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Abstract: This article presents an Augus-
tinian reading of Micah 6,8, focusing on
the prophetic exhortation «to do justice,
to love mercy, and to walk humbly with
God». The study begins with an exegeti-
cal analysis of Micah 6,1-8 within its cov-
enantal and literary context, examining
the prophetic critique of cultic religion
and the ethical demands rooted in Isra-
el’s relationship with YHWH. Particular
attention is given to the tripartite re-
quirement of justice, mercy, and humility
as the authentic response expected from
the covenant community. The article then
explores Augustine’s interpretation of
this passage in De civitate Dei 10.6, Ser-
mon 48, and Sermon 49, together with
relevant themes drawn from his other
works. It argues that Augustine unders-
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tands these three virtues not merely as
moral obligations but as expressions of
the interior offering of a life ordered
toward God through Christ. Justice is
grounded in ordered love, mercy mani-
fests participation in divine compassion,
and humility reflects Christ’s kenotic
self-giving. Consequently, visible ethi-
cal actions become signs of an invisible
sacrifice united to Christ’s salvific work.
The study demonstrates that Augustine’s
interpretation transforms Micah’s pro-
phetic exhortation into a Christological
vision of Christian discipleship oriented
toward communion with God.

Keywords: Augustinian reading, humility,
justice, Micah, mercy.

g0 |
— AT DOI: 10.53111/ea.v61i1.1295
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Una lectura agustiniana de Miqueas 6,8
sobre la juticia, la misericordia y la humildad

Resumen: Este articulo presenta una
lectura agustiniana de Miqueas 6,8, cen-
trandose en la exhortacién profética de
«practicar la justicia, amar la misericor-
dia y caminar humildemente con Dios».
El estudio comienza con un analisis ex-
egético de Miqueas 6,1-8 dentro de su
contexto literario y de la alianza, exam-
inando la critica profética a la religion
cultual y las exigencias éticas arraigadas
en la relacion de Israel con YHWH. Se
presta especial atencién al requisito tri-
partito de justicia, misericordia y humil-
dad como la respuesta auténtica que se
espera de la comunidad de la alianza. A
continuacion, el articulo explora la inter-
pretacion que Agustin hace de este pa-
saje en De civitate Dei 10.6, el Sermén 48
y el Sermoén 49, junto con temas relevant-
es extraidos de sus otras obras. Sostiene

1. Introduction

que Agustin entiende estas tres virtudes
no solo como obligaciones morales, sino
como expresiones de la ofrenda interior
de una vida ordenada hacia Dios a través
de Cristo. La justicia se fundamenta en
el amor ordenado, la misericordia man-
ifiesta la participacién en la compasién
divina y la humildad refleja la entrega
kendtica de Cristo. En consecuencia, las
acciones éticas visibles se convierten en
signos de un sacrificio invisible unido a
la obra salvifica de Cristo. El estudio de-
muestra que la interpretacion de Agustin
transforma la exhortacién profética de
Miqueas en una visién cristolégica del
discipulado cristiano orientada hacia la
comunion con Dios.

Palabras clave: Lectura agustiniana, hu-
mildad, justicia, Miqueas, misericordia.

As the title itself indicates, this article offers an Augustinian reading

of Mic 6,8. By an «Augustinian reading»!, I refer to the manner in which
Augustine interpreted this biblical text and its threefold requirement:
«to do justice, to love mercy, and to walk humbly with God». To me, such

I The present study adopts the expression «Augustinian reading» following J. Moon,
Jeremiah’s New Covenant:

An Augustinian Reading, Studies in Biblical Literature (New York: Peter Lang,2011),
3, who employs the term to describe an interpretation of Jer 31,31-34 shaped by Augustine’s
mature theological position after the anti-Pelagian controversy. Moon argues that the
«new covenant» signifies not a replacement of the old covenant but the restoration of a
covenantal relationship broken by human infidelity.
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an approach presupposes an effort to understand both the meaning of
Mic 6,8 within its original redactional context and Augustine’s interpre-
tation of the same passage. The diachronic (historical-critical) and syn-
chronic (literary) approaches serve the former task, while attention to Au-
gustine’s hermeneutical practice substantiates the latter. Only when these
two perspectives are adequately examined can an integration be achieved
between the world of the prophet Micah and that of Augustine, thereby
opening the possibility of relating their insights to another horizon—the
world of contemporary readers.

Iwill attempt to interpret the prophetic exhortation of Mic 6,8 through
an interdisciplinary methodology integrating historical-critical exegesis,
literary analysis, and patristic theological interpretation. This essay ar-
gues that Augustine understands the command to practice justice, mercy,
and humility not merely as ethical obligations but as expressions of an in-
terior spiritual offering directed toward union with God. In order to esta-
blish this claim, a diachronic and synchronic reading of Mic 6,8 first situa-
tes the text within its prophetic and covenantal context, with particular
attention to its redaction history, literary genre (Mic 6,1-8), and the se-
mantic range of the key expressions «to do justice, to love mercy, and to
walk humbly with God» including their reception in the Septuagint tra-
dition.

The study then examines Augustine’s interpretation within the fra-
mework of late antiquity Christian exegesis, recognizing that his read-
ing unfolds within the perspective of the Church’s faith in the fourth and
fifth centuries and is mediated through the Greek and Latin biblical tradi-
tions. Finally, these perspectives are brought into dialogue so that the
prophetic text, Augustine’s theological reception, and the experience
of contemporary readers shaped by the Augustinian way of life may
illuminate one another. In this way, the article seeks to demonstrate
how Mic 6,8 continues to exercise theological and spiritual efficacy
through its Augustinian interpretation directed toward union with God,
inviting contemporary believers to respond anew to the call to disciple-
ship in the present age.

In revisiting Mic 6,8 through Augustine’s exegetical and theological
vision, this study contributes to contemporary Augustinian scholarship
by showing how biblical ethics and sacrificial theology converge within a
unified spiritual anthropology. By recovering Augustine’s interpretation
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of justice, mercy, and humility, the article highlights the enduring rele-
vance of patristic exegesis for theological reflection today, demonstrating
that the prophetic call of Micah continues to shape Christian discipleship
through the Augustinian tradition.

This study does not aim to provide an exhaustive exegesis of the Book
of Micah. Rather, it adopts a focused approach that attends to the literary
form and the semantic and theological density of Mic 6,1-8, particularly
its key terms—justice, mercy, and humility—as they prepare for an
Augustinian reading of the text. While broader historical and canonical
considerations are acknowledged, the analysis intentionally concentrates
on those elements most relevant for understanding how the prophetic
exhortation is received and interpreted within Augustine’s theological
framework.

2. Micah 6,1-8 as a Covenant Lawsuit

The following analysis focuses on the literary and theological dimen-
sions of Mic 6,1-8 that are most pertinent to its Augustinian reception.
In the 1920s, H. Gunkel began analyzing the literary form of Mic 6,1-8
(cf. Isa 1,18-20; 3,13-15; 41,1ff.; 43,9ff.; Jer 2,4-9; Hos 2,4ff.; Ps 50,7-13;
Ps 82), concluding that it should be understood as a prophetic lawsuit.?
According to him, prophetic lawsuits were traditionally conducted in
Israel at the city gates, particularly within the administration of secular le-
gal proceedings. J. Begrich further developed Gunkel’s work by classifying
prophetic lawsuit forms, especially those found in Deutero-Isaiah. Throu-
gh his analysis of the lawsuit literary form (Gattung) and historical setting
(Sitz im Leben), H. J. Boecker likewise agreed with the Gunkel-Begrich
position that the lawsuit originated within Israelite secular legal practice

2 H. Gunkel, «Propheten Israels seit Amos», Religion in Geschichte und Gegenwart
(1909-1913) 1553; cf. K. Nielsen, Yahweh as Prosecutor and Judge: An Investigation of
the Prophetic Lawsuit (Rib-Pattern), JSOTSup 9 (Sheffield: JSOT Press, 1978), 5-6; D.
Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit Motif in Canonical Perspective», Journal of the
Adventist Theological Society 21 (2010), 45.

3 J.Begrich, Studien zu Deuterojesaja, TB 20 (Munich: Chr. Kaiser Verlag, 1963), cited
in D. Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit Motif in Canonical Perspective», 46.
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conducted at the city gates.* He identified three principal elements of the
lawsuit: (1) addresses preceding the trial, (2) speeches delivered before
the assembled court during the proceedings, and (3) concluding pronoun-
cements or verdicts.

A different proposal emerged in 1952 when E. Wiirthwein reconside-
red the Sitz im Leben of the prophetic lawsuit and rejected the view that
its setting was primarily juridical.’ For him, the appropriate background
was cultic. Comparing divine lawsuit passages in Mic 6,1-8 with texts in
the Psalms describing divine judgment within liturgical settings (e.g., Pss
50, 75, 68, 82; 96:11-13; 97:1-6; 98:7-9), Wiirthwein suggested that lawsuit
language formed part of the oral proclamation of the Torah during cove-
nant-renewal ceremonies. In such gatherings, the community’s covenant
fidelity was examined, and thus the cult provided both the formal and
actual Sitz im Leben of the lawsuit.

F. Hesse, however, distinguished between cultic pronouncements and
prophetic lawsuits. In his view, the cult pronounced judgment upon Is-
rael’s enemies rather than upon Israel itself, and Ps 50 should therefore
be interpreted as an imitation of prophetic lawsuit language rather than
its original setting. The prophetic proclamation, he argued, maintained an
independence distinct from cultic declarations.®

In 1959, H. Huffmon introduced another influential proposal by in-
terpreting Mic 6,1-8 in light of covenant-making procedures. Examining
passages such as Isa 1,2-3; Jer 2:4-13; Ps 50; and Deut 32, he argued that
YHWH’s law court must be understood within the framework of cove-
nantal relations, thereby coining the term «covenant lawsuit.»” Huffmon
evaluated competing theories regarding summoned witnesses—whether

4 H.J. Boecker, Law and Administration of Justice in the Old Testament and Ancient
Near East, trans. J. Moiser (Minneapolis: Augsburg, 1980), 27-52.

5 E. Wiirthwein, «Der Ursprung der prophetischen Gerichtsrede», Zeitschrift fiir
Theologie und Kirche 49 (1952), 1-16, cited in D. Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit
Motif», 46.

6 F. Hesse, «Wurzelt die prophetische Gerichtsrede im israelitischen Kult?»,
Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 65 (1953),45-53, cited in D. Davidson, «The
Divine Covenant Lawsuit Motif», 47.

7 H.Huffmon, «The Covenant Lawsuit in the Prophets», Journal of Biblical Literature
78 (1959), 285-295.
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natural elements served as judges (Gunkel),® reflected secular courtroom
practice (Scott),” or derived from the heavenly council tradition (Cross).!?
He ultimately concluded that the most convincing background lay in Hit-
tite suzerainty-vassal treaties, particularly those invoking heaven and
earth as covenant witnesses (cf. Deut 4,26; 30,19; 31,28). The similarities
between Mic 6,4-5 and treaty preambles recalling a suzerain’s benevolent
acts further supported this interpretation.!!

J. Harvey extended Huffmon’s research by examining Hittite diplo-
matic correspondence addressing covenant violations. Unlike Huffmon,
who emphasized covenant formulas, Harvey focused on letters sent to un-
faithful vassals, noting parallels between these documents and prophetic
lawsuits.!2 The purpose of the covenant lawsuit, he argued, was to vindi-
cate YHWH’s moral and juridical righteousness amid Israel’s historical
disasters!3 while simultaneously urging repentance so that divine grace
might be renewed.!*

W. Limburg later proposed a synthetic view, suggesting that the Sitz
im Leben of the prophetic lawsuit incorporated elements of secular law,
cultic practice, and international treaty traditions. In Mic 6,1-8, the pro-
phet speaks on behalf of YHWH using forms of speech rooted in diplo-
matic and juridical discourse.!® This convergence of legal, cultic, and po-
litical dimensions underscores the formal and relational character of the
prophetic address, situating it within a broader framework of covenantal
accountability.

8 D. Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit Motif», 46.

9 R.B.Y. Scott, «The Literary Structure of Isaiah’s Oracles», in H. H. Rowley (ed.),
Studies in Old Testament Prophecy (New York: T & T Clark, 1950), 175-186.

10 G. E. Mendenhall, «Ancient Oriental and Biblical Law», Biblical Archaeologist 17
(1954), 26-46; cf. Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit Motif», 50.

11 Huffmon, «The Covenant Lawsuit», 287.

12 J. Harvey, «Le “Rib Pattern”: réquisitoire prophétique contre Israél apres la
rupture de 'alliance», Biblica 43 (1962), 172-196.

13 Harvey, «Le “Rib Pattern”», 172-196.

14 Harvey, «Le “Rib Pattern”».

15 J. W. Limburg, «The Root rib and the Prophetic Lawsuit Speeches», Journal of
Biblical Literature 88 (1969),291-304.
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In this study, I adopt this synthetic perspective, understanding Mic
6:1-8 primarily as a covenant lawsuit that integrates juridical, cultic, and
diplomatic elements. Within this broader framework, the concept of 11 (rib)
becomes particularly significant. Building on this perspective, B. Gemser
argued that the a1 (rib) pattern reflects not merely a literary form but
a broader forensic mentality within Israel’s theological worldview.!® The
controversy language expresses the conviction that YHWH, understood
as a personal and moral ruler rather than an abstract system, maintains a
divinely ordered moral reality. 17 Thus, the 291 motif portrays YHWH as
the supreme judge whose judgments are righteous yet ultimately beyond
full human comprehension.!8

Not all scholars accepted these conclusions. De Roche argued that
prophetic 2 texts should not be described as lawsuits because legal
disputes normally involve three parties, whereas prophetic controversies
involve only two.!® He therefore proposed understanding 23 more
broadly as «contention» rather than formal litigation.2? This proposal,
however, appears unpersuasive. Even in modern legal understanding, a
lawsuit may involve only plaintiff and defendant, and in prophetic texts
YHWH himself functions both as prosecutor and judge.?! As Davidson
and Nielsen observe, divine judgment in Israelite thought does not require
a third-party adjudicator. 22

Subsequent critiques, such as that of Daniels, likewise questioned
the existence of a distinct lawsuit genre.?? Yet the structural coherence of

16 B. Gemser, «The Rib-or Controversy-pattern in Hebrew Mentality», in M. Noth -
D.W.Thomas (eds.), Wisdom in Israel and in the Ancient Near East,VTSup 3 (Leiden: Brill,
1955), 120-137.

17 Gemser, «The Rib- or Controversy-pattern», 137.

18- Gemser, «The Rib- or Controversy-pattern».

19 M. De Roche, «Yahweh’s Rib against Isracl: A Reassessment of the So-Called
“Prophetic Lawsuit” in the Pre-Exilic Prophets», Journal of Biblical Literature 102 (1983),
563-574.

20 S. Roberts, Order and Dispute: An Introduction to Legal Anthropology, 2nd ed.
(New Orleans: Quid Pro Books, 2013), 8-10.

21 De Roche, «Yahweh’s Rib against Israel», 574.

22 Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit Motif», 46.

23 D. R. Daniels, «Is There a “Prophetic Lawsuit” Genre?», Zeitschrift fiir die
alttestamentliche Wissenschaft 99 (1987), 339-360.
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Mic 6,1-8 —introduction (vv. 1-2), accusation (v. 3), historical recollection
(vv. 4-5), rejection of ritual compensation (vv. 6-7), and concluding
exhortation (v. 8)— supports the interpretation of the passage as a
covenant lawsuit. The repeated use of 2 terminology, legal expressions
such as "2 MY «answer me», and the summoning of cosmic witnesses
reinforce this juridical framework.?*

At the outset, Mic 6,1-8 presents identifiable participants in a judicial
drama: the prophet as herald, YHWH as plaintiff, Israel as defendant,
and creation itself as witness. As Nielsen notes, YHWH uniquely assumes
the dual role of prosecutor and judge. This apparent tension reflects
Israel’s theological understanding of God, whose righteousness demands
judgment while whose covenant love seeks restoration.

The offense under consideration is Israel’s breach of covenant. Yet the
lawsuit does not merely condemn; it aims at reconciliation. The historical
recollection of YHWH’s saving deeds (vv. 4-5) functions similarly to
the historical prologue of Ancient Near East (ANE) treaties, reminding
Israel of the covenant relationship already established. Key expressions—
701 NAAR ,LOWR MWy, and TrYR-0v N3 vi¥7—thus articulate attitudes of
covenant fidelity rather than merely ritual obligation.

Consequently, Mic 6,1-8 may be understood as a covenant lawsuit
mirroring the structural features of suzerainty treaties: preamble,
witnesses, accusation, historical prologue, stipulations, and concluding
sentence.” The speech culminates in the climactic exhortation to «do
justice, love mercy, and walk humbly with your God,» which summarizes
the ethical and spiritual demands of covenant life.

The passage may therefore be divided into three movements: the
summons to trial (vv. 1-2), the recollection of divine beneficence (vv.
3-5), and the revelation of what YHWH truly requires (vv. 6-8). Israel’s
proposed sacrifices are rejected, for what God desires is not ritual excess
but covenantal faithfulness expressed through justice, mercy, and humble
communion with Him.

In view of the foregoing discussion, I believe that Mic 6,1-8 may
rightly be understood as a covenant lawsuit in which YHWH confronts

24 Harvey, «Le “Rib Pattern”», 178-179.

25 Huffmon, «The Covenant Lawsuit», 287.
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Israel concerning its breach of covenant fidelity. The juridical structure of
the passage —summons, accusation, historical recollection, and response —
culminates not in condemnation but in a revelatory clarification of what
God truly requires of His people. While the earlier verses expose the
inadequacy of ritual responses proposed by Israel, the speech reaches its
theological climax in v. 8, where the divine will is expressed with striking
simplicity and clarity.2®

Verse 8 therefore functions as the interpretive key to the entire
lawsuit. It transforms the courtroom confrontation into an ethical and
spiritual exhortation, revealing that covenant faithfulness consists not
primarily in cultic performance but in a life shaped by justice, mercy, and
humble communion with God. 2’

It is precisely this movement—from external sacrifice to interior
disposition—that provides the decisive point of contact with Augustine’s
interpretation. The prophetic demand articulated in Mic 6,8 thus opens a
deeper question concerning the nature of authentic worship: not what is
offered externally, but how the human person is inwardly ordered toward
God. This question becomes central in Augustine’s theological vision,
where justice, mercy, and humility are understood as expressions of a life
transformed in relation to God.

A closer examination of the linguistic, literary, and theological
dimensions of v. 8 is therefore necessary, since it is through these terms
that the prophetic exhortation becomes the foundation for Augustine’s
interpretation of the Christian life.

3. Micah 6,8: Justice, Mercy, and Humility

The following exegetical analysis examines the Hebrew text of Mic
6,8 alongside its Septuagint rendering, since Augustine’s interpretation
emerges within the Greek and Latin reception of Scripture.

26 Davidson, «The Divine Covenant Lawsuit», 65; cf. F. 1. Andersen - D. N. Freedman,
Micah (New York: Doubleday, 2000), 509.

27 J.Rogerson, «Micah»,in J. Dunn (ed.), Eerdmans Commentary on the Bible (Grand
Rapids: Eerdmans, 2003), 706.
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BHS BGT TRANSLATION
8a | -1 DX T2 AT | &l avnyyéAn oot &vOpwme | He has declared to
Ti oAbV you, O mortal what
is good;

8b | TR WMT MT-M | 1) T KVplog EkNTel Tapd | and what does the

6o Lord seek of you
8c VAW MWY-aX 3 | GAL’ ) ToD Totelv Kpipa but to do justice, and
701 N2ARY | ko Gyomdv Eleov to love mercy,
8d | TrR-0v noY vIxm | kai £rowov givat Tod and walk humbly
mopeveclon petd kupioy | With your God?
6e0D cov

In the context of the lawsuit, this passage speaks of Israel’s offense as
inexcusable since what is good has already been revealed in v. 8a (72 737
2w-1n). 28 The Old Testament frequently presents YHWH’s requirements
under the rubric of 2071 (cf. Amos 5,14; Isa 1,17; Ps 37,27; Ps 34,14).%° In
this context, “the good” refers to the religious and ethical teaching already
enshrined within the covenant between YHWH and Israel. Through the
77N, God’s people had already been instructed concerning the right
course of action. Thus, what is good (211771) consists in the performance of
YHWH’s will. ¥ Israel is therefore called not to discover new obligations
but to practice what has already been revealed.

In Mic 6,8, 21011 carries a nuance of preference in contrast to Israel’s
proposal of sacrificial offerings. The idea parallels Prov 16,16 (=% fnan-11p
21v), where wisdom is preferred over gold. The symmetrical structure of v.
8ab highlights the fundamental concern of maintaining a right relationship
with YHWH:3!

28 J.W.Miller, Meet the Prophets: A Beginner’s Guide to the Books of Biblical Prophets
(New York: Paulist Press, 1987), 134.

29 J. L. Mays, Micah (Philadelphia: Westminster Press, 1976), 141.

30 G. Brin, «The Significance of the Form 210™711», Vetus Testamentum 38 (1998), 462-
465.

31 F. 1. Andersen - D. N. Freedman, Micah (New York: Doubleday, 2000), 526.
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AT
17
Al
nn-
Verb Pronoun Noun Interrogative 20
-
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N7

The verb 737 (he has declared), a hiphil form of 71 (to declare),
denotes divine proclamation and revelation. It is used elsewhere to
describe God revealing His works (Ps 111,6), commandments (Ps 147,19),
covenant (Deut 4,13), and even hidden or incomprehensible realities
(Jer 33,3). As O’Connell observes, its most significant theological usage
appears in liturgical contexts, particularly in calls to praise and vows of
thanksgiving (cf. Pss 9,12; 50,6; 145,4; Isa 42,12; 48,20). 3

In Mic 6,8, YHWH himself is the subject of the verb, indicating divine
revelation addressed to humanity concerning realities already known yet
insufficiently lived. 33 What YHWH w17 (requires or seeks) from Israel
surpasses outward ritual observance, demanding instead total dedication
of the self. 3

The address is directed primarily to 27X (mortal), signifying humanity
in general, yet concretely referring to the covenant people. YHWH
specifies three constitutive elements of the good He seeks: vown mwy
(to do justice), 701 N2X (to love mercy), and 780y N32 vi¥7 (to walk
humbly with your God).

32 R. O’Connell, «11», in New International Dictionary of Old Testament Theology
and Exegesis, vol. 3,19-20.
33 O’Connell, 19-20, «721».

34 D. Simundson, «The Book of Micah: Introduction, Commentary, and Reflections»,
in The New Interpreter’s Bible,vol. 7 (Nashville: Abingdon Press, 1994), 533-589.
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The threefold requirement summarizes covenantal life. First, «to
do justice» (vawn MWY) entails acting in conformity with truth and righ—
teousness according to God’s law, forming the basis of social fairness. Such
justice is expected not only of leaders but of all members of the covenant
community.® Second, «to love mercy» (701 NanR) signifies a response
to God’s saving love through faithful and compassionate action toward
others. The people are called to mirror the covenantal fidelity God has
shown despite their infidelity.?® Third, «to walk humbly with your God»
(7r78-0y n3% ¥1¥77) demands a life marked by vigilance before God—
spiritually attentive, watchful, and mindful of the divine presence.?’ Such
humility expresses obedience to God’s will and fidelity to the statutes
contained in the 7Mn.

The covenant framework is therefore essential for interpreting
Mic 6,8. Patterned after Ancient Near Eastern suzerain-vassal trea-
ties, YHWH’s covenant establishes stipulations guiding Israel’s life.®
Among these stipulations, justice, mercy, and humility take precedence
over cultic performance. The prophet thus clarifies that God desires not
sacrifice itself (vv. 6-7), but an abiding relationship grounded in faithful
living.

The passage in Mic 6,8 consequently functions as an exhortation
addressed to those already belonging to the covenant community. It
articulates the fitting response expected of God’s people. In the later
development of Christian doctrine, Augustine would further interpret
these three requirements, relating justice, mercy, and humility to the saving
mission of Jesus Christ. His interpretation of this tripartite exhortation
forms the subject of the following section.

35 T.F.Torrance, «The Prophet Micah and His Famous Saying», Evangelical Quarterly
(1952),208.

36 Torrance, «The Prophet Micah and His Famous Saying», 208.

37 C. E. Dumermuth, «The Good Threefold Way», American Journal of Theology 8
(1994), 186-187.

38 D. J. McCarthy, «Covenant in the Old Testament: The Present State of Inquiry»,
Catholic Biblical Quarterly 27 (1965),219.
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3.1. vown mispat

The noun vdwn occurs 422 times in OT and is a mem-noun derived
from the verb vaw (sapat) which generally means «to govern or to rule»,*
a function mainly attributed to the judges in the OT. Ploeg argues that
both the major and minor judges in the OT «were leaders endowed with
charisms and called by YHWH in difficult circumstance in order to lead
the men of their tribe or even neighboring tribes to battle» (cf. Judg 2,
16-19;3,10;4,4;15,20;16,31;1 Sam 4,18;7,15;8,1; 2 Sam 7,7-11;2 Kgs 23,22;
Ruth 1,1).40 Such attributes of the judges presupposed that they exercised
civil authority which included the administration of justice.*!

The verb vow also means «to judge». As such, it implies a judicial
function in an ANE trial. This happens when two disputants presented
themselves before the competent authority or only before a third person
to whom one’s case was submitted in order to claim one’s right (Cf. Gen
16,5;31,53; Exod 18,16; Num 35,24; Deut 1,16; Judg 11,27; 1 Sam 24,13-16;
Isa 2,4; Ezek 34,17;20,22; Mic 4,3).42

Following the ANE administration of justice, YHWH is sometimes
portrayed as one who judges or makes a decision.** In such a forensic
context, VoW appears as the authoritative act of discerning and deciding
what is just and unjust, who is innocent and guilty.** In essence, it is an
internal act.¥

39 H.-J. Fabry, «@dU», in Theological Dictionary of the Old Testament, ed. G. J.

Botterweck, H. Ringgren, and H.-J. Fabry, vol. 15 (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2006),
411-426.

40 J. P. M. van der Ploeg, «Studies in Hebrew Law», Catholic Biblical Quarterly 12
(1950),248-259, at 249; cf. H.-J. Fabry, «WdV»,in Theological Dictionary of the Old Testament,
vol. 15,426.

41 H.-J. Fabry, «@dU», in Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 15 (Grand
Rapids, MI: Eerdmans, 2006), 426.

42 Van der Ploeg, «Studies in Hebrew Law», 248; cf. H.-J. Fabry, «w90»,in Theological
Dictionary of the Old Testament, vol. 15, 420.
43 Van der Ploeg, «Studies in Hebrew Law», 248.

44 P. Bovati, Re-Establishing Justice: Legal Terms, Concepts and Procedures in the
Hebrew Bible (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1994), 185.

45 Cf. Deut 16:18; 1 Kgs 3:28; Jer 5:28; Ezek 16:38;23:45; Zech 7:9; 8:16; Lam 3:59.
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Although usually rendered «judgment» in English translation, the
term vOWN encompasses what is usually understood now.*® From a theo-
logical perspective, it refers to YHWH’s act of judgment (Cf. Gen 16,5;
18,25; Exod 5,21; Judg 11,27; 1 Sam 24,13-16;2 Sam 18,19-31; Isa 33,22; Jer
11,20; Ezek 7,3-27; Pss 7,9; 9,9-20; 10,18; 26,1; 35,24; 43,1; 50,6; 51,6; 58,12;
67,5;75,3-8; 82,1-8; 94,2; 96,13; 98,9; Job 21,22;22,13;23,7; Lam 3,59; 1 Chr
16,33;2 Chr 20,12).47 This represents what is doubtless the most important
idea for correct understanding of vown.*® The elder (371) at the city gate,
or the priest (373) in the Temple, or the king (77n) in the palace makes a
decision or judgment on God’s behalf. Therefore, those who are chosen to
judge or rule must possess certain qualities such as fear of God. It means
that they are «men who are trustworthy and who hate a bribe» (Exod
18,21; Deut 2 ;17,20 ;15-1,13 Sam 1 ;14,20 Kgs 28 ,12-3,9; Isa 5-11,1 ;6-9,5;
Ps 1-2,101; Prov 16-8,15).4

vown as judgment can either be human or divine.®® A person makes
a correct judgment or a «just» decision when it is made in conformity
with God’s Law. He or she gains merit and prosperity in conforming with
God’s Law. On the contrary, God is not bound by His own Law because
His standard of the Law is His own Being. He acts according to His own
nature which is the foundation of v5w» and according to the covenant He
has with Israel.>!

46 J. Burnside, God, Justice, and Society: Aspects of Law and Legality in the Bible
(Oxford: University Press, 2011), 30.
47 F. Biichsel, «kpioig», in Theological Dictionary of the New Testament, ed. G.

Bromiley (Grand Rapids: Eerdmans, 1985), 469-470; cf. G. Liedke, «WdU», in Theological
Lexicon of the Old Testament, vol. 3,1395.

48 B. Johnson, «2Wd0», in Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 9 (Grand
Rapids: Eerdmans, 1998), 89.

49 Bovati, Re-Establishing Justice, 176.

50 Justice», in Dictionary of Biblical Theology, ed. X. Léon-Dufour, 2nd ed. (London:
Cassell, 1996), 282-287.

51 R.Gleason, Yahweh: The God of the Old Testament (Englewood Cliffs,NJ: Prentice-
Hall, 1964), 37.
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vown as judgment has a wide range of meanings: e.g., as an act of
deciding a case by God (Deut 1,17; Prov 16,33; 29,26; Mal 2,17); as place,
court seat of judgment (Deut 25,1; 1 Kgs 7,7; Isa 28,6; Eccl 3,16); as pro-
cess, litigation, before judges (Job 14,3; Eccl 11,9, 12,14); as case or cause
presented for judgment (Isa 50,8;Job 13,18,23.4; 1 Kgs 3,11); as sentence,
decision of judgment (1 Kgs 20,40; Eccl 8,5) and; as execution of judgment
(Jer 7,5; Ezek 18,8; Deut 32,41; Zeph 3,8).

vwswn has also the meaning of «justice» or «rectitude» as an attribute
of God (Isa 30,18; Gen 18,25; Job 40,8; Deut 32,4; Ps 111,7) or of a person
(Ps 106,8; Prov 12,5; Job 29,14). God requires persons to do it (Isa ;1,17
56,1). It is the joy of the righteous (Prov 21,15) and rulers should know it
(Mic 3,1; Prov 29.4). This virtue can be attained when one follows God’s
Law which is the norm of religious and moral life of every Israelite. vawn
is also used for God’s commandments or ordinances (Cf. Exod 23-21,1;
Lev 28;26;18,5).52 Ploeg argues that the word vown as commandment or
ordinance is synonymous to several Hebrew words such as pri (statute), ipn
(enactment), 70 (law), 7Y (testimony or witness), M¥» (commandment)
and n*M2 (covenant).>3 To him, these concepts are interrelated with one
another and their application in the OT is closely linked to Israel’s religion.
They are usually identified with the observance of both casuistic and
apodictic laws indicated in the Pentateuch.>* Hence, vown is an ordinance
that refers to «collection of religious rules according to which God wills to
be served».>® As such, it is usually used in the plural form o°vown.¢

In a forensic context, Johnson explains that every proceeding needs
a decision. It is the highest expression of jurisdiction by the judging au-
thority.%” In the OT, a decision or verdict is qualified by some other terms:
e.g., sentence of death mn-vown (Cf. Deut 21,22 ;19,6; Jer 16;26.11); blood
guilt on7 vown (Cf. Ezek 7,23); just decision pi¥-vawn (Cf. Deut 16,18 );

52 Gleason, Yahweh: The God of the Old Testament, 94.

53 van der Ploeg, «Studies in Hebrew Law», 248.

54 van der Ploeg, «Studies in Hebrew Law», 248.

55 Bovati, Re-Establishing Justice, 250.

56 R. S. Hess, «AWdV», in New International Dictionary of Old Testament Theology
and Exegesis,ed. W. A. VanGemeren, vol. 2 (Grand Rapids: Zondervan, 1997), 1142-1144.

57 Hess, «2Wwdu1142-1144 ,«; cf. Bovati, Re-Establishing Justice, 347-348.



202 FR. RODEL D. MAGIN, OSA

true decision nnR vown (Cf. Ezek 18,8; Zech 7,9); and decision making for
peace 017w vowm (Cf. Zech 8,16).> Bovati explains that these qualifiers
show how the magistrates> judgment becomes an expression of the truth
and justice normative in social regulations in Ancient Israel.>® Bovati also
identifies the two sides of a sentence or decision: first, the declaration of
innocence or guilt, who is right and who is wrong; second, the meting out
of punishment which demands force to be applied to the guilty.%° Thus, it
can be read in some texts from the OT how YHWH strikes the wicked
among the people of Israel (Ps 1,5; Isa 5,16; Ezek 5,8; Hos 6,5 ;5,1) as a
form of sentence to them.5!

As in many of its occurrences in OT, vown here is essentially linked
with the duty to observe the stipulations of the covenant with God.
Although the word is often used in judicial contexts, the practice of vawn is
not confined to the judges at the «gate» nor it is limited to the political and
religious leaders. As the addressee in 07X) 6,8) indicates vdwn is intended
«for the entire people of Israel»,%2 reminding them «of their identity
as creatures and vassal of Suzerain-YHWH (Mic 5-6,3)».9% They are
summoned to do justice, i.e., to follow God’s covenantal laws and statutes
which would ensure social cohesion and protect the rights of the people,
especially the poor and the needy.

58 B. Johnson, «AW90», in Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 9 (Grand
Rapids: Eerdmans, 1998), 90.

59 Bovati, Re-Establishing Justice,351.

60 Bovati, Re-Establishing Justice, 345.

61 B. Johnson, 91 «2aWo0».

62 J. Cruz, Who Is Like Yahweh? A Study of Divine Metaphors in the Book of Micah
(Bristol: Vandenhoeck & Ruprecht, 2016), 139.

63 M. M. Ibita, «What to Me Is the Multitude of Your Sacrifices? Exploring the
Critique of Sacrificial Cult and the Metaphors for Yhwh in the Prophetic Lawsuit (Micah
6:1-8 and Isaiah 1:1-20)»,in H. L. Wiley - C. A. Eberhart (eds.), Sacrifice, Cult, and Atonement
in Early Judaism and Christianity: Constituents and Critique, Resources for Biblical Study
85 (Atlanta: SBL Press, 2017), 186.
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3.2. 7om hesed

The word 701 occurs 245 times in the OT.%* The ancient versions
translate it in various ways: «kindness» (XM2°0) in Targum Aramaic;
«mercy» (§heog) in LXX; «mercy» (misericordia) in Vulgate. The Sep-
tuagint’s rendering &keog, later received by the Latin tradition as
misericordia, becomes decisive for Augustine’s theological interpretation.
There is likewise a variety in the modern English translations: «kindness
or loving-kindness or mercy» in KJV; «steadfast love» or «loyalty» in
RSV; «kindness» or «love» in NASB; «unfailing love» in NIV. According
to Whitley, the different translations may indicate the ambiguity of its
meaning.%

TWOT and BDB assume that 7011 comes from the verb hasad which
means «to be good, or to be kind». This assumption seems to be suspicious
because 7011 as used in Lev 20,17 and Prov 14,34 has a negative implication.
Both texts use the word to mean «shame or reproach».% Stoebe suggests
the Arabic word hasad (++>) which means «to be envious» or «to be
jealous» as a possible etymology of 7011 but he realizes that it is impossible
to draw out semantic conclusion from it.%” Utilizing it as its root word,
Zobel argues, becomes even more problematic.%

In Mic 6,8, to love 701 emphasizes the act of doing or performing
it. YHWH commands His people not only to practice 7017 but to love it
with a proper attitude that is rooted in filial and reverential obedience.®”
Sakenfeld, stresses that the prophet’s choice of the verb underlines the
aspect of a radically repentant life which YHWH seeks to His covenantal

64 H.-J. Zobel, «T07M», in Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 5 (Grand
Rapids: Eerdmans, 1986), 44.

65 C. F. Whitley, «The Semantic Range of Hesed», Biblica 62 (1981): 519.

66 H. J. Stoebe, «T00M», in Theological Lexicon of the Old Testament, vol. 2 (Peabody,
MA: Hendrickson, 1997), 449.

67 Stoebe, «449 ,«T0M.

68 Zobel, «45 ,«T01.

69 J. McKay, «Man’s Love for God in Deuteronomy Deuteronomy and the Father/
Teacher - Son/Pupil Relationship», VT 22 (1972): 435.
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people.”? Thus, for her, 701 in Mic 6,8 may be best interpreted as «loyalty»
for «it involves active concern for the well-being of all the people of
God».”! Rabbi R. Shapiro prefers to translate 7017 as «grace» for it refers to
«God’s unlimited, unconditioned, and all-inclusive love for all creation».”?
Tushima posits that it should be translated as «covenant loyal love» for it
speaks of God’s act to His covenant people who too are expected to elicit
a corresponding loyal loving disposition in God’s people towards him and
to other members of the covenant community.”3

With these circumstances, it appears fitting now to recapitulate the
meaning of 701 nN2X in Mic 6,8. Those discussed above are all parts of
the comprehensive understanding of the Hebrew word 7om. But it seems
more appropriate that «to love mercy», as LXX and Vulgate recommend,
is the most suitable meaning in the context of Mic 6,8. In the context of
covenantal relationship contracted by YHWH, the suzerain and Israel as
His vassal, it is undeniable that for many times, the people had become
unfaithful to the promises they made to YHWH. Israel, although burdened
with guilt for having broken the covenant, cannot lay claim to God>s 701 on
the basis of legal justice; yet they can and must go on hoping and trusting
to obtain YHWH?’s 7011. When the people became aware of their infidelity,
as discussed so far, the prophets as a messenger between YHWH and His
people awakened this awareness, and so they appealed to mercy.

In describing 7011 as mercy, the prophets link it with the incisive image
of love on YHWH’s part. In their preaching, mercy signifies a special power
of love on the part of YHWH, which prevails over the sin and infidelity of
the chosen people. Because of His love for them, His mercy is expressed
by pardoning their sins, their infidelities and even their betrayals. When
He finds repentance and true conversion, it is His mercy that brings His
people back to grace. He manifests His mercy to His people and brings

70 K.D.Sakenfeld, Faithfulness in Action: Loyalty in Biblical Perspective (Philadelphia:
Fortress Press, 1985), 103.

7L Sakenfeld, Faithfulness in Action, 103.

72 R. Shapiro, Amazing Chesed: Living a Grace-filled Judaism (Woodstock, Vermont:
Jewish Lights Publishing, 2013), ix.

73 C. Tushima, «Advancing Justice in the Search for Peace: An Exegetical Study of
Micah 6:8 as a Recipe for Peace in Africa», Verbum et Ecclesia 40 (2019), 5.
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them aid and salvation because of His covenant with them. As He always
fulfills His promises, so He also expects His people to do the same.

In effect, 701 as mercy is not only a notion that is applied to YHWH.
It is also a characteristic expected of the whole people of Israel when
they relate to one another as chosen by YHWH. The 701 of YHWH is
always available to His people while He expects His people to emulate
this quality that He so frequently demonstrates, even though the people>s
expression of it can be only a pale reflection of it.”*

In summary, 701 may be viewed as:

First, YHWH’s fidelity to His people Israel in view of His
covenant with their ancestors, Abraham and Jacob (Mic 7,20). It is
associated with His mercy and compassion toward them (Mic 7,18).
His fidelity and mercy empower every individual to be faithful and
compassionate in dealing with one another. It has a profound effect
on individuals because it is extended to those who practice it.

Second, the same mercy and compassion which He shows to
Israel are required of His people. They, too, must practice 7017 as
mercy by being faithful to God and by showing compassion and
mercy towards one another. 701 points to one important tenet in the
OT Religion: the covenant. Israel, being chosen by YHWH, should
mirror His mercy as well. As they were able to experience tangibly
and spiritually His 701, they were also called to extend His 701 to
others inside or outside their community. At the heart of 70r is loving
commitment within the context of a relationship. It represents both
the attitude of loyalty and faithfulness to the relationship and to
the related parties, and the corresponding kind and dutiful action,
often expressed as help or deliverance, that arises from it. Hence,
God>s people are expected to also show 7011 to God as their covenant
obligation, expressed in faithfulness, obedience, devotion and most
of all, mercy.”>

74 Sakenfeld, Faithfulness in Action, 103-105.

75 R. Routledge, «Hesed as Obligation: A Re-Examination», Tyndale Bulletin 46/1
(1995): 196.
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3.3. 7°79r-ay nob pix7 hasnéa“ laket ‘im '€loheyka

The biblical motif of «walking with God» provides the interpretive
key for understanding Micah’s exhortation.

3.3.1. The Verb 137 hasnéa

v1x71 is hiphil infinitive absolute of the verb ¥1¥ which means «to be
modest, humble, lowly».”® The verb appears only in Mic 6,8 and nowhere
else, but the cognate adjective y1x (humble) is found in Prov 11,2: «When
pride comes, then comes disgrace; but with the humble (2°y11.) is wisdom».”’
In the Aramaic targum YIZX:3°18 mean «retiring, modest».” LXX renders
Mic 6,8d with the word &rowov (ready, prepared): «ready to go with your
God» (Etowpov eivon 1od mopevecbar petd kvpiov Ogod oov), NETS: «to
be ready to walk with the Lord». The Vulgate has sollicitum (anxious,
concerned): «anxious to walk with your God» (sollicitum ambulare cum
Deo tuo). Because of the rare occurrence of ¥1¥7 in the Bible, its exact
meaning is hardly established.”

Limburg believes that the expression in Mic 6,8d «stresses the
theological dimension of the sort of life God wants».3 Note that Micah
combines two important terms: the infinitive absolute ¥1¥73 which functions
adverbially (humbly) and the verb n3% (to walk) which is a common
metaphor in the Bible for the way of life.

3.3.2. The metaphor o;758-2y n>% (laket ‘im *élohém)

The metaphor 077X%-0y n3% (walk with God) with the preposition
av- (‘im-) is found only in Mic 6,8d. However, a similar expression with
the preposition nX- (’ét-) is found in Gen 24-5,22: «<Enoch walked with

76 BibleWorks, WTT Database, version 8 (2009).

77 H. Ringgren, «sn'», in Theological Dictionary of the Old Testament, vol. 12 (Grand
Rapids: Eerdmans, 2003), 420.

78 BibleWorks, Targumim Database, version 8 (2009).

79 F. 1. Andersen - D. N. Freedman, Micah (New York: Doubleday, 2000), 529.

80 J. Limburg, Hosea-Micah (Atlanta: John Knox Press, 1988), 193.
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God ( °9%7-nR i 7727n™) after the birth of Methuselah three hundred
years, and had other sons and daughters. Thus all the days of Enoch were
three hundred sixty-five years. Enoch walked with God and he was not,
for God took him». The same expression is found in Gen 6,9: «These
are the generations of Noah. Noah was a righteous man, blameless in
his generation; Noah walked with God (2n7%7-nx Tan 72an)». Levi is
also described as one who walks with God «in peace and uprightness»
(Mal 2:6). It is to be noted that the expression found in Gen 24-5,22 and
6,9 comes from the priestly genealogies of Adam and Noah which are very
formulaic.

The genealogy of Adam (Gen 32-5,1) uses a formula that begins with
«live» (i71) and ends with «die» (7n): e.g. «Adam lived . .. nine hundred
thirty years and he died; Seth lived . . . nine hundred twelve years and he
died; Enosh lived . . . nine hundred five years and he died; Kenan lived .
.. hundred and ten years and he died; Mahalalel lived . . . eight hundred
ninety-five years and he died; etc. The same formulation is used all the
way down the line of Adam’s descendants—except in the case of Enoch.
Enoch is said to have «walked with God . . . three hundred sixty-five years
Enoch walked with God, and he was no more, because God took him»
(Gen 23-5,22). Enoch did not simply «live” like the others, he «walked
with God» . This suggests that «walking with God» was on a higher plain
than just «living» .81 The hithpael form of the verb 777 used with Enoch
may indicate habitual manner of life.

Why does the author want to point to Enoch so specifically as
an exception? It is not merely because he did not die. That in itself is
reason enough to merit special attention, but it does not sufficiently
explain the purpose of the author in this case. The author’s purpose
can be better seen in the way he has emphasized, through repetition,
that Enoch «walked with God» (vv.22,24). The phrase «walked with
God» ... clearly means something to the author, for he uses the same
expression to describe Noah as “a righteous man, blameless among
the people of his time» (6:9), and Abraham and Isaac as faithful
servants of God (17,1;24,40;48,15). Its use here shows that the author

81 Jtalics supplied.
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views it as the reason why Enoch did not die. Enoch is pictured as one
who did not suffer the fate of Adam («you will die») because, unlike
the others, he «walked with God».82

«Walk with God» and other similar expressions in the Bible, e.g.,
«walk before God» (Gen 17,1;24,40; 48,15; 1 Kgs 2,4; 8,23, 25;9,4; 2 Chr
6,14;7,17,Pss 56,13;116,9), or «walk in God’s way» (Judg 2,22;2 Kgs 21,22),
etc. express fidelity to God through a life lived with integrity of heart and
uprightness, acting according to His way, and keeping His statutes and
ordinances. Undoubtedly, o778-0v n3% in Mic 6,8c has the same sense as
DORA-NR IR 720 in Gen 24-5,22. Both refer of a manner of life which
is faithful to God and morally upright.

Having examined the significance of vi¥n and how %7 is used
figuratively in the Bible to convey various religious senses, it is now high
time to determine the meaning of Micah’s exhortation 77798-0y N7 yaxs.
Different English translations of the Bible and scholars render it in various
ways: Hillers, «to walk wisely before your God» (NEB); Hyatt, «living
wisely in fellowship with your God»; Thomas, «to walk circumspectly»;
Goldman, «to walk modestly»; Allen, «to walk carefully»; Wolff, «to walk
attentively with your God»; Robinson, «to walk in purity»; «to be ready to
walk with the Lord your God» (NETS), and «to walk humbly with your
God» (RSV, NIV, NJB, KJV, NAB, NAS, NRSV). 83 In our analysis, the
exhortation in Mic 6:8d invites people to live a blameless and righteous
life like Enoch and Job, who are said to have «walked with God» (Gen
6,9 ;24-5,23), or like Abraham and Isaac who have also «walked before
God» (Gen 48,15 ;24,40 ;17,1). To the person who «walks uprightly» (20
7217) God’s word will be a blessing (Mic 2,7).

With 137 functioning adverbially to describe o?8-0v n3%, Micah also
exhorts the people to be humble and lowly. The person who is blameless
and upright must also be meek and modest. According to Ringgren vix¥n
has the nuance of «a discreet or cautious, modest life characterized by an

82 J. H. Sailhamer, «Genesis», in The Expositor’s Bible Commentary, vol. 2 (Grand
Rapids: Zondervan, 1990), 74.

83 S. Dawes, «Walking Humbly: Micah 6:8 Revisited», Scottish Journal of Theology
41 (1988),332.
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acknowledgement of human limitations and an avoidance of presumption
toward God».3* Allen stresses that humility leads to a deeper fellowship
with God. He says, «over against a natural tendency to self-centeredness
and turning everyone to his own way, Micah counsels a life of fellowship
with the God of the covenant». %

It appears, then, that the phrase 077%-0v serves as the nexus in
understanding the third requirement. More than their secular or meta-
phorical rendition of the terms, the whole gamut of the third covenant
requirement focuses on God. In view of this, T77X8-0¥ N7 Yi¥7 may mean
setting God at the center of human life, and thus takes on something like a
stamp of eschatological existence.?0 It entails following a life that is based
upon the ways of God. Mays sees it as «a way of life that is humble, not
so much by self-effacement, as by considered attention to another. The
humility lies in not going one’s own way presumptuously, but in attending
the will and way of God».8” Hence, those who «walk humbly with God»
are the ones who humble themselves before God and before others.

Aware that Israel’s life is a partnership with God, each Israelite is
described as walking with him. By virtue of His special relationship with
them, the people of Israel were offered a communion that is based on
YHWH?s fidelity and sincerity to them. The act of walking humbly with God
should help them recognize that it is only in Him that they should cling to
because He is their leader. As a covenant community, their lives should be
rooted and grounded in the character of YHWH. The only possible way the
covenanted people of YHWH can emulate His character is to walk humbly
with Him. It is only through this when they can pay attention to YHWH.

4. Augustine’s interpretation of Mic 6:1-8

Augustine explicitly cites Mic 6,1-8 in three of his works: The City
of God, Book 10 (civ. Dei 10), Sermon 48 (s. 48), and Sermon 49 (s. 49).

84 Ringgren, «sn‘», 421.

85 L. C. Allen, The Books of Joel, Obadiah, Jonah and Micah (Grand Rapids:
Eerdmans, 1976), 374.

86 Allen, The Books of Joel, Obadiah, Jonah and Micah, 395.

87 J. L. Mays, Micah (Philadelphia: Westminster Press, 1976), 142.
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In these writings, the bishop of Hippo interprets the prophetic exhortation
concerning justice, mercy, and humility within the broader theological
horizon of sacrifice, conversion, and Christian life.

4.1. The City of God, Book 10

Augustine cites the tripartite requirement of justice, mercy, and
humility in The City of God, Book 10, Chapter 5 (civ. Dei 10,5), within his
discussion of true sacrifice. He argues that these requirements constitute
the authentic sacrifice symbolized by the outward offerings mentioned in
Mic 6,6-7.

4.1.1. Historical Context

De civitate Dei was written between 413 and 427 in response to
accusations directed against Christians following the sack of Rome in 410.
Prior to Christianity’s rise, Roman religious life centered upon devotion to
numerous gods and goddesses. Christians, however, refused participation
in traditional sacrificial cults, professing faith in one invisible God.
This refusal carried economic and social consequences: pagan religious
practices lost financial support, while Christians were perceived as socially
disruptive and politically disloyal. 8

The sack of Rome by Alaric the Goth intensified these tensions.
Many pagans interpreted the catastrophe as divine punishment for
abandoning traditional worship.% Reports of destruction, violence, and
devastation spread throughout the Empire, shaking Roman confidence in
its own permanence. “Augustine’s preaching reflects the anguish of this

88 J. Ermatinger, The Decline and Fall of the Roman Empire (Westport, CT:
Greenwood Press, 2004), 5-6.

89 Cf. retr.2,43,1.

9 Cf.exc.urb.3.3.
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moment, as noted by U. M. Lang, °! while P. Brown highlights Augustine’s
remarkable pastoral sensitivity in guiding his congregation through
collective anxiety.”?

Against accusations that Christianity caused Rome’s downfall,
Augustine sought to demonstrate that pagan sacrifices were themselves
disordered forms of worship. As D. Kasprzak observes, Augustine aimed
to show that Christianity offered the true resolution to Rome’s moral
and religious crisis.”®> Pagan sacrifices, he argued, represented a distortion
of worship because what belonged to God alone was offered to lesser
beings.”*

4.1.2. Literary Context

Book 10 of The City of God addresses the Platonists and examines
whether worship should be directed toward intermediary spiritual beings
or solely toward the true God. Within this argument Augustine cites
Mic 6,6-8, emphasizing the prophetic distinction between external sa-
crifices and the interior sacrifice God truly desires. %3

91 U. M. Lang, «Augustine’s Conception of Sacrifice in City of God, Book X, and the
Eucharistic Sacrifice», Antiphon 19 (2015), 33.

92 P. Brown, Augustine of Hippo (Berkeley: University of California Press, 1967),246.

93 D. Kasprzak, «The Theological Principles Underlying Augustine’s “City of God”»,
Theological Research 1 (2013), 96.

94 Lang, «Augustine’s Conception of Sacrifice», 34.

9 Civ. Dei 10,5: «Item apud alium Prophetam: In quo, inquit, adprehendam Domi-
num, assumam Deum meum excelsum? Si apprehendam illum in holocaustis, in vitulis
anniculis? Si acceptaverit Dominus in milibus arietum aut in denis milibus hircorum
pinguium? Si dedero primogenita mea impietatis, fructum ventris mei pro peccato animae
meae? Si annuntiatum est tibi, homo, bonum? Aut quid Dominus exquirat a te nisi facere
iudicium et diligere misericordiam et paratum esse ire cum Domino Deo tuo? Et in huius
Prophetae verbis utrumque distinctum est satisque declaratum illa sacrificia per se ipsa
non requirere Deum, quibus significantur haec sacrificia, quae requirit Deus». Latin text
according to Sancti Aurelii Augustini Opera, Corpus Christianorum Series Latina (Turnhout:
Brepols). Text consulted via https:/www.augustinus.it/latino/. English translations are my
own unless otherwise indicated.
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For Augustine, sacrifice (sacrificium) reaches its fulfillment in Christ’s
self-offering on the cross. © Christian worship continues this sacrifice,
especially in the Eucharist,?” understood —as R.J. Teske?® and U.M. Lang®
suggest—as both memorial and participatory offering. Sacrifice therefore
transcends ritual slaughter and encompasses the whole life of the believer.

Ancient religious systems often relied on sacrificial exchanges
intended to secure divine favor. 1% Augustine contrasts this mentality
with Christian worship, insisting that sacrifice must involve interior
transformation rather than external appeasement. 10! True sacrifice consists
not in destruction of victims but in right intention directed toward God.
Hence, sacrifice becomes «the visible sacrament of an invisible sacrifice»,102
a sacred sign expressing interior devotion.

4.1.3. The City of God and Mic 6,8

When Augustine speaks of verum sacrificium, he refers to every act
by which human beings cling to God in holy fellowship and are directed
toward the supreme good in which true happiness is found. 19 Within this
framework, the exhortation of Mic 6:8 —doing justice, loving mercy, and
walking humbly with God —expresses authentic sacrifice when performed
for God’s sake. 104

9 Cf. civ. Dei 10,20.

97 Cf. civ. Dei 10,20.97 Cf. civ. Dei 10,25.

98 R.J. Teske, Augustine of Hippo (London: Routledge, 2008), 253-269.

99 Lang, «Augustine’s Conception of Sacrifice», 34.

100 J. B. Hennessey, «Thirteenth-century B.C. Temple of Human Sacrifice at Amman»,
in Phoenicia and Its Neighbours, 3 (Leuven: Peeters, 1985), 84; cf. J. Waszkowiak, «Pre-
Israelite and Israelite Burnt Offering Altars in Canaan — Archaeological Evidence», P/JBR
13 (2014) 43-69.

101 Hennessey, «Thirteenth-century B.C. Temple of Human Sacrifice at Amman», 84.

102 Civ. Dei 10,5: «Sacrificium ergo visibile inuisibilis sacrificii sacramentum id est
sacrum signum est».

103 Civ. Dei 10,6: «Proinde verum sacrificium est omne opus, quo agitur, ut sancta
societate inhaereamus Deo, relatum scilicet ad illum finem boni, quo veraciter beati esse
possimus».

104 Cf. civ. Dei 10,6.
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Thus Augustine spiritualizes Micah’s prophecy. The prophet’s ethi-
cal demands become expressions of interior worship opposed to pagan
sacrificial practices. Augustine’s interpretation responds directly to
contemporary polemics: pagan sacrifices failed because they were offered
to false gods,'% whereas true sacrifice belongs exclusively to the one true
God.'% The prophetic text therefore serves Augustine’s apologetic aim
while simultaneously articulating a theology of interior devotion. 197

4.2. Sermon 48

Sermon 48 represents Augustine’s first homiletic treatment of Mic 6,6-
8, preached in 420 at the Celerina Basilica in Carthage.!%® Here Augustine
reflects especially on justice and judgment.

4.2.1. Historical Context

During this period Augustine faced pastoral challenges arising from
political instability and moral decline within Christian leadership.!%® As
Brown notes, Augustine’s community experienced uncertainty and
discouragement following imperial upheavals and ecclesial tensions.'10
The sermon addresses believers struggling to understand suffering and
divine justice in a troubled world.!1

105 Cf. civ. Dei 10,20.

106 Cf. civ. Dei 1,1.

107" Civ. Dei 10,6: «Unde ipse homo Dei nomine consecratus et Deo votus,in quantum
mundo moritur ut Deo vivat, sacrificium est. Nam et hoc ad misericordiam pertinet, quam
quisque in se ipsum facit».

108 J. Rotelle (ed.), The Works of Saint Augustine: A Translation for the 21st Century,
I11/2: Sermons 20-50 (Brooklyn, NY: New City Press, 1990), 327-332.

109 Brown, Augustine of Hippo, 314.

10 Brown, Augustine of Hippo, 330.

111 Brown, Augustine of Hippo,337.



214 FR. RODEL D. MAGIN, OSA
4.2.2. Literary Context

The sermon consists of eight paragraphs structured around the
Sunday readings, of which Mic 6,1-8 formed the Old Testament lesson.
Augustine begins by recalling the question posed by the “mortal” seeking
an appropriate sacrifice for God. 112 The prophetic response redirects
attention from material offerings to self-offering: «You were asking what
you should offer for yourself. Offer yourself». 113

Augustine interprets Micah’s exhortation within the framework of
sacrifice, emphasizing transformation of the person rather than ritual
performance. He employs the African Latin translation, shaped by the
Greek text, focusing not on philological detail but on moral and spiritual
application. 14

4.2.3. Sermon 48 and Mic 6:8

In this sermon Augustine distinguishes between judgment (iudicium)
and justice (iustitia). 11> Judgment concerns self-examination —the refusal
to justify one’s sins—while justice governs one’s relation to others. Right
judgment produces justice, since conversion of the self leads to righteous
action. 116

112 A. Pellegrino, «Introduction», in J. Rotelle (ed.), The Works of Saint Augustine:
A Translation for the 21st Century, 111/2: Sermons 20-50 (Brooklyn, NY: New City Press,
1990), 50.

13 S, 48,2: «Lectio prima prophetica quid nobis commendaverit, me commemorante
recolite. Quid dignum, inquit, offeram Domino? Quaerebat homo sacrificium quo placaret
Deum vel quo placeret Deo. Curvabo, inquit, genu Deo excelso, placabo eum in milibus
taurorum aut in denis milibus caprarum pinguium, aut offeram Deo fructum ventris
mei pro peccato animae meae? Primogenita, inquit, mea offeram Deo meo pro peccato
animae meae? Respondetur tibi, 0 homo. O homo, a quo respondetur, nisi a quo factus est
homo? Respondetur ergo tibi, 0 homo, quaerenti quid offeras Deo, et unde places Deum vel
unde placeas Deo. Respondetur tibi quid sit bonum, aut quid aliud Dominus exquirat a te,
nisi ut facias iudicium et iustitiam et diligas misericordiam paratusque sis ire cum Domino
Dei tuo. Quaerebas quid offerres pro te. Offer te. Quid enim Dominus quaerit a te, nisi te?
Quia in omni creatura terrena nihil melius fecit te. Quaerit te a te, quia tu perdideras te».

114 Pellegrino, «Introduction», 50.

115 Cf.s.48,2.

16 S, 48,2: «Ut displiceas tibi quod eras, et possis esse quod non eras».
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The sermon emphasizes three themes: self-offering as true sacrifice,
proper use of material goods, and the practice of justice grounded in
interior conversion.!'” Augustine thus connects Micah’s exhortation with
the Augustinian theme of interiority: transformation begins within the self
and manifests outwardly in ethical living.!8

4.3. Sermon 49

Sermon 49, preached shortly afterward at the shrine of Saint Cyprian
in Carthage, continues Augustine’s reflection on Mic 6:8 and develops
themes introduced in Sermon 48. 11

4.3.1. Historical and Literary Context

Augustine explicitly presents this sermon as a continuation of the
previous homily. Although the Gospel reading concerned the Workers
in the Vineyard (Matt 20,1-16), Augustine returns to Micah because the
labor in God’s vineyard itself signifies justice.?

The sermon elaborates on five interrelated themes—namely, justice,
faith, self-judgment, forgiveness, and communal responsibility. Augustine
expresses the principle later summarized as «hate the sin but love the
sinner» when he exhorts: «Nolite amare vitia amicorum vestrorum, si
amatis amicos vestros».12!

4.3.2. Sermon 49 and Mic 6,8

Here Augustine links justice inseparably with faith: «Do justice,
believe; the just live by faith».!?? Justice requires interior examination

17 Cf.s. 48,8.

18 Cf.s.52,22.

119°S. 49,1: «Cum enim de sancto Propheta quod lectum fuerat aliquid exponere
voluissem, lectum autem fuerat, quaerenti homini quibus sacrificiis placaret Deum
renuntiatum esse nihil ab illo Deum quaerére-nisi facere iudicium et iustitiam et diligere
misericordiam paratumque esse ire cum Domino, Deo suo».

120 S.49,1: «Opus enim in illa vinea, ipsa est iustitia».

121 Cf. 5. 49,6.

122§, 49,2: «Facite iustitiam credite: lustus ex fide vivit. Difficile est ut male vivat qui
bene credit. Credite ex toto corde, credite non claudicantes, non haesitantes, non contra
ipsam fidem humanis suspicionibus argumentantes».
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but also social responsibility. One who judges oneself rightly becomes a
mirror (speculum) through which others may also be corrected.

