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Resumen: El Evangelio de la Infancia
segtin Tomas (InfJes) narra tres episodios
en los que Jesus, durante su infancia, asis-
te a la escuela para aprender el alfabeto.
Sin embargo, su actitud desafiante gene-
ra conflictos con los maestros, quienes lo
castigan, provocando su ira con graves
consecuencias para ellos. Jesis demues-
tra un conocimiento excepcional del al-
fabeto y una sabiduria que trasciende lo
humano, ridiculizando a sus instructores.
Los estudios previos han resaltado este
conocimiento divino, pero han pasado

por alto su figura como maestro, evidente
al conectar estos relatos con el climax del
evangelio, que culmina con Jests enseflan-
do a fariseos y doctores en el Templo. La
descalificacion de los maestros judios fren-
te a «Jests maestro» podria leerse como
una critica contra los maestros judios
y, al mismo tiempo, como una exhorta-
cién a los padres cristianos a confiar la edu-
cacion de sus hijos a maestros cristianos.

Palabras clave: Evangelio de la Infancia;
Jests; maestros, educacion.

Jesus and His Teachers in the Infancy Gospel of Thomas:
A High-Risk Profession

ABSTRACT: The Infancy Gospel of
Thomas (IGT) recounts three episodes
in which Jesus, during his childhood, at-
tends school to learn the alphabet. How-
ever, his defiant attitude creates conflicts

Estudio Agustiniano, Vol. 60 (2025) 5-42
ISSN: 0425-340X; ISSN—e: 2792-260X

with his teachers, who punish him, provo-
king Jesus’ anger with serious consequen-
ces for them. Jesus displays exceptional
knowledge of the alphabet and a wisdom
that transcends human understanding, ri-
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6 DAVID ALVAREZ CINEIRA

diculing his instructors. Previous studies
have highlighted this divine knowledge
but have overlooked his role as a teach-
er, which becomes evident when these
stories are connected to the gospel’s cli-
max, where Jesus teaches Pharisees and
scholars in the Temple. The discrediting
of Jewish teachers in contrast to Jesus

as a teacher could be interpreted as a cri-
tique of Jewish educators and, at the same
time, as an exhortation to Christian par-
ents to entrust their children’s education
to Christian teachers.

Keywords: Infancy Gospel; Jesus; tea-
chers; education.

1. La pasion por alcanzar la verdad

Durante el verano pasado, el Evangelio de la Infancia segiin Tomds
(Infles), cuyo titulo original probablemente fuera «hazanas de la infancia
de Jestis» (Paidika Iesou)', acaparé titulares en diversos medios, ya que
los papirdlogos Lajos Berkes y Gabriel Nocchi Macedo (2024: 68-74), al
examinar fragmentos desconocidos de papiros en la Biblioteca Estatal y
Universitaria de Hamburgo (Alemania), descubrieron un fragmento iné-
dito de este texto’. La relevancia de este manuscrito radica en dos aspec-
tos fundamentales. En primer lugar, su lengua original es el griego, lo que
refuerza el consenso académico de que este evangelio apdcrifo fue re-
dactado originalmente en dicha lengua. En segundo lugar, la datacién del
fragmento (siglos IV-V) lo identifica como la copia mas antigua conocida
de este evangelio en cualquier idioma. Este hallazgo respalda la hipdtesis
de que Infles estaba en circulacién antes del siglo IV, y es posible que su
composicion original se remonte al siglo II. Este marco temporal podria

1 Aunque este escrito es comtinmente denominado «Evangelio (de la Infancia) segtin
Tomds» o «del Pseudo-Tomds»,la palabra evangelio nunca aparece en los titulos de los ma-
nuscritos y, en la mayoria de los testimonios, el escrito es anénimo. La atribucion a Tomds es
secundaria. En cuanto al titulo, hay contradiccién entre los diferentes testimonios y ninguno
parece transmitir su forma original. Todas las variantes pueden derivar, por amplificacion, de
un antiguo «Paidika tou (kuriou) lesou»,que se podria traducir como «historias o hazafias de
la infancia de Jesus», cf. Voicu, 1991: 121s. Varios autores modernos adoptan el titulo «Paidi-
ka» para la obra, cf. Davis, 2014: 21-26.

2 El fragmento, que mide alrededor de 11 x 5 centimetros, contiene un total de trece
lineas en griego, alrededor de 10 letras por linea, y procede del Egipto. https://www.hu-ber-
lin.de/en/press-portal/nachrichten-en/june-2024/nr-2464.
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corroborarse a través del testimonio de Ireneo (Adv. Haer. 1,20,1), quien,
hacia el afio 180 d.C., haria referencia a este texto’.

El Evangelio de la Infancia de Jestis (Infles) es la tinica obra extraca-
nénica que compila una serie de relatos sobre milagros' y discursos’ atri-
buidos a Jesus durante su nifiez, especificamente entre los cinco y los doce
afos. Este periodo de su vida carece de otras fuentes documentales, ya que
los relatos de la infancia en Mt 1-2 y Lc 1-2 no abarcan dicha etapa. La na-
rracién comienza con un episodio en el que Jesus juega junto a un arroyo
y culmina con una reelaboracién y ampliacion del pasaje del evangelio de
Lucas (2,41ss), en el que, a los doce afios, dialoga con los doctores en el
Templo sobre las Escrituras. A lo largo de estos episodios, Jesus es retratado
como un nifio extraordinariamente precoz y dotado de un poder que puede
resultar tanto fascinante como peligroso. Sin embargo, su figura termina
emergiendo como objeto de admiracién publica.

Un aspecto particularmente problematico, e incluso perturbador, es
la presentacién desconcertante de un nifio Jesds inconformista, malicioso
y caprichoso, cuya conducta es frecuentemente «no cristiana» y destructi-
va, especialmente al utilizar su poder para lanzar maldiciones que causan
dafio e incluso la muerte a otras personas’. Ello le ha valido los califica-

3 Para los testimonios o tradiciones antiguas relacionas con este evangelio cf. Burke
(2010: 3-44), siendo Juan Criséstomo (s. IV) «the earliest certain temporal and geographical
evidence for the text» (42).

4 Los milagros comprenden la mayoria de los episodios. Existen dos categorias prin-
cipales: cinco milagros de la naturaleza (2,1;2,2-5; 10; 11; 12) y seis de sanacion, divididos
estos tltimos en dos subtipos: tres casos de maldicion (3;4; 13) y tres episodios de curacién
(9;15;16). Se pueden incluir dos curaciones que forman parte de otros episodios: 8,2; 14 4.

5 Los mas destacados son los de los tres maestros (6-8; 13; 14). Otros discursos breves
funcionan como respuestas a milagros: la reprimenda de José (5) y el didlogo de Jests con
los padres de Zenodn (9). Finalmente, Jesus en el Templo (17,1-5) también puede contarse
entre los discursos.

6 Eastman (2015: 205s) expone antiguos paradigmas milagrosos que podrian prefigu-
rar la presencia, forma y funcién de las maldiciones del Inf/es. Las maldiciones del nifio Jests
son respuestas a desaires personales, que acontecen de forma instantdnea y revierten en un
momento posterior. En cuanto al escenario mas probable es que las historias de maldicio-
nes que se desarrollaron oralmente dentro del marco de la mythopoeia ascética siria (tal vez
con influencias de las historias de los profetas de la LXX), se atribuyeron a una variedad de
figuras y gradualmente se individualizaron.
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tivos de enfant terrible’ o «terror sagrado»'. En palabras de John Meier
(2000: 134), «el retrato de este siniestro ‘superchaval’ es mas propio de
una pelicula de terror que de un evangelio».

Entre las figuras més afectadas por esta manifestacién de «ira divi-
na» en la infancia de Jesus destaca un grupo profesional en particular: los
maestros. En este contexto, la ensefianza se convierte en una actividad
de alto riesgo, dado que se enfrentan a un alumno discolo y arrogante,
cuyos intentos de educacién suelen tener consecuencias adversas e inclu-
so fatales para quienes asumen esta tarea. Esta imagen contrasta radical-
mente con la visién idealizada del alumno judio, que se muestra respe-
tuoso hacia la autoridad del padre, los ancianos y los docentes’ en una
sociedad en la que el acceso a la educacién era limitado y altamente
apreciado.

En las siguientes paginas se analizard la interaccion de Jesus con los
tres maestros que intentaron instruirlo, quienes, al ser superados amplia-
mente en conocimiento por su discipulo, quedaron en evidencia y humi-
llados, llegando incluso a perder su honor o, en un caso, la vida. Estos
tres episodios deben interpretarse a la luz del climax de este evangelio
apocrifo, en el que Jests se manifiesta como el gran maestro entre los
fariseos y doctores del Templo (Gs 17; cf. Lc 2,41-52). Antes de abordar
estos relatos «escolares», es conveniente ofrecer una breve introduccion
sobre la transmision textual de este evangelio. Las variaciones significati-
vas entre las versiones del texto resultan esenciales para comprender las
argumentaciones desarrolladas por los autores contemporaneos que se
emplearan en este estudio.

7 Elliott, 1996: 106; Lapham, 2003: 130.

8 Upson-Saia, 2013: 1-39; Cousland, 2018.

9 Segtin Leipziger (1976: 79s.): «Owing to the esteem with which instruction was
regarded and to the responsibility placed upon the teacher, a deep respect for the teaching
profession followed as a matter of course, for the teacher was considered as the expounder
of the truth and the founder of human morals and well-being. Among the ancient Hebrews
respect for teachers was identical with respect for God and his law. ‘Respect your teacher as
you would God’... Teachers were even more respected than parents». Para la época rabini-
ca, cf. Aberbach (1976: 202-225; el comportamiento del alumno, pg. 204).
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1. El texto y las versiones

La historia de la transmision y recepcion de Infles es tanto fascinante
como compleja de rastrear. Este evangelio, en su forma esencial, puede
remontarse al siglo II d.C. en un contexto de habla griega. Su popularidad
fue notable, lo que propicié tempranas traducciones a otras lenguas: al
latin en el siglo V', al sirfaco en el siglo VI", y posteriormente al etiope,
armenio, georgiano, drabe, eslavo eclesidstico antiguo y una versiéon en
verso en irlandés antiguo.

En cuanto al texto griego, se conocen catorce manuscritos, aunque
solo ocho han sido editados. Segtin Tony Burke (2010: 127-144), estos ma-
nuscritos pueden agruparse en cuatro variantes o recensiones principales,
denominadas y organizadas cronolégicamente como Gs, Ga, Gdy Gb. La
recension Gs, que representa el texto griego mas antiguo conocido antes
del descubrimiento mencionado al inicio de este articulo, se encuentra en
el Cod. Sabaiticus 259 = H de la Biblioteca del Patriarcado de Jerusalén,
datado en el siglo XI (1089/1090)". Por su parte, la recensién Ga, que
constituye la version extensa, probablemente se desarroll6 en el siglo IX
con la inclusién de los capitulos 17 y 18". La recensién Gd se caracteriza
por la adicién de extensos prélogos que narran episodios sobre Jesus y su
familia en Egipto, la atribucion del texto a Santiago en lugar de Tomas, y
un estilo lingiifstico y sintdctico marcadamente distinto'*. Por tltimo, la

10 Dos tipos de texto en la traduccién latina pertenecientes a «la primera traduccion
latina», a saber, Lv (seccién en palimpsesto del Cod. Vindobonensis lat. 563 (Viena, Os-
terreichische Nationalbibliothek; siglo V) y Lm (la llamada Pars altera del Evangelio de
Pseudo-Mateo, capitulos 26-42). Cf. Burke, 2010: 145-160.

11 Véase la edicion critica de Burke (2017).

12 Se trata de un cddice en pergamino de 317 folios (260 x 212 mm) y nuestro evan-
gelio se encuentra en los folios 661-72v, con el titulo Ta moudtkd peyaheio Tod deomdTOL NUAV
Kol cotiipog Inood Xpiotod.

13 Estd representada por ocho manuscritos mds o menos completos, entre los cuales
destaca el Codex hist. gr. 91 de 1a ONB de Viena, que data de los siglos XIV-XV.

14 Esta recension estd preservada en tres manuscritos principales: T (siglo XIII, el
segundo manuscrito griego mas antiguo), R (siglo XV) y A (siglo XV, Cod. Atheniensis gr.
355 de la Biblioteca Nacional de Atenas, puede remontarse al siglo XI), siendo este dltimo
considerado el principal testigo de Gd.
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variante Gb se distingue por ser més breve que Ga, especialmente en los
dichos y episodios de didlogo, lo que ha llevado a algunos eruditos a con-
siderarla un texto «selectivamente abreviado»".

Es relevante sefialar que, como puede observarse, los manuscritos
griegos (s. XI-XVT) son considerablemente posteriores a las versiones la-
tina y sirfaca, lo que afiade un elemento de complejidad a su estudio tex-
tual y a la reconstruccion de su transmision.

El interés por abordar los manuscritos mencionados no responde a
consideraciones de paleografia o biblioteconomia, sino a la necesidad de
entender que gran parte de la investigacion realizada durante el siglo XX
se centrod en las diferentes versiones del texto con el propdsito de recons-
truir un posible texto original'®. Sin embargo, sigue existiendo un debate
abierto sobre qué version, capitulos o variantes deben considerarse re-
presentativos del texto mds antiguo. Esta incertidumbre se debe, en parte,
a la variabilidad en la extension de los manuscritos, que pueden abarcar
desde cuatro hasta veintidés folios, por lo que la extension varia significa-
tivamente segun las cuatro recensiones o versiones textuales principales:

a) Una versién corta, compuesta por 15 capitulos (Gs 2-15, 17), que
se encuentra en la mayoria de las versiones'’.

b) Una versién intermedia, que anade dos capitulos (Gs 1y 16), con-
servada en un tnico manuscrito griego (Cod. Sabaiticus 259).

¢) Una versién larga, con dos unidades adicionales insertadas antes
del episodio final (cap. 17-18 conforme a la enumeracion Ga 'y Gd),
que consta de 19 capitulos y se encuentra en la mayoria de los ma-
nuscritos griegos.

d) Una recension combinada, que incluye /nf/es junto con otros rela-
tos de la infancia.

15 La recension Gb omite los capitulos 12 y 14-19 de Ga y estd representada por
dos manuscritos: Cod. Sinaitico gr. 453 (Santa Catalina, s. XIV-XV) y Cod. Sinaitico gr. 532
(Santa Catalina, s. XV-XVI).

16 Para la historia de la investigacion y ediciones del texto cf. Aasgaard (2009: 3-13)
y Burke (2010: 45-222).

17" La forma mds original recuperable del evangelio se encuentra en la «recension
corta» de quince capitulos, que estd evidenciada en las versiones siriaca, latina, etidpica y
parcialmente en las versiones georgiana e irlandesa.
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Este panorama textual subraya la naturaleza fragmentaria y la evo-
lucién del texto a lo largo del tiempo, complicando tanto su estudio como
la identificacién de un nucleo textual que pueda ser considerado original.
La critica actual considera que la recension Gs, aunque representada por
un tnico manuscrito relativamente tardio (Cod. Sabaiticus 259), constitu-
ye el testimonio griego mds antiguo conocido de este evangelio y se basa
en un arquetipo anterior, posiblemente del siglo V'*. Sin embargo, en una
fase tardia de su transmisidn, se le afiadieron los capitulos 1y 10, lo que
la clasifica como una versién intermedia, en cuanto que no incluye los
relatos de resurreccion de un nifio (cap. 17) y un obrero (cap. 18), pero si
incorpora un capitulo introductorio (cap. 1) y el cap. 10, que aparece tras
el cap. 15. Ambos capitulos estan ausentes en las versiones mas antiguas.

Las diferencias entre las distintas versiones griegas de este evange-
lio no se limitan tnicamente al ndmero, la extension o la disposicién de
los capitulos. Estas recensiones también presentan variaciones significa-
tivas en la redaccion y estructura de las frases, especialmente en pasajes
como Ga 3,5,6y 15,donde las pericopas pueden aparecer més abreviadas
o desarrolladas dependiendo de la historia narrada. Afortunadamen-
te, disponemos de la edicion critica elaborada por Tony Burke (2010:
466-539), que incluye una sinopsis comparativa de las cuatro principales
recensiones griegas. Esto permite constatar facilmente las diferencias
textuales entre ellas. Segiin este autor, «si se lee junto a las versiones tem-
pranas, el griego S (Cod. Sabaiticus gr. 259 = Gs) puede usarse para esta-
blecer el texto original de InfJes con cierta confianza» . Esta valoracién
ha sido aceptada por los estudiosos desde que aparecid su edicion criti-
ca hace mds de una década®, desplazando al textus receptus editado por
Constantin von Tischendorf a partir de manuscritos griegos de la Edad
Moderna®'.

18 Véase el arbol genealdgico (stemma) de la transmisién de los manuscritos en Bur-
ke, 2010: 222.

19 Chartrand-Burke, 2008: 130.

20 Vukovi¢, 2022; Whitenton, 2015: 219-240; Cousland, 2017.

21 Tischendorf (1851) presentaba cuatro versiones: las llamadas griego A y B,y dos
versiones latinas (Lv y Lt), cf. Tischendorf, 1876: 140-57. El textus receptus de la recension
griega A de Tischendorf (Ga) preserva una recension expandida que consta de diecinueve
capitulos, con los capitulos adicionales 1, 10, 17-18.
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La historia de la transmisién textual de Infles testimonia un claro
proceso evolutivo, caracterizado por una tendencia hacia una mayor ex-
tensién y elaboracién con el paso del tiempo. Las versiones més tardias
del texto muestran intentos deliberados por suavizar o moderar el carac-
ter potencialmente ofensivo de ciertas acciones atribuidas a Jesus en las
primeras versiones. Este proceso de composicion sugiere que muchas de
las historias que conforman este evangelio circularon originalmente de
manera oral”, incluso después de haber sido transcritas en algiin punto
del Imperio Romano y traducidas a otras lenguas. Estas narrativas go-
zaron de notable difusién y popularidad en diversas regiones del mundo
mediterraneo. Dada su amplia popularidad y en ausencia de evidencias
concluyentes sobre su origen, se han propuesto varios lugares como posi-
bles escenarios de su composicion, aunque atin no existe consenso al res-
pecto. Entre las localidades mds frecuentemente sugeridas destacan Ale-
jandria (Egipto)”, Antioquia de Siria™ y Asia Menor”. También se han
planteado otras posibilidades, como Palestina, Edesa™, Siria en general
o la regién oriental griega del Imperio Romano”’, probablemente en un
contexto semi-rural. Centrémonos ahora en los relatos educativos.

22 Cf. Aasgaard (2009: 14-34) presenta un enfoque oral/escrito lo que permite perci-
bir major «the milieus in which the story was transmitted and how they might have been
similar or differed» (p. 33). Segun este autor, la historia se originé a mediados del siglo IT
d.C.y fue compuesta de forma oral y/o escrita por un autor desconocido. Su niicleo ahora es
imposible de determinar, pero probablemente incluia partes importantes o la mayor parte
de la forma breve escrita. Fue transmitida a lo largo de los siglos, con episodios afiadidos
u omitidos, y con su forma y contenido adaptados a contextos cambiantes. En diferentes
momentos, los narradores o destinatarios escribieron las historias (p. 30).

2 Meyer, 1924: 93-102; Bissell, 2021: 316.

24 Amsler, 2011: 434.

25 Betsworth, 2015: 147; Burke, 2010: 206-212.

26 Mirecki (1992: 542) afirma: «Aunque no se puede decir nada definitivo sobre el
lugar de composicion, el alto valor atribuido a los primeros manuscritos siriacos, la asocia-
cién tradicional con la tradicidn siria de Tomads y la posibilidad de tradiciones compartidas
con el EvT (cf. Infles 10:2 y EvT log. 77) sugieren Siria como lugar de composicion». Si se
acepta la version sirfaca como la mds antigua, podemos atribuir su origen a la escuela de
Edesa. Lapham (2003: 130) sugiere: «In view of the association with the person of Thomas,
and of the special prominence of the Syriac versions of the text, we might speculate that the
author, perhaps of Jewish Diaspora extraction, was a Christian living in or around Edessa,
where Thomasine tradition was persistently robust».

27 Cousland, 2018: 12s.
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2. Los episodios escolares

La formacién educativa de Jesus, dentro de su socializacidn, ocupa
un lugar destacado en este evangelio, con cinco episodios dedicados a ello.
Laobraincluye tres relatos (68,13 y 14) en los que tres maestros distintos
intentan ensefar a Jesus. Estas narraciones, que consisten principalmente
en didlogos, se estructuran como tres discursos, siendo el primero el
maés elaborado. Aunque algunos estudiosos sugieren que estos episodios
podrian ser una triplicacién de una tnica narrativa™, es mas probable
que, siguiendo un patrén de transmision oral tradicional, hayan existido
como tres relatos separados desde su origen, como lo confirma su pre-
sencia en todos los manuscritos griegos.

Estas tres narraciones han sido objeto de extensos anélisis; sin em-
bargo, resulta pertinente interpretarlas a la luz del episodio final de la
obra: el relato de Jests en el Templo a los doce afios (Gs 17). Su autor
reelabord el texto de Lc 2,41-52, la tinica pericopa canénica que aborda la
juventud de Jesus, la cual probablemente constituyé el punto de partida
para la composicién del Infles en su conjunto”. Al mismo tiempo, este
episodio (Gs 17) representa su climax y el broche de oro a la actividad
docente de Jesus. El nifio prodigio y divino no solo demuestra sus cono-
cimientos ante sus maestros locales, sino que imparte una lectio coram
ante los doctores del saber en el Templo de Jerusalén. De este modo, el
discipulo superdotado se laurea y convierte en maestro —un verdadero
doctor— superando con creces a los maestros judios. A continuacion, se
examinaran algunos elementos clave de esta pericopa.

28 Gero, 1971: 63—-64. Por su parte, Cousland (2018: 68: «It is highly probable that the
Second teacher episode is a doublet of the Zacchaeus episode») y Cielontko (2023: 352),
consideran que la historia del segundo maestro se hubiera podido crear como un duplicado
de la primera con la funcion estructural de preparar el escenario de la historia del tercer
maestro. Cf. Aasgaard (2009: 38).

29 De forma semejante al relato de la pasion de Mc, germen del resto del evangelio.
Klauck (2006: 114) ha sugerido que la narracién del Templo de Lucas «es el niicleo evidente
a partir del que surgi6 toda la obra». Véase también Frilingos, 2017: 115.



14 DAVID ALVAREZ CINEIRA
2.1. Jesis en el Templo (Gs 17)

El contexto de este pasaje no se ubica en un entorno escolar, sino en
un dmbito religioso: el Templo. Sin embargo, el caracter cultual -ritual o
festivo— de la Pascua ha dejado de ser el foco principal, transformdndose
en un espacio con funciones académicas. El relato, en esencia, constituye
una «reescritura» de la version lucana (Lc 2,46ss), que introduce algunas
omisiones menores y adiciones significativas.

Las omisiones se centran principalmente en eliminar pasajes que re-
flejan el asombro o la falta de comprensién por parte de los padres de
Jests. Por otro lado, las adiciones incluyen una ampliacién de la respuesta
de Jestis a los maestros (Gs 17,2), asi como la inclusién de una pregunta y
un macarismo dirigidos por los escribas y fariseos a Maria (Gs 17,4).

El propésito de esta transformacién narrativa en Inffes, asi como la
intencion subyacente en la composicion del evangelio en su conjunto, pa-
rece centrarse, seglin diversos autores, en destacar los conocimientos y la
agudeza del joven Jesus. Michael R. Whitenton (2015: 235) sugiere que la
ubicacion de la narracién del Templo al final de la obra (Gs 17) representa
la culminacién de la «formacion del cardcter moral» de Jesus. Solo en este
punto de la narrativa, Jests estaria lo suficientemente desarrollado como
para emprender su ministerio adulto, tal como lo retrata el evangelio de
Lucas. Asi, tanto Infles como Lucas buscan competir con las biografias
contemporaneas de figuras prominentes del mundo grecorromano. No
obstante, mientras que Lucas ofrece un retrato mas sutil y reservado de
Jests, Infles parece complementar y reforzar dicho retrato mediante un
enfoque mas explicito™.

Por otro lado, Christopher Frilingos, en dos estudios recientes, argu-
menta que la narracién del Templo subraya la limitada comprension de
Maria y José respecto a la verdadera identidad de Jests’'. En contraste, J.
R. C. Cousland (2019: 657-678) sostiene que el énfasis principal de Infles
recae en la paternidad divina de Jesus, marcando un desplazamiento na-
rrativo desde la «sagrada familia» hacia una «familia divina» compuesta
por Dios Padre, Maria y Jests. José, en este contexto, es progresivamente

30 Chartrand-Burke, 2008: 102-3.
31 Frilingos, 2017: 110-17;2016: 33-55.
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relegado y marginado, de manera que, en la narracién del Templo, el pro-
tagonismo recae casi exclusivamente en la relacion entre Jesus y su Padre

celestial.
Al margen de estas opiniones, examinaremos algunos de los cambios
introducidos.
Lc 2,46-47: Gs 17:

46 kol &yEVETO PETANUEPAC TPELC EDPOV
avTovV &v 1@ lepd KobeCopevov év
HEG® TOV O100CKAAMY KOl AKOVOVTO
aVTOV Kol ETEPOTAOVTO AOTOVG

47 ¢EloTavto 8¢ mAvVTEg Ol AKOVOVTEG
avtod €ml TR ovvéoel Kol Taig
amoxpicestv anToD.

Kai petd qpuépag tpeic opov adtov
@ 1ep®d kabnuevov €v pécm TV
OO0oKAA®Y Kol drkovovto adTdV
KOl ETEPOTAOVTO ADTOVG,.

£&ioTovTo O¢ ol dkovovTeS ATOD TGS
ameosTopdTILEVY TOVG TTPESPLTEPOVG
KOl EMAVOV Td KEPGAOLO TOD VOROD

Kol TOV TPoONTAV TU GKOALL Kol
TG Topafordc

Oi 8¢ ypoppoteic Kol oi opioaiol
gimav T Mapiq. X0 &l 1} pimp t0d
Todiov ToVTOV;

En Lc 2,46-47, los maestros desempeian el rol de «docentes», mien-
tras que Jesus es caracterizado como un alumno aplicado e inteligente,
escucha con atencién y formula preguntas relevantes™. El publico, a su
vez, se admira de «su inteligencia y de sus respuestas», lo que refuerza la
imagen de Jesus como un discipulo destacado, capaz de superar cualquier
prueba con brillantez. Sin embargo, en este pasaje no se lo describe ejer-
ciendo el papel de maestro. Gs 17,2, por su parte, casi copia literalmente
Lc 2,46: <Y después de tres dias lo encontraron en el Templo sentado en-

32 Segtin de Silva (2012: 9), la escena de Lucas es una conversaciéon amigable, no
un debate antagénico. Sugiere un intercambio mutuo, con la posibilidad de que Jests sea
estimulado por lo que escucha de los maestros, incluso cuando les hace preguntas, mientras
que al mismo tiempo los maestros son estimulados por las preguntas y respuestas perspi-
caces de Jesus.

33 Se puede traducir como endiadis: sus respuestas inteligentes o la lucidez de sus
respuestas.
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tre los maestros, escuchdndolos y haciéndoles preguntas». Sin embargo, el
autor de InfJes ha modificado significativamente la reacciéon de quienes
escuchaban en Lc, pues el puiblico ahora no se admira de su sabiduria, sino
que queda asombrado al observar cémo Jestis «preguntaba o examinaba™
a los ancianos y explicaba lo fundamental de la ley, asi como los enigmas
y las parébolas de los profetas»”. Este cambio de rol, en el que Jesus asu-
me la funcién de maestro y exégeta en Gs, se distancia de la imagen de
alumno en Lucas y lo convierte en intérprete de la ley y los profetas, una
actividad caracteristica de los fariseos y, posteriormente, de los rabinos.
Si bien los evangelios sindpticos presentan a Jesus debatiendo con
frecuencia sobre la interpretacion de la ley, la referencia a las «parabolas
de los profetas» es inusual en esos contextos. Sin embargo, hacia finales
del siglo II, dichas pardbolas comienzan a aparecer en disputas entre se-
guidores de Jesus y las comunidades judias, como se evidencia en el Did-
logo con el judio Trifon de Justino Martir. Aunque el término nopaffoAn no
es comun en esta obra, Justino lo emplea especificamente para conectar
los discursos proféticos con la figura de Cristo, especialmente en casos de
ambigiiedad sobre la identidad del sujeto referido por las profecias™.
Posteriormente, tras el didlogo entre Jesis y su madre, intervie-
nen «los escribas y los fariseos», quienes, dirigiéndose a Maria, le pre-
guntan si el nifio es su hijo y proclaman una bendicién: «Bendita
eres, pues el Sefior Dios ha bendecido el fruto de tu vientre. Porque nunca
hemos conocido ni escuchado una sabiduria como esta, ni una virtud tan
gloriosa» (Gs 17,4; Ga 19,4; Gb 19,4). La asociaciéon de «escribas y fari-
seos» con el Templo o Jerusalén en este pasaje resulta significativa, ya que,
en el evangelio de Lucas, los escribas y fariseos aparecen unos capitulos
mds tarde y en seis ocasiones, pero siempre en el contexto de la actividad
publica de Jesus fuera de Jerusalén (Lc 5,21; 5,30; 6,7; 11,53; 15,2). Sin

34 El significado de anootopatitm es recitar de memoria, dictar. Aasgaard (2009a: 135)
traduce en castellano «examinaba». El Diccionario Griego — Espaiiol (DGE, vol. IIT) del
CSIC, con acusativo de persona, lo traduce como «hacer preguntas o preguntar a», con
referencia a Lc 11,53. La recension Ga (19,2) afirma: «Todos ... se admiraban de cémo un
nifio dejaba sin palabras a los ancianos y maestros del pueblo, desentrafiado los puntos
principales de la ley y las pardbolas de los profetas».

35 Las versiones Ga (19,2) y Gd (19,2) han suprimido t& ckoAd.

36 Greschat, 2021: 203.
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embargo, cuando se trata de la actividad de Jests en Jerusalén o en el
Templo, los fariseos no son mencionados; en su lugar, se alude a los sumos
sacerdotes y escribas (oi 8¢ dpyiepeis koi ol ypappateic: Le 19,47;20,19;22.2;
22,66;23,10) o, en una ocasion, vinculados a los ancianos: oi apy1epeig kai oi
YPappoTEiS odv Toig mpesPutépoic (Le 20,1).

La inclusién de los fariseos en /nf/es podria reflejar las circunstancias
de las comunidades cristianas en el contexto y la época de su composi-
cién. Este pasaje muestra un cambio de roles, donde Jestis, como maestro,
instruye a los considerados tradicionalmente como maestros en el mun-
do judio, lo que implica una degradacion de estos ultimos. Este contraste
posiciona a Jests como el verdadero intérprete de las Escrituras, capaz
de ensefar incluso a los escribas y fariseos. Su inclusién en el pasaje tal
vez refleje una disputa entre los maestros judios y cristianos, en la que
«Jesls maestro» emerge vencedor. La relevancia de los maestros judios
rabinicos, sucesores de escribas y fariseos, en la vida cotidiana de los lec-
tores y del autor del evangelio apdcrifo podria explicar su protagonismo
en el relato, mientras que instituciones como el sumo sacerdocio, ya desa-
parecidas tras la destruccion del Templo, se perciben como mds distantes
histéricamente.

En este marco, surge la cuestién de si esta imagen de Jestis como
maestro puede rastrearse antes de esta escena del Templo. Para respon-
der, procederemos a analizar los tres episodios de Infjes relacionados con
los maestros.

2.2. El primer maestro (Gs 6,1-8,2)

En el capitulo previo (5,3), ante el castigo infligido por Jests a sus
acusadores y el temor de los aldeanos, José agarra a su hijo por la oreja 'y
le da un tirén. Jests, en respuesta, reprende a su padre por la insensatez de
su accion. Es en este punto donde la narrativa introduce la primera escena
escolar, que plantea numerosas dificultades que no es posible abordar en
detalle en estas lineas.

Uno de los testigos de la interaccion entre padre e hijo es un maes-
tro llamado Zaqueo (nombre de origen judio), quien percibe el poten-
cial extraordinario del nifio Jesus. Por esta razén, insta a José a permitir
que el nifio reciba instruccién bajo su tutela, argumentando que podria
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«ensefarle las letras». José, no obstante, advierte al maestro sobre la po-
sible dificultad de ensefiar al nifio, aunque no existia hasta ese momento
evidencia concreta de un comportamiento problemaético hacia los maes-
tros. Pese a la advertencia, Zaqueo insiste en su propuesta y reitera su
invitacién a José.

Enla antigiiedad, la educacién infantil era considerada una responsa-
bilidad principalmente privada. Segin las practicas de la época, incluidas
las del ambito rabinico (t. Hag. 1,2; Mekilta, Pisha 18), correspondia al
pater familias, en este caso José, supervisar la instruccion inicial del nifio
en el hogar, donde aprendia lo bésico, como las letras y sus valores numé-
ricos. En situaciones donde los padres eran analfabetos y deseaban que
sus hijos recibieran una educacion formal, contrataban a un maestro de
primaria, acordando los honorarios correspondientes. En este relato, la li-
mitada alfabetizacién de José y Maria parece haber motivado su decision
de confiar la educacién de Jests a un profesional®’.

El relato menciona que en la aldea o pequefia ciudad habia
tres maestros, un hecho poco comiin en areas rurales del siglo II d.C,
salvo que se tratase de maestros itinerantes. Aparentemente, José con-
taba con los recursos econémicos necesarios para contratar a un instruc-
tor, aunque no para enviar a Jesuds a una ciudad con escuelas de mayor
prestigio™.

Zaqueo es presentado como maestro mediante dos términos dife-
rentes: diwdokakog, empleado en cuatro ocasiones (Gs 6,1; dos veces en
6,6; y en 6,21), y kafnyntig, que aparece cinco veces (Gs 6,4; 6,13; 6,14;

37 P. Mich. 8.464 [1.29] (16 de marzo de 99 d.C.) proporciona un ejemplo de la escolari-
zacién que tiene lugar en Karanis (Egipto), una aldea probablemente pequefia para tener una
escuela o un gramadtico a tiempo completo. Sin embargo, los nifios de Apolono y de su hermano
Terenciano estaban escolarizados en Karanis, tal vez con un maestro itinerante o un lugarefio
con algtin grado de alfabetizacion.

3 Algunos padres pudieron enviar a sus hijos a Alejandria para que recibieran edu-
cacion. Un ejemplo es SB 22.15708 [1.30] (ca. 100 d.C.), donde un estudiante escribe una
carta a su padre desde Alejandria a Oxirrinco: la capacidad de la familia para mantener
ese nivel de educacion alejandrina para el escritor y su hermano, que estudiaba literatura,
y tal vez incluso un hermano menor, era presumiblemente en funcién de la riqueza y el
estatus social del padre, en este caso sumo sacerdote de Oxirrinco, cf. Arzt-Grabner - Klop-
penborg - Kreinecker, 2023: 78s.
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6,16; 6,19)”. Sin embargo, Zaqueo no se describe como un escriba judio
que ensefie a nifios, un rol poco mencionado en los textos tanaiticos sobre
escribas®.

En su primer intercambio con Jests, el maestro es reprendido por el
nifio, quien lo critica por desconocer la ley pese a ser maestro de esta (Gs
6,2b). En un momento destacado, Jesus se dirige a su padre y se presenta a
si mismo como quien, desde su nacimiento, poseia un conocimiento tinico
que nadie mas podia ensefiar. La multitud, al presenciar este didlogo, se
asombra de que un nifio de cinco afios pueda expresar semejantes concep-
tos: «Nunca hemos escuchado tales palabras de nadie, ni de un maestro
de la ley ni de un fariseo (008¢ vopodiddokarov?, ovde Dapioaiov Tvog)*,
como de este nifio» (Gs 6,2¢). Este asombro subraya como Jesus, a tan
temprana edad, es percibido por la multitud como un verdadero maes-
tro que supera tanto al educador escolar, como a los expertos en la Ley
vistos en el epigrafe anterior. Asimismo, la autodefinicién de Jestis como
maestro que instruyé a su propio padre antes de su nacimiento enfati-
za una imagen extraordinaria de sabiduria preexistente y de maestro.
Sorprende la reiterada presentacion de Jestis como maestro, tanto en el
tiempo (ya no solo a los cinco afios), como en la profundidad de sus co-
nocimientos.