Justice therefore entails loving persons while rejecting vice. Augustine
deepens the interpretation begun in Sermon 48: justice arises from faith,
interior judgment, and charity toward others. The ethical demand of Mic
6,8 becomes a program for Christian communal life grounded in love.?3

Comparing the two sermons reveals a thematic progression. Sermon
48 interprets justice primarily in relation to sacrifice and self-offering,
whereas Sermon 49 integrates justice with faith and social responsibility.
Together they show Augustine’s idea of moving from interior conversion
toward communal charity, culminating in the distinction between loving
persons and rejecting sin.

5. Exploration of the themes of justice, mercy, and humility in augustine

The preceding discussion examined Augustine’s explicit inter-
pretation of Mic 6,1-8 in three principal texts—De civitate Dei 10,5,
Sermon 48, and Sermon 49—where the bishop of Hippo reflects on the
prophetic exhortation «to do justice, to love mercy, and to walk humbly
with your God» (Mic 6,8). We have seen that in De civitate Dei, Augustine
interprets the tripartite requirement as referring to what he considers as
true sacrifice. Furthermore, in Sermon 48, he understands justice (iustitia)
primarily as right judgment (rectum iudicium) concerning oneself and the
proper use of one’s possessions. This interpretation is further developed
in Sermon 49, where justice presupposes faith in God, self-judgment, and
the capacity to love the person while rejecting vice.

We now expand this analysis by examining Augustine’s broader
theological understanding of justice, mercy, and humility across se-
lected writings. Such an exploration serves to illuminate and validate
the interpretation already identified in the three texts under study,
demonstrating that Augustine’s reading of Mic 6,8 is not incidental but
deeply rooted in his wider theological vision.

123 Cf.s.49,7.
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5.1. Justice

The term iustitia derives from iustus, meaning «upright», «just»,
or «righteous», and ultimately from ius, the right belonging to a citizen
within the civitas. '?* In Roman thought, justice was commonly understood
as rendering to each person what is due—a notion later described as
distributive justice.!?> Augustine was familiar with this juridical framework,
yet he transformed it by grounding justice in caritas, the love owed to God
and neighbor. 126

For Augustine, Christian justice consists fundamentally in fulfilling
the double commandment of love (Matt 22:37-40).127 Justice is therefore
not merely the recognition of rights or social obligations but an expression
of rightly ordered love directed toward God as the supreme good and
toward neighbor in charity.!?® In this sense, justice becomes theological
rather than merely civic: it is love enacted according to God’s will.'?

5.1.1. Justice and Ordo Amoris

Augustine situates justice within the framework of the ordo amoris,
the proper ordering of loves.!3® Human beings inevitably love; the moral
question concerns what they love and how they love it.13 When love is righ-
tly ordered according to God’s design, harmony emerges between human
desire and the created order. 13? Justice thus consists in loving God above all
things and governing created goods according to their proper rank.

All virtues arise from rightly ordered love, while vice results from
disordered love. Because love shapes identity itself, a person ultima-

124 J. Boatright, «The History, Meaning and Use of the Words Justice and Judge»,
SMLJ 49/4 (2018) 727-728.

125 Boatright, «The History, Meaning», 727-728.

126 Cf. div. qu. 61,4.

127 Cf. Trin. 8,10,14.

128 J. Rawls, A Theory of Justice,rev. ed. (Cambridge, Mass.: Belknap Press, 1999), 514.

129 Rawls, A Theory of Justice,514.

130 Cf. div. qu. 36,1-3; lib. arb. 1,11-15; c. Faust. 22,27; cat. rud. 14,1-2; ep. 140,4; Trin.
9,14; civ. Dei 11,17;15,22.

131 Cf. conf. 13,9,10.

132 Cf. mor. 1,25,46.
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tely becomes what he or she loves. Divine grace therefore becomes
necessary to heal disordered desire and restore justice within the human
heart.133

5.1.2. Justice and the Summum Bonum

In De civitate Dei XIX, Augustine identifies God as the summum
bonum, the highest good toward which all human desire is directed.
134 Eternal life constitutes true happiness, while separation from God
represents the supreme evil. 13 Justice must therefore be understood
in relation to humanity’s ultimate end: living rightly means living in
conformity with God’s will and orienting one’s life toward participation
in divine goodness. 136

Divine justice does not contradict divine mercy; rather, punishment
and reward alike manifest God’s fidelity to moral order. Justice ultimately
reflects God’s goodness, since true fulfillment consists in communion with
Him.

5.1.3. Justice and Lex Naturalis

Augustine further explains justice in the light of eternal law (lex
aeterna) and natural law (lex naturalis). '3’ The eternal law governing the
cosmos is inscribed within human rational nature. Consequently, justice
involves living according to the divine order already present within human
conscience. 138

To violate natural law is not merely to disobey an external command
but to act against one’s own created nature. 13 Hence Augustine’s exhor-

133 Cf. c. Faust. 5,11.

134 Cf. civ. Dei 19,1,1.

135 Cf. civ. Dei 19,4.

136 Nat. b. 7: «Quae ordinatio, quia eorum naturae non competit, ideo poena est; sed
quia culpae competit, ideo iustitia est».

137 Cf. div. qu. 53,2.

138 Cf.s. Dom. mon. 2,9,32.

139 Cf. lib. arb. 1,6,15.
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tation to «enter into the sanctuary of God»,! understood as entering
one’s conscience, where divine justice is revealed interiorly.!#!

5.1.4. Christ: The Justice of God

For Augustine, Christ embodies divine justice itself. Creation reflects
divine order through mensura, numerus, and pondus—measure, number,
and weight—which together express harmony within creation and
ultimately point toward the Trinity.!#> Through Christ’s saving work, this
order is restored, enabling humanity to participate once again in divine
justice.l*3

Justice therefore involves interior transformation made possible
through grace. Human free will, healed by grace, becomes capable of
directing itself toward the good and cooperating in the restoration of
creation’s proper order.

5.1.5. Justice in the Earthly City

Still in continuity with Augustine’s concern for ordering human
relations according to divine justice, the bishop of Hippo explains how
justice may be practiced within earthly society. He recognizes that certain
structures —the family, the city, and the wider human community —
provide the context in which justice is lived. All people desire justice and
seek order in their relationships with one another.

Augustine’s emphasis must be understood within the socio-political
upheavals of his time. The sack of Rome in 410 AD and the gradual
transformation of the Roman world introduced instability and social

140 S, 48,7: «Donec introeam in sanctuarium Dei».

141 R. Dodaro, «Justice», in A. Fitzgerald (ed.), Augustine through the Ages: An
Encyclopedia (Grand Rapids: Eerdmans, 1999), 482.

142 J. McEvoy, «The Divine as the Measure of Being in Platonic and Scholastic
Thought», in Studies in Medieval Philosophy, vol. 17, ed. J. Wippel (Washington, DC: The
Catholic University of America Press, 1987), 102.

143 McEvoy, «The Divine as the Measure of Being», 102.
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disorder, as new powers and new religious perspectives reshaped public
life. 144 The traditional Roman understanding of justice, long associated
with imperial authority, was being replaced by emerging social realities. 143
In this context, Augustine stresses the necessity of justice, peace, and order
both personally and socially, insisting that a political community lacking
justice is nothing more than a band of robbers.

Yet Augustine also acknowledges the fragility of justice in earthly
life. Human judgment is prone to error, social relations are mar-
ked by conflict, and even so-called just wars reveal the misery of tempo-
ral existence. 146 Justice therefore cannot rest on sentiment alone but
requires a free and deliberate choice of the good. Human beings must
direct their will toward the summum bonum, choosing what is good
through reflection, contemplation, and prayer. For this reason, Augustine
maintains that the establishment of justice in society presupposes the
prior transformation of the human heart, from which authentic acts of
justice arise. 147

5.1.6. Justice and the Temporal Order of Things

If justice presupposes the ordo amoris and fidelity to the lex naturalis
established by God, then its observance necessarily concerns temporal
realities.!*® Yet justice is not limited to them, for its full realization
consists in loving God above all things and giving Him what is due. 14

144 J. W. Ermatinger, The Decline and Fall of the Roman Empire (Westport,
Connecticut: Greenwood Press, 2004), 1-6.

145 P. Geary, «Barbarians and Ethnicity», in Interpreting Late Antiquity: Essays on the
Postclassical World, ed. G. W. Bowersock et al. (Cambridge: Belknap Press, 2001), 107-29;
N. Cantor, Antiquity: From the Birth of the Sumerian Civilization to the Fall of the Roman
Empire (New York: Perennial, 2003), 43-46; J. Moorhead, The Roman Empire Divided:
400-700 (Great Britain: Pearson, 2001), 35-65.

146 Cf. civ. Dei 19,7.

147 For instance in civ. Dei 19,12 where Augustine discussed some instances when a
human person can make a choice for himself or herself so as to attain peace.

148 Cf. div. qu. 36,1-3; lib. arb. 1,11-15; c. Faust. 22,27; cat. rud. 14,1-2; ep. 140,4; Trin.
9,14; civ. Dei 11,17;15,22.

149 Cf. civ. Dei 19,21; div. qu. 61,4.
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While definitive justice will be fulfilled only at the end of time,
believers are called to use temporal goods according to God’s will.130 As
pilgrims in the present world, the citizens of the City of God possess peace
by faith and direct their desires toward eternal happiness. Justice therefore
begins in this life but reaches completion only in eternity. Conscious of
their pilgrimage, Christians strive to establish a more just social order
while living not according to the flesh but according to God, keeping their
hope fixed on the life to come. 13!

5.2. Mercy

The Latin term for mercy, misericordia,derives from miser (miserable,
wretched, or unfortunate) and cor (heart). While some linguists trace
miser to a Proto-Indo-European root meaning «to lament» or «to be
emotionally affected», Augustine understands cor in a distinctly biblical
sense: not merely as the seat of emotions but as the center of the entire
human person. The heart signifies the locus of spiritual, intellectual, and
moral life. Mercy, therefore, engages the whole person —mind, heart,
body, and soul— and cannot be reduced to mere sentimentality. 152

Augustine employs the term misericordia extensively throughout
his writings, describing it as a compassionate movement of the heart
prompted by another’s misery and expressed through concrete assistance
whenever possible.l>3 As with his understanding of justice, Augustine
connects mercy to Christ’s twofold commandment of love—love of God
and love of neighbor. Mercy thus becomes, for him, the true sacrifice
pleasing to God. The sacrificial prescriptions of the tabernacle and the

150 J. Couenhoven, «St. Augustine’s Doctrine of Original Sin», AugStud 36.2 (2005):
373; R. Edwards, The Flight from Desire: Augustine and Ovid to Chaucer (New York:
Palgrave Macmillan, 2006), 15.

151 Cf. civ. Dei 14,9.

152 G.Knight and R. Ray, «Heart»,in Bible Dictionary and Concordance (Uhrichsville,
Ohio: Barbour, 2002), 137.

153 L. Swift, «Giving and Forgiving: Augustine on Eleemosyna and Misericordia»,
Augustinian Studies 32.1 (2001): 26.
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Temple attain meaning only when accompanied by acts of mercy, which
reveal the interior disposition God truly desires.!>

5.2.1. God as the Source of Mercy

Augustine consistentlyattributes hisownconversiontodivine mercy. !5
Throughout the Confessions, he recounts how God’s grace both forgave
past sins and prevented further wrongdoing. In Book II, he acknowledges
that his transformation resulted not from personal strength but from
God’s merciful initiative, which melted away sin and restored him to life.!%6

By emphasizing divine mercy as the beginning of conversion,
Augustine underscores a fundamental theological principle: God always
takes the first step toward humanity. Human response, though necessary,
remains secondary to divine initiative. Mercy is therefore not primarily a
human achievement but a participation in God’s prior act of love.

5.2.2. Christ: Image of God’s Mercy

For Augustine, Jesus Christ constitutes the concrete manifestation
of divine mercy.’>” Christ nourishes, heals, and restores humanity,
making visible the compassion of God."”® Whenever believers act mer-

154 Civ. Dei 10,5.

155 For instance conf. 1,6,7; 1,18,28; 1,18,30; etc.

156 Conlf. 2,7,15: «Quid retribuam Domino, quod recolit haec memoria mea et anima
mea non metuit inde? Diligam te, Domine, et gratias agam et confitear nomini tuo, quoniam
tanta dimisisti mihi mala et nefaria opera mea. Gratiae tuae deputo et misericordiae
tuae, quod peccata mea tamquam glaciem solvisti. Gratiae tuae deputo et quaecumque
non feci mala: quid enim non facere potui, qui etiam gratuitum facinus amavi? Et omnia
mihi dimissa esse fateor, et quaec mea sponte feci mala et quae, te duce, non feci. Quis
est hominum, qui suam cogitans infirmitatem audet viribus suis tribuere castitatem atque
innocentiam suam, ut minus amet te, quasi minus ei necessaria fuerit misericordia tua, qua
donas peccata conversis ad te? Qui enim vocatus a te secutus est vocem tuam et vitavit ea,
quae me de me ipso recordantem et fatentem legit, non me derideat ab eo medico aegrum
sanari, a quo sibi praestitum est, ut non aegrotaret, vel potius ut minus aegrotaret, et ideo
te tantumdem, immo vero amplius diligat, quia per quem me videt tantis peccatorum
meorum languoribus exui, per eum se videt tantis peccatorum languoribus non implicari».

157 Cf. nat. et gr. 5,5.
158 S, 38,8: «eget Christus, quando eget pauper».
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cifully toward others, Augustine teaches, Christ himself acts through
them.!>?

This conviction appears clearly in Augustine’s interpretation of
the Parable of the Good Samaritan (Luke 10:25-37). The Samaritan
represents Christ, who heals wounded humanity, carries it to safety, and
entrusts it to the Church symbolized by the inn. The two coins given to
the innkeeper signify the double commandment of love. Through this
allegory, Augustine presents mercy not merely as moral obligation but as
participation in Christ’s saving work.1¢0

5.2.3. Almsgiving as Manifestation of Mercy

Mercy assumes many concrete forms —forgiveness, care for the
sick, and assistance to those in need— but Augustine places particular
emphasis on almsgiving (eleemosyna).'®! He exhorts Christians to share
with the poor what they relinquish through fasting, thereby transforming
personal discipline into communal sustenance.!62

For Augustine, almsgiving participates in salvation because it
expresses living faith.193Christians, especially those possessing wealth, are
called to recognize Christ present in the poor.'® The believer becomes
pauper Dei, a «beggar of God», continually dependent upon divine mercy
and therefore obligated to extend mercy to others.19

5.2.4. Mercy as a Sign of Faith

Augustine further describes mercy as a sacrament of faith.1®0 A
sacrament, understood as a sacrum signum, signifies a reality beyond

159 Cf.s.25,8.

160 Cf.s.171,1-2.

161 Cf.s.39,6.

162 Cf.s. Dom. mon. 2,2.,7.
163 Cf. gr.T. Nov. 36,13.
164 Cf.s.39,4.

165 Cf.s.61,7-8;s.53,10.

166 A, Fitzgerald, OSA, «Mercy, Works of Mercy», in Augustine through the Ages:
An Encyclopedia, ed. A. Fitzgerald, OSA (Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing
Company), 558.



224 FR. RODEL D. MAGIN, OSA

itself.17 Acts of mercy therefore function as visible signs of invisible
faith.

This occurs in two complementary ways. First, acts of mercy
imitate Christ’s compassion toward humanity. Second, they presuppose
recognition of Christ’s presence in those served, as expressed in Matt
25:35-40.168 Mercy thus becomes an act of spiritual vision: believers
perceive Christ not with bodily eyes but through faith.

Consequently, Augustine insists that almsgiving must arise from love
rather than fear of punishment. Charity motivated solely by anxiety about
judgment fails to express authentic faith; true mercy flows from love for
Christ himself. 16

5.2.5. Mercy as Christian Responsibility

Augustine exhorts all Christians, regardless of social status, to practice
mercy as an essential dimension of discipleship.l79 As scholars such as
D. Dunn observe, Augustine rejects the notion that poverty exempts
anyone from charitable responsibility.!”! For him, wealth and poverty are
ultimatelysoteriologicalrealitiesratherthanmerelyeconomicconditions.!72

Both rich and poor depend upon God and upon one another.'’?
The poor provide the wealthy an opportunity to grow in charity, while
the wealthy serve as instruments of God’s providence. This reciprocal
relationship reflects humanity’s shared condition as beggars before God.!7#

167 Civ. Dei 10,5: «sacramentum, id est sacrum signum est».

168 S.239,7: «... Haec faciendo agnoscimus Christum in bonis operibus, non corpore,
sed corde; non oculis carnis, sed oculis fidei ...».

169 Cf. civ. Dei 21,27,3.

170 Cf. en. Ps. 75,9; 86,5; 147,13; s. 38,8; 113B,4; 239,6-7; civ. Dei 21,27.

171 D. Dunn, «Augustine’s Homily on Almsgiving», JECH 3.1 (2013): 6.

172 Dunn, «Augustine’s Homily on Almsgiving», 6-7.

173 Cf. 5. 56,6,9.

174 K. Van Til, «Poverty and Morality in Christianity», in Poverty and Morality:
Religious and Secular Perspectives, eds. W. Galston and P. Hoffenberg (Cambridge:
University Press, 2010), 70.
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Augustine’s teaching also anticipates later Christian reflection on
social inequality.!”> Mercy challenges systems that perpetuate privilege and
exclusion by directing believers toward solidarity rooted in dependence
upon God.!”¢ In this way, acts of mercy contribute not only to individual
salvation but also to the moral transformation of society.

5.2.6. Mercy and Covenant Love

Augustine’s understanding of mercy closely corresponds to the
biblical concept of hesed, covenantal love marked by faithful compassion.
Mercy begins with receiving God’s love and extends outward toward
others. One cannot show mercy without first experiencing it.!7”

God’s supreme act of mercy is revealed in the sending of His Son
for humanity’s redemption. Christ’s death on the cross therefore becomes
both the source and model of merciful living. By participating in this
divine mercy, believers enact the prophetic exhortation of Mic 6:8 and
embody the covenant relationship restored through Christ.

5.3. Humility

The term «humility» derives from the Latin Aumus, meaning «earth»,
while the adjective humilis signifies what is lowly or grounded. The noun
humilitas and its cognates appear more than 1,700 times in Augustine’s
writings, revealing the centrality of this virtue in his theology and
spirituality.!”® Although humility may appear to suggest psychological
self-deprecation or diminished self-worth,!”® Augustine understands
it differently. Christian humility does not deny one’s gifts or capacities;

175 G. Gutiérrez, «The Violence of a System», 93.

176 Ward, «Porters, Catapults, Community, and Justice», 58.

177 Cf. en. Ps. 126,14; s. Dom. mon. 2,11,39.

178 D.W. Ruddy, A Christological Approach to Virtue: Augustine and Humility (Ph.D.
diss., Boston College, 2001), 52.

179 C. R. Snyder and S. J. Lopez, Handbook of Positive Psychology (Oxford: Oxford
University Press, 2001), 413.
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rather,it acknowledges that every good originates from God and therefore
leads the believer to gratitude.!®

Humility directs the human person beyond the self toward the divine
source of all goodness. The humble recognize that authentic hope lies not
in self-sufficiency but in dependence upon God. For Augustine, humility
functions as the remedy for humanity’s fundamental illness: pride. Pride
caused the fall of angels and humanity’s original sin and remains the root
of all sin (Cf. Eccl 10:13). Whereas pride blinds and enslaves, humility
restores spiritual vision and freedom. Thus, while pride wounds humanity,
humility heals it.!8!

5.3.1. Christ as the Foundation of Humility

Jesus Christ, the Incarnate Word, constitutes the supreme manifes-
tation of divine humility. Augustine describes Christ through numerous
titles: humilis deus,'3* auctor humilitatis 83 magister humilitatis,'8* doctor
humilitatis sermone et opera,'®> medicus humilis,' via humilitatis '8
fundamentum humilitatis,'8® and norma humilitaris.'® Christ is therefore
not only the model but also the source and foundation of humility.'?

To know Christ is to know His humility, which is not merely an ethical
example but the very path of reconciliation between God and humanity.
Augustine famously teaches that the way to God is «first humility,

180 Ruddy, A Christological Approach to Virtue,52.
181 Cf. civ. Dei 12,6.

182 Cf. cat.rud. 4,8.

183 Cf.s.77,11.

184 Cf. Jo. ev. tr. 25,16.

185 5. 62,1: «magister humilitatis verbo et exemplo».
186 Cf.s.22,1.

187 Cf. Jo.ev.tr.5,3.

188 Cf.s.69,2.

189 Cf.s. 126,11.

190 S, 68,11: «humilis non eris, nisi eum qui propter te humilis jactus est adtenderis.
Disce a Christo. quod non discis ab homine: in ilia est norma humilitatis; ad hunc qui accedit,
prius in ipsa humilitate formatur, ut in exaltation decoretur».
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second humility, and third humility».'9! Humility is thus both salvific and
exemplary: it reveals how salvation is accomplished and how believers are
called to live.!??

5.3.2. Humility in God’s Plan of Salvation

Christreveals humility through His kenosis (Phil2:7),emptying himself
in the Incarnation in order to restore humanity’s broken relationship with
God. By becoming human, the Word enables humanity to participate in
divine life. The humility manifested in Christ’s incarnation, passion, and
death lies at the heart of salvation history.!%3

Augustine emphasizes that humanity, lost through the misuse of free
will,is restored through divine grace. Only the humility of God —expressed
in the suffering and sacrifice of Christ—can heal human pride. Through
this divine self-humbling, communion between God and humanity is
restored.!%

5.3.3. Humility and Pride

Augustine interprets humility most clearly in contrast to pride
(superbia).'® In De civitate Dei, pride is defined as the elevation of the
self in place of God, seeking human praise rather than divine approval
and ultimately producing isolation and domination. Drawing upon the

191 Cf. ep. 118,22.

192 E. Portalie, A Guide to the Thought of St. Augustine, trans. R. L. Bastian (Chicago:
Regnery, 1960), 172-173.

193'S.174,2,2: «Christus lesus venit in mundum peccatores salvos facere. Attende
Evangelium. Venit enim Filius hominis quaerere et salvare quod perierat. Si homo non
perisset, Filius hominis non venisset. Ergo perierat homo, venit Deus homo, et inventus est
homo. Perierat homo per liberam voluntatem: venit Deus homo per gratiam liberatricem».

194 Trin. 4,4: «Porro iniquorum et superborum una mundatio est sanguis iusti et
humilitas Dei, ut ad contemplandum Deum quod natura non sumus per eum mundaremur
factum quod natura sumus et quod peccato non sumus».

195 E. TeSelle, Augustine the Theologian (New York: Herder and Herder, 1970),
107-113.
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account of the Fall (Gen 3) and Sirach 10:13, Augustine identifies pride as
the beginning of sin.!%

Humility, by contrast, restores right relationship with God. The
humble love God as the summum bonum, from which proper love of self,
neighbor, and creation flows.'9” Pride generates disordered love (amor
sui) that replaces love of God (amor Dei), whereas humility reestablishes
the right order of love.!® Biblical tradition consistently portrays pride as
destructive—alienating persons from God, disrupting community, and
leading ultimately to downfall.'®®

5.3.4. Christ’s Humility as Antidote to Pride and Despair

The New Testament presents Christ’s humility most vividly in the
hymn of Phil 2,6-8. Christ’s self-emptying reveals both the depth of divine
love and the gravity of human sin. His obedience unto death transforms
humiliation into redemption and despair into hope.2%

Augustine teaches that Christ’s humility not only heals pride but also
liberates humanity from despair.?”! By humbling himself, Christ conquers
sin and death, demonstrating that divine love reaches humanity even in its
fallen state. The Incarnation reveals both God’s condescending mercy and
humanity’s need for healing.

Augustine’s own conversion exemplifies this dynamic. Reflecting on
his spiritual journey, he recognizes that God was always present within him
even while he searched externally: «You were within, but I was outside».202

19 Sir 10,15 (Vulgata): «quoniam ab eo qui fecit illum recessit cor eius quoniam
initium peccati omnis superbia qui tenuerit illam adimplebitur maledictis et subvertet eos
in finem».

197 Cf. doc. Chr. 1,23,22.
198 H. Ringgren, «sn*», in TDOT, vol. 12, 420.

199 R. C. Trench, Synonyms of the New Testament, ed. R. Hoerber (Grand Rapids:
Baker Books, 1989), 115.

200 D. Bertschmann, «Is There a Kenosis in This Text? Rereading Philippians 3:2-11
in the Light of the Christ Hymn», JBL 137.1 (2018): 241.

201 Cf. Trin. 4,2 4.

202 Cont. 10,27,38: «intus eras et ego foris».
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Humility thus becomes an inward journey in which God heals the human
heart from pride.

5.3.5. Humility as True Self-Knowledge

In the Confessions, Augustine insists that knowledge of self and
knowledge of God are inseparable.?® Through inward reflection, the
person discovers both personal limitation and divine intimacy.2®* His
famous prayer—«May I know myself; may I know You» 205 —expresses
this unity.

Humility therefore entails radical self-awareness grounded in truth.
By acknowledging dependence upon God, individuals come to understand
their proper identity as creatures made in God’s image.2% Interior silence
and introspection enable the believer to encounter Christ dwelling within.
Only the humble can truly listen to this interior teacher. 207

5.3.6. Divine and Human Humility

Augustine distinguishes between divine humility and human humility.
Christ’s kenotic descent cannot be literally imitated, since humanity
cannot become divine. Human humility instead consists in relinquishing
pride and recognizing one’s creaturely dependence.?08

Yet imitation remains possible through participation. By knowing
oneself truthfully, one discovers one’s place within the ordered structure
of creation. As scholars note, humble self-knowledge aligns the interior
order of the soul with the divine order of reality, producing what Augustine
calls the tranquillitas ordinis—the tranquility of order. 2%

203 Cf. conf. 10,5,7.

204 Cf. conf. 3,6,11.

205 Sol. 2,1: «<noverim me, noverim te».

206 G. Matthews, «Knowledge and Illumination», in The Cambridge Companion to
Augustine, eds. E. Stump and N. Kretzmann (Cambridge: University Press, 2001), 176.

207 Cf. vera rel. 39,72.

208 Cf. Jo. ev. tr. 25,16.

209 Ruddy, A Christological Approach to Virtue, 150.



230 FR. RODEL D. MAGIN, OSA

Asindividuals grow in self-knowledge, they recognize God’s goodness
and respond with gratitude and praise, acknowledging creation itself as a
gift.210

5.3.7. Humility and Eternal Life

Humility ultimately directs the believer toward eternal life. 211 Just
as Christ’s descent in humility led to exaltation (Phil 2,8-9), so those who
embrace humility will share in divine glory. 2! Augustine observes that
where humility is present, majesty is revealed; where weakness appears,
strength is manifested; and where death is endured, life emerges. 213

The path of humility, however, remains inseparable from suffering.
Participation in Christ’s exaltation requires willingness to drink the calix
humilitatis, the cup of humility. 24 Through this participation in Christ’s
suffering, believers are gradually conformed to Him and prepared for
eternal communion with God.

6. Conclusion

This study has sought to offer an Augustinian reading of Mic 6,8
by bringing into dialogue the prophetic text, its exegetical foundations,
and Augustine’s theological interpretation. The analysis of Mic 6,1-8 as
a covenant lawsuit has shown that the prophetic critique is not directed
against sacrifice as such, but against its reduction to external performance
detached from covenantal fidelity. The climactic exhortation in v. § —*“to
do justice, to love mercy, and to walk humbly with your God”— thus
emerges as the authentic response required of God’s people, one that
integrates ethical action and relational communion with YHWH.

210 Cf. en. Ps. 144 [145].

211 Cf. Jo. ev. tr. 104,3.

212 B. McGinn, The Foundations of Mysticism, vol. 1: The Presence of God: A History
of Western Christian Mysticism (New York: Crossroad, 1997), 205.

213 S.160,4: «Ubi humilitas, ibi maiestas; ubi infirmitas, ibi potestas; ubi mors, ibi vita».

214 Cf.5.96,3.
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A close examination of the key terms 701 , vown, and n>% yaxa NI

Trox-oy has further demonstrated that these expressions cannot be
understood merely in juridical or moral categories. Rather, they articulate
a comprehensive vision of life ordered according to God’s will: justice as
right relationship grounded in divine order, mercy as faithful participation
in covenantal love, and humility as a mode of existence lived in attentive
communion with God. In this sense, the prophetic exhortation already
points beyond external observance toward an interior disposition that

shapes the whole of human life.

Within this framework, Augustine’s interpretation of Mic 6,8 reveals
the full theological depth of the prophetic text. He understands justice,
mercy, and humility as expressions of an interior offering in which the
human person is directed toward God through Christ. What the prophet
demands as covenantal fidelity, Augustine interprets as the transformation
of the self into a living sacrifice. Thus, ethical action is not abolished but
fulfilled, becoming the visible expression of an invisible devotion ordered
toward the supreme good.

In bringing together the prophetic and Augustinian perspectives,
this study has shown that Mic 6,8 is not merely an ethical summary but
a theological synthesis of the Christian life. The movement from external
sacrifice to interior disposition finds its fulfillment in a life conformed
to Christ, in whom true worship is realized. Justice, mercy, and humility
are therefore not isolated virtues, but dimensions of a unified spiritual
existence rooted in communion with God.

For contemporary readers, this Augustinian reading of Mic 6,8
offers a renewed understanding of discipleship. In a context where
religious practice can again risk becoming externalized or fragmented,
the prophetic call—interpreted through Augustine —invites believers to a
deeper integration of life, where action flows from interior conversion and
all is directed toward God. In this way, the ancient exhortation of Micah
continues to speak with enduring theological and spiritual force, calling
each generation to rediscover the meaning of authentic worship as a life
wholly offered to God.
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Abstract: Adolf von Harnack”s mon-
ograph on Marcion (1921) was long re-
garded as the «definitive» study of this
enigmatic figure, to the extent that it
seemed scarcely possible to add anything
of substance not already contained in
that work. Nevertheless, in recent deca-
des there has been a notable prolife-
ration of scholarly research devoted to
his figure, characterized by the incorpo-
ration of new approaches and interpre-
tations. Whereas earlier studies focused
primarily on the significance of Paul”s
testimony for Marcion”s theology, more
recent scholarship has undertaken the
complex task of reconstructing his Gos-
pel, no manuscript of which has survived.

It is particularly noteworthy that, of the
eight complete reconstructions produced
over the past two centuries, five have ap-
peared within the last decade. This article
offers Spanish-speaking readers an up-
to-date synthesis of the current state of
research, with special attention to these
reconstructions, and highlights their im-
portance for addressing the Synoptic
Problem as well as for understanding the
process of the formation of the New Tes-
tament.

Keywords: Marcion, Gospel, Synoptic
Problem, dating, formation of the New
Testament, Pre-Nicene Christianity.

Numerosos tedlogos destacados del siglo I escribieron sobre la figu-

ra de Marcion o entablaron una confrontacion directa con sus ideas?. Sin
embargo, durante muchos siglos posteriores su figura cay6 en un relativo
olvido, siendo mencionada tan solo de manera tangencial en los estudios
sobre la configuracion del canon del Nuevo Testamento. Quien hubiera
pensado que, tras la insigne obra de Adolf von Harnack sobre Marcién
publicada en 1921, revisada y aumentada en 1924, poco mas podia decirse
acerca de este enigmadtico personaje?, se habria equivocado por completo.
En las dltimas dos décadas la figura de Marcién ha vuelto a convertirse en
objeto de investigacion de particular interés, como lo demuestra la abun-
dancia de publicaciones recientes dedicadas a su persona y que cuestio-
nan varios de los postulados de Harnack.

2 Vinzent (2015: 68) menciona nueve tedlogos de los siglos II y principios del III que
escribieron sobre Marcién.

3 Para el debate actual sobre su persona y obra cf. Lohr (2020: 109-133).
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Es cierto que la interpretacion propuesta por Harnack continda sien-
do predominante en el imaginario colectivo de exégetas y patrélogos,
probablemente debido a la fuerza explicativa y al atractivo de la imagen
que ofrecia*. Asi, bajo la influencia de su obra ha perdurado la conviccion
de que Marcién rechazé el testimonio del Antiguo Testamento’. Inclu-
so ha surgido en tiempos recientes algiin «nuevo Marcién», que sostiene
que el Antiguo Testamento deberia ser tratado por los cristianos como
un texto apécrifo®. Asimismo, el nombre de Marcion contintia vinculado
estrechamente con la configuracién del canon neotestamentario, al haber
combinado una biografia de Jesis — Evangelion (* Ev’)— con una colec-
cidn de cartas paulinas (su Apostolos, también denominado Apostolikon).
En este sentido, se le ha considerado un posible catalizador del proceso de
canonizacion®. Al restringir el evangelio a un unico texto escrito y el tes-
timonio apostdélico a una sola coleccidn epistolar, Marcién excluyé otros
evangelios y cartas apostodlicas. De este modo, habria actuado como crea-
dor de un canon y, entre los cristianos, aparentemente como el primero de
su clase, al definir de alguna manera qué escritos debian ser considerados
portadores de autoridad. Incluso se ha sugerido que pudo ser el prime-
ro en emplear la denominacion «Nuevo Testamento»?, en el prefacio de

4 Para la visién de Harnack sobre Marcion cf. Kinzig (2002: 253-274).

5 Véase las reacciones y la recepcion popular de las tesis de Marcion referentes al
Antiguo Testamento en Detmers (2002: 275-292).

6 Esa es la opinién de Notger Slenczka (2013;2017), profesor de teologia sistematica
en la Universidad Humbolt de Berlin, postura que ha provocado criticas en el mundo
germano, tanto en el dmbito académico como periodistico, cf. Dohmen (2017), Feller (2023).

7 *#Ev designa el evangelio (gdayyéhov) atestiguado como parte de la coleccién de
escritos marcionita, sin implicar con ello la autorfa de Marcién ni siquiera su participacién
activa en la compilacién o promulgacién de dicha coleccién (Klinghardt, 2020: 27, versién
alemana).

8 Klinghardt (2017: 318-334); (2021: 401-404).

9 Vinzent (2026) sugiere que la coleccion de Marcion fue la primera de su tipo,
al reunir un evangelio y diez cartas paulinas, y que fue precisamente esta coleccion
la primera en llevar el titulo de «Nuevo Testamento». Ademas, fue la tinica coleccién a la
que se le atribuy¢ este titulo hasta entrado el siglo 111, cuando este pasé a la coleccién que
hoy se conoce como el Nuevo Testamento candnico. Véase también Kinzig (1994); Vin-
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su obra Antitesis'?, donde establece un contraste entre el «Antiguo» y el
«Nuevo» Testamento: entre la «Ley y los Profetas», por un lado, y el *Ev
junto con las epistolas paulinas, por otro.

Si durante tiempo numerosos estudiosos centraron su atencion en la
importancia del testimonio de Pablo de Tarso para Marcién!!, en los ulti-
mos afios se ha producido también un renovado interés por el estudio del
*Ev. Los Padres de la Iglesia sostuvieron que Marcion habria adulterado
el evangelio de Lucas, por lo que tradicionalmente se sostenia que Mar-
cién habia «elegido» exclusivamente el evangelio lucano entre los cua-
tro evangelios que ya circulaban en las comunidades cristianas, lo que
presupondria la existencia del evangelio tetramorfo hacia mediados del
siglo II. Segin Sebastian Moll (2014: 123), sin embargo, «parece bastante
posible que Marcién solo conociera un evangelio en la comunidad de su
lugar de origen en el Ponto, que seria obviamente el evangelio de Lucas»,
y que posteriormente se viera obligado a justificar dicha «eleccion»!2,
Fuera como fuese y en términos generales, a lo largo del siglo XX la ma-
yoria de los estudiosos acepté la prioridad de Lucas frente a Marcién!3,
con algunas excepciones!4. No obstante, a partir de 2006 varios autores
han cuestionado la dependencia de Marcion respecto al evangelio canéni-
co lucano.

La relevancia del *Ev para comprender la historia del cristianismo
primitivo ha sido sefialada con frecuencia, ya que podria constituir un es-
labon significativo para el estudio del género evangélico, la historia tex-
tual del evangelio de Lucas, la relacion entre el *Ev y Lucas, asi como

zent (2024: 41). Para Litwa (2025), Marcion fue pionero en el uso del concepto de Nuevo
Testamento, pero probablemente no inventd su nombre. En contra, Liue (2015: 406s; 431).

10 Esta obra se ha perdido y se conservan referencias a ella en Tertuliano,
constituyendo una especie de introduccion a su evangelio. Segtin Scherbenske (2010: 279)
se trataria de un texto isagdgico, que ofrecia una vision sobre la composicion y el uso de
esta obra por parte de Marcién para su actividad catequética, asi como elementos de la
hermenéutica marcionita.

1 Cf. Schmid (1995); Vinzent (2006; 2025a; 2025b).

12° Ante la discrepancia de los testimonios de Tertuliano y Epifanio, segin Klinghart
(2021:395), es posible que «Marcion became a Christian after arriving in Rome».

13 Roth (2008: 513-527).

14 Knox (1942).
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para la discusién en torno al problema sindptico. Con todo, el principal
desafio para la investigacion reside en que el texto de este *Ev debe ser
reconstruido, puesto que no se conserva ninguna copia directa del mismo.
Como se verd a continuacién, la reconstruccién de su contenido se ha
convertido en uno de los objetivos centrales de las investigaciones mas
recientes sobre esta obra. El objetivo del presente articulo es, exclusiva-
mente, ofrecer una revisiéon y dar a conocer al puiblico de lengua castellana
las diversas y recientes publicaciones sobre dicho *Ev (status quaestionis),
el cual ha sido tradicionalmente marginado por exégetas y patrélogos.

1. El Evangelion (*Ev)

Hasta la fecha no se ha descubierto ningiin testimonio manuscrito
que contenga el *Ev, ni en el griego original ni en traducciones antiguas.
De esta obra tnicamente se han preservado fragmentos, ya sea en for-
ma de citas o alusiones, con més de setecientas atestaciones repartidas
en mas de quince autores antiguos, en su mayoria polemistas criticos
con Marcién. Entre ellos destacan Tertuliano, especialmente en su Con-
tra Marcion®, Epifanio de Salamina'® y Adamancio!’; en menor medida
también lo mencionan Ireneo de Lyon (Haer. 1.27.2), Clemente de Ale-
jandria, el autor del Elenchos, Origenes, el autor de un Adversus omnes
haereses atribuido a Tertuliano, Efrén el Sirio, Filostrato, Jerénimo y Ez-
nik de Kolb’s.

15 Para la edicidn critica de la obra cf. Braun (2001); Vinzent (2016).

16 En el Panarion se encuentran 78 (77) pasajes del evangelio de Marcién y 40 del
apostolikon. Se trata de un testimonio importante del texto griego original de Marcion,
aunque su forma de citar las Escrituras no es siempre muy precisa, con tendencias a mezclar
textos de Lucas y Mateo.

17 Pretty (1997: 21s.; p. 30: sects. 807a; 809b; 824a; 868d-f; 858¢c; 864a/11, 5; 8; 11, 4; 19;
V, 14;22); Tsutsui (2004).

18 Para las fuentes y testimonios sobre el evangelio de Marcion cf. Roth (2015: 83-
91, 270-85; 347-58); Klinghardt (2021: 27-72). Especificamente para Eznik, cf. Hage (2002:
29-37).
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1.1. Problemas metodolégicos para la reconstruccion del *Evy

La dificultad para reconstruir este evangelio se ve acrecentada por
el hecho de que varios de estos autores no citan la obra en griego, sino a
partir de traducciones —mads o menos libres— a sus propias lenguas (la-
tin, sirfaco o armenio), o bien mediante simples alusiones y parafrasis. En
algunos casos, ademas, es posible que consultaran manuscritos que ya con-
tenfan un texto modificado respecto del original, o que dependieran de
fuentes indirectas o de segunda mano. Dado que se trata en gran medida
de autores polémicos contra Marcién, cabe suponer que no siempre fue-
ron escrupulosamente fieles al texto que transmiten, ademds de que cada
autor tenia su modo de citar, cuyas tendencias polémicas y posibles armo-
nizaciones inconscientes introducen un notable grado de incertidumbre,
alternando en ocasiones entre citas textuales y referencias realizadas de
memoria.

Los editores modernos de la reconstruccién hipotética del texto grie-
go se plantean la disyuntiva de limitarse a yuxtaponer los fragmentos que
pueden atribuirse con cierta verosimilitud al *Ev, dejando de lado todo lo
que no esta explicitamente citado, o intentar reconstruir el *E£v completo,
aun a costa de introducir elementos conjeturales. La mayoria de los edito-
res —entre ellos Adolf von Harnack (1924) y, mas recientemente, Dieter
Roth (2015)— ha optado por la primera alternativa. Esta solucion tiene
la ventaja de ofrecer una mayor fiabilidad en los fragmentos individua-
les, pero presenta el inconveniente de producir un texto extremadamente
fragmentario, que no permite formarse una idea clara de la forma que el
*Ev pudo haber tenido en su origen, obliga constantemente a remitirse
al evangelio de Lucas para comprender la ubicacién y el contexto de los
pasajes, y ademas dificulta percibir con claridad las lagunas sefialadas por
los heresidlogos.

La segunda via, en cambio, pretende restituir un texto legible y co-
herente, es decir, un verdadero evangelio que permita apreciar, al menos
en términos generales, la organizacion original del texto marcionita, que
tenga en cuenta no solo los pasajes explicitamente atestiguados por los
heresidlogos, sino también aquellos que con toda probabilidad —o al me-
nos con razonable verosimilitud— formaban parte del *Ev, asi como los
que con certeza estaban ausentes. Para las secciones que con verosimili-
tud formaban parte del *Ev, pero que no fueron citadas por los heresidlo-
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gos, resulta necesario recurrir a integraciones —esto es, aquellas secciones
que con seguridad o alta probabilidad pertenecian al *Ev, pero que los
heresidlogos no citan—, que solo pueden realizarse a partir del evangelio
de Lucas, que, si bien no es necesariamente idéntico, debi6 de ser al menos
cercano al texto —hoy perdido— del *Ev. En este punto se plantea una
alternativa metodoldgica: adoptar la llamada «recension alejandrina», es
decir, el texto griego reflejado en las ediciones criticas mds difundidas del
evangelio lucano (por ejemplo, Nestle-Aland?®), como hace Matthias Klin-
ghardt (2021); o bien recurrir al denominado «texto occidental» de Lucas,
representado especialmente por el Codex Bezae, que podria aproximarse
mads al texto utilizado por Marcién (Nicolotti 2019: xcvi; ciii). El principal
inconveniente de este enfoque reside en el mayor grado de conjeturalidad
que introduce; no obstante, este problema suelen mitigarlo seflalando los
distintos grados de probabilidad de las reconstrucciones propuestas gra-
cias a distintas tipogréficas empleadas.

A pesar de estas dificultades, existe un amplio consenso entre los es-
tudiosos en considerar que el *Ev constituye una version —ya sea ante-
rior, posterior o proveniente de una fuente comin— del evangelio cané-
nico de Lucas. Por ello, su contenido no se pierde completamente en la
historia ni queda necesariamente relegado al olvido. A diferencia de la
hipotética fuente Q, la existencia del *Ev estd ampliamente atestiguada
en la tradicién patristica. Las reconstrucciones del evangelio marcionita
implican, por tanto, un uso minucioso y critico de diversas evidencias: ci-
tas polémicas patristicas, parafrasis y alusiones; variantes presentes en los
manuscritos de Lucas;y paralelos cercanos en los evangelios candnicos de
Marcos, Mateo, Lucas y Juan, asi como en evangelios no canénicos como
los de Tomds y Pedro.

1.1. Sinopsis de su contenido

Segiin Tertuliano (Marc. 4.2.4.3), «su» evangelio era andénimo, ya
que Marcion habria «mutilado» el titulo original, eliminando el nombre
del autor y conservando tnicamente el titulo evayyéiov. En opinién de
Watson (2018: 275), sin embargo, este anonimato reflejaria una tradicion
anterior al establecimiento del evangelio tetramorfo: el texto preserva-
ria las palabras y los hechos del Sefior tal como eran transmitidos por el
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testimonio apostdlico colectivo y el anonimato constituiria una garantia
de que ninguna perspectiva puramente individual se interponia entre ese
testimonio y el lector.

El texto debia de ser una narracién similar al actual evangelio de
Lucas, aunque con algunas secciones ausentes y otras transmitidas en una
forma diferente!. Probablemente comenzaba con una indicacién crono-
l6gica —el ano decimoquinto del reinado de Tiberio (29 d.C.)—, corres-
pondiente a Lc 3,1, para continuar inmediatamente con la llegada de Jesus
a Cafarnatim (4,31-37). En comparacién con Lucas, faltaban por tanto:
el prélogo; el anuncio del nacimiento de Juan Bautista; la anunciacién a
Maria; la visitacion a Isabel; la natividad y circuncisién de Juan; el censo
en Belén y el nacimiento de Jesus; su circuncisién y presentacion en el
Templo; el episodio de Simedn y Ana; la escena de Jesus a los doce afios
en el Templo; la juventud de Jesus en Nazaret; la predicacion y el encar-
celamiento de Juan Bautista; el bautismo y la genealogia de Jesus; y las
tentaciones en el desierto. En otras palabras, el evangelio marcionita no
transmitia nada relativo al nacimiento y la infancia de Jesus, comenzando
directamente con el inicio de su ministerio en Galilea.

Asimismo, es probable que faltaran en el texto otros episodios?’. En-
tre los més importantes se cuentan: el pasaje del signo de Jonds, con la
referencia a la reina del Sur, a Salomén y a los hombres de Ninive (Lc
11,29b-32); las exhortaciones a la conversioén vinculadas al episodio de
la torre de Siloé y la pardbola de la higuera estéril (13,1-9, exclusivo
de Lucas); la advertencia de los fariseos sobre Herodes y la profecia de
la muerte en Jerusalén (13,31-33, solo en Lucas), asi como el lamento
sobre Jerusalén (13,34-35); el anuncio de la pasién como cumplimiento de
las profecias (18,31-33, con triple atestiguacion); la entrada mesidnica en
Jerusalén (19,29-40); el llanto de Jesus sobre la ciudad (19,41-44, exclusivo
de Lucas); la expulsion de los vendedores del Templo y probablemente
también la ensefianza en el recinto (19,45-48); 1a parabola de los vifiado-
res homicidas (20,9-18); el discurso sobre la hora decisiva con la cita de

19 Datos tomados de Nicolotti (2019: cxi-ii).

20 Moll (2014: 126-132) contabiliza y analiza 32 pericopas que Marcién habria
suprimido y que este autor explica su ausencia en base a cinco normas extraidas de la
doctrina de Marcidn. Solo para la pardbola del hijo prédigo (15,11-32) y el pasaje 13,29-30
no encuentra explicacion para su supresion.



EL EVANGELIO DE MARCION EN LOS ESTUDIOS RECIENTES 245

Isaias y la mencién de las dos espadas (22,35-38, solo en Lucas); y, final-
mente, la traicién de Judas y el arresto de Jests en Getsemani (22,47-53).
Conviene notar que solo en algunos de estos pasajes ausentes aparecen
referencias veterotestamentarias que, en principio, podrian haber resulta-
do problematicas para la teologia marcionita.

Existen, ademads, otras pericopas cuya presencia en el evangelio mar-
cionita es incierta, debido a que los heresiélogos no las mencionan expli-
citamente; por ello, su inclusién varia segtn los distintos intentos de re-
construccion. Entre ellos se encuentran: la curacion de la suegra de Pedro
(4,38-39); 1a incredulidad de los fariseos y la comparacién de los mucha-
chos (7,29-35); la condena de las ciudades —Sodoma, Corazin, Betsaida,
Tiro, Sidén y Cafarnaim— (10,12-15); la pardbola del buen samaritano
y el episodio de Marta y Maria (10,29-42, exclusivo de Lucas); la denun-
cia de la hipocresia de los escribas (20,45-47); la ofrenda de la viuda
(21,1-4);1adiscusion entre los discipulos sobre quién era el mayor (22,23-27)
y la promesa de sentarse en los tronos del juicio (22,28-30); el episodio de
Simon de Cirene (23,26) y las lamentaciones de las hijas de Jerusalén, con
cita de Oseas (23,27-31, exclusivo de Lucas). Tampoco estd atestiguado el
final del evangelio, que en Lucas concluye con la ascensién desde Betania
(24,50-53; cf. Vinzent, 2002).

En diversos pasajes, Jesus subraya la importancia de la ley judia y
de los mandamientos; en ocasiones sigue las practicas de la ley e invita a
otros a hacer lo mismo. Asimismo, alude con frecuencia a los profetas y
menciona figuras del Antiguo Testamento como Eliseo, Noé, Lot y Abra-
ham, ademas de aparecer transfigurado junto a Moisés y Elias (Davis,
2021; Litwa, 2025, cap. 5).

En los dos dltimos siglos se han publicado ocho reconstruccio-
nes completas en griego del evangelio de Marcién (Hahn 1832; Zahn
1888/1892; von Harnack 1924; Klinghardt 2015/2020; 2021; Roth 2015;
Nicolotti 2019; BeDuhn y Bilby 2023; Bilby 2020-2025), a las que habria
que afiadir la reconstruccion en latin propuesta por Tsutsui (1992). De
ellas, cinco han aparecido en la dltima década, lo que pone de manifies-
to el notable interés que esta obra de Marcion ha suscitado recientemente
en la investigacion académica. La historia de las reconstrucciones moder-
nas del evangelio marcionita ha sido expuesta con detalle en las seccio-
nes introductorias de diversas monografias (BeDuhn 2013; Gianotto
2019; Klinghardt 2015/2020; 2021; Roth 2015: 8—45). A continuacidn, se
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presentaran algunos de los aspectos mas relevantes de este desarrollo his-
toriografico

2. Reconstrucciones del *Ev en los siglos XIX-XX

La reconstruccion pionera de August Hahn (1832), basada en su es-
tudio previo sobre Marcién y sus escritos (1823), constituye el primer in-
tento de presentar de manera exhaustiva un texto griego continuo del *Ev
tal como podia reconstruirse a partir de las fuentes disponibles. Aunque su
enfoque maximalista —orientado a reconstruir un relato completo— fue
posteriormente cuestionado por numerosos editores, su trabajo establecid
un punto de partida decisivo para las reconstrucciones posteriores.

En 1892, Theodor Zahn, en su Geschichte des neutestamentlichen Ka-
nons (Zahn 1892:455—529), tras una amplia y critica revisioén de las fuen-
tes relativas a Marcion, adopté una posicién metodoldgica significativa-
mente distinta de la de sus predecesores. Su objetivo principal fue corregir
y restringir la reconstruccidn, que consideraba excesivamente generosa en
el caso de Hahn, la que calific6 como «una critica adivinatoria sin funda-
mento histérico alguno», especialmente las reconstrucciones basadas en
el silencio de Tertuliano o de Epifanio, cuando a partir de dicho silencio
se suponia la presencia de determinados pasajes tomados del evangelio
de Lucas sin que existiera una prueba explicita de su inclusion en el texto
marcionita (1892: 4512"). Para su reconstruccion del texto griego utilizo
como base la Editio VIII critica maior del evangelio de Lucas publicada
por Tischendorf en 1869.

Algunas décadas mas tarde, el estudio critico y la reconstruccién lle-
vados a cabo por Adolf von Harnack (1921; segunda edicién en 1924) se
convirtieron en la tercera gran reconstruccion de referencia y en el es-
tandar académico durante buena parte del siglo XX. Harnack adopté en
gran medida el enfoque discontinuo propuesto por Zahn y asumié varias
de sus indicaciones metodoldgicas, aunque procuré simplificar su presen-

21 «No se ha dejado de fijar el texto incluso de aquellos pasajes sobre los cuales,
segun las fuentes, simplemente no sabemos nada, determindndolo en parte hasta la dltima
palabra, y se ha llegado asi a afirmaciones contradictorias».
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tacion del texto y revisar diversas decisiones editoriales. El texto griego
reconstruido puede consultarse en el Beilage IV (1924: 183 —240).Tras pre-
sentar su reconstrucciéon, Harnack concluye con una afirmacién que influ-
y6 durante casi un siglo en la valoracién académica del texto marcionita:
«Que el Evangelio de Marcion no es mas que lo que sostuvo el juicio de
la Iglesia antigua acerca de él —es decir, una versién adulterada del Evan-
gelio de Lucas— es algo que ya no requiere mayor discusién» (p. 240). La
obra de este destacado historiador y exegeta fue considerada durante mu-
cho tiempo la sintesis definitiva sobre Marcion y sobre la reconstruccién
de su evangelio, hasta el punto de que durante décadas se estimé que poco
podia afiadirse a su trabajo mas alld de una revision del aparato critico.

A pesar de esta aureola de autoridad que roded la reconstruccion de
Harnack, algunos estudios posteriores han cuestionado su carécter casi
intocable. Asi, Tsutsui (1992: 68) subraya que la propuesta de Harnack no
debe considerarse «kein Heiligtum» («ningin objeto sagrado»). No obs-
tante, este autor comparte en gran medida la tesis central de Harnack
segln la cual el evangelio de Marcién seria una version corregida del
evangelio de Lucas: Marcién habria modificado el texto lucano porque
encontraba en él numerosos elementos o tendencias que consideraba in-
aceptables o erroneos, elimindndolos con el propdsito de restaurar lo que
percibia como el evangelio original y auténtico (Tsutsui 1992: 67).

En lo que respecta a la reconstruccion textual, Tsutsui introduce una
particularidad notable: es el inico autor que presenta el texto principal en
latin en lugar de griego, al adoptar como base el texto latino de Tertulia-
no, dado que los testimonios de Epifanio de Salamina y de Adaman-
cio son mucho mds fragmentarios. Esta decision responde también al he-
cho de que los tres principales testigos patristicos del evangelio de Mar-
cion —Tertuliano, Epifanio y Adamancio— difieren considerablemente
en cuanto a su cronologia, su caracter literario, su fiabilidad y la lengua
en la que escriben. A ello se afiade la posibilidad de que los propios mar-
cionitas practicaran revisiones textuales de su evangelio, lo que habria
dado lugar al uso de diferentes modelos textuales. Por esta razén, Tsutsui
considera metodolégicamente problemético amalgamar sin més los testi-
monios disponibles.

En principio, en opinién de Tsutsui, la soluciéon mds adecuada habria
sido presentar los tres testigos patristicos junto al texto del evangelio de
Lucas en una sinopsis de cuatro columnas acompafiada de comentarios
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explicativos. Sin embargo, por razones de espacio y de presentacion tipo-
gréfica, opt6 por un formato alternativo: cada pdgina se divide en tres sec-
ciones. En el primer tercio se presenta el texto latino reconstruido a par-
tir de la informacién transmitida por Tertuliano; en el segundo tercio se
consignan los testimonios de los autores griegos (Epifanio y Adamancio),
junto con las referencias a los pasajes correspondientes del texto de Ter-
tuliano —indicados en el primer tercio mediante un pequefio asterisco—;
el tercer tercio estd reservado a las notas explicativas, donde se abordan
cuestiones de critica textual y de interpretacion.

A pesar de este planteamiento metodoldgico original, la reconstruc-
cién propuesta por Tsutsui no representd un avance significativo respecto a
la de Harnack y apenas ha ejercido influencia en la investigacién posterior.

3. Reconstrucciones del *Ev en el siglo XXI

Diversas publicaciones recientes han revitalizado el estudio del texto
del *Ev, proponiendo reconstrucciones considerablemente m4s sofistica-
das que los intentos anteriores y adoptando enfoques metodolégicos dife-
renciados que conducen a resultados notablemente distintos. En compa-
racion con la reconstruccion clasica de Adolf von Harnack, estos trabajos
han introducido avances significativos con implicaciones relevantes para
la critica textual, el andlisis de fuentes y la critica redaccional, el proble-
ma sindptico, asi como para la investigacion sobre la formacién del canon.
Por primera vez, ademas, el evangelio de Marcién se ha convertido en
tema per se de estudios monograficos?2.

3.1. Una reconstruccion en inglés del *Ev (Jason BeDuhn)

La monografia de Jason BeDuhn, The First New Testament: Marcion’s
Scriptural Canon (2013), tras dedicar sus dos primeros capitulos a la figura
de Marcion y a la configuracion de su Nuevo Testamento, centra el tercero
en el Evangelion (pp. 65—201). En esta seccién ofrece una extensa intro-
duccion en la que aborda uno de los debates mas controvertidos de los

22 Para la valoracion de diversas reconstrucciones, cf. Smith (2019).
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estudios biblicos contemporaneos: la cuestion de la relacion literaria entre
el evangelio de Lucas y el evangelio de Marcion. En términos generales, el
problema puede formularse de la siguiente manera: jes el Evangelion una
version editada del evangelio de Lucas o, por el contrario, Lucas depende
de un texto anterior representado por el evangelio marcionita? (p. 78ss.).

Tras examinar las principales posiciones propuestas en la inves-
tigacion moderna —a) la hipétesis patristica, segtin la cual el evange-
lio de Marcién deriva de Lucas mediante un proceso de reduccion; b)
la hipétesis de Schwegler, que sostiene que Lucas seria una expansion
del evangelio marcionita; y c) la hipétesis de Semler, segtin la cual ambos
evangelios procederian de un proto-evangelio comin—, BeDuhn se incli-
na por una posicion cercana a la tercera. A su juicio, Lucas y el Evangelion
podrian entenderse como versiones alternativas de una tradicién evan-
gélica comun, adaptadas respectivamente a contextos misioneros predo-
minantemente judios y gentiles. Desde esta perspectiva, las diferencias
entre ambos textos responderian mds a necesidades practicas vinculadas
a la misién que a motivaciones ideoldgicas o sectarias. En tal escenario,
el Evangelion habria circulado en un sector del cristianismo emergente
compatible con el trasfondo religioso del propio Marcién (pp. 91—92).

De acuerdo con esta hip6tesis, detrads del hecho histérico de que Mar-
cion elaborara el primer canon cristiano podria situarse un acontecimien-
to previo significativo: la composicién del Evangelion por un autor desco-
nocido, en un momento y lugar que no pueden determinarse con certeza.
BeDuhn considera probable que este evangelio fuera compuesto en la
region de Asia Menor, probablemente en su zona occidental, fuertemente
helenizada, durante el dltimo tercio del siglo I. En tal caso, el Evange-
lion seria aproximadamente contemporaneo de otros relatos sobre Jests
que posteriormente serian incorporados al canon neotestamentario. En
consecuencia, constituiria un testimonio independiente de las tradiciones
evangélicas dentro del primer siglo de la literatura cristiana (p. 92).

La obra de BeDuhn recibié una acogida ampliamente positiva en
diversas recensiones?® y fue objeto de un panel especifico en el encuentro
de la Society of Biblical Literature de 2014. Este debate dio lugar a nuevas
reseifias publicadas en la revista Early Christianity (2015), a las que el pro-

23 Para las recensiones, cf. Bilby, M. G., & BeDuhn, J. D. (2023a).
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pio autor respondié (BeDuhn 2015). Muchos estudiosos valoraron espe-
cialmente la traduccién inglesa del texto y el abundante aparato de notas
que acompafia a la reconstruccion. Sin embargo, también se sefialé una
limitaciéon metodoldgica importante: al presentar el evangelio de Marcion
Unicamente en traduccion inglesa, resultaba dificil discutir con precision
la relacion textual entre el Evangelion y el evangelio de Lucas.

Un segundo aspecto que BeDuhn considera relevante en el analisis
del evangelio de Marcion es la presencia de los llamados acuerdos meno-
res en este texto. Segun el autor, el ¥ Ev contiene significativamente menos
—aproximadamente un tercio— de los acuerdos menores que aparecen
en el texto actual del evangelio de Lucas. No obstante, aunque esta linea
argumentativa resulta sugestiva y merece ser explorada, BeDuhn no pre-
senta en su monografia la evidencia detallada que sustente esta afirma-
cién. Ademads, la mayoria de los acuerdos menores solo puede evaluarse
adecuadamente sobre la base del texto griego, ya que su analisis depende
de matices lingiiisticos que se pierden inevitablemente en la traduccién
inglesa. Por esta razén, numerosas cuestiones relativas al evangelio de
Marcién y a la historia del cristianismo primitivo solo pueden examinarse
con precision a partir de una reconstruccion critica del texto griego®*.

En respuesta a estas criticas, Jason D. BeDuhn, en colaboracién con
Mark Bilby, ha publicado recientemente en formato PDF una reconstruc-
cién del texto griego del evangelio marcionita (Bilby — BeDuhn 2023b),
lo que permite abordar con mayor rigor las cuestiones de critica textual
implicadas.