Tras este discurso, Zaqueo insiste en que Jesus reciba instruccién for-
mal en el madevtprov. José accede y lleva al nifio al edificio escolar, donde
el maestro lo introduce en el d15ackaieiov. La terminologia en G parece

39 Para los maestros de escuela elemental del mundo tanaitico cf. Ebner, 1956: 51ss.

40 Para una discusion de la evidencia literaria de los maestros y escuelas de nifios cf.
Hezser, 2001: 40-68.

41 En Lc 5,17.21, este concepto viene empleado como sinénimo de escribas (Popioaiot
Kkai vopodiddaokarot, Le 5,17; ot ypappatei kai oi ®apioaior, Le 5,21) cf. Heh 5,34; 1 Tim 1,7.
Ebner, 1956: 53: “The professions of scribe and school teacher were often held by the same
person”. El concepto vopodiwdackarog es muy poco frecuente en el mundo griego: cf. Plutar-
co, Biogr. et Phil. Cato Maior XX 6: vopodidaxtng; Artemidorus, Onir. Onirocriticon II, 29
(vopoddaxtar); Aelius Herodianus et Pseudo-Herodianus, Gramm. et Rhet. Partitiones pg.
92 1. 12 (vopodiddokadog). Para su recurrencia en autores cristianos cf. TGL.

42 Seguin Burke (2010:314;2017:182), 1as diversas fuentes muestran cierta variedad en
el orden y numero de estas categorias de intelectuales: sacerdote — levita — escriba (SyrW);
maestros — fariseos — otros parientes (Geo), sacerdotes — maestros — fariseos — escribas
(etiope), profetas — fariseos — escribas (LM).
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establecer una distincidn entre ambos términos, designando el primero un
espacio general de enseflanza (escuela) y el segundo un aula especifica.
Sin embargo, otras recensiones, como Ga y Gd, no diferencian claramen-
te entre estos conceptos, lo que deja en duda si se trata de un entorno
privado o de una institucion formalmente disefiada para la educacion®.
La ausencia de otros alumnos podria indicar un entorno privado; no obs-
tante, esta caracteristica podria atribuirse al enfoque narrativo centrado
exclusivamente en Jests.

Durante su primera leccion, Zaqueo escribe el alfabeto (kai &ypoyev
avtd 6 Zaxyaiog tov dhedpntov; Gs 6,2s) y pide a Jesus que repita las letras.
Este método pedagdgico, basado en la repeticién e imitacion*, era comiin
en la ensefianza antigua, donde las letras se aprendian en orden alfabético
y mediante ejercicios de pronunciacion y escritura. El texto sugiere que
Jestus estaba aprendiendo el alfabeto griego®.

Sin embargo, Jestis permanece en silencio y se niega a repetir las le-
tras, lo que provoca la ira del maestro, quien lo golpea en la cabeza (Gs
6,2f). Este castigo, junto con el tir6n de orejas infligido previamente por
su padre, refleja précticas disciplinarias comunes en la educacién infantil
de la época*. La violencia era proverbial en los entornos educativos an-
tiguos, infligida tanto por maestros como por los propios alumnos entre

4 A finales del s. II e inicios del s. III, en Alejandria y en su chora se constata la exis-
tencia de dWookoAelov cristianos, sin que se conciba como un edificio separado que posee la
iglesia. Origenes era un maestro laico que recibia a sus alumnos en su casa, como lo habia
hecho Justino Martir antes que él, Acta Justini 3,3 (Recensiones A y B) y Plotino después de
¢l (Porfirio, Vita Plotini 9: Plotino vivié y trabajé en la casa de Gemina). Cf. Brock, 1996: 201.

44 Johnson, 2015: 137-48.

45 En la anénima Epistola de los Apdstoles, 4 (mediados del siglo II, Asia Menor o
Egipto), se hace una referencia mds detallada: «Esto es lo que hizo nuestro Sefior Jesucris-
to, quien fue llevado por José y Maria, su madre, a donde podria aprender las letras. Y quien
lo ensefiaba le dijo mientras lo instrufa: ‘Di Alfa.’ El respondi6 y le dijo: ‘Primero dime qué
es Beta». En la version siriaca, sin embargo, el nifio aprende el alefato arameo (Burke, 2017:
142ss). Las versiones latinas conservan el aprendizaje de las letras griegas. Para la lengua
empleada en la educacién judia rabinica cf. Hezser, 2001: 227-250.

4 «By considering the curriculum taught, the disciplinary practices of teachers, and
the use of texts within the schoolroom setting one is able to see that Inf. Gos. Thom. has
drawn upon the realia of the phenomenon of elementary education in the ancient world»
(Foster, 2014: 345).
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ellos. Estudios especializados coinciden en que el uso del castigo fisico era
habitual en los hogares y las escuelas del mundo judio*’ y grecorromano®,
basado en la premisa de que, cuando las palabras no bastaban, la violencia
era necesaria para garantizar el aprendizaje. Este principio subyace en
expresiones como el proverbio castellano «la letra con sangre entra».

A pesar del golpe recibido, Jestis mantiene la calma y utiliza el inci-
dente como una oportunidad para asumir nuevamente el rol de maestro,
afirmando que posee un conocimiento de las letras més preciso y profun-
do que su instructor. Acto seguido, recita con destreza todas las letras,
desde el alfa hasta la omega, y procede a interrogar al maestro sobre el
significado de las letras alfa y beta, preguntas que este ultimo es incapaz
de responder. Ante este desconocimiento, Jests lo acusa de «hipdcrita»
(Gs 6,3) y, frente a una audiencia atdnita, expone de manera detallada el
significado de la letra alfa.

El uso del término «hipdcrita» es significativo en este contexto. En el
Nuevo Testamento, este calificativo es ampliamente utilizado en el evan-
gelio de Mateo (13 veces), reflejando el conflicto con circulos rabinicos.
En cambio, en Lucas aparece Unicamente en tres ocasiones, siendo Lc
13,15 el tnico material propio. Fuera del &mbito del Nuevo Testamento,
textos como la Didajé (8,1-2) y papiros como Oxy 654 y Oxy 1 (datados
entre los siglos 11 y III) también recurren a este término. Su aparicion en
Infles podria interpretarse como una manifestacion de un conflicto simi-
lar al observado en Mateo y la Didajé®, particularmente con grupos judios
y, de manera mads especifica, con sus maestros.

47 Prov 13,24. La literatura rabinica abordaba la violencia a los nifios en dos espacios
bien definidos: el hogar (propio y ajeno) y la escuela, como si se complementaran entre si.
Para los castigos de parte de los maestros y padres hacia los nifios en tiempo de la Misnah
— periodo tanaitico: cf. Ebner, 1956: 36ss; para el origen y el desarrollo de la escuela, cf. 38-
47. El maestro recurria con frecuencia a la vara y la correa. El Talmud da por supuesto el
miedo de los nifios al maestro. «What the teacher lacked in pedagogy he would make up
with the use of the strap and the drill of repetitions» (p.59). Para la violencia ejercida en el
mundo escolar rabinico, véase el capitulo sobre el hijo descarriado (ben sorer u-moreh, b.
Sanedrin 68b-75a), en el que los antiguos rabinos lidiaban con una severa ley biblica que
castigaba al hijo desobediente con la muerte, cf. Ahuvia, 2018: 59-74; Hezser, 2001: 40-89;
Grossmark, 2006: 57-68.

48 Bloomer, 2015: 185; Laes, 2005: 78-84; Bonner, 2014: 143.

49 Cf. Alvarez Cineira, 2012: 125-129.
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La interpretacion que Jesus hace de la letra alfa incluye referencias
a su forma grafica, que podrian aludir tanto a la A uncial como a la o mi-
nuscula, asi como especulaciones relacionadas con ntimeros, palabras e
incluso posibles signos diacriticos, como puntos y ligaduras. Algunos estu-
diosos han considerado esta exégesis como evidencia de un caracter gnos-
tico o esotérico en este evangelio®. Sin embargo, un andlisis més detallado
revela pocos elementos que respalden dicha conexién. Aunque algunas
partes de la exposicion resultan ininteligibles, este tipo de especulaciones
sobre letras y niimeros era comtn en la antigiiedad y se encuentra docu-
mentado en diversos contextos culturales, incluidas las practicas méagicas.
En el cristianismo primitivo, este fendmeno reflejaba un interés genera-
lizado por explorar significados ocultos asociados con las letras. Ademas,
las estrategias pedagdgicas de la época incluian ejercicios en los que cada
letra del alfabeto se asociaba con maximas®'. De manera similar al texto
en cuestion, los escritos rabinicos también muestran cémo la adquisicion
del alfabeto por parte de los nifios implicaba juegos interpretativos que
vinculaban las letras con imdgenes concretas y asignaban significados ba-
sados en sus formas graficas (BT Shab 104a)>.

Narrativamente, esta escena tiene una funcion clara: ensalzar la figura
de Jesiis como maestro al resaltar su sabiduria excepcional y su capacidad
para deslumbrar tanto al maestro como a los presentes con una demostra-
cién de conocimiento inalcanzable para ellos. Zaqueo, humillado por su
insuficiencia pedagdgica y por su limitada comprension de los significados
ocultos de las letras, expresa su derrota en un soliloquio melancélico (Gs
7,1-4). En su lamento, suplica a José: «LIévatelo o apartalo de mi» y reco-
noce su fracaso: «Pensé ganar un estudiante y he encontrado un maestro»
(Gs 7,2). En este reconocimiento, Zaqueo, un maestro judio, se convierte
en discipulo de Jesus, el maestro cristiano. Asi, el episodio utiliza el inten-
to de instruccién como un vehiculo para declaraciones cristoldgicas. La
reflexiéon més impactante sobre la naturaleza de Jests aparece en la decla-
racion final de Zaqueo: «Qué gran ser es él—dios o dngel o lo que sea que
deba llamarlo—no lo sé» (Gs 7,4).

50 Aasgaard, 2010: 174-76.
51 Para las formas de aprender el alfabeto o el alefato cf. Ebner, 1956: 90s.
52 Sivan, 2018: 76.
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Este primer episodio contiene, ademas, elementos de parodia que ha-
brian resultado entretenidos para el publico. Un maestro se ve despojado
de su autoridad por medio de las mismas herramientas que constituyen la
base de su oficio: el lenguaje complejo y elevado se vuelve en su contra,
exponiéndolo al descrédito. Si Zaqueo representa al «maestro judio» y
Jests al «maestro cristiano», esta escena anticipa una confrontacién entre
la escuela cristiana y la judia, cuyo climax se desarrollara en el dltimo
capitulo del evangelio (Gs 17). La humillacién de Zaqueo introduce una
critica al sistema educativo judio o rabinico, sefialando sus limitaciones
frente a la sabiduria sobrehumana atribuida a Jesus.

2.3. El segundo maestro (Gs 13)

En el momento del dltimo milagro narrado, Jesuds tiene ocho afios
(Gs 12,1). José, reconociendo la sabiduria del nifio y tomando la ini-
ciativa, decide llevarlo nuevamente a la escuela tres afios después del
primer intento, con el propdsito de evitar que «desconozca las letras»
(Gs 13,1). Una breve referencia analéptica al primer maestro (Gs 13,1:
José lo entrega a «otro maestro») establece un vinculo con el episodio
inicial, generando expectativas sobre los eventos venideros. Este recurso
no solo contribuye a la cohesién narrativa del evangelio, sino que también
estructura el desarrollo cronolégico de la trama.

El inicio de este nuevo episodio refuerza la tensién temética: José,
aparentemente, no ha aprendido del incidente previo con el primer maes-
tro y sigue sin comprender que Jesus ya poseia un dominio pleno de las
letras y sus significados, lo que hacia innecesaria su instruccion escolar.
La finalidad del breve relato se centra en intensificar la tensién narrativa
mediante un desenlace fatal: el segundo maestro, humillado como el pri-
mero, golpea a Jesus y este le maldice, con el tragico desenlace de que cae
al suelo y muere (Gs 13,2). Sin embargo, en un tercer episodio con otro
maestro (Gs 14), se le restituird la vida.

Un elemento interesante que afiaden las versiones Ga y Gd, ausente
en Gs, es el didlogo entre el maestro y José sobre qué letras ensefiar pri-
mero al nifio. La respuesta de José, «primero el griego, luego el hebreo»
(Ga-Gd 14,1), resulta reveladora en el contexto de las comunidades judias
helenizadas. Aunque el arameo era la lengua vehicular en ciertas regiones
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de la didspora judia, el uso del griego como idioma cultural y educativo
tenia gran relevancia, incluso en ambientes predominantemente judios.
Ejemplo de ello es el testimonio de un judio llamado Jesus, hijo de Jesus
y Babatha, cuya historia, escrita alrededor del afio 135 d.C., documenta
que tras quedar huérfano de padre y a la edad de cinco afios, «mi madre
contrat6 tutores para mi. Me enseflaron a leer y escribir tanto en arameo
como en hebreo». La eleccién de estas lenguas se debe a que la historia
se sitia en Mahoza, localidad ubicada en la antigua zona de los nabateos,
pero la familia habia emigrado poco antes desde Palestina (Ein Guedi).
Ademas del aprendizaje de estas lenguas semitas, resalta el interés por
aprender el griego tal como se evidencia en la decisién de su madre de
enviarlo a una escuela griega cercana, a pesar de las dificultades logisticas:

«No muy lejos de Mahoza, en Zoar, la principal ciudad de
nuestra region, un hombre de Alejandria abrié una escuela de
griego. Mi madre me enviaba alli tres veces por semana con un
esclavo encargado de cuidarme, como hacian otros padres de
Mahoza. Era solo un breve viaje en burro de ida y vuelta. Mi
madre entendid que era importante tener un conocimiento prac-
tico del griego... Mi madre incluso contempl6 la posibilidad de
contratar un tutor de latin para mi, pero no pudo encontrar a
nadie que supiera enseflar ese idioma. En mi aldea, la mayoria
de los hombres, tanto judios como nabateos, estaban bien ver-
sados en griego... Algunos en nuestra aldea conocian el griego
realmente bien»>.

La referencia a estas experiencias histéricas ilumina el contexto lin-
giifstico y educativo de las comunidades judias en la didspora greco-ro-
mana, en este caso muy cercanas a Palestina. Dado que la Tord estaba
escrita en hebreo, surge la pregunta de como se conciliaba el idioma de
la Escritura con las lenguas de uso cotidiano en ciudades helenisticas.
Se pudiera imaginar que el aprendizaje de los textos sagrados se basara
en métodos mnemotécnicos, con nifios recitando pasajes sin necesaria-
mente comprender su significado. Aunque los rabinos intentaran incul-

53 Texto tomado de Sivan, 2018: 273s.



JESUS Y SUS MAESTROS EN EL EVANGELIO DE LA INFANCIA... 25

car el estudio de la Tord en hebreo, sin embargo, la traduccion de la Sep-
tuaginta (LXX) revela como el griego se convirtié en un idioma no solo
vehicular, sino también religioso en dichas comunidades™. A principios
del siglo V, el obispo Teodoreto observaba que, en comunidades judias de
Siria, especialmente en Antioquia y Ciro, los nifios eran educados inicial-
mente en griego y siriaco, dejando el aprendizaje del hebreo para la ado-
lescencia, cuando se adquiria conocimiento de la Escritura®. Ademas, esta
situacion resulta atin mas comprensible si se interpreta nuestra historia en
el marco escolar de las comunidades de seguidores de Jesus de la didspora
greco-romana (p.ej. Egipto), donde ni el hebreo ni el arameo eran lenguas
de uso comun, ni siquiera en contextos cultuales.

En este contexto, la narrativa del evangelio parece reflejar las préc-
ticas pedagdgicas de la época, basadas en la memorizacion y repeticion.
Tras escribir el alfabeto en un material no especificado, el maestro pide a
Jestis que pronuncie la letra alfa. Sin embargo, Jests, en lugar de respon-
der a su peticion, le reta a explicar el significado profundo de las letras.
Este desafio provoca la violenta reacciéon del maestro, quien lo golpea en
la cabeza, desencadenando asi la resolucion trégica del episodio.

Larespuesta de Jesus en este episodio es notablemente menos conte-
nida en comparacién con su reaccion en la primera escena escolar, cuando
Zaqueo lo golped. En esta ocasidn, Jesus se enfurece y maldice al segundo
maestro, quien no es identificado por nombre, condendndolo a muerte.
Este suceso marca un aumento en la severidad de sus acciones, especial-
mente considerando que el incidente previo ocurrié cuando Jesus tenia
cinco afios (Gs 6,8)*. Las tres recensiones griegas del texto presentan di-

54 Ebner, 1956: 75s: «We find no Indication, that the Rabbis urged or stressed the tea-
ching of Hebrew as a spoken language to be part of the curriculum of either the elementary
school or the academies of higher learning». Por su parte, Hezser (2001: 227-250), quien ha
estudiado el uso de las lenguas entre los rabinos, especialmente en Palestina, considera la
prevalencia del hebreo sobre el griego (2012: 474). Cf. PT Peah 1.1: «Se le preguntd al rabi-
no Yehoshta: ; Puede un hombre ensefar griego a su hijo? El respondi6 que si, siempre y
cuando lo haga en un momento que no sea ni de dia ni de noche, ya que estd escrito (sobre
el estudio de la Tord): “Meditards en ella de dia y de noche” (Josué 1,8)”».

55 Teodoreto, Cuestiones sobre el Génesis 61; cf. Sivan, 2018: 108.

56 Whitenton (2015: 230) considera este episodio como un desliz moral, subrayando
que «la formacion del cardcter moral de Jests ciertamente sigue en proceso». Aunque ya
se esperaria que Jesus, a la edad de ocho afios, tuviera autocontrol, este episodio revela que
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ferentes descripciones sobre los resultados de la maldicién, con niveles de
severidad variables. La version probablemente mds antigua sefiala que «el
maestro cayd y murié» (Gs 13,2), mientras que las recensiones posteriores
suavizan el desenlace: «y de inmediato cayé desmayado sobre su rostro»
(Ga 14,2) y «y de inmediato desmayado, cayé» (Gd 14,2). Estas variantes
reflejan lo que Burke ha identificado como una tendencia de las recensio-
nes posteriores a «domesticar» la figura de Jesus en Infles™.

David Cielontko ofrece una interpretacion distinta en un articulo re-
ciente. Segln este autor, la muerte del segundo maestro en la recensiéon
Gs, identificada correctamente como problemaética para la interpretacion
de un desarrollo gradual en el proceso de maduracion de Jesus®®, podria
representar una adicion posterior al relato. Cielontko argumenta que, en
la forma mds antigua recuperable del texto, preservada en las versiones
sirfaca, latina y etidpica, no se atribuye la muerte del segundo maestro
a una maldicién de Jests. Ni este episodio ni otros pasajes similares su-
gieren que Jesus sea directamente responsable de su fallecimiento. Por
el contrario, en dichas versiones mds tempranas, la muerte del maestro
ocurre de manera natural®.