3.2. Dieter T. Roth, The Text of Marcion's Gospel

La reconstruccion de Dieter T. Roth (2015) ofrece un texto griego
del *Ev caracterizada por un examen sistematico de los habitos de cita-
cion de los testigos del texto marcionita, al comparar las citas del evange-
lio de Marcién transmitidas por cada autor con las citas que ese mismo
autor realiza del texto canénico de Lc en otros pasajes de su obra (p. 79),
prestando atencién a las adaptaciones lingiiisticas y estilisticas propias

24 Véase estas y otras criticas en Roth (2017: 25-40).
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de cada escritor. En consecuencia, en su catdlogo de pasajes atestigua-
dos solo se incluyen aquellos versiculos cuyo contenido es mencionado, al
menos parcialmente, por alguna fuente (p. 47). El principio metodoldgi-
co fundamental de este enfoque —formulado originalmente por Schmid
para la reconstruccion marcionita de las cartas paulinas (1995: 26-29) y
adoptado por Roth para el * Ev— consiste en reconocer que, si las lecturas
del evangelio de Marcion deben extraerse de las «citas» transmitidas por
sus adversarios, resulta imprescindible describir con la mayor precision
posible el modo en que dichas fuentes citan las Escrituras.

A partir de este procedimiento, Roth reconstruye un texto griego del
Evangelion utilizando tres fuentes principales y quince fuentes secunda-
rias. La importancia de este examen minucioso de todas las fuentes dis-
ponibles representa una de las principales ventajas de su reconstruccion
frente a otras propuestas recientes. En particular, su andlisis de los ha-
bitos de citaciéon —especialmente en el caso de Tertuliano— constituye
una contribucién fundamental, ya que permite determinar con mayor
precision si, en un pasaje concreto, el autor esta citando de manera rela-
tivamente fiel el texto marcionita o si simplemente esta recurriendo a su
memoria del propio texto biblico que utiliza habitualmente.

Dado que una de las debilidades mas evidentes de las reconstruccio-
nes anteriores —incluida la de Adolf von Harnack— radicaba en la falta
de distincion entre los distintos niveles de certeza de las lecturas recons-
truidas, Roth introduce un sistema tipografico que distingue cuidadosa-
mente entre pasajes atestiguados, no atestiguados y omitidos («no pre-
sentes»), asi como entre diversos grados de probabilidad de las lecturas.
Asi, diferencia entre: (1) lecturas seguras (en negrita), (2) lecturas muy
probables (en negrita cursiva), (3) lecturas probables (tipografia regular)
y (4) lecturas posibles (cursiva). A ello se afiaden dos categorias de lectu-
ras inciertas: (5) texto en cursiva entre paréntesis, cuando la redacciéon no
puede determinarse con precision, y (6) texto entre corchetes {}, cuando
existe incertidumbre respecto al orden de las palabras.

Las lecturas consideradas seguras son aquellas que (a) pueden ve-
rificarse mediante el andlisis de los hédbitos de citacion de la fuente en el
mismo versiculo en otros contextos, y ademas (b) estan confirmadas por
su presencia en la tradicion manuscrita de Lucas, (c) cuentan con atesti-
guacién mudltiple en las fuentes, o (d) coinciden con la lectura undnime
de los manuscritos lucanos. Las lecturas muy probables incluyen aquellas
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que pueden verificarse por los hdbitos de citacién, aunque no estén confir-
madas por la tradicién manuscrita, o bien aquellas que cuentan con apoyo
manuscrito, pero cuya forma exacta no puede comprobarse mediante el
andlisis de dichos habitos. Por su parte, las lecturas probables presentan
alguna deficiencia en los distintos métodos de confirmacion.

Es importante subrayar que todas estas categorias se basan exclusi-
vamente en el testimonio directo de las fuentes relativas al Evangelion.
Roth evita, por principio, formular conjeturas acerca de pasajes del evan-
gelio de Lucas que no estén explicitamente atestiguados como presentes
en el evangelio marcionita. Este conservadurismo metodolégico resulta,
en muchos aspectos, digno de elogio. Sin embargo, también introduce un
cierto sesgo a favor del texto canénico de Lucas, ya que tiende a privilegiar
las lecturas coincidentes con la tradicion manuscrita lucana y a devaluar
las variantes propias del Evangelion que no encuentran paralelo en dicha
tradicion. En este sentido, algunas lecturas textualmente significativas del
evangelio marcionita pueden quedar infrarrepresentadas.

En conjunto, Roth pretende ofrecer una contribucion significativa al
estudio del evangelio de Marcién mediante una reconstruccion conside-
rablemente mds rigurosa y metodoldgicamente controlada que las pro-
puestas anteriores (BeDuhn, 2017: §—24). El propio autor, sin embargo,
subraya que su trabajo no debe considerarse «la ultima palabra» en este
ambito, sino mas bien un intento de hacer avanzar el debate académico
sobre bases mads sélidas, con la esperanza de estimular nuevas investiga-
ciones sobre las lecturas de este texto (p. 437). En esta linea, el volumen
concluye sefialando cuatro dmbitos que requieren estudios monograficos
futuros: la prioridad relativa entre el evangelio de Lucas y el evangelio
de Marcidn; las posibles relaciones entre las lecturas del Evangelion y el
llamado texto «occidental»;la relacion entre Marcién y el evangelio tetra-
morfo;y, finalmente, el posible uso del evangelio de Marcién en el aparato
critico del texto de Lucas en la edicion critica de Nestle-Aland?8.

3.3. El evangelio de Marcion: el evangelio mas antiguo
(Matthias Klinghardt)

Uno de los investigadores mds activos en el estudio de Marcién du-
rante las dos ultimas décadas es, sin duda, Matthias Klinghardt, profesor
emérito de Teologia Biblica en la Technische Universitidt Dresden. En un
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articulo publicado en 2006, cuestiond la hipdtesis dominante durante los
dltimos 150 afos, que constituye el supuesto fundamental que Adolf von
Harnack adopt6 a partir de los testimonios de Ireneo y Tertuliano: la idea
de que Marcién habria mutilado el evangelio de Lucas. En dicho estudio,
Klinghardt retoma la hip6tesis inversa, segin la cual el evangelio utiliza-
do por Marcidn seria anterior a Lucas; en consecuencia, el texto lucano
representaria una ampliacién redaccional de un evangelio més antiguo
que también habria sido empleado por Marcidn. Desde esta perspectiva,
la acusacién —transmitida por Ireneo y Tertuliano— de que Marcién ob-
tuvo su evangelio mediante una «purificacién» redaccional de modifica-
ciones posteriores resulta insostenible.

Segun el andlisis de Klinghardt, la informacién que transmite Ter-
tuliano acerca de esta controversia sugiere mds bien que la critica mar-
cionita al texto evangélico no se dirigia contra supuestas modificaciones
precandnicas del evangelio (eventualmente de cardcter paulino), sino
contra afiadidos eclesidsticos incorporados posteriormente que «su»
evangelio recibi6 en el marco de la edicion candnica del texto (Tertuliano,
Adv. Marc. TV.4.4%). Por otra parte, el inicio del evangelio de Lucas —en
particular Lc 1,1-4 y 4,16-30— indicaria que las diferencias entre ambas
versiones se explican mejor como adiciones lucanas al texto de Marcién
que como abreviaciones marcionitas de Lucas. Esta revision lucana, de
cardcter antimarcionita, se hallaria ademéds muy préxima al contexto de
la formacion de la coleccién de los cuatro evangelios y habria sido la que
estableci6 por primera vez la unidad literaria de Lucas-Hechos?®.

La inversion de la relacién literaria entre Marcién y Lucas en favor
de la prioridad del primero llevo a Klinghardt a explorar las multiples
perspectivas que esta hipdtesis abre para integrar el evangelio utilizado
por Marcién en la solucién del problema sindptico. En un articulo poste-
rior, publicado en 2008, sostiene que dicho evangelio seria anterior a los
evangelios de Mateo y Lucas y que, por consiguiente, debe incorporarse

25 Para este texto clave de Tertuliano, cf. el apéndice de Zwierlein, 2015: 77-83.

26 En contra Hays (2008: 228): “Klinghardt makes such a compelling case for the
integral role of Luke 4.16—30 in the texts of Luke and Acts that he has ultimately undermined
his own position. A slightly sloppy redactor possesses more plausibility than a brilliant one.
To the evidence that he adduces for the unifying function of Luke 4.16-30, one might add the
great masses of material exposited by narrative critics such as Robert Tannehill”.
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al entramado de las interrelaciones sindpticas. Sobre esta base, propone el
siguiente diagrama de relaciones (2008: 21):
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Dado que Klinghardt no investiga en detalle la relacién entre el
evangelio de Marcos y el evangelio marcionita (Mcn), la direccion de esta
relacion (1) constituye, en este punto de la discusion, una mera conjetura.
Si se supone que la influencia discurre de Marcos hacia Mcn, la flecha
(1) indicaria que Mcn representa una reedicion modificada y ampliada
de Marcos. En tal caso, Mcn habria seguido en términos generales el or-
den narrativo de Marcos e incluso habria incorporado elementos de su
redaccién, —por ejemplo, #6,20-49; *7,1-28, 36-50; *15,1-10; *16,1-17:4,
entre otros pasajes— cuyo origen, sin embargo, no puede determinarse
con seguridad. Al mismo tiempo, Marcién no solo habria afiadido sec-
ciones al texto marcano, sino que también habria omitido parte de su con-
tenido. Entre las omisiones mds significativas se encuentran Mc 1,1-20,
la «gran omision» (Mc 6,45-8,26) y el final del discurso de las parabolas
(Mc 4,26-34).

En su extensa monografia en dos volimenes publicada en 2015
—posteriormente revisada y ampliada en 2020, y traducida al inglés en
2021—, Matthias Klinghardt expone en el primer volumen una presen-
tacion sistemadtica de su teoria global sobre la historia de los evangelios
del Nuevo Testamento, mientras que el segundo volumen esta dedicado a
la reconstruccion del Evangelion, es decir, del texto que el autor identifica
con el evangelio utilizado por Marcién y que considera «el evangelio mas
antiguo». Las tesis fundamentales de su propuesta pueden resumirse en
tres puntos principales (p. 22, aqui emplearemos la edicion inglesa):
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3.3.1. La prioridad del Evangelion (*Ev) sobre Lucas

El evangelio de Lucas no constituye una versiéon abreviada o revi-
sada del texto utilizado por Marcién; por el contrario, Lucas seria una
redacciéon —principalmente una ampliacion— de un evangelio anterior
que fue utilizado tanto por Marcién como por otros grupos cristianos.
Nuestro autor cuestiona la acusacién de los heresidlogos de que Marcién
habria editado y falsificado un texto evangélico canénico (Lc) prexistente
para adecuarlo a su herejia. Frente a esta acusacion, Klinghardt sostiene
que el Evangelion es literariamente anterior al evangelio de Lucas, que
constituirfa una redacciéon ampliada del primero. En apoyo de sus tesis
aduce la contradicciéon inherente entre la afirmacién antimarcionita de
que Marcién habria modificado el Evangelion para adaptarlo a su pensa-
miento y que estos mismos adversarios detectaban constantemente con-
tradicciones entre la teologia considerada errénea de Marcion y el texto
de su evangelio, lo que implica que su texto evangélico no respaldaba su
teologia. Esta incoherencia suscita serias dudas acerca de la tesis tradicio-
nal segtin la cual Marcién habria editado un texto evangélico candnico
preexistente (p. 40).

Segun esta interpretacion, cuando Marcidn acusé a sus adversarios
«catolicos» de falsificar «el Evangelio» mediante su integraciéon en una
Biblia compuesta por Antiguo y Nuevo Testamento, su critica estaria di-
rigida contra los editores «catdlicos» responsables de la edicion candnica
del Nuevo Testamento. Desde esta perspectiva, las diferencias textuales
entre *Ev y Lucas reflejarian interpolaciones extensas introducidas en el
evangelio mas antiguo en el proceso de composicién de esa Biblia en dos
volimenes. Esta interpretacion de Adv. Marc. IV.4.4 presupone la priori-
dad de *Ev respecto a Lucas y proporciona, segin Klinghardt, una expli-
cacién mds satisfactoria de este pasaje clave que la hipdtesis tradicional
de interpolaciones marcionitas (p. 141).

Mas significativo atn es su andlisis de diversos pasajes situados al co-
mienzo y al final del evangelio —correspondientes a Lc 4 y 24 (pp. 143-
177)—, en los que el texto lucano presentaria indicios claros de ser una
redaccion del Evangelion y no al contrario. En este contexto introduce el
denominado «criterio de coherencia redaccional» (pp. 178-183), segtin el
cual una redaccioén posterior tiende a producir un mayor grado de cohe-
rencia respecto de una version anterior, en funcién del propésito que mo-
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tiva dicha redaccion. Mediante multiples ejemplos, Klinghardt intenta de-
mostrar la mayor coherencia narrativa y temdtica de Lucas —asi como del
conjunto Lucas-Hechos— en comparacién con el Evangelion, cuya com-
posicion seria mds flexible y cuyo perfil ideoldgico resultaria relativamente
neutro, lo que sugiere que Lucas conocia el Evangelion y no a la inversa.

3.3.2. El Evangelion fuente para el resto de los evangelios canénicos

Matthias Klinghardt sostiene que el Evangelion no solo constituye
una fuente para el evangelio de Lucas, sino también para los otros tres
evangelios candnicos, todos los cuales serian posteriores y dependerian, en
distintos grados, de él. En esta perspectiva, el Evangelion debe entenderse
como el primer evangelio, un auténtico «protoevangelio» (Urevangelium).
Los argumentos en favor de esta tesis se desarrollan en la cuarta secciéon
del primer volumen de su obra (pp. 187ss.). El modelo de interrelaciones
evangélicas propuesto por Klinghardt prescinde de la hipotética fuente Q.
En su reconstruccién diacrénica de la historia de la tradicion del Evange-
lion, el autor parte de dos presupuestos fundamentales que intenta justi-
ficar de manera detallada: (1) la prioridad de *Ev respecto de Lcy (2) la
prioridad de Mc respecto de Mt (pp. 194 ss.). A partir de estos supuestos,
Klinghardt sostiene que, mediante la reconstruccion del Evangelion, dispo-
nemos de todos los componentes principales de la produccién evangélica
primitiva. El Evangelion se convertiria asi en la pieza clave que faltaba
para comprender adecuadamente la relacion literaria entre los evangelios
canoénicos. Esta propuesta se representa en su modelo mediante un diagra-
ma gréafico (p. 315), presentado como una hipétesis de trabajo que el autor
desarrolla de forma extensa en la primera parte de la obra:

Figure 10: Additional relations

between the canonical Gospels
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Resulta imposible exponer aqui en detalle todos los presupuestos
y argumentos en los que se fundamenta su hipétesis; por ello, nos limi-
taremos a sefalar algunos de los mas relevantes. Si el Evangelion (*Ev)
estuvo ampliamente difundido —como sugieren los datos de la historia
del texto, en particular las tradiciones de la Vetus Latina®’ y la Vetus Syria-
ca— antes de la fijacion de la edicién canodnica, resulta plausible suponer
que Mc represente la primera redaccion de ese hipotético evangelio mds
antiguo. Partiendo de la prioridad de *Ev respecto de Mc, las diferencias
entre ambos textos deben interpretarse como el probable resultado de
la actividad redaccional marcana sobre *Ev. Con este objetivo, Matthias
Klinghardt compara diversos conjuntos de pasajes: *Ev 9,51-19,28 con
Mc 8, (22-26)27-10,52; Mc 6,45-8,26 (la denominada «gran omisién»); los
llamados «solapamientos Marcos-Q» en Mc 9,41-10,12 y sus paralelos en
*Ev; asi como el comienzo y el final del evangelio. A partir de este anélisis
concluye que la relacién entre el *Marcos precanénico (*1,1-16,8) y el
Marcos canénico (1,1-16,20) corresponde de manera bastante estrecha a
la relacion entre *Ev y el evangelio de Lucas.

Un segundo presupuesto se refiere al evangelio de Mt, que Kling-
hardt interpreta como una compilacion elaborada a partir de Mc y *Ev.
Este planteamiento permitiria explicar los denominados «acuerdos meno-
res», en la medida en que Mt habria corregido tanto a Mc como a *Ev,
mientras que Lc seguiria a Mt en contra de *Ev y de Mc (p. 240.251). Por
otra parte, Klinghardt postula también la dependencia de Jn respecto de
Mt (y de Mc), de modo que el cuarto evangelio dependeria literariamente
de los sindpticos. Para ilustrar la posible influencia mateana en Jn remite,
entre otros ejemplos, a Mt 26,52-53. Asimismo, las consideraciones relati-
vas a la «posicién intermedia» de Jn entre *Ev y Lc, asi como la recepcion
jodnica de determinados elementos procedentes de Mt, conducirian a una

27 Segun Klinghardt, el evangelio de Marcién habria sido traducido al latin antes de
mediados del siglo II y esta traduccion es el origen de la primera version latina de Lucas.
En consecuencia, considera las lecturas singulares del texto en latin antiguo como una
fuente adicional para la reconstruccion del evangelio de Marcidn, junto a Tertuliano,
Epifanio y el Didlogo de Adamancio. Por el contrario, Bauer (2017) considera que no hay
evidencia de la existencia de una traduccién latina del Evangelion de Marcién ni siquie-
ra de los evangelios del Nuevo Testamento (y otros escritos biblicos) antes del cambio de
siglo II al III.
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conclusién que coincide con una interpretacion aceptada de las complejas
relaciones entre Juan y los sindpticos: el evangelio de Jn conocia y utiliza-
ba los evangelios sindpticos. No obstante, existiria una diferencia significa-
tiva: Lc no formaria parte de los pretextos utilizados por Jn, mientras que
*Ev si lo habria sido (p. 319).

Por un lado, la inclusién del *Ev en el panorama general —y el reco-
nocimiento de su funcién como fuente de Marcos, Mateo y Lucas— seria
compatible con la intuicién fundamental de la llamada hipétesis de las
dos fuentes. En efecto, las relaciones literarias entre los tres evangelios
sindpticos resultan demasiado complejas para ser explicadas mediante
un simple modelo de dependencia lineal sin la mediacién de una fuente
adicional. La constatacién de que, en cada caso, dos de los tres evangelios
sindpticos presentan acuerdos frente al tercero dificilmente puede expli-
carse sin postular la existencia de una fuente comin. En el modelo de
Klinghardet, esta fuente no seria la hipotética Q, sino *Ev. A diferencia de
Q, la existencia del Evangelion estaria atestiguada de manera inequivoca
por la tradiciéon antigua y no requeriria una deducciéon puramente hipo-
tética, aunque la reconstruccidon precisa de pasajes extensos todavia no
pueda considerarse definitivamente establecida.

Por otro lado, este modelo incorpora también un supuesto carac-
teristico de la hipoétesis de la «prioridad de Mc sin Q», a saber, que Mt
y Lc no surgieron de manera independiente. Mds bien, Lc dependeria
de Mt. Las reflexiones sobre la «posicion intermedia» de Jn entre *Ev
y Lc, junto con la recepcioén jodnica de ciertos elementos procedentes
de Mt, reforzarian la idea de que las relaciones entre Jn y los sindpticos
deben concebirse como procesos de recepcidon de textos escritos. En
esta reconstruccion, el nimero de textos disponibles para comparacién
y reelaboracion habria aumentado progresivamente en cada etapa de la
tradicion: Mc habria tenido a su disposicién tnicamente *Ev; Mt habria
utilizado *Ev y Mc; Jn habria reelaborado *Ev, Mc y Mt; y finalmente
Lc habria recurrido a los cuatro evangelios anteriores: *Ev, Mc, Mt y Jn
(p- 320).

La historia de la tradicién entre *Ev y Lc representada en el dia-
grama deberia designarse con mayor precision como *Marcos, *Mateo
y *Juan. En consecuencia, la reconstruccion de la historia de la tradicion
evangélica debe completarse con una fase editorial final que trasciende
las etapas individuales del desarrollo precanénico (p. 324)
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Figure 12: The canonical redaction of the Gospels

La etapa editorial final de las relaciones A, B, C y D se reduce, en
realidad, a un unico paso editorial. Las revisiones 1 y A son idénticas. El
redactor que revisé *Ev (el evangelio mas antiguo, precanénico), lo con-
virti6 en el evangelio de Lucas canénico y finalmente lo combiné con los
Hechos de los Apoéstoles en una obra ficticia en «dos volimenes», y seria,
por tanto, el editor del Nuevo Testamento o un colaborador de su edicion
(p. 358). Véase el diagrama (p. 383):
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Figure 13: The proto-canonical collection (?) and the canonical edition of the Gospels

La cronologia de la edicién canénica se correlaciona de manera mas
verosimil con la tnica referencia temporal disponible acerca de Marcion:
su separacion de la comunidad cristiana de Roma en el afio 144 d.C. Este
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dato permite situar una configuraciéon temprana de un canon neotesta-
mentario relativamente completo hacia mediados del siglo II, en la que
Marcién habria actuado como principal catalizador, mientras que Lu-
cas-Hechos habria desempefiado una funcién estructurante. Por otra par-
te, resulta poco probable que el *Ev haya sido compuesto antes de finales
de la década de 80, lo que contribuye a delimitar el marco cronolégico
para el surgimiento de los evangelios precanénicos. Dicho marco abar-
caria el periodo comprendido entre los aflos 90 y 150 d. C. Incluso sin
suscribir la tesis de Markus Vinzent sobre la autoria marcionita del evan-
gelio mds antiguo, y que después expondremos, situa el surgimiento de
los evangelios precandnicos no antes de la segunda mitad de la década de
130 d.C., posiblemente también en relacién con el impacto de la segunda
revuelta judia (p. 404).

El segundo volumen de la obra de Klinghardt ofrece una recon-
struccion del texto griego del evangelio mds antiguo articulada en dis-
tintos niveles de certeza y atestiguacion, tipograficamente diferenciados,
acompaiiada de un amplio aparato critico y de un analisis detallado que
fundamenta las decisiones editoriales. La seccion A retne los testimonios
relativos al texto del *Ev, plenamente documentados en el caso de Ter-
tuliano, Epifanio y Adamancio, mientras que los testimonios adicionales
se incorporan de forma selectiva. La seccion B presenta la informacioén
critico-textual més relevante, incluyendo variantes de la tradicion textual
candnica —especialmente del texto lucano en su forma occidental, tanto
en la tradicién latina antigua como en la sirfaca antigua— que coinciden
con los testimonios heresiolégicos directos sobre *Ev o los complemen-
tan. En este sentido, Klinghardt alcanza un resultado equiparable a una
edicion critica del * Evangelion andloga a las ediciones estandar del Nue-
vo Testamento. Su andlisis establece una comparacion sistematica entre
las lecturas atestiguadas del *Evangelion y las variantes presentes en la
tradicion textual de Lucas, sefialando que aproximadamente el 60 % de
los pasajes con atestiguacién multiple presentan divergencias redaccio-
nales. Este dato sugiere que el *Evangelion estuvo sujeto a procesos de
transmision textual similares a los que dieron lugar a las variantes en los
testigos de los evangelios candnicos. La seccién C ofrece una evaluacion
critica de conjunto y explicita la fundamentacion de las decisiones adopta-
das en la reconstruccion, argumentando en los distintos niveles previa-
mente sefialados y reflejando la variabilidad en el grado de fiabilidad de
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las valoraciones. Finalmente, el apéndice II presenta la traduccion inglesa
(o alemana, en la edicion alemana) del texto reconstruido, mientras que
el apéndice 111 se dedica a la documentacion de las atestaciones del *Ev'y
sus correspondencias en los manuscritos del evangelio canénico de Lucas.

3.4. Critica a las hipétesis de Klinghardt: Pier Angelo Gramaglia

La obra de Klinghardt se caracteriza por su notable ambicién y por
apoyarse en un entramado de presupuestos e hipdtesis complejas, lo que
ha suscitado diversas criticas en el &mbito académico. Resulta significativo
que un fasciculo de la revista Zeitschrift fiir antikes Christentum (ZAC) de
2017, en el que participan varios colegas, que han emprendido obras simi-
lares, estuviera dedicado a evaluar su propuesta, evidenciando sus logros
y deficiencias, juntamente con la respuesta del propio Klinghart?8. Asi,
Jason BeDuhn objeta que Klinghardt, en lo que respecta a las fuentes, re-
curre casi exclusivamente a los tres testigos principales (Tertuliano, Epifa-
nio y Adamancio), aceptando testimonios adicionales tinicamente cuando
coinciden con alguno de ellos?. Este proceder deja sin consideracion mas
de una docena de testigos independientes del texto del Evangelion. Mas
problematico atin resulta, segtin BeDuhn, que Klinghardt no mantenga de
forma consistente un criterio estricto basado exclusivamente en la ates-
tiguacion directa de la presencia o ausencia de los pasajes. En su lugar,
reaparecen con frecuencia reconstrucciones de cardcter especulativo —en
cierto modo reminiscentes de las propuestas de Adolf von Harnack — sus-
tentadas en juicios subjetivos sin un control probatorio suficiente acerca
de la probable inclusién o exclusién de determinados textos. Con todo,
debe reconocerse que Klinghardt distingue explicitamente entre esta di-
mensién mds conjetural y aquella basada estrictamente en el testimonio
de las fuentes; es esta dltima —tipograficamente destacada en negrita— la
que ha de considerarse como el niicleo de su reconstruccion.

28 BeDuhn (2017: 8-24, esp. 12-17); Roth (2017: 25-40); Smith (2017: 41-62); Schmid
(2017: 90—109); Klinghardt (2017: 116). Asi mismo, en un congreso celebrado en la
Universidad de Loyola de Chicago, Klinghardt (2023) presentd su teoria, la cual fue
rebatida por Huggins (2023).

29 Valoracién de Jason BeDuhn (2017).
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Al margen de las recensiones criticas acerca de su libro aparecidas
en revistas académicas®’, destaca la monografia de Pier Angelo Grama-
glia, Marcione e il Vangelo (di Luca),dedicada a refutar de manera siste-
maética la reconstruccion textual propuesta por Klinghardt3!, aunque sin
ofrecer una nueva reconstruccion alternativa. Para ello, Gramaglia opta
por trabajar sobre el texto griego editado por Klinghardt, desprovisto de
los recursos tipograficos y signos criticos, entendiéndolo no como un texto
atribuible a Marcién, sino como un texto griego base sobre el cual llevar
a cabo un analisis Iéxico. A partir de este, identifica lexemas y expresiones
que podrian remontarse al texto utilizado por Marcién, documentando
sus hipétesis en extensas notas a pie de pagina (p. x). En consecuencia,
el aparato critico de su obra se concentra en dichas anotaciones, de mo-
do que solo a través de ellas puede determinarse el grado de acuerdo o
desacuerdo con la reconstruccion y la metodologia hermenéutica de Klin-
ghardt.

Ademas de las citas de autores eclesidsticos, Gramaglia recurre a los
testigos del evangelio de Lucas pertenecientes al denominado tipo textual
«occidental», en particular el Codex Bezae Cantabrigiensis, las Vetus Lati-
nae —especialmente la Itala— y las versiones sirfacas mas antiguas, como
la sinaitica y la curetoniana.

La obra se estructura en dos partes, cada una compuesta por tres
capitulos. En la primera, Gramaglia recopila y traduce exclusivamente
aquellos pasajes que, con alta probabilidad segtn los testimonios antiguos
—especialmente Tertuliano y Epifanio—, estaban ausentes en el *Ev, con
el propdsito de verificar si tales textos presentan una impregnacion total
o parcial de redaccionalidad lucana, atribuida por Klinghardt a afiadidos

30 Nicolotti (2018: 550-553). Para las valoraciones de la segunda edicién de M.
Klinghardt, cf. Roth (2022: 93-103), quien expresa dos elementos en los que coincide con
Klinghardt (pp. 96-98), pero existen entre ellos desacuerdos en la metodologia (pp. 98-102):
en contra de Klinghardt, Roth considera que hay que prestar atencion al texto reconstruido
del evangelio de Marcién antes de discutir la relacion entre el evangelio de Marcién y
el canénico Lucas; también cuestiona el presupuesto que se deba asumir una direccion
redaccional o editorial.

31 Gramaglia, 2017: IX: «Il problema pil ingarbugliato ¢ pero quello riguardante le
cosiddette interferenze tra il testo pre-canonico e il testo canonico, che rischiano di portare
a molti arbitri privi di fondamento sia codicologico sia filologico».
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y revisiones introducidos por el redactor final (el Lucas canénico)32. Este
andlisis se desarrolla en tres niveles. El capitulo 1 redne textos lucanos
ausentes tanto en el evangelio de Marcién como en los sindpticos (y en
Q, si se admite su existencia), es decir, materiales sin paralelo y exclu-
sivos de la ediciéon candnica de Lucas. El capitulo 2 examina los dichos
de Q transmitidos por Lucas, pero ausentes en el evangelio de Marcion
—rechazando asi la eliminacion de Q propuesta por Klinghardt (p. 44)—,
interpretandolos como revisiones lucanas tardias. Asimismo, Gramaglia
sostiene que algunos dichos de Q si estaban presentes en el evangelio
de Marcion. Finalmente, el capitulo 3 (pp. 73-117) analiza la presencia
de dichos sindpticos —revisiones lucanas de materiales sinopticos— en
los textos de Lucas, ausentes o desplazados en el evangelio de Marcion,
pero caracterizados por una marcada redaccionalidad 1éxica lucana, con
especial énfasis en los hdpax legomena, manifestada en diversos niveles
—verbos, sustantivos e incluso sintagmas completos— y afecta a segmen-
tos que no pueden considerarse marginales, sino que, en nUMerosos casos,
constituyen el nticleo estructural del relato y articulan el conjunto del 1é-
Xico narrativo.

A partir de este analisis, Pier Angelo Gramaglia concluye que el es-
tudio de la frecuencia estadistica de los lexemas lucanos en comparaciéon
con los de los restantes sindpticos, permite afirmar que la ausencia de de-
terminados textos lucanos en el evangelio de Marcion se correlaciona de
manera sistemdtica con una elevada densidad de redaccion Iéxica carac-
teristica de Lucas. No obstante, reconoce la existencia de casos en los que
dicha redaccionalidad —por ejemplo, en revisiones de Q o de Marcos— ya
estd presente en el texto marcionita. Este hecho le permite concluir que
el evangelio de Marcién no puede considerarse un «evangelio presindp-
tico», sino mds bien un texto plenamente lucano, que habria conocido una
segunda edicion en la que se integraron, desarrollaron e interpolaron, por
motivos ideoldgicos, los materiales previamente ausentes (pp. 116s.)

Hasta este punto, Gramaglia converge en buena medida con las con-
clusiones de Matthias Klinghardt; sin embargo, le reprocha no haber ad-
vertido que el propio texto atribuido al evangelio de Marcién contiene
también rasgos de redaccionalidad lucana.

32 «Si tratta cioe di testi, secondo la mia teoria, presenti in Luca solo dopo la seconda
e finale riedizione del suo Vangelo» (p. 3).
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En la segunda parte de la obra, estructurada asimismo en tres capitu-
los, Gramaglia aborda el comentario de los textos que, segiin los heresio-
logos, estaban presentes en el evangelio de Marcién. Considera inviable
la reconstruccién orgédnica y segura de un texto continuo alternativo al
propuesto por Klinghardt; por ello, opta por traducir al italiano el texto
griego tal como aparece en la edicion de este, con el fin de facilitar la con-
frontacioén critica. Reconoce, ademads, que dicha edicién presta adecuada
atencién a la recension occidental del evangelio de Lucas y constituye
un esfuerzo notable de anélisis textual. Para los pasajes plausiblemente
atribuibles al texto original del evangelio de Marcién, remite la discusion
detallada a las notas a pie de pagina, donde identifica el hipotético texto
marcionita.

En términos generales, Gramaglia coincide con Klinghardt en nu-
merosos puntos, aunque en otros alcanza conclusiones divergentes. En
particular, considera que la solucién a la cuestion sindptica propuesta por
Klinghardt resulta, en ocasiones, especulativa e inaceptable, y en otras, insu-
ficientemente fundamentada. Ambos coinciden, sin embargo, en entender
el evangelio de Marcidon como una recension anterior del texto de Lucas, y
no como el resultado de una manipulacion reductiva por parte de un autor
herético. No obstante, Gramaglia rechaza la tesis de que dicho evangelio
careciera de los rasgos redaccionales caracteristicos del Lucas canénico:
sostiene, por el contrario, que ciertos pasajes presentes con seguridad en el
texto marcionita evidencian una alta densidad de redaccionalidad lucanay,
ademads, una dependencia de la fuente Q o de otras tradiciones sindpticas.
En consecuencia, no puede sostenerse que el texto del *Ev fuera exclusiva-
mente presindptico, ni que toda actividad redaccional lucana deba atribuir-
se Unicamente a una segunda edicidén candnica. De ello se sigue, finalmen-
te, el rechazo de la hipdtesis segin la cual todos los evangelios sindpticos
—incluido el de Juan— derivarian de un desarrollo histérico-redaccional
a partir de un supuesto evangelio de Marcién presindptico>.

En el plano metodolégico, Pier Angelo Gramaglia reprocha a Mat-
thias Klinghardt haberse limitado en gran medida a identificar alusiones
de carécter tematico, relegando a un segundo plano el anélisis 1éxico. A su
juicio, inicamente los paralelismos basados en identidad léxica permiten
fundamentar de manera rigurosa una relacién genética entre textos, mien-

33 Cf. Nicolotti (2018: 554-559).
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tras que las afinidades temadticas carecen de la precisiéon necesaria para
establecer dependencias literarias.

En sus conclusiones (pp. 363-370), Gramaglia presenta de forma sin-
tética su reconstruccién de la génesis y de las relaciones entre los evan-
gelios. Postula la existencia de dos ediciones del evangelio de Lucas. La
primera, anénima, habria circulado hacia los afios 80-90 d.C. y habria es-
tado precedida e influida por la tradicién oral, por la coleccion de dichos
de Q y por una primera edicién del evangelio de Marcos, anterior a la
destruccion de Jerusalén. Esta primera redaccion habria sido conocida y
adoptada por Marcidén en el ambito antioqueno, sin que ello implique su
autoria. El texto marcionita seria, en consecuencia, plenamente ortodoxo
y no presindptico —tesis que Gramaglia considera uno de los principales
errores de Klinghardt, p. 369.

Posteriormente, el propio Lucas —cuya identidad histérica perma-
nece incierta— habria emprendido, en décadas sucesivas, una segunda
edicién de su obra, introduciendo revisiones, correcciones, ampliaciones
e interpolaciones. Estas modificaciones reflejarian una mayor elaboracion
estilistica, la incorporacion de nuevos materiales procedentes de Q y una
actualizacion de las temadticas religiosas y cristolégicas. Esta segunda re-
daccién evidenciaria, ademads, determinadas opciones filoldgicas e ideo-
l6gicas del redactor, ya perceptibles en su tratamiento previo de la fuen-
te Q. Las interferencias entre ambas recensiones se explicarian asi més
plausiblemente como interacciones entre dos fases de redaccionalidad
lucana que como el resultado de la relacion entre un texto presindptico
y una revision canonica posterior.

Segin esta hipotesis, la segunda edicion de Lucas no habria sido
conocida ni aceptada por Marcién, quien habria permanecido fiel a la
primera («Marcidén quizd nunca se permitié retocar su primer evangelio
lucano», p. 369). Este texto proto-lucano habria experimentado escasas
modificaciones por parte de Marcidn, al menos hasta la redaccion de las
Antitesis (p. 364°*). Mientras que dicha primera edicién habria continuado

34 Gramaglia, 2017: 365, n. 4: «Pare davvero che le Antitheses siano state composte
quando Marcione venne a conoscenza della seconda edizione finale del Vangelo di
Luca, visto che la concorporatio legis et prophetarum & presentata come interpolatio
e quindi non puo essere interpretata come accorpamento editoriale canonico di Antico e
Nuovo Testamento bensi come seconda recensione del Vangelo di Luca con tutte le sue

interpolazioni redazionali, giudicate giudaizzanti da Marcione».
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en uso dentro de los circulos marcionitas, la segunda redaccién habria sido
la que alcanz6 estatus candnico en las Iglesias cristianas, probablemente a
comienzos del siglo I d.C.

Por lo que respecta a la reconstruccion del texto marcionita, Gra-
maglia la considera una tarea altamente problemaética e inevitablemente
hipotética. Ni siquiera testigos textuales relevantes como el Codex Bezae
Cantabrigiensis o las versiones de la /tala y de la Vetus Syriaca ofrecen, a
su juicio, una base suficientemente sélida, dado que también presentan
interpolaciones y transmiten formas textuales ya modificadas.

3.5. Andrea Nicolotti, Il vangelo di Marcione (2019)

Al igual que la reconstrucciéon de Matthias Klinghardt, Andrea Ni-
colotti (2019) adopta el enfoque maximalista y continuo ya propuesto
por Hahn. Este método permite ofrecer un texto mds coherente, contex-
tualizado y legible, al integrar no solo los pasajes explicitamente atesti-
guados por los heresiélogos, sino también aquellos que con seguridad —o
al menos con alta probabilidad — estuvieron presentes, aunque no hayan
sido transmitidos de forma directa, asi como los que pueden considerar-
se con certeza ausentes. El principal inconveniente de este planteamien-
to reside en el incremento del componente conjetural; no obstante, esta
limitacion puede mitigarse mediante el uso de recursos tipograficos
que indiquen con precision los distintos grados de verosimilitud de la
reconstruccién propuesta. En este sentido, Nicolotti recurre a un sistema
tipogréfico diferenciado: negrita para los pasajes seguramente presen-
tes en el texto marcionita, redonda para aquellos probablemente pre-
sentes en una forma semejante, y cursiva para los segmentos inciertos,
ya sea por la discordancia de las fuentes antiguas o por las dudas de
la critica moderna acerca de su presencia o formulacion (Nicolotti, 2019:
cxiii-cxvii).

Nicolotti considera que varias decisiones adoptadas por editores
precedentes han estado condicionadas por sus respectivas posiciones
en torno a la cuestion sindptica y a la relaciéon entre Marcion y Lucas.
Consciente de las dificultades que plantea la eleccién entre variantes
cuando los heresi6logos discrepan entre si, opta por adoptar como base
el denominado texto occidental, tomando como referencia el texto griego



EL EVANGELIO DE MARCION EN LOS ESTUDIOS RECIENTES 267

del evangelio de Lucas conservado en el Codex Bezae Cantabrigien-
sis (D) (p. ciii). Del mismo modo, en lo que respecta a las integraciones
—esto es, los pasajes que con seguridad o verosimilitud formaban par-
te del evangelio de Marcién, pero no fueron citados por las fuentes pa-
tristicas—, recurre igualmente al texto lucano occidental, en lugar de
las ediciones criticas estandar. Aunque este texto no pueda identificarse
plenamente con el original marcionita, diversos estudiosos lo consideran
el testimonio més préximo disponible (BeDuhn 2013: 88; Nicolotti 2019:
cii-cvii; Klinghardt 2021: 26; 73-79). Este procedimiento permite, nueva-
mente, ofrecer una reconstruccion continua que articula de manera cohe-
rente tanto los pasajes atestiguados como aquellos inferidos.

La comparacién con el evangelio de Lucas y con la teologia marcio-
nita lleva a Nicolotti a concluir que el evangelio de Marcién no refleja
de manera inequivoca una teologia especifica, ya sea «ortodoxa» o pro-
piamente marcionita. En efecto, los pasajes ausentes respecto a Lucas no
incluyen necesariamente contenidos teoldgicamente inaceptables para un
marcionita que expliquen su omision, mientras que algunos de los mate-
riales conservados incluso parecen contradecir dicha teologia. Este hecho
confirma la observacion, ya formulada por diversos autores, de que no se
percibe con claridad una intervencion redaccional sistematica orientada a
eliminar pasajes doctrinalmente problematicos (p. cxii).

La edicién y traduccion italiana presentan el texto griego en la pa-
gina izquierda y su traduccion en la derecha, acompafiadas en el margen
inferior por un aparato continuo de variantes, fuentes y reconstrucciones
alternativas del texto marcionita. No se incluyen referencias directas a las
fuentes patristicas — Tertuliano, Epifanio y Adamancio—, remitiéndose al
lector a ediciones previas como las de Roth o Klinghardt.

En cuanto a su orientaciéon metodoldgica, la reconstruccion de Ni-
colotti presenta notables afinidades con la de Klinghardt, especialmente
en el objetivo de restituir un texto continuo y en el recurso al Codex Be-
zae Cantabrigiensis para colmar las lagunas entre las atestiguaciones pa-
tristicas del Evangelion. No obstante, Nicolotti se muestra mas prudente
en sus reconstrucciones, restituyendo un nimero considerablemente me-
nor de pasajes, versiculos y términos, y, en muchos casos, con un menor
grado de certeza.

La recepcidn critica de su propuesta ha sido diversa y refleja la po-
larizacién del debate académico. El investigador franco-canadiense Paul-
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Hubert Poirier (2019: 314-317) valora positivamente la obra, consideran-
do que confirma la hipdtesis —ya defendida por Schwegler y Semler— de
que el evangelio de Marcién representa una version mds antigua y sim-
plificada del evangelio de Lucas, y no una reduccion posterior de un texto
canénico mas amplio. Su evaluacion es claramente elogiosa, al calificar
esta reconstruccién como una de las més logradas de los ultimos afios.
La recensién concluye con una nota laudatoria, al estilo de como inicié:
«Au terme de ce compte rendu, je n”hésite pas a dire que le Vangelo di
Marcione de C. Gianotto et A. Nicolotti est [”une des meilleures —sinon
la meilleure — reconstructions de 1”instrumentum de Marcion a avoir été
publiées ces dernieres années» (p. 317).

En contraste, diversas recensiones italianas (Girolami, 2020; Mante-
11i, 2020; Ronzani, 2020) adoptan una posicion critica, alineandose con la
interpretacién tradicional que sostiene la prioridad y mayor antigiiedad
del Lucas canénico, asi como la dependencia del texto marcionita res-
pecto de este. Estas evaluaciones cuestionan, en particular, la fiabilidad
del Codex Bezae Cantabrigiensis como base para suplir las lagunas de
la tradicién patristica, y se muestran favorables a la conclusién de Pier
Angelo Gramaglia de que toda reconstruccién maximalista y continua del
evangelio de Marcién constituye una empresa excesivamente hipotética
y, en cierto sentido, tendenciosa. Asimismo, sefialan diversas inexactitudes
en la traduccion italiana de Nicolotti. Con todo, estas mismas recensiones
reconocen el valor del trabajo como una contribucioén significativa al de-
bate, destacando tanto su utilidad para la discusiéon de un problema alta-
mente controvertido, asi como el cardcter minucioso y exhaustivo de su
aparato critico.

3.6. Marcion en la era digital

La era digital ha alcanzado también los estudios del evangelio de
Marciéon mediante la digitalizacién de manuscritos, transcripciones, co-
laciones y evaluaciones, asi como su visualizacion. Los métodos compu-
tacionales permiten acelerar significativamente los andlisis algoritmicos,
facilitando una identificacién mads precisa de las citas de Marcién en los
autores heresi6logos y la distincién entre referencias implicitas y men-
ciones explicitas. Cuando un mismo pasaje aparece en varios autores, se



EL EVANGELIO DE MARCION EN LOS ESTUDIOS RECIENTES 269

abren interrogantes sobre su frecuencia, autoria y grado de uniformidad,
ahora abordables mediante datos interconectados y reutilizables de for-
ma colaborativa®.

El acceso al texto del evangelio de Marcion exige trabajar, por un
lado, a partir de los textos de los heresi6logos —con una tradicion textual
relativamente manejable— y, por otro, desde el evangelio de Lucas, con
su propia complejidad textual. En relaciéon con las reconstrucciones de
Klinghardt y Roth, Garcés (2018) sefiala tanto una carencia como una
oportunidad: aprovechar los recursos digitales para un andlisis mas ex-
haustivo y sistemético de los datos fundamentales de la historia textual.
En este sentido, resultaria metodolégicamente preferible identificar pre-
viamente, de forma rigurosa, el texto marcionita y el lucano dentro de los
testimonios heresioldgicos, objetivo que ha comenzado a materializarse
en propuestas recientes de reconstruccion del texto marcionita, como ha
intentado realizar el siguiente estudioso.

3.6.1. Mark G. Bilby, El evangelio de los pobres segiin Marcion.
El primer evangelio

En 2021, Mark G. Bilby publicé en formato PDF una extensa investi-
gacion titulada IITQXQN EYAITEAION KATA MAPKIQNON. The First Gospel,
the Gospel of the Poor: A New Reconstruction of Q and Resolution of the
Synoptic Problem based on Marcion's Early Luke. Esta primera version,
de acceso abierto, alcanza las 1445 paginas —muchas de ellas constituidas
por tablas analiticas—. En su version mas reciente (LODLIB v5.01,2025),
concebida como un proyecto abierto, en desarrollo y de cardcter colabo-
rativo en el marco de las Humanities as Open Data Science, el material
se presenta en cinco documentos no paginados que suman 1302 paginas.
La reduccion responde, en gran medida, a la exclusiéon de los conjuntos
de datos normalizados correspondientes a reconstrucciones previas del

35 Véase la pagina web del proyecto «The earliest Edition of the New Testament»
(https://marcionbible.tu-dresden.de/), donde se pueden encontrar algunas variantes del
evangelio de Marcién (Pauling,2016), mientras que el texto de su evangelio se encuentra en
proceso de construccion, con el objetivo de que sea accesible y mejorado en colaboracion
con terceros.
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evangelio de Marcion (Hahn, Zahn, Harnack, Tsutsui, Roth, Klinghardt
y Nicolotti), que en versiones anteriores incluian incluso lematizacion y
andlisis morfoldgico.

No se trata de una monografia convencional ni de una obra de lec-
tura continua, sino de un proyecto de gran densidad técnica que ofrece
abundante informacién procesada mediante herramientas de lingiiistica
computacional. Su propuesta central consiste en haber alcanzado una
solucién «cientifica» al problema sindptico mediante la reconstruccion
del evangelio perdido de Qn3¢ (Neue Quelle), concebido como el evan-
gelio judeano més antiguo, anterior al afio 70 d. C., centrado en la figura
de Josué de Nazaret. Este texto es reconstruido de manera progresiva y
sistemdtica en interrelacion con las versiones mds tempranas de los evan-
gelios de Marcos, Lucas y Mateo. En este marco, Qn constituye, segtin
Bilby, una revision sustancial del Q tradicionalmente aceptado por la in-
vestigacion neotestamentaria, en cuanto implicaria procesos de supresion,
expansion, correccion y simplificaciéon. La novedad metodoldgica radica,
ademads, en situar el evangelio de Marcién —hasta ahora raramente con-
siderado como base textual primaria— en el centro de la reconstruccion
conjunta de Q y del problema sindptico.

La primera parte de la obra introduce un enfoque innovador para
el estudio de la historia compositiva de los evangelios, basado en el ras-
treo de «cascadas» de transmision audio-textual y sus procesos de sinte-
sis. Segiin este modelo, toda tradicion textual posee su propia cadena de
transmision en la historia de la recepcidn, particularmente en contextos
donde los textos adquieren cardcter sagrado. A partir de comparaciones
con la Critical Edition of Q, Bilby sostiene que el estrato evangélico mas
antiguo (Qn) coincide en buena medida con las reconstrucciones tradi-
cionales de Q, aunque las amplia significativamente, proponiendo que el
primer evangelio no fue meramente una coleccion de dichos, sino un re-
lato helenistico que incluia ensefianzas, narraciones, milagros, muerte y
resurreccion, datable en torno a los afios 65-69 d.C.

La reconstruccién de este primer evangelio se desarrolla en la segun-
da parte, sobre la base de la hipdtesis de que el evangelio de Marcion de-
pende de dos fuentes principales: Qn y una versién temprana de Marcos

36 Se trataria del primer evangelio tal como M. Bilby ha reconstruido cientificamente.
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(Mcl, datada entre los afios 75-80 d.C.). En este contexto, Bilby identifica
el evangelio de Marcién (Ev = tercer evangelio), al que equipara con una
forma primitiva de Lucas (Lcl, creado c. 80s), como un testimonio clave
que confirma gran parte del material tradicionalmente atribuido a Q, que
han sido debatidos pero que generalmente tienen paralelos en Mateo y/o
en el evangelio de Tomas, al tiempo que permite validar o descartar de-
terminados dichos discutidos. Asi, elimina algunos pasajes habitualmente
asignados a Q (como la introduccién de Juan el Bautista, el bautismo o
las tentaciones), e incorpora otros nuevos a Qn: tres pasajes sobre mu-
jeres seguidoras (Qn 7,12-8.3), la transfiguracion (Qn 9,28-31a,33-35), 1a
fabula del rico y Lazaro (Qn 16,19-31), una forma breve de la historia
de Zaqueo (Qn 19,2.6.8-10) o ciertos relatos de la pasion y resurreccion
anteriores al afio 70 d.C.

La tercera parte presenta un andlisis estadistico de conglomerados
de pasajes en Marcos y Lucas, concluyendo que el evangelio de Marcién
combina material procedente de Mcl y de Qn, con predominio de esta
dltima. El estudio de las tradiciones simples, dobles y triples revela una
distribucién anémala, caracterizada por una escasez de tradiciones sim-
ples y una sobreabundancia de tradiciones dobles y triples, lo que refuerza
la hipétesis de dependencia dual.

El segundo volumen (LODLIB v5.01, vol. 2) ofrece una extensa si-
nopsis (679 paginas) con textos griegos paralelos que permiten visualizar
la reconstruccién de los distintos estratos evangélicos (Qn, Mcl, Lcl,
Mtl, etc.), acompaifiados de traduccion inglesa y comentario versiculo por
versiculo. Los volimenes siguientes incluyen, respectivamente, un dic-
cionario de datos indexado, una recopilaciéon de testimonios patristicos
sobre el evangelio de Marcién, y una edicion critica iterativa del primer
evangelio (Qn, c. 65-69 d.C.), junto con su traduccion, asi como la del tex-
to reconstruido de Lcl (el evangelio de Marcién). El conjunto incorpora
ademas referencias cruzadas a reconstrucciones anteriores (Hahn, Zahn,
Harnack, Tsutsui, Roth, Nicolotti, Klinghardt) y a diversas traducciones
modernas (BeDuhn y Gramaglia).

En lo que respecta especificamente al evangelio de Marcion, la pro-
puesta de Bilby puede sintetizarse en los siguientes puntos: (1) el Evan-
gelion depende exclusivamente de dos fuentes, Qn y Mcl (75-80 d.C.);
(2) no constituye una version tardia de Lucas influida por Mateo, sino
una forma temprana de Lucas (Lcl), utilizada por un Mateo primitivo
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(Mt137); (3) ejerci6 una influencia indirecta sobre el evangelio de Juan,
mads temdtica que textual, por ejemplo, en los marcos narrativos y temas
mas amplios (la pesca milagrosa, la aparicion posterior a la resurreccion
asociada con comer pescado, y los tropos dionisiacos aplicados a Jesus);
(4) no deriva del Lucas candnico, sino que el *Ev fue —junto con los es-
tratos tempranos de Marcos, Mateo y Juan— utilizado como fuente prin-
cipal para la redaccion del Lucas candnico; (5) numerosos pasajes car-
acteristicos de Lucas no estuvieron nunca presentes en el Evangelion: el
prélogo, el anuncio del nacimiento de Juan, la anunciacion, la visitacion,
el nacimiento de Juan el Bautista, la natividad, la adoracion del nifio Jesus,
Juan predicando el arrepentimiento a los recaudadores de impuestos, la
genealogia de Jesus, el bautismo de Jests, la tentacion de Jesus, la decision
de ir a Jerusalén, los ayes contra las ciudades de Galilea, el buen sama-
ritano, la visita a Maria y Marta, la advertencia contra Herodes, el hijo
prédigo, el llanto sobre Jerusalén, la ofrenda de la viuda, Pilato declaran-
do inocente a Jesus, las mujeres que se lamentan, los dos malhechores, dos
de las ultimas palabras de Jesus, la mayor parte del episodio del camino
de Ematis y la ascension. (6) El *Ev carece de manera sistematica de los
rasgos literarios, estilisticos y teoldgicos propios de la redaccién lucana
posterior (Lc2); (7) su redactor tendié a mantenerse fiel a sus fuentes,
limitdndose a reformulaciones menores, que suelen resaltar temas como
el asombro ante la ensefianza y los milagros de Jesus y la piedad de Jesus
al buscar la soledad y la oracion; (8) el editor del *Ev conservo en gene-
ral el orden de sus materiales, con escasas reorganizaciones, omitiendo
ocasionalmente episodios completos e intentando reconciliar las fuentes
moviéndose estratégicamente entre ellas; (9) introdujo raramente mate-
rial nuevo, centrado en motivos especificos como la revelacién mediante
signos o la simbologia dionisiaca; y (10) su texto se encuentra mejor ates-
tiguado precisamente en aquellos pasajes que no coinciden con Marcos y
Mateo, por ej., los ayes, el rico y Lazaro, la advertencia contra la avaricia,
etc. Los testigos posteriores hostiles a *Ev tendieron a centrarse en su

37 Nuestro autor postula tres redacciones del evangelio de Marcos (Mcl, 75-80 d.C,;
Mc2, 140s d.C.; Mc3, 140s d.C.), dos redacciones para Lucas (Lucas primitivo o evangelio
de Marcidn, creado c. 80s d.C.; Lc2, 117-138), dos redacciones para Mateo (Mt1, c. 90s d.C.;
Mt2 140s d.C.), y tres redacciones para el evangelio de Juan (Jnl, c. 100-110 d.C.; Jn2, c.
110-117;Jn3, c. 140s d.C.).
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contenido tnico, no en el contenido que coincidia ampliamente con Mcl
(como fuente del *Ev) y Mtl (como receptor del *Ev).

Segin Mark G. Bilby38, el evangelio transmitido por Marcién no cons-
tituye simplemente un escrito dependiente de dos fuentes, sino el testi-
monio mas temprano y representativo de un modelo evangélico de doble
fuente. En esta perspectiva, el Evangelion reflejaria de manera estrecha
sus dos tradiciones subyacentes —Qn y Mcl —, alternando entre ellas con
un minimo de intervenciones redaccionales y escasas reorganizaciones es-
tructurales. A diferencia de la elaborada estrategia compositiva atribuida
a Mtl, caracterizada por la reorganizacion tematica y la expansién en dis-
cursos, el Evangelion careceria de un programa editorial comparable. Del
mismo modo, no presentaria los rasgos de sofisticacion literaria e inter-
genérica —de cardcter narrativo, biografico, historiografico, genealdgico o
filos6fico— que, segiin Bilby, definen la redaccion lucana posterior (Lc2-
Hechos), perceptibles no solo en los relatos de la infancia, genealogia,
bautismo, tentacién o ascension, sino en el conjunto de su arquitectura
literaria. Leido sin presupuestos teoldgicos o historiograficos previos, el
Evangelion tampoco ofreceria indicios de una actividad redaccional orien-
tada a la supresion deliberada de tradiciones consideradas problematicas.
Por el contrario, su relativa simplicidad estructural y su brevedad serian
indicativas de una fase mas temprana en el desarrollo de los estratos evan-
gélicos. En este sentido, reflejaria un modelo de transmisién menos ela-
borado, centrado en la conservacion de tradiciones previas mas que en
su reelaboracion, reorganizacion o expansion sistemaética.

Desde el punto de vista metodoldgico, la propuesta de Bilby des-
taca por la incorporacién de herramientas propias de la lingiiistica com-
putacional, los sistemas de procesamiento del lenguaje y la inteligencia
artificial, que permiten manejar grandes volimenes de datos mediante
tablas, diagramas y andlisis estadisticos. Asimismo, merece subrayarse su
adhesion a los principios de los datos abiertos y de la ciencia abierta, lo
que se traduce en un proyecto colaborativo y en constante desarrollo.

No obstante, estas mismas caracteristicas plantean ciertas limita-
ciones. La obra, en su estado actual, no esta concebida como una mono-
grafia de lectura continua, es decir, una publicacién editorial plenamente

38 2025, Vol 1: 35 (en el original no vienen enumeradas las paginas, por lo que damos
la referencia de pagina del documento en PDF).
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estructurada, sino mds bien como un repositorio o base académica de da-
tos y andlisis en proceso de elaboracion, lo que dificulta su evaluacion
global.

En comparacién con otras propuestas de reconstruccion del proble-
ma sindptico, Bilby mantiene, en términos generales, un esquema afin a
la teoria de la doble fuente —Q y Marcos—, aunque profundamente re-
formulado. En lugar de concebir la relacion entre las fuentes en términos
de dependencia literaria directa, introduce el concepto de «cascadas» de
transmision, en las que la recepcién y reelaboracion de las tradiciones se
producen de manera dindmica y no lineal. Esta reformulacién constituye
uno de los aportes mas originales de su propuesta, aunque también uno
de los aspectos que requieren mayor clarificaciéon y contraste critico en el
marco de la investigacion especializada.

4. Otros estudios sobre Marcion

Las monografias anteriormente mencionadas han asumido la tarea
de reconstruir el texto perdido del evangelio de Marcion. No obstante,
otros autores han situado este evangelio en el centro de sus investiga-
ciones sin proponer una reconstruccion textual, centrdndose mas bien en
su relacion con los evangelios sindpticos o en otros aspectos de relevancia.

4.1. Marcion como editor de una Vorlage (fuente original) anterior
y la secundariedad del Lucas canénico

En su monografia de 2006, Marcion and Luke-Acts: A Defining
Struggle, Joseph B. Tyson retoma y desarrolla la hipétesis formulada por
su maestro John Knox (1942), proponiendo una datacién relativamente
tardia del evangelio canénico de Lucas y de los Hechos de los Apéstoles,
situdndolos en la década de 120 d. C.% Segin esta interpretacion, ambas

39 La datacién de Hechos de los Apdstoles es objeto actual de debate. Véase la
conclusién a la que llega BACKHAUS (2018: 285): «La datacidon temprana consecuente y la
datacién temprana modificada se muestran insostenibles; la datacion estdndar se revela
infundada; la datacion tardia radical, improbable; y la datacion tardia relativa (ca. 100-130
d. C.), como la solucién globalmente mds viable».
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obras habrian surgido como respuesta al influjo del movimiento marcio-
nita y a su marcada orientacién paulina.

Para fundamentar esta tesis, Tyson plantea un modelo compositivo
en tres etapas. En una primera fase se habria redactado un texto evan-
gélico pre-marcionita que integraba material procedente de Marcos y de
la fuente Q, junto con tradiciones propias (Sondergut). El resultado de
esta sintesis seria una forma de «Proto-Lucas» (PLc), que comenzaria en
Lc 3,1 y presentaria un relato de la resurrecciéon notablemente reducido.
Este Proto-Lucas constituiria la Vorlage del texto utilizado por Marcion
(MLc), correspondiente a la segunda etapa. En este nivel, Tyson atribuye
a Marcién la supresion de aquellos elementos que habria considerado
teolégicamente problematicos, lo que explicaria la acusacién patristica de
que habia «mutilado» el evangelio.

La tercera etapa corresponderia a la redaccion del Lucas canénico y
de Hechos, en la que el autor habria desarrollado una teologia explicita-
mente antimarcionita. Este objetivo se habria materializado mediante la
armonizacion de Pablo con Pedro y los lideres de Jerusalén, la reformu-
lacion del concepto de apostolado y la vinculaciéon de los origenes del
movimiento cristiano con la Escritura y la praxis judias. En este proce-
so se habrian afiadido materiales nuevos a la Vorlage, como el prélogo
(Lc 1,1-4), los relatos de la infancia (Lc 1,5-2,52) y episodios posteriores
a la resurreccion (Lc 24,13-53%0). Asimismo, el redactor final de Lucas
habria intervenido sobre su fuente imprimiéndole una mayor cohesion
literaria. Tyson sitta esta fase final en torno a los afios 120-125 d.C., coin-
cidiendo con la creciente difusion de las ensefianzas de Marcion.