Este relato recuerda otras narraciones de la Biblia hebrea sobre
muertes milagrosas inesperadas (Strafwundern), en las que los individuos
perecen de forma inmediata tras cometer actos considerados sacrilegos
(2 Sm 6,6-7; 1 Cr 13,9-10; Lv 10,1-2; Nm 16,31-35). Estas historias com-
parten caracteristicas comunes, como la inmediatez y la naturaleza im-

todavia es, en efecto, un nifio impulsivo. Sin embargo, segiin Whitenton, hay un lado positi-
vo: Jests al final resucita al segundo maestro (Gs 14,4).

57 Burke, 2009: 216.

58 Mientras el Jests de cinco afios maldice a sus compaiieros y ciega a los padres de
estos, su comportamiento cambia al madurar, ayudando a quienes lo rodean y reviviendo
a los muertos. Asi, pasa de ser un «nifio rebelde», impulsivo y egocéntrico, a convertirse en
un joven maduro cuyas acciones se asemejan cada vez mds al salvador de los evangelios.

59 Segtin Cielontko (2023:345-354), nuestras mejores evidencias textuales (las versio-
nes sirfacas, latina [Lm = Pars altera del Evangelio de Pseudo-Mateo] latina [Lv = Viena,
Osterreichische Nationalbibliothek, lat. 563] y etidpica) sugieren de manera bastante uni-
forme que el nifio Jesus no fue responsable de la muerte del segundo maestro. Cualquier
vinculo causal entre la muerte inmediata del maestro y la venganza o el enojo de Jesus
solo estd presente en las recensiones griegas y, lo mds probable, representan una expansion
posterior.



JESUS Y SUS MAESTROS EN EL EVANGELIO DE LA INFANCIA... 27

previsible de la muerte, lo que podria contextualizar el incidente con el
segundo maestro en una tradicion literaria mas amplia. Dentro de este
marco interpretativo, Cielontko sugiere que la resurreccién del segundo
maestro seria una interpolacién posterior.

Tras este desafortunado incidente, Jests regresa al hogar de sus pa-
dres. En un intento por prevenir futuros eventos similares, José encomien-
da a Maria la tarea de mantener al nifio confinado en casa para evitar que
otras personas provoquen su enojo, con consecuencias potencialmente
fatales. Después de unos dias de reclusiéon —un castigo relativamente leve
considerando la gravedad del suceso—, un tercer maestro se ofrece volun-
tariamente a llevar a Jesus a la escuela. En esta ocasion, Jesis muestra un
cambio de actitud, aceptando con entusiasmo acompaiiarlo.

2.4. El tercer maestro (Gs 14)

En algunos manuscritos, el tercer maestro es descrito como un «ami-
go cercano de José»®, quien solicita que Jesus asista a su escuela. Este
ensefiante, caracterizado por su sabiduria, reconoce inmediatamente la
superioridad de Jesus. En lugar de intentar instruirlo, decide permitir que
Jests ensefie tanto a él como a los demds presentes.

Un aspecto relevante de esta tercera escena radica en el mobiliario
del aula. Al entrar, Jestis encuentra un texto (BipAiov), aunque no se puede
determinar con precision si se trata de un rollo o un cédice. Si bien, un
contexto judio sugeriria que el texto podria contener fragmentos de la
escritura sagrada y, por ende, seria mds probable que se tratase de un rollo,
la versidon Gis especifica que el libro «no era de la Ley de Dios» (Gs 14,3).
Segin observa Hezser, solo algunos rabinos adinerados podian acceder
a rollos de la Tord u otros textos sagrados, dado que estos no solo eran
sumamente costosos, sino que ademas su uso implicaba estrictos procedi-
mientos y precauciones debido a su santidad®'. Esto hace poco probable

0 En el manuscrito latino Cambridge, en los manuscritos bizantinos Viena hist.91
y Atenas 355, y el manuscrito eslavo San Petersburgo, este maestro es amigo de José. Es
extrafo que, siendo su amigo, José no hubiera contando con sus servicios anteriormente.

61 Hezser (2001: 146-149).
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que tales materiales estuvieran disponibles en una escuela primaria y, mu-
cho menos, que fueran accesibles para nifios tan pequefios.

Algunos autores han interpretado que el libro podria ser un texto
breve de obras cléasicas, como pasajes de Homero, un florilegio con frag-
mentos de autores fundamentales o material did4ctico adaptado al nivel
escolar. La actitud de Jests frente a este libro, al ignorarlo, ha sido inter-
pretada por Aasgaard (2009: 81) como una critica hacia los textos paga-
nos, e incluso hacia el curriculo educativo pagano en su conjunto.

El libro se encuentra colocado sobre un atril o algin tipo de sopor-
te de lectura (avaroysiov®?), aparentemente situado en un punto central
del aula. Esto sugiere que se trataba del principal, o quiz4 el tinico, texto
disponible. Tanto el libro como el atril representan ejemplos destacados
de los recursos escolares de alto valor material en la antigiiedad. El libro,
considerado un objeto raro y costoso, junto con el atril, un elemento espe-
cializado generalmente reservado para contextos selectos, reflejan la na-
turaleza excepcional y poco comtn de este entorno educativo®, especial-
mente en dmbitos rurales. Ademds, se menciona que el maestro disponia
de una superficie para escribir el alfabeto (Gs 6,8;13,1). Esta podria haber
consistido en un pequefio codice de papiro utilizado para tomar notas,
una tablilla de cera reutilizable, una tablilla de madera, un fragmento de
cerdmica o una pizarra mds grande. La escasez general de recursos en las
escuelas antiguas resalta ain maés la singularidad del entorno descrito en
el texto.

En este contexto, Jests toma el libro y comienza a leer, no de ma-
nera literal o directa, sino guiado por el Espiritu Santo, exponiendo la
Ley y pronunciando palabras de caracter sobrecogedor. Este acto pone de
manifiesto su profundo conocimiento de las Escrituras y su capacidad de
recitar de memoria «la Ley de Dios». Las palabras impactantes mencio-
nadas podrian interpretarse como alusiones a reflexiones sobre la «alfa» o
como una lectura cristiana de la Ley. La narrativa presenta a Jestis como

62 Lampe (1961: 111) menciona Infles como tnico texto. También LSJ da el significa-
do de dvatoyeiov como manuale lectorium y cita los siguientes textos en apoyo: Poll 10.60,
Hdn.Gr.2.457. Cf. Davis, 2014: 100; Cribiore, 2001.

63 Para los «libros y papiros de escuela» en Egipto durante la época helenistica y
romana cf. Visentini (2013).
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portador de un conocimiento divino, en un entorno donde los dones pro-
féticos e inspirados eran profundamente valorados.

Un aspecto particularmente relevante del episodio es la representa-
cién de Jesus como instructor. Al recibir el libro y el atril —simbolos aso-
ciados al rol docente—, Jesus asume el papel de maestro. Paradéjicamen-
te, el relato describe al maestro como un discipulo entusiasta, deseoso de
aprender de las palabras de Jesus. Esta imagen del joven Jesus ensefiando
encuentra resonancias con el episodio de la sinagoga de Cafarnatn, don-
de toma el libro del profeta Isaias (Lc 4,16-17). En Gs 142y Gd 15,2, se
describe cémo el maestro se sienta junto a Jesus, lo escucha atentamente
y lo anima a continuar con su ensefianza.

La tercera escena educativa culmina con el reconocimiento de Jests
como «lleno de gracia y sabiduria». Finalmente, el episodio concluye con
el milagro de la resurreccion del segundo maestro.

2.5. La edad de escolarizacion

Se ha sefialado que la narrativa de Inf/es esta estructurada en torno
a las etapas del crecimiento de Jesus. El relato comienza con una des-
cripcién mas detallada de las acciones de Jesis a los cinco afios (Gs 2-9)
y avanza hacia episodios situados en su séptimo (Gs 10-11), octavo (Gs
12-16) y duodécimo afio (Gs 17). Michael Whitenton (2015: 225) asocia
estas edades con las etapas de desarrollo infantil reconocidas en la anti-
gliedad: infantia, pueritia y adulescentia.

En las escenas relacionadas con los maestros, el aprendizaje del al-
fabeto —contenido fundamental de la ensefianza en esta época— se co-
rresponde con el inicio de la educacién elemental. De acuerdo con el mo-
delo educativo helenistico, estos episodios podrian ubicarse dentro de la
segunda etapa de la infancia, ya que, en términos generales, la educacion
elemental se impartia entre los siete y los doce afios®. Sin embargo, el
hecho de que Jests sea enviado a la escuela a los cinco afios (Gs 6-8) no
encajaria plenamente dentro de este esquema.

64 Lutterbach, 2010: 62.
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En consecuencia, algunos estudiosos han explorado la posibilidad de
que la edad de escolarizacion de Jesus refleje més bien influencias judias.
Algunos textos rabinicos abordan la edad de ingreso escolar y las practi-
cas disciplinarias vinculadas a la educacién. Segin un relato conservado
en el Talmud Babilénico —aunque su historicidad ha sido cuestionada—,
el sumo sacerdote Josué b. Gamla (ca. 65 d.C.) habria decretado la pro-
visién de maestros para nifios en cada provincia y ciudad, estableciendo
que los nifios de seis o siete afios fueran llevados a la escuela (Bava Batra
20b-22a). Este relato, transmitido por Rav —quien vivié a principios del
siglo III, durante la época de la Mishnd —, describe una transicién progre-
siva en la educacién primaria: de un ambito exclusivamente parental hacia
una responsabilidad compartida con los maestros®. A Josué b. Gamla se le
atribuye el éxito de haber asegurado, mediante este decreto, la educacién
de los nifios en comunidades judias®.

En este contexto, Rav aconsej6 al maestro de su época, Rav Shmuel
bar Shilat, que no aceptara alumnos menores de seis afios. Esta prohi-
bicién sugiere, de manera implicita, que algunos nifios comenzaban su
educacion antes de esa edad. Asi, Rav se posiciona dentro de una tra-
dicién que restringia el inicio de la escolarizacion formal, admitiendo a
los niflos Unicamente a partir de los seis afios”’. Sin embargo, este con-
sejo también apunta a la existencia de cierta flexibilidad en la préctica,
pues el inicio de la escolarizacién dependia de factores diversos. A modo
de ejemplo, se ha mencionado anteriormente el caso de Jesus, hijo de
Jesus y Babatha, quien afirma que su madre lo envi6 a la escuela a los
cinco afos. Este testimonio encuentra cierto respaldo en otros textos ra-

65 Hirshman, 2009: 127-132. Este autor recoge tres ejemplos de historias rabinicas
donde un rabino aparece ensefiando el alefato a un converso, y trae a colacion nuestro texto
de Infles constatando los paralelismos existentes.

6 Dadon (2024) estudia la regularizacién de Ben Gamla y la posible financiacion de
la misma, mostrando que la escolarizacion grupal significaria una reduccion en el coste de
la educacidn, aunque el dltimo responsable de la educacion era el padre. Para la financia-
cion de las escuelas y la forma de hacerlo los niflos pobres cf. Marks (2021).

67 Textos talmudicos sugieren la edad de los seis afios para iniciar el aprendizaje de
la Torda BT Ketubot 50a: el sabio babilénico Abbaye, tres generaciones después de Rav,
sugirié que el aprendizaje deberia comenzar con la Escritura a los seis afos, continuar con
la Mishna a los diez.
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binicos que reconocen la posibilidad de iniciar la educacion formal a esa
misma edad®.

La cuestion de si la escolarizacion debia iniciarse a los cinco o seis
afios no parece ser determinante para establecer si el contexto narrativo
del texto es helenistico o judio. Esto se debe, en gran medida, a que la es-
colarizacion durante ese periodo no estaba regulada por leyes civiles, sino
que constituia una cuestién privada entre el padre y el maestro. Incluso
en épocas historicas més recientes, como en la Espafia de hace algunas
décadas, el acceso a la educacién primaria carecia de una regulaciéon com-
pletamente uniforme.

Es plausible que el texto refleje tanto précticas especificas como
aspiraciones educativas propias de las comunidades cristianas en las
que estas historias circulaban. Estas comunidades, aunque profundamen-
te influenciadas por el judaismo debido a sus raices étnicas y religiosas
—en el caso de los judeocristianos—, también se encontraban inmersas
en un entorno cultural helenistico. Este contexto hibrido se evidencia
en el uso de la lengua griega y en la integraciéon de elementos culturales
diversos.

El relato de InfJes pone de manifiesto comportamientos tipicamente
judios asociados a Jests, su familia y su entorno. Por ejemplo, en Gs 2 se
menciona la observancia del sdbado como una practica judia; asimismo,
se hace referencia a escribas, fariseos y «judios» de manera indiferencia-
da. Ademads, los nombres presentes en el texto reflejan esta diversidad
cultural: encontramos nombres de origen judio, como Zaqueo y Ands,
junto con nombres griegos, como Zenon (Gs 9). De igual manera, Gs 17
describe la peregrinaciéon a Jerusalén, una costumbre central en la reli-
giosidad judia. Estos elementos no solo subrayan las practicas y valores
culturales del judaismo, sino que también ilustran la complejidad cultural
y religiosa que caracteriza al relato. Tal complejidad refleja un entorno
donde las tradiciones judias y helenisticas convergian, configurando un
contexto narrativo que trasciende dicotomias simplistas y revela una rea-
lidad cultural mixta.

68 La baraita en mAvot 5,21 establecia el inicio del estudio de la Tora a la edad de cin-
co afios, de la Mishnd a los diez, y el Talmud a los quince. Para este texto cf. Ebner, 1956: 69s.
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3. El contexto cultural de los relatos de Jesiis maestro

A primera vista, el elemento unificador de las tres escenas educati-
vas radica en el propdsito pedagdgico compartido: instruir al nifio en el
aprendizaje del alfabeto. No obstante, este objetivo actiia como un pretex-
to narrativo, dado que Jesus se presenta desde el inicio no solo como co-
nocedor de las letras, sino también como poseedor de un entendimiento
pleno y profundo de su significado. La narrativa subraya que la sabiduria
de Jests trasciende ampliamente los conocimientos de sus instructores, en-
fatizando que su formacion no depende de la educaciéon humana. En este
contexto, la figura de Jesus como verdadero maestro adquiere un protago-
nismo central, constituyendo el climax de los relatos. Asi, el nifio maestro
se erige como una proyeccion anticipada del Jesus adulto de los evangelios,
particularmente en Lucas, quien se muestra capaz de explicar e interpretar
la Ley. Este modelo, ejemplificado en Lc 4,16, presenta a Jesus como un
maestro cristiano por excelencia, mds que como un aprendiz infantil. Este
motivo se repite en los tres relatos de maestros, alcanzando su cispide en la
escena en que Jests ensefia en el Templo, como se ha sefialado previamente.

La representacion de Jestis como niflo-maestro, junto con su reitera-
cién, podria estar vinculada a una polémica entre maestros judios y cris-
tianos. La narrativa denigra explicitamente a los maestros judios®, como
Zaqueo y el segundo maestro, quienes quedan expuestos tanto por su ig-
norancia respecto al contenido que ensefian como por sus métodos peda-
gbgicos. Esta denigracion sugiere un punto de fricciéon con la educacion
judia y un posible contexto de competencia religiosa y cultural educativa.

Ya Frédéric Amsler sugirié la posibilidad de que existiera una for-
ma judia de Paidika disefiada para atacar al cristianismo. Més tarde, un
redactor cristiano habria neutralizado esta representacion hostil de Je-
sus, transformando el relato en un instrumento apologético contra el ju-
daismo. Segtn esta interpretacion, el texto, cuya difusidon no parece haber
comenzado antes del siglo IV en Siria, podria entenderse en el marco de
las tensiones intercomunitarias entre judios y cristianos en esa regioén y
época. La coleccion de relatos breves sobre Jesus entre los cinco y los doce

6 Segin deSilva (2012:8), los tres maestros serian judios.
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afios se configuraria, entonces, como una respuesta apologética y misione-
ra a dichos conflictos™.

En mi opinidn, las escenas que enfrentan a los maestros judios —ya
sean gramaticos, fariseos u otros— con el maestro cristiano Jesus refle-
jan un intento deliberado de los autores cristianos por denigrar a la com-
petencia educativa judia, con el calificativo de «hipdcritas». Ademads de
cumplir con un objetivo de entretenimiento mediante el uso de elementos
irénicos y satiricos, estas narrativas contienen una fuerte dimensién ex-
hortativa dirigida a los padres cristianos vinculados atin al judaismo. Se les
desaconseja confiar la educacién de sus hijos a maestros judios, quienes
son representados como ineptos en la interpretacién de la Ley y como
propensos a emplear métodos pedagdgicos punitivos.

El tercer maestro, presentado como un amigo de José, representa una
figura que se aproxima mds al modelo de maestro seguidor de Jests. Este
maestro abandona su rol tradicional y asume el papel de discipulo del «tinico
maestro», sugiriendo una transicién hacia un paradigma educativo cristiano.

Sin duda, existian maestros elementales de griego tanto judios como
cristianos, tal como sugieren los evangelios de la infancia del siglo II. La
presencia de instructores cristianos de griego puede situarse en el contex-
to histérico de la época, reflejado en hallazgos™ como el debatido epitafio
griego ateniense de un proscholos judio, Benjamin, hijo de Lacares. Este
epitafio, fechado en el siglo II tardio o el siglo III a partir del anélisis de
las formas de las letras y los simbolos (menor4d, lulav y etrog), constituye
un testimonio relevante sobre la coexistencia de tradiciones educativas
judias y cristianas en el &mbito cultural de la didspora’.

Por otra parte, los esfuerzos de José por garantizar una educacién ade-
cuada para Jesus evidencian tanto sus aspiraciones de ascenso social como
su capacidad econdmica para costear los honorarios de los maestros, lo
cual lo posiciona como un modelo de responsabilidad paterna acorde con
las expectativas sociales de la época. En la antigiiedad, numerosos padres

70 Amsler, 2011: 434.

71 Véase SB 14 11532, una carta de papiro posiblemente escrita a principios del afio
300 d.C. La carta parece haber sido enviada por una mujer cristiana anénima que es maes-
tra,y debia ser entregada a un hombre llamado Filoxenos, quien a su vez era maestro; véase
el texto griego en: https://papyri.info/ddbdp/sb;14;11532/

72 Horbury, 2017: 106.
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judios y griegos, especialmente en dreas rurales, consideraban mds prove-
choso que sus hijos aprendieran un oficio que asistir a la escuela. La baja
proporcién de nifios que accedian a la educacién primaria dependia, en
gran medida, del estatus socioeconémico y del nivel educativo de sus fami-
lias. En este sentido, nuestros relatos pueden interpretarse como una suer-
te de promocién o «marketing» a favor de la escolarizacion de los nifios
cristianos con maestros cristianos, reforzando la idea de una educacién que
no solo instruye, sino que también cultiva valores y principios cristianos.

Es razonable suponer que padres cristianos, interesados en propor-
cionar a sus hijos las herramientas necesarias para desenvolverse en un
entorno predominantemente helenistico —tal como sefiala el caso de Je-
sus, hijo de Jests y Babatha— se enfrentaran a la disyuntiva de elegir un
profesor y una orientacién educativa adecuada para sus hijos. En algunas
regiones de la didspora, como Alejandria, donde las comunidades judias
eran numerosas y contaban con infraestructuras educativas consolidadas,
estas instituciones podrian haber constituido una opcioén viable para la
educacion de los nifios cristianos. Esto seria especialmente relevante en el
caso de los grupos judeocristianos, que mantenian fuertes lazos y vinculos
con su matriz judia.

Sin embargo, InfJes parece abogar explicitamente por la recepcién de
una educacion bajo la tutela de maestros cristianos. Este enfoque refleja
una intencién no solo pedagdgica, sino también identitaria, orientada a
fortalecer la formacion religiosa y cultural de las nuevas generaciones en
el marco de comunidades cristianas en proceso de consolidacién.

4. Conclusion

El presente andlisis se ha limitado a la representaciéon de Jesus
como maestro, sin profundizar en la caracterizacioén del Jesus nifio en el
conjunto de la obra. Diversos estudiosos han identificado paralelismos
y explicaciones de estas representaciones en los patrones biograficos ca-
racteristicos de la literatura helenistica”, particularmente en el contexto

73 Segtin Burke (2010:276-81), 1a presentacion de Jesus seria un «nifio idealizado», es
decir, como una instanciacion juvenil de las propias opiniones del autor/compilador sobre
el Jests adulto. Para Aasgaard (2009), como un nifio de carne y hueso, Jesus pasa de ser un
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egipcio™, asi como en figuras miticas como Heracles”, Hermes y Dioni-
so’. Estos modelos literarios parecen haber influido en la construccién
narrativa del Jesuds infantil, dotdndolo de cualidades excepcionales que
trascienden las categorias humanas convencionales y lo posicionan dentro
de un marco de figuras heroicas o divinas ampliamente reconocidas en la
antigiiedad.

No obstante, sin desestimar la importancia de esas presentaciones de
Jestis mas llamativas y entretenidas, es pertinente resaltar que se ha pres-
tado escasa atencion al trasfondo cultural de los relatos educativos pre-
sentes en los evangelios. Estas narraciones educativas constituyen el 60 %
del contenido total del evangelio”, lo que indica que deberian ocupar un
lugar central en su anélisis. Este caradcter central se subraya especialmente
al considerar que el relato conclusivo, en el que Jesus ensefia en el Tem-
plo de Jerusalén, representa el punto culminante de todo este evangelio
apdcrifo. A lo largo del texto, los otros tres episodios en los que Jesus
interactia con maestros constituyen hitos que refuerzan esta tematica. En
particular, la figura de Jests ensefiando a los doctores de la Ley emerge
como un nucleo narrativo que conecta dichas interacciones.

nifio a un hombre joven en el transcurso de la historia. Para Litwa (2014: 69-85), sin embar-
g0, la presentacion del nifio Jesus se corresponde con representaciones mediterraneas de
dioses nifios, como Heracles, Hermes, Dionisio, asi como a préstamos de la teologia popular
grecorromana, y su comportamiento caprichoso y supramoral atestigua su deseo innato de
proteger su honor divino. Segtin Whitenton (2015: 219-240), a medida que se hace mayor
(y, por tanto, mds cerca de su debut en el Templo a los doce anos) adopta una personalidad
mds autocontrolada en la que es mds propenso a bendecir y menos a maldecir. Jests ha
progresado de ser un dios nifio ruidoso e indisciplinado a los cinco afios a convertirse en un
joven divino ejemplar. No solo ha aprendido a controlar su impulso de proteger su honor
divino a toda costa, sino que también ha reemplazado esta tendencia destructiva con accio-
nes benevolentes en favor de los demads.

74 Norelli, 2001: 653-684.

75 Segtin Kaiser (2011: 459-481), al margen del modelo de Heracles, subyace la idea: ya
de nifio, el héroe o hijo de Dios estd dotado de las capacidades especificas que documentan su
posterior actuacién como adulto, pero como nifio atin no siempre puede manejar estas capaci-
dades de manera equilibrada... Por un lado, la representacion del nifio como un adulto en mi-
niatura (puer senex); por otro, la representacion del niflo como un niflo, que en la vision antigua
se percibe principalmente desde un enfoque deficitario, como alguien que atin no es adulto.

76 Dormeyer, 2005: 39.

77 159 lineas de un total de 261 segin edicién critica de Burke (2010) (Gs).
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En las confrontaciones entre Jests y los primeros dos maestros, se
pone de manifiesto no solo que Jests posee un conocimiento superior,
sino también que es presentado como un maestro excepcional, en contras-
te con quienes quedan humillados o enfrentan consecuencias negativas
al interactuar con él. No obstante, el propdsito de estos episodios no se
limita a exaltar la inteligencia divina del nifio Jests, aunque este aspecto
también se resalta reiteradamente. Mas bien, buscan consolidar la idea
de que Jests es el unico y verdadero maestro. Esto queda especialmente
claro en el tercer episodio, donde el maestro interlocutor, de manera vo-
luntaria, asume el rol de alumno frente a Jests.

Se podria pensar que las historias del evangelio constituyen historias
para nifios sobre Jesus, verdadero Dios y verdadero nifio, un Jests con el
que puedan identificarse, una historia con seriedad y humor, y una historia
adecuada tanto para entretener como para edificar’. Si eso es asi en varios
relatos entretenidos de milagros y juegos infantiles, ;podria argumentar-
se que los cuatro episodios sobre la educacion de Jesus constituyen un
paradigma disefiado para inspirar a los nifios en su educacién escolar?
Todo lo contrario. Desde un enfoque pedagdgico, el mensaje transmitido
resulta contradictorio: no se promueve el esfuerzo para aprender ni el
respeto hacia los maestros, sino mas bien lo opuesto. Jests, como nifio, no
estudia ni se esfuerza, lo que lo convierte en un modelo que desafia los
ideales educativos tradicionales y que probablemente habria sido percibi-
do como un contraejemplo para los escolares de la época. Ademas, la ex-
tensa primera historia educativa (96 lineas) se consideraria algo aburrida
para los nifios, muy pausada, sin accion entretenida y con tanto didlogo
profundo.

Por ello, considero que el tema central no es la educaciéon de Jests
en si, sino su ejercicio profesional como maestro en contraste con otros
maestros, particularmente los del mundo judio. Este énfasis en destacar
a Jesus como el maestro cristiano, mientras se descalifica a los maestros
judios, pudiera reflejar una critica implicita de parte de los maestros cris-
tianos hacia sus competidores judios, exhortando a los padres a llevar a
sus hijos a profesionales cristianos. La profesion de maestro no seria de

78 Aasgaard,2009: 216; Kaiser (2021) explora la perspectiva de los padres en la recep-
cién de estas historias.
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alto riesgo a causa de los nifios, sino una profesién donde la competencia
era ardua: pocos alumnos para varios profesores. No es extrafio que se de-
nigrara a la competencia judia que tenia mejores medios y equipamientos
escolares. Maestro, juna profesion competitival
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Abstract: As a ressourcement of ancient,
authoritative readings, this paper in-
terprets Colossians through the lens of
Augustine’s De Trinitate (c.400-420). Be-
sides explicit citation of key verses of the
epistle at major points of his argument,
Augustine touches upon themes strik-
ingly reminiscent of Paul’s own polemics.
These include the nature of the heretical
worship of angels, the handwriting on the
cross, and distinct categories of knowl-
edge. Furthermore, Augustine makes
explicit an underlying epistemological
cosmology that informs both false and

true liturgical acts. As endorsed by Paul
and Augustine, true worship of God en-
tails contemplation of both Christ’s in-
carnate solidarity in physical death and
subsequent ascension into realms located
above the mediatory power of angels, who
can only offer deceptive spiritual visions.
Only the transfer of true knowledge by
Christ can transform the material experi-
ence of the human believer into images of
divine glory.

Keywords: De Trinitate, Saint Paul, Saint
Augustine, Colossians, Incarnation.

«Hacia un reconocimiento renovado de colosenses a
través de la lente del de Trinitate de Agustin»

Resumen: Como recurso de lecturas anti-
guas y autorizadas, este articulo interpre-
ta Colosenses a través de la lente del De
Trinitate de Agustin (c.400-420). Ademas

Estudio Agustiniano, Vol. 60 (2025) 43-67
ISSN: 0425-340X; ISSN—e: 2792-260X

de citar explicitamente versiculos clave de
la epistola durante los principales puntos
de su argumentacion, Agustin aborda te-
mas que recuerdan sorprendentemente

DOI: 10.53111/ea.v60i1.1192



44 MINGJUN X. WILSON

a las polémicas del propio Pablo. Entre
ellos, la naturaleza del culto herético
a los angeles, la escritura en la cruz y
las distintas categorias de conocimien-
to. Ademas, Agustin hace explicita una
cosmologia epistemoldgica subyacente
que informa tanto los actos litirgicos fal-
sos como los verdaderos. Segtin Pablo y
Agustin, el verdadero culto a Dios impli-
ca la contemplacion tanto de la solidar-
idad encarnada de Cristo en la muerte

fisica como de su posterior ascension a
reinos situados por encima del poder me-
diador de los dngeles, que sélo pueden
ofrecer visiones espirituales engafosas.
Sélo la transferencia del verdadero cono-
cimiento por Cristo puede transformar la
experiencia material del creyente huma-
no en imagenes de la gloria divina.

Palabras clave: De Trinitate, San Pablo,
San Agustin, Colosenses, Encarnacion.

1. Prolegomenon

Faced with many hidden mysteries in Paul’s letter to the Colossians,’
modern commentators usually offer a speculative meta-theory to contex-
tualize the situation at Colossae. However, these theories differ in detail,
and we are still left searching for an overriding rubric.” Reexamination
of historical textual fragments for reconstructions of the precise syntax
behind various hapax legomenon can only make so much progress before
we are tempted to despair of the great distance between New Testament
times and ours. Thus, searching for an arbiter for these various claims as
well as a ferry that will help us cross back into the shores of ancient con-
texts, one may wisely appeal to the authority of ancient interpreters. An-
cient teachers of Scripture not only reside closer temporally to the social
and philosophical context of 1% century Greco-Roman society, but they
also employ a more synthesized approach toward biblical interpretation.

1 T do assume Pauline authorship for Colossians and for all epistles that have his
name as a heading. Cf. Marianne Meye Thompson, Colossians and Philemon: (A Two Hori-
zons Commentary), (Grand Rapids, MI: Wm. B. Eerdmans Publishing Co.,2005), Introduc-
tion, for a convincing scholarly summary of the arguments that favor Pauline authorship.

2 [ will primarily use the commentaries of Sumney, Wright, and Thompson as the mo-
dern foil to Augustine’s ancient interpretations, as specified below. I am using the electronic
version of Wright and Thompson, which unfortunately do not provide page numbers, so |
will only be citing the most proximate section heading.
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They still assumed the prima facie consistency of scriptural vocabulary
and received the biblical canon as one illuminating whole.’

In addition, the ancients instinctively trusted in the Bible’s ability to
name and opine upon a commonly shared worldview. Such objectivity is
also something that we moderns (or post-moderns) have lost. Specifically
relevant to the context of Colossians is the following comment by a distin-
guished church historian, Diogenes Allen: “The idea of a hierarchical or-
der both in the heavens and on earth, in nature and in social relations and
politics, was taken for granted well into the sixteenth century.”* Thus, what
modern biblical commentaries may easily miss is the relatively unified and
shared view of cosmology, including its relation to anthropology as well as
to theology.” And if we assume that Paul’s original audience participated
in these shared assumptions, seemingly isolated references and claims in
Colossians begin to fit into one complex yet consistent constellation.

For the purpose of recovering this cosmological backdrop, I will draw
upon Augustine’s work, On the Trinity (De Trinitate). Besides receiving
Augustine (354-430) as a preeiminently qualified ancient reader of Scrip-
ture (based on the criteria above), I also find the issues explored in this
magnum opus strikingly similar to those affecting the Colossae church.
Furthermore, key verses from the Colossians epistle are used by Augustine
as prooftext during important moments of his own discourse, which inci-
dentally results in the parallel, thematic exegesis of the major themes in

3 E.g. Augustine, On Christian Teaching, Book 11, VIIL.7. Contrary to a herme-
neutic of suspicion, Augustine relishes the challenge of interpretive difficulties as a
providential exercise for the intellect and a reduction of one’s pride. Upon becoming
a Christian, he no longer doubts the inspiration of the canon but assumes it in order to
spur on his exegetical enterprises.

4 Diogenes Allen and Eric O. Springsted, Philosophy for Understanding
Theoloogy, 2nd Ed. (Louisville, KY: Westminster Knox Press, 2007), 121. Allen goes
on to mention the human person as a microcosm of the cosmic hierarchy and connects
this assumption with Genesis 1-3, especially portions that touch upon the Image of
God. This has bearings on the use of Imago Dei language in Colossians 3 as well, as
demonstrated below.

5 E.g. Dante’s Commedia, where the rings of the Inferno, the circular mount of
Purgatory, the revolution of the planets and stars, the Trinitarian eternal wheeling of
God, and the Imago Dei within Dante’s own person are all clearly resonant and reflec-
tive of one another (Paradiso, XXXIII).
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Colossians, a sort of embebed sub-theme within Augustine's larger designs
for this monumental work. Finally, Augustine relies upon similar passages
found in other biblical writings to illuminate vague notions in Colossians,
and his deft intertextual approach will surely even the modern exegete,
with our frequent relance on digital search engines and concordances.

Of course, it must also be stated clearly at the outset that De Trini-
tate does not primarily aim to exegete Colossians. We may therefore crit-
ically distance ourselves from certain interpretations posed by Augustine
while still resourcing his text for its general cosmological backdrop. For
example, Augustine’s forays into a Trinitarian Image of God need not
directly concern an interpreter of Colossians, but his teachings on Christ
as Image and Mediator certainly should, given his appeal to identical
terms used in Colossians 2 and 3. Of course, we also acknowledge the pos-
sibility that Augustine may not ultimately share the exact set of cosmolog-
ical or theological assumptions as Paul’s, and nor is Augustine’s Latin text
(or its English translation) a guaranteed replica of the original Letter to
the Colossians. Nevertheless, if Augustine already lives with some distance
from Paul, these limitations only put into starker light the even greater
temporal gap between the Colossae church and modern-day Christianity.

Having recognized the possibility for disagreement or obscurity on
a semantic level, I still maintain that Augustine’s reading of Colossians
holds value on the conceptual level. The value lies not in so much in pre-
senting the Augustinian cosmological worldview on its own right but in
conjunction with his attempt to be a faithful reader of Paul. As a result,
Augustine makes moves similar to Paul’s rhetoric in Colossians, revealing
comparable nodes whereby themes are strung and interweave throughout
Colossians. Most significantly, both authors address a certain kind of false
worship that inadequately mediates and images God, and both present
Christ as the chief mediator of the invisible God and the supreme head
over the cosmos.

Thus, my reading suggests that what lurks in the background of Co-
lossians may very well be the same “heresy” that Augustine brings to the
foreground. Platonic and pagan assumptions regarding visual epistemol-
ogy, angelic mediation, corporal materiality, and contemplative progress
make up a comprehensive nexus which is shared by Paul, the false teach-
ing addressed in Colossians, and Augustine’s own cultural milieu. Howev-
er, instead of simply confirming these set of assumptions, Paul highlights
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the need for a Christ who is both a bodily redeemer and a spiritual medi-
ator back to God, which Augustine then makes explicit. As the true image
of God, the Christ of Colossians overcomes all false mediation and pres-
ents the true path of embodied contemplation toward a transformative
recognition of God.

2. Treasures of Hypostatic Knowledge and Wisdom in Christ

We begin with a consideration of De Trinitate’s own context and pur-
pose. Like Paul’s concerns for the Colossae church (Col 2:8), Augustine’s
pastoral heart denounces those who attempt spiritual and epistemic access
to God without the mediation of Christ. In customarily systematic fashion,
Augustine describes three types of false approach. There are those who
automatically impose their observations of earthly phenomena onto a de-
scription of God’s nature, and there are others who transfer human moods
and tempers to God in a literal fashion. From the opposite angle, others
strive to overcome the created world altogether by trying to gaze upon the
invisible God, but “so top-heavy are they with the load of their mortality”
that they only offer presumptuous, erroneous opinions.” We may already
hear echoes of Paul’s critique in Col 2:23: for all the outward appearances
of ascending mortality, the false teachings do not actually help with the
indulgences of the flesh.

While Augustine does not cite the latter portion of Colossians 2, he
does cite Colossians 2:3 in his opening remarks of De Trinitate as a ges-
ture toward a better, Christian position. Only through faith, specifically in
Christ Jesus, can one find proper access to knowledge of God, for “all the
treasures of wisdom and knowledge are hidden in Christ.”’ In this way,
Augustine establishes an area of possible overlap with Colossians. The
general contour of the false teachings mentioned in both cases involves
claims of spiritual transcendence which shun the material world but to
mortal epistemic limitations.