Mark Q
Matt PLk
MLk CLk

Fig. 2: Tyson’s View of Gospel Relationships

40 Para las presentaciones del Jesus resucitado en el evangelio canénico de Lucas y
Marcion, con especial atencion a los problemas criticos de texto en Lucas 24 (especialmente
las lecturas occidentales mds breves) y en las formas distintivas en que ambos textos
teorizan la presencia corporal resucitada de Jesus (especialmente los términos gdvtacua y
nvedpa, y obpé y dotéa) cf. Smith (2017: 41-62).
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Uno de los argumentos centrales de Tyson —en continuidad con
Knox— es que resulta poco verosimil que Marcién hubiera seleccionado
el evangelio de Lucas dentro de una coleccién cuddruple para, acto segui-
do, eliminar una proporcion tan significativa de material especificamente
lucano. Esta observacion sugiere que Marcién no habria «mutilado» el
Lucas canénico, sino que habria utilizado una versién anterior del mismo,
en la que al menos parte del Sondergut lucano atin no estaba presente. En
consecuencia, ciertos pasajes ausentes en el texto marcionita no habrian
sido conocidos por €L

No obstante, el modelo de Tyson presupone una coherencia edito-
rial tanto en la actividad redaccional de Marcién como en la del autor de
Lucas-Hechos. Este supuesto opera en ambas direcciones. Por un lado,
Tyson considera que determinados materiales —como los relatos de la
infancia— no formaban parte del Proto-Lucas y deben atribuirse a la
redaccion final, concebida en clave antimarcionita. Por otro lado, sos-
tiene que el propio Marcién eliminé ciertos pasajes por razones teold-
gicas, tanto de la tradicidn sindptica (por ejemplo, el relato de la ten-
tacion en Lc 4,1 —13) como del Sondergut (por ejemplo, la pardbola de
la higuera en Lc 13,1—9). Sin embargo, este criterio no resulta siem-
pre consistente, ya que existen textos ausentes en el evangelio de Mar-
cién —como la pardbola del hijo prédigo (Lc 15,11-32) — cuya omisién
no se explica facilmente desde la teologia marcionita (cf. Moll, 2014:
129).

Conviene subrayar que la obra de Tyson no se orienta a la recons-
truccién del texto del evangelio de Marcidn, sino al replanteamiento del
problema sindptico. En este contexto, cabe preguntarse en qué medida
la prioridad de MLc (evangelio de Marcién) —o de una Vorlage como el
Proto-Lucas— afecta a la explicacién de las tradiciones doble y triple en
Lucas. Dado que Tyson sostiene que la Vorlage de MLc ya integraba Mar-
cos y Q, para mantener un esquema cercano a la teoria de las dos fuentes,
debe atribuir a la intervencién de Marcion la ausencia de determinados
materiales en MLc. En ausencia de esta hip6tesis editorial, seria necesa-
rio postular que la redaccion final del Lucas canénico reintrodujo dichos
materiales desde otras fuentes, reubicandolos de acuerdo con el orden de
Marcos o de Q, lo que plantea dificultades adicionales desde el punto de
vista compositivo.
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4.2. Marcion como autor del primer Evangelio (Markus Vinzent)

Markus Vinzent no se propone reconstruir el Evangelion, sino de-
fender su prioridad respecto de los evangelios candnicos, situando tanto
su composicion como la de estos en un marco histérico concreto dentro de
la primera mitad del siglo II, como respuesta a la composicion del Evan-
gelion por parte de Marcion, al que atribuye el estatuto de primer evan-
gelio. A su juicio, no existen evidencias suficientes —ni externas ni inter-
nas— que permitan datar los evangelios candnicos antes de mediados de
dicha centuria. En este sentido, subraya que las primeras citas explicitas
de los evangelios emergen Unicamente en la segunda mitad del siglo 1I,
en un contexto cronoldgico coetdneo o incluso posterior al testimonio del
Evangelion. Con anterioridad, la autoridad se articulaba preferentemente
mediante la transmisién de /ogia de Jesus, mas que a través de narraciones
evangélicas estructuradas. Desde esta perspectiva, Vinzent considera mas
plausible que el surgimiento del evangelio narrativo se produjera en es-
trecha relaciéon con la consolidaciéon de su autoridad comunitaria, y no
como un experimento literario que habria permanecido latente durante
varias décadas*!.

Asimismo, sostiene que Ireneo introduce por vez primera la acu-
sacion polémica segin la cual Marcién habria editado un evangelio de
Lucas preexistente, interpretacion que Vinzent vincula a una construccion
apologética basada en la idea de una pureza original corrompida por la
herejia. En consecuencia, busca identificar indicios de reconocimiento im-
plicito, por parte de los adversarios de Marcién, de su posible prioridad
literaria. Entre estos, destaca el prélogo antimarcionita al Evangelio de
Juan, conservado en manuscritos latinos medievales pero que, segtin su in-
terpretacion, remitiria a un testimonio mads antiguo de Papias del siglo II.

Metodolégicamente, Vinzent intenta reconstruir la secuencia de
acontecimientos a partir de pasajes en los que Tertuliano expone —pre-
suntamente de forma parafrastica— la posicién de Marcién sobre el ori-
gen y la publicacion de su evangelio y de los otros cuatro, bajo la hipdtesis
de que tales formulaciones reflejarian contenidos de sus Antitesis. Asi, por

41 Vinzent, 2014: 215-282. Marcion «created the new literary genre of the >Gospels,
and also gave his work this title, for which there was no historical precedent» (p.277).
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ejemplo, en Adversus Marcionem 1V.4.2, Tertuliano formula la cuestion de
la prioridad en términos que Vinzent interpreta como eco de una reivindi-
cacién marcionita:la idea de que su Evangelion habria sido objeto de apro-
piacién por parte de los autores de Mateo, Marcos, Lucas y Juan. Segun
esta lectura, Marcion habria denunciado las reescrituras posteriores como
alteraciones judaizantes de su texto original (2024:43ss). No obstante, esta
reconstruccién se apoya en pasajes de caracter marcadamente retérico, lo
que exige una valoracion critica particularmente cautelosa.

Especial relevancia adquieren, en este contexto, las referencias de
Tertuliano a Marcién como evangelizator (IV.4.5), es decir, como «pro-
ductor» o «fabricante» de evangelios, asociado a una supuesta innovacion
literaria —rechazada, sin embargo, por el propio Tertuliano (IV.11.12)—.
A partir de tales indicios, Vinzent sugiere que Marcion habria sido res-
ponsable de la primera configuracién literaria que combinaba dichos y
narraciones sobre Jests. Este texto primitivo habria circulado inicialmente
en forma de apuntes o memorabilia (dmopvnpovevpata), difundidos sin
su autorizacién por sus discipulos. Antes de que Marcién publicara una
version editada y autorizada, dichos materiales habrian sido apropiados,
extractados, reelaborados e interpolados por diversos autores, quienes los
habrian divulgado bajo la denominacion de «evangelio» (2014). Vinzent
sitia este proceso de intensa actividad literaria en Roma, aproximada-
mente entre los afios 138 y 145 d.C.

En esta linea, plantea que los evangelistas candnicos habrian utiliza-
do estos apuntes no autorizados como base para sus propias composi-
ciones, adoptando el género y parte del contenido, pero cuestionando la
autoridad de su fuente. Los textos resultantes habrian sido posteriormente
«autorizados» mediante su atribucién a figuras apostdlicas, en un proceso
consciente de redaccion, adaptacion y combinaciéon de materiales.

Con todo, la hipétesis de Vinzent —segtin la cual Marcién no solo
habria desempefiado un papel inspirador en la génesis de los evangelios,
sino que habria sido asimismo el creador del género literario del «evan-
gelio» y el primero en aplicar dicha denominacién a su propia obra— ha
sido acogida con un considerable escepticismo por parte de la investi-
gacion especializada®?. Tal reserva obedece, en gran medida, al carécter

42 Edo Lorrio (2017); Annese (2025: 558-594).
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indirecto y marcadamente interpretativo de las fuentes sobre las que
se sustenta su reconstruccion, asi como a las dificultades metodoldgicas
que entrafla extraer conclusiones histdricas solidas a partir de testimo-
nios de naturaleza polémica y retérica. Mds problemadtica atiin resulta,
a mi juicio, la propuesta de una datacién tan tardia de los cuatro evan-
gelios candnicos y de su composicién en un lapso temporal relativamen-
te breve, una tesis que apenas cuenta con defensores en la actualidad,
no solo por las dificultades que plantea desde el punto de vista histo-
rico-literario, sino también a la luz de los testimonios patristicos més
tempranos, cuya existencia presupone una circulacion anterior de tales
escritos.

4.3. El Evangelio de Marcion, uno de varios textos evangélicos
del siglo II (Judith Lieu)

Aunque Lieu no ofrece una reconstruccion completa del evangelio
de Marcidn, si examina numerosos pasajes y lecturas dentro del marco de
considerar a Marcidn tanto intérprete como editor de su evangelio, de un
modo «afin a las practicas del siglo II de anilisis textual y de polémica fi-
loséfica» (p. 190). Junto a muchas observaciones perspicaces, sin embargo,
en muchos casos, la autora no es muy explicita en afirmar su postura tras
exponer diversas posibilidades. En la primera seccion del libro (pp. 15-
180) ofrece un analisis minucioso de los principales relatos conservados
sobre Marcién y su ensefianza: Justino, Ireneo, Tertuliano, Epifanio, Ada-
mancio y Efrén. Lieu examina la preocupacién polémica y el contexto
mas amplio de cada uno de esos autores, mostrando que tales preocupa-
ciones y contextos vuelven profundamente ambiguos (y a menudo ana-
crénicos) la mayor parte de sus informes y criticas. La segunda seccién del
libro (pp. 183-289) se centra en la propia obra de Marcién, en la medida
en que podemos intentar reconstruirla, y en relacién con el evangelio de
Marcion, Lieu dedica el capitulo 8 (pag. 183-209), en el que se plantea si
Tertuliano y otros criticos consideraban la actuacién de Marcién como
un falsificador, mutilador, corrector o restaurador del evangelio verdade-
ro original, identificando pacientemente y eliminando las corrupciones
e interpolaciones: «dicen que Marcién no introdujo cosas nuevas en la
«regla» ... tanto como recuperd aquello que posteriormente habia sido
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corrompido» (I. 20.1)*. Sus adversarios encontraron en su «evangelio»
pruebas suficientes para convencerse de que era una forma expurgada de
lo que ellos conocian como el evangelio segtiin Lucas.

Como se ha intentado explicar en el siglo XIX y XX, el fenémeno del
«evangelio de Marcién» frente al Lucas canénico podria explicarse, in-
dependientemente de cualquier anélisis de datacién, mediante la hipote-
sis de que el Lucas canodnico es el resultado de adiciones redaccionales
a un estrato anterior; tales adiciones potenciales podrian ser posteriores a
Marcién o a algtn evangelio hipotético anterior también disponible para
él. Esta solucién puede apoyarse en la observacién de que un porcentaje
desproporcionado de las «ausencias marcionitas» corresponde a material
exclusivo del evangelio de Lucas (p. 201), p. ej. 1a omision de las parabolas
del Hijo Prédigo o del Buen Samaritano.

Sin embargo, Lieu considera poco convincentes los intentos de inte-
grar el «evangelio» de Marcion en cualquiera de las teorfas convenciona-
les sobre la interrelacion e interdependencia de los tres evangelios sinop-
ticos (p. 202). Cualquiera que sea la interpretacion de las actividades de
los autores y editores de los evangelios ahora candnicos, la redaccion y
la «correccidén» eran estrategias textuales ampliamente difundidas en el
siglo II, y no hay razén para excluir a Marcién de su préctica. Recupe-
rar la forma y el contenido precisos del evangelio que encontré y tomé
como base puede resultar inalcanzable, aunque es dificil negar que esta-
ba estrechamente relacionado con el Lucas «canénico»; de igual modo,
puede que no sea posible determinar con certeza todos los cambios que
introdujo deliberadamente (p. 203). Asi, tras exponer diferentes ejemplos
de diferencias entre el texto de Marcién y el de Lucas, concluye que «no
admiten una tinica explicacion: en muchos casos es probable que Marcién
estuviera siguiendo el texto que ya tenia a su disposicién; por otra parte,
no seria sorprendente que realizara cambios o elecciones textuales, pues
las modificaciones accidentales o conscientes son una caracteristica muy
extendida de la transmision manuscrita en este periodo. No es imposible

43 Lieu, 2015: 190. Para la categorizaciéon de Marciéon como emendator o critico
textual, cf. Mills (2025); la opinion de Origenes acerca de Marcién en Perrone (2015: 352):
«For it happened this way also with Marcion: supposing even the scriptures had been
corrupted (Guoptijcbar) and interpolated (ropeyypoapdg) by the devil, he resolved to emend
(810pBodv) scripture by himself. Toodtov yap tiroddv kai 6 Mapkiov kol drorafaov fpaptichol
TG YpoPag Kol Tod StfOAOV yeyovEVaL TapEYYPAPAS, ETETPEYEV EQVTD S10pHODV THV YPaPV>».
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que algunas lecturas originales de Marcién acabaran incorporandose
posteriormente a la tradicién textual mds amplia —como a menudo se
sostenia en la erudicién mds antigua—. Aun asi, es facil pecar de exceso
de confianza al atribuir significado a las formas, términos o silencios con-
cretos de los informes de los oponentes de Marcion, intentando adivinar
cudles pudieron haber sido sus intenciones» (p. 206).

Asi, tanto a nivel macro como micro, cualquier soluciéon al origen
del «evangelio» de Marcién que presuponga textos escritos relativamente
fijos y estables, editados mediante un cuidadoso proceso de comparacion,
supresion, adicién y reorganizacion, parece condenada a quedar enreda-
da en una maraifia de lineas de dependencia directa o indirecta, cada vez
mas dificiles de concebir en la practica. El evangelio que Marcién utilizé
como texto principal seguia la misma estructura y secuencia de unidades
textuales que el evangelio de Lucas candnico, aunque pudo carecer de
algunos de los pasajes y versiculos que hoy forman parte de este dltimo.
Marcién si edité la version escrita del Evangelio que recibid, aunque
probablemente no en la medida en que creian sus oponentes, ni como
podria parecer al comparar una reconstruccién de su «evangelio» con el
Lucas canénico. Una consecuencia es que el propio Lucas candnico seria
resultado de un desarrollo redaccional posterior a la forma conocida por
Marcioén, tanto a nivel de variantes textuales como, probablemente, de
pasajes mas extensos; sin embargo, demostrar que tal desarrollo estuviera
especificamente dirigido contra Marcién, aunque es objeto de investi-
gacion, resultaria dificil. El «evangelio» de Marcion debe situarse dentro
de un contexto mas amplio: la transmision de las tradiciones de Jesus en el
siglo II, tanto de forma oral como escrita (p. 209).

El texto de Marcidn y su interpretacion del evangelio de Lucas —tal
como lo presentan sus oponentes— permiten cierto andlisis de las estrate-
gias adoptadas por todas las partes, asi como de las capas de edicion y
transmision, sus «omisiones», ya sean afirmadas directamente o deducidas
a partir del silencio, son necesariamente opacas. Ciertamente es posible
proponer explicaciones acordes con sus intereses conocidos, pero estas
son solo tentativas y resultan incoémodas frente a la probada disposicion
de Marcién a «conservar», editar o «releer» aquello que podria parecer
contrario a su perspectiva. La solucion més probable a esta incertidum-
bre es situar a Marcién entre una serie de intentos de «extender» el rela-
to evangélico escrito hasta el tiempo de la Iglesia, intentos destinados a
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responder a necesidades contemporaneas y, en particular, a proporcionar
cierta legitimacién en medio de pretensiones de autoridad en competen-
cia. La conclusién mds verosimil es que el evangelio con el que trabajaba
Marcién era anénimo, y que lo asocié con «el evangelio» defendido por
Pablo de Tarso en la carta a los Galatas porque era el iinico «evangelio» a
su disposicién (p. 430).

5. Conclusion

Eldebate en torno a la enigmatica figura de Marcién se encuentra hoy
mads vivo que nunca. El volumen de publicaciones ha crecido de manera
significativa, hasta el punto de que cabria plantearse, por analogia con los
estudios sobre el Jesus histérico en décadas pasadas, el surgimiento de una
«third quest» en torno a este personaje. No obstante, un examen detenido
de la bibliografia reciente revela que una proporcion significativa de estas
contribuciones procede de un nimero relativamente reducido de inves-
tigadores, cuya productividad resulta, en cualquier caso, incuestionable.
En este sentido, podria hablarse de la existencia de un circulo académico
especialmente comprometido con la recuperacién de la relevancia de un
personaje que marcé un hito en el cristianismo de mediados del siglo II,
particularmente en la capital del Imperio. Con todo, y pese al dinamismo
de estos estudios, sus resultados han tenido hasta ahora un impacto limi-
tado en el conjunto de la exégesis del Nuevo Testamento.

Si durante un tiempo el interés por la figura de Marcion se centrd
en su recepcion de la tradicién paulina y en la relevancia de su opcién
reduccionista del corpus biblico —caracterizada por el rechazo del An-
tiguo Testamento y la seleccion de un nimero restringido de escritos del
Nuevo Testamento— para la configuraciéon del canon neotestamentario,
la investigacion reciente ha situado en primer plano la importancia de su
evangelio como fuente primaria para el conocimiento de su pensamiento
teoldgico, del cual se derivarian su corpus biblico y la relevancia pauli-
na. Este desplazamiento ha suscitado un notable interés por la labor de
reconstruccién de dicho evangelio, del cual no se conserva ningtin ma-
nuscrito, aunque contamos con testimonios indirectos, pero consistentes,
transmitidos por sus detractores. Tras casi un siglo desde la publicacién de
la influyente obra de Harnack —periodo durante el cual parecia que poco
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podia afiadirse sustancialmente a sus conclusiones y a su reconstrucciéon
del evangelio marcionita—, la investigacion contempordnea ha comenza-
do a distanciarse, de forma tanto implicita como explicita, de la caracteri-
zacion propuesta por este autor.

Este giro se manifiesta, en primer lugar, en la proliferacién, en ape-
nas una década, de nuevas propuestas de reconstruccion del evangelio
de Marcién, como las que se han expuesto en el presente articulo. Dichas
propuestas no solo resultan considerablemente mds sofisticadas que la de
Harnack, sino que adoptan enfoques metodolégicos diversos, lo que ha
propiciado avances significativos y una revisiéon profunda de los presu-
puestos interpretativos.

Frente a la concepcién harnackiana de Marcion como hereje y mu-
tilador del evangelio de Lucas —interpretacién que hunde sus raices en
Ireneo y Tertuliano y que ha sido ampliamente reproducida tanto en ma-
nuales como en distintos ambitos exegéticos—, la mayor parte de los es-
tudios recientes converge en una revision critica de este paradigma. En
efecto, aunque las posiciones de BeDuhn, Vinzent, Klinghardt, Bilby y
Lieu presentan matices diversos —e incluso, en algunos casos, divergen-
cias significativas—, se observa entre ellos un consenso bésico en rechazar
la tesis de que Marcion elaborara su evangelio mediante una mera labor
de edicién reductora y falsificadora del texto lucano**.

Mas atn, algunos autores, como Vinzent y Klinghardt, han radica-
lizado esta revision al atribuir al evangelio de Marciéon un papel funda-
mental, e incluso fundacional. Asi, Vinzent sostiene que Marcién no solo
habria compuesto el primer evangelio, sino que seria también el creador
del propio género evangélico; por su parte, Klinghardt defiende que el
evangelio utilizado por Marcién constituiria el testimonio mas antiguo y
la fuente principal de los cuatro evangelios candnicos.

Las nuevas reconstrucciones del evangelio de Marcion, considerable-
mente mas sofisticadas que los intentos precedentes, permiten establecer
con mayor grado de precision la comparacién entre el texto marcioni-
ta y el Evangelio de Lucas en su forma candnica. En un breve lapso de
tiempo, Matthias Klinghardt, Dieter T. Roth, Pier Angelo Gramaglia,

44 En contra, Moll (2014: 125-138): «No hay motivo para presumir que la postura
tradicional, que afirma que Marcidn falsificé a Lucas, sea incorrecta» (p. 138).
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Andrea Nicolotti y Mark Bilby han publicado estudios de referencia que
contribuyen decisivamente a la revalorizacion del evangelio de Marcidn,
no solo como ejercicio filolégico orientado a la recuperacion de un texto
perdido, sino también como objeto de anélisis en los &mbitos de la critica
textual, el estudio de las fuentes y la critica redaccional.

Las divergencias entre sus respectivas reconstrucciones ponen de re-
lieve tanto la complejidad de la empresa como su inevitable caricter par-
cialmente conjetural. Ello obedece, en gran medida, a la limitacién de las
fuentes disponibles y a la dificultad de discernir con precisiéon qué cons-
tituye una cita explicita del evangelio de Marcién, qué corresponde a
una alusién y qué puede considerarse una simple rememoracion. A esta
problematica se afiade la posibilidad de que los testimonios conservados
sobre la Biblia de Marcidn reflejen —y simultdneamente polemicen con-
tra— una forma textual ya reelaborada por sus discipulos, de modo que
no siempre seria posible atribuir con certeza todos los rasgos del texto a
la actividad editorial del propio Marcion.

Conscientes de estas limitaciones, las ediciones contemporédneas han
adoptado distintas estrategias: algunas optan por ofrecer un texto base
que incluye inicamente aquellos elementos cuya procedencia marcionita
puede establecerse con alto grado de verosimilitud; otras, en cambio, pre-
sentan reconstrucciones mas extensas, configuradas segun el estilo narra-
tivo de los evangelios sindpticos y apoyadas en gran medida en el texto
lucano —con preferencia, en varios casos, por su forma occidental —, re-
curriendo a diversos recursos tipograficos para indicar el distinto grado de
certeza de cada pasaje. En este contexto, cabe destacar la incorporacion
de nuevas herramientas computacionales, incluidas aplicaciones de inteli-
gencia artificial y métodos digitales de andlisis, que facilitan el tratamiento
de amplios corpus de datos y abren perspectivas prometedoras para el
futuro de la investigacion.

Para los especialistas en Nuevo Testamento que no centran su interés
primordial en la reconstruccién filolégica —entre los cuales se sitia el
autor de este trabajo® —, resultan particularmente relevantes las conclu-
siones relativas a la datacion del evangelio de Marcién. La mayoria de los
estudios examinados coincide en subrayar la importancia de recuperar el

45 Un andlisis filologico detallado requeriria examinar cada pericopa de cada re-
construccion, lo que excede el objetivo de la presente contribucion.
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contenido del Evangelion como un texto evangélico que surge en un hori-
zonte temporal proximo al de los evangelios posteriormente canonizados,
y que funcioné como escritura autoritativa para un sector significativo del
cristianismo del siglo I1*°. Asimismo, el acuerdo entre Markus Vinzent,
Klinghardt, Gramaglia y David Trobisch*’ en torno a la posible prioridad
cronoldgica del evangelio de Marcidn invita a reconsiderar criticamente
las conclusiones sostenidas en siglos pasados por Theodor Zahn y Adolf
von Harnack.

La cuestion de la datacion se halla estrechamente vinculada al pro-
blema de las relaciones entre el evangelio de Marcién y los evangelios
sindpticos, introduciendo asi un nuevo elemento en los intentos de expli-
car el complejo problema sindptico, debatido intensamente durante mas
de dos siglos y aun lejos de haber alcanzado una solucion satisfactoria,
como evidencian los numerosos congresos internacionales dedicados a
esta temadtica en las tltimas décadas®. Si Dennis R. MacDonald propuso
en su momento una reinterpretacion del problema sindptico a partir de
la figura de Papias®, los autores aqui considerados otorgan al evangelio
de Marcién un papel significativo en dicha cuestion, lo que implicaria una
revisién sustancial de modelos explicativos consolidados, entre ellos la
teoria de las dos fuentes®. En el presente estudio se ha prestado especial
atencion a la propuesta de Klinghardt, que, aun siendo més especulativa,
destaca por su grado de elaboracion y por el alcance de sus implicaciones.

46 Una excepcion constituye Roth, quien su objetivo exclusivo era la reconstruccion
del mejor texto posible del evangelio de Marcién al estilo de las ediciones criticas del
Nuevo Testamento, sin entrar en otras implicaciones.

47 Segun Trobisch (2023: 20), la comunidad marcionita no habia creado la edicién
marcionita, sino que simplemente la utilizaba. El argumento se basa en la observacién
de que la edicién no respalda la teologia de Marcién y de que fue utilizada por grupos
cristianos no relacionados con el movimiento marcionita. Segin Ireneo, Policarpo declaré
que, sin que el publico lo supiera, un ejemplar del libro del evangelio mas antiguo que el
evangelio de Marcién habia sido conservado en los archivos eclesidsticos de Asia Menor
durante mds de un siglo, junto con una coleccién mas completa de las cartas de Pablo.

48 Andrejevs (2023).

49 MacDonald (2012: 89) ofrece un diagrama que proporciona un mapa intertextual
para la hipétesis Q+/Papias, y denomina a su reconstruccion textual con el titulo original
Logoi de Jesiis (para el texto y traduccion, cf. apéndice I, pp. 561-619).

50 Trobisch (2023:138) aboga por abandonar la teoria de la doble fuente y entiende
los paralelismos literales como citas compartidas de la ediciéon marcionita. «Segtn este
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La convergencia de investigaciones sobre el Evangelion, reflejada en
las publicaciones analizadas, sitia este temprano documento cristiano en
el centro de diversas areas de estudio que durante largo tiempo han pres-
cindido de un testimonio potencialmente tan antiguo. No obstante, los de-
safios que plantea su reconstruccion textual aconsejan prudencia: antes de
extraer conclusiones firmes sobre el evangelio de Marcién y su relevancia
para la historia del cristianismo primitivo, resulta imprescindible profun-
dizar en las cuestiones metodoldgicas, asi como en el andlisis critico de las
fuentes y de su interpretacion.

En este sentido, la critica de fuentes y la critica redaccional —espe-
cialmente en lo que respecta a las relaciones sindpticas— disponen aho-
ra de un nuevo punto de partida, al que Vinzent y Klinghardt han con-
tribuido de manera interesante. Por su parte, el lector de lengua castellana
puede acceder, a través de este trabajo, a una visién general de los avan-
ces recientes y de las principales lineas de investigacion desarrolladas, en
su mayoria, en los &mbitos académico angléfono y germandéfono, aunque
también en el contexto italiano.

Cabe esperar que en el futuro préximo surjan también en el ambito
hispanohablante estudios que profundicen en la figura de Marcién, enten-
dido como un testigo privilegiado de un periodo crucial en el que el cris-
tianismo transitaba desde la vitalidad de las tradiciones orales sobre Jests
hacia su progresiva textualizacién mediante intervenciones autorales y
procesos literarios complejos. Este proceso adoptd diversas orientaciones:
desde la apropiacién de las Escrituras judias en paralelo a desarrollos
similares en el dmbito sinagogal, hasta la creciente valorizacién de una
literatura propiamente cristiana, pasando por diversas formas de sinte-
sis entre ambas tendencias. En este contexto, Marcioén y su circulo de-
sempefiaron un papel decisivo al suscitar, en el seno de la denominada
Gran Iglesia, una reflexion sobre la configuracién de los distintos corpora
—evangélico, epistolar y otros escritos— que, con el tiempo, llegarian a
constituir el canon del Nuevo Testamento en cuanto conjunto dotado de
autoridad normativa.

estudio, el editor de la Edicién Canénica interpold y amplié la edicion marcionita vy, sin
embargo, afirmé publicar escritos y documentos auténticos del siglo I» (p. 141).
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como marco para comprender el desar-
rollo humano integral. Estos principios
y valores se alinean perfectamente con
la ensefianza social del Magisterio y en-
cuentran una clara resonancia en las en-
ciclicas papales que abordan las dimen-
siones morales y sociales del progreso
humano, especificamente, la Regla en-
fatiza la virtud de la caridad, la solidari-
dad, el bien comtn, y un gobierno basado
en principios como importantes para el
florecimiento individual y comunitario.
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The Rule of St. Augustine:
Augustinian contribution to the integral human and
sustainable development

Abstract: The Rule of St. Augus-
tine is «the fundamental code of this
Augustinian spirituality» (Constitutions,
I, 6) and encapsulates the foundational
pillars of communal life, outlining the
principles and values that the brothers
must observe to facilitate the holistic
and integral development of both the
individual and the collective community.
This article aims to demonstrate that the
principles of Catholic social teaching —
indispensable for achieving integral hu-
man development— are present within
the Rule and in harmony with some of its
insights and formulations. The values and
principles established in the Rule serve

1. Introduccion

as a framework for understanding inte-
gral human development. These princi-
ples and values align perfectly with the
social teaching of the Magisterium and
find a clear resonance in papal encyc-
licals that address the moral and social
dimensions of human progress; specifi-
cally, the Rule emphasizes the virtue of
charity, solidarity, the common good, and
principle-based governance as important
for both individual and communal flou-
rishing.

Keywords: Rule of St. Augustine,
integral human development, Catholic
Social Teaching.

El concepto del desarrollo ocupa una posicion central tanto dentro

de las agendas de las sociedades seculares modernas como del Magisterio
social de la Iglesia. No obstante, las complejidades que rodean al desar-
rollo global posiblemente surjan de la ambigiiedad inherente al término
«desarrollo». Mientras que se han logrado avances significativos en las
esferas econdmica, tecnoldgica y cientifica —que representan las dimen-
siones cuantitativas del desarrollo— las dimensiones cualitativas, tal como
la calidad de la vida de los ciudadanos, han sido ampliamente marginadas.

Desde el comienzo de la Doctrina social de la Iglesia (DSI) con la
Rerum novarum (RN) de Leén XIIT hasta nuestros dias?, los Sumos Ponti-
fices han criticado constantemente las ideas reduccionistas del desarrollo
que limitan su comprensioén al crecimiento econémico, avance tecnolégico

2 Se puede argumentar que la Doctrina Social de la Iglesia es, en esencia, una teologia
comprensiva de desarrollo.
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0 la mera reduccién de la pobreza3. Un paradigma de desarrollo centrado
exclusivamente en la acumulacién material y la expansion del Producto
Interno Bruto (PIB) ha demostrado ser fundamentalmente incapaz de
abordar las preocupaciones humanas mas profundas. Como destaca Mi-
chael Green, incluso Simon Kuznets advirtié contra la suposiciéon de que
la expansiéon econémica es sinénimo de progreso social®. Macellli obser-
va que la sociedad ha quedado tan fascinada por el paradigma del crec-
imiento econémico que se ha visto comprometida la precision lingiiistica;
como consecuencia, el término «desarrollo» se ha empleado indiscrimi-
nadamente a los proyectos industriales, independientemente de su valor
cualitativo o su falta de mérito (cf. Tony Macelli, 1977: 45).

El Papa Francisco sostiene que la idea contemporanea del desarrollo
se ve obstaculizada por un error ontoldgico. Al priorizar la razén técnica
sobre la realidad de la existencia humana (LS 115), la teoria moderna del
desarrollo ha adoptado una antropologia distorsionada, un «antropocen-
trismo desviado» (LS 118) que efectivamente erosiona la triple relacion
fundamental —con Dios, con el préjimo y con el resto de la creaciéon—.
Este «antropocentrismo desviado» facilita el surgimiento de un paradigma
tecnocratico —un sistema que fundamentalmente no reconoce la dignidad
intrinseca de la persona—>. Como observa José-Romdan Flecha: «Nues-

3 Gaudium et spes (GS) habla de la ambivalencia del crecimiento econémico (GS
4), el rapido avance de la tecnologia (GS 5). En Mater et magistra (MM), Juan XXIII
articul6 atin mas este rechazo al reduccionismo, afirmando que el verdadero desarrollo
se caracteriza por el desarrollo tanto econdémico como social (MM 192). Pablo VI, en su
Populorum progressio (PP), articulé que el auténtico desarrollo no se reduce simplemente
al crecimiento econémico (PP 14). Benedicto XVI en su Caritas in veritate (CV) dice:
«Pero se ha de subrayar que no basta progresar sélo desde el punto de vista econémico y
tecnoldgico» (CV 23).

4 «El quiso advertir que el PIB era capaz de medir la produccién de una nacién, podia
ayudar a definir las politicas econdmicas y a guiar el manejo de la(s) inversiones, pero que
de ninguna manera es capaz de medir el éxito de una sociedad» (Michael Green, 2018:
166). Simon Kuznets, economista, hizo un estudio sobre el crecimiento y el desarrollo y su
impacto en la sociedad.

5 En su enciclica programatica inaugural, Redemptor hominis (RH), Juan Pablo II ya
sefald los peligros de la ambivalencia del progreso técnico (cf. RH 8) y preguntd: «;Este
progreso, cuyo autor y fautor es el hombre, hace la vida del hombre sobre la tierra, en todos
sus aspectos, “mds humana”?» (RH 15). En RH, Juan Pablo II pone a la persona humana en
el centro de la misién de la Iglesia y destaca aqui que una técnica que carece de ética pueda
ser deshumanizadora (cf. RH 15-16).
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tra cultura contemporanea nos ha hecho creer que todo lo que podemos
—técnicamente — realizar, podemos —éticamente— llevarlo a cabo»
(2001: 131). Es una falacia que la viabilidad técnica dicta la permisibili-
dad ética y que cualquier objetivo alcanzable a través de la tecnologia es
moralmente justificable. Como respuesta a las concepciones deshumaniza-
doras prevalecientes del desarrollo, Pablo VI emiti6 su enciclica histdrica
Populorum Progressio. Si bien la Gaudium et Spes, la constitucién pasto-
ral sobre la Iglesia en el mundo, introdujo los fundamentos tematicos del
desarrollo (cf. GS 64-65), pero no proporcioné un tratamiento profundo
y exhaustivo del tema. Por esta razén, PP es ampliamente considerada
como la contribucién maés significativa de Pablo VI, una «respuesta de
una Iglesia recién salida del Vaticano I1» (Carlos Garcia Andoin, 2018:
212). En esta enciclica, Pablo VI propuso una idea del desarrollo que tras-
cendia las métricas puramente econdmicas® e «inaugura una nueva linea
de la Doctrina Social de la Iglesia: por su alcance universal y no limitado a
los paises industrializados... por su enfoque més humanista, por su orien-
tacion a la accién» (Ildefonso Camacho, 2020: 121).

Este articulo examina la Regla de San Agustin y su relevancia para
el desafio contemporaneo del desarrollo humano integral. En particular,
argumenta la importancia de la Regla no solo dentro de la teologia espir-
itual sino también dentro de la teologia moral. Marciano Vidal enfatiza
el nexo intrinseco entre espiritualidad y teologia moral, afirmando que
todas las acciones humanas necesitan un horizonte y motivacién espiri-
tual (2000: 907). Pasar por alto la dimension espiritual del discurso sobre
el desarrollo humano integral es un enfoque fundamentalmente equiv-
ocado (cf. Macelli, 1977: 49). Jaime Tatay postula que las contribuciones
de las grandes tradiciones religiosas son imprescindibles para el discurso
sobre el desarrollo humano integral, particularmente porque los modelos
contemporaneos del desarrollo han demostrado ser insuficientes para
abordar las crisis globales actuales (cf. 2019: 6).

6 Juan Pablo II enfatiz6 que debe ser entendido en continuidad con los otros
documentos del Vaticano II (cf. SRS 6) mientras Benedicto XVI comparé su significado
con el de la RN.
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2. La primacia de la caridad en la Regla de San Agustin
y en la Caritas in veritate

2.1. La caridad en la Regla de San Agustin

«Antes de todas las cosas, amadisimos hermanos, amemos a Dios y
después al préjimo porque estos son los principales mandamientos que
se nos han dado» (Regla 1). Asi comienza la Regla con el doble precepto
del amor que sintetiza «toda la ley y los profetas» (Mt 22, 33-40). Para
Agustin, el amor constituye el mandamiento primordial; como Clodovis
Boff postula, el amor es «el comienzo, el medio y el fin del camino hacia
Dios, como también hacia los hermanos» (1991: 50). Nello Cipriani artic-
ula que la caridad, para san Agustin, es el centro de su sistema teoldgico:
teologia trinitaria, eclesiologia, moral y espiritualidad (cf. Nello Cipriani,
2013:266).

El amor funciona como la lente interpretativa para la Sagrada Es-
critura:

El amor por el que amamos a Dios y al préjimo posee confiado toda
la magnitud y latitud de las palabras divinas. El inico maestro, el celes-
tial, nos ensefla y dice: Amards al Sefior tu Dios con todo tu corazoén,
y con toda tu alma, y con toda tu mente, y amaras al préjimo como a ti
mismo. De estos dos preceptos pende toda la ley y los profetas. Si, pues,
no dispones de tiempo para escudrifiar todas las paginas santas, para qui-
tar todos los velos a sus palabras y penetrar en todos los secretos de las
Escrituras, mantente en el amor, del que pende todo...(s. 350, 2)

El amor sirve como la piedra angular de las virtudes. Para el obispo
de Hipona, la virtud facilita nuestra proximidad con Dios —la fuente de la
felicidad humana— y la define como «perfecto amor a Dios» (mor. 1, 15,
25). El amor sustenta toda la estructura ética, interpretando las virtudes
como diversas manifestaciones del amor. Escribe san Agustin:

La templanza es el amor que totalmente se entrega al objeto ama-
do; la fortaleza es el amor que todo lo soporta por el objeto de sus
amores; la justicia es el amor Unicamente esclavo de su amado y que
ejerce, por lo tanto, sefiorio conforme a razon; y, finalmente, la prudencia
es el amor que con sagacidad y sabiduria elige los medios de defensa
contra toda clase de obstaculos (mor. 1,15, 25)
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No obstante, el obispo de Hipona especifica que no todas expresiones
del amor nos lleva hacia Dios porque no todo el amor es inherentemente
bueno. El diferencia entre dos modalidades antitéticas: el amor ordenado
(ordo caritatis o caritas) y el amor desordenado (cupiditas) (cf. De civ. Dei
XV, 22). Este ultimo se caracteriza por ser deshonesto e ilicito, concupis-
cencia que arrastra al hombre hacia abajo y opera en directa oposicion
a la ley y voluntad divina, por tanto, se entiende como pecado (cf. en. Ps.
63, 17-19). El ordo caritatis constituye la esencia concisa y definitiva de
la virtud (cf. De civ. Dei XV, 22); es la santidad que eleva a la humanidad
hacia Dios. Esto permite al ser humano ejercer el amor con autenticidad,
asegurando que todo el afecto se dirige hacia su propio fin. San Agustin
lo describe bellamente de esta forma: «Dos amores han dado origen a dos
ciudades: el amor de si mismo hasta el desprecio de Dios, la terrena; y el
amor de Dios hasta el desprecio de si, la celestial. La primera se gloria en
si misma; la segunda se gloria en el Sefior» (De civ. Dei X1V, 28). Agustin
postula que estas modalidades bifurcadas de amor ejercen una profunda
influencia en el tejido sociopolitico’.

En la Regla, el obispo de Hipona traslada los grandes temas en la
realidad vivida de la vida monéstica. Postula que la vida mondstica debe
ser gobernada fundamentalmente por el ordo amoris en la que Dios per-
manece como el eje central de todos los esfuerzos de los hermanos. Este
marco exige que los hermanos amen a Dios a través de otros, transpon-
iendo efectivamente el ideal de la Ciudad de Dios a la vida mondstica.
Agustin caracteriza el monasterio como una sancta societas (cf. Regla 1,
7) que se encuentra en marcado contraste con el saeculum (cf. Enrique
Eguiarte, 2024: 67).

Una de las manifestaciones de la caridad dentro de la comunidad es
la preservacion de la unidad. Consecuentemente, la exhortacion de san
Agustin a los hermanos a vivir en unidad establece un paralelo biblico con

7 Estos dos amores, de los cuales el uno es santo y el otro impuro, el uno social, el
otro privado; el uno que busca la utilidad comtn para conseguir la celestial compaiiia; el
otro que encauza, por el arrogante deseo de dominar, el bien comtn en propio provecho...
el uno caritativo, el otro envidioso; el uno que desea para el préjimo lo que quiere para sf,
el otro que ansia someter al préjimo a si; el uno que gobierna al préjimo para utilidad del
mismo préjimo, el otro que le gobierna para su propio provecho...(De Genesis ad Litteram
XI, 15, 20).
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los Hechos de los Apéstoles que describe la vida de los primeros cristia-
nos de Jerusalén: «Ante todo, que habitéis unanimes en la casa y tengdis
una sola alma y un solo corazén en camino hacia Dios. Este es el moti-
vo por el que, deseosos de unidad, os habéis congregado» (Regla, 1, 3).
La unidad, dentro del marco agustiniano, es la consecuencia directa de
la caridad. Esta vision eclesioldgica estd arraigada profundamente en su
teologia trinitaria: la Trinidad como la perfecta comunidad de amor; es
la expresion suprema de la comunién en diversidad. La comunidad estd
llamada a reflejar esta relacién divina en el monasterio. Mds alld de su
funcién pedagdgica para la perfeccion cristiana, el monasterio sirve como
el crisol para la unidad y comunién entre hermanos y entre los cristianos,
de acuerdo con la voluntad del Creador quien cred la humanidad de un
solo hombre (cf. De civ. Dei XII, 22). Como comenta Cipriani: «el sano
pluralismo... el amor es el vinculo que mantiene unida a la Iglesia. La
unidad eclesial... proviene sobre todo la caridad, porque ella no une solo
pensamientos sino también las voluntades de los hombres» (2013: 270).

2.2. La escala del amor: de la regla a la Caritas in veritate
de Benedicto XVI

Conmemorando el cuadragésimo aniversario de la Populorum pro-
gressio de Pablo VI, Benedicto XVI emiti6 la Caritas in veritate (CV) en
2009. Como su enciclica social inaugural, el documento pretende rearti-
cular los principios del desarrollo humano integral promovido por su
predecesor, anclandolos en la sintesis fundacional de la «caridad en la
verdad»: «La caridad en en la verdad... es la principal fuerza impulsora
del auténtico desarrollo de cada persona y de toda la humanidad»
(CV 1). Es el mandamiento fundamental que sustenta la doctrina y en-
seflanza moral de la Iglesia (cf. CEC 1889). La caridad funciona como
criterio por el cual se discierne la vida y la accién cristiana como aparece
también en la Regla V, 318.

8 Dice san Agustin: «A partir de ahi, podréis conocer el alcance de vuestro progreso...
ha de prevalecer la caridad que no pasa» (Regla V, 31). En el Compendio de la Doctrina
Social de la Iglesia (CDSI): «La caridad...debe ser reconsiderada en su auténtico valor de
criterio supremo y universal de toda la ética social» (no. 204). Cf. DCE 15; FT 92.
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De manera andloga con la Regla, CV establece la caridad como el
impetu para todos los esfuerzos humanos y postula que la caridad es «una
fuerza extraordinaria, que mueve a las personas a comprometerse con
valentia y generosidad en el campo de la justicia y de la paz» (CV 1).
Asi como el amor sirve como principio cohesivo que sostiene todos los
valores establecidos en la Regla, en el pensamiento de Benedicto XVI,
el amor sirve como «el principio ordenador de la moral cristiana» (Julio
Martinez, 2009: 107) y «la via maestra de la doctrina social de la Iglesia»
(CV 2)?, por tanto, « “Caritas in veritate” es el principio sobre el que gira
la doctrina social de la Iglesia» (CV 6).

Visto en su dimension social, la caridad constituye el principio de la
unidad dentro de la vida social reconociendo que la humanidad, en su di-
versidad, estd unida como una comunidad universal y una familia humana
(cf. CV 53). La forma presente de la interconectividad global carece de
una profundidad interior por la unidad y Benedicto la considera como
una de las causas del subdesarrollo. Por tanto, argumenta que «la caridad
en la verdad es una fuerza que funda la comunidad, unifica a los hombres
de manera que no haya barreras o confines» (CV 34). Ademads, la caridad
exige el principio de la solidaridad, que «todos se sientan responsables de
todos» (CV 38),y el principio de la subsidiariedad (cf. CV 58, 60).

En sudimension politica y econdmica, la caridad llama a la salvaguar-
dia de los derechos humanos y la aplicacién consistente de los principios
morales dentro de la estructura econémica y politica. En la promocion
del desarrollo humano integral, la caridad insiste en que los gobernan-
tes reconozcan la primacia de la persona porque «el primer capital que se
ha de salvaguardar y valorar es el hombre, la persona en su integridad»
(CV 25).

9 Desde el comienzo de la doctrina social moderna de la Iglesia, los pontifices del
siglo XX han afirmado constantemente la primacia de la caridad en todo el espectro de
los esfuerzos humanos. En RN, Leén XIII mantiene que la justa solucién a la «cuestién
social» —sobre la dignidad de los obreros, en particular— depende fundamentalmente en
la practica de la caridad (cf. RN 22), por tanto, hay una necesidad de una «gran efusién
de la caridad» (RN 41). Pio XI habla del concepto de la caridad social (cf. QA 88) como
un principio elevado y noble y se entiende como la dimensién cristiana del amor que
fomenta genuina solidaridad. Juan XXIII subraya la necesidad de la caridad en los asuntos
econdmicos y en el orden social (cf. MM 39). Juan Pablo II describe la opcién preferencial
por los pobres como el ejercicio de la caridad cristiana (SRS 42).
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3. Pobreza agustiniana y el principio del bien comiin
3.1. La pobreza agustiniana: la comunion de bienes

Posidio, en su obra Vita Augustini, proporciona un detallado testimo-
nio sobre la vida de la comunidad que Agustin, recién ordenado, fundé.

Ordenado, pues, presbitero, luego fundé un monasterio en la iglesia,
y comenzd a vivir con los siervos de Dios segtin el modo y regla estable-
cida por los apdstoles. Sobre todo miraba a que nadie poseyese bienes,
que todo fuese comun y se distribuyese a cada cual segiin su menester.
Asi lo habia practicado él primero al regresar de Italia a su patria (Vita
Augustini V).

Habiendo articulado el santo propésito de la vida en comin —1la re-
alizacién de la sancta societas— Agustin procede a prescribir normas con-
cretas, comenzando por la comunién de los bienes, la regla establecida por
los apostdles de la que habla Posidio: «No consideréis nada como propio,
sino tenedlo todo en comin» (Regla 1,4). Dentro de este pasaje especifico
de la Regla,la influencia de Hch 4,32 esta explicitamente discernible. Asi,
la descripcion lucana de la comunidad primitiva de Jerusalén es el modelo
perfecto de la comunidad.

Mientras que en la Regla aparece como una cita directa del texto
lucano, Agustin introduce dos cambios sutiles, pero un significativo modi-
ficacién que reorienta la ideal monéstica. Primero, emplea una inversion,
pasando el texto biblico un solo corazon, una sola alma a una sola alma
y un solo corazén. Més importante atn, afiade la frase preposicional In
Deum, que no se encuentra en el texto de Hch. Estos cambios sugieren
dos cosas: las dos dimensiones de la Regla, a saber, la dimensién eclesi-
olégica y la dimensién escatoldgica. El primero resalta la unidad de los
hermanos, mientras el otro representa la peregrinacion caminando hacia
Dios ya que el texto in Deum indica un dinamismo, un movimiento. En
este contexto, la comunién de los bienes es la «encarnacion viva de la
comunién de corazén» (Clodovis Boff,1991: 57) y anade Boff: «sin comu-
nion de los bienes no hay verdadera comunidad» (1991: 57).

En su comentario sobre el salmo 131, Agustin dice: «de las cosas
que cada uno posee dimanan las rifias, las enemistades, las discordias, las
guerras entre los hombres, los alborotos, las mutuas disensiones, los escan-
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dalos, los pecados, las iniquidades y los homicidios» (en. Ps. 131, 5). Este
texto demuestra cémo la posesion privada, amada de manera desordena-
da, puede producir una cadena de violencial®. La comuni6n de bienes sirve
como catalizador de la armonia comunitaria y funciona para «posibilitar
la comunion, facilitarla y eliminar los obstaculos que la entorpecen o im-
piden» (Pio de Luis Vizcaino, 2018: 214). En este sentido, el bien comtn
se articula como la unidad forjada en la caridad donde la comunidad tra-
sciende una mera cooperacion utilitaria, donde cada hermano nunca se
reduce a un instrumento para adquirir bienes, sino més bien, se reconoce
como el principio, causa y fin del esfuerzo de la comunidad.

Ahora bien, en sus sermones 355 y 356, Agustin proporciona una de-
fensa pastoral de la comunién de los bienes, clarificando que el compartir
los bienes no es el fin en s mismo, sino un medio para la armonia espiri-
tual. La comunion de bienes sirve como andamio estructural, la «base de
la comunion de los corazones» (Boff, 1991: 57). Ademas, la practica de
comunién de bienes dentro del monasterio posee un alcance social que se
extiende més alld de los muros de la clausura. San Agustin personalmente
ejemplifica este imperativo social y vendi6 sus propiedades y distribuyo
las ganancias a los pobres (cf. 5. 355,2). De hecho, Agustin integra el tema
de la comunién de los bienes en su discusion y sermones sobre los pobres
y ricos:

Ante todo, acordaos de los pobres; de esta forma depositdis en el te-
soro celeste aquello de que os privdis viviendo mas sobriamente. Reciba
Cristo hambriento lo que al ayunar recibe de menos el cristiano. La mor-
tificacion voluntaria sirva de sustento para quien nada tiene. La escasez
voluntaria del rico sea abundancia necesaria para el pobre (en Ps. 51,14)

10 Elrechazode Agustinalapropiedad privada dentro de lacomunidad mondsticasirve
como proteccion vital contra patologias espirituales del materialismo e individualismo. No
obstante, se requiere aqui una aclaracion significativa: Agustin no rechaza categéricamente
la adquisicién de la propiedad dentro del mundo secular. Como lo elucida, la propiedad
privada se categoriza no como un derecho divino, sino mds bien un derecho humano.
En este sentido, las leyes humanas sirven para proteger y garantizar las leyes divinas. El
derecho a la propiedad nunca es absoluto. Siempre estd subordinada al bien comun.
El obispo de Hipona reconoce la validez de la propiedad privada justamente adquirida (cf.
In Io. Ev. Tr. 6,25).
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Por tanto,la comunién de los bienes es arquitectura fundacional para
la construccién de una sociedad justa e igualitaria y esta practica es «lim-
itada a lo que es necesario y compartiendo lo demds con los pobres»!!
(Boff, 1991: 60). Como recuerda Benedicto XVI: «esa pobreza motivada
totalmente por la dedicacion a Dios a su reino es un gesto de solidaridad
con los pobres del mundo» (Benedicto XVI,2007: 188).

De tal manera que nadie tenga ninguna actividad puramente per-
sonal, sino que todas vuestras obras las hagdis para el bien comin con
mayor esmero y mds renovada disponibilidad que si cada uno realizase
las tareas propias para si mismo. Pues lo que dice la Escritura de la cari-
dad, esto es, que no busca sus cosas (1Co 13, 5), se entiende asi: que ante-
pone los intereses comunes a los propios, no los propios a los comunes. A
partir de ahi, podréis conocer el alcance de vuestro progreso: sera tanto
mayor cuanto cuidéis mejor lo que es comun que vuestras propias cosas
(Regla 'V, 31)

Esta cita de la Regla subraya que el progreso auténtico de la comuni-
dad se entiende como el fruto maduro de la caridad. Agustin postula que
la vitalidad de la comunidad se mide por el nivel en el cual cada miembro
prioriza el bien comun sobre la persecucion del interés personal. El pro-
greso auténtico no se consigue por acumulacion de cosas materiales por
consumo propio. Por tanto, el cuidado de las cosas comunes se convierte
en un indicador del desarrollo de la comunidad y del individuo porque
«solo cuando se cuida lo comtn es cuando aparece la caridad comunita-
ria que edifica» (Eguiarte,2024: 167). Por consiguiente, el criterio del amor
cobra su significado central en la bisqueda del bien comtn y permite a
cada miembro de la comunidad navegar la jerarquia moral de la realidad.
Al distinguir entre lo que debe ser disfrutado «frui» por si mismo y lo que
debe ser usado «uti» como un medio para lograr un fin,cada miembro ase-
gura que todos los bienes temporales estén correctamente subordinados a
Dios, el Summum bonum'?. Cuando un miembro trabaja exclusivamente

11 Mucha gente frecuentaba la catedral para recibir comida y ropa. En una ocasion,
durante la ausencia de Agustin, recibié una noticia de que los monjes habian dejado de
prestar ayuda a los pobres. Les record6 su deber de servir a los indigentes (cf. ep. 122, 2).

12.Cf. De Doc. Chris. 1,4, 4.
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para su ganancia personal y retiene para si mismo los frutos de su trabajo,
comete un error fundamental del mal uso del amor —amor desordenado.

3.2. El principio del bien comiin y el destino universal de los bienes

A lo largo de la evolucion y el desarrollo de la doctrina social, el
Magisterio de la Iglesia ha afirmado de manera constante la importan-
cia de la promocion del bien comtn, aunque la definicion precisa de este
principio se consolidé en los documentos posteriores. Ledn XIII, en RN,
afirma el deber del Estado de velar por el bien comun (cf. RN 23-25)13 y
sostiene que el uso de la propiedad privada no es absoluto, sino que debe
estar siempre orientado y subordinado al bien comun (cf. RN 33). Para
Pio XII, el bien comun es:

...aquellas condiciones externas que son necesarias al conjunto de
los ciudadanos para el desarrollo de sus cualidades y de sus oficios, de su
vida material, intelectual y religiosa, en cuanto, por una parte, las fuerzas
y las energias de la familia y de otros organismos a los cuales correspon-
de una natural precedencia no bastan, y, por otra, la voluntad salvifica de
Dios no haya determinado en la Iglesia otra sociedad universal al servi-
cio de la persona humana y de la realizacién de sus fines religiosos (Ra-
diomensaje de navidad de su santidad Pio XII,24 de diciembre de 1942)

Por tanto, el bien comin se entiende como una condicién que
promueve el desarrollo humano. Por su esencia, debe ser accesible y dis-
ponible para todos. La conceptualizacion del bien comtn de Pio XII sub-
raya su rol vital para la promocién del desarrollo humano integral que
abarca tanto la dimensién corporal como la dimensién espiritual de la
persona: «el bien comtn abarca a todo el hombre, es decir, tanto las exi-
gencias del cuerpo, como las del espiritu» (PT 57).

GS ofrece una definicion definitiva del principio del bien comtin: «el
conjunto de condiciones de la vida social que hacen posible a las asocia-

13 En el Radiomensaje por la solemnidad de Pentecostés de 1941, Pio XII sostiene
que corresponde al poder publico administrar equitativamente el bien comun (cf. La
solennita, 15).
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ciones y a cada uno de sus miembros el logro més pleno y mas fécil de
la propia perfeccién» (GS 26). Segin GS, la realizacion de este principio
depende de dos fundamentos clave: el respeto a la dignidad humana y la
concepcion de la persona humana como ser relacional (cf. CDSI 164). Por
ende, el compromiso con el bien comun implica el respeto a los derechos
humanos derivados de la dignidad inviolable de la persona. Trasciende
el bienestar individual, pues cada accién social se orienta hacia el florec-
imiento colectivo de la sociedad. Por dltimo, el principio del bien comin
llama a una responsabilidad mutua y compartida.

En medio de profundas transformaciones sociales, un secularismo
generalizado y un consumismo penetrante, la promocién del bien comin
se ve obstaculizada por los desafios complejos. SRS, por ejemplo, enumera
algunos desafios como «la estructura del pecado», egoismo (cf. SRS 36)
y «afan de ganancia y sed de poder» (SRS 37). Estos desafios plantean
una pregunta fundamental: «; Tiene sentido en la situacién actual seguir
hablando del “bien comin”?» (Bartolome Sorge, 2022: 51).

«Entre las multiples implicaciones del bien comun, adquiere inme-
diato relieve el principio del destino universal de los bienes». GS 69 es-
tablece la base del destino universal de los bienes: «Dios ha destinado la
tierra y cuanto ella contiene para uso de todos los hombres y pueblos. En
consecuencia, los bienes creados deben llegar a todos en forma equitativa
bajo la égida de la justicia y con la compaiia de la caridad». El destino
universal de los bienes debe realizarse de tal manera que todos se ben-
eficien de los bienes creados por Dios para su propio desarrollo y para
el desarrollo de todos los pueblos ya que el desarrollo es un derecho (cf.
PP 22; CA 31). Juan Pablo II considera el destino universal de los bienes
como el «primer principio de todo ordenamiento ético-social» (LE 19) y
Francisco lo considera «regla de oro» (LS 93). Por tanto, el destino uni-
versal de los bienes emerge como una obligacion moral motivada por la
caridad cristiana: «...los hombres estan obligados a ayudar a los pobres, y
por cierto no s6lo con los bienes superfluos»14.

14 Encontramos la misma idea en el sermon de san Agustin: «Ante todo, acordaos de
los pobres; de esta forma depositdis en el tesoro celeste aquello de que os privdis viviendo
mds sobriamente [...] Que la escasez voluntariamente del rico sea abundancia necesaria
para el pobre» (s. 210).
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4. La Regla y el principio de la solidaridad
4.1. La amistad en el pensamiento de San Agustin

Aunque Agustin no emplea explicitamente el término “solidaridad”
dentro de la Regla o sus obras mds amplias, el principio fundacional se
manifiesta claramente en la expresion: «una sola alma y un solo corazén
hacia Dios» (Regla 1, 3). Esta subraya una estructura de responsabilidad
mutua, donde la comunidad estd unificada por un destino singular: Dios
mismo. Para san Agustin,la dimensién comunitaria constituye un elemen-
to esencial de la antropologia —una realidad que el obispo de Hipona
articula a través de sus tratados sobre la amistad—. La amistad, para san
Agustin, funciona no meramente como una preferencia personal, sino
como una dimensién social indispensable para el florecimiento de la exis-
tencia humana. Como dice Agustin: «<En este mundo son necesarias estas
dos cosas: la salud y el amigo» (s. 299/D, 1).

En su obra De diversis quaestionibus octoginta tribus, san Agustin
ofrece una definicion profunda de amistad: «La amistad es la voluntad de
querer el bien para uno por causa de la misma persona a la que se ama
con una voluntad reciproca» (q.31,3)". De esto se deduce que la amistad
genuina implica un deseo mutuo por el bienestar del otro y una aversion
compartida a cualquier cosa que pueda causarle dafio. Esta comprension
sitda la esencia del tema directamente en la persona individual, mas que
en cualquier atributo especifico que pueda poseer. Por tanto, la amistad
no solo fomenta o exige la igualdad; la produce activamente como un re-
sultado precioso. Esta idea se manifiesta explicitamente en los capitulos
3y 4 de la Regla que delinean el imperativo de cuidar la fragilidad y de
ejercer la responsabilidad mutua en salvaguardar los unos a los otros. La
amistad, como manifestacion de la sociabilidad del ser humano, es esen-
cial, en particular, en una sociedad cadtica: «;Qué consuelo nos queda
en una sociedad humana como ésta, plagada de errores y de penalidades,
sino la lealtad no fingida y el mutuo afecto de los buenos y auténticos
amigos?» (De civ. Dei XIX, 8).

15 «Amar a alguien es querer su bien y trabajar eficazmente por él» (CV 7).
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Comunicarse y relacionarse sirven como fuente de paz y la naturale-
za indispensable de la amistad pone de relieve la necesidad inherente del
ser humano de relacionarse y comunicarse. Un individuo cerrado, carente
de sociabilidad estd condenado a una vida de soledad e incomunicabi-
lidad (cf. De civ. Dei 1X, 12, 2). Es a través de una interaccion que una
persona desvela su personalidad, comunica sus ideas vitales y fomenta
entendimiento necesario para construir una sociedad justa: «...pues por
un vinculo natural esté ligado el hombre a vivir en sociedad con los que
tienen comun la razén, ni puede unirse firmisimamente a otros, sino por
el lenguaje, comunicando y como fundiendo sus pensamientos con los de
ellos» (De ordine 11,12, 35).

La inclinacién humana hacia su propio interés —impulsada por una
avaricia insaciable por la riqueza, el poder y el dominio— desestabiliza la
paz y el orden en la sociedad, asi generando discordia. Para combatir este
egoismo destructivo, Agustin postula que la amistad es imprescindible
para el establecimiento de una sociedad justa, precisamente porque la
amistad auténtica estd arraigada en la caridad: «De alli mana igualmente
la verdadera amistad, que no se mide por intereses temporales, sino que
se bebe por amor gratuito. Nadie puede ser con verdad amigo del hombre
si no lo es primero de la misma verdad; si tal amistad no es gratuita, no
puede existir en modo alguno» (ep. 155,1,1).

La visién agustiniana de la amistad, caracterizada por una alteridad,
la preocupacion por los demads, se traduce ahora en una estructura de la
solidaridad y responsabilidad compartida —principios que especifica-
mente codificados en la Regla.

4.2. El principio de la solidaridad en la DSI

En las primeras lineas de GS, los padres conciliares articulan ex-
plicitamente una profunda conciencia de la condicién compartida de la
humanidad, posicionando a la Iglesia en una solidaridad profunda con
toda la familia humana (cf. GS 1). Por consiguiente, el documento delinea
el principio de la solidaridad que esta arraigado en el relato biblico de
Génesis y en la inherente naturaleza social del ser humano (cf. GS 12),
subrayando la solidaridad como vital para el desarrollo y crecimiento de
la humanidad.
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Pablo VI subraya las afirmaciones sobre la importancia del principio
de la solidaridad en la PP. La enciclica se divide en dos partes: mientras la
primera delinea los aspectos del desarrollo humano integral, la segunda
parte estd dedicada al tema del desarrollo solidario. El desarrollo integral
sOlo es posible a través de un desarrollo solidario (cf. PP 43). Por tanto,
la promocién del desarrollo humano integral constituye un imperativo
ético universal y no una obligacién exclusiva de las autoridades politicas e
institucionales. No obstante, el principio de la solidaridad alcanza su artic-
ulacion mas madura y sistemética en las enciclicas SRS y FT.