6 Augustine, De Trinitate, ed. and trans. Edmund Hill, (Hyde Park, NY: New City
Press, 2015), 1.1, 65.

7 Ibid, 1.3, citing Col.2:3. All scriptural citations from Augustine will be quoted in its
form as translated by Edmund Hill from the Latin. Due diligence will be given to Augusti-
ne’s translations in comparison to modern ones when significant differences arise.
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Developing his interpretation of Col 2:3, Augustine eventually finds
in this key verse an epistemological and contemplative solution to the
false approaches listed above. Whereas some confuse the bodily with the
spiritual and others completely shun the materiality of the cosmos, Christ
is both the means of material knowledge and spiritual wisdom:

“Our knowledge therefore is Christ, and our wisdom is the
same Christ. It is he who plants faith in us about temporal things,
he who presents us with the truth about eternal things. Through
him we go straight toward him, through knowledge toward wis-
dom, without ever turning aside from one and the same Christ, ‘in
whom are hidden all the treasures of wisdom and knowledge.”

By this later point in the work, Augustine has already reviewed the
conciliar, creedal confessions of faith which forged and refined the hypo-
static nature of Christ as both human and divine. These statements also
inform his use of Col 2:3, which presents a similarly hypostatic path from
the material to the spiritual in the same person of Christ. That is, “tempo-
ral things” is equated with faith-based knowledge while “eternal things”
are equated with truth-revealing wisdom.

This unique equation of terms moves us to consider whether a similar
definition may be found in Paul’s letters. For his own part, Augustine de-
fends his interpretation through an intertextual resourcing of Paul’s cor-
pus, specifically citing the list of spiritual gifts mentioned in 1* Corinthian
12. Augustine reasons that if Paul distinguishes between a “word of wis-
dom” as separate from the “word of knowledge” gift (1 Cor 12:8), then the
two terms must describe different modes of comprehension.” Although
Augustine also admits the two terms' interchangeable usage in common
parlance, interchangeably in common parlance, it remains semantically
obvious that Paul and the charismatic church at Corinth clearly distin-
guished between the two terms on some level.

Had Augustine searched solely from Colossians for support of his
claim of a progression from knowledge to wisdom, he would have also

8 Ibid, XI11.24,367.
9 Ibid, 366.
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found signs of a similar distinction. In Col 1:8, the adjective, “spiritual
(mveBporticii),” may be read not only as modifying “understanding” but
also “wisdom (cooig).”"" Furthermore, the heretical position listed in
Colossians likewise endorse their practices with a certain “wisdom” that
shun the physical (2:23). Finally, “wisdom” receives positive association
with religious or spiritual perfection, spiritual songs located in the heart,
and with ethical conduct." In summary, we find Paul alongside his rhe-
torical opponents mainly associating wisdom in Colossians with spiritual
(non-physical) growth.

Furthermore, besides the one use of “knowledge” as yvidcemg in Co-
lossians 2:3, all other translations (into English) of “knowledge” in the
epistle is in fact buttressed by the prefix emt, which suggests a higher or tru-
er form of knowledge."” Thus, whether wisdom is equated or distinct from
“epi-gnosis,” it is clear that Paul does make distinctions which suggest a
latent hierarchy of epistemological terms.

Unfortunately, modern commentators do not thoroughly consider
this distinction. Jerry Sumney states, “the writer [of Colossians] is proba-
bly not drawing a distinction between knowledge and wisdom. Instead, the
repetition creates an impression of the fullness that is found in Christ.”"
Thompson and Wright are similarly reticent. While all three modern exe-
getes bring forth the essence of Paul’s statement — treasures of wisdom
and knowledge in Christ serves as a boundary marker against false here-
sies — they do not adequately address the unique occurrence of yvoceng in

10 Jerry L. Sumney, Colossians: A Commentary, (Louisville, KY: Presbyterian Publi-
shing Corporation, 2008), 46, supports my reading here. Besides the citations of Scripture
found in the Augustine text, translations of Colossians come from Constantine Campbell,
Colossians and Philemon: A Handbook on the Greek Text, (Waco TX: Baylor University
Press, 2013).

11 Col 1:28, 3:16, 4:5, respectively. I am grateful to the Englishman’s Concordance
for these references, accessed via Biblehub. https://biblehub.com/greek/strongs_4678.htm
(accessed April 26,2021).

12 Louw, J. P, & Nida, E. A. Greek-English lexicon of the New Testament: based on
semantic domains, electronic ed. of the 2nd edition, (New York: United Bible Societies,
1996), Vol. 1, p. 335.

13 Sumney, 117. Sumney does not consider how “knowledge” and “wisdom” may
specifically contribute to a fullness that spans both temporal and eternal realms of episte-
mology.
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contrast to entyvmoig or the repeated use of copia found in the epistle. It is
Augustine who at least provides a commendable definition that not only
finds intertextual support in 1* Corinthians but also explains the precise
use of the two terms in relation to Christ. Against heresies that either con-
flate the material with the spiritual or try to escape physical knowledge
without due diligence to one’s own flesh, Christ becomes the only path
mediating between the visible and invisible world (Col 1:16).

3. Worship of Angels as Mediators of Knowledge

Having presented Christ’s unique method of epistemological media-
tion in his opening thesis, Augustine must then defend its supremacy over
other forms of mediated knowledge. Likewise, in Colossians 2:6-23 Paul
must rehearse at greater length the false teachings which compete for the
allegiance of the Colossian church. In trying to identify the nature of the
so-called Colossian heresy, modern scholarship debates the relative de-
grees of influences from Judaism (Col 2:16 on sabbath, new moon, and
festivals) against possible apocalyptic or pagan components (Col 2:18 on
visions, worship of angels)."* Yet no one to my knowledge offers a thor-
ough treatment of the Platonic assumptions behind the pagan influences,
especially regarding notions of contemplation and ascent. This is not to
say the Jewish and apocalyptic components are unimportant, but we must
probe how underlying Hellenistic cosmological assumptions can possibly
synthesize the other seemingly disparate components into one syncre-
tized worldview."

In his own polemics within De Trinitate, Augustine rehearses the
cosmic hierarchy which mediated knowledge before Christ’s incarnation,
which could help us piece together the seemingly disparate components of
the Colossian heresy. Before Christ, there operated “a regime of symbols
[similitudines] administered by the angelic sovereignties and authorities
and powers.”'"® The three offices should bring to mind similar titles found
in Col 1:16 and 2:15, not to mention the “worship of angels” mentioned in

14 Cf. Wright on 2:15; Sumney, 155ff.

15 Thompson, 2:16-23, notes the “hodge-podge of practices” that blend Jewish laws
and the Colossians’ pagan past, which suggests a lack of underlying unity in worldview..
16 Tbid, I.16, 80.
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2:18. Contrary to Wright’s speculations,” Augustine’s reading of the pow-
ers and principalities clearly take on a spiritual role and therefore must
not be reduced to only temporal, human structures of power.

Instead of ruling over troops or towns, this angelic hierarchy rules
over various kinds of mediated knowledge, or what Augustine has termed
“the regime of symbols.” When translated as “likenesses” instead of “sym-
bols,” the Latin word, “similitudines,” even suggests a similarity between
this angelic mediation and the Genesis 1 and Colossian 3 references
to the “Image and Likeness of God.”"* We will elaborate on this con-
nection between mediated symbols and Imago Dei language in a later
section, but the astute reader may already begin to discern how one set of
shared epistemological assumptions could inform both heresy and ortho-
doxy in Colossians.

Augustine then clarifies that the angelic hierarchy mediates between
the physical elements and God’s singular will. Significantly, Augustine
locates both God’s theophanies to Old Testament Israel and demonic
revelations informing pagan practices along the same hierarchical plane,
using Hellenistic yet Jewish texts like Wisdom of Solomon to support his
claims.” Both angels faithful to God and rebel evil forces perform the role
of knowledge mediation, but the rebellious ones, as irrational creatures,
serve under those who remain faithful and obedient to God’s rational
will.” In this way, God as Creator works through these various spiritual
second causes, which include regular operations like the solar system or
more irregular ones such as weather patterns.

17 Wright, Commentary on 2:10,2:15. Wright reads the powers as those claims toward
the state religion, involving both piety to the ruling authorities and respectful adherence to
ethnic ties of kinship. While these temporal elements may not be absent from Paul’s con-
cerns (e.g. 3:11), Augustine’s presentation of mediated knowledge suggests that the ideals
behind the temporal values are spiritual in nature.

18 Augustine, .16, 80. Edmund Hill writes insightfully in ft.46,“Our being made in the
image and likeness of God, and our having to realize or activate this image by being conver-
ted to God in Christ is a constitutive part of the drama [of salvation toward a perfect vision
of God]. That is the point of [Augustine’s] reference to the angelic regime of symbols...it is
only through such likenesses that under the present [Pre-Christian] dispensation we have
access to God.”

19 E.g. Ibid, II1.6, 130, which cites Wis 16:24 and Wis 8:1.

20 Ibid, I11.9, 132.
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Augustine makes an emphatic and astute point that even Old Testa-
ment accounts of God’s visible appearances and audible speech were all
mediated by angels.”’ What emerges is a worldview in which all knowledge
spatially and spiritually above the terrestrial level of earthly existence all
filter through the medium of angelic embodiment. As an immediate co-
rollary, such a hierarchy of epistemology would then also grant legitimacy
to a locative or spatial reading of Paul’s frequent use of “ev avtw” in Co-
lossians that could then ripple out into adjacent epistles like Ephesians
or Philippians. His purpose in this locative reading would emphasize the
superior epistemological space that Christ inhabits and in which believers
may participate, which transcends angelic mediation.

4. Clothing Metaphor as Liturgical Act in Both False and True Worship

As Augustine considers the question of how angels mediate between
the invisible and visible realm, we find an interesting parallel with the
clothing metaphor used at major junctions in Colossians. Augustine pon-
ders one hypothetical possibility:

“Do angels work through the constant and stable spiritual
quality of their own bodies to take and fit to themselves some
grosser matter from the lower elements, which they can change
and turn rather like clothes into any physical manifestation they
please, even into true ones, as our Lord turned true water into
true wine?””

21 Ibid, I11.10-27, 132-146. We do not have the space to explore Augustine’s exegesis
of various Old Testament theophanies. His basic hermeneutic move first limits demonic
powers, like Pharaoh’s magicians, in the face of God’s superior power before then diffe-
rentiating all angelic powers of mediation from God, who is sole creator of being, whether
form or matter. Thus, at a risk of belaboring his point, angels are only mediators who carry
out or govern various operations in nature or the supernatural world. They most empha-
tically do not create the knowledge or initiate its revelation without some level of divine
assent.

22 Ibid, I11.5-6, 129-130.
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Augustine ultimately does not choose an interpretation from the
above giving other options, but this description alone suggests a deeper
significance to Paul’s use of the clothing metaphor in Colossians. If angel
worship is somehow related to the reception of visionary knowledge (Col
2:18), and if angels mediate knowledge by putting on various physical ele-
ments like clothes, then this exegetical key first explains how the criticized
ascetical rituals relate to transcendental contemplation.

Modern commentators contend with the possibility that worship of
angels is synonymous with initiation, through abstinence, either into the
spiritual realm that angels enjoy or into direct access with the angels’ own
worship of God.” However, if we accept the principle that one becomes
what one worships,” then we may imagine rituals in which humans actu-
ally try to imitate or “put on” the spiritual quality of angels. These false
religions not only praise angels for spiritual mastery over the physical el-
ements, but by abstaining from certain earthly elements and perhaps em-
bodying others, the practitioners imitate angels in the hopes of adopting
their spiritual, disembodied qualities.

Of course, in Paul’s hands this clothing metaphor receives its own
redemptive makeover. We cannot ignore the direct transfusion of Christ’s
own “putting off” action in 2:11 onto Paul’s subsequent ethical command.
The Colossian church should “put off” the old self of falsehood and “put
on” the new self of truth in Christ (3:9-10). T am by no means the first to
make this connection, but we miss the power of Paul’s remark if we do not
see a hidden clothing metaphor operating in the false religious practices.
If the Colossians were already tempted (or already practicing) a religious
ritual that tries to take off the physical in order to put on the spiritual,

23 Cf. Thompson, Wright, and Sumney on 2:18. Wright, unsurprisingly, favors the in-
terpretation that takes 2:18 as another instance of hyperbole on Paul’s part, intending really
to critique a worship of the Old Testament law. He is not completely without basis from the
Augustinian view if we recall angelic, symbolic mediation of the Old Testament theopha-
nies, including at Mt. Sinai (7rinitate, 11.23-32). Nevertheless, Thompson and Sumney are
closer to the pagan context by citing initiation practices and apocalyptic sources. None of
the three interpreters considers my following proposal in the body of the text.

24 This principle will be formalized in the subsequent section on Col 3:9-10, where
knowledge/recognition of God transforms one into God’s likeness. Thus, there is good rea-
son that such a principle also undergirds the false worship prohibited by Paul, who offers a
corrective path that does not negate the underlying principle.
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then it behooves Paul’s rhetorical genius to then turn the metaphor on its
head into a sharp, ironic critique. The Colossians should actually put off
the false method of abstaining from earthly elements and operate on the
higher level of putting on ethical virtues in Christ (3:11ff). Such a meta-
phor of dying to the false practices (2:20) is then itself an oblique intensi-
fication of how Christ puts off his flesh in death (2:11-12).

5. Paradise Lost through Deceptive Spiritual Epistemology

In fact, the connection between the rejection of false religion and
Christ’s death builds upon a more foundational principle. It is the ethi-
cal application of Christ’s victory over a cosmic deception. Relying once
again upon Augustine, we receive further insight on how original sin and
subsequent fall are also issues of epistemology. We recall from Genesis 3
that Adam and Eve partook of the fruit of the knowledge of good and evil.
Furthermore, it was the cunning Devil as dragon/serpent who deceptively
mediated this exchange of sin and death as divine knowledge.” With this
context in mind, Augustine treats the human Fall in De Trinitate as essen-
tially the result of mediated false knowledge, pointing to the need for a
mediator of life and truth.

Accordingly, the deception of the Devil lies not only in enticingly
presenting a physical element that brings spiritual death as alienation
from God, but he also functions as an irresponsible mediator, unwilling
to participate in the full experience of the knowledge he shares, which is
death.” While the Devil certainly brought about his own spiritual down-
fall through such godlessness, resulting in a spiritual death, the embodied

25 Augustine does appear to automatically assume the equivalence of the Serpent
of Genesis with the Devil, no doubt relying on traditional, canonical readings, like Rev
12:9. Upon applying the clothing metaphor to this spiritual Diablos, a possible explanation
would be the Devil “putting on” the mortal element of the serpent as a sort of pseudo-in-
carnation. Furthermore, coming immediately after his exposition of the angelic hierarchy
of knowledge, Augustine’s present discussion should be viewed as a narrative that explains
how the hierarchy of mediated knowledge went awry under the Devil and was reconciled
once again by Christ.

26 Ibid, IV.13, 166.
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serpent did not experience death in the flesh. And yet, he caused a double
death for humanity, both corporeal decay and spiritual alienation from
God.” As a result, the rebellious angelic spirits remain one step higher
than humans in the spiritual hierarchy, being only spiritually alienated
from God, yet humanity must deal with both spiritual separation and
physical death. Since physical death is still in the future while spiritual
alienation is the “new normal” for humans, fear of physical death domi-
nates and distracts humanity from the plight of spiritual death, i.e. present
separation from God.

Augustine then connects this consequential fear of physical death as
an important explanation for the practices of pagan ritual. Blinded hu-
manity believes in a need for salvation from physical death, and they au-
tomatically intuitively worship anything that appears to be above or in
control of the material world, including false spirits. Like the acrobatics
and magic tricks performed in circuses that aim to impress an audience,
the “Devil and his angels with their airy bodies do things with the physi-
cal elements that astonish mere flesh.””* Having seen the apparent power
over the world displayed by the deceptive demons, the human viewer will
then desire the help of these powers for overcoming the entrapments of
the physical world, as described above. However, “blasphemous symbols
and godless curiosities and magical consecrations are no use at all for pu-
rifying the soul and reconciling it to God; for the false mediator does not
draw one to higher things.””

Whether the physical element or the wicked airy spirit behind it, nei-
ther are satisfactory mediators toward reconciliation with God, the actual
Giver of physical and spiritual life. Instead, the distracting mysteries and
false rites only inspire their followers with “proud and hence malignant
desires” but do not actually “strengthen wings of virtue.””’ The reader may
imagine puffed up spiritual wings failing to bear the load of vice and un-

27 Ibid, IV.15, 168.

28 Jbid.

29 Augustine, IV.3.15, 167. See t.49 for Edmund Hill’s description of the “mystic”
“rites of initiation” around a cult of Isis or Mithras. Ft. 50 notably connects “curiosities” as
Augustine’s scornful word for arcana or “mysteries.”

30 Ibid.
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satisfied desire, leading to a disastrous crash. In other words, those who
try to reach deities behind the physical realm pursue a path of pride that
ironically creates a greater burden of sin and physical mortality.

Here one hears another familiar echo of Col 2:18, where a religion
of false humility masking puffed-up pride plagues the Colossian con-
text as well. Angelic spirits and visions also captivate those who adhere
to false practices, including probable association with related elemental
entities.”’ This underlying a principle may explain why Paul portrays the
principalities and powers in a negative light.”” The angelic hierarchy that
mediates knowledge has become divided and chaotic after the entrance
of sin, where some mediate true knowledge and others falsehood. This
divided situation, derived from Genesis 3, then becomes amplified into
the division between true and spiritual teaching, casting new light on the
reason for Paul’s focus on true teaching before right praxis in 2:5-6. False
teaching propels what the Serpent began in the Garden of Eden, only by
Paul’s time the deception has become an invisible hierarchy that imposes
systemic deception upon human desires for transcendent, transformative
knowledge.

Furthermore, by examining Augustine’s development of false me-
diation, we better see the thrust of Paul’s critique in Col 2:23. The false
teachers of Colossians have the right general idea regarding the need for
purification from the indulgences of the flesh, but their vain attempts are
still false paths that do not deal with the ultimate issue of physical death.
Even if the spirits worshipped really do have some power and responsibil-
ity over certain cosmic elements, they do not have the proper authority to
overcome death. The similar issue of pride masked as false humility is one
more sign that the common symptoms mentioned by Paul and Augustine
may point to a common disease. As Thompson notes, Paul contrasts what
is essentially “self-manufactured (é0ekoBpnoxiq),” wishful religion with
the true faith founded upon the cosmic redemption achieved by Christ,”
and as we will see below, so too does Augustine.