Juan Pablo II conceptualiza la solidaridad no como un sentimiento
impreciso!9, sino como un principio social y virtud moral (cf. SRS 38),
situandolo como un contrapeso indispensable contra la «estructura de
pecado» caracterizada por «el afdn de ganancia exclusiva, por una par-
te; y por otra, la sed de poder, con el propésito de imponer a los demas
la propia voluntad» (SRS 37). De ahi que, el principio de la solidaridad
como una virtud moral sirve como un fuerza transformadora capaz de
transformar la estructura de pecado!”. Visto como una virtud teologal o
cristiana (cf. SRS 40, la solidaridad trasciende el altruismo convencional
a través del reconocimiento al préjimo no sélo como un mero objeto de
benevolencia, sino también como el otro «yo».

Contextualizado dentro de una época definida por la globalizacion y
la conciencia de la interdependencia global, el Papa Francisco promulgd
la enciclica Fratelli Tutti en 2020. En esta enciclica, el pontifice aborda las
fracturas del mundo moderno resaltando la importancia de la fraternidad,
solidaridad y amistad social para la convivencia global (cf. FT 5). El Papa
Francisco lamenta que, a pesar de una conciencia creciente de la inter-
dependencia global, la sociedad contemporanea estd experimentando
una profunda regresion ética y social. Citando a Benedicto XVI: «la so-

16 La solidaridad no puede reducirse a un mero sentimiento o una accién pasiva de
simpatia; mds bien, constituye un compromiso activo y un principio social que exige una
accion: «Esta no es, pues, un sentimiento superficial por los males de tantas personas...
es la determinacion firme y perseverante de empefiarse por el bien comun; es decir, por el
bien de todos y cada uno, para que todos seamos verdaderamente responsables de todos»
(SRS 38).

17 Alejandro Llorente articula que «es la virtud que regula la interdependencia
cuando ésta es considerada como un valor de realizacion» (2018: 152).
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ciedad cada vez mds globalizada nos hace mas cercanos, pero no mas her-
manos» (FT 12).

Coherente con la metodologia de la DSI, Francisco utiliza el paradig-
ma clasico de «Ver, Juzgar, Actuar». El primer capitulo de la FT subraya
tanto las crisis que enfrenta la humanidad como las motivaciones para
la enciclica: nacionalismo (cf. FT 11), la cultura del descarte (cf. FT18),
los derechos vaciados de contenido (cf. FT 22) y las pandemias. Cuando
redactaba FT, irrumpid la pandemia de Covid-19 y «evidencio la incapaci-
dad de actuar conjuntamente» (FT 7). Para fomentar una interdependen-
cia gobernada por principios éticos y virtudes, Francisco invoca el relato
biblico del Buen Samaritano. A través de este relato, el pontifice demues-
tra la amistad que reconoce la dignidad «mas alld de toda circunstancias»
(DI1).

«Nadie puede pelear la vida aisladamente...se necesita una comu-
nidad que nos sostenga, que nos ayude y en la que nos ayudemos unos a
otros a mirar hacia delante» (FT 8). Es una llamada a una accion, a salir de
un aislamiento autoimpuesto; es una invitacién a ampliar el horizonte de
nuestras redes relacionales y tejer lazos de solidaridad porque la vida se
vive plenamente cuando se comparte. La solidaridad en FT es, ante todo,
el cuidado de la fragilidad, asf, este principio se convierte en un servicio
que es «cuidar a los fragiles de nuestras familias, de nuestra sociedad, de
nuestro pueblo» (FT 115). Es una tarea que cada uno debe emprender: a
crecer no solamente en areas economicas, Sino crecer en nuestra humani-
dad porque «hemos crecido en muchos aspectos, aunque somos analfabe-
tos en acompafar, cuidar y sostener a los més fragiles y débiles de nuestra
sociedad desarrollada» (FT 64). Francisco define la solidaridad como:

una palabra que expresa mucho mas que algunos actos de generosidad
espordadicos. Es pensar y actuar en términos de comunidad, de prioridad
de la vida de todos sobre la apropiacion de los bienes por parte de al-
gunos. También es luchar contra las causas estructurales de la pobreza, la
desigualdad, la falta de trabajo, de tierra y de vivienda, la negacién de los
derechos sociales y laborales. Es enfrentar los destructores efectos del
Imperio del dinero. [...] (FT 116).

En este ntimero, se puede discernir un eco del concepto de la soli-
daridad de Juan Pablo II en SRS: es un compromiso profundo que exige
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una dedicacién al bien comun y de transformar la sociedad, a cambiar la
estructura misma del pecado que dificulta la consecucién de una interde-
pendencia global y a construir «una civilizacion del amor» (FT 183).

5. Regla VII, 45 y el principio de la subsidiariedad

Como previamente establecido, la caridad sirve como el mecanismo
vital a través del cual se ejercen las tareas monésticas. Por esta razén, san
Agustin la coloca como el gran precepto que se debe observar. La virtud
de la caridad no es una mera virtud dentro de la Regla, sino constituye
un principio esencial para el gobierno dentro del monasterio. Dice san
Agustin: «Por su parte, el que os preside no ponga su felicidad en dominar
desde el poder, sino en servir desde la caridad» (Regla VII,46)'8. Por ende,
esta cita demuestra que dentro de la estructura agustiniana del gobierno,
tanto la tirania como el autoritarismo son fundamentalmente incompati-
bles. De ahi que Agustin evita el término «superior» para referirse a algui-
en con autoridad. En su lugar, emplea el titulo «prior»: «Prior o prepésito,
pues aunque tiene autoridad en la comunidad y es preciso honrarlo, sigue
siendo un hermano. Se trata de una concepcion horizontal de la autori-
dad...» (Eguiarte, 2024: 194)1°.

El inicio de la Gran Depresion en 1929 desestabilizo las estructuras
sociopoliticas globales. Este evento catalizé el surgimiento de regimenes
totalitarios y legitim6 el modelo del colectivismo socialista como alterna-
tiva al capitalismo. Un régimen totalitario concentra el poder de la naciéon
en una sola persona o un solo partido, quitando a los individuos su liber-
tad y controlando todos los aspectos de la vida, sea publica sea privada.
El colectivismo socialista mantiene que los medios de produccion deben
pertenecer a la sociedad o al Estado y la propiedad privada debe ser elim-
inada. Tanto el totalitarismo como el colectivismo socialista utilizan un
modelo de un gobierno centralizado que prioriza la estructura colectiva
sobre la autonomia individual. Como respuesta directa a la crisis global,

18 «laidea, pues, que quien preside una comunidad no tiene que aprovecharse de ello
para tener el gusto de dominar a los otros, sino que tinicamente tiene que cuidar del bien de
quien le ha sido confiado...» (Cipriani, 2009: 127)

19 «en latin significa literalmente “colocado adelante o por delante de los otros».
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Pio XI emiti6 la enciclica Quadragesimo anno en 1931. Este documento
se emitié para conmemorar la gran enciclica social de Le6n XIII, Rerum
novarum.

Dentro de esta enciclica, Pio XI critica toda forma de un gobierno to-
talitarista que pretende dominar la esfera social y privada de cada individ-
uo. Este documento sirve como una critica definitiva del poder absoluto y
del gobierno centralizado que ignora o suprime la autonomia, iniciativa y
capacidad de las organizaciones mas pequeias.

El modelo agustiniano del liderazgo rechaza una autoridad central-
izada en favor de un modelo donde el poder del prior es estrictamente
limitado y distribuido a través de la delegacion de las tareas. Asimismo,
Agustin instruye que el gobierno debe estar anclado en la caridad en lu-
gar de una autoridad ejercida a través del temor y dominio: «desee mas
ser amado por vosotros que temido...» (Regla VII, 46)?0. El paradigma
agustiniano del gobierno no infringe la libertad humana, sino que la fa-
vorece?!. Reconoce que la agencia tnica y aportacion de cada miembro
son indispensables para el desarrollo integral de cada persona y de la co-
munidad entera?2: «no como siervos bajo la ley, sino como personas libres
que viven bajo la gracia» (Regla VIII, 48).

20 Resulta llamativo un pasaje del capitulo VI de la Regla, donde Agustin sefiala que
el prepdsito (prior) no debe pedir perdén a sus sibditos, aun cuando se haya sobrepasado en
la correccion fraterna (cf. Regla V1,43). Si bien es cierto que el obispo de Hipona promueve
un gobierno fundamentado en la caridad, también comprende que, para salvaguardar el
orden y el bien comun en la vida comunitaria, es necesario sostener la «regendi auctoritas»
(Eguiarte, 2024: 189).

21 Dice Amartya Sen: «el desarrollo puede ser visto...como un proceso de la
ampliacién de las libertades reales que disfrutan las personas» (Amartya Sen, 2000: 3); «El
desarrollo requiere la eliminacion de las fuentes grandes de la falta de libertad: pobreza y
tirania, unas pobres oportunidades econdmicas y privacion sistematica social...» (Sen,2000:
3). Christian Hodge explica que el «desarrollo humano consiste en remover las condiciones
que impiden a las personas ejercer su libertad...» (Christian Hodge —Marianne Daher—
Rodrigo Lopez —Juan Carlos Castilla— Gonzalo Edwards, 2018: 401).

22 Martha Nussbaum postula que «el término “desarrollo humano” sugiere el
despliegue de poderes que las personas llevan al mundo» (2011: 20). Es decir, se trata de
las acciones y potencialidades de las personas que las ejercen libremente para traer cambio
en el mundo.
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Agustin escribe: «Por lo mismo, remita al Presbitero, que tiene entre
vosotros mayor rango, lo que sobrepasa su cometido o capacidad» (Regla
V11, 45). Esta cita anticipa implicitamente el principio de la subsidiarie-
dad, demostrando que sus principios bésicos ya estaban operativos en el
monasterio de San Agustin en el siglo I'V. Segiin este modelo, la gober-
nanza garantiza que los problemas se resuelven al nivel més localizado
posible; el Presbitero solo interviene cuando una crisis aumenta en mag-
nitud més alld de la competencia del Prepdsito.

QA define el principio de la subsidiariedad?® de esta manera:

como no se puede quitar a los individuos y dar a la comunidad lo que
ellos pueden realizar con su propio esfuerzo e industria, asi tampoco
es justo, constituyendo un grave perjuicio y perturbaciéon del recto or-
den, quitar a las comunidades menores e inferiores lo que ellas pueden
hacer y proporcionar y darselo a una sociedad mayor y més elevada, ya
que toda accion de la sociedad, por su propia fuerza y naturaleza, debe
prestar ayuda a los miembros del cuerpo social, pero no destruirlos y
absorberlos (QA 79)

Este principio estd anclado en la naturaleza inviolable de la dignidad
humana, que exige respeto a la libertad individual y a la capacidad huma-
na de responsabilidad moral. Si bien el Estado mantiene la obligacién de
brindar asistencia secundaria cuando sea necesario, no debe absorber la
agencia individual, ya que tal acciéon socava la autonomia humana, y como
bien dice Benedicto XVI: «Sin duda, el principio de la subsidiariedad, ex-
presion de la inalienable libertad humana» (CV 57). Lejos de ser un pater-
nalismo y un mero asistencialismo, este principio se alinea sin problemas
con lo que afirma Pablo VI que las asistencias externas deben derar los
recipientes, permitiéndoles llegar a ser artifices de su propio destino (PP
65). Por consiguiente, el principio de la subsidiariedad es intrinsecamente
inseparable del principio de la solidaridad. Dice Benedicto XVI: «El prin-
cipio de subsidiariedad debe mantenerse intimamente unido al principio
de la solidaridad y viceversa, porque asi como la subsidiariedad sin la soli-
daridad desemboca en el particularismo social, también es cierto que la

23 El término “subsidiariedad” proviene de la palabra latina «subsidium», «por tanto
de apoyo, promocién, desarrollo —respecto a las menores» (CDSI 186).
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solidaridad sin la subsidiaridad acabaria en asistencialismo que humilla al
necesitado» (CV 58).

6. La Regla de San Agustin ante el reto de la sostenibilidad del desarrollo

En su enciclica de 2015, Laudato si” (LS), el Papa Francisco extiende
a todos su llamada: «El desafio urgente de proteger nuestra casa comun
incluye la preocupacién de unir a toda la familia humana en la bisqueda
de un desarrollo sostenible e integral». Dentro de esta invitacion, el Papa
Francisco introduce una expansion a la estructura del desarrollo humano
integral: la dimensién de la sostenibilidad.

El surgimiento de la sostenibilidad dentro de la teoria del desarrollo
sirvié como un correctivo critico al paradigma tecnocratico que opera-
ba bajo el defectuoso axioma de la disponibilidad infinita de los recur-
sos?*. Este cambio conceptual fue catalizado en 1972 por la publicacion
del Club de Roma, Los limites del crecimiento. No obstante, el concepto
«sostenible» no es un desarrollo reciente?’. La publicacion Los limites del
crecimiento representd la primera investigacion cientifica rigurosa sobre
la relacién entre progreso, desarrollo humano y la contaminacién ambi-
ental y sefial6 cinco elementos preocupantes: «poblacion®, produccion de
alimentos, contaminaciéon ambiental, industrializacién y agotamiento de
recursos naturales no renovables» (Donella H. Meadows, 1972: 42).

24 Leonardo Boff argumenta que esta mentalidad genera dos tipos de injusticias: «la
injusticia social reside en la creacion de profundas desigualdades entre las personas, las
clases y los paises...también hay una injusticia ambiental que se traduce en maltrato a la
naturaleza...» (2020: 27-28).

25 La preocupacion por la sostenibilidad fue una cuestion ya presente antes de la
Revolucién industrial del siglo XIX y el concepto «tiene tras de si una historia de mas 400
afios que muy pocos conocen» (Leonardo Boff, 2013: 33)

26 E]l Magisterio social de la Iglesia mantiene una postura firme frente al debate
demografico. Pablo VI rechaza el freno artificial del crecimiento poblacional, recordando
que toda accién estatal debe salvaguardar la dignidad inviolable de la persona (cf. PP 37).
Por su parte, Papa Francisco denuncia el sesgo de quienes sefialan el aumento de la pobla-
cién como causa del deterioro ambiental, omitiendo los efectos negativos del consumismo
(cf. LS 50).
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Los datos alarmantes de Los limites del crecimiento sirvieron de
catalizador para la primera conferencia internacional sobre el medio am-
biente celebrado en 1972 en Estocolmo y otra conferencia internacional
celebrada en 1987 que public6 el informe Brundtland titulado Nuestro fu-
turo comiin bajo el liderazgo de la ministra noruega Gro Harlem Brundt-
land. El informe Brundtland defini6 el desarrollo sostenible como aquel
«que satisface las necesidades de la generacién presente sin comprome-
ter la capacidad de las generaciones futuras para satisfacer sus propias
necesidades»?’.

Apenas cuatro meses después de la publicacion de la LS, los estados
miembros de las Naciones Unidas ratificaron la Agenda 2030, un plan de
accion global disefiado para erradicar la pobreza, salvaguardar el medio
ambiente y garantizar el progreso de las naciones. Estd estructurada en
torno a tres dimensiones: econémica, social y ambiental donde estan es-
tipulados los 17 objetivos para el desarrollo sostenible?8. No obstante, se
alcanzé un punto de inflexion critico con la publicacion del informe sobre
los objetivos del desarrollo sostenible. Los datos revelan un estancamien-
to y regresion®. Este pardlisis global es precisamente lo que el Papa
Francisco lamenta en su exhortacién apostélica del 2023, Laudate Deum

27 ONU, «Informe de la Comision mundial sobre medio ambiente y desarro-
llo», consultado el 1 de octubre de 2024, https://www.ecominga.uqam.ca/PDF/BIBLIO
GRAPHIE/GUIDE_LECTURE_1/CMMAD-Informe-Comision-Brundtland-sobre-
Medio-Ambiente-Desarrollo.pdf. En 1992, se celebré otra conferencia internacional
sobre el medio ambiente en Rio de Janeiro, La Cumbre de la Tierra de Rio de Janeiro que
«representa la toma de conciencia madura, por parte de la comunidad internacional, de los
principales retos de la sostenibilidad a los que se enfrentaba la civilizacién al final del siglo
XX» (Jaime Tatay, 2018: 143). De esta forma, se consolidé el desarrollo sostenible como un
objetivo comun adquiriendo asi un cardcter global y central en todas las acciones politicas
internacionales.

28 Cf. ONU, «Objetivos de Desarrollo Sostenible», consultado 2 octubre 2024,
https://www.un.org/sustainabledevelopment/es/objetivos-de-desarrollo-sostenible/. Larrd
articula que en estos objetivos se establecen seis aspectos claves: 1) dignidad, 2) vida sana,
conocimiento e inclusion, 3) prosperidad, 4) planeta, 5) justicia, y 6) asociaciéon (Cf. José
Maria Larrid Ramos, 2020: 63).

29 Cf. ONU, “Informe de los Objetivos de Desarrollo Sostenible,” edicién especial,
2023, consultado 2 octubre 2024, https://unstats.un.org/sdgs/report/2023/The-Sustainable-
Development-Goals-Report-2023_Spanish.pdf.
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(LD), criticando la insuficiencia de la accién global: «Pero con el paso del
tiempo advierto que no tenemos reacciones suficientes mientras el mundo
que nos acoge se va desmoronando y quizds acercandose a un punto de
quiebra» (LD 2).

Jaime Tatay observa que «...que el discurso del progreso cientifi-
co-técnico esta agotado y no tiene ya la capacidad para cambiar la di-
reccion de nuestra civilizacion» (2019: 6). Dado el estancamiento de los
esfuerzos globales, es imperativo cambiar la lente con la que percibimos
la crisis ambiental. Mientras son indispensables las contribuciones de los
datos cientificos y avances tecnoldgicos, sin embargo, la crisis ambien-
tal no se trata solamente del fallo técnico que debe optimizarse, sino
también una crisis moral y espiritual®’. Tatay postula que «son ahora las
grandes tradiciones religiosas quienes pueden ofrecer una alternativa...»
(2019: 6).

La espiritualidad agustiniana, lejos de ser una reliquia del pasado,
ofrece una profunda estructura ética para la busqueda de un desarrollo
sostenible. La Regla proporciona una manera correctiva a la crisis con-
tempordnea.

7.1. Dimension ascética de la Regla

San Agustin postula un principio fundamental de ascetismo en su
Regla, afirmando que «...mads feliz y tanto mas adecuado a los siervos de
Dios cuanto menos necesitan» y afiade «...es mejor necesitar menos que
tener mas» (Regla 111, 18). Este pasaje se alinea estrechamente con la lla-

30 Dice Papa Francisco: «No se puede sostener que las ciencias empiricas explican
completamente la vida, el entramado de todas las criaturas y el conjunto de realidad» (LS
199).

31 Erik Assadourian dice: «For the environmental movement to succeed it will have
to learn from something it often ignores or even keeps its distance from —religion, and
specifically missionary religions, which have proved incredibly successful in orienting how
people interpret the world for millennia...» (2013:297). Escribe el Papa Francisco: «...es
indispensable prestar especial atencion a las comunidades aborigenes con sus tradiciones
culturales. No son una simple minoria entre otras, sino que deben convertirse en los
principales interlocutores...» (LS 146).
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mada del Papa Francisco en LS sobre el cambio del estilo de vida como
critica al consumismo. Dice que «menos es mas» (LS 222) argumentando
que la acumulacién incesante fragmenta el enfoque humano y desensibi-
liza, en ultima instancia, al individuo al valor intrinseco de la vida y del
momento presente.

Mientras que el modelo contemporaneo ha demostrado su capacidad
profunda para estimular el crecimiento econdémico nacional, simultdnea-
mente ha engendrado una cultura penetrante del sobreconsumo. Esta
dindmica ha catalizado la «cultura del descarte» —un ethos que implica
el consumo inmediato y desecho. Desafortunadamente, esta 16gica ya no
se limita a los bienes materiales; se extiende cada vez mas a los seres hu-
manos, que son igualmente instrumentalizados y descartados en un mun-
do cada vez mds utilitarista.

La acumulacién desenfrenada, postula Tatay, constituye el motor
cultural de la degradacion ambiental (cf. Tatay, 2019: 9). El Papa Francis-
co critica el sistema moderno industrial por su incapacidad de cuidar el
medio ambiente resaltando su fallo para absorber y reciclar residuos. El
sostiene que la estructura industrial corriente opera de manera lineal que
falla a gestionar adecuadamente o desechar adecuadamente los residuos
generados durante el proceso de la produccion y del consumo (cf. LS 22).
Por consiguiente, «la humanidad esta llamada a tomar conciencia de la
necesidad de realizar cambios de estilos de vida, de produccién y de con-
sumo» (LS 23).

La Regla de san Agustin subraya en la Regla la necesidad de la co-
munién de los bienes, el trabajo dedicado por conseguir el bien comun, la
prudencia, y la moderacion. La ensefianza de san Agustin en los capitulos
L III,y V —que aborda el tema de la comunién de bienes, la austeridad,
y la administraciéon responsable de los bienes— posee una relevancia
profunda para los debates sobre la sostenibilidad y el cuidado de la casa
comun. Al abogar por un estilo de vida que contradice el individualis-
mo, sobreconsumo, y acumulacion de bienes, Agustin defiende un estilo
de vida disciplinada y moderada como antidoto al problema socio-am-
biental. La pobreza agustiniana trasciende una mera renuncia negativa
de los bienes materiales; fundamentalmente, este voto esta animado por
la preocupacién por las necesidades del otro. Esta forma especifica de
ascetismo la encontramos en LS: «...pasar del consumo al sacrificio, de
la avidez a la generosidad, del desperdicio a la capacidad de compartir,
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en una ascesis que “significa aprender a dar, y no simplemente renunciar.
Es un modo de amar, de pasar poco a poco de lo que yo quiero a lo que
necesita el mundo de Dios...”» (LS 9).

7.2. Dimension comunitaria de la Regla de San Agustin

El precepto agustiniano de habitar undnimes en la casa con una cora-
z6n y una sola alma hacia Dios (cf. Regla 1, 3) adquiere un significado
esencial dentro del discurso contemporaneo de la sostenibilidad. El Papa
Francisco critica el antropocentrismo moderno, que falazmente pone el
hombre como sefor absoluto. Argumenta que pone en riesgo los lazos
sociales y engendra un individualismo radical (LS 116). Por tanto, una
solucion sustantiva a la crisis ecoldgica necesita fundamentalmente una
adecuada antropologia. El ser humano es un ser social y «no podemos
pretender sanar nuestra relacion con la naturaleza y el ambiente sin sanar
todas las relaciones basicas del ser humano» (LS 119).

La Regla de san Agustin exige explicitamente que los hermanos resi-
dan bajo un mismo techo dentro de los limites del monasterio. Por tanto,
esta proximidad fisica no es meramente funcional, sino que sirve como
base para las virtudes de unidad y solidaridad. La unidad y la solidaridad
exigen, por naturaleza, un compromiso a una accion colectiva y a un tra-
bajo colaborativo32,

El Papa Francisco sostiene firmemente que los esfuerzos solitarios
son insuficientes para abordar la crisis ecoldgica. Debido a que la degra-
dacion ambiental estd fundamentalmente entrelazada con fracturas so-
ciales, constituye una crisis colectiva que exige una respuesta coordinada
e impulsada por la comunidad: «A problemas sociales se responde con
redes comunitarias, no con la mera suma de bienes individuales» (LS 219).
Francisco pone de relieve el rol importante de la accién comunitaria para

32 En su exposicién sobre el salmo 132, san Agustin proporciona una definitiva
conceptualizaciéon de monje, afirmando que la identidad mondstica se realiza, por
naturaleza, a través de la solidaridad comunitaria. Por consiguiente, el monasterio no es un
mero domicilio fisico, sino un lugar de una convivencia indivisible (cf. en. Ps. 132, 6). Dice
Cipriani: «para Agustin el monasterio no solo es escuela de perfeccion cristiana...quiere
que los monjes realicen una experiencia de comunién eclesial» (Cipriani, 2009: 26)
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abordar la crisis medioambiental «ya que los individuos aislados pueden
perder su capacidad y su libertad para superar la l6gica de la razén in-
strumental y terminan a merced de un consumismo sin ética y sin sentido
social y ambiental» (LS 219). Jaime Tatay postula que «no podemos mi-
nusvalorar la accion comunitaria a la hora de articular respuestas operati-
vas a los retos que enfrentamos» (2019: 19).

Una preocupacién y cuidado genuino por nuestra casa comun solo se
realiza a través de esfuerzos colectivos concertados y lazos comunitarios
revitalizados. Por analogia con el monasterio agustino, el cosmos funciona
como un espacio macromondstico fundado por Dios, el creador. Dentro
de este claustro universal, toda la creacidon esta convocada a coexistir ar-
moniosamente reflejando el imperativo mondstico habitar undnimes con
una sola alma y un solo corazén hacia Dios.

Conclusion

Este estudio ha tratado de demostrar que la Regla, a pesar de su con-
finamiento histdrico a un contexto monastico, contiene los elementos fun-
dantes que mas tarde se convertirian en los principios permanentes de
la Doctrina Social de la Iglesia sirviendo como los pilares esenciales del
auténtico desarrollo humano integral.

La caridad emerge como el principio animador y fundante tanto den-
tro de la Regla como de la DSI. Es precisamente a través del ejercicio de
la caridad auténtica que se realiza la unidad, fomentando asi un entorno
en el que se respeta la dignidad humana, se persigue el bien comin en
colaboracién y se promueven activamente los principios de la solidaridad
y subsidiariedad.

Tanto la Regla como la DSI priorizan el bien comiin como un compo-
nente importante para el desarrollo humano integral. Cada marco exhorta
a todos a subordinar el interés personal al bienestar colectivo, y al mismo
tiempo advierte severamente contra la fragmentaciéon provocada por el
individualismo. Intimamente ligado a este principio estd el destino uni-
versal de los bienes. Dentro del contexto monéstico, este principio se pone
en practica a través de la pobreza agustiniana: la comunién de bienes. El
ideal agustiniano de pobreza abarca, al mismo tiempo, la opcién preferen-
cial por los pobres, asegurando que la vulnerabilidad y necesidades de los
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més pobres dicten la distribucidn equitativa de los bienes.

Partiendo de la naturaleza relacional del ser humano, tanto la Regla
como la DSI subrayan la importancia de la responsabilidad mutua. La
DSI lo llama el principio de la solidaridad y en la Regla se demuestra a
través de la unidad del alma y del corazén.

Se ha establecido que el modelo agustiniano del gobierno dentro del
monasterio muestra una correspondencia al principio de la subsidiariedad
de la DSI. Tanto la Regla como la DSI rechazan la idea de una autoridad
absoluta y ambos exigen un gobierno basado en el principio de caridad.
En concordancia con la idea de A. Sen y M. Nussbaum, ambos defienden
que el auténtico desarrollo humano se logra a través del incremento de las
libertades y el reconocimiento de las capacidades individuales.

Con el debate sobre la sostenibilidad del desarrollo —impulsado por
el deterioro del medio ambiente—, la Regla ofrece una estructura ética.
Pone de relieve la importancia de la unidad. Asi, como los hermanos viv-
en bajo el mismo techo, la humanidad vive en un hogar comun: la Tierra.
Pues, la dimensién comunitaria de la Regla se hace imprescindible y se
espera que todos se preocupen por el bien comun, un deber que se logra
cultivando un espiritu de comunién. Asimismo, la Regla se alinea con la
invitacion del Papa Francisco en LS sobre el cambio de estilo de vida. La
dimension ascética de la Regla subraya la importancia de la comunién de
los bienes, la prudencia, la moderacién en el consumo y el buen uso de los
bienes materiales.
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Resumen: El presente estudio examina la
relacién entre la parroquia diocesana, en
cuanto realidad juridica y teolégico-pas-
toral propia de la Iglesia particular, y la
parroquia encomendada a una comuni-
dad o instituto que vive y ejerce su mis-
i6n segun el carisma agustiniano. La tesis
que guia esta investigacion sostiene que
entre ambas formas de presencia eclesi-
al existe una continuidad real, fundada
en la misma naturaleza de la parroquia
como comunidad estable de fieles dentro
de la Iglesia particular, y una creatividad
carismidtica, derivada del modo concreto
en que el carisma agustiniano configura
el estilo pastoral, la espiritualidad co-
munitaria, la mediacién apostdlica y la
forma de presencia eclesial. Desde un
enfoque relacional, histérico, eclesiol 6gi-
co, candnico y pastoral, el articulo analiza
la evolucién de la institucién parroquial,
la identidad candnica del parroco y de la
cura pastoral, la posibilidad juridica de
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encomendar una parroquia a un institu-
to religioso clerical, asi como los nticleos
propios de la tradicién de san Agustin —
interioridad, comunién, amistad espiritu-
al, caridad y servicio a la Iglesia— para
mostrar que la parroquia agustiniana no
constituye una realidad paralela a la di-
ocesana, sino una realizacion concreta,
carismaticamente cualificada, de la mis-
ma forma eclesial. Esta fidelidad, sin em-
bargo, no elimina una tension fecunda: la
parroquia diocesana responde primaria-
mente a la légica de la territorialidad y
de la estructura de la Iglesia particular,
mientras que la parroquia agustiniana
incorpora una mediaciéon espiritual y
comunitaria que reinterpreta esa misma
mision desde la caridad fraternal.

Palabras clave: parroquia, carisma agus-
tiniano, comunién eclesial, cura pasto-
ral, vida comunitaria, misién evangeliza-
dora.
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Creative Fidelity
of the «augustinian Parishes»

Abstract: This study examines the rela-
tionship between the diocesan parish —
as a legal and theological-pastoral entity
specific to the particular Church — and
the parish entrusted to a community or
institute that lives out and carries out its
mission in accordance with the Augus-
tinian charism. The thesis guiding this
research maintains that between these
two forms of ecclesial presence there ex-
ists a real continuity, founded on the very
nature of the parish as a stable commu-
nity of the faithful within the particular
Church, and a charismatic creativity, de-
rived from the specific way in which the
Augustinian charism shapes the pastoral
style, communal spirituality, apostolic
ministry and form of ecclesial presence.
From a relational, historical, ecclesiolo-
gical, canonical and pastoral perspective,
the article analyses the evolution of the
parish institution, the canonical identi-
ty of the parish priest and pastoral care,

1. Introduccion

the legal possibility of entrusting a par-
ish to a clerical religious institute, as well
as the core elements of the tradition of
St Augustine —interiority, communion,
spiritual friendship, charity and service
to the Church—to demonstrate that the
Augustinian parish does not constitute
a reality parallel to the diocesan one,
but rather a concrete, charismatically
qualified realisation of the same eccle-
sial form. This fidelity, however, does not
eliminate a fruitful tension: the diocesan
parish responds primarily to the logic
of territoriality and the structure of the
particular Church, whilst the Augusti-
nian parish incorporates a spiritual and
communal dimension that reinterprets
that same mission through fraternal
charity.

Keywords: Parish, augustinian Charism,
eclesial communion, pastoral care, com-
munity life, evangelized mission.

La parroquia continda siendo, a pesar de las transformaciones cultu-
rales y eclesiales del tiempo presente,? una de las mediaciones fundamen-
tales por las que la Iglesia se hace concreta, proxima y sacramentalmen-
te operante en la vida de los fieles. El Concilio Vaticano II, al renovar la

2 Muchos tedélogos han tratado de elaborar un perfil del tiempo posmoderno y su
alcance a la fe cristiana. Como referencia significativa podemos hacer mencién de Alber-
to Cozzi, ;Qué Dios? La experiencia de lo divino hoy (Madrid: Encuentro, 2025). Segtin
Cozzi, estamos en un tiempo donde la experiencia posee una supremacia casi absoluta,
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conciencia de la Iglesia como misterio de comunién y mision, no abolié la
centralidad pastoral de la parroquia, sino que la reinscribié en una com-
prension mads rica de la Iglesia particular, del sacerdocio ministerial y de la
corresponsabilidad del Pueblo de Dios.? En esta linea, el magisterio pos-
terior ha insistido en que la parroquia no puede reducirse ni a una mera
circunscripcion administrativa ni a un centro de prestacion sacramental,
sino que debe comprenderse como comunidad evangelizadora, lugar de
vida cristiana, casa abierta y expresion concreta de la cercania de la Iglesia
a las personas.*

La tradicién eclesial muestra que no todas las parroquias han sido
configuradas histéricamente bajo un tnico estilo pastoral. Junto a la forma
comun de la parroquia diocesana, cuya identidad se articula de mane-

encerrando a la persona en la inmanencia y en lo efimero de las sensaciones. Sin embar-
go, este elemento no elimina la existencia de una espiritualidad, pero de talante desencarna-
da y sin rostro personal. Muchas personas rechazan pertenecer a una religion, es decir, a
una institucién y sus directrices, pero afirman ser seres espirituales por estar abiertos a una
fuerza impersonal, en busqueda de una estabilidad o bienestar psicoemocional y fisica.

En el dmbito magisterial contempordneo, la Exhortacion apostdlica Dilexi te del Papa
Ledn XIV es especialmente significativa. El Papa afirma que estamos en un tiempo donde
la politica estd determinada por numerosas desigualdades (n. 10) y las personas absolutizan
la economia como criterio de felicidad (n. 11). Como consecuencia de estos elementos las
comunidades marginadas son consideradas “objetos de beneficencia” (n. 100). Por ello,
no es de extraflar que frente a esta cosmovision, Leén XIV trate el tema de la dignidad
humana en su primera enciclica, titulada Magnifica humanitas. Segtn el Pontifice, en la
actualidad existe un riesgo de deshumanizacién porque, con la absolutizacién de la técnica,
la persona es definida en calidad de datos y rendimiento. Cf. Le6n XIV, Carta enciclica
Magnifica Humanitas (Bilbao: Ediciones Mensajero, 2026) n. 10.

3 La concepcidn eclesioldgica del Vaticano II enfatiza que la mision de la Iglesia no
es transmitir friamente una doctrina. La Iglesia tiene una funcion sacramental. En su unién
e identificacién con Cristo, la Iglesia debe ser mediacién concreta de salvacién para los
hombres de cada tiempo y lugar. Dicho en palabras del Concilio: “La Iglesia es en Cristo
como un sacramento, o sea signo e instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad
de todo el género humano.” LG 1.

4 El papa Francisco, en la exhortacién apostdlica Evangelii Gaudium, (Santiago:
Ediciones Universidad Catdlica de Chile,2013) n. 28, afirmé la realidad viva y la dimensién
encarnadora de la parroquia a través de las siguientes palabras: “La parroquia no es una
estructura caduca; precisamente porque tiene una gran plasticidad, puede tomar formas
muy diversas que requieren de la docilidad y la creatividad misionera del Pastor y de la
comunidad.”
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ra inmediata en torno al obispo, al presbiterio y al territorio,’ la Igle-
sia ha conocido también parroquias confiadas a institutos religiosos o
sociedades clericales de vida apostélica. En tales casos, sin perder su
condicién de parroquia de la didcesis ni quedar exentas de la autoridad
del obispo diocesano, dichas comunidades reciben una impronta parti-
cular procedente del carisma que anima a la familia religiosa encarga-
da de la cura pastoral. Esta situacion plantea una cuestion teoldgica
y pastoral de gran interés: ;jen qué sentido puede hablarse de continui-
dad entre la parroquia diocesana y la parroquia administrada segin un
carisma religioso, y en qué sentido emerge una verdadera discontinui-
dad?

La problemaética adquiere especial relieve cuando la reflexion se
sitdia en el horizonte de la tradicién agustiniana. San Agustin no elaboré
una teoria de la parroquia en el sentido canénico posterior, pero dejé una
profunda comprension de la Iglesia, del ministerio pastoral, de la comu-
nidad cristiana y de la caridad como forma de unidad, que ha alimentado
durante siglos una determinada espiritualidad eclesial. La Orden de San
Agustin, heredera de esa tradicion, se ha comprendido a si misma como
fraternidad apostdlica, orientada a la bisqueda de Dios en comunion de
vida y al servicio de la Iglesia.® Cuando esta tradicién asume la cura pas-
toral de una parroquia, no cambia la esencia candnica de la instituciéon
parroquial, pero si reinterpreta su praxis desde categorias propias: interi-
oridad, comunidn, amistad espiritual, vida fraterna, escucha de la Palabra,
unidad de corazén y servicio eclesial.

Este trabajo propone abordar dicha cuestion desde la categoria de
fidelidad creativa. La expresion no debe entenderse como una férmula

5 El Codigo de Derecho Candnico (Navarra: EUNSA, 2001), afirma que toda
parroquia estd inserta en una Iglesia local, es decir, en una didcesis y, por ende, estd bajo la
guia pastoral del Obispo. Sin embargo, el Ordinario de la Iglesia local puede encomendar
la administracion de las funciones parroquiales a un parroco determinado, el cual puede
ser del clero diocesano o del clero religioso: “La parroquia es una determinada comunidad
de fieles constituida de modo estable en la Iglesia particular, cuya cura pastoral, bajo la
autoridad del Obispo diocesano, se encomienda a un parroco, como su pastor propio.” Can.
515§ 1.

6 Los numeros 2, 3 y13 de las Constituciones de la Orden de San Agustin expresan
estas ideas.
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retdrica, sino como una clave hermenéutica.” Hay fidelidad porque la
parroquia confiada a una comunidad agustiniana sigue siendo, en sentido
pleno, una parroquia de la Iglesia particular, inserta en la comunién dio-
cesana, sometida al derecho universal y particular, y ordenada a la misma
misién de anunciar la Palabra, celebrar los sacramentos y edificar la co-
munioén eclesial.® Pero hay, al mismo tiempo, creatividad, en cuanto que el
carisma agustiniano imprime un modo especifico de habitar la parroquia,
de ejercer la autoridad pastoral, de formar comunidad y de comprender
la relacion entre vida comin y apostolado. Se trata, por tanto, de una dis-
continuidad cualitativa, no ontoldgica; de una diferencia de mediacién, no
de esencia.

El objetivo fundamental del articulo consiste en demostrar que
la parroquia agustiniana constituye una forma eclesial de recepcion

7 Juan Pablo II, en la exhortacion apostdlica Vita Consecrata (Madrid: San Pablo,
2003), n. 37, recuerda a los institutos de vida religiosa la necesidad de permanecer fieles
tanto al carisma fundacional como a las exigencias propias de cada época. Esta fidelidad,
lejos de constituir una actitud estdtica, expresa un dinamismo que permite al carisma
encarnarse histéricamente y desplegarse en el devenir de la vida humana. “Se invita a los
Institutos — afirma el Papa — a reproducir con valor la audacia, la creatividad y la santidad
de sus fundadores y fundadoras como respuesta a los signos de los tiempos que surgen en
el mundo de hoy. Esta invitacion es sobre todo una llamada a perseverar en el camino de
santidad a través de las dificultades materiales y espirituales que marcan la vida cotidiana.
Pero es también llamada a buscar la competencia en el propio trabajo y a cultivar una
fidelidad dindmica a la propia misién, adaptando sus formas, cuando es necesario, a las
nuevas situaciones y a las diversas necesidades, en plena docilidad a la inspiracién divina y
al discernimiento eclesial. Debe permanecer viva, pues, la conviccion de que la garantia de
toda renovacién que pretenda ser fiel a la inspiracién originaria esta en la bisqueda de la
conformacién cada vez mds plena con el Sefior.”

En la misma linea, la Congregacién para los Institutos de Vida Consagrada y las
Sociedades de Vida Apostdlica, en el documento El don de la fidelidad. La alegria de la
perseverancia (Roma: Libreria Editrice Vaticana, 2020), n. 23, subraya que “la fidelidad se
confronta con el tiempo, con la historia de la vida cotidiana [...] Es fiel quien conserva
conjuntamente la memoria y el presente; esto es lo que permite ser perseverante.”

8 El parroco, segtin el Derecho candnico, posee una triple funcién pastoral en la
administracion de la parroquia que se la ha sido asignada; a saber: ensefiar, santificar y
gobernar (can. 515 § 1). La funcién de ensefar se concreta en la obligacion de predicar, dar
homilias y ofrecer formacion catequética a todas las edades (can. 528 § 1). La funcién de
santificar se concreta en la administracion de los sacramentos (can. 528 § 2). Por tltimo, la
funcién de gobernar se concreta en el ejercicio caritativo de la autoridad tanto al interno de
la comunidad como en la atencién a los necesitados (can. 529 § 1).
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carismadtica de la parroquia diocesana, y que la tension entre continuidad
y discontinuidad solo puede comprenderse adecuadamente si se articulan
de manera conjunta los planos histdrico, eclesioldgico, candnico y pasto-
ral. Para ello, el estudio parte de la comprension conciliar y postconci-
liar de la parroquia, examina su configuracion juridica en el Cédigo de
Derecho Candnico —especialmente los cdnones 515, 519 y 520—, relee
las intuiciones eclesiales y pastorales de san Agustin, y pone finalmente en
relacion ambas dimensiones para mostrar tanto las convergencias estruc-
turales como las especificidades carismaticas.

Este articulo no pretende delimitar de manera exhaustiva lo que po-
dria denominarse el “perfil de la parroquia agustiniana”, ni establecer una
definicién normativa de dicho perfil. Su alcance es mds modesto: ofrecer
una propuesta de lectura teoldgica y pastoral que pueda servir como pun-
to de partida para ulteriores desarrollos. En efecto, dentro de la Orden de
San Agustin, la determinacién formal de tal perfil no corresponde a una
instancia individual, sino al discernimiento comunitario de los superiores
mayores junto con sus respectivos consejos.

2. Génesis historica de la parroquia como mediacion estable
de la Iglesia particular

La parroquia, tal como hoy es entendida en la disciplina canénica
y en la praxis pastoral, no surgié de manera instantdnea, sino a través
de un proceso de diferenciacion organica dentro de la Iglesia antigua y
medieval. En los primeros siglos, la referencia principal de la vida eclesial
era la Iglesia local reunida en torno al obispo y a la celebracién eucaristi-
ca.” La unidad entre Iglesia particular, presidencia episcopal y comunién
sacramental poseia tal densidad que las formas ministeriales locales no

9 San Ignacio de Antioquia,“A los Esmirniotas” 8,1-2, en Padres apostélicos (Madrid:
Ciudad Nueva, 2000), expresa estas ideas a través de las siguientes palabras: “Seguid todos
al obispo, como Jesucristo al Padre, y al presbiterio como a los apdstoles; en cuanto a los
didconos, respetadlos como al mandamiento de Dios. Sin contar con el obispo, nadie haga
nada de cuanto atafie a la Iglesia. Téngase por vélida aquella Eucaristia que se celebre
por el obispo o por quien de €l tenga autorizacion. Donde aparezca el obispo, alli esté la
multitud, asi como donde estd Jesucristo, allf estd la Iglesia catdlica.”
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podian todavia ser pensadas como realidades plenamente auténomas. Sin
embargo, la expansion geogréfica del cristianismo, el crecimiento de las
comunidades rurales y la imposibilidad material de una presencia inme-
diata del obispo en todos los ntcleos de ficles fueron haciendo necesaria
la aparicién de instancias pastorales estables que, sin quebrar la unidad
diocesana, garantizaran la cercania sacramental y catequética a los fieles.

La historia de la parroquia puede leerse, por tanto, como la historia
de una descentralizacion pastoral que no rompe la unidad eclesial, sino
que la prolonga en el territorio. Las primitivas iglesias bautismales, las
comunidades rurales y las sedes estables de predicacion y culto fueron
configurando paulatinamente una red de presencia eclesial local. En la
Edad Media, esta evolucién se consolidé juridicamente, aunque a veces
quedara fuertemente marcada por factores de patronazgo, territorialidad
rigida o dependencia de estructuras civiles. Aun asf, la parroquia termind
siendo el lugar ordinario donde el cristiano nacia sacramentalmente, era
instruido en la fe, participaba de la liturgia y se insertaba en una comuni-
dad concreta. La historia muestra, pues, que la parroquia no es un simple
artefacto administrativo, sino una respuesta eclesial a la necesidad de en-
carnar localmente la comunién y la mision.

Esta perspectiva histérica resulta decisiva para la tesis del presente
estudio. Si la parroquia nace como mediacién de proximidad dentro de
la Iglesia particular, entonces su ulterior configuraciéon por medio de dis-
tintos carismas no puede interpretarse como una alteracion extrinseca de
su esencia, sino como una de las formas posibles en que esa mediacion
histérica se concreta. La parroquia diocesana y la parroquia confiada a
religiosos comparten, en consecuencia, una misma genealogia eclesial: am-
bas derivan de la necesidad de hacer presente la solicitud pastoral de la
Iglesia particular en un lugar determinado. La diferencia entre ellas se
sitda, por ello, en el modo de mediacién y no en el nticleo originario de su
razon de ser.

El Concilio Vaticano II reubicd la parroquia dentro de una renovada
conciencia de la Iglesia. Lumen gentium afirmé que la Iglesia es en Cristo
“como un sacramento o sefial e instrumento de la intima unién con Dios
y de la unidad de todo el género humano™!?, formulacién decisiva para

0 LG 1.
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comprender toda mediacién eclesial concreta. Asimismo, al describir el
ministerio de los presbiteros, el mismo texto conciliar ensefia que éstos
han sido consagrados “para predicar el Evangelio y apacentar a los fieles
y para celebrar el culto divino,”!! subrayando asf la estructura sacramen-
tal y pastoral de la comunidad eclesial. Christus Dominus, por su parte,
reconoce que los pérrocos son “cooperadores del Obispo,”? a quienes
se confia, “como a pastores propios, el cuidado de las almas de una par-
te determinada de la didcesis, bajo la autoridad del Obispo.”!3 A su vez,
Apostolicam actuositatem destaca que la parroquia ofrece “el ejemplo
clarisimo de apostolado comunitario,”'* al congregar en unidad las diver-
sidades humanas y hacerlas converger en la universalidad de la Iglesia.
Estas afirmaciones muestran que la parroquia solo puede interpretarse
adecuadamente como realidad de comunién sacramental, misién compar-
tida y cooperacion jerdrquica.

El magisterio posterior ha prolongado y densificado esta visién.
Evangelii gaudium describe la parroquia como “presencia eclesial en el
territorio, ambito de la escucha de la Palabra, del crecimiento de la vida
cristiana, del didlogo, del anuncio, de la caridad generosa, de la adoracion
y la celebracion,”!? y afiade que, aunque no sea “una estructura caduca,”!6
necesita una gran plasticidad misionera. En continuidad con ello, la In-
struccién La conversién pastoral de la comunidad parroquial al servicio
de la mision evangelizadora de la Iglesia sostiene que la parroquia esta
llamada a una “reforma, incluso estructural, orientada a un estilo de co-
munién y de colaboracion, de encuentro y de cercania, de misericordia y
de solicitud por el anuncio del Evangelio.”'” Por su parte, Pastores dabo
vobis recuerda que la caridad pastoral constituye el principio interior ca-
paz de unificar las multiples actividades del presbitero y de ordenarlas a

1 1.G21.

12 Christus Dominus, n. 30.

13 Christus Dominus, n. 2.

14 Apostolicam actuositatem, n. 10.
15 Francisco, Evangelii Gaudium, 28.
16 fdem.

17 Congregacién para el Clero, La conversién pastoral de la comunidad parroquial al
servicio de la mision evangelizadora de la Iglesia, n.?2.

https://press.vatican.va/content/salastampa/es/bollettino/pubblico/2020/07/20/inst.
html (Consultado el 25-05-26).
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la edificacion de la comunidad.'® De este modo, la parroquia aparece no
solo como una organizacion territorial de la pastoral, sino como lugar de
convergencia entre ministerio, comunién, misién y carisma.

Desde esta perspectiva, la parroquia no se define primariamente por
la posesion de un territorio o de una infraestructura, sino por ser una co-
munidad estable en la Iglesia particular, estructurada sacramentalmente
y orientada a la misién. La parroquia es, en suma, una mediacion eclesial
concreta entre la catolicidad de la Iglesia y la existencia histdrica de los
fieles. Esta definicion serd decisiva para comprender por qué la parroquia
confiada a una comunidad agustiniana mantiene plena continuidad con
la parroquia diocesana: ambas participan de la misma logica teoldgica de
encarnacion local de la Iglesia.

3. La configuracién canénica de la parroquia y la encomienda
a un instituto religioso

La nocién de cura pastoral constituye uno de los conceptos de mayor
densidad en el derecho parroquial. No designa simplemente una funcion
de coordinacién ni una suma de tareas religiosas, sino la responsabilidad
integral por la vida cristiana de una comunidad concreta.!”

El canon 519 precisa que el parroco es el pastor propio de la parro-
quia que le ha sido confiada y que ejerce la cura pastoral de la comunidad
bajo la autoridad del obispo diocesano, participando en el ministerio de
Cristo para ensefiar, santificar y regir, con la cooperacién de otros minis-
tros y con la ayuda de los fieles laicos.?’ La triple funcién del parroco no

18 Juan Pablo II, Pastores dabo vobis (Madrid: Ediciones Palabra, S.A., 1992) nn. 21-
23.

19 Can. 515§ 1 La parroquia es una determinada comunidad de fieles constituida
de modo estable en la Iglesia particular, cuya cura pastoral, bajo la autoridad del Obispo
diocesano, se encomienda a un parroco, como su pastor propio.

20 Can. 519 El parroco es el pastor propio de la parroquia que se le confia, y ejerce
la cura pastoral de la comunidad que le estd encomendada bajo la autoridad del Obispo
diocesano en cuyo ministerio de Cristo ha sido llamado a participar, para que en esa misma
comunidad cumpla las funciones de ensefiar, santificar y regir, con la cooperacién también
de otros presbiteros o didconos, y con la ayuda de fieles laicos, conforme a la norma del
derecho.
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es una mera formulacion clésica, sino que expresa la unidad interna del
oficio pastoral. No hay verdadera cura de almas alli donde la enseflanza
se disocia de la santificacion, ni donde el gobierno se ejerce al margen de
la Palabra y de la gracia sacramental.

A la luz de lo anterior, la parroquia no constituye primariamente un
ambito de servicios religiosos, sino una comunidad estructurada por una
responsabilidad pastoral integral. La parroquia se define, por tanto, por
una estructura de misién confiada, y no por una autonomia institucional.
El parroco no es el propietario de la comunidad, sino su pastor propio en
comunion jerdrquica. Esta precision resulta decisiva porque evita pensar
que una parroquia confiada a un carisma religioso queda desvinculada de
la didcesis o transformada en una entidad carismética independiente.

El propio Cédigo establece que, aunque la responsabilidad primaria
recaiga sobre el parroco, este no debe actuar en solitario. Los cdnones
536 y 537 mencionan dos estructuras de participacién colectiva: el con-
sejo pastoral?! y el consejo de asuntos econdémicos.?? A través de estas
instancias, los fieles participan tanto en la administracion y el cuidado de
los bienes como en la programacién y evaluacion del dinamismo pastoral
parroquial.

En lo que respecta a la posibilidad de encomendar una parroquia
a un instituto religioso, debe afirmarse que tal posibilidad se halla reco-
nocida por el mismo derecho. Si el legislador prevé la encomienda a un
instituto religioso, es porque admite que la vida consagrada y los carismas
eclesiales pueden aportar una mediacion especifica al ejercicio de la cura
pastoral. Dicha mediacién no anula la naturaleza parroquial, pero la cua-
lifica.

21 Can. 536 § 1.Si es oportuno, a juicio del Obispo diocesano, oido el consejo
presbiteral, se constituird en cada parroquia un consejo pastoral, que preside el parroco y
en el cual los fieles, junto con aquellos que participan por su oficio en la cura pastoral de la
parroquia, presten su colaboracién para el fomento de la actividad pastoral.

§ 2. El consejo pastoral tiene voto meramente consultivo, y se rige por las normas que
establezca el Obispo diocesano.

22 Can. 537. En toda parroquia ha de haber un consejo de asuntos econémicos que
se rige, ademads de por el derecho universal, por las normas que haya establecido el Obispo
diocesano, y en el cual los fieles, elegidos seglin esas normas, prestan su ayuda al parroco en
la administracién de los bienes de la parroquia.
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El acuerdo previsto en el canon 520 regula la relacion entre la auto-
ridad del obispo, la identidad del instituto, el nombramiento del parroco
y el ejercicio pastoral, al fin de que la misién eclesial comtn se realice
respetando tanto la disciplina diocesana como el patrimonio espiritual del
instituto.?3 En consecuencia, la encomienda no altera la pertenencia de la
parroquia a la didcesis, sino que regula institucionalmente la cooperacion
entre la Iglesia particular y un sujeto carismatico reconocido. La discon-
tinuidad aparece aqui como diferencia de forma de vida y de inspiracién
pastoral, juridicamente reconocida y eclesialmente ordenada.

La densidad juridica de cuanto se ha expuesto reviste una relevancia
teoldgica decisiva para la comparacién con la parroquia agustiniana. Si la
cura pastoral constituye una responsabilidad integral, entonces el aporte
carismético de una comunidad religiosa no puede reducirse a una orna-
mentacion espiritual externa, sino que debe incidir —en fidelidad al dere-
cho y sin sustituirlo— al modo concreto en que se anuncie la Palabra, se
celebre la liturgia, se ejerza el gobierno pastoral y se acompaiie a la comu-
nidad. El carisma solo se vuelve eclesialmente fecundo cuando se inserta
en la textura misma de la cura de almas. De ahi que la discontinuidad agus-
tiniana no consista en una actividad paralela a la parroquia, sino en una
forma particular de asumir su integralidad juridica y teoldgico-pastoral.

4. Claves teologicas de san Agustin y del carisma agustiniano
para la comprension de la parroquia

Hablar de una parroquia configurada por el carisma agustiniano exi-
ge, ante todo, evitar dos peligros: anacronismo y paralelismo. Frente al pri-

23 Can. 520 § 1. No sea parroco una persona juridica; pero el Obispo diocesano,
no el Administrador diocesano, puede, con el consentimiento del Superior competente,
encomendar una parroquia a un instituto religioso clerical o a una sociedad clerical de
vida apostolica, incluso erigiendo la parroquia en una iglesia del instituto o sociedad, con
la condicidn, sin embargo, de que un presbitero sea el parroco de la misma o el moderador
de que se trata en el c. 517 § 1, si la cura pastoral se encomienda solidariamente a varios.

§ 2. La encomienda de una parroquia, de la que se trata en el § 1, puede realizarse
tanto a perpetuidad como por tiempo determinado; en ambos casos, se hard mediante
acuerdo escrito entre el Obispo diocesano y el Superior competente del instituto o de la
sociedad, en el que, entre otras cosas, se determinard expresa y detalladamente cuanto se
refiera a la labor que debe ejercerse, a las personas que se dedicardn a ella y a los asuntos
econdmicos.
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mer peligro se debe tener en cuenta que San Agustin no conocié la parro-
quia en la forma candnica estabilizada por la tradicion latina posterior. Su
experiencia eclesial se sitda en la Iglesia local presidida por el obispo, en
el dinamismo de las comunidades cristianas africanas y en el ejercicio del
ministerio pastoral en un contexto de intensas controversias doctrinales,
cismaticas y sociales. Sin embargo, precisamente por haber sido obispo,
predicador, fundador de comunidades y te6logo de la comunién, Agustin
ofrece categorias de singular fecundidad para comprender la vida parro-
quial en clave espiritual y eclesial.

Para evitar el peligro de configurar una parroquia paralela a la dioce-
sana, conviene retomar lo expuesto en el apartado anterior. La parroquia
agustiniana permanece fiel a los lineamientos candnicos y eclesiales que
rigen la ereccion y la vida de una parroquia. Ahora bien, junto a esta fide-
lidad, 1a “parroquia agustiniana” aporta una mediacién carismatica parti-
cular en el modo de asumir su integralidad juridica y teolégico-pastoral.
Por ello, las Constituciones de la Orden de San Agustin afirman que toda
actividad pastoral ejercida por la Orden debe llevarse “a cabo siguiendo
las directrices de la Iglesia local y aportando la riqueza de la espiritualidad
agustiniana, ofreciendo a los fieles el testimonio de nuestra vida comun.
Nuestra vida y presencia pastoral deben tener un claro estilo agustiniano,
caracterizado por la reflexién comun y compartida de la Palabra de Dios
y su aplicacion al mundo actual.”?*

En atencidén a que en el carisma agustiniano ningtn fraile actda aisla-
damente, sino en nombre y acompafiado por una comunidad determina-
da, en lo que respecta a las parroquias, las Constituciones rezan que “la ac-
tividad parroquial, encomendada y ejercida en nombre de la comunidad,
corresponde al Parroco, quien, a través de un frecuente didlogo abierto y
fraterno con los Hermanos de la comunidad, debe decidir lo que parezca
oportuno para la vida parroquial, elaborar y disponer los programas maés
conformes a la tradicion de la Orden y a las exigencias de la Iglesia.”>

A la luz de lo anterior, en una parroquia administrada por la Orden
de San Agustin, el parroco no solo debe estar en comunién con el ordina-

24 Constituciones de la Orden de San Agustin (Roma: Curia General Agustiniana,
2008) n. 151.

25 Constituciones de la Orden de San Agustin, n. 153.
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rio del lugar y trabajar conjuntamente con los fieles en la administracion
de los bienes y en la programacién y evaluacién de las actividades pasto-
rales, sino que también ha de colaborar fraternalmente con la comunidad
religiosa que lo acompaiia y sostiene.?® Esta l6gica de trabajo compartido,
fundada en la subsidiariedad y en la aportacion diferenciada de los dones
y funciones propios de cada miembro, es expresada por Renovatio, n. 17,
en los siguientes términos: “La practica compartida en el ministerio llama
a un esfuerzo coordinado [...] El ministerio pastoral es efectivo cuando
es compartido, de un modo sinodal de caminar juntos, ofreciendo tiempo
y espacio para escuchar y dialogar con nuestros colaboradores en todos
los niveles de administracién y direccién. En algunas instancias esto re-
quiere pasar de un mero papel consultivo, a compartir el discernimiento
y la toma de decisiones.” De este modo, el didlogo en sus diversos niveles
favorece tanto la corresponsabilidad como el desarrollo de una verdadera
polifonia eclesial, en la que todos pueden aportar sus dones a la encarna-
cion del Evangelio.?’

En lo que respecta a la triple funcién del parroco —ensefar, regir y
santificar —, tal como la formula el Derecho, las Constituciones la expre-
san del siguiente modo: “Los Hermanos sacerdotes consideren como prin-
cipal obligacién la proclamacion de la Palabra de Dios a los hombres, aco-
modando el lenguaje y la exposicion a la capacitad del auditorio; ofrezcan
la Eucaristia, santifiquen a los hombres con los sacramentos, promuevan
la actividad liturgica, retinan y acrecienten el pueblo de Dios en la unidad

26 El Documento Renovatio, del Capitulo General Intermedio del 2022 (Publicazioni
Agostiniane: Roma, 2022), n. 20, explica la dimensiéon comunitaria del trabajo pastoral a
través de las siguientes palabras: “Cada hermano, en didlogo con su comunidad local, estéd
llamado a reflexionar sobre la naturaleza y el valor de las obras pastorales en las cuales él
sirve. Esta reflexion debe incluir una consideraciéon de los signos de los tiempos, nuestro
carisma como agustinos, y el modo en que los miembros de la comunidad contribuyen a
la proclamacién del Evangelio. Se pide que cada hermano, junto con su comunidad, que
imagine ministerios, estilos de vida comunitaria, y medios para que los agustinos proclamen,
de un modo nuevo, la Buena Nueva. Deben también evaluar de qué modo ellos colaboran
con otros religiosos y laicos al compartir sus obras pastorales.”

27 Las Constituciones de la Orden de San Agustin, n. 80, afirman que “congregados en
comunidad, el primer servicio que como religiosos prestamos a la Iglesia y a la humanidad
consiste en ser testigos de la experiencia de nuestro encuentro con Dios a través de su
Palabra y de los acontecimientos de la historia.”
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y en la caridad y condizcanlo al Padre.””® Como puede apreciarse, las
Constituciones no solo se refieren a la funcién de ensefiar a través de la
proclamacién, sino que subrayan también la modalidad en que esta debe
realizarse: con un lenguaje acomodado a la capacidad del auditorio que
posibilite el encuentro con Cristo. El discurso elaborado posee, asi, una
funciéon mediadora —Ia de transmitir el Evangelio— y no una funcién
autorreferencial reducida a la pedanteria lingiiistica.?’

En atencién a lo dicho, sistematizaremos cinco ideas teoldgicas
centrales que muestran la creatividad carismética de la mediacién agus-
tiniana.

4.1. Eclesiologia eucaristica y comunion en san Agustin

Uno de los aportes mds fecundos de san Agustin para una teologia
de la parroquia es su comprension eucaristica de la Iglesia. En el Sermon
272, al explicar a los nedfitos el misterio del altar, Agustin afirma: “Si vo-
sotros sois el cuerpo de Cristo y sus miembros, sobre la mesa del Sefior
estd puesto el misterio que vosotros mismos sois: recibis el misterio que
sois.” Y afiade la formula de enorme densidad eclesioldgica: “Sed lo que
veis y recibid lo que sois.” Aqui la Eucaristia no aparece solo como objeto
de adoracién o medio de santificacion individual, sino como sacramento
de la unidad eclesial, en el que la comunidad recibe sacramentalmente lo
que estd llamada a ser historicamente.3! Esta intuicion tiene una relevan-

28 Constituciones de la Orden de San Agustin, n. 155.

29 San Agustin, como buen orador, comprendia con claridad la funcién mediadora
del discurso. Por ello, el Santo de Hipona afirma que “el que ensefla no debe preocuparse
de la elocuencia en exponerlo, sino de la claridad en explicarlo”. “La doctrina Cristiana”,
IV,IX, 23, en Obras completas de San Agustin, tomo XV 15 (Madrid: BAC, 1969). Ademds,
Agustin llega a afirmar que prefiere que lo reprenda el gramético a que no lo entienda
el pueblo. “Comentario al Salmo” 130, 20, en Obras completas de San Agustin, tomo XXI
(Madrid: BAC, 1966).

30 San Agustin, “Sermén (6°)”, en Obras completas de san Agustin, tomo XXIV
(Madrid: BAC, 1985).

31 San Agustin, “Tratados sobre el evangelio de san Juan” 26, 13, en Obras completas
de san Agustin, tomo XIII (Madrid: BAC, 2005), expresa esta eclesiologia eucaristica a
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cia estructural para la parroquia porque sitda la vida comunitaria no en la
periferia de la pastoral, sino en su centro sacramental.??

Agustin vincula ademas esta unidad eucaristica con una antropologia
comunitaria muy concreta. El pan uno hecho de muchos granos y el vino
nacido de muchos racimos se convierten en imagenes de una comunidad
reunida, purificada y unificada por el Espiritu.’* La Eucaristia forma un
pueblo reconciliado, y por ello exige una praxis eclesial coherente con la
caridad y la paz. Para una parroquia inspirada en la tradicién agustiniana,
esta vision implica que la centralidad de la celebracién eucaristica no se
reduce a la observancia cultual, sino que reclama la construccién real de
vinculos fraternos, el rechazo de la fragmentacién y una pedagogia de la
unidad. La parroquia se convierte asi en espacio donde la Eucaristia se
prolonga en forma de comunion visible.

4.2. Servicio eclesial y ministerio como caridad pastoral

En consonancia con la eclesiologia eucaristica agustiniana planteada,
un segundo elemento a desarrollar en la creatividad carismadtica parro-
quial es la concepcidén agustiniana de la autoridad. La tradicién agustinia-
na concibe el ministerio como una forma de caridad pastoral inseparable
de la pertenencia comun a la Iglesia. La conocida afirmacion agustiniana

través de las siguientes palabras: “jOh sacramento de piedad! ;O signo de unidad!
jOh vinculo de caridad! Quien quiere vivir, tiene dénde vivir, tiene de qué vivir.
Acérquese, crea, incorpdrese para ser vivificado. No sienta repugnancia de la trabazon
de los miembros, no sea un miembro podrido que merezca ser amputado, no sea defor-
me que deba ruborizarse de ello; sea bello, sea proporcionado, sea sano, adhiérase
al cuerpo; de Dios viva para Dios; fatiguese ahora en la tierra, para reinar después en el
cielo.”

32 Esta idea agustiniana estd en total consonancia con la concepcion del Vaticano 11
sobre la Eucaristia. Ella es “fuente y cumbre de toda la vida cristiana.” LG 11.

33 Ademads del sermén 272, los sermones 227, 229 y 229A son esenciales para la
comprension eclesioldgica agustiniana a la luz de la Eucaristia. La participacién en la
Eucaristia no solamente une personalmente al comulgante con Cristo, sino que, desde El,
todos los miembros, desde su particularidad, se unen en la caridad. Por eso Agustin afirma
que “los numerosos granos fueron trillados por bueyes cuando se les predic6 el evangelio, y
fueron almacenados en graneros cuando, siendo catectimenos, no se les permitia participar
en la celebracién eucaristica.” Pamela Jackson, “Eucaristia”, en Allan D. Fitzgerald (ed.),
Diccionario de San Agustin (Burgos: Monte Carmelo, 2001) 543.
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—“para vosotros soy obispo; con vosotros soy cristiano™34— relativiza
toda apropiacion autorreferencial del poder eclesidstico y sitda el ejer-
cicio del ministerio dentro de una relacion de servicio.® El ministro no
estd sobre la comunidad como pura instancia exterior, sino dentro de ella
y para ella, aunque con una responsabilidad propia. Esta comprension
resulta especialmente relevante para la vida parroquial, porque orienta el
ejercicio de la autoridad hacia la edificacion de la comunidn, la escucha
de la Palabra, el cuidado de los vinculos y la bisqueda del bien espiritual
de los fieles.

Desde esta Optica, la parroquia agustiniana puede contribuir a pu-
rificar la praxis pastoral de eventuales derivas funcionalistas o clericales.
Si el ministerio se entiende como servicio de caridad y no como posesion
del oficio, entonces la autoridad pastoral aparece vinculada a la humildad,
al discernimiento, a la vida espiritual y a la responsabilidad compartida.
El carisma agustiniano no introduce aqui una ldgica ajena a la tradicion
de la Iglesia, sino que intensifica una dimension intrinseca del ministerio
ordenado: su caracter relacional, eclesial y pastoralmente oblativo.

4.3. La interioridad como principio pastoral

La interioridad constituye uno de los ejes mas caracteristicos de la
antropologia teoldgica agustiniana y posee una indudable fecundidad
pastoral. Cuando Agustin exhorta a entrar dentro de si mismo para des-
cubrir alli la verdad,*® no legitima una espiritualidad subjetivista, sino que

34 San Agustin, “Sermén 340, 17, en Obras completas de san Agustin, tomo XXIV
(Madrid: BAC, 1985).

35 Lo que Agustin afirma de la autoridad a nivel eclesial es lo mismo que dice de la
figura del prior dentro de la comunidad religiosa agustiniana: “El que os preside, que no se
sienta feliz por mandar con autoridad, sino por servir con caridad. Ante vosotros, que os
proceda por honor; pero ante Dios, que esté postrado a vuestros pies por temor. Muéstrese
ante todos como ejemplo de buena obras, corrija a los inquietos, consuele a los timidos, reciba
a los débiles, sea paciente con todos. Observe la disciplina con agrado e infunda respeto.
Y aunque ambas cosas sean necesarias, busque mas ser amado por vosotros que temido,
pensando siempre que ha de dar cuenta a Dios por vosotros.” San Agustin, Regla, VII, 45.

36 San Agustin, “Sobre la verdadera religion,” 39, 72, en Obras completas de san
Agustin, tomo IV (Madrid: BAC, 1948): “No salgas fuera; entra en ti mismo; en el hombre
interior habita la verdad.”
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invita a reconocer que el ser humano solo alcanza su verdad cuando se
deja habitar y trascender por Dios. La interioridad es, por ello, un camino
de conversion, de unificacion del deseo y de apertura a la gracia.’” Trasla-
dada al ambito parroquial, esta intuicion corrige dos riesgos recurrentes:
el activismo pastoral sin hondura espiritual y la reduccion de la practica
religiosa a mera exterioridad ritual o sociolégica. Una parroquia inspira-
da en san Agustin se comprende mejor cuando educa en la escucha del
corazon, en el discernimiento, en la lectura orante de la Escritura y en la
apropiacién existencial de la fe.

En términos teoldgicos, ello significa que el principio pastoral agus-
tiniano no puede confundirse con una simple estrategia de acompaifa-
miento personal. Se trata, mds bien, de una hermenéutica de la experien-
cia cristiana. La parroquia no solo transmite contenidos doctrinales o ad-
ministra sacramentos; también ayuda al creyente a interiorizar el Evan-
gelio, a ordenar sus afectos,’® a interpretar su propia existencia a la luz
de Dios y a descubrir la verdad como llamada.3* En un contexto cultural
marcado por la dispersidn, la saturacién informativa y la fragmentacion
del sujeto, la recuperacion agustiniana de la interioridad ofrece a la pa-
rroquia un principio critico y reconstructivo de gran valor teoldgico y
pastoral.

37 Nino Andrés Gonzalez, Ejercicios espirituales con san Agustin (Madrid: San Pablo,
2016) 119, expresa la nocién agustiniana de interioridad con las siguientes palabras: “El
retorno a la interioridad no es un ejercicio de introspeccion en espléndida soledad, sino un
proceso donde se adquiere el conocimiento de uno mismo y de Dios.”

38 El ordo amoris es un principio esencial en la espiritualidad agustiniana. El amor es,
para san Agustin, el dinamismo que orienta el actuar humano hasta definir su ser. Por ello,
el obispo de Hipona afirma que “todo cuerpo, por su propio peso, tiende al lugar que le es
propio. Un peso no tiende tinicamente hacia abajo, hacia su propio lugar. El fuego tiende
hacia arriba. La piedra hacia abajo [...] El amor es mi peso, él me lleva a donde quiera
que voy.” San Agustin, “Confesiones,” XIII, 9, 10, en Obras completas de san Agustin, tomo
XXIV (Madrid: BAC, 1979).

39 Las Constituciones de la Orden de San Agustin, n. 144, consciente del caracter
evangélico de la actividad pastoral, afirma que “como realidad eclesial, el sentido de misién
de la Orden es parte esencial de su identidad y vocacién. Y por ello, el apostolado, con el
que tratamos de anunciar a todo el mundo el Evangelio de Cristo y de hacer participes de
su redencion a todos los hombres, abarca toda nuestra vida, es decir, la oracidn, el estudio y
la actividad, pero en las formas acordes a la naturaleza y espiritu de la Orden.”
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4.4. Comunion en la caridad y forma comunitaria de la Iglesia

La comunién en la caridad constituye otro eje decisivo para com-
prender la recepcién parroquial de la tradicién agustiniana. La afirmacion
de la Regla —“una sola alma y un solo corazén orientados hacia Dios” —
condensa no solo un ideal monastico, sino una forma de pensar la Iglesia
desde la unidad del amor. En Agustin, la caridad no es un sentimiento
suplementario agregado a la verdad, sino la forma misma en que la verdad
es habitada eclesialmente. La comunidad cristiana existe verdaderamente
como tal cuando la concordia, la mutua edificacion y la paz se convier-
ten en expresion histdrica de la gracia. De ahi que la parroquia, si quiere
asumir una tonalidad agustiniana, deba ser mas que un lugar de afluencia
religiosa: ha de volverse espacio de comunidn efectiva.

Esta perspectiva ofrece ademas un criterio eclesiolégico de primer
orden. Alli donde la parroquia es vivida desde la l6gica de la caridad, la
pluralidad de ministerios, sensibilidades y estados de vida puede orde-
narse a una unidad no uniformadora. La tradicién agustiniana ayuda asi
a pensar la parroquia como comunidad reconciliada, capaz de integrar
diferencias sin disolverlas, precisamente porque su centro no es la afini-
dad socioldgica, sino la comtn orientacion hacia Dios.*0 Tal acento reviste
particular importancia en contextos de debilitamiento de la pertenencia
eclesial, donde la parroquia estd llamada a reconstruir vinculos y a ofrecer
formas creibles de comunion cristiana.

4.5. Amistad espiritual, vida comin y sujeto comunitario de la mision

La amistad espiritual y la vida comtin ocupan un lugar singular en la
experiencia de Agustin y en la posterior tradicién de su Orden. No se tra-
ta de un rasgo psicoldgico accesorio, sino de una mediacién teoldgica: el
camino hacia Dios se realiza con otros y a través de otros. La amistad apa-
rece como lugar de verdad, correccién mutua, consuelo, bisqueda com-
partida y ejercicio concreto de la caridad.*! Por eso, cuando una parroquia

40 San Agustin, Confesiones, 1,1, 1, expresa esta idea con las siguientes palabras: “Nos
creaste para Ti, y estd inquieto nuestro corazén hasta que descanse en T1.”

41 Para San Agustin, Confesiones, 1V, 4,7, solamente hay verdadera amistad “cuando
Dios la establece como un vinculo entre almas que se unen mutuamente por medio del
amor derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que se nos ha dado.”
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es confiada a una comunidad agustiniana, la forma comunitaria de vida de
los religiosos puede incidir de manera decisiva en el modo de comprender
el sujeto de la mision. El ministerio no queda reducido a la acciéon de un
individuo aislado, sino que es sostenido y cualificado por una fraternidad
apostdlica visible.

Esta dimensién permite enriquecer la comprensién contemporanea
de la parroquia como sujeto comunitario de la evangelizacién. Frente al
peligro del individualismo pastoral o de la excesiva personalizacién del
oficio parroquial, la tradicién agustiniana ofrece una figura de mision
compartida, en la que la autoridad se inserta en relaciones fraternas y el
testimonio eclesial se vuelve mds coral. La parroquia agustiniana, en este
sentido, puede ofrecer una imagen concreta de cémo la vida comtin no
disminuye la responsabilidad personal del parroco, sino que la inserta en
una trama de apoyo espiritual, discernimiento y corresponsabilidad que
beneficia al conjunto de la comunidad.

De este modo, el carisma agustiniano puede sintetizarse, para los fines
de este estudio, en cuatro notas: interioridad, comunion, fraternidad apos-
télica y servicio eclesial. Estas notas no sustituyen la estructura teoldgica y
juridica de la parroquia, pero si la cualifican. La parroquia confiada a una
comunidad agustiniana seguird siendo comunidad estable de fieles bajo
la autoridad del obispo, pero su praxis tenderd a organizarse seglin una
comprension mds marcada de la vida comun, de la formacién interior, de
la amistad en Cristo, de la centralidad de la caridad y de la misién compar-
tida. Aqui se inscribe la discontinuidad relativa que interesa a este estudio.

5. Fidelidad creativa: anilisis comparativo entre la parroquia diocesana
y la parroquia agustiniana

A partir del analisis realizado, este apartado tiene por objetivo sis-
tematizar cuatro ideas teoldgicas que ponen de manifiesto la fidelidad
creativa, o bien la continuidad discontinua, existente entre la parroquia
diocesana y la parroquia agustiniana.

5.1. Continuidad de naturaleza eclesial y de mision

La primera y mas importante afirmacién es que entre la parroquia
diocesana y la parroquia confiada al carisma agustiniano existe continui-
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dad de naturaleza eclesial. Ambas son parroquias de la Iglesia particular.
Ambas quedan definidas por la misma realidad candnica de comunidad
estable de fieles. Ambas participan de la misma triple misién de ensefiar,
santificar y regir. Ambas se encuentran bajo la autoridad del obispo dioce-
sano y ambas deben articularse con la pastoral de conjunto de la didcesis.
Esta identidad no es accidental; deriva de la naturaleza misma de la parro-
quia como forma ordinaria de presencia de la Iglesia en un lugar.

Desde el punto de vista sacramental y ministerial, la continuidad es
igualmente plena. La Eucaristia sigue siendo el centro de la comunidad;
la predicacién de la Palabra sigue constituyendo una obligacién esencial;
la iniciacién cristiana, la reconciliacidn, la atencion a los enfermos, la ca-
tequesis y la caridad siguen definiendo el corazén de la accién pastoral.
Incluso la figura del parroco, aunque pueda proceder de un instituto re-
ligioso, mantiene su identidad de pastor propio de la parroquia y no de
mero delegado de una comunidad religiosa. En este sentido, la parroquia
agustiniana no posee otra mision distinta de la parroquia diocesana, sino
la misma mision eclesial recibida en una forma concreta de mediacion.

También existe continuidad desde la perspectiva de la comunién dio-
cesana. La parroquia confiada a religiosos no constituye una isla espiritual
ni una excepcion a la estructura de la didcesis. Si la parroquia es una célula
de la Iglesia particular, su configuracién carisméatica debe expresar y for-
talecer la comunidn con el obispo, con el presbiterio diocesano y con las
demads comunidades eclesiales. Una comprension correcta del carisma no
conduce a la autarquia, sino a una participacioén diferenciada en la tnica
mision de la Iglesia. Por ello, la identidad agustiniana de una parroquia
solo es auténtica cuando se vive como forma de comunién eclesial y no
como repliegue corporativo.

5.2. Discontinuidad en la mediacién carismatica y en el estilo pastoral

La continuidad esencial no impide reconocer una discontinuidad real.
Esta se da, en primer lugar, en la mediacién carismética. Mientras la pa-
rroquia diocesana ordinariamente expresa de manera inmediata la pre-
sencia pastoral del obispo a través de un presbitero incardinado o desti-
nado por él, la parroquia agustiniana incorpora una mediacién adicional:
la comunidad religiosa y su patrimonio espiritual. El ministerio no queda
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desvinculado del carisma de la Orden, y la vida fraterna de los religiosos
puede convertirse en parte del testimonio pastoral ofrecido a la comuni-
dad. La parroquia, asi, no solo recibe un pastor, sino también una forma
de vida eclesial que la acompaiia y la interpreta.

En segundo lugar, hay discontinuidad en el estilo pastoral. La tra-
dicién agustiniana tiende a privilegiar procesos comunitarios, formacion
interior, lectura compartida de la fe, centralidad de la amistad espiritual,
vida litirgica con sentido de fraternidad y una pedagogia de la busqueda.
Esto puede traducirse en estructuras parroquiales menos centradas exclu-
sivamente en la administracion de servicios y més atentas a la configura-
cién de comunidades de pertenencia, itinerarios de maduracion espiritual
y vinculos fraternos. Si la parroquia diocesana corre a veces el riesgo de
una funcionalidad dispersa, la impronta agustiniana puede aportar mayor
densidad comunitaria y espiritual.

En tercer lugar, la discontinuidad aparece en la relacién entre minis-
terio y comunidad. En la préctica diocesana, el parroco puede quedar més
expuesto al aislamiento personal o a una comprension individualizada del
oficio. En cambio, cuando la cura pastoral se desarrolla desde una comuni-
dad agustiniana, el ministerio se inscribe ordinariamente en una trama de
vida comun, oracién compartida, discernimiento fraterno y corresponsa-
bilidad interna. Aunque la responsabilidad candnica siga recayendo sobre
el parroco, la comunidad religiosa constituye un soporte espiritual y pas-
toral que modifica la experiencia concreta del gobierno y del acompaiia-
miento comunitario.*? El sujeto visible del testimonio eclesial se amplia,
en alguna medida, del ministro individual a la fraternidad apostdlica.

Finalmente, existe una discontinuidad en la autoconciencia espiritual
de la comunidad. Una parroquia agustiniana puede tender a leerse a si
misma desde categorias propias de la tradiciéon de san Agustin: una sola

42 El trabajo compartido desde la subsidiariedad —es decir, aquel en el que cada uno
de los miembros aporta sus dones y realiza la funcion que le es propia— queda expresado en
Renovatio,n. 17, con las siguientes palabras: “La practica compartida en el ministerio llama
a un esfuerzo coordinado [...] El ministerio pastoral es efectivo cuando es compartido, de
un modo sinodal de caminar juntos, ofreciendo tiempo y espacio para escuchar y dialogar
con nuestros colaboradores en todos los niveles de administracion y direccién. En algunas
instancias esto requiere pasar de un mero papel consultivo, a compartir el discernimiento
y la toma de decisiones.”
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alma y un solo corazon orientados hacia Dios, comunidad de busqueda,
espacio de interioridad, escuela de caridad y amistad, lugar de la ver-
dad compartida. Estas categorias no son ajenas a toda eclesiologia parro-
quial, pero en la tradicién agustiniana adquieren una densidad particu-
lar y orientan la praxis pastoral. No se trata simplemente de una devo-
cién afladida a san Agustin, sino de una hermenéutica espiritual de la vida
eclesial.

5.3. La discontinuidad como enriquecimiento de la comunion

La cuestion decisiva consiste en interpretar correctamente esta dis-
continuidad. Si se entiende como ruptura, se cae en una falsa oposicién
entre estructura diocesana y carisma religioso. Si se la diluye por comple-
to, se pierde el valor especifico que la Iglesia reconoce a los carismas. La
categoria adecuada es la de enriquecimiento de la comunién. El carisma
agustiniano no ofrece una eclesiologia alternativa a la diocesana, sino una
modalidad concreta de realizar la tinica eclesiologia de comunién. La pa-
rroquia agustiniana no es menos diocesana por ser agustiniana; es dioce-
sana de un modo carismaticamente determinado.

Esta afirmacién posee relevancia teoldgica y pastoral. Teolégicamen-
te, muestra que los carismas no se sitian en un plano secundario respecto
de la estructura eclesial, sino que pertenecen a la misma vida de la Iglesia
y contribuyen a su edificacion. Pastoralmente, recuerda que la parroquia
necesita hoy formas renovadas de vida comunitaria, profundidad espiri-
tual, sinodalidad real y capacidad de generar pertenencia. En este punto,
la tradicién agustiniana puede ofrecer aportaciones especialmente valio-
sas: una comprension relacional del sujeto cristiano, una pedagogia de la
interioridad, una centralidad de la caridad como vinculo de unidad y una
experiencia de comunidad que da testimonio de la fe vivida en comun.

5.4. Entre estructura y carisma: una sintesis eclesiologica
La comparacion entre parroquia diocesana y parroquia agustiniana

remite, en dltimo término, a una cuestion mayor: la relacién entre estruc-
tura y carisma en la Iglesia. El Concilio Vaticano II y su recepcion poste-
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rior han mostrado que la Iglesia no puede comprenderse adecuadamente
si se absolutiza alguno de estos polos. La estructura jerarquica pertenece a
la constitucién misma de la Iglesia; los carismas, por su parte, no son fené-
menos accesorios, sino dones del Espiritu para la edificacion del Cuerpo
de Cristo. En el ambito de la vida consagrada, Perfectae caritatis recuerda
que la variedad de familias religiosas ha contribuido a que la Iglesia esté
“equipada para toda obra buena”y preparada “para la obra del ministerio
en orden a la edificacién del Cuerpo de Cristo.”* A su vez, Mutuae rela-
tiones insistird en que la relacion entre obispos y religiosos debe compren-
derse dentro de la comunién y de la tnica mision eclesial.**

Desde esta perspectiva, la parroquia agustiniana puede ser leida
como un caso ejemplar de articulacién entre estructura y carisma. La es-
tructura asegura la pertenencia diocesana, la referencia al obispo, la mi-
sién ordinaria y la estabilidad juridica de la comunidad. El carisma, en
cambio, aporta una tonalidad espiritual, una forma comunitaria de mi-
nisterio, una pedagogia pastoral y un estilo de presencia eclesial. Cuando
ambos niveles se integran correctamente, la parroquia se beneficia de una
mayor densidad eclesial: no deja de ser institucion, pero evita la rigidez
burocratica; no deja de ser carismatica, pero evita la autorreferencialidad.
La continuidad discontinua estudiada en este trabajo es, en el fondo, una
figura concreta de esa sintesis mas amplia que la Iglesia estd llamada a
vivir entre su dimension institucional y su dinamismo pneumatico.

43 Perfectae caritatis,n. 1.

44 La Sagrada Congregacion para los religiosos e institutos seculares y la Sagrada
Congregacion para los obispos, en su documento Criterios pastorales sobre relaciones entre
obispos y religiosos en la iglesia, n. 15, afirma que “Todos, Pastores, Laicos y Religiosos, cada
uno segun su propia mision, son llamados a un quehacer apostdlico que tiene su fuente
en la caridad del Padre; el Espiritu, por su parte, lo nutre, vivificando las instituciones
eclesidasticas en calidad de alma de las mismas e infundiendo en el corazon de los fieles aquel
mismo dnimo misionero que movié a Cristo (AG 4). Asi pues, la mision del Pueblo de Dios
no podra consistir jamds en mera actividad exterior, ya que la tarea apostélica no puede
en modo alguno limitarse a la sola promocién humana, por digna que sea, siendo asi que
toda actividad pastoral y misionera hunde sus raices en la participacién del misterio de
la Iglesia. Y la mision de la Iglesia por su misma naturaleza no es otra cosa que la misién
del mismo Cristo prolongada en la historia del mundo; consiguientemente, consiste ante
todo en compartir la obediencia de Aquél que se ofrecié al Padre por la vida del mundo
(cfr. Hebr. 5, 8).” https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccscrlife/documents/
rc_con_ccscrlife_doc_14051978_mutuae-relationes_sp.html (Consultado el 25-05-26).
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6. Implicaciones pastorales para una parroquia de inspiracion agustiniana
en la Iglesia particular

Si la parroquia confiada al carisma agustiniano constituye una for-
ma de continuidad discontinua con la parroquia diocesana, es necesario
sefialar algunas consecuencias pastorales. La primera es que la identidad
agustiniana de la parroquia debe ser explicitamente eclesial. No basta con
incorporar simbolos, devociones o referencias histdricas a san Agustin; es
preciso que la comunidad viva realmente una espiritualidad de comunién,
busqueda de Dios, interioridad y servicio. El carisma solo es fecundo pas-
toralmente cuando se traduce en procesos formativos, vinculos comunita-
rios, estilos de autoridad y opciones apostdlicas verificables.

La segunda implicacion es la centralidad de la comunidad como suje-
to pastoral. La parroquia agustiniana deberia esforzarse por superar tan-
to el clericalismo como el anonimato funcional. La tradiciéon agustiniana
ofrece recursos significativos para ello: la experiencia de fraternidad, el
didlogo, el discernimiento compartido, la amistad espiritual y la concien-
cia de caminar juntos hacia Dios. Una parroquia asi configurada puede
favorecer con especial intensidad los consejos pastorales, los grupos de
formacion, las pequefias comunidades, la corresponsabilidad laical y la in-
tegracion entre vida liturgica, catequesis y compromiso caritativo.

La tercera implicacion es una pastoral de la interioridad. En contex-
tos marcados por la dispersion, la velocidad y la superficialidad, la tradi-
cién agustiniana puede ayudar a la parroquia a convertirse en espacio de
escucha, silencio, acompafiamiento, lectura orante de la Escritura y edu-
cacién del deseo de Dios. Esto no significa retraimiento intimista, sino
fundamento de una misién mas honda. Solo una comunidad que aprende
a habitar el corazén humano puede hablar al hombre contemporaneo con
verdadera densidad espiritual.

La cuarta implicaciéon concierne a la relaciéon con la didcesis. Una
parroquia agustiniana madura debe evitar toda tentacion de excepciona-
lidad. Su carisma encuentra legitimidad precisamente cuando se pone al
servicio del plan pastoral diocesano, coopera con las demds parroquias,
participa de las instancias de comunién y mantiene una relacién leal con
el obispo y con el presbiterio. La fecundidad del carisma no se mide por
su autorreferencialidad, sino por su capacidad de aportar a la comunién
eclesial una tonalidad espiritual y pastoral propia.
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Finalmente, una parroquia de inspiracion agustiniana estd llamada a
integrar evangelizacion, vida sacramental y caridad social desde la l6gica
de la comunién. La herencia de Agustin no separa la verdad del amor ni la
contemplacién del servicio. Por eso, una parroquia realmente agustiniana
no deberia limitarse a cultivar un clima espiritual interno, sino traducir
la amistad con Dios en cercania a los pobres, reconciliacién comunitaria,
promocion de la justicia y acompafiamiento de las heridas humanas. La
caridad, en Agustin, no es un complemento opcional, sino la forma misma
de la verdad vivida.

7. Conclusion

La investigacion realizada permite afirmar que la relaciéon entre la
parroquia diocesana y la parroquia confiada al carisma agustiniano debe
comprenderse, con precision, como una continuidad discontinua o una fi-
delidad creativa. La continuidad se funda en la identidad teoldgica y ca-
noénica de la parroquia como comunidad estable de fieles en la Iglesia
particular, bajo la autoridad del obispo diocesano y confiada a un pastor
propio para el ejercicio de la cura pastoral. Desde esta perspectiva, la pa-
rroquia agustiniana no constituye una realidad distinta en esencia ni un
modelo alternativo a la parroquia diocesana, sino una forma legitima y
eclesialmente reconocida de realizacion de la misma.

La discontinuidad, por su parte, no afecta a la sustancia de la parro-
quia, sino a su mediacion histérica y pastoral. Alli donde la cura pastoral
se ejerce desde una comunidad agustiniana, la parroquia recibe una im-
pronta especifica: se enfatiza la interioridad como camino hacia Dios, la
comunién como forma de vida eclesial, la fraternidad apostélica como
sujeto evangelizador y la caridad como principio de unidad y servicio.
Esta diferencia no rompe la comunién diocesana, sino que la enriquece,
haciendo visible que la Iglesia no vive solo de estructuras, sino también de
carismas que el Espiritu suscita para el bien comun.

En un momento eclesial en el que la parroquia estd llamada a una
profunda conversién pastoral y misionera, la reflexién sobre la tradicion
agustiniana muestra que la renovacion no depende solo de ajustes organi-
zativos, sino de la capacidad de reavivar el tejido espiritual y comunitario
de la vida cristiana. Para seguir siendo lugar de encuentro con Cristo y
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casa de la Iglesia en medio del mundo, la parroquia necesita volver a ser
comunidad de fe, de amistad, de verdad y de caridad. En este horizonte,
la aportacién agustiniana no es marginal: constituye una posibilidad con-
creta de relectura y revitalizacion de la parroquia en clave de comunion,
interioridad y misién.
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Familiaris Consortio 84 to the afore-
mentioned Chapter Eight. It offers a
theological analysis of accompaniment
based on a comprehensive reading of the
Exhortation and presents the theological
reasons found in the traditional theo-

logical tradition for interpreting practical
situations in light of the aforementioned
Exhortation.
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ment, family, discernment, sacramental.

s 2
Introduccion

El anuncio del papa Leédn, el 19 de marzo de 2026, de revisar la
exhortacién apostdlica Amoris Laetitia constituye una buena noticia,
especialmente al cumplirse diez afios de lo que él mismo definié como un
“luminoso mensaje de esperanza sobre el amor conyugal y familiar”, fruto
de tres afios de discernimiento sinodal sostenidos por el Afio Santo de la
Misericordia. Es seguro que se redescubrird que dicha exhortacion tiene
actualidad.

El papa Francisco tomé “los cambios antropoldgico-culturales”
(AL 32), mas no los confunde con lo esencial que ha de re-expresarse,
puesto que en la historia tiene que crecer, madurar y desarrollarse no

2 El debate sobre el tema de los divorciados vueltos a casar y la posibilidad de
participar en la comunién ha sido intenso no sélo desde la aparicion de la exhortaciéon
sino dentro de la realizacion y discusiones en el interior de los sinodos. Posteriormente a
la aparicién del documento papal han vuelto a aparecer dos tendencias que han puesto
sobre la mesa no sélo la raiz del debate teolégico sino también las posturas diversas ante
el pontificado del papa Francisco. Sefialamos algunas intervenciones aparecidos en prensa
y en escritos que reflejan este debate: A. Golzani — F. Dossi, Famiglie, continuiamo a
camminare. L’amoris laetitia in sette incontri per gruppi familiari, Ancora, Milano 2016, 14;
E. Antonelli, Crisi del Matrimonio, Roma 2015, 2; E. Antonelli, Per vivere “Amoris laetitia”,
Ares, Milan 2016. C.M. Galli escribe numerosos articulos: “De Benedicto XVI a Francisco,
el papa del fin del mundo”, Pastores 53 (2013); J. Benedetti, “Pensamiento y accién del
papa Francisco”; Obispos de la regiéon de Buenos Aires (Argentina), Criterios bdsicos para
la aplicacion del capitulo VIII de Amoris Laetitia, septiembre 2016; R. Blazquez, Asamblea
Plenaria de la Conferencia episcopal espaiiola, noviembre de 2016; R. Buttiglione, “En la
direccién de Juan Pablo I1”, L’osservatore romano (16 julio 2016). Puede verse el nimero
monografico de la revista Familia. Revista de Ciencias de Orientacion familiar (2024) con
los trabajos siguientes: C.A. Simén Vazquez, “Amoris Laetitia: fruto sinodal y experiencia
eclesial”, 39-58. R.A. Pardo Manrique, “Reflexion teoldgico-pastoral en torno al capitulo
VIII de Amoris Laetitia”, 109-153.



ACOMPANAR, DISCERNIR E INTEGRAR LA FRAGILIDAD 359

sOlo en si sino en la vivencia eclesial, pues la Iglesia estd compuesta de
hombres de “carne y hueso” y se hallan en circunstancias sobre las que no
tienen dominio exclusivo.

De manera especial, con su carisma agustiniano centrado en lo
comunitario, el papa Ledn facilitard la escucha reciproca, la nota mas
destacada del camino sinodal qué es la Uinica interpretacion vélida desde
el Concilio Vaticano II. Sélo asi se lograrad lo que el Evangelio exige: la
escucha comunitaria del Espiritu Santo, el “Espiritu de verdad”.

Comenzamos pues, con las mismas palabras de Le6n XIV en el cierre
de su mensaje con motivo del décimo aniversario de Amoris Laetitia:
“Reconociendo los cambios que siguen afectando a las familias, he
decidido convocar en octubre de 2026 a los Presidentes de las Conferencias
Episcopales de todo el mundo, con el fin de proceder, en un clima de
escucha reciproca, a un discernimiento sinodal sobre los pasos a dar para
anunciar el Evangelio a las familias de hoy, a la luz de Amoris Laetitia y
teniendo en cuenta lo que se estd realizando en las Iglesias locales”.

Ante esta proxima efeméride, la cuestion que se plantea a la luz del
capitulo VIII de Amoris laetitia no es si hay que acompafiar; eso resulta
indiscutible. La verdadera pregunta es cémo acompaiiar sin oscurecer la
verdad, cémo ejercer la misericordia sin debilitar la disciplina sacramental
y cémo evitar que el discernimiento se convierta en una via indirecta para
considerar regular aquello que objetivamente no lo es. A estos y otros
interrogantes intentamos dar respuesta con esta aportacion.

Por otra parte, como el mismo Papa Francisco ha sefialado, cada
uno de los capitulos de Amoris laetitia (a partir de ahora, AL) pueden
ser comprendidos por si solos (AL 7). De todos modos, a diferencia
de Laudato si”, en este caso es preciso ver el hilo conductor de toda la
exhortacion. Esta dimension transversal viene dibujada primeramente
por la colegialidad que nace de los sinodos donde la exhortacion se
fundamenta’ y en segundo lugar por la problemdtica que hoy, en pleno
siglo XXI, esta configurando a las familias y a los matrimonios. Ante ello,

3 Los dos sinodos, el de 2014 y el de 2015, son citados mds de 130 veces y el Papa
continuamente hace alusién a aquello que los Padres dijeron. Un estudio comparativo
mas profundo demostrard que la enseflanza de esta exhortacion recoge la colegialidad
de la ensefianza del Papa y lo que hace que su magisterio ordinario sea significativo. “El
lector puede acercarse a los siguientes documentos y propuestas. Seguro que le ayudaran
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uno de los hilos conductores en el campo practico, con fundamento moral,
aparece en este capitulo con la propuesta de “acompaifiar, discernir e
integrar la fragilidad”4.

Todo ello, unido a las polémicas suscitadas en torno al capitulo VIII
—especialmente en relacion con la nota 351— y, como consecuencia, a los
interrogantes planteados acerca del valor magisterial de esta exhortacion,
me lleva a proponer la siguiente reflexiéon. No se me escapa que tales
controversias y los interrogantes que de ellas derivan tienen su origen
—y también muestran aqui su principal debilidad— en determinados sec-
tores eclesiales que nunca terminaron de aceptar el pontificado del papa
Francisco. Por ello cometen el error de elevar a categoria de valor dog-
madtico unas propuestas que pertenecen a opiniones propias de una escuela
teoldgica que hubiera sido el lugar propio de su planteamiento o que incluso
puede pertenecer al régimen disciplinar de la Iglesia. Me estoy refiriendo
al debate moral que aparecera en esta reflexiébn y que a mi juicio esta
presente en la praxis de la moral tradicional en todo aquello que se refiere
a la moral para confesores y al tema del discernimiento de conciencias.

Por ello, centraré la reflexion en las partes siguientes: las diversas
formas de discernimiento en el fuero interno de las conciencias de
aquellos que se acercan a recibir el perdén;y el fuero interno sacramental
de aquellos divorciados vueltos a casar que desean participar en la vida de
la Iglesia con pleno derecho. Recomiendo a los lectores que, para penetrar
en el fondo de esta reflexion, tengan en cuenta ademas del capitulo octavo
de AL, el nimero 84 de FC, EG 36-37, 43-44 y la declaracién del Consejo
Pontificio para los textos legislativos acerca de la admision a la Eucaristia
de los divorciados vueltos a casar de junio del 2000°.

a profundizar en el tema de este trabajo: 1°. Aportaciones sobre la valoracion magisterial
del documento “Amoris Laetitia”; 2°. Aportaciones sobre los Dubia; 3°. las respuestas a
los Dubia; 4°. “Un ejemplo de Evolucién doctrinal dentro de la continuidad”, Marciano
Vidal; y 5° “criterios bdsicos para la aplicacion del capitulo VIII de “Amoris Laetitia”.
Texto de los Obispos de la Region de Buenos Aires (Argentina), septiembre 2016”.

4 Puede verse el excelente comentario a la exhortacion de un participante en los
dos sinodos, el Emmo. Cardenal Lluis Mastinez Sistach, Come applicare I’Amoris Laetitia,
Libreria editrice vaticana, Roma 2017.

5 “Continuamos caminando”, expresa la dimensién dindmica del acompanamiento
ante situaciones complejas. Puede verse el andlisis de la siguiente obra: A. Golzani — F.
Dossi, Famiglie, continuiamo a caminare. ancora: L”“Amoris laetitia” in sette incontri per
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Como todas las obras de este tipo, las enciclicas, exhortaciones y
documentos del magisterio, no se pueden entender sin los textos pro-
gramaticos que aparecen al comienzo de la obra. Si bien es cierto que,
como dice el papa en la misma exhortacién, cada uno de los capitulos
pueden leerse por separado (AL7) sin embargo todo el texto ha de
tener presente los siete nimeros primeros (AL 1-7) sobre la necesidad
de profundizar con libertad en algunas cuestiones doctrinales, morales,
espirituales y pastorales. Asimismo, es preciso atender a las situaciones
concretas y no tanto a las verdades abstractas, pues el tiempo superior al
espacio y por tanto a la ley de la gradualidad en toda gama de relaciones
de la vida de familia, ya que la vida de familia es un camino y a cémo él ha
recogido esta doctrina basdndose en las aportaciones de los sinodos y en
la reflexion de los tedlogos. En todo caso sabiendo que las familias no son
un problema sino una oportunidad6.

En lo que respecta al capitulo octavo ademds hay que tener en
cuenta los nimeros 291 y 292 y la ensefianza que aparece en los capitulos
anteriores de forma concreta 241 ss. No podré olvidarse la situacién y los
retos de las familias hoy en dia, la fundamentacion biblica y teoldgica del
matrimonio y la familia, el bello comentario y catequesis al capitulo XIII
de Corintios, asi como los capitulos dedicados a la educacion en familia
y al sentido de la procreacién y la concepcién de la familia en su sentido
amplio, sin olvidar los retos y propuestas pastorales que el Papa recuerda
en uno de los capitulos anteriores.

En intima relacién con este capitulo estdn los nimeros 241 al 246
sobre “acompanar después de rupturas y divorcios” como formas de
acompafiamientos pastoral a los hijos débiles y fragiles de la Iglesia.
La propuesta del capitulo octavo de AL, ademds de varias catequesis

gruppi familiari. Estos son los temas para el trabajo en grupos, la oracidn, el didlogo, y los
interrogantes para la reflexion: (1.) Por qué el amor es una alegria: AL 59, 110; (2.) Por
qué el amor es el placer de dar y recibir: AL 39, 40, 109, 149,126; (3.) Por qué el amor es
construir relaciones buenas y esperar juntos, AL 129, 127, 128, 129, 138, 130; (4.) El amor
es fidelidad a personas reales y concretas: AL 31,37;(5.) Discernir para creer: AL 303; (6.)
Discernimiento: amar y permanecer en camino: AL 239,221, 36; (7.) Discernimiento para
sentirse en la historia de la salvaciéon: AL 325,163, 164.

6 Cf. L1. Martinez Sistach, o.c., 21ss; Mons. Marcello Semeraro, Francisco, Amoris
Laetitia, Madrid 2016.
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del mismo Papa sobre el tema (en concreto cinco alusiones), FC 83, La
relatio sinodi. 47.50, 48,82.47 y dos alusiones al motu proprio Mitis Ludex
Dominus Jesus del 15 de agosto de 2025, esta bien fundamentada en la
tradicion y praxis cristiana incluida la ensefianza de FC.
Los conceptos bésicos que aparecen en estos textos hacen referencia
a la necesidad del acompafiamiento de los hijos de la Iglesia que viven
la situacién de ruptura de su matrimonio, la importancia de hacer sentir
que son parte de la Iglesia (AL 243) y que no estan excomulgados, la
ayuda al discernimiento sobre la posibilidad de la situacién de nulidad
de su matrimonio, poniendo a su disposicién personas preparadas (AL
244), y la urgencia de atender a los hijos de estos matrimonios, dejando
constancia al final (AL 246) que el divorcio es un mal.
También la entrafa del capitulo octavo tiene su logica: el contexto es
la vida pastoral de la Iglesia en el campo del matrimonio y la familia; el
tono estd caracterizado por la cualidad antropolégica del discernimiento;
la actuacion, expresada en los tres infinitivos del titulo (acompaiar,
discernir e integrar), es dindmica; el detalle en la atencion a los fragiles
buscando la misericordia pastoral y el proceso terapéutico se caracteriza
por la gradualidad. En todo caso en el horizonte aparece siempre la
misericordia de Dios y en todo la misericordia pastora17.
La pedagogia que el Papa propone y desea que se utilice se enmarca
en la atencion al fuero interno de las personas (AL 300), donde las normas
generales quedan en la periferia del tratamiento (si acaso son necesarias,
deben ser aplicadas sin el peso de lanorma y con la suavidad del horizonte)
y lo importante estd en el bisturi que se acerca a la conciencia del
sufriente. Para ello, del capitulo se desprenden varios principios morales y
espirituales a tener en cuenta:
1. Se ha de proponer la perfeccién y el ideal (291, 298) sin echar més
cargas que las necesarias, ya que algunos viven el matrimonio de
forma parcial y analogo® (292).

2. Tener presente que quienes sufren estas situaciones no estan
excomulgados y necesitan una atencion pastoral misericordiosa y
alentadora (293, 296).

7 Cf. E J. Elizari, “Situacion de los divorciados en Amoris Laetitia. Acceso a los
sacramentos”, Moralia 40/153 (2017) 53-96.

8 Como sefiala AL 292, “otras formas de unién contradicen radicalmente este ideal,
pero algunas lo realizan al menos de modo personal y andlogo”.
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3. Importancia del discernimiento pastoral por parte de los pastores
buscando la evangelizacion y el crecimiento humano (293).
Para ello deben afrontarse todas estas situaciones de manera
constructiva acogiéndolas y acompafidndolas con paciencia
y delicadeza (294, 298). En todo caso buscando el adecuado
discernimiento pastoral y personal del pastor y de la persona
implicada dado que las situaciones son muy diversas: una segunda
uniéon consolidada en el tiempo, con nuevos hijos, entrega
generosa, con fidelidad, dificultad para volver atrds; los que se
esforzaron por salvar el primer matrimonio y sufrieron abandono
injusto; nueva unién que viene de un reciente divorcio, etc.

4. Recordar la ley de la gradualidad sabiendo que el interesado
conoce, ama y realiza el bien moral en diversas etapas de
crecimiento. Para ello, como decia Santo Tomds, debe ejercitarse
en la prudencia, realizando sus actos libres juiciosamente, cuando
aln no se estd en condiciones de comprender, valorar y practicar
lentamente las exigencias objetivas de la ley (295)9. Por ello, el
pastor no puede emitir juicios a la ligera sobre situaciones que son
muy complejas (296, 298, 300).

5. Elfinesla integraci(’)nm. Este concepto es muy tipico de Francisco.
Lo tiene en cuenta frecuentemente en Evangelii gaudium y en
Laudato si' al pensar en una Iglesia integradora frente al descarte,
considerando que todo estd interrelacionado. Se trata de integrar
a todos para que puedan tener acceso a la gracia (297, 299) y
atender a los diversos niveles y razones —por ejemplo, el bien de
los hijos— de integracion.

6. Proceso de discernimiento: ha optado por no dar o presentar
este tema como ley canonica (300). Se ha de seguir un proceso
de discernimiento nitido y pausado analizando cada situacion
concreta (itinerario en el fuero interno: 300).

7. Principio del mal menor. A veces entre dos males hay que escoger
el mal menor para conseguir o cumplir una obligacién natural.
Es el caso de una madre o un padre que para cumplir con la

9 Cf. Santo Tomés de Aquino, Summa Theologica 1-11, q.65, a.3.; 1d., q.94, a.4., De
malo q.2.2.

10 Cf. LL. Martinez Sistach, o.c., 74-76.
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obligacién de educar a sus hijos se ven obligados a vivir juntos,
aunque esté en situacion irregular. El papa Francisco, siguiendo a
Juan Pablo II, insiste en la necesidad de hacer un discernimiento
pastoral y personal para tomar una decision: “en estas situaciones,
muchos, conociendo y aceptando la posibilidad de convivir,“como
hermanos que la Iglesia les ofrece, destacan que si faltan algunas
expresiones de intimidad, pueden poner en peligro no raras veces
el bien de la fidelidad y el bien de la prole” (GS 51).

Situacién objetiva negativa sin culpabilidad personal: el
Papa invita a tener en cuenta en el discernimiento aquellas
circunstancias que anulan o disminuyan la responsabilidad
y culpabilidad del sujeto porque o incapacite o disminuya la
capacidad de decision (302). Presenta en este nimero diversas
situaciones debidas a inadvertencia, violencia, temor, estado de
inmadurez, angustia, etc. Son aquellas situaciones que en la moral
tradicional sefialaba como causas que afectan a la capacidad de
decisiéon o que influyen, recordando palabras de Juan Pablo II,
en “la imputabilidad subjetiva del pecador” (RP 17). Por ello
el discernimiento pastoral ha de tener en cuenta la conciencia
rectamente formada de las personas haciéndose cargo de estas
situaciones. Este discernimiento ha de ser dindmico con la
conciencia de que las personas deben ser mejor incorporadas a la
praxis de la Iglesia (303).

Etapas en el discernimiento: no basta, es mezquino considerar en
el discernimiento la norma general cuando no es suficiente para
asegurar la fidelidad a Dios; cuanto mads se acerca a lo particular
desde lo general mayor es la indeterminacién (Santo Tomas)
(AL 304); la ley general no puede en su formulacién abarcar
absolutamente todas las situaciones concretas. Por eso existe la
epikeia que el pastor ha de tener en cuenta en su discernimiento.
La ley natural es una fuente de inspiracion objetiva para su
proceso, eminentemente personal y toma de decision (Comision
teoldgica internacional 305)11. Tanto el proceso como la decisiéon

11 Cf. Comision Teoldgica Internacional, “En busca de una ética universal: nueva

mitrada sobre la ley natural” (2009) 59.
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es personal. En el fuero interno, el pastor ayuda a discernir. El
sujeto toma la decision. “Es posible que, en medio de una situacion
objetiva de pecado —que no sea subjetivamente culpable o que
no lo sea de modo pleno— se pueda vivir en gracia de Dios, se
pueda amar, y también se pueda crecer en la vida de gracia y de
caridad, recibiendo para ello la ayuda de la Iglesia” (305). En
estos casos, el Papa busca ayudar a dar una respuesta concreta
que permita crecer en el Sefior. Aqui, el Papa afiade en nota que
el sacramento de la Eucaristia es también ayuda y alimento para
los débiles (nota 351 y EG 44).

10. En todo caso, la Iglesia ha de proponer y no descuidar en proponer
el ideal pleno del matrimonio (307); pero sin renunciar a este
ideal hay que acompaiiar con misericordia y paciencia las etapas
posibles de crecimiento de las personas que se van construyendo
dia a dia (308).

11. El Papa invita a considerar esos caminos de la omnipotencia y
de la misericordia de Dios en el recorrido moral e invita a los
pastores “a escuchar con afecto y serenidad, con el deseo sincero
de entrar en el corazén del alma de las personas y de comprender
su punto de vista, para ayudarles a vivir mejor y a reconocer su
propio lugar en la Iglesia” (311-312)12.

. . . . . 13
1. Diversas formas de discernimiento en el fuero interno

Partiendo de las consideraciones introductorias, en este apartado
primero tendremos en cuenta la necesidad de discernimiento ante la
variedad de formasdeunién matrimonial. Este discernimientohade hacerse
por parte del pastor desde la légica de la integraciéon y no de la exclusion,

12 Sugiero que el lector, para completar estos datos, se acerque a la lectura de M.
Vidal, “Un Ejemplo de Evolucién doctrinal dentro de la continuidad. Las cuatro claves de
lectura de la nota 351 de Amoris Laetitia” y “Criterios bdsicos para la aplicacién del Capi-
tulo VIII de “Amoris Laetitia” Texto integro de los Obispos de la Regién de Buenos Aires
(Argentina), septiembre 2016.

13 Coincidimos en la valoracién de C.B. Petra, L”acoglienza dei divorciati nella Chiesa,
Citadella Editrice, Assisi 2016.
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la unién de este discernimiento con el de los fieles y el fuero interno como
lugar donde se desarrolla este discernimiento y acompafiamiento. En todo
caso, se debe llevar a cabo con el convencimiento de que estos fieles, con
su fragilidad, pertenecen a la Iglesia y no estan fuera de ella.

La cuestion de situar la solucién al problema de participacion en la
comunion de los divorciados vueltos a casar fue intensa en los dos sinodos.
El cardenal Miiller apoy6 desde el principio la propuesta clave en Amoris
laetitia, que abre la posibilidad de que los divorciados vueltos a casar
puedan comulgar. Eso es lo que revela no sélo un repaso pormenorizado
de la cronologia del Sinodo sobre la Familia de 2015, sino también el
relato de un miembro del grupo de los obispos de habla alemana'®.

En pleno proceso de votacion en el Sinodo, el Prefecto de la Doctrina
de la Fe se puso en contacto con la revista alemana Focus para afirmar

14 ;Qué es lo que hizo a Miiller adoptar este punto de vista? En su presentacion
del informe, el mismo cardenal Marx sefialé que el grupo alemdn habia llegado a un
acuerdo sobre este “camino penitencial” gracias a un estudio “muy importante” de san
Tomads Aquino, patrén de la virtud de la prudencia. Tal estudio fue liderado por el también
dominico cardenal Christoph Schonborn. Schonborn insistié durante las reuniones en la
primacia del Catecismo sobre Familiaris Consortio,y en los fuertes reclamos del texto de la
catequesis, en los que se asegura, por ejemplo, que “el ser humano debe obedecer siempre
el juicio cierto de su conciencia” (1800).

En su informe final, los padres sinodales alemanes propusieron una especie de camino
intermedio entre las que calificaron como “soluciones simples y genéricas”: o bien denegar el
Sacramento a los divorciados o bien permitirselo sin mas. A este fin,introdujeron la posibilidad
de que los vueltos a casar pudieran volver a la Eucaristia mediante un proceso de “reflexién y
penitencia”, acometido en el “fuero interno” con la ayuda de un sacerdote confesor.

De todos modos, como Javier Elizari sefiala (“Situacién de los divorciados en Amoris
Laetitia” 86-87), a Miiller se le puede considerar dentro de los cardenales que no han
entendido en su sentido original Amoris Laetitia. Se apoyaron en su argumentaciéon en
la obligacién de los sacerdotes, recogida ya en Familiaris Consortio, de “discernir bien las
situaciones” en las que los fieles se encuentran. Esto es el mismo parrafo que el cardenal
cita ahora, para insistir que “es imposible” que se dé una contradiccion entre la Tradicion
de la Iglesia y la conciencia personal.

Cabe recordar que la propuesta modificada del cardenal Kasper fue aprobada de
forma undnime por el grupo aleman, tal y como relaté en su presentacion del informe final
el cardenal Marx. “Cada texto del grupo de habla alemana, cada relatio, es undnime. Ningtin
voto en contra”, dijo en aquel momento el arzobispo de Munich y Frisinga. Lo que significa
que el cardenal Miiller también voté a favor de la proposicion.
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que, con respecto a la recepcion de la Eucaristia de los divorciados vueltos
a casar, “en ciertos casos puede haber excepciones, desde la perspectiva
de la conciencia”. Esta misma frase —“puede haber excepciones” — fue
usada por el purpurado varias veces durante las reuniones del grupo.
En estas ocasiones, Miiller se mostré cada vez mas convencido de los
méritos del “camino penitencial” que habia propuesto originariamente el
cardenal Walter Kasper.

1.1. La variedad de formas de union y la necesidad
del discernimiento pastoral

El Capitulo VIII de Amoris Laetitia estd dedicado al tema:
“acompaiiar, discernir e integrar la fragilidad”. Esta dividido de la si-
guiente manera: dos ndmeros introductorios, sin titulo (291-292); la
gradualidad de la pastoral (293-295); el discernimiento de las situaciones
irregulares (296-300); las circunstancias atenuantes en el discernimiento
pastoral (301-303); las normas y el discernimiento (304-306); la 16gica
de la misericordia pastoral (307-312). Como puede verse, lo central es el
discernimiento de las situaciones irregulares.

Desde el principio hasta el final todo estd encuadrado en el horizonte
preciso que considera a la Iglesia como “hospital de campaiia” (AL 291).
Es decir, aunque “la Iglesia siempre proponga el ideal y la perfeccion

La aprobacion de Miiller y los otros padres alemanes de la soluciéon del “fuero
interno” result6 luego clave para que ese mismo lenguaje fuera adoptado en la Relacion
Final del Sinodo, tal y como se aprecia en parrafos como el siguiente: “El camino de
acompafiamiento y discernimiento orienta a estos fieles a la toma de conciencia de su
situacion ante Dios. La conversacién con el sacerdote, en el fuero interno, contribuye a
la formacién de un juicio correcto sobre aquello que obstaculiza la posibilidad de una
participacion mds plena en la vida de la Iglesia y sobre los pasos que pueden favorecerla y
hacerla crecer” (Relacion Final, 86).

Este parrafo no sélo fue adoptado por una mayoria de dos tercios de los padres
sinodales, sino que aparece casi en su totalidad en la version final de Amoris laetitia (300),
en cuyo contexto se ha convertido en la base de las interpretaciones de los obispos tanto
de Buenos Aires como de Malta. Esto es, con el apoyo completo de Miiller, al menos en
este primer momento.
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e invite a dar una respuesta mds plena a Dios” (AL 291), sin embargo
no debe desentenderse “de sus hijos mas fragiles, seflalados por el amor
herido y extraviado” (AL 291): debe acompanarlos con atencion y cuidado,
buscdndoles también alld donde la oscuridad y las dificultades parecen
prevalecer, y distinguiendo las diversas formas de unién matrimonial para
“valorar/evaluar” (AL 247;292) en ellas todo aquello que sea posible.

De hecho, varias son las formas de unién cristiana que van desde “la
unién de un varén y una mujer.... para constituirse en Iglesia doméstica”
(AL 292) hasta las formas de unién en contradiccion con el ideal, pasando
por formas que realizan el ideal “de forma parcial y analoga”.

El Papa, basandose en la relatio finalis del sinodo de 2015, insiste en
que la Iglesia tiene el deber moral de “valorar los elementos constructivos
en aquellas situaciones que todavia no corresponden o ya no corresponden
a su ensenanza sobre el matrimonio” (AL 292). Debe aprender a discernir
(AL 76-77) las semina verbi de las “situaciones imperfectas” y afrontarlas
de forma constructiva buscando su transformacién en “oportunidad para
el camino de salvacion” (AL 294).

En este contexto de referencia al proceso de valoracidn positiva la
Amoris laetitia recuerda lo que Familiaris Consortio dice sobre la ley de
la gradualidad o sobre las etapas del crecimiento moral (FC 34; AL 295),
que no ha de confundirse con la gradualidad de la ley. Las personas estdn
en camino, y atraviesan varias etapas cognitivas y existenciales, valoran
y deciden moralmente con el ejercicio prudencial de su libertad (esta
hipétesis se refiere a las personas que obran con/de buena voluntad) en
todo aquello que comprenden en cada momento y sobre lo que tienen
capacidad de actuar, cosa que puede no coincidir plenamente con
“las exigencias objetivas de la ley” (AL 295). (Por ejemplo: si pueden
o0 no participar en la Eucaristia cuando se encuentran en situaciéon
objetivamente irregular).

Esta actitud eclesial de valoraciéon coincide con aquello que en
AL 293 se llama “el discernimiento pastoral de las situaciones” que no
corresponden con la realidad plena del matrimonio cristiano;se trata de un
discernimiento que permita “entrar en didlogo pastoral” con las personas
afectadas. En dos ocasiones invita en este nimero 293 al discernimiento
pastoral.

La aparicién de Amoris laetitia ha despertado un doble debate, como
hemos dicho mas arriba: por una parte, la calidad o nivel valorativo del
magisterio del papa Francisco en esta Exhortacién y, por otra, la ensefianza
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del capitulo octavo y especialmente la nota 351 (contenido basado en EG
44 y 47). Nos detenemos primero en este segundo debate, especialmente
después del reto que lanzan al Papa cuatro cardenales a través de cinco
cuestiones, cuyas respuestas se encontraran en la reflexion siguiente.

1.2. Discernimiento del pastor desde la l6gica de la integracion

La valoracion de las diversas situaciones no se sitia en el ambito de
la cortesia formal o de la buena voluntad. Corresponde a la l6gica de la
“misericordia y de la integracion” (AL 296) por parte de la Iglesia y del
Senor Jests, bien diversa de la l6gica que a veces ha existido en la historia
de la Iglesia y,en concreto, en la praxis sacramental, como ha sido la l6gica
de la exclusién o de la aplicacion rigida de la ley.

El Papa insiste en la necesidad de que “el discernimiento del Pastor’
busque integrar en la comunidad cristiana a todos aquellos que son
integrables de cualquier modo, sin ceder a las dindmicas excluyentes y
“evitando toda ocasion de escandalo” (AL 299). Esta actitud estara
posteriormente recogida en la carta Misericordia et misera, firmada en la
clausura del afio jubilar de la misericordia, centrada en la afirmacién “no
hay pecado que la misericordia de Dios no pueda destruir”.

El camino a seguir es claro, como puede verse en la ensefianza que
aparece entre los nimeros 296 y 297: “el camino de la Iglesia es el de
no condenar eternamente a nadie; de ejercer la misericordia de Dios en
todas las personas que la buscan con corazon sincero (296): Se trata de
integrar a todos, se debe ayudar a cada uno a encontrar el modo propio
de participar en la comunidad eclesial, para que se sienta objeto de una
misericordia “inmerecida, incondicionada y gratuita”. Nadie puede ser
condenado para siempre, porque esta no es la 16gica del evangelio” (297).

Por esto, el discernimiento debe estar muy atento y ha de saber
distinguir bien las diversas situaciones sin dejarse llevar de soluciones
simplistas y generalizadas: los Padres sinodales han afirmado que el dis-
cernimiento por parte de los pastores debe hacerse siempre “distinguiendo
adecuadamente” (nota 331: Relatio sinodi 2014,26), con una mirada que
discierna bien las situaciones. Sabemos que no existen “recetas simples”
(AL 298: cita a Benedicto XVI, Encuentro mundial de las Familias en
Milan, 2002).

b
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1.3. Discernimiento del Pastor y discernimiento de los fieles:
‘el discernimiento pastoral y personal”

La exhortacién de AL no habla sélo del discernimiento del pastor,
sino también del discernimiento personal, propio de los fieles. Es mas, los
pone en estrecha conexion y los estudia de forma unitaria.

AL 298 trata simultdnea y unitariamente estas dos modalidades
de discernimiento. Cuando estudia la diversidad de las situaciones de
los divorciados vueltos a casar, a partir de la cita de FC 84, subraya la
necesidad de no dejarse llevar de “afirmaciones excesivamente rigidas” y
de “dejar espacio a un discernimiento adecuado, personal y pastoral”. Estas
dos modalidades de discernimiento, “personal y pastoral”, se recuerdan
también al comienzo de AL 300 y se dice explicitamente que van unidas
en el proceso del discernimiento: “si se tiene en cuenta la innumerable
variedad de situaciones concretas, como aquellas que hemos mencionado
mas arriba, es comprensible que no debamos esperar del sinodo ni de esta
Exhortaciéon una nueva normativa general de tipo canénico, aplicable a
todos los casos. Es posible solamente una nueva invitacién a realizar un
responsable discernimiento personal y pastoral de los casos particulares”.
El Papa, consciente y expresamente no quiere dar una norma mds, sino
indicar un proceso de discernimiento y acompafiamiento para que el fiel
tome su decision.