31 Cf. Col. 2:18 for angels and visions and Col. 2:8, 20 for elemental entites.
32 Cf. Col 1:16;2:8, 15.
3 Thompson on 2:18.
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6. Creation Regained through Humble Incarnate Epistemology

Having raised the general issue of a gap between the temporal and
the spiritual as well as the false path of angelic mediation, Augustine may
now present the superiority of Christ’s mediation. Only a Savior who is
both human and divine has the right and the power to mediate life back
to humanity. Opposite from the proud Devil, the “humble King” does not
lead His followers on a path that disregards material creation.* On the
contrary, Christ recognizes yet willingly enters the space of a fallen exis-
tence in order to reconcile us back to God:

“Into the place where the mediator of death transported us
without accompanying us there himself, that is into the death of
the flesh, there the Lord our God by the hidden and wholly mys-
terious decree of his high divine justice introduced the healing
means of our amendment, which he did not himself deserve.””

The willingness to actually dwell among sinful flesh already shows the
superior merit and love of Christ’s mediation as compared to a gloating Di-
ablos who distances himself from humanity’s plight of physical death. But
because God’s plan for redemption was hidden from the Devil, the latter
ironically helps humanity’s rescue through his own attempts to hurt the Sav-
ior. Seeing that he could not cause Jesus’s spiritual downfall through temp-
tations at the wilderness, the Devil decides to procure the “death of that
mortal element which the living mediator had received from us.”** By trying
to kill Jesus physically, the Devil actually contributes to the life of humanity.

It is at this point that Augustine cites Colossians 2:14-15 to deve-
lop his atonement theory. Reading omexdvodpevog as reflexive,”’ Augus-
tine emphasizes Christ’s own agency, who willingly strips himself of his

34 Augustine, IV.3.15, 167.

35 Ibid, 168.

36 Ibid, IV.3.16, 169.

37 For corroboration of the reflexive reading by other patristic writers, see Peter J.
Gorday, ed., Colossians, 1-2 Thessalonians, 1-2 Timothy, Titus, Philemon, Ancient Christian
Commentary on Scripture, (Downers Grove, IL: 2000), 35-36.
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flesh (v.15). In order to count as a true sacrifice and in order to prove his
own innocence, Christ’s crucifixion and death must be freely offered by
His choice.” This act of free sacrifice is what makes an “example of the
principalities and powers, confidently triumphing over them in himself.””
The cause for triumph makes a spectacle of the Devil’s own deception,
wrought by his own pride. At first thinking himself to be superior to the
Son of God whom he has slain, the Devil then experiences an ego-shatter-
ing epiphany at Christ’s Resurrection.

In addition, though the Devil had previously “acquired full property
rights” over a humanity who had yielded to his seduction, he lost such a
right when he killed an innocent human on the cross. Augustine declares
that Christ’s blood “purged, abolished, and destroyed whatever there was
of guilt,” and “cancelled the 1.O.U.” which the evil powers previously held
as claim.” Such a triumph both shames the wicked forces hiding behind
principles of justice and liberates captive humanity to new life. This rath-
er colloquial rendering of “I.O.U.” is of course the work of the transla-
tor, Edmund Hill, from Latin to English, but it effectively indicates how
Augustine interprets the cheirographon in Colossians as a bond of debt
held by wicked forces and not as the Mosaic Law or any related sense
of a legal code." Augustine’s interpretation implies that it is the bond or
demand for payment of sin which is wiped away, thereby freeing humanity
from a life of penal subservience. Recalling the mediating hierarchy of
knowledge, we may further interpret the “handwriting” as a term synony-
mous with a mediated knowledge of guilt. Even if the original text, Colos-
sians 2:14,does not cite the Devil explicitly but a general spiritual hierarchy,

38 i.e. Christ’s agency proves his death was not a punishment by a higher authority for
blasphemy or any other sin. Augustine, 168-169.

3 Ibid, 169, citing Col 2:15. Even the “ev avtw” at the end of the verse is reflexive in
Augustine’s text, which can be explained by taking the subject of the clause as Christ and
not the Father. Augustine’s text may simply be different from ours, but as mentioned in ft.34
above, Augustine is not alone in this reading.

40 Ibid, 170. To be clear, the master in this case is not a tyrannical God but the Devil
as mediator and “owner” of humanity who has abdicated their own position as mediator
between creation and God and are then shackled by guilt. This is more clearly articulated
in City of God, XIV.

4 Contra Wright, commentary on 2:14. To be sure, “I.O.U.” is a common English
colloquial term synonymous with the the phrase, “I owe you.”
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Augustine’s overall move retains its force. The accusation of sin, pro-
ducing guilt and shame, whether explicitly stated or veiled through a
legal code, is itself a kind of bondage that nevertheless appears to be true
knowledge.”

Sumney does not describe in detail the relation of the cheirographon
to the larger issue of angelically mediated knowledge, but he does offer
a helpful possible interpretation, in which angels keep this record of sins
in a book. Synthesizing this description with Augustine’s caricature of a
deceived Devil purposely trying to kill Jesus, we may imagine evil forces
trying to condemn God as either responsible for the sins of the world
or simply the person of Jesus being guilty of blasphemy. As they nail
this list of accusations to the cross and Christ dies, Col 2:14-15 relays the
subsequent irony in which Christ’s blood smears and literally blots out
the handwriting held against humanity. This precisely unintended conse-
quence also works should one read anekdvodpevoc as “disarming.”” When
applied to Christ, the weapon used against humanity is rendered impotent
by Christ’s blood, and as a result the powers antagonistic to humanity no
longer have a claim. The blood of Christ has reconciled humanity back to
God and established peace analogous to the Pax Romana (Col 1:20, 22).
There may still exist outside accusers, but they cannot invade the newly
created realm of the those in the Kingdom of the Son (1:13).*

As the Postcolonial Commentary makes clear, we need not read
reconciliation as a pacification of evil but as the recognition of a uni-
versal truth of redemption.” The work remains for agents of power
and human knowers to actively recognize and live according to such
knowledge. Only as the Colossae Christians recognize the power of

42 Sumney, 144-145, concurs, citing a host of apocalyptic resources as evidence. .

4 Campbell, 41.

44 Augustine also cites this passage, but his atonement theory here has Christ paying
the blood to the Devil who is then bound by it. We should not necessarily view the Devil as
the ultimate holder of the debt of justice but only the bond keeper, and we should remember
that the Devil is bloodthirsty for Christ’s physical death, my decision to focus on the explicit
work of the blood mentioned in Col 2:14 aims to remain within the scope of the Pauline text.

4 Gordon Zerbe and Muriel Orevillo-Montenegro, “The Letter to the Colossians,”
eds. Fernando F. Segovia and R.S. Sugirtharajah, A Postcolonial Commentary on the New
Testament Writings, (NY: Bloomsbury, 2009), 300-301.
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the blood to overcome guilt will they begin to overcome their fear
of accusatory powers. Thus, it must be remembered that Paul is presenting
his atonement theory to Christians, that is, those who already have some
foundation of faith and a certain level of hope of reconciliation with God
and the reception of life (1:5-6). How could they be possibly ensnared to
false teaching and deception again?

Augustine even provides us with explanations for why evil still
persists after Christ’s decisive death, which again sheds light on Paul’s
argument map and the enduring temptation of false teaching. Despite
the victory of Christ on the cross, the Devil continues his hoodwinking
ploy by attempting to downplay the import of Christ’s sacrifice. The pre-
dominantly Platonic culture mocks a God who would undergo His own
physical death. Furthermore, Christians are mocked for living by faith
while “philosophers” believe they are superior and worthy guides be-
cause they have direct vision of “eternal ideas.”** Augustine must reprove
these so-called visionaries and intellectuals who believe they are farther
along and closer to the divine realities than Christians. The platonic forms
may be upheld as divine and eternal, but the Platonic philosophers are not
reconciled to God and certainly not subordinate to a Logos who would
take flesh and dwell among humanity."”” Similar to Paul’s rebuttal in 2:23,
Augustine replies with an equally stinging remark, questioning the actu-
al value of such hard-won platonic knowledge. “What good does it do a
man who is so proud that he is ashamed to climb aboard the wood,
what good does it do him to gaze from afar on the home country across
the sea?”"

Through a creative synthesis of the ark with the cross, Augustine rais-
es the value of faith in Christ to that of a secure and trustworthy ves-
sel. Even if the Christian passenger cannot see eternal truths as clearly
as the proud philosophers, the believer is still a passenger on a reliable
ship headed to the heavenly realm. The proud one may have purified the

46 Ibid, IV.21,173.

47 Edmund Hill makes it clear in ft.69 that the “aeternae rationes” (platonic forms)
should not be equated with seminales rationes, which are seeds of the Logos that are more
like divine blueprints for creation’s own development and growth.

48 Augustine, 1V.20, 172.
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self in order to see high and lofty things, but his intellectual vision does
not help the problems of embodied creaturehood. Paul is surely dealing
with a comparable issue in Colossians, reminding Christians that they are
already on a safe and sure course to God if they walk in the faith. The po-
tential detours will only hinder them in prideful, vain worship of cosmic
forces already overcome by Christ and thereby inferior to Him.

Augustine closes this particular discussion with a basic comparison
between faith and truth that accords with the earlier distinction of knowl-
edge and wisdom. One day faith will turn to true sight for the Christian
who has died and resurrected. True purification will not be achieved until
mortal flesh is fully removed. Until then, the “rational mind” will “give
faith to temporal things” as a training for the eventual contemplation of
“eternal things.”"’ This appropriation of the Platonic language finds a bet-
ter path that recognizes both temporal limitations but trusts in eventu-
al glorification. Augustine even cites Col 3:3 as consolation toward hope,
“when Christ your life is manifested, then shall you too be manifested
with him in glory.”*

Against those who mistakenly see a fully realized eschatology in Co-
lossians, Augustine convincingly interprets the importance of still unreal-
ized components in Paul’s Colossian eschatology. Paul neither dismisses
the hope of glory nor bypasses the need for temporal faith. This clear de-
marcation allows faith to become aligned with hope (1:5-6), for the object
of both cohere as the one Person of Christ. Paul’s injunction to “walk
in [Christ]... established in the faith” (2:6-7) may be read in a similar
vein as Augustine’s metaphor of sailing on the wood of the cross. Paul
is reminding the Colossians of the most secure and trustworthy place by
which they will one day fully realize their hope for truth and transcen-
dence. The death and subsequent ascension of Christ into heaven (3:1)
is promise enough for those who remain in the realm of the Kingdom.
They will only temporarily live by faith before eternally sharing in Christ’s
visible glory.

9 Tbid, IV.24, 175.
50 Tbid, 1.16, 80.
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7. A Program of Transformative Contemplation upon the Image of God

Just as Paul does not end his letter with a heavenly promise, neither
does Augustine end with only a bifurcation between faith-knowledge
of the temporal sphere and hope for eventual wisdom in heaven. Both
teachers also offer a positive, encouraging account of transformation and
progress that occurs in this embodied state, and Augustine notably relies
upon Colossians 3:10 as his own scriptural foundation. In doing so, he apt-
ly reveals the proper path toward transcending the cosmic hierarchy of
knowledge. At the end of Book XIII, Augustine makes clear that faith in
the mechanisms of Christ’s atonement alone will not ultimately suffice
as the eternal object of the human mind. Because human souls are creat-
ed for immortality, an eternal image of contemplation will not just focus
on the contents of the salvific economy of faith, for faith will be turned
to sight. Furthermore, Augustine operates with the assumption that the
object seen will shape the person seeing, and only in God does our sight
behold what our own identity should become as Imago Dei. Augustine
uses Colossians 3:10 as a key prooftext, yet his version states, “Put on the
new man who is being renewed in the recognition of God according to
the image of him who created him.””' The novelties of his citation include
translating éniyvoouw as “recognition,” adding “God” to clarify the intend-
ed object of the verb, and some extra uses of the genitive third person
pronoun that actually muddy the intended antecedent rather than clarify.
Of these linguistic differences, the issue of knowledge versus recognition
deserves our final attention.

We have already noted the one occurrence of “knowledge (yvdoewg)”
compared to the more frequent use of emywoig in the entire epistle of Co-
lossians. Translators who notice the difference usually distinguish the lat-
ter as a type of truer or deeper knowledge. For example, Wright does de-
scribe such knowledge as “full recognition of truth about God and about
oneself,”” but it is not clear whether Wright makes a distinction between
quantity (truths about God) to quality (truer knowledge of God) in these

51 Ibid, XIV.22,390.

52 Wright, 2:15. Thompson does not notice the difference, and Sumney simply trans-
lates the term as “fuller knowledge,” even making a counter-claim that the object of such
knowledge is unclear (202).
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two different types of knowledge. By comparison, Augustine presses the
words for their full flavor. Instead of knowledge about God, Augustine
successfully turns true knowledge into knowing God, a fullness that over-
comes the mediation of creedal formulations and faithful views of Christ’s
atoning sacrifice. After all, Paul himself lifts the Colossians gaze from the
Christ of the cross (2:14-15) to the Christ seated on at the right hand of
God (3:1). It is as if Paul has taken the end of the Christ Hymn (1:20) with
its focus on the cross and cycled back to the beginning for a renewed look
at Christ the supreme Image of God (1:15).

Thus, we realize that the Imago Dei of Col 3:10 becomes the cen-
terpiece for understanding how the Colossians actually grow and mature
in knowledge and wisdom toward a recognition of God in Christ as well
as a becoming like God. In other words, if we read Col 3:10-11 first as
a recognition of God that then leads to an embodied reflection of the
divine image, we see an intimate connection to the pivotal call of an up-
ward gaze in 3:1. From this heavenly vantage point, the program then cul-
minates into a return to a temporal gaze upon creation, where Christ is
“allin all” (3:11).” In this way, our spiritual gaze upward eventually moves
from those spiritual things so lusted after by the false teachings and re-
turns to a healed view of materiality. Unlike the sensuous mind that has
been deceived into believing it sees the things of God (2:18), the mind gaz-
ing upon Christ in heaven will begin a true purification process that first
discerns the falsehoods, whose visible fruit are the vices and which do not
accord with the temporal or eternal life of Christ (3:5-9). Once purified,
the mind is renewed into a recognition of God, a deeper knowledge of
Christ as the Imago Dei in creation and a wide-ranging vision of Christ’s
body that transcends prejudiced societal distinctions. In this way, Colos-
sians 3:1-11 begins its contemplative program with a locative description
of Christ’s heavenly headship before distinguishing false pathways away
from the true realm of Christ’s body.

53 Wright does ultimately arrive at a similar application when exegeting 3:11, seeing
Christ in all ethnicities. The overall point is therefore present, but there exists no textual
reason to define such knowledge as “about God” in 3:10. By this point in the letter, Paul is
surely emphasizing a deeper, transformative culmination of knowledge about God into a
knowing recognition of Christ in love.
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Only then does Paul give the positive list of virtues at 3:12, which are
the visible signs that mediate truly eternal knowledge as lived-out actual-
ization of Christ’s body on earth. These positive virtues and instructions
from 3:12 until the end of the chapter then become means of recognizing
and reflecting God in this temporal existence.” Of course, part of a Chris-
tian’s gaze should always remain in heaven as the continual power source
renewing knowledge into action. Within the context of the entire epistle
of Colossians, this expanded contemplative program even parallels Paul’s
initial praise of the heavenly hope and temporal faith (1:5-6) with a new-
found appreciation of temporal love (3:14, 1:5). Far surpassing the ineffec-
tive and destructive pathways listed in Col 2:16-23 while still redeeming a
contemplative mode of knowledge, as illumined for us by Augustine, Paul
provides a comprehensive and restorative Colossian program for true
spiritual contemplation from faith through love to glory.

8. Conclusion

Having surveyed Augustine’s reading of Colossians in De Trinitate,
we have in a sense renewed our own knowledge of the principles under-
lying the false teaching combated by Paul and gained wisdom regarding a
truly transformative program of contemplation and virtue in Christ. One
may, of course, disagree with the details of Augustine’s reading, but it is
clear that Augustine seeks to faithfully interpret Colossians. His explora-
tions enable us to find a more wholistic vision of an often-undervalued
Pauline epistle. By considering a cosmology in which spiritual forces me-
diate visible knowledge, we enter once again into an ancient world and its

54 Indeed,l amincluding the household codesin this program despite all their abuse and
misinterpretation in subsequent eras. If we combine the elaborated description of the mas-
ter/slave dynamic in Christ and the similarly elaborate description of the husband/wife rela-
tionship in Eph. 5:22-28 (not to mention the frequent use of Father and Sonship language in
all of Paul’s letters to inform Christian identity), the result is a synthesized view in which
Christ as “all in all” applies even to messy, intimate household relationships. The prior vir-
tues listed by Paul, oriented around love and informed by contemplation of Christ should,
rightly interpreted, reduce abuse instead of exacerbating it and offer instruction instead of
provoking resentment.
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struggle for meaning and transcendence. Augustine teaches us how and
why pagans and apocalyptic Jews might turn toward a worship of these
intermediate mediators, deceived by these false paths toward spiritual as-
cendancy and perhaps also motivated by fear of moral authorities’ con-
demning power or physical death itself.

Yet the solution is found in the God who condescended to take on
flesh, entering into deeper solidarity with a death-bent humanity than these
other distant spiritual forces. Through His sacrifice that blots out the diabol-
ically mediated knowledge of guilt and an ascension that provides the true
path of transcendence from the material to the spiritual, Christ enables a
renewed life on earth that links spiritual contemplation with visible, eth-
ical action. By growing in the Image of God through a consideration of
heavenly realities in Christ, we gain a redemptive view of physical cre-
ation and human relationships, learning to behold Christ as “all in all” and
living a life that transfers heavenly forms of love and virtue into earthly
practices.

The import of such a renewed vision of Colossians are manifold.
One may think of the many contemplative options which currently com-
pete for attention in our world, some more harmful than others. Within
the Church as well as for the larger world, Colossians becomes a means
of discerning between true and false claims of accessing God. Further-
more, its adoption of an upward gaze that both recognizes a hope beyond
this world while invigorating us toward a glimpse of God in this world
will surely inform those seeking a Christian vision of the environ-
ment, ethics, human identity, and simple guidance for a life in tune with
God.

Finally, Augustine’s own deep drilling into the text has also surfaced
a treasure of creative epistemology. As someone primarily working in sa-
cred music, I offer Paul’s explication of the Christ Hymn as an Imago Dei
for the Christian artist and exegete. If the basic metaphysical principle
highlighted by Augustine is correct, then the object of our attention will
undoubtedly form our being and act. We may choose to focus on false
and destructive pseudo-knowledge, or we may reflect on true knowledge
in Christ. In the case of Colossians, Paul’s encouragement in 3:16 to sing
hymns and songs “in all wisdom” surely alludes to his own use of the Christ
Hymn (1:15-20). Thus, by singing, contemplating, and living out the truth
claims of the Christ Hymn, those struggling under the powers (whether
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visible or invisible) will be renewed into the image of Christ described in
the hymn. That is, they will follow Christ as firstborn from the dead and
reign with Christ on high.

Moreover, because the Christ Hymn combines the contents for theo-
logical understanding with the poetic form of doxological love, it actually
reflects a Trinitarian Imago Dei under Augustine’s rubric that combines
Father-like being with a Logos-like generation of words and a Spirit-like
procession of love.” In fact, we may imagine Paul singing this hymn, re-
newing his Trinitarian Imago Dei, and then participating in God as Cre-
ator by crafting his own Letter to the Colossians, which then inspires Au-
gustine’s own deeply contemplative, epistemological treatise with its own
ethical implications. Thus, the Colossians 3 contemplative program may
be viewed as an invitation to a truly creative life, which invites participa-
tion of Triune-image-bearing Christians to become co-creators with their
Triune God.

Bibliography

Allen, Diogenes & Eric O. Springsted. Philosophy for Understanding
Theoloogy, 2nd Ed. Louisville, KY: Westminster Knox Press, 2007.

Augustine. On the Trinity (De Trinitate). eds. and trans. Edmund Hill. Hyde
Park, NY: New City Press, 2015.

Campbell, Constantine. Colossians and Philemon: A Handbook on the
Greek Text. Waco TX: Baylor University Press, 2013.

Gorday, Peter J.,ed. Colossians, 1-2 Thessalonians, 1-2 Timothy, Titus, Phile-
mon. Ancient Christian Commentary on Scripture. Downers Grove,
IL: 2000.

Louw, J. P. & E. A. Nida. Greek-English Lexicon of the New Testament :
Based on Semantic Domains. 2nd edition., Vol. 1, New York: United
Bible Societies, 1996.

Segovia, Fernando F. and R.S. Sugirtharajah, eds. A Postcolonial Com-
mentary on the New Testament Writings. NY: Bloomsbury, 2009.

55 Cf. Augustine, XIV-XV.



TOWARD A RENEWED RECOGNITION OF COLOSSIANS... 67

Sumney, Jerry L. Colossians: A Commentary. Louisville, KY: Presbyterian
Publishing Corporation, 2008.

Thompson, Marianne Meye. Colossians and Philemon: (A Two Horizons
Commentary). Grand Rapids, MI: Wm. B. Eerdmans Publishing Co.,
2005.

Wright, N.T. Colossians and Philemon: Tyndale New Testament Commen-
tary. Downers Grove, IVP Academic, 2008.






La transformacién especular
de la filosofia en el encuentro
con el cristianismo

Maria Jesis Hermoso Félix
Universidad de Valladolid

ORCID: https://orcid.org/0000-0002-7285-5433

Recibido: 4 octubre 2024 / 15 enero 2025

Resumen: Mds alld de las conexiones
evidentes que se establecen entre pensa-
dores cristianos como Escoto Eritigena o
Nicolds de Cusa y lineas de pensamien-
to presentes en nuestra tradicion como
el idealismo o la hermenéutica; hemos
procurado mostrar cémo la propia com-
prension de la filosofia se ve influida por
la teologia cristiana desde su planta. La
confianza en la razén y su capacidad
para interpretar los textos religiosos y
los rituales, desde una verdad unificada,
es tipicamente cristiana. Y, una vez que

emerge, se convierte en inspiracion de la
propia filosofia pagana. El enorme poten-
cial de cohesion social que supone esta
alianza entre fe y razén, donde los inte-
lectuales y los fil6sofos no son extrafios a
la fe del pueblo, transforma el panorama
sociopolitico e intelectual.

Palabras clave: teologia cristiana, filoso-
fia, neoplatonismo, Jamblico, Pseudo
Dionisio Areopagita, Eritigena, Nicolas
de Cusa.

The specular transformation of philosophy
in the encounter with christianism

Abstract: Beyond the obvious connec-
tions established between Christian
thinkers such as Scotus Eriugena or
Nicholas of Cusa and lines of thought
present in our tradition such as idealism

Estudio Agustiniano, Vol. 60 (2025) 69-89
ISSN: 0425-340X; ISSN—e: 2792-260X

or hermeneutics, we have tried to show
how the understanding of philosophy it-
self is influenced by Christian theology
from its very beginning. Confidence in
reason and its ability to interpret reli-

DOI: 10.53111/ea.v60i1.1187



70 MARIA JESUS HERMOSO FELIX

gious texts and rituals, from a unified
truth, is typically Christian. And, once it
emerges, it becomes the inspiration for
pagan philosophy itself. The enormous
potential for social cohesion implied by

transforms the socio-political and inte-
llectual landscape.

Keywords: Christian theology, philoso-
phy, Neoplatonism, Jamblichus, Pseudo

this alliance between faith and reason,
where intellectuals and philosophers are
no strangers to the faith of the people,

Dionysius Areopagite, Eriugena, Nicho-
las of Cusa.

1. Planteamiento

La interseccién entre la filosofia y la teologia cristiana es una de las
mas fecundas y transformadoras en muchos sentidos. Es evidente que la
teologia cristiana adopta en su formulacién nociones y 1éxico de la filoso-
fia griega. Lo que queda menos claro, en ocasiones, es que la propia filoso-
fia se ve transformada profundamente en su contacto con el cristianismo.
Sea como fuere, una cosa es cierta: de esta convergencia somos hijos todos
los europeos, creyentes y no creyentes, conscientemente o no. En ese lazo
habitan nuestras mayores energias como cultura, y en sus dificultades y
contradicciones, las nuestras.

Nos proponemos abrir la cuestién del significado de las influencias
de la teologia cristiana en la filosofia. No emprenderemos una enumera-
cién exhaustiva de los rasgos implicados', sino que intentaremos atender
al nucleo de esta influencia que determinard, ya para siempre, nuestro
modo de hacer filosofia. El tipo de influjo que ejerce la teologia cristiana
apunta a la médula que sostiene nuestra tradicion filoséfica. No solo la
de raigambre platénico-aristotélica sino, a la contra, también corrientes
aparentemente mds rompedoras con esta tradicion como el positivismo y
el cientificismo.

La confianza en la razén, como parametro al que atafie la reflexion
constructiva acerca de la religion, incluido su aspecto mistico y ritual, es
una novedad que introduce el espiritu cristiano. Su enorme fuerza de co-

I Estudios cldsicos en este sentido son Jaeger, W. Cristianismo primitivo y paideia
griega o Ivanka, E. Plato Christianus. Ubernahme und Umgestaltung des Platonismus Durch
die Viiter. Verlag, Einsiedeln, 1964 (trad. Italiana de Peroli, Vita e Pensiero, 1992).
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hesidn social, de coherencia ritual, de unidad de todas las clases sociales,
supuso el mayor reto para el paganismo, que intentd responder, reprodu-
ciendo en su seno este mismo movimiento. Desde esta perspectiva, todo
lo que se desarrolla desde ahi no se entiende sin la aportacién y el espiritu
de la teologfia cristiana.

El cambio de mirada hacia la religion que se efecttia en la filosoffa
en este momento tiene su raiz en el cristianismo, como veremos. A partir
de aqui se ponen en juego toda una serie de esfuerzos hermenéuticos que
marcan el quehacer filoséfico y el devenir de la filosofia. Mucho tiene que
ver la historia, la emergencia de una nueva religién que propone un nuevo
modo de vida con vocacién universal, cuya propuesta terminard cambian-
do la faz del mundo conocido’.

La tesis sobre la que trabajaremos es la siguiente: el viraje que toma
la filosofia pagana del momento es una respuesta a los retos transforma-
dores que presenta la teologia cristiana. Esta filosoffa pagana transforma-
da es integrada, releida y transmitida por el cristianismo a la Edad Media,
pasa al Renacimiento y a la Modernidad. Con diferentes avatares, movi-
mientos y contra movimientos, mds alld del oleaje de superficie, el mar
de fondo se nutre de este momento privilegiado en el que la filosofia y
la religién encuentran un nuevo enlace, un encaje nuevo, en la teologia
cristiana. En este sentido, es dificilmente discutible la afirmacién de la en-
ciclica Fides et Ratio, 105: “La relacién intima entre la sabiduria teoldgica
y el saber filoséfico es una de las riquezas mds originales de la tradicion
cristiana”.

2 Arana (2016: 231-237) sefiala a la hermenéutica como piedra angular del intento
de establecer una unidad interna entre todas las manifestaciones de la cultura griega; clave
para salvar su existencia frente al triunfo creciente del cristianismo. Acentua el cardcter dia-
léctico de este intento, conformado como oposicién a la imposicién de un modo de vida que
supondria, a la postre, el fin del sistema sociocultural pagano. Creo que tiene razén en parte,
pero que hay algo en lo que no se repara: mas alld del enfrentamiento, es el modo de hacer
filosofia de los intelectuales cristianos lo que sirve de inspiracién a los filésofos paganos;
fundamentalmente la manera en la que los intelectuales cristianos buscan la convergencia
entre la filosofia y la religion, conformando una teologia filos6fica que abraza las practicas
religiosas y las interpreta en su capacidad de conducir a una experiencia relevante para la
integridad del hombre. Un ejemplo cumplido de ello es el Corpus Dionysiacum, donde vie-
ne a desembocar esta bisqueda comun que permite, por otro lado, que el cristianismo haya
cumplido un papel fundamental en la transmision de la filosofia griega.
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Analizaremos la influencia de la teologia cristiana sobre la filosofia
tomando como punto central el contraste entre dos momentos en el de-
sarrollo de la relacion de esta tltima con la religién. Nos centraremos en
la tradicién platonico-aristotélica y su relacién con los mitos, misterios y
rituales antes de su convergencia con el cristianismo y después de este
encuentro. Atenderemos, como momento fundamental, al giro que da el
neoplatonismo en la figura de Jamblico. Este intento de pensar los rituales
y los mitos desde la filosofia, como caminos hacia una verdad existencial,
fracasa en el ambito pagano. Y, sin embargo, pasa con toda naturalidad
al cristianismo. Esta filosofia griega transformada especularmente, dia-
lécticamente, sera su morada predilecta y la influencia més radical, mas
interna, que el cristianismo ejerce sobre la filosofia. Para terminar, trata-
remos, a modo de ejemplo, tres figuras determinantes para explorar esta
influencia: el Pseudo-Dionisio, Escoto Eritigena y Nicolds de Cusa. Nos
centraremos Unicamente en algunos puntos especialmente significativos
para nuestra argumentacion.

En definitiva, a nuestro parecer, es en la variacién que introduce el
cristianismo en el equilibrio entre fe y razén donde podemos encontrar la
influencia mas interna y estable que la teologia cristiana ha ejercido sobre
la filosofia.

2. La filosofia pagana y la religion antes del encuentro con el cristianismo

La relacién entre la razén y la dindmica mistérico-ritual, entre la filo-
sofia y los mitos es en Grecia, ya desde el inicio, un tanto reactiva. De ahi
que, trivializando esta relacién se haya llegado a comprender la filosofia
como un discurso secularizador, a pesar de que la comprension y la rela-
cién del hombre con lo divino la ha sostenido desde sus primeros pasos.
Hay un cierto divorcio entre los filsofos y las creencias miticas y practicas
rituales’.

3 Ello no significa que la filosofia no se haya visto fuertemente influida por la religion,
tanto desde el punto de vista tedrico, como desde el punto de vista de la utilizacién del
1éxico. Para la primera cuestion, cf. la obra de referencia Bernabé, 2011; sobre la utilizacién
del Iéxico de la iniciacion para referirse a experiencias cumbre de la filosoffa en Platén, un
articulo de obligada consulta es Pepin, 1993.
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Desde sus inicios, la filosofia se habia ido constituyendo en una cri-
tica a diferentes aspectos de la mitologia griega, sefialando el peligro que
suponia una incorrecta visién de los dioses para la comunidad politica y
la formacion del ciudadano. Los malos mitos generan hombres miedosos,
afirma Platén en la Repiiblica’. Emerge una visién mas depurada de lo
divino: el dios de los filésofos, alejado de la vision del resto de los ciuda-
danos, que viven sus creencias, cultos y rituales; alejados, a su vez, de las
reflexiones de los filésofos.

La conexion entre la filosofia y los misterios paganos es, sin duda,
profunda’; las religiones mistéricas conforman el ambiente en el que res-
piran los filésofos. Una buena prueba de ello es la conexion del orfismo
con el pensamiento platénico, que ha sido profusamente estudiada por
estudiosos como Alberto Bernabé’. Algunas de las paginas mas hermosas
de los didlogos platénicos estdn escritas en clave mistérica, pienso, por
ejemplo, en los pasajes centrales del Banquete, donde Diotima muestra a
Sécrates los misterios del eros’. La experiencia cumbre de la filosoffa, en la
contemplacién de la belleza, se expresa en los términos de una revelacién
inicidtica.

4 R. 381e. En 377b- 402c encontramos una extensa seccion en la que se analizan los
aspectos perniciosos de la poesia homérica y de otros poetas. Contra lo que se propone a
veces, Platon no estd exponiendo una teoria general del arte, ni una censura general a la
poesia y al mito. Un trabajo fundamental en este sentido es Calvo, 2007. La seccién comien-
za con una valoracién radical del mito y el reconocimiento de su valor pedagdgico. Los
mitos moldean el alma y transmiten, mas alld de la capacidad de juicio de quien los recibe,
valores y opiniones que tamizan su vision. De ahi que emerja la conciencia de la necesidad
de su conformacién filoséfica. Es precisamente esta conciencia la que convierte a la filo-
soffa en una critica mordaz de la tradicién mitica popular. Pero ello no supone el rechazo
del mito. Todo lo contrario, Platén ama los mitos y los utiliza con profusion en sus didlogos;
Reinhardt, 2021 hace un recorrido por los numerosos mitos que jalonan la obra platénica.
Se puede consultar también Brisson, 1994.

5 Sobre la relaciéon de los misterios y la filosofia, una obra cldsica es Burkert,
1987: 61-84.

6 Bernabé, 2011.

7 Smp. 209 e “Estas son, pues, las cosas del amor en cuyo misterio también td, S6-
crates, tal vez podrias iniciarte. Pero en los ritos finales y suprema revelacion, por cuya
causa existen aquellas, si se procede correctamente, no sé si serias capaz de iniciarte. (Tadto
ugv obv Té Epotikd iong, @ okpateg, kv o pondeing: to 8¢ Télea kol EmomTikd, OV Eveko Kai
tadta Tty, £4v TIc OpOGC peTin, ovk 01d” &l 016¢ T v £ine.)
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Sin embargo, no se plantea, en este momento, que los rituales puedan
interpretarse, desde la filosofia, como caminos de conocimiento hacia una
verdad unificada. Una es la verdad del fil6sofo, depurada intelectualmen-
te; los rituales y los misterios gozan de su propio espacio. Hay un cierto
divorcio entre la filosofia y la religiéon en cuanto a la reflexién profunda
acerca del sentido del ritual en un espiritu de cooperacion hacia el acerca-
miento a una dnica verdad.

La Teologia para Aristételes es la Filosoffa Primera® y, en ella, no tie-
nen cabida las reflexiones acerca del sentido de los rituales. Se trata de un
estudio de los primeros principios, que culmina en la contemplacién, en
la noesis, como modo apropiado de conocimiento profundo de lo divino.
Efectivamente, la relacion entre Teologia y Filosofia Primera es aqui es-
trecha, tan estrecha que, una y otra, se confunden. El camino hacia lo divi-
no es planteado en los pardmetros de esta Filosoffa. El dios de los fil6sofos
implica, ademads, el método de la filosoffa como camino apropiado para el
acercamiento’. La religion del pueblo con sus creencias y sus rituales fluye
por otros cauces, corre en paralelo, una y otra no se miran.

Alejandro Magno abrié un escenario, en lo politico, muy alejado de
quien fue su preceptor. Este inaugurd el caldo de cultivo de transforma-
ciones decisivas, de un enorme calado para el tema que nos concierne.
Grecia se abre, en lo politico y en lo intelectual. Una nocién universalista
del hombre empieza a tomar el escenario. La idea de una comdn humani-
dad, mas alla de la dicotomia griego-barbaro, va a ir sosteniendo las deci-
siones politicas y el espiritu de convivencia entre las culturas. En lo poli-

8 Metaph. 1026 a27-32 En la nocién de Filosofia primera vienen a confluir la Teologia
y la Ontologia, es decir el estudio de la entidad primera y de lo que es, en tanto que algo
que es. El sentido de esta confluencia ha sido y sigue siendo debatido entre los especialistas.
Para un estado de la cuestion consultar Calvo, T. 2024, 138-140.

9 Pierre Hadot abre una linea de interpretacion de la Filosoffa Antigua como modo
de vida. La Filosoffa Antigua no era pensada tinicamente como discurso racional acerca de
la realidad o como mera doxografia. Esta se planteaba, fundamentalmente, como modo de
vida, como askesis capaz de conducir a una determinada experiencia de lo real: la estética,
la virtud, el uso de la palabra; todo ello era integrado en un camino espiritual que conducia
a una mirada mds penetrante de las cosas, capaz de acercar al hombre a la experiencia de
lo divino en la naturaleza y en el interior de si mismo. Hay una espiritualidad asociada
internamente a las diferentes corrientes de la Filosofia Antigua, que suele dejarse de lado.
Consultar Hadot, 2001 y 2002.
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tico, este es el espiritu en el que asienta el cristianismo. En este espacio, el
cristianismo instaura su morada social e intelectual, tiiendo de su propia
vision el mundo filoséfico. Nadie pone en cuestion la influencia que tiene
el helenismo sobre la conformacién de pensamientos como el de Filén de
Alejandria en el judaismo o el de Clemente u Origenes de Alejandria en
el propio cristianismo'’. El objetivo de este trabajo es el inverso, es decir,
analizar cémo influye la teologia cristiana, perfilada en conceptos filosofi-
cos, sobre la propia filosofia. Y la influencia es enorme, la filosofia ya no se
piensa igual a si misma desde el nacimiento de la teologia cristiana.

Una buena muestra de ello son los obstédculos, a veces insalvables,
que tienen los especialistas del pensamiento antiguo para determinar el
valor de filésofos como Jamblico. Dodds, un clasico en los estudios del
mundo antiguo, afirma que el De Mysteriis es un manifiesto del irracio-
nalismo, una afirmacién de que la salvacién no esta en la razén sino