Este tratamiento unitario de los dos discernimientos no debe
ocultar que ambos tienen formas diversas de proceder. Especialmente,
la clarificacion de esta diversidad es también importante para tratar
adecuadamente lo que la exhortacién propone.

El discernimiento pastoral, como claramente indica el adjetivo, es
aquello que realizan los sujetos de la accion pastoral, sobre todo obispos y
presbiteros,en la relacion con las personas o situaciones que son objetos de
la atencién pastoral: va orientado a acoger la peculiaridad y las diferencias
de las diversas situaciones, poniendo en consideracién las circunstancias
—subjetivas y objetivas— y poniéndolas en relacién con la enseflanza de
la Iglesia y del Obispo (AL 300), mostrando a los fieles los caminos de
fidelidad y de crecimiento de la vida cristiana en las situaciones analizadas.

El discernimiento “personal” se refiere, sin embargo, propiamente al
discernimiento realizado en primera persona por parte del sujeto moral
—el fiel mismo— que se encuentra frente a la necesidad de tomar una
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decision en orden al obrar concreto en una situacion particular; tratdndose
de un cristiano, se supone que es quien busca ser fiel a la voluntad del
Sefior que ha de manifestarse en la situacién concreta; el discernimiento
del resto de actuaciones que acompafian esta decision concreta, es la
razén por la que el fiel se dirige al pastor. (El Papa es consciente que
todo discernimiento sobre una decision concreta ha de tener en cuenta
el entorno de actuaciones y decisiones que el fiel ha de tomar y que
influyen en la decisién concreta como en este caso de acceder o no a la
Eucaristia de un divorciado vuelto a casar: algunas de estas actuaciones
son seflaladas por el Papa como la obligacién natural y moral de atender
a los hijos, el entorno familiar, el ejemplo dado a los jévenes, el posible
escandalo causado, etc.).

Es mediante este discernimiento personal por el que el fiel llega a su
decision peersonal de conciencia en la situacién. Segtin nuestra tradicion
moral, el juicio de conciencia es la norma subjetiva tltima de la accién y
nadie puede sustituirle ni siquiera el pastor (también en el sacramento
de la penitencia). AL 305 recuerda y cita en este caso y oportunamente
cuanto dice la Comision Teoldgica Internacional (2009) sobre el hecho de
que “la ley natural no puede presentarse como un conjunto ya constituido
de reglas que se imponen a priori al sujeto moral, sino que es una fuente
de inspiracion objetiva para su proceso, eminentemente personal, de toma
de decision”".

La exhortacién reclama formalmente esta doctrina tradicional en
AL 37: “Queremos también dejar espacio a la conciencia de los fieles,
que tantas veces responden lo mejor posible al evangelio en medio de
sus limitaciones y pueden llevar adelante su discernimiento personal ante
situaciones en las que se rompen todos los esquemas. Estamos llamados a
formar las conciencias, no a pretender sustituirlas”.

1.4. El lugar del discernimiento personal y pastoral: el fuero interno

La exhortacién habla simultdnea y unitariamente del discernimiento
pastoral y personal porque el lugar en el que piensa es aquel en el que

15 Cf. Comision Teoldgica Internacional, “En busca de una ética universal: nueva
mitrada sobre la ley natural” (20+09) 59.
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el sujeto de discernimiento pastoral (el pastor) encuentra al sujeto (o
sujetos) de discernimiento personal (el fiel con su conciencia) en orden a la
formacion del juicio de conciencia para situaciones y decisiones concretas.
En este lugar se tratan las situaciones que en la praxis de la Iglesia son
consideradas materia propia del llamado fuero interno. El dmbito del
fuero interno se distingue del fuero externo —que tiene ordinariamente
por objeto el gobierno publico de la Iglesia y trata por tanto cuestiones
de caracter publico— en cuanto se refiere a cuestiones que afectan
primariamente a la conciencia moral del fiel (o de los fieles). El fuero
interno tiene dos momentos: el no sacramental (coloquio pastoral) y el
sacramental (sacramento de la confesion).

El capitulo octavo tiene presente los dos momentos del fuero interno.
Es por ello util pararse a reflexionar sobre esta peculiaridad en la tradicién
moral.

1.4.1. Pastores y fieles ante el fuero interno no sacramental
(dialogo pastoral)

En este momento del fuero interno el pastor ejercita su autoridad
moral aconsejandole en dialogo con el fiel. Este didlogo puede exigir/
necesitar un tiempo largo y a veces se sitia dentro de la direccién espiritual.
Eneste didlogo, el pastor —a iniciativa propia y en cuanto es interpelado—
ayuda al fiel a valorar correctamente su propio comportamiento pasado
y presente y sus posibilidades futuras, sin sustituir a la persona y obra
ayudando a su conciencia, sin sustituirla.

En esta relaciéon de ayuda moral (iluminacién/acompanamiento)
el pastor inspecciona el horizonte moral de su vida cristiana, ayuda a la
persona a elegir cuando depende o no de €1, para ver cudl es el &mbito de
su responsabilidad y de sus posibilidades concretas; si puede mantenerlas
o enderezarlas hacia las salidas espirituales necesarias en orden a la
busqueda sincera de la voluntad de Dios y para conformarse con ella.

El pastor —en el fuero interno no sacramental — no impone com-
portamientos ni establece aquello que la persona debe hacer; ayuda
a la persona a elegir o a ver la propia responsabilidad moral respec-
to a la posibilidad concreta de su situacion en orden a la cuestion (o a las
cuestiones) objeto de didlogo. La decisién que aparezca es la norma de
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la conciencia del fiel en primera persona y que asume aquella situaciéon
concreta —norma no universal en cuanto tal— y que puede no coincidir
con la norma objetiva y abstractamente dada por la doctrina. La tradicion
moral catdlica conoce bien la posibilidad de la epiqueia que justifica y
respalda esta decision personal y formada.

AL 300 se refiere a este tipo de relacion pastor-fiel cuando, asumiendo
la relatio finalis del sinodo del 2015, recuerda que el pastor ayuda a los
fieles “a la toma de conciencia de su situacién delante de Dios” y acude
a la “formacién de un juicio correcto sobre aquello que obstaculiza la
posibilidad de una plena participacion en la vida de la Iglesia y los pasos
que puede favorecerla o hacerla crecer”. También AL 303 alude al mismo
proceso cuando escribe: “es necesario invitar a la maduracién de una
conciencia iluminada, formada y acompafiada por el discernimiento serio
y responsable del Pastor, y proponer una mayor confianza en la gracia”.
Es asimismo probable la misma ayuda pastoral que se refiere en AL
304 cuando, recordando la ensefanza de santo Tomds de Aquino sobre
la indeterminacién de la normativa abstracta cuando més se desciende
a lo particular, afirma que tal doctrina debe estar presente en “el
discernimiento pastoral” (del pastor) y precisamente por esto “aquello que
forma parte de un discernimiento practico ante una situacion particular
no puede ser puesto en el nivel de una norma” entendida como norma
general. (Segun la ensefianza tomista puesta en practica continuamente
por la Iglesia en el &mbito del sacramento de la penitencia, afirma que “lo
particular a veces no entra dentro de lo general indeterminado”. Ejemplo:
hay comportamientos del ser humano que por diversas razones —dada
la dimensién histérica del ser humano— no estan recogidas en la ley16.
Aqui entra la epiqueia, es decir, cuando no estd recogido por la ley, la
autoridad inmediata a dicho comportamiento se convierte en legislador
para el mismo).

Es importante subrayar que esta ayuda al discernimiento personal
de tipo practico por parte del pastor no debe ser interpretada como una
ayuda a aplicar bien la norma a la situacién concreta, sino como una
ayuda para que la conciencia tenga la posibilidad concreta de elegir

16 En la nota 348 de AL podemos leer: “En otro texto, refiriéndose al conocimiento
general de la norma y al conocimiento particular del discernimiento préctico, Santo Tomés
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y hacer el bien o el bien posible en esa situacion. AL 308 tomando
literalmente EG 44 subraya que “la misericordia del Sefior... nos estimula
a hacer el bien posible...”. Y el bien posible no coincide siempre con la
realizacion “del ideal en la forma mads plena” (AL 303); al contrario, a
veces —también iluminada— “la conciencia puede reconocer no solo
que una situacion no responde objetivamente a la propuesta general del
evangelio; puede también reconocer con sinceridad y honestidad aquello
que por el momento es la respuesta generosa que se puede ofrecer a Dios,
y descubrir con cierta seguridad moral que la donacién de Dios mismo
estd requiriendo en medio de la complejidad concreta de las limitaciones,
aunque no sea aun plenamente el ideal objetivo” (AL 303).

El bien posible no es un bien impuro o indigno. Como el papa
observa en AL 308 citando Evangelii gaudium: “comprendo a aquellos
que prefieren una pastoral mds rigida que no dé lugar a ninguna confusion.
Pero creo sinceramente que Jesus quiere una Iglesia atenta al bien que el
espiritu concede en medio de la fragilidad: una Madre que, en el momento
mismo en que expresa claramente su enseflanza objetiva, no renuncia al
bien posible, aunque corra el riesgo de mojarse en el fango del camino”
(AL 308, nota 356; cf. EG 45).

En el contexto del capitulo octavo y en particular a la luz de AL 292
(que distingue entre realizaciéon radical de la unién ideal —matrimonio
cristiano— y realizacién “en modo parcial o andlogo™) aquello que aca-
bamos de decir significa que en la conciencia del fiel puede considerarse
como bien posible una de “aquellas situaciones que no corresponden aun
a la enseflanza de la Iglesia sobre el matrimonio”.

1.4.2. El paso del fuero interno no sacramental al sacramental.
Varias posibilidades

Cuando el fiel pasa por el coloquio o didlogos pastorales es fre-
cuentemente orientado a dirigirse al fuero interno sacramental (la con-
fesion). A veces, el paso es espontdneo o casi natural: a fuerza de los co-

llega a decir que “si no hay mds que uno solo de los dos conocimientos, es preferible que
sea el conocimiento de la realidad particular que se acerca mas al obrar” Tomas de Aquino,
Sententia libri Ethicorum V1,6 (Ed Leonina, T XLVII, 354”.
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loquios el fiel toma conciencia de la necesidad de la confesiéon en or-
den a la absolucién y pide al presbitero que le ha acompafiado que lo
confiese.

Tal paso al sacramento no siempre es necesario. El fiel, ayudado e
iluminada su conciencia, podria tomar la decisién de pensar que en su
caso no tiene necesidad de confesion. Como se sabe, para la doctrina de la
Iglesia,la confesion es necesaria para los pecados graves y mortales y, si hay
pecados graves, s6lo cuando quien los comete ocasiona un mal grave (con
conciencia moral de la malicia grave del acto y con pura conciencia juridica
o candnica). Si no se da esta situacion es libre de obrar diversamente. Es
del todo posible que una persona no tenga la adecuada conciencia moral
y/o no tenga libertad de obrar diversamente y que, habiendo hecho alguna
cosa considerada objetivamente grave, no haya cometido un pecado grave
en sentido moral y por tanto no tenga un pecado grave en este sentido
y, como consecuencia, no tiene el deber de confesar para acceder a la
Eucaristia. AL 301 alude claramente a esta doctrina cuando dice que quien
estd en condiciones/situaciones irrecuperables (por ej.: volver a unirse con
la primera mujer) no necesariamente “vive en estado de pecado mortal”y
habla de los elementos/situaciones atenuantes en los sujetos agentes: “los
limites no dependen simplemente de una eventual ignorancia de la norma.
Un sujeto puede conocer bien la norma, y puede tener gran dificultad en
comprender los valores insertos en la norma moral” (nota 339: FC 33) o
se puede encontrar en condiciones concretas que no le permiten obrar
diversamente (de otra manera) y tomar otras decisiones sin caer en una
nueva culpa o hacer un dafio a terceros (ejemplo: los hijos). Como bien
han expresado los padres sinodales “pueden existir factores que limitan la
capacidad de decision” (340, relatio finalis,51). En la misma linea se coloca
AL 295 cuando, apoyandose en FC 34, describe con agudeza el peculiar
obrar prudencial de la libertad por parte de los sujetos que obran sin
poder cumplir plenamente las exigencias objetivas de la ley, obviamente
sin culpa in causa.

En casos semejantes, de no necesidad de paso al sacramento para
acceder a la Eucaristia, la confesion es simplemente aconsejada. No es
infrecuente que también haya quienes no vean la estricta necesidad de la
celebracion sacramental y no pidan absolucion y por tanto no pida celebrar
el sacramento. Como a veces no es necesario acudir a la confesién, no es
necesario que se confiese con el sacerdote que le ha acompafiado. Podria
ser otro confesor.
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1.4.3. Acceso al fuero interno sacramental sin paso desde
el no sacramental. El discernimiento sacramental

Se observa que en la actual praxis la mayoria de los fieles llegan
directamente al fuero interno sacramental sin pasar a través del fuero
interno no sacramental (por ejemplo: la direccion espiritual). Esto
significa que sera més dificil la ayuda por parte del pastor a la formacion/
acompaifiamiento de la conciencia del fiel, sea porque ordinariamente en
el confesionario el tiempo no es suficiente y especialmente las personas
son menos conscientes y dispuestos, sea porque el sacramento no se pueda
considerar o establecer como un didlogo de ayuda moral: también se
puede incluir tal decision.

En semejantes casos, la l6gica pastoral de AL veria —yo creo— que
se invitase al fiel a un dialogo personal en contexto no sacramental, si
es posible, o se le reenviase a un servicio diocesano dispuesto para el
acompafiamiento de las personas en tales situaciones (AL 244). En caso
de que el fiel no pueda acogerse a esta sugerencia, el confesor seguira las
reglas propias de la praxis del confesonario respecto del juicio sobre la
disposicion del penitente.

Cuando interviene el fuero interno en efecto se activa un tipo
peculiar de discernimiento que es exactamente el sacramental. Esto
tiene como sujeto al confesor y como objeto la disposicion del penitente.
Segtin la doctrina tradicional, el confesor es invitado a valorar (juzgar)
la disposiciéon moral del fiel (C.980 del CDC. Si el confesor no tiene
duda sobre la disposicion del penitente y le pide la absolucién, no debe
negdrsela ni diferirla) —su arrepentimiento con relacién a los pecados
graves de los que tiene conciencia—; solo el arrepentimiento dispone a
la absolucién y la admisién a la Eucaristia. Tal discernimiento no tiene la
forma de una sentencia penal de tipo juridico; es y debe ser —como se ve
en la exhortacion de Juan Pablo II (Reconciliatio et poenitentiae 31, 11)—
el juicio propio de un tribunal de misericordia, dispuesto a acoger todo
signo de arrepentimiento que haga posible la concesion del perdén.

Se trata de un juicio que se basa plenamente sobre cuanto el penitente
comunica. Subrayo cuanto se ha dicho antes: segtin la tradicién en el fuero
interno (tanto sacramental como no sacramental) se debe siempre creer al
penitente sea cuando habla contra si mismo sea cuando habla a su favor,
si no se dan pruebas evidentes en contra. Es por esto, entre otras razones,
que se admitia en el pasado la praxis de la aceptacion de la nulidad de la
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primera unidn en el fuero interno, en el caso en el cual el confesor hubiese
adquirido la certeza moral de tal nulidad; también si no es demostrable
en el fuero externo. Tal posibilidad es aun hoy sustancialmente admitida
(esta, entre otras, es la razén por la que el Papa invita a acercarse a aquellas
personas que estdn convencidos de que su primer matrimonio era nulo,
pero por miedo u otras razones no piden la nulidad).

Hay por tanto un juicio que no parte de cero sino de una presuncién
a favor del penitente. Es regla de la praxis penitenciaria que se presuma
que el penitente estd arrepentido cuando viene a confesar ya que
ordinariamente el penitente viene libremente para recibir el perdon
de los propios pecados y no por otros motivos (maxime en la situacion
actual en la que los penitentes se ven obligados a hacer un gran esfuerzo
para acudir al confesor): por tanto, viniendo se reconoce pecador y sabe
tener necesidad de perdon. Esto explica porque, si no hay pruebas en
contra —o pruebas por las cuales el confesor tiene la certeza moral de que
el penitente no estd arrepentido de los pecados graves de los que tiene
conciencia—, quien viene a confesar para ser absuelto debe ser absuelto.

2. Fuero interno sacramental y divorciados (civilmente) vueltos a casar.
De FC 84 al capitulo octavo de Amoris laetitia

2.1. La continuidad pastoral entre FCy AL

Quien lee Amoris Laetitia se da cuenta en seguida de qué es lo que
busca e insiste en continuidad con FC;en varios puntos cita FC y se apoya
en ella (ejemplo: cuando presenta la idea de las fases del crecimien-
to moral, cuando invita a prestar atencion a la diversidad de situaciones,
cuando tiende a discernir lo mas posible las situaciones irregulares, etc.).

Se puede decir mas: AL comparte profundamente la actitud pastoral
de FC cuando en sus primeras frases del nim. 84 muestra el deseo de ir
al encuentro lo mejor posible de la situacién de los divorciados vueltos
a casar: “La Iglesia, instituida para conducir a la salvaciéon a todos los
hombres y sobre todo a los bautizados, no puede abandonar a aquellos
que —unidos en sacramento matrimonial — han buscado vivir con nuevas
parejas. Por ello se esforzard, sin descanso, en poner a su disposicion los
medios de salvacién”.
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Es por esta tension pastoral que FC 84 —mientras tiene bien presente
el ideal (la separacion de los conyuges en segunda unién no valida)—
admite una segunda posibilidad, que no corresponde plenamente al ideal,
sino que de algiin modo lo aproxima.

En efecto, FC reconoce que se pueden dar condiciones que hacen
el ideal no practicable porque su actuacién dafaria importantes bienes;
escoge por eso una solucion ya propuesta en la praxis del confesionario
y asumida también por algunos episcopados (ejemplo el episcopado
italiano en 1979), aquella de absolver y admitir a la Eucaristia al penitente
dispuesto a vivir en la segunda unién como “hermanos”.

No casualmente AL 298 recuerda explicitamente esta apertura de
FC: “La Iglesia reconoce situaciones en las que el varén y la mujer por
serios motivos —como la educacién de los hijos— no pueden cumplir la
obligacion por la separacion” (AL 329, FC 84).

Por tanto, FC estd pastoralmente abierta a una solucién que no
corresponde con el ideal (la separaciéon) en consideracién al bien de los
hijos o por otros serios motivos.

Del resto, todo el nim. 84 de FC se configura como un proceso de
integracion: integra sacramentalmente las nuevas uniones que aceptan no
considerarse matrimonio, pero continian conviviendo por serios motivos;
integra, aunque no sacramentalmente, también las parejas que no aceptan
en la vida “vivir como hermanos” ya que invita a los fieles a ayudarse a no
sentirse separados de la Iglesia (no lo estan) y les solicita directamente la
participacion en diversas formas de vida eclesial.

Es bien conocido que FC mantiene cémo poder buscar otra cosa ya
que dltimamente el criterio de la verdad objetiva le parece determinante
para la admisién a la Eucaristia: la nueva unién objetivamente no es un
verdadero matrimonio. Lo dice claramente FC 84:

“La Iglesia, basdndose en la praxis tradicional, fundada en
la Sagrada Escritura, de no admitir a la comunioén eucaristica a
los divorciados vueltos a casar. Es lo mismo que no poder ser
admitidos, desde el momento en que su estado y su condicién de vida
contradicen objetivamente aquella unién de amor entre Cristo y la
Iglesia, significada y actualizada por la Eucaristia. Hay otro motivo
pastoral peculiar: si se admitieran estas personas a la Eucaristia, los
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fieles serian inducidos al error y confusién acerca de la Doctrina de
la Iglesia sobre la indisolubilidad del matrimonio™.

Amoris laetitia, partiendo de la misma actitud pastoral y de la misma
voluntad de integracién, llega a una conclusion diversa en este punto
{,como?

2.2. Un paso adelante de Amoris Laetitia

Para captar el verdadero significado de esta diversa conclusion de
Amoris laetitia es necesario considerar atentamente un texto de AL 305:
“A causa de los condicionamientos o factores atenuantes, es posible que,
en medio de una situacion objetiva de pecado —que no sea subjetivamente
culpable o que no lo sea de todo pleno— se pueda vivir en gracia de Dios,
se pueda amar, y también se pueda crecer en la ida de la gracia y la caridad
recibiendo para ello la ayuda de la Iglesia”. Este texto concluye con la
nota 351 que comentaremos mds adelante.

Considerando atentamente estas palabras no es dificil descubrir
gran semejanza entre ellas y su conexion con FC 84. Cuando aluden a
la condicion de los divorciados vueltos a casar diciendo “una situacion
objetiva de pecado” de algtin modo constatan la contradiccién objetiva.
También la referencia al hecho de “la ayuda de la Iglesia” corresponde
a la mente de FC que pide a los divorciados vueltos a casar la relacion con
la Iglesia, si no pueden acceder a la Eucaristia. Cuando afirma después la
posible convivencia entre gracia de Dios y estado objetivo de pecado esta
diciendo que forma parte del patrimonio general teolégico, patrimonio
ciertamente no negado por FC 84; no solo es nitida la afirmacién de
FC que los divorciados vueltos a casar no estan separados de la Iglesia
y pueden/deben participar de la vida de fe, esperanza y caridad de la
misma Iglesia.

Lo que aparece decisivamente nuevo en AL estd en la nota 351 donde
se dice que la ayuda de la Iglesia puede ser constitutivo o establecido por
los sacramentos de la penitencia y de la Eucaristia, o bien de la absolucion
y de la admisién a la Eucaristia.

La nota dice asi: “En ciertos casos, podria ser también la ayuda de los
sacramentos. Por eso a los sacerdotes les recuerdo que el confesionario
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no debe ser una sala de torturas sino el lugar de la misericordia del Sefior”
(EG 44); “e igualmente destaco que la Eucaristia no es un premio para
los perfectos sino un generoso remedio y un alimento para los débiles”
(EG 47)".

AL admite por tanto que en el fuero interno sacramental el confesor
pueda en algunos casos absolver y admitir a la Eucaristia a los divorciados
vueltos a casar —con una nueva unién seguramente invalida—.

El hecho de que haya elegido indicar en nota este avance de la praxis
muestra claramente que AL no quiere poner una nueva norma en el lugar
de la indicada en FC 84, literalmente solo quiere decir que en algunos
casos la norma de FC 84 no obliga al confesor, si bien el confesor puede en
determinados casos absolver y admitir a la Eucaristia haciendo excepcion
a la norma.

No se puede naturalmente saber en base a qué esto esta dicho.
Alguno podria llegar a decir —de hecho, ya ha sucedido— que se trata de
una innovacién o un ir en otra direccidn. Pero esta no serfa una conclusion
correcta. En realidad, se puede decir lo contrario, que AL llega a este
pasaje porque se pone a la escucha de la tradicion moral de la Iglesia de
forma mds amplia de lo que FC 84 habia hecho.

2.3. AL en escucha de la entera tradicion moral de la Iglesia

Los motivos que llevan a FC 84 a la exclusién de la absolucién y
admisién a la Eucaristia no estd indicado en dicho documento de Juan
Pablo II. Como hemos visto son motivos teoldgicos, presentes ciertamente
en la tradicién, y motivos pastorales, en particular la preocupacion por la
suerte de la indisolubilidad también entre los cristianos.

Hay todavia un principio fundamental implicitamente incluido en el
texto de FC 84 para excluir a los divorciados vueltos a casar de la Eucaristia,
un principio sobre el cual substancialmente se basa la exclusién expresa
en términos generales. El principio es: no puede ser admitido nunca a la
Eucaristia quien vive una contradiccion objetiva con cuanto significa
la Eucaristia celebrada.

17 Cf nota 51 de EG donde esta afirmacion se basa en las reflexiones de San Ambrosio
y San Cirilo de Alejandria.
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Ahora bien, este principio en tal forma absoluto no se encuentra en
la tradicion; es mds, se puede afirmar decididamente que la tradicién y la
praxis moral de la Iglesia no conoce esta absolutizacion.

En efecto, para la tradicion moral todo el patrimonio de la praxis
del confesonario ha ofrecido durante siglos perspectivas mds amplias
y ha incluido también eventualidades y comportamientos diversos. Por
ejemplo, la praxis sabe que para la absolucién no se debe exigir del
penitente arrepentido mas de lo que pueda dar. Estas son circunstancias
en las que no se puede pedir al penitente —para absolverlo y admitirlo a
la comunién— que quede en una situacién de grave peligro moral si esto
significa provocar dafios graves a si mismo, a los propios seres queridos o
a personas hacia las cuales tiene serias responsabilidades: la teologia
moral habla entonces de “ocasiones proximas de pecado”. Asi la tradi-
cién conoce circunstancias en las cuales no se debe intentar cambiar
las convicciones objetivamente equivocadas de una persona, que O no
entiende o no puede entender la verdad de algunas posiciones morales
de la Iglesia, para absolverla o admitirla a la comunién. Son aquellas
circunstancias en las cuales el penitente estd en “ignorancia invencible”
o en condiciones de “conciencia objetivamente defendible” (se tenga en
cuenta lo que se ha dicho sobre pecado grave). En tales circunstancias,
segun la valoracion del confesor y teniendo en cuenta el bien del peniten-
te, es posible absolver y admitir a la Eucaristia al penitente también si
el confesor sabe que la situacion (la modalidad de la accién) en la cual él
vive es para la Iglesia un desorden objetivo. Una situacion bien conocida
de la tradicién es aquella de la conciencia perpleja, el caso de la persona
que mantiene en conciencia que continuamente hace mal pero no puede
dejar/eximirse de hacerlo: la teologia moral catdlica afirma desde siempre
que el sujeto es invitado a elegir el mal menor y que en el hacer este mal
menor no es culpable. De hecho, es absuelto y participa en la comunidn.
Anadlogo es el caso en el que el sujeto se encuentra delante de la necesidad
de elegir entre valores que orientan a comportamientos que en situaciones
coinciden (comportamientos que tienen doble efecto: principio de doble
efecto) y escoge los valores permanentes no en si, pero si en su concreta
condicién y en su contexto existencial.

Estas posiciones de la praxis, bien presentes en la historia moral
catdlica, no niegan el principio usado por FC pero no la absolutizan,
constantemente lo interpretan y lo economizan —como dirfan los orien-
tales— con relacion a las personas concretas y a su camino cristiano.
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Ellos afirman que la tradicién considerada en toda su complejidad
ha admitido y admite la participacion en la Eucaristia también a algunos
casos de incoherencia entre la situacion objetiva de las personas y el
significado objetivo de la Eucaristia; los orientales han retenido y retienen
que la contradicciéon objetiva de vida no prevalezca siempre sobre la
consideracion del bien del penitentelg.

En contextos similares, el sacramento es visto no como premio de
los perfectos (objetivamente y/o subjetivamente), sino como ayuda en
el camino ofrecido a las personas a la que la culpabilidad subjetiva esté
claramente disminuida o ausente, no como consagraciéon de la plena
verdad de la existencia sino como fuerza/luz donada para crecer en la
conciencia y situacién de la existencia cristiana.

En otras palabras, AL apuesta por aquella parte de la tradiciéon
—en raiz, la misma tradicién de FC— que no absolutiza el criterio sino
lo relativiza y subordina al bien de la persona (de las personas): se dan
circunstancias en las cuales toda norma queda reducida a su fin propio
que es la salvacion de las almas, el bien de las personas.

2.4. La condicion sine qua non para la ayuda sacramental

En la perspectiva de AL lo que se requiere para que se active la
ayuda sacramental es que se considere como oportuno y/o necesario para
el bien de la persona o personas en su camino cristiano.

Pone en guardia ante algunas situaciones que no pueden ser
consideradas bajo esta luz (discernimiento). Las palabras que siguen
se refieren sobre todo a la posibilidad de realizar funciones y roles
en la Iglesia: su significado se extiende también a otras situaciones:
“Obviamente si alguien ostenta un pecado objetivo como si fuese parte

18 C.EG 47 ennota 51: Cf. San Ambrosio, De Sacramentis, IV, 6,28: PL 16,464: «<Tengo
que recibirle siempre, para que siempre perdone mis pecados. Si peco continuamente, he de
tener siempre un remedio»; ibid., IV, 5,24: PL 16, 463: «<El que comi6 el manéd murid; el que
coma de este cuerpo obtendra el perdon de sus pecados»; San Cirilo de Alejandria, In Joh.
Evang.1V,2: PG 73,584-585: «Me he examinado y me he reconocido indigno. A los que asi
hablan les digo: ;Y cudndo seréis dignos? ;Cudndo os presentaréis entonces ante Cristo?
Y si vuestros pecados os impiden acercaros y si nunca vais a dejar de caer — jquién conoce
sus delitos?, dice el salmo—, ;0s quedaréis sin participar de la santificacién que vivifica para
la eternidad?».
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del ideal cristiano, o quiere imponer algo diferente a lo que ensefia la
Iglesia, no puede pretender dar catequesis o predicar, y en ese sentido
hay algo que lo separa de la comunidad (cf. Mt 18,17). Necesita volver
a escuchar el anuncio del evangelio y la invitacién a la conversion” (AL
297). Desde el primer momento la misma 16gica de la integracién debe
evitar toda ocasion cierta de escandalo (AL 299): también este aspecto
estd presente en el discernimiento sacramental.

Hay obviamente numerosos criterios positivos de discernimiento
que pueden y deben ser tomados en consideracién, AL 293 por ejemplo
indica la existencia de algunos datos objetivamente verificables como la
estabilidad y publicidad del vinculo, el afecto reciproco, la responsabilidad
sobre los hijos, la capacidad de superar las pruebas. AL 300 ofrece
también algunas lineas para un examen de conciencia especifico que
son particularmente significativas: “Los presbiteros tienen la tarea de
acompafiar a las personas interesadas en el camino del discernimiento
de acuerdo a la ensefianza de la Iglesia y las orientaciones del Obispo.
En este proceso serd ttil hacer un examen de conciencia, a través de
momentos de reflexion y arrepentimiento. Los divorciados vueltos a casar
deberian preguntarse cémo se han comportado con sus hijos cuando la
unién conyugal entrd en crisis; si hubo intentos de reconciliacién; cémo
es la situacion del conyuge abandonado; qué consecuencias tiene la nueva
relacién con el resto de la familia y la comunidad de los fieles; qué ejemplo
ofrece esa relacion a los jévenes que deben prepararse al matrimonio...”"’
(Relatio finalis 337, 85).

Otros elementos son tratados de modo que el fiel se mueva en dialogo
pastoral y en la relacion sacramental: “La conversacion con el sacerdote,
en el fuero interno, contribuye a la formacién de un juico correcto
sobre aquello que obstaculiza la posibilidad de una participacién mas
plena en la vida de la Iglesia y sobre los pasos que pueden favorecerla
y hacerla crecer. Dado que en la misma ley no hay gradualidad (FC 34),
este discernimiento no podra jamas prescindir de las exigencias de la
verdad y de la caridad del evangelio propuesto por la Iglesia. Para que
esto suceda, deben garantizarse las condiciones necesarias de humildad,
reserva, amor a la Iglesia y a sus ensefianzas, en la bisqueda de la volun-

19° AL, nota 337, de la Relacion final 2015,85
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tad de Dios y con el deseo de alcanzar una respuesta a ella mas perfecta”
(AL 300). “Estas actitudes son fundamentales para evitar el grave ries-
go de mensajes equivocados, como la idea de que cualquier sacer-
dote pueda conceder rapidamente excepciones, 0 que existan personas
que puedan obtener privilegios sacramentales a cambio de favo-
res. Cuando se encuentra una persona responsable y discreta, que no
pretende poner los propios deseos por encima del bien comtn de la
Iglesia, con un pastor que sabe reconocer la seriedad de las cuestio-
nes que esta tratando, se evita el riesgo de que en un terminado discer-
nimiento se llegue a pensar que la Iglesia estd siguiendo una doble
moral” (300).

AL 298 no se limita a ofrecer criterios para algunas situaciones con-
cretas que podrian consentir la ayuda sacramental. Lo hace utilizando
también cuanto se dice en FC 84 sobre casos en los cuales la separacion
no seria justa y en particular recuerda el caso de “una segunda unién
consolidada en el tiempo, con nuevos hijos, con probada fidelidad,
dedicacién generosa,empefio cristiano,consciente de la irregularidad de la
propia situacién y gran dificultad para volver atras sin sentir en conciencia
que se caeria en nuevas culpas”y ocasionaria graves dafios. AL sabe bien
lo que dice FC en un caso similar —Ia solucién: vivir como hermanos—
pero no puede eximirse de la observacion de la nota 329 que la falta de
intimidad podria llevar a poner en peligro la fidelidad de la segunda unién
y el bien de los hijos. Esta nota alude claramente a la posibilidad que en
casos semejantes el bien de los hijos y el bien relacionado de la estabilidad
conyugal de la segunda unién —siempre irreversible— estén entre los
criterios que pueden conducir al “discernimiento personal y pastoral” a la
absolucién y al acceso a la Eucaristia.

Siempre AL 298 recuerda otros casos posibles, entre los que esté
anotado en particular aquello del cényuge injustamente abandonado y
unido en nueva unién estable.

2.5. El confesor catélico en medio entre FC y AL.
La centralidad de su papel

No hay duda de que todo confesor catélico en este momento se
encuentra en medio: a la escucha entre FC y AL. No se puede negar el
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desconcierto y la confusiéon de muchos. La FC, si su solucién es reconocida
como mas limitada e insuficiente, ha ofrecido también durante afos
un cuadro de referencia dotado de autoridad. El confesor ha podido
continuar siendo mds un aplicador de la norma que un pastor y un padre
personalmente preocupado del bien del penitente y de su camino cristiano.

Hoy, en continuidad con FC, la actitud indicada por AL exige que
el confesor asuma mayor responsabilidad personal en el valorar el bien
del penitente y de las personas comprometidas en su obrar, con corazén
misericordioso y con intencién terapéutica. Su rol es ciertamente mds
comprometido. No se necesita decir que parece mads significativo, mas rico
y misteriosamente mas pleno. Ayudan a comprenderlo algunas palabras
del papa Francisco dichas a todos los confesores y que todos deberian
meditar:

“Es necesario evitar dos extremos opuestos: el rigorismo y el
laxismo. Ninguno de los dos hace bien, porque en realidad no se
hacen cargo de la persona del penitente. La misericordia sin embargo
escucha con el corazén de Dios y quiere acompafar el alma en el
camino de la reconciliacion. La confesiéon no es un tribunal de
condena, sino experiencia de perdén y de misericordia.”

(Discurso 28 marzo 2014)

“Muchas veces se confunde la misericordia con el ser confesor
‘de manga ancha’ pero pensad esto: nunca un confesor de manga
ancha ni un confesor rigido es misericordioso. Ninguno de los dos.
El primero porque dice: adelante, esto no es pecado, vete. El otro
porque dice: ‘no, la ley dice...’, pero ninguno de los dos trata al pe-
nitente como hermano, lo toma de la mano y lo acompafia en su
camino de conversiéon. Uno dice: no, la ley dice: no. Sin embargo,
el misericordioso lo escucha, lo perdona, y lo acompafia porque la
conversion, comienza hoy, pero debe continuar con perseverancia. Lo
toma sobre si, como el Buen pastor que va a buscar la oveja perdida
y la toma sobre si. Pero no hay que confundir. Esto es importante:
Misericordia significa tomar sobre si la tarea del hermano y ayudarle
a caminar.”
(Discurso 12 marzo 2015)
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Theological Analysis of the Encyclical
Magnifica Humanitas of Leo XIV

Abstract: This article examines the argu-
mentative structure of Pope Leo XIV’s
encyclical Magnifica Humanitas in the
light of three central ideas. Firstly, it re-
constructs the anthropological founda-
tion of the document, centred on human
dignity, the relational nature inherent to
the person, and the Christological under-
standing of the human being in the light
of the Incarnate Word. Secondly, it ana-
lyses the main contemporary challenges
identified by the encyclical, particularly
the technocratic paradigm, the concen-
tration of technological power, artificial
intelligence, digital dehumanisation and
the cultural and political rehabilitation
of war. Finally, it sets out the proposal
for action formulated on the basis of the
Church’s social doctrine, highlighting the

1. Introduccion

principles of the common good, subsidi-
arity, solidarity, the universal destination
of goods, social justice and integral hu-
man development as criteria for the eth-
ical guidance of technology in the digital
age. The study argues that the novelty
of the text does not lie in breaking with
the Catholic social tradition, but rather
in updating it in the face of the unprec-
edented conditions of the present, pro-
posing a critique of technological power
grounded in a theological anthropology
of dignity and a historical praxis orien-
ted towards fraternity and the care of the
person.

Keywords: Magnifica Humanitas, human
Dignity, artifical intelligence, technocra-
tic Paradigm, Church social Teaching.

La enciclica Magnifica Humanitas de Leén XIV se sitda explicita-
mente en continuidad con la tradicion inaugurada por Rerum novarum.
Con esta enciclica, publicada en 1891, Leén XIII impulsé una reflexiéon
sistemadtica sobre la sociedad, la economia y la politica que hoy identifi-
camos como Doctrina social de la Iglesia. El Papa Leén XIV asume ese
legado? y lo relee a la luz de las res novae del presente, especialmente
frente al impacto de la inteligencia artificial sobre la comprensién de la

2 El capitulo segundo de la enciclica expone el recorrido magisterial de las
afirmaciones teoldgicas y sociales de la Rerum novarum.
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persona, la configuracién de las relaciones sociales y la reorganizacion de
las estructuras del poder.

Desde esta perspectiva, la propuesta de Leén XIV se inscribe en la
Tradicion y en el Magisterio, y aspira a ofrecer no sélo un juicio moral
sobre las transformaciones técnicas de la época, sino también un discerni-
miento teoldgico y social capaz de orientar la accion histérica. La encicli-
ca parte de la conviccién de que la reflexion cristiana debe confrontarse
con la vida concreta de los pueblos y con los conflictos que atraviesan
cada tiempo; por eso, su lectura de la técnica no permanece en el plano
abstracto, sino que se despliega como una interpretacion histérica de las
condiciones culturales, politicas y antropoldgicas del presente.

El analisis teoldgico que desarrolla este articulo no sigue de mane-
ra lineal los cinco capitulos de la enciclica, sino que reorganiza su con-
tenido segln tres nuicleos de interpretacion. En primer lugar, expone la
base antropoldgica que sostiene su argumentacion. En segundo térmi-
no, examina los retos contempordaneos que el paradigma tecnocratico y
la inteligencia artificial plantean a esa visién de la persona. Finalmente,
presenta la propuesta de acciéon formulada desde la Doctrina social de la
Iglesia, mostrando coémo los principios del bien comtin, la subsidiariedad,
la solidaridad, el destino universal de los bienes y la justicia social pueden
orientar una praxis histérica capaz de custodiar la dignidad humana en la
era digital.

2. Base antropolégica

El discernimiento social realizado por la enciclica estd fundado en
una comprension teoldgica de la persona humana. Desde la perspectiva
judeocristiana “la creacién lleva impresa una bondad originaria que la
mirada humana debe custodiar, cultivar y hacer madurar” (n. 20). Esta
afirmacioén vincula la condicién humana con una responsabilidad recibida:
el ser humano no se comprende como duefio absoluto de si ni del mundo,
sino como custodio de un bien previo que debe desplegarse histéricamen-
te. En este marco se inserta la conviccion cristologica decisiva del Gau-
dium et spes 22:“Los cristianos alzamos los ojos hacia el Dios que se hizo
carne, sabiendo que ‘el misterio del hombre sélo se esclarece en el miste-
rio del Verbo encarnado” (n. 1). La humanidad de Cristo no aparece aqui
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como un mero modelo moral externo, sino como la clave hermenéutica
desde la que puede comprenderse la verdad de 1o humano.?

Desde este fundamento antropolégico, el deseo humano es interpre-
tado como apertura constitutiva hacia Dios y hacia la plenitud; apertura
que es explicada desde una perspectiva agustiniana: “Nos has hecho para ti
y nuestro corazon estd inquieto hasta que descanse en ti”4. Segtin esta afir-
macién agustiniana, el hombre no solamente ha sido creado por Dios, sino
que estd constitutivamente abierto y anhelante de una plenitud, la cual
solamente alcanza en su creador. En efecto, afirma el Papa, “Dios ha ins-
crito en nuestro corazén un deseo de felicidad que abraza todas las dimen-
siones de la vida” (n. 11). Por ello, 1a condicion humana no puede reducir-
se a autoconstruccion técnica ni a optimizacién funcional. Més aun,
debemos “aceptar los limites y la fragilidad de la humanidad sin conside-
rarlos un error que haya que corregir” (n. 12). Lejos de degradar a la per-
sona, el limite forma parte de su verdad y de su posibilidad de maduracién.

La plenitud humana, en este sentido, sélo se alcanza en clave relacio-
nal y oblativa. Asi, “el ser humano esta llamado a la comunién con Dios
y ‘no puede encontrar su propia plenitud si no es en la entrega sincera de
si mismo’” (n. 48). La tradicion cristiana, seglin recuerda el texto, sostiene
ademds que “el ser humano estd llamado a trascenderse no por evasion
de la realidad” (n. 127), sino para realizarse en el amor, de tal manera que
la transformacion mas alta de lo humano no nace de la autosuficiencia,
sino del don y de la gracia.’> De ahi que “cuando aceptamos esta posibili-
dad de trascendernos a nosotros mismos con la gracia de Dios no renega-
mos de nosotros mismos, no nos volvemos menos humanos [...] Aqui se
encuentra — continda afirmando la enciclica — la diferencia radical respec-

3 “El misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado”
porque su humanidad es plenamente libre, abierta a los demds, capaz de construir relaciones
solidarias y preciosas, y entregada al don total de si” (n. 49).

4 Esta afirmacion agustiniana, tomada de Confesiones 1,1,1, es expuesta en el nimero
8 de la enciclica.

5 El nimero de la enciclica citado contintia afirmando que “la fe [cristiana] conoce un
‘mads alld que nace del don de Dios. Esta transformacién es obra del Espiritu Santo. Como
ensefiaba santo Tomads de Aquino, este proceso de elevacion y transformacion ‘sobrepasa
la capacidad de la naturaleza humana’, porque hay una distancia infinita entre nuestra
naturaleza y la vida de Dios [...] Dios mismo es quien supera la desproporcion ‘infinita’”
(n.127).
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to a los suefios prometeicos: lo que salva lo humano no es la autosuficien-
cia potenciada, sino una relaciéon que libera, una comunién que transfor-
ma [...] El futuro de una persona no es calculable, sino que esta confiado
a su libertad —elevada por la inagotable gracia divina— y a las relaciones
que cultiva” (n. 128).

Esta visiéon adquiere particular relieve frente a las narrativas con-
temporaneas del transhumanismo y del posthumanismo. El texto observa
que “en las promesas del transhumanismo y de algunas corrientes posthu-
manistas, que persiguen una humanidad potenciada y casi desencarnada,
reconocemos un deseo que nos interpela: la necesidad de una vida mas
plena, menos expuesta a la fragilidad y al sufrimiento. Pero la Encarna-
cién abre un camino diferente. Mientras las ideologias antiguas y nuevas
empujan al hombre a la superacion técnica del limite y a elevarse por en-
cima de los demds para afianzar un dominio, el misterio del Hijo de Dios
que entra en nuestra condicién narra un movimiento opuesto: el Dios vivo
que desciende a nuestra historia para liberarnos de toda esclavitud, asu-
me nuestra debilidad y la transforma en lugar de salvacién” (n. 232). En
atencion a esta antropologia cristoldgica, el Papa nos invita “a contemplar
en el rostro del Hijo una magnifica humanidad [...] En Cristo comprende-
mos que el hombre estd llamado a ser colaborador en la obra de la crea-
cién, y no espectador resignado ante los procesos tecnoldgicos que limitan
su libertad y su responsabilidad” (n. 233). La encarnacién, por tanto, no
legitima la fuga de la vulnerabilidad, sino que la asume y la redime.

La dignidad humana recibe aqui una formulacién robusta: “el hom-
bre y la mujer son creados ‘a imagen y semejanza’ (cf. Gn 1,26-27) del
Dios trinitario. Cada persona, hecha constitutivamente para la relacién,
es pensada y querida por Dios para entrar en una historia de comunién
con El, con los demds y con la creacién. Su dignidad no depende de las
capacidades que posee, de las riquezas o del rol que desempeiia, ni de
las decisiones justas o equivocadas que toma, sino que es un don que la
precede y la excede, dado por Dios como expresiéon de su amor que nunca
falla” (n. 50). En esta linea, la enciclica distingue diversas dimensiones de
la dignidad —moral, social, existencial y ontolgica—° y subraya que “la

6 La enciclica expone estas dimensiones de la dignidad a través de las siguientes
palabras: a) La dignidad moral es el modo en el que la persona orienta sus propias decisiones
y supropio obrar;b) la dignidad social son las condiciones de vida de la persona y en el respeto
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dignidad fundamental de cada persona no se adquiere, no debe ganarse
ni necesita ser demostrada” (n. 53). Por eso mismo, “todo ser humano es
creado a imagen de Dios e incorporado a una red de relaciones que lo
vinculan a los demads, a los pueblos y a la creacion” (n. 73),y la fe cristiana
invita a leer esta realidad como una responsabilidad reciproca: “no somos
simplemente vecinos unos de otros, sino que estamos confiados los unos
a los otros” (n. 74).

A partir de aqui, el documento critica toda antropologia reductiva.
“Absolutizar una sola dimensién del ser humano es siempre erréneo |...]
La inteligencia, si se absolutiza, termina por velar otras dimensiones esen-
ciales de la vida: el afecto, la voluntad, la entrega y la relaciéon” (n. 113).
Del mismo modo, la vulnerabilidad no debe interpretarse como simple
déficit: “Todo lo que representa un ‘limite’ —incapacidad, enfermedad,
ancianidad, sufrimiento, vulnerabilidad — tiende a ser leido principalmen-
te como un defecto que hay que corregir, mas que como un espacio en el
que el ser humano madura y se abre a la relacion. En cambio, debemos
recordar que el ser humano no florece a pesar del limite, sino a menudo
a través del limite” (n. 118). “Precisamente — continda afirmando el Papa
—en nuestro ser limitados es donde encuentran lugar la compasion, la sin-
cera preocupacion ante las necesidades de los demés™ (n. 119).7

Para concluir el desarrollo antropolégico expuesto, es necesario sub-
rayar que la antropologia planteada no es ingenua, ya que también reco-
noce el caracter falible del ser humano. Sin embargo, aun en el dolor y el
fracaso, la humanidad conserva una apertura a la conversion. Por ello, el

concreto que le es reconocido por la sociedad; ¢) la dignidad existencial es el modo en el que
una persona percibe el valor de siy de su propia vida;y d) la dignidad ontolégica es la dignidad
que pertenece a todo ser humano simplemente por el hecho de existir, de haber sido querido,
creado y amado por Dios; ninglin pecado, ningtin fracaso, ninguna humillacién, ninguna
exclusién puede afectar el valor profundo de una vida humana que El ha querido y llamado
alser. (cf.n.52) [Hemos modificadolaredaccion dela cita para dar mejor claridad expositiva).

7 Para ahondar en la idea de la fragilidad como oportunidad de desarrollo integral de
la persona son especialmente relevantes los siguientes nimeros de la enciclica:

N. 120: “Aun cuando el limite se manifiesta como dolor interior, la sensatez humana
ensefia a no negarlo ni eliminarlo, sino a integrarlo. Para eliminar totalmente el dolor seria
necesario, a fin de cuentas, apagar también el amor y el deseo”.

N.122:“Lafinitud,cuando se acoge en la verdad,no empobrece al ser humano,sino que
lo abre al reconocimiento del rostro de Dios y del otro. Por lo demds, precisamente porque
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Papa afirma que “aun cuando el ser humano se deshumaniza y provoca
tragedias, una pequeiia luz sigue brillando en la humanidad y sigue siendo
capaz de reavivarse, con la gracia de Dios, recorriendo caminos de conver-
sién y reconciliaciéon” (n. 121). Desde esta antropologia integral se com-
prende también la subordinacién de las estructuras econémicas a la per-
sona: “La persona humana es un fin y no un medio, y el orden econémico
debe permanecer subordinado a su dignidad y al bien comdn” (n. 152).

3. Retos contemporaneos

El diagnéstico de los retos contempordneos parte de la convicciéon
de que la fe cristiana debe leer histéricamente las transformaciones del
presente. Por ello, la enciclica no aborda la técnica como un fenémeno
aislado, sino como una configuracién cultural y politica que incide en la
manera de comprender a la persona, de organizar la vida social y de dis-
tribuir el poder. En este horizonte, la responsabilidad eclesial consiste en
discernir los signos de la época para contribuir, desde el Evangelio, a una
historia mas justa y fraterna.

Con una poderosa clave simbdlica, el documento contrapone dos
modelos de construccién historica: Babel y Nehemias.® El primero expre-
sa la tentacion de una humanidad autosuficiente que busca estabilidad,
poder y homogeneizacion sin referencia a Dios; el segundo remite a la
reconstrucciéon compartida, paciente y relacional de la ciudad. Frente al
“sindrome de Babel”, que hoy puede asumir la forma de la idolatria del
lucro, de la uniformidad digital y de la reduccién del otro a medio, la en-
ciclica propone el “camino de Nehemias”, esto es, una légica de escucha,
corresponsabilidad y trabajo compartido. Esta oposicién no es meramen-

experimenta el limite —la vulnerabilidad, el dolor, el fracaso— puede reconocer la dignidad
propia y ajena como inviolable. Y en la misma experiencia del limite, sigue siendo capaz de
intuir una fraternidad mds grande que él mismo y de reconocer la injusticia como escandalo”.

8 Estos modelos tienen como referente las dos ciudades que San Agustin plantea en
su obra La ciudad de Dios, X1V, 28,y que el Papa menciona con las siguientes palabras:
“San Agustin describe la historia humana como un lugar de lucha entre dos amores, que
han construido dos modos de habitar el mundo y de convivir, dos ‘ciudades’: por un lado, el
amor a Dios y al préjimo; por otro, inicamente el amor a si mismo” (n. 130).
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te biblica o espiritual, sino también sociopolitica, pues pone en juego dos
modos de concebir el poder, la técnica y la convivencia humana.

El modelo de Nehemias adquiere, en este contexto, un espesor pro-
gramadtico singular. Mds que una simple referencia biblica, funciona como
una figura de reconstruccién politica y social basada en la corresponsabi-
lidad. Frente a las soluciones impuestas verticalmente, la enciclica subraya
una légica de colaboracién en la que cada actor participa segtn su lugar,
de modo que la ciudad se rehace no por uniformidad, sino por articula-
cion de diferencias en torno a un bien compartido. Asi, la critica al tecno-
cratismo queda asociada a una defensa de la participacion, la escucha y la
reconstruccién de los vinculos comunitarios.

Por ello, la alternativa a Babel® se formula de modo inequivoco: “Evi-
temos, por tanto, el ‘sindrome de Babel’: la idolatria del lucro que sacrifica
a los débiles, la uniformidad que aplana las diferencias, la pretensiéon de un
lenguaje tinico —incluso digital — capaz de traducirlo todo, incluso el mis-
terio de la persona, en datos y rendimientos. Este es el riesgo de la deshu-
manizacién —construir el futuro excluyendo a Dios y reduciendo al otro
a un medio—, una tentacién antigua y siempre nueva, que hoy también
toma un rostro técnico. Elijamos, en cambio, el ‘camino de Nehemias’,
que pone de relieve el valor del trabajo compartido para hacer que la ciu-
dad de Dios sea un lugar seguro para los exiliados que regresaron. Hoy,
reconstruir significa reconocer que, en la pluralidad de voces y visiones
que a veces recuerda la dispersion de las lenguas, existe, sin embargo, una
posibilidad luminosa: la de edificar juntos, transformando la diversidad en
un recurso y haciendo de la escucha y del didlogo el terreno comun en el
cual hacer crecer la justicia y la fraternidad” (n. 10). De este modo, el texto

9 Las caracteristicas del modelo de Babel son: “Querer asegurarse estabilidad y poder,
y sobre todo ‘perpetuarse un nombre”’ [...] La empresa parece imponente: una sola lengua,
una sola tecnologia, una sola direccién. Sin embargo, el proyecto esconde un profundo
engaflo: es una obra concebida sin referencia a Dios, sustentada por una uniformidad que
elimina la diversidad y que, en lugar de la comunion, elige la homogeneizacién. Cuando la
ciudad se edifica sobre el orgullo y la pretension de bastarse a si misma, la comunicacion
se rompe, las lenguas se confunden y los seres humanos ya no se comprenden. El resultado
no es la unidad, sino la dispersién. Babel revela asi el limite de toda construccién que,
por grandiosa que sea, surge de la absolutizacién de lo humano y de su pretension de
autosuficiencia, sacrifica la dignidad de las personas en aras de la eficiencia y aspira a
alcanzar el cielo sin la bendicién de Dios” (n. 7).
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hace del trabajo compartido una respuesta concreta a la fragmentaciéon
contemporanea.

Estas palabras no significan un rechazo a ultranza de la ciencia y la
técnica. Para evitar este error hermenéutico, el Papa realiza una valora-
cién positiva, pero no ingenua. “Los descubrimientos cientificos son pre-
sentados como un talento confiado a la humanidad” (n. 9) y la técnica se
describe como “un hecho profundamente humano, vinculado a la auto-
nomia y libertad del hombre” (n. 9). La valoracién positiva de la ciencia
queda, a su vez, complementada por una cautela ética constante debido
a que “la tecnologia puede curar, conectar, educar, cuidar la Casa comun;
pero también puede dividir, descartar, generar nuevas injusticias” (n. 9).
Precisamente por ello, se advierte que “el poder y la omnipresencia de las
tecnologias emergentes se entrelazan con el tejido de la vida cotidiana,
moldean los procesos de toma de decisiones e inciden profundamente en
el imaginario colectivo” (n 4). El problema de fondo aparece cuando se
instala el paradigma tecnocritico, definido como “la tendencia a dejar que
la l6gica de la eficiencia, del control y del lucro gobierne por si sola las
decisiones personales, sociales y econémicas. En ese caso, la técnica deja
de ser instrumento y pasa a convertirse en criterio, reduciendo la creacion
a objeto de explotacién y a las personas a engranajes de un sistema que se
pretende cada vez mas eficaz” (n. 92).

La enciclica insiste ademas en que los avances tecnolégicos “no son
neutrales, porque toma el rostro de quien la concibe, la financia, la regu-
la, la utiliza” (n. 9). Por eso plantea una pregunta hermenéutica decisiva:
“quién detenta ese poder y hacia qué fines lo orienta” (n.5). Esta cuestion
es especialmente urgente en un contexto en el que los principales mo-
tores del desarrollo tecnolégico son actores privados y transnacionales,
cuyo poder supera a menudo el de muchos gobiernos. La concentracién
del poder en pocas manos genera opacidad, dificulta el control ptblico
y acrecienta el riesgo de nuevas dependencias, exclusiones y desigualda-
des.’0 A esta concentracion se une la seduccion de promesas tecnoldgicas
desproporcionadas, por lo que resulta indispensable evitar “el riesgo de
desviarse hacia metas engafiosas: la ilusién de una tecnologia que prome-

10 “Cuando un poder de tal magnitud se concentra en pocas manos, tiende a hacerse
opaco y a eludir el control publico, y crece el riesgo de un desarrollo distorsionado que
provoca nuevas dependencias, exclusiones, manipulaciones y desigualdades” (n. 95).



396 CARLOS ALEXANDER TOTUMO MEJIAS

te liberarnos de toda fragilidad o modelos de bienestar que ‘dejan atras’
a pueblos enteros” (n. 12). En tal escenario, la persona “corre el riesgo de
ser valorada principalmente en base al rendimiento que ofrece” (n. 94), 1o
que revela una profunda mutacién antropoldgica y politica.

La inteligencia artificial (IA) constituye, dentro de este marco, un
caso paradigmatico. El texto habla explicitamente de “la era de la inte-
ligencia artificial, en la que la dignidad humana corre el riesgo de verse
eclipsada por nuevas formas de deshumanizacion” (n. 15). Su diagnéstico
es matizado. Reconoce, en primer lugar, el caracter cambiante y opaco de
estos sistemas!! y, en segundo lugar, la enciclica advierte que no puede
equipararse esta “inteligencia” con la humana. Las inteligencias artificia-
les imitan ciertas funciones y pueden superarlas en velocidad o capacidad
de célculo, pero permanecen ligadas al tratamiento de datos, carecen de
conciencia moral y no habitan el horizonte afectivo, relacional y espiritual
que hace posible la sabiduria.!?

En este marco, la defensa de la dignidad humana adquiere un relieve
normativo decisivo. La enciclica advierte que “es importante vigilar para
que este crecimiento en la conciencia de la dignidad humana no sea ofus-
cado bajo la presion de nuevas ideologias o de determinados intereses

11 “Es oportuno anteponer dos consideraciones: la primera es que cualquier
afirmacién sobre la IA corre el riesgo de quedar obsoleta en poco tiempo, dada la
impresionante velocidad de desarrollo de estos sistemas. En segundo lugar, todos nosotros,
incluidos quienes los disefian, sabemos muy poco sobre su funcionamiento efectivo.
Las inteligencias artificiales modernas estdn mds ‘cultivadas’ que ‘construidas’ [...]
Se manifiesta, por tanto, la urgencia de un doble compromiso: por una parte, una
profundizacién de la investigacion cientifica; por otra, un ejercicio de discernimiento moral
y espiritual” (n. 98)

12 “Hay que evitar el equivoco de equiparar esta ‘inteligencia’ a la humana. Estos
sistemas imitan ciertas funciones de la inteligencia humana. Al hacerlo, a menudo la
superan en velocidad y amplitud de célculo, ofreciendo beneficios concretos en numerosos
campos. Y, sin embargo, esta potencia sigue ligada exclusivamente al tratamiento de datos
[...] Ella no tiene una conciencia moral: no juzga el bien y el mal, no capta el sentido
ultimo de las situaciones ni asume el peso de las consecuencias. Pueden imitar lenguajes,
comportamientos, valoraciones; pueden simular empatia o comprension, pero no conoce lo
que produce, porque no reside en el horizonte afectivo, relacional y espiritual en el que el
ser humano se vuelve sabio [...] Trabaja a través de un proceso de adaptacion estadistica
a partir de datos y retroalimentaciones, que puede ser muy eficaz, pero no implica un
crecimiento interior” (n. 99).
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de gran poder en el mundo de hoy [... ya que] la persona termina redu-
ciéndose a un medio para obtener resultados, a un recurso para ser usado
y explotado, y no es reconocida como fin en si misma, jamés instrumen-
talizable” (n. 51). Se trata, por tanto, de impedir una doble confusién: la
antropoldgica, que equipara simulaciéon y comprension, y la politica, que
delega en sistemas automaticos decisiones que afectan a la vida humana.

De ahi que los peligros deshumanizadores de la IA no sean acciden-
tales ni marginales. Segtn la enciclica, estos sistemas “pueden acostum-
brarnos a delegar demasiado y a buscar respuestas rapidas, debilitando
el juicio personal y la creatividad [...] corre el riesgo de hacernos olvidar
que estas reflejan los parametros culturales de quienes las han proyectado
y adiestrado, con todas sus virtudes y defectos [...] en usuarios poco cons-
cientes puede inducir a engafo y dar la falsa impresiéon de estar en una
relacién con un auténtico sujeto personal. Cuando la palabra es simulada,
esta no construye una relacion, sino una apariencia [...] que pierda el de-
seo mismo de buscar realmente al otro” (n. 100). La critica no se limita,
por tanto, a la eficiencia o a la seguridad, sino que alcanza el nicleo mismo
de la experiencia humana: el juicio, la creatividad y la relacién interper-
sonal. A ello se suma su huella ecoldgica, ya que “los actuales sistemas de
IA requieren grandes cantidades de energia y agua, inciden de manera
significativa en las emisiones de anhidrido carbdnico y consumen recur-
sos de manera intensiva” (n. 101). Ademads, cuando la IA interviene en
procesos que afectan derechos, oportunidades, reputacion y libertad, su
uso “nunca es un hecho puramente técnico” (n. 102), razén por la cual el
discernimiento ético no puede limitarse al fin perseguido, sino que debe
interrogar el diseflo mismo del sistema y la idea de persona y de sociedad
que queda inscrita en sus datos y arquitecturas.

En consecuencia, la enciclica reclama responsabilidad, transparencia,
gobernanza y prudencia. Sin embargo, en este momento del argumento
el interés principal no radica todavia en detallar los instrumentos nor-
mativos, sino en mostrar que el problema tecnoldgico es inseparable de
una determinada comprensién del poder y de la persona. Por eso, la dis-
cusién sobre marcos juridicos, controles independientes o criterios de di-
sefio remite, en Ultima instancia, a una cuestion previa: si la técnica per-
manecerd subordinada al bien humano o si tenderd a convertirse en una
racionalidad autosuficiente que reorganiza la vida social segin la l6gica
de la eficacia.
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La critica al poder tecnolégico culmina en una reflexién sobre la
guerra, la cultura armamentistica y la degradacion del espacio publico.
La enciclica denuncia “la expansién de una cultura del poder, hecha de
polarizaciones y violencias” (n. 185), asi como “un verdadero cambio de
paradigma en el discurso publico y en las decisiones de rearme, con una
preocupante rehabilitacion de la guerra como instrumento de politica in-
ternacional, mientras se erosionan precisamente aquellos criterios éticos
que habian limitado su uso” (n. 190). Esta rehabilitacion se ve favorecida,
ademds, por “una preocupante pérdida de la memoria histdrica [...] Sin
una memoria viva de los horrores de la guerra, las decisiones politicas
corren el riesgo de tomarse sobre la base de cdlculos de fuerza, carentes
de una vision de las consecuencias a largo plazo” (n. 191). A todo ello se
afade la mediacion digital de los conflictos. El texto advierte: “A todo esto
se suma un elemento nuevo y decisivo: la dimensién medidtica y digital.
Las redes de comunicacion, los entornos informativos fragmentados y los
algoritmos que premian el enfrentamiento pueden amplificar la polari-
zacion y el resentimiento, acelerar la propaganda y dificultar el discerni-
miento comun. Asi, la guerra no sélo se libra, sino que también se prepara
culturalmente a través de narrativas simplistas, I6gicas de amigo-enemigo,
desinformacion y miedo” (n. 192). La enciclica relaciona esta deriva con
la estructura econémica de la guerra y denuncia “el crecimiento de la in-
dustria bélica, que se ha convertido en un sector clave de la economia
de algunos paises. La estrecha conexion entre los intereses econdmicos,
los aparatos militares y las decisiones politicas genera una ‘nacién arma-
da’ [... Frente a esto] No podemos ignorar los enormes intereses econo-
micos que estan detrds de la guerra” (n. 193). En este marco, la incorpo-
racion de la TA al &mbito militar agrava todavia mas la situacién, puesto
que han surgido “sistemas de armas con autonomia operativa [que ha-
cen] que la guerra sea mas ‘viable’ y menos sujeta al control humano [...]
Por ello, el desarrollo y el uso de la IA en el dmbito bélico deben estar
sujetos a las restricciones éticas mds rigurosas, y al respeto de la dignidad
humana y de la sacralidad de la vida, evitando una carrera armamentista”
(n.197).

Frente a esta 16gica, la enciclica propone construir “la civilizacién del
amor”, entendida no como idealismo ingenuo, sino como traduccion ins-
titucional de la fraternidad y de la justicia en medio de los conflictos del
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presente.!? Esta propuesta se sostiene en una vision realista de la historia,
donde “la gracia no elimina el conflicto con un gesto magico, sino que
genera una resistencia activa al mal y una creatividad sorprendente en el
bien” (n.211),y donde “la civilizacién del amor no nace de un gesto tinico
y espectacular, sino de una suma de fidelidades pequefias y tenaces, que
hacen frente a la deshumanizacion” (n. 213). De este modo, la accion his-
térica cristiana queda definida como una praxis perseverante de recons-
truccién de vinculos, instituciones y culturas de paz.

4. Propuesta de accion desde la Doctrina social de la Iglesia

La propuesta de acciéon planteada por la enciclica no consiste en
sustituir a la comunidad politica ni en confundir los planos de la accién
eclesial y civil. Mas bien, afirma que, desde sus respectivas autonomias,
ambas deben colaborar en la busqueda del bien comiin.'* De igual forma,
subraya que “la Iglesia ‘no quiere levantar la bandera de la posesién de la
verdad’, porque la verdad no es un territorio a defender, sino un bien que
se comparte” (n. 25). Esta disposicion abre un horizonte de cooperacién
publica, escucha mutua y discernimiento comun.

El verdadero progreso, en este marco, no puede medirse Unicamente
por la potencia de los medios disponibles. La enciclica sostiene que “el
verdadero progreso nace siempre de un corazén abierto al otro, de una
inteligencia dispuesta a escuchar, de una voluntad que busca lo que une
mas que lo que separa” (n. 15), y aflade que “la calidad de una civilizacion
se mide no por el poder de sus medios, sino por el cuidado que sabe ofre-
cer, por la capacidad de reconocer un rostro en el otro y no una funcién”

13 “La civilizaciéon del amor, no es una utopia ingenua, sino un proyecto exigente.
Consiste en traducir la caridad en estructuras de justicia, en dar cuerpo institucional a la
fraternidad y en considerar al otro —ya sea persona o pueblo— como un aliado necesario
para la construccion del bien comtin” (n. 186).

14 “La Iglesia reconoce el valor de las realidades sociales y politicas y respeta su
propia responsabilidad, apoyando todo lo que protege la vida de las personas y fortalece los
cimientos del tejido social. No pretende asumir las funciones que competen al Estado; por
el contrario, valora su servicio al bien comtn y reconoce con conviccion la responsabilidad
que las instituciones civiles ejercen en la sociedad” (n. 21).
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(n. 114). Desde esta logica, los derechos humanos aparecen como traduc-
cién histérica de la dignidad intrinseca de la persona.!> Son inviolables,
universales e inalienables, pero su defensa exige no quedarse en declara-
ciones formales:!® “No es suficiente afirmar con palabras que hombres y
mujeres tienen la misma dignidad y los mismos derechos; es necesario que
esto se traduzca en decisiones concretas” (n. 57).17

La propuesta de accion incluye también una ética del lenguaje y de
la participacién. En este punto, la enciclica subraya que el modo de hablar
y de intervenir en el espacio publico no es un asunto secundario: de ¢l
dependen la posibilidad del didlogo, el reconocimiento del otro y la cons-
truccién de acuerdos duraderos. Por eso, frente a los discursos que humi-
llan o polarizan, propone una palabra veraz y franca que haga posible la
deliberaciéon comtin y abra caminos de cooperacion.!8

Las acciones a realizar en la defensa y trabajo por alcanzar un desa-
rrollo integral de la persona se basa, en atencion a la analogia de la /6gica
de Nehemias, en la subsidiariedad, seglin la cual ninguna instancia supe-
rior debe absorber aquello que personas, familias, comunidades locales y

15 “En la perspectiva cristiana, los derechos humanos no son un afiadido externo
a la persona, sino una traduccion histérica de su dignidad intrinseca, que la comunidad
internacional estd llamada a tutelar y promover” (n. 54).

16 “Los derechos humanos son inviolables, porque son ‘inherentes a la persona
humana y a su dignidad’. En consecuencia, son universales e inalienables [...] Estos
derechos comportan consecuencias précticas y efectos juridicos” (n. 55).

17 “L a tutela de los derechos humanos hoy estd expuesta a dos riesgos particularmente
graves. El primero es el de una declaracion puramente formal, mientras que, junto con
el progreso tecnoldgico, avanzan de manera disimulada o evidente violaciones de la
dignidad humana. El segundo, que en realidad esta en la base del primero, es el de no poder
reconocer el fundamento de su universalidad, porque se ha renunciado a la ‘bisqueda de
los fundamentos mds sélidos que estdn detrds de nuestras opciones y también de nuestras
leyes’ (n. 56).

18 El Papa invita a “evitar las palabras que humillan o enfrentan y a optar por la
claridad que ilumina y la franqueza que abre caminos” (n. 14). Esta invitacion se basa en
una comprension filosofica del lenguaje, en la cual las palabras no son regidas s6lo por
normas gramaticales y por fonética, sino que ellas tienen un poder performativo: “El poder
de las palabras es enorme y lo experimentamos en nuestra comunicacién cotidiana [...]
Todos debemos, por tanto, hacer un examen de conciencia sobre las palabras que usamos”
(n.214).
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cuerpos intermedios pueden realizar por si mismos.! La enciclica lo for-
mula con claridad: “Ninguna mano, por si sola, basta para sostener el peso
de los desafios que atraviesa el mundo; y ninguna es tan débil como para
no poder ofrecer su contribucién” (n. 13). Por ello, la organizacién social
debe respetar y favorecer la responsabilidad de cada persona, superando
toda forma de paternalismo o asistencialismo, y promoviendo una autén-
tica corresponsabilidad.?’

Esta légica se vuelve especialmente relevante en la revolucién digi-
tal. En ese ambito, la subsidiariedad exige que los procesos tecnoldgicos
no se impongan “desde lo alto de modo opaco y unilateral, sino que estén
orientados al bien comtiin mediante transparencia, responsabilidad y for-
mas reales de participacion, como auditorias independientes, claridad en
los algoritmos, acceso equitativo a los datos y mecanismos de apelacion”
(n.71). La cooperacion entre niveles locales, nacionales e internacionales
se vuelve asi imprescindible para evitar que unos pocos actores orienten
por si solos los procesos que afectan a toda la comunidad humana.?!

En cuanto al bien comuin, la enciclica recuerda que no se trata de un
“simple listado de condiciones o instituciones, sino de un dinamismo re-
lacional que hace posible el desarrollo pleno de personas y asociaciones”
(n. 60). Este principio se vincula con el destino universal de los bienes,
que hoy debe incluir no sé6lo los recursos materiales tradicionales,?? sino
también “las nuevas formas de propiedad: patentes, algoritmos, platafor-
mas digitales, infraestructuras tecnoldgicas y datos” (n. 67). De este modo,
el acceso justo a los bienes inmateriales y tecnoldgicos deja de ser una
cuestion periférica para convertirse en una exigencia central de justicia.

19 “La organizacion social debe respetar y favorecer la responsabilidad de cada
persona |[...] aquello que pueden hacer las personas, las familias, las comunidades locales y
los cuerpos intermedios no debe ser absorbido por instancias superiores” (n. 68).

20 “Se debe superar toda forma de gestién paternalista o asistencialista de la vida
social, promoviendo un estilo de corresponsabilidad” (n. 70).

21 “No se puede dejar que pocos actores por si solos orienten los procesos,
sino que es necesario construir formas de cooperacién que respeten los diversos niveles de
la comunidad mundial y los hagan corresponsables del bien comtn” (n. 72).

22 “Los bienes de la tierra —el suelo, el agua, el aire y los recursos naturales— han
sido dados por Dios a toda la familia humana para sostener la vida de todos [...] Este
destino universal no se refiere s6lo a los bienes materiales, sino también a los bienes
inmateriales y culturales” (n. 65)



402 CARLOS ALEXANDER TOTUMO MEJIAS

La solidaridad, por su parte, aparece como principio y virtud. Como
principio, expresa la interdependencia objetiva entre personas, grupos y
pueblos; como virtud, exige una determinacion perseverante de trabajar
por el bien comin con atencion preferente a los més débiles. De ahi que
“la solidaridad requiere que las decisiones en materia de datos, algorit-
mos, plataformas e IA tengan en cuenta no sélo el beneficio inmediato
de algunos, sino el impacto en todos los pueblos y en las generaciones
futuras” (n. 76). Esta exigencia se prolonga en la justicia social, que no
se limita a corregir desigualdades ya producidas, sino que interroga los
mecanismos y estructuras que las generan. En la era digital, ello implica
prevenir nuevas formas de exclusion, someter a control publico el uso de
los datos y garantizar un acceso equitativo a las oportunidades.

La propuesta de accién incluye, ademads, una defensa de la verdad
como bien comun y condicién de la democracia. La enciclica advierte
que el desinterés por la verdad conduce lentamente al totalitarismo,?? y
por eso rechaza tanto la demonizacién como la idolatria de los medios.>*
Frente a la cultura digital de la inmediatez,2’ propone una alianza educa-
tiva que involucre a la familia, la sociedad y el Estado (cf. nn. 140-147).
Igualmente, reivindica el valor del trabajo como dmbito de expresién, re-
lacién y realizacién personal, y denuncia aquellos enfoques tecnoldgicos
que desespecializan, someten a vigilancia automatizada o relegan a tareas
rigidas y repetitivas.?® Disefiar sistemas centrados en la persona y no sélo
en el rendimiento constituye aqui una exigencia ética decisiva.

23 “Labusqueda de la verdad es un elemento esencial para la democracia, que es en si
misma un instrumento de participacion en el bien comun [...] La democracia no se sustenta
Gnicamente en normas y procedimientos, sino, ante todo, en una relacion leal con los hechos
y en una orientacién real hacia el bien de las personas y del conjunto de la sociedad. El
desinterés por la verdad conduce lenta pero inexorablemente hacia el totalitarismo” (n.
134).

24 “No se debe demonizar ni idolatrar los medios, sino gestionarlos a partir de un
punto fijo: la verdad es un bien comin y no una propiedad de quienes tienen poder o
visibilidad” (n. 137).

25 “La omnipresencia de los medios digitales genera una cultura de la inmediatez y la
sobreestimulacion, que alimenta el cansancio, el aburrimiento y la apatia ante el esfuerzo
que supone buscar la verdad” (n. 139).

26 La dimension del trabajo como medio de realizacién personal y de servicio,
que supera la miopia mercantilista, es una de las ideas de radical importancia en toda la
enciclica. “El trabajo no es sélo fuente de ingresos, sino un ambito decisivo en el que se
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En este punto, la enciclica desarrolla con mayor precision las exigen-
cias normativas de una gobernanza ética de la IA. Recuerda que su uso
“nunca es un hecho puramente técnico: cuando entra en procesos que
inciden en la vida de las personas, afecta a sus derechos, oportunidades,
reputacién y libertad [...] Puede producir nuevas formas de descarte” (n.
102). Por ello, “el discernimiento ético de la IA no se puede limitar a pre-
guntarse si usamos un determinado sistema para un fin bueno o malo, sino
que debe interrogarse también sobre el modo en el que estd disefiado y
qué idea de persona y de sociedad queda inscrita en los datos y en los
modelos que lo guian” (n. 104). Esta ampliacion del juicio moral, desde la
finalidad hacia el disefio y la arquitectura de los sistemas, constituye una
de las aportaciones mds significativas del documento.

De ahi que la responsabilidad no pueda quedar diluida en la comple-
jidad técnica. La enciclica afirma que “para que la IA respete la dignidad
humana y sirva realmente al bien comun, es esencial que las responsabili-
dades estén claras en todas las etapas: desde quienes disefian y programan
los sistemas hasta quienes los utilizan y quienes resuelven confiarles las
decisiones concretas” (n. 105). Igualmente, sostiene que “pedir pruden-
cia, controles rigurosos y, en ocasiones, también una ralentizacién en la
adopcidn de la IA no significa estar en contra del progreso, sino ejercitar
un cuidado responsable hacia la familia humana [...] No basta invocar ge-
néricamente la ética; se necesitan marcos juridicos adecuados, vigilancia
independiente, educacién de los usuarios, una politica que no renuncie a
su tarea” (n. 106). Se trata, por tanto, de reintroducir la responsabilidad
humana alli donde la fascinacién tecnoldgica tiende a disolverla.

La subsidiariedad adquiere aqui una concrecién particularmente re-
levante. El texto advierte que “la IA tiende a aumentar sobre todo el po-
der de quien ya dispone de recursos econdémicos, competencias y acceso
a los datos [...] Por eso es indispensable que el uso de la IA —sobre todo
cuando involucra bienes publicos y derechos fundamentales — esté acom-

forma la identidad, se tejen amistades y relaciones, se aprenden responsabilidades concretas
y se discierne la propia vocacion”. (n. 167). “Es una necesidad inherente a la condicion
humana, un camino habitual hacia la madurez, el desarrollo y la realizacion personal”
(n. 149). “A través de él la persona desarrolla muchas dimensiones de su propia existencia”
(n. 148).“El trabajo sigue siendo una dimension fundamental de la experiencia humana; no
es s6lo un medio de subsistencia, sino también un espacio de expresion, de relaciones y de
contribucién a la comunidad” (n. 154).
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pafiado de criterios claros y controles efectivos, inspirados en la participa-
cién y la subsidiariedad [...] La propiedad de los datos no puede confiarse
sOlo al sector privado, sino que debe reglamentarse” (n. 108). Esta afir-
macién conecta directamente la critica a la concentracion del poder con
la necesidad de proteger a comunidades, instituciones publicas y cuerpos
intermedios frente a nuevas formas de subordinacion tecnoldgica.

En esa misma linea, la llamada a “desarmar la IA” no pertenece s6lo
al &mbito militar, sino que expresa un criterio politico general: “Desarmar
la I A significa sustraerla a la 16gica de la competencia armamentistica, que
hoy ya no es s6lo militar sino econdmica y cognitiva [...] Desarmar quiere
decir romper esta equivalencia entre poder tecnoldgico y derecho a go-
bernar. Desarmar no significa renunciar a la tecnologia, sino impedirle el
dominio sobre lo humano. Significa sustraerla a los monopolios, hacerla
discutible, refutable, y por tanto habitable, restableciendo en ella la plura-
lidad de las culturas humanas y de las formas de vida” (n. 110). Con ello,
la enciclica propone una ecologia integral de la técnica: una forma de ha-
bitarla criticamente, sin idolatria, desde la pluralidad cultural y el primado
de la dignidad humana.

Finalmente, todos estos principios confluyen en la categoria de de-
sarrollo humano integral. “El desarrollo es auténtico sélo si es ‘integral’,
es decir, dirigido a promover a todos los hombres y a todo el hombre” (n.
82). Esto implica que el crecimiento de personas y pueblos abarque todas
las dimensiones de la existencia y permanezca abierto a las generaciones
futuras. En este marco, la critica al transhumanismo y al posthumanismo
no equivale a un rechazo de la técnica, sino a una objecion frente a toda
visién que trate al ser humano como materia disponible para ser perfec-
cionada o superada.?’ Por eso, la enciclica concluye su propuesta afirman-
do que “el humanismo cristiano no rechaza la ciencia ni la técnica, sino
que las asume con gratitud y realismo, y las sitda ‘con los pies en la tierra’

27 “El transhumanismo imagina una potenciacién del ser humano por medio de
las tecnologias —biomedicina, ingenieria del cuerpo, dispositivos, algoritmos—, con la
aspiracion de incrementar el rendimiento y las capacidades. El posthumanismo, sobre
todo en sus versiones mds radicales, va mas alld: critica el antropocentrismo y plantea una
forma de hibridacion entre el ser humano, la mdquina y el ambiente, hasta imaginar que
atravesara el umbral en el que la humanidad se superard a si misma, entrando en una nueva
etapa evolutiva” (n. 116).
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dentro de una vocacién més alta” (n. 129). Se trata, en definitiva, de orde-
nar la inteligencia creativa al bien comun, a la justicia, al cuidado de los
fragiles y de la creacidn, para que la técnica permanezca verdaderamente
al servicio de una humanidad mas humana.

5. Conclusion

A la luz de las citas examinadas, Magnifica Humanitas de Leén XIV
presenta una arquitectura argumentativa coherente que parte de una an-
tropologia teoldgica de la dignidad, atraviesa el discernimiento critico de
los retos contempordneos y culmina en una propuesta de accién articu-
lada desde los principios de la Doctrina social de la Iglesia. La enciclica
no se limita a denunciar los riesgos del paradigma tecnocratico o de la
inteligencia artificial, sino que ofrece una visién positiva y exigente de la
historia: custodiar la persona humana, reconstruir vinculos de comunién
y orientar la técnica hacia el bien comun. En este sentido, su novedad no
radica en abandonar la tradicion social catdlica, sino en actualizarla con
rigor frente a las condiciones inéditas del presente.

La fuerza del texto radica, precisamente, en mostrar que la cuestion
tecnoldgica es inseparable de la cuestion antropoldgica, politica y espiri-
tual. Alli donde la cultura contemporanea tiende a medir el valor humano
segtin el rendimiento, el control o la capacidad de optimizacion, la encicli-
carecuerda que la persona es un fin y no un medio, que la fragilidad puede
constituir un lugar de revelacién y maduracién, y que la justicia social
debe quedar inscrita desde el origen en las estructuras y disefios que orga-
nizan la vida comtn. De este modo,la Doctrina social de la Iglesia aparece
como una gramadtica viva para pensar y actuar en la era digital, no desde
la nostalgia ni desde el temor, sino desde una esperanza critica orientada
hacia una magnifica humanidad llamada a la comunién con Dios, con los
demds y con la creacion.
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El libro En el restaurante del chef Agustin de Hipona, de fray Pio de
Luis Vizcaino OSA, parte de una apuesta tan sencilla como arriesgada, la
de llevar la oracion al lenguaje de la mesa. El lector no se encuentra ante
una exposicion doctrinal tradicional ni ante una sintesis académica del
pensamiento agustiniano. Se trata de una propuesta original, un ejercicio
de traslacion que convierte una tradicion espiritual compleja en una préc-
tica susceptible de ser saboreada.?

La referencia culinaria organiza todo el itinerario. La oracién se ofre-
ce como un “banquete” con entrantes, platos servidos, vajilla, postres y
bebidas, y el lector es conducido por ese recorrido con una intencion cla-
ramente pedagdgica. La metafora no funciona como adorno, sino como
arquitectura del libro. Ordena los capitulos, marca el ritmo de lectura y,
sobre todo, convierte la oracién en una experiencia de incorporacion, algo
que no basta con entender, porque debe ser probado. El texto insiste en
que no se trata de leer sobre la oracién, sino de degustarla. Esta insisten-
cia reaparece en la caracterizaciéon de san Agustin como una “copiosa des-
pensa intelectual, espiritual y moral”, capaz de ofrecer alimento a quien
lo busca.

1 Pio de Luis Vizcaino OSA, En el restaurante del chef Agustin de Hipona, Madrid, Editorial
Agustiniana, 2026, coleccién “Espititualidad agustiniana”, nimero 11. Con la simpatica postdata del
prélogo/publicidad: “Cliente habitual de este restaurante es el actual obispo de Roma, el papa Leén
XIV”.

Estudio Agustiniano, Vol. 61 (2026) 407-412
ISSN: 0425-340X; ISSN—e: 2792-260X

DOI: 10.53111/ea.v61i2.1302



408 BERNAT HERNANDEZ

La fuerza de esta propuesta se entiende mejor si se sitia en un ho-
rizonte mds amplio. La lectura de fray Pio de Luis nos recuerda inevita-
blemente al relato El festin de Babette de Karen Blixen, popularizado por
la pelicula de Gabriel Axel de 1987.3 En ambos casos, la comida no es un
simple recurso decorativo, sino el modo mismo en que acontece una expe-
riencia espiritual. En el libro, la oracién se plantea como alimento, como
algo que se recibe, se asimila y termina por transformar la vida interior.
El banquete cocinado por Babette produce algo muy parecido. Sin discur-
sos ni explicaciones doctrinales, deshace antiguos resentimientos y resta-
blece la convivencia. Como dice el general Loewenhielm al final de la cena:
“Se han abrazado la misericordia y la verdad, amigos mios. La rectitud y la
dicha se besaran mutuamente”. Se han encontrado en el banquete, lo que
permite verbalizar una experiencia que el resto apenas sabe nombrar. La
afinidad se hace mas clara en la l6gica del don. Babette cocina sin esperar
nada a cambio; su gesto es pura gratuidad. Del mismo modo, la oraciéon
que describe De Luis parte siempre de la idea de que Dios habla primero,
y el hombre responde. No se trata de producir algo, sino de acoger.

También coinciden en la funcién de la memoria. En las Confesiones,
leidas aqui como una “catedral de oracién”, la vida se reorganiza al ser na-
rrada ante Dios. En El festin de Babette, el acto de comer despierta recuer-
dos y hace posible una reconciliacién que parecia imposible. En ambos
casos, la experiencia transforma porque reordena lo vivido. La diferencia
estd en el lugar de esa transformacion. En la narracién de Blixen viene de
fuera, como un acontecimiento inesperado; en el libro, se sitiia en el inte-
rior, en el corazon. Pero el resultado acaba por converger en una vida que,
al ser “nutrida”, cambia. Asi entendida, la metafora del restaurante de
nuestro libro encuentra en E! festin de Babette su equivalente narrativo;
la experiencia espiritual no pasa solo por ideas, sino por una disposicién
elemental de sentarse a la mesa, recibir, recordar y dejarse transformar.

En un registro mas académico, en la dltima década, distintas corrien-
tes teoldgicas y culturales han insistido en la dimensién simbdlica y convi-
vencial del comer. Norman Wirzba, en Food and Faith, formul6 de manera
particularmente clara esa intuiciéon de que comer es una de las formas

2 Isak Dinesen (Karen Blixen), El festin de Babette (1952), Madrid, Nérdica Libros,
2005, traduccién de Francisco Torres Oliver.



ORAR A LA CARTA 409

primarias de participar en la vida de otros. No es solo recibir alimento,
sino entrar en una red de dependencia, gratitud y comunién en la que la
mesa se convierte en un lugar de revelacion cotidiana. La oraciéon, como
la comida en Wirzba, se entiende entonces como recepcion agradecida,
incorporacion y transformacion compartida.* La propuesta de De Luis
refleja esa teologia contemporanea del alimento.

En una clave biblica mds narrativa, Philippe Baud ha recorrido un
territorio préximo en Et Dieu dit: Passons d table!, donde la mesa aparece
como lugar de revelacion, desde la Pascua hasta el festin del Cordero, es
decir, desde la memoria de la liberacion hasta su cumplimiento escatold-
gico.> En ambos casos, la comida deja de ser un hecho neutro para conver-
tirse en un lenguaje de comunién.

Nuestro autor no entra en esa discusion de manera explicita, pero su
libro se mueve en ese mismo contexto. La comida no es aqui objeto de
anélisis, sino anclaje de mediacién entre el hombre y la divinidad. El ver-
dadero asunto es la oracién, definida como didlogo nacido de la escucha.
En uno de los pasajes mas claros, se insiste en que Dios “habla primero”
y que el creyente responde “con el oido, la mente, la lengua y el corazén”.
La oracién no deja de ser didlogo, pero el acento se desplaza, ya que antes
que palabra emitida, es escucha; antes que iniciativa humana, recepciéon
de una gracia que precede.®

3 “If food is God’s love made nutritious, and if eating is one of the primary means
through which this love is extended through the world, then it makes sense to think that
eating (in some transformed way, perhaps) will have a role in heaven as the sharing and
enjoyment of God’s love. Eating matters in this life and the next because it is a realization
—imperfect now but perfect then— of God’s eternal communion-building life” [“Si la comida
es el amor de Dios vuelto alimento, y si comer es uno de los medios principales por los
que ese amor se difunde en el mundo, cabe pensar que también en el cielo (quizd bajo
una forma transformada) habra lugar para comer como comunién y disfrute del amor
divino. Comer importa en esta vida y en la otra porque anticipa -imperfectamente ahora,
plenamente entonces— la vida eterna de Dios, generadora de comunién”, traduccién libre
mia] (Norman Wirzba, Food and Faith. A Theology of Eating, Cambridge University Press,
2018, segunda edicién, p. X VIII).

4 Philippe Baud, Et Dieu dit: “Passons a table!”. Nourriture et repas dans la Bible, Paris,
Médiaspaul éditions, 2014.

5 Pio de Luis, En el restaurante del chef Agustin de Hipona, pp. 14-15.
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Esta perspectiva encuentra su forma mads lograda en la lectura de
las Confesiones. Como he dicho, el libro las presenta como una suerte de
“catedral de oracién”, una expresion muy acertada que condensa bien la
interpretacion propuesta: la vida entera convertida en palabra dirigida a
Dios. Orar no es aqui un acto aislado, sino una manera de releer la pro-
pia historia. El sujeto se descubre narrdndose ante una presencia que lo
precede.

El capitulo dedicado al corazén prolonga esta intuicién desde una
clave antropoldgica. El encuentro con Dios no se sitia en un espacio ex-
terior, sino en el interior del sujeto, alli donde se ordenan los deseos. En
términos agustinianos, volver al corazén no es encerrarse, sino regresar al
lugar donde ya se estaba siendo esperado. El libro acierta al traducir esta
idea a un lenguaje accesible, sin eliminar del todo su densidad.

No es irrelevante que esta interioridad se exprese mediante una me-
tafora material. Comer implica tiempo, atencion y disposicion. Y en ese
sentido, la propuesta del autor coincide con otras lecturas contempora-
neas del hecho alimentario como espacio de sentido. Incluso en el 4m-
bito cultural mas general, como sefialaba el obituario de Carlo Petrini,
el movimiento slow food se habria fundado en la conviccién de que co-
mer bien podia “hacer la vida moderna maés significativa”.” No se trata de
identificar espiritualidad y gastronomia, sino de recordar que comer exige
tiempo, atencion y disposicion. En este sentido, tan cercano a la intuicion
del slow food,la metafora de De Luis gana actualidad porque, frente a la
prisa y el consumo, propone una forma de demora interior.

El cristianismo, sin embargo, introduce aqui el referente decisivo de
la Eucaristia. Diversas tradiciones teoldgicas han descrito este gesto como
la forma culminante de la relacién entre alimento y experiencia espiritual.
Louis Bouyer, en su obra clésica, recordaba que la Eucaristia prolongaba
las bendiciones de la mesa judia y situaba el acto de comer en el corazén
mismo del misterio cristiano.® En un registro mas reciente, Francys Sil-
vestrini Addo, en La vie comme nourriture, proponia entender la existen-
cia humana como una “fracciéon” que puede dar vida o producir division,

6 Clay Risen, “Carlo Petrini, whose Slow Food Movement transformed how we eat,
dies at 76, The New York Times, 22 de mayo de 2026.

7 Louis Bouyer, Eucaristia. Teologia y espiritualidad de la oracion eucaristica (1966),
Barcelona, Herder, 1969.
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seglin cémo se comparta.” De Luis recoge estas intuiciones acertadamen-
te, sin teorizar sobre ellas. La Eucaristia aparece como el centro del res-
taurante, el lugar donde el simbolo se vuelve realidad. Comer ya no es
solo imagen, sino incorporacién. En esa linea, el texto sugiere que el acto
de recibir alimento es también un acto de comunién y de transformacion.

El tono general del libro, sin embargo, evita la solemnidad excesiva.
Hay en él una voluntad de hacer accesible la experiencia espiritual, in-
cluso de introducir en ella cierta ligereza. Este rasgo puede ponerse en
relaciéon con aproximaciones como la de Enrique Garcia-Mdiquez sobre
la risa en los Evangelios, donde se subrayaba que la humanidad de Cris-
to no queda reducida a la gravedad, sino que incluye una apertura a la
alegria.l” De Luis se mueve en ese registro cuando introduce imdgenes
como las “bebidas espiritosas” o los “okupas” del corazén, pequeiios des-
plazamientos que suavizan el discurso sin vaciarlo. El libro enlaza, pues,
con las citadas propuestas de divulgacion reciente que buscan traducir la
espiritualidad (en este caso, agustiniana) a un lenguaje contemporéneo. El
mismo autor incluso habia recurrido a imdgenes hormonales o afectivas
(las llamadas, con cierta provocacion, “endorfinas agustinianas” de otra
obra suya) para sefialar que la experiencia de Dios no excluye el gozo,
sino que lo presupone.!!

La opcidn estilistica tiene también sus limites. La metafora del res-
taurante, tan eficaz al comienzo, se prolonga a veces mas de lo necesario y
corre el riesgo de imponerse sobre el contenido. Ademas, la densidad de
referencias agustinianas, aunque manejadas con habilidad, puede exigir
cierta familiaridad previa de los lectores. Pero esas reservas no desactivan
el valor del libro. Mds bien sefialan su propdsito. No es una obra para
especialistas, sino una invitacién a degustar el banquete completo. En sus
mejores parrafos, que son abundantes, el libro consigue hacer visible la
continuidad entre actos aparentemente distintos como comer, escuchar,

8 Francys Silvestrini Adao, SJ, La vie comme nourriture. Pour un discernement
eucharistique de ’humain fragmenté, Paris, éditions Jésuites, 2023.

9 Enrique Garcia-Maiquez, Gracia de Cristo. Su sonrisa en los Evangelios, Madrid,
ediciones Mondculo, 2023.

10 Pio de Luis Vizcaino OSA, Endorfinas agustinianas, Madrid, Editorial Agustiniana,
2021, coleccion “Espiritualidad agustiniana”, nimero 9.
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recordar y orar, para sugerir que todos ellos remiten, en Ultimo término,
a una misma disposicion espiritual.

Al final, lo que permanece es una impresion sencilla, pero tenaz. No
basta con leer la carta ni con ordenar el ment. El libro solo despliega ple-
namente su sentido cuando el lector acepta entrar en la dindmica que se
le propone, se sienta a la mesa, prueba, escucha y permite que algo en su
interior se modifique. La oracion deja entonces de ser un tema explicado
para convertirse en una experiencia ofrecida; no se contempla desde fue-
ra, sino que se degusta desde dentro. En esa capacidad de convertir una
metafora amable en una invitacién espiritual efectiva, y en esa insistencia
discreta que deja un gusto perdurable, reside buena parte de la eficacia
del libro.



Recensiones

Lazcano, R. (Editor)
Leon X1V. El camino de un pastor
Editorial San Pablo, Madrid 2026 (195 paginas, 21 x 14)

Estamos ante una Biografia breve y directa. Cada capitulo va al
punto esencial y a los momentos més importantes de su vida, con un
lenguaje sencillo que conecta con la mayoria de las personas, y un enfoque
muy humano que explora su psicologia, motivaciones, personalidad,
espiritualidad, su alma y el contexto histérico, social y eclesial que ha
influido en su vida. Es una Biografia pensada para ciudadanos de a pie
que quiere llegar a todos los que participan en la vida diaria de la Iglesia
donde cada creyente puede encontrar inspiracién e iluminacién para su
propia vida cristiana (p. 9-11). Asi, nuestro autor nos va ofreciendo los
origenes familiares del nuevo Papa, su infancia y primeras experiencias
religiosas, su educacion catdlica y el entorno parroquial, como estructura
formativa en el medio cultural USA de los afios 1970, con toda su diversidad
étnica e identidad catdlica (p. 21-24). Luego nos describe sus estudios
secundarios y universitarios, su adolescencia y formacién humanistica.
Asi, se nos muestran sus estudios de Filosofia y Matemdticas en la
Villanova University (p.28-31), se nos ofrece su fe vivida y los sacerdotes
de referencia, su interioridad y orientaciéon vocacional agustiniana como
proyecto de vida que responde a la llamada del Sefior con su ingreso en
la Orden de S. Agustin, su afianzamiento vocacional, profesion religiosa
y su integracién plena en la vida Agustiniana (pp.33-46). Y, asi, se pasa
a describir sus estudios de Teologia, en el ambiente de la renovacion
Teoldgica del concilio Vaticano 11, en la Catholic Theological Union de
Chicago, y en Roma, corazén intelectual de la Orden de S. Agustin, donde
estudia Derecho Canénico, en el Angelicum, y recibe la Ordenacién
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sacerdotal. De este modo, se ha capacitado para el desempeiio de mul-
tiples tareas y creado los fundamentos de su futuro liderazgo (pp.47-62).
Luego, viene su etapa como misionero en Perd, en una situacién muy
dificil por el terrorismo, la covid y las inundaciones, donde muestra su
gran sentido humano y solidario en la ayuda y el acompafiamiento a
los mas pobres y que mas sufren desde la piedad popular y el amor de
Cristo en ellos (pp.63-73). En este tiempo va preparando su tesis doctoral
sobre la Autoridad como servicio en la Orden de S. Agustin. Luego viene
su etapa en el Seminario de Trujillo como Prior, Profesor y Formador,
con su gran sentido de acogida y escucha, como orientacion fundamental,
donde a la vez desarrolla tareas pastorales que le preparardn también
para sus tareas futuras desde el sentido de la misién como servicio (pp74-
82). Luego llega su etapa de servicio mas directo a la Orden, primero
como Provincial de su Provincia y luego como Prior General de toda la
Orden de S. Agustin, donde fortalece y expande por todo el mundo el
carisma agustiniano al visitar las comunidades agustinianas de los cinco
continentes, con sus colegios, iglesias y parroquias, y se muestra como un
lider de largo alcance al alimentarlas con su espiritualidad en sus diversos
paises y culturas (pp.83-95). Al terminar estos grandes servicios vuelve
a su vida agustiniana y pastoral con toda sencillez y se reencuentra con
su misién peruana y su pastoral de la escucha, el acompafiamiento y la
responsabilidad eclesial, que le sitdan a las puertas del episcopado. En
efecto, es nombrado Administrador apostédlico y obispo de Chiclayo en
Perd como pastor de esa iglesia y sucesor de los Apdstoles, con su estilo
pastoral de didlogo con sacerdotes, religiosos y fieles, hombres y mujeres,
y promocion familiar, juvenil y vocacional, con su gran cercania, frente al
terrorismo, a los sufrimientos de la covid y las inundaciones del Nifio. Se
desempefia también como gran Canciller de la Universidad Sto. Toribio de
Mogrovejo. Y, es muy notable su trabajo ante el caso Sodalicio, una herida
profunda en la Iglesia y la sociedad, con su escucha de las victimas, frente
a los abusos y para su prevencion, donde mostré también su firmeza en los
principios, su sentido de la comunién eclesial y su responsabilidad social
(pp-97-126). Asi, llegamos a la tltima etapa de la vida religiosa y pastoral
de Robert Prevost con su servicio en la Curia Romana vy, finalmente,
su nombramiento como Papa. Antes fue llamado a Roma por el Papa
Francisco como Prefecto del Dicasterio de los Obispos, por su sélida
experiencia pastoral, formacion teolégica profunda y sentido de gobierno
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en la Orden Agustiniana y en el episcopado de Pert, para atender al
nombramiento de los Obispos en toda la Iglesia. Asi, es creado Cardenal,
que es también un servicio a la Iglesia universal con fidelidad a su mision,
amor pastoral, capacidad de didlogo y discernimiento, sensibilidad
humana y social, desde el didlogo con las iglesias locales, colaborando asi
a la configuracién del episcopado universal (pp.127-138).

Asi, llegamos al nombramiento del nuevo Papa en un momento
histérico caracterizado por:“los desafios globales complejos,secularizacion
acelerada, transformaciones culturales, cambios sociales y necesidad de
renovacién evangelizadora”... “crecimiento del cristianismo en Africa y
Asia, tensiones culturales internas y la necesidad de liderazgo pastoral”
(pp-139-140). Fue un momento que desperté gran atencion en todo el
mundo, en los medios de comunicacién y que se sentia en muchos sectores
de la Iglesia con la necesidad de elegir “un pastor con experiencia
internacional, una figura capaz de mantener la unidad en medio de las
sensibilidades diversas, un lider espiritual con capacidad de didlogo con la
cultura contemporanea, un pontifice cercano a las comunidades y atento
a los desafios sociales”. El segundo dia del cénclave, tras 4 votaciones,
marcé la fumata blanca el 8 de mayo de 2025 (pp.140-141). El cardenal
Prevost destaco en el conclave por “su experiencia misionera, gobierno
internacional agustiniano, episcopado pastoral y servicio al Dicasterio
para los Obispos. Su figura aparecia como un punto de convergencia entre
distintas sensibilidades eclesiales” (p.141). Asi, el nombrado aceptd el
ministerio Petrino con el nombre de Ledn XIV, que evoca a Leén X111 el
Papa de la Rerum novarum, e indicaba “una orientacién pastoral y social
clara desde el inicio”, “abierta a los desafios del presente”, desde su
“herencia agustiniana” y su “sentido biblico” como fuente de vida
espiritual (pp.142-144).No hay que olvidar aquila relacién, tan importante
hoy, entre fe y ciencia, que ya recordé6 R. Lazcano en una Biografia
anterior. Leén XIII nombré director de observatorio astrondémico
Vaticano al P. Angel R. de Prada, O.S.A.y Le6n XIV muy pronto nombré
nuevo director, de este observatorio, a un gran experto jesuita de la India.
Asi: “Su enseflanza busca la integracion de la tradiciéon doctrinal con la
respuesta a los problemas contempordneos”. Y su experiencia pastoral le
lleva a impulsar “un modelo episcopal basado en la cercania al pueblo, la
vida sencilla, la escucha pastoral y la corresponsabilidad”, con una
atencion especial a “las experiencias de los fieles, a las inquietudes de los



416 RECENSIONES

jovenes, a las preocupaciones de las familias y las necesidades de quienes
viven en situaciones de vulnerabilidad” (pp.145-146). También sigue
insistiendo en la sinodalidad como forma y camino de la Iglesia guiada
por el Espiritu y en el sentido social de Le6n XIII y del Evangelio y el
acompaifiamiento a los més fragiles con una cultura de solidaridad, justicia
y el bien comun y el respeto a la dignidad de todas y cada una de las
personas, y una cultura de “la paz mundial” en didlogo con las otras
religiones y culturas (p.147). Se trata asi también de vivir el Evangelio en
el mundo actual con una atencién especial a los jovenes, “presente y
futuro” de la Iglesia, con creatividad y autenticidad, para iluminar sus
preguntas mas profundas con la experiencia y la esperanza (p.149-150).
No olvida tampoco este Papa la actualidad de las redes sociales, la
inteligencia artificial y los misioneros digitales. Por eso, ha dedicado su
ultima enciclica Magnifica Humanitas a la gran tradicion de la justicia
social en la Iglesia y el desafio tan actual de la Inteligencia artificial (pp.150-
152). Ademads, ha dedicado gran esfuerzo a trasmitir la doctrina del
Concilio Vaticano II, gran acontecimiento de la Iglesia contemporanea, y
la experiencia central cristiana de que “Dios es amor”y Cristo la revelacion
del amor definitivo y misericordioso de Dios nuestro Padre (pp.153-156).
Todo esto nos incita calificar a Leén XIV como un Papa “constructor de
puentes, entre Dios y el hombre, y busca integrar espiritualidad, reflexion
teoldgica y compromiso pastoral en una Iglesia llamada a vivir su mision
en un mundo cada vez mds interconectado y culturalmente diverso”
(p.158). Asi: “Ledn XIV es una figura universal destinada a influir
profundamente en la configuracion del catolicismo del siglo XXI” (p.159),
desde un liderazgo que responda a los desafios e inquietudes del mundo
actual con una fe que tiene mucho que decir al mundo moderno, con “El
primado de Dios y la centralidad de Jesucristo” y “la importancia de la
Palabra de Dios como fuente permanente de renovacién espiritual”,
“la comprensioén de la Iglesia como comunidad de comunién”y “la defensa
de la dignidad humana”, de “cada persona” y “la vida humana, la pro-
mocion de la justicia social, la proteccién de los derechos fundamentales y
la atencion a los pobres y a los excluidos. La fe cristiana se convierte asi en
una fuente de compromiso con las construcciéon de una sociedad mas
justa” (pp.164-165),y una Iglesia que mantiene “un didlogo abierto con la
cultura contempordnea” y capaz de “salir al encuentro de las periferias
humanas y culturales” con “un didlogo que es un camino de comunién y
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esperanza”, uniendo “reflexiéon y misién”, y anuncio del Evangelio “es-
pecialmente a través de comunidades que viven la fraternidad y el
servicio”.Y,asi, también trata de superar el “clericalismo”y el “machismo”
con “una sensibilidad particular hacia la realidad y el papel de la mujer en
la Iglesia y en la sociedad. La “cuestion femenina” constituye un auténtico
signo de los tiempos” con la lucha contra las “situaciones de desigualdad,
discriminacion y violencia, que afectan de manera particular a las mujeres,
(y) sigue siendo una tarea urgente para la sociedad” para “reconocer el
valor de la contribucién femenina en la sociedad”, pues: “La cultura del
respeto comienza en los espacios cercanos: la familia, la comunidad y la
vida cotidiana” (pp.166-168). Leén XIV reconoce los valores que “el
deporte también cultiva: disciplina, trabajo en equipo, perseverancia y
respeto a las reglas comunes y al rival”, que nunca se rinde ante las
dificultades ni “debe perder la esperanza” y es “una imagen clara de
resiliencia cristiana”, aportando asi esperanza a un “mundo marcado por
incertidumbres” para “afrontar la dificultades con confianza”. Asi, también
se muestra que la misién de la Iglesia lleva a “el compromiso con la
cultura, la educacion y la vida social, caminos concretos para construir
comunidades mas justas, fraternas y abiertas a la esperanza” (pp.169-170).
Sigue también Ledn XIV por el camino de la Sinodalidad, de etapas
anteriores, “como forma de caminar conjuntamente, desde la diversidad
de carismas y ministerios”, “como préctica permanente”, inspirado en la
“experiencia agustiniana de vida comunitaria” que “contribuye a
consolidar una cultura eclesial basada en el discernimiento”, evita
“polarizaciones internas dentro de la Iglesia”, une “la fidelidad doctrinal
y la accion pastoral” y supera las “tensiones ideoldgicas” (pp.170-171). Se
promueve asi una Iglesia “menos reactiva y mas reflexiva, una comunidad
sinodal, descentralizada, con estructuras participativas y digital”. Se
impulsa “el papel activo de los laicos”y “la vida cotidiana de los creyentes”,
enfatiza “el anuncio de la fe con la accién social” en “nuestro mundo”
y aborda “los desafios como la pobreza, la inmigracién y las guerras”.
“El discernimiento se convierte en método pastoral ordinario” en “las
decisiones eclesiales”, que acredita la “autoridad pastoral”, frente al
clericalismo, las ambiciones de casta y falsos privilegios (p.171). Ademas,
Ledén XIV quiere ser “Pastor de paz” desde el “respeto a la dignidad
humana, del compromiso con la justicia y de la voluntad de construir
relaciones entre pueblos basadas en la confianza”. Cuando “el corazén
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humano se orienta hacia la verdad, la justicia y el amor” desde “la
conversion interior, justicia social y voluntad sincera de encuentro entre
personas y pueblos”, como lo pide el Evangelio y la Espiritualidad
Agustiniana, con “el didlogo como instrumento esencial para la
convivencia”, el respeto a los derechos de todos y la justicia, la verdad y la
solidaridad que son los pilares de la paz, superando los conflictos y sus
origenes religiosos y culturales, pues las religiones y la cultura han de
contribuir también a la paz y la dignidad humana (p.172-173). Pues: “La
paz no se impone, se cultiva. Cada persona, cada institucién y cada pueblo
tiene un papel en la construccién de un mundo en paz”, y: “No es una
meta distante, sino un camino cotidiano que se recorre mediante gestos de
respeto, escucha y solidaridad” (p.174). En fin, la experiencia de Ledn
XIV en la misién y su servicio eclesial “ha contribuido a reforzar en la
Iglesia contemporanea la figura del pastor misionero, cercano al pueblo y
pastoralmente activo”. Su coherencia de vida personal y magisterio
pastoral “se convierte en un elemento clave de credibilidad”, frente a la
actual “desconfianza hacia las instituciones”, para una Iglesia “llamada a
salir al encuentro de las personas”y “anunciar el Evangelio en cada época
histérica”. Asi, sus viajes apostdlicos “poseen un profundo significado
pastoral y espiritual”, de “pastor universal” y “de cercania a las
comunidades locales”, y “se convierten en un encuentro con culturas,
pueblos e Iglesias locales que buscan compartir la esperanza del
Evangelio” (p.175). Pues: “Viajar implica salir al encuentro de las personas
alli donde viven, trabajan, sufren y esperan. Este impulso misionero de la
Iglesia aparece como el corazén de la identidad cristiana”. Y: “Su estilo
consolida una comprensién del Papado como ministerio de unidad, In illo
uno unum, lema de su escudo pontificio y servicio universal”. Asi: “Su
figura aparece menos como gobernante absoluto y mds como pastor entre
pastores, basado en la cercania, la corresponsabilidad, la sencillez y la
mision” (p.176). E impulsa “la construccion sobria, sdlida y paciente de
estructuras pastorales, la formacién de lideres y el fortalecimiento de la
comunion eclesial”...“ante los desafios emergentes como la secularizacion
avanzada, la inteligencia artificial, los cambios antropolédgicos y el
pluralismo cultural”, que, desde “la vision misionera de la Iglesia, sentard
las bases, los modelos geopoliticos de la Iglesia del siglo XXI”, que
“discierne sabiamente” y “proclama e incultura la fe y el Evangelio del
amor. De él brota la paz, que prospera donde se defienden la dignidad
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humana, el didlogo, y la diplomacia. La paz es justicia social, vida en
plenitud” (p.177). Porque Ledn XIV: “Desde su mentalidad agustiniana y
misionera prioriza una sinodalidad asentada en tres pilares: Gradualidad,
discernimiento y comunién. La sinodalidad eclesial es la forma concreta
de vivir la comunidad eclesial en el siglo XXI. Una Iglesia que no camina
dividida ni aislada, sino unida, responsable y misionera” (p.178). En fin, la
vida de R. Prevost no es espectacular ni estridente sino de “pasos
constantes” y “afios de servicio”, desde “una familia modesta y creyente”,
muy internacional, “lejos de elevados escenarios”, al que la pregunta de
“qué hacer con su vida” “le llevé a buscar a Dios, a entrar en la Orden de
San Agustin,a estudiar, cultivar la oracién y aprender a vivir en comunidad.
Luego llegdé la misiéon”. Las tierras de Perd se le hacen “escuela de
humanidad”, viviendo el Evangelio “en la vida concreta de la gente, en las
comunidades sencillas, en las parroquias, y en el didlogo con los pobres, el
pastor aprendié a escuchar bien a los demas” (p.179). Después vendrian
otras responsabilidades en la Orden de S. Agustin y en la Iglesia, pero
desde “el nicleo de su vocacion: caminar con las personas, proclamar a
Cristo y vivir con alegria la fe”. 'Y, con la conciencia de que “el verdadero
liderazgo nace del servicio, el propésito y la capacidad de hacer crecer a
los otros y que sientan el amor de Dios en sus vidas” (p.180). En fin, las
Biografias suelen terminar enumerando logros. Aqui se prefiere resumir
el sentido de esta vida “en algo més simple: la fidelidad. Fidelidad a una
vocacion. Fidelidad a una comunidad. Fidelidad al Evangelio. Fidelidad a
la Iglesia Y asi continua su mismo camino” (p.180). Para terminar el libro
se ofrece una “Oda a Ledn XIV” que resume su vida y le define como:
“Pastor de voz serena,/ amigo del dialogo y la escucha,/ testigo de la fe
sencilla,/ buscador de Dios en el corazén humano, /. Leén X1V, pastor de
paz entre los pueblos, /tu palabra busca puentes donde hubo muros,/ Que
el didlogo florezca bajo tu cuidado/ y la esperanza vuelva a respirar en el
mundo./”(pp.182-183). En fin, esta Biografia de Robert Francis Prevost
Martinez, hoy Papa Leén X1V, termina con una Cronologia que recoge
todos los momentos y acontecimientos importantes de su vida y actividad
y resume muy bien toda su trayectoria (pp.185-190). Y, asi: “Continta
caminando alli donde el pueblo aguarda una palabra de esperanza y una
presencia que acompafie. El camino que comenz6 con una llamada vy,
como toda vocacion verdadera, sigue abierto hacia el futuro” (p.180).

Fr. Domingo NATAL, O.S.A.
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Lazcano, R., (Editor)
365 dias con el Papa Leon XIVr
Editorial San Pablo, Madrid 2026 (509 paginas, 19 x 12)

En este libro, el editor R. Lazcano recoge escritos breves, profundos
y luminosos del Papa Ledn X1V, para cada uno de los 365 dias de afio, con
un lenguaje sencillo, cercano y sereno, nacido de la pluma de R. Prevost,
que nos invita a vivir con auténtica alegria, cultivar la interioridad y mirar
el futuro, también el de la tecnologia y la inteligencia artificial, con
responsabilidad y esperanza. Estos textos han sido escogidos
cuidadosamente por su relevancia doctrinal, espiritual y pedagdgica, y
todos estan arraigados en la Sagrada Escritura, S. Agustin, la Tradicién de
la Iglesia, la vida de oracién y la experiencia misionera, pastoral y de
gobierno en la Orden Agustiniana y en la Iglesia, y corresponden al
pontificado de Leén XIV, en sus audiencias, discursos, homilias, cartas,
mensajes, exhortaciones pastorales y oraciones, pero también en su etapa
anterior, como Prior general de los Agustinos y obispo de Chiclayo en
Pertd. Ademas, se ofrecen algunos fragmentos emblematicos de su tesis
doctoral sobre: “El Oficio y Autoridad del Prior local en la Orden de S.
Agustin” (Roma 1987),editada por Thomas Josep White, OP., (Washington
DC 2025), que expone “la autoridad como servicio al bien comun, la
“teologia de la escucha”, el liderazgo religioso, que desarrollard como
Prior General, Obispo de Chiclayo y Papa Ledn XIV desde el 8.5.2025
(pp-7-8). Asi, este libro, 365 dias con el papa Leén X1V, esta configurado
como un itinerario formativo que acompaiie, cada dia, al creyente en la
vivencia y profundizaciéon de su fe, situando en el centro la persona de
Cristo, plenitud del ser humano y manifestacion suprema del amor de
Dios. Estamos ante una obra fundamental, para acercarnos al pensamiento
y magisterio de Leén XIV, presentado como un florilegio en que cada
escrito es como una “flor que aporta valor, belleza y fragancia doctrinal y
espiritual del pontificado de Prevost que nos exhorta a cultivar la vida
cristiana en su dimensién personal, eclesial y social” (p.8). Uno de los ejes
profundos del magisterio de Leén XIV es la unidad eclesial como
comunidn viva que nace del encuentro con Cristo como dijo en su primer
discurso papal. No se trata de un aspecto meramente organizativo sino de
una realidad profunda que “brota de la participacién comun en Cristo,
fuente de toda vida, verdad y amor”. Y, con esta perspectiva, “Leén XIV
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expone la sinodalidad como una dimensién constitutiva de la Iglesia en
cuanto pueblo de Dios peregrino en la historia. Un caminar juntos en la
escucha del Espiritu Santo, en discernimiento comunitario y corres-
ponsabilidad misionera. La sinodalidad no debilita la unidad, sino que la
profundiza, pues permite que la diversidad de carismas, culturas y mi-
nisterios converja arménicamente en el tnico Cuerpo de Cristo”. Asi,
cada miembro del pueblo de Dios se reconoce como parte viva del mismo
Sefior, se deja conducir por su Espiritu, no por uniformidad, sino por
convergencia en “la misma fe, esperanza y caridad”. Y la Iglesia se
convierte en templo vivo de encuentro en plenitud con el Dios amor y
hogar de fraternidad. Asi, la unidad en el Uno no anula la pluralidad sino
que la transfigura en comunion, y es “uno de los testimonios més elocuentes
del Evangelio en la historia contempordnea y una fuente permanente de
esperanza para la humanidad” (pp.8-9). Ademads, “Leén XIV llama al
didlogo lucido, sereno y equilibrado con los desafios del mundo actual”
para “la construccién de la paz desde la justicia y la verdad, la diplomacia
al servicio del bien comun y la dignidad humana, la responsabilidad ética
ante el desarrollo de la inteligencia artificial y la necesidad de una
evangelizacién impregnada de alegria y esperanza revelan una Iglesia
atenta a la historia y fiel al Evangelio” (p.9). Relieve especial cobra su
sensibilidad pastoral hacia los jévenes “volcanes de vida, de energia, de
sentimientos y de ideas”, a quienes invita a soflar en grande “para ser
protagonistas de un futuro humano mas libre, mas auténtico, y a la oracion
pararenovar la vida, fortalecer la esperanza e impulsar la evangelizacién”.
También mira con mucho carifio a “los ancianos, primeros testigos de
esperanza, custodios de la fe,la memoria y la sabiduria. Ambos, jévenes y
ancianos, aparecen como pilares de la comunidad y signos de esperanza
de una sociedad reconciliada y de una Iglesia viva” (p.9). Tienen también
un lugar muy destacado, en el magisterio de este Papa, “las figuras de
Maria de Nazaret, la mujer y la familia corazén vivo de la sociedad y de la
Iglesia. La presencia de Maria - mujer sinodal-, modelo de fe y discipula,
es constante en los escritos del Pontifice” y la figura de la mujer viene
presentada como fuente “de vida, de sensibilidad espiritual y fortaleza
moral, cualidades indispensables para la construccién de una cultura del
amor, la justicia y la paz”. Ademads, Leén XIV “también subraya el pa-
pel de la familia, fundada en el amor fiel, abierta a la vida, y primera
escuela de fe, de humanidad y de convivencia”, que transmite también
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“los principales valores y expectativas de la vida, el amor, el respeto
mutuo, la solidaridad entre generaciones y la responsabilidad por el bien
comin” y promueve la formacién de “conciencias libres, capaces de
verdad y comprometidas con la transformacién del mundo” (p.10). Este
primer Papa Norteamericano “subraya con meridana claridad que el
futuro de la Iglesia y de la sociedad se juega en la vitalidad espiritual de
los hogares”, y nos invita a “valorar, proteger y fortalecer a la mujer y la
familia, dones insustituibles de Dios para la humanidad, y pilares del reino
de Dios en la historia y espacio privilegiado donde el amor divino se hace
cotidiano y fecundo” (p.10), También recalca este Papa, como se puede
ver claramente, en este libro, “el valor de las vidas humanas marcadas por
la presencia del Espiritu y declaradas santas y testigos de la fe en la
historia, y referentes de amor y sintesis de la humanidad redimida”. Y, a la
vez, “sitda a los débiles, a los pobres y excluidos en el centro mismo de la
misiéon de la Iglesia, no como destinatarios secundarios de la accidon
pastoral, sino como presencia privilegiada de Cristo que sufre en la
historia. En ellos se revela con particular claridad el rostro del Sefior que
llama a la conversion del corazén y a la construccion de una sociedad mas
justa y fraterna” (p. 10-11). Asi, el Papa incita a la opcion por los pobres
que viven en “condiciones de vulnerabilidad, marginacién o abandono”
como “una exigencia evangélica que brota del amor de Dios y se traduce
en compromiso por la dignidad humana, la justicia social y el bien comin”.
Y, asi mismo, “la Iglesia sinodal, que camina unida a Cristo, estd llamada a
escuchar la voz de los que no suelen ser escuchados, a integrar a los
excluidos y derribar las estructuras de indiferencia que generan
fragmentacién social, sufrimiento y deshumanizacién. Sélo una Iglesia
cercana a los heridos de la historia puede ser signo creible del reino de
Dios” (p.11). En fin, 365 dias con el papa Leén X1V, se erige como “punto
de referencia por su alto valor doctrinal, espiritual y pastoral, destinado a
ser no s6lo un libro de lectura personal, sino también de formacién de
conciencias comprometidas con el amor, la justicia y la esperanza
cristiana”,y sus ideas “actiian como auténticos pilares de cara a la difusion,
estudio y andlisis del magisterio de la Iglesia. Un verdadero itinerario
intelectual, espiritual y pastoral que acompaiia al lector dia a dia desde la
mente y el corazén del Papa. Sus ensefianzas ofrecen con claridad,
profundidad y horizonte una visiéon dindmica de la Iglesia en didlogo con
el mundo contemporaneo, y nos invitan a vivir la fe de manera plena, a
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transformar la mentalidad y colaborar con valentia y activamente en la
construccion de una sociedad mds justa, fraterna y solidaria conforme al
Evangelio”(pp.11-12). “Cada pagina del magisterio Leonino, escrita con
tinta imborrable, nos recuerda que no estamos solos, que el Espiritu Santo
sigue actuando, y que incluso en medio de la época presente, definida por
una profunda incertidumbre y desaliento, marcada por conflictos
geopoliticos activos” (en muchos paises), “crisis econdmicas y cambios
tecnoldgicos acelerados,que generan un ambiente de discordia, pesimismo
y zozobra, nos brinda la oportunidad de amar, sanar y promover la paz, la
justicia y el bien comun” (p.12). “Esta obra supera la dimension individual
de la lectura para abrirse a una reflexion pastoral y social profundamente
enraizada en la realidad del mundo”, e “interpela no solo la concien-
cia personal, sino también a la responsabilidad comunitaria, suscitan-
do preguntas que conectan la fe con los desafios contemporaneos”.
Y: “Propone una esperanza activa, encarnada en la vida cotidiana, que
impulsa al compromiso con los demds, especialmente con los més
vulnerables. En ese horizonte, el lector es invitado a descubrir en Jesus la
plenitud del amor de Dios, no como una idea abstracta, sino como una
presencia viva que transforma, humaniza y envia al encuentro con el otro.
Asi, la lectura de 365 dias con el papa Leon XIV se convierte en un camino
de crecimiento integral que une espiritualidad, justicia y apertura al
mundo” (p.12).

Fr. Domingo NATAL, O.S.A,
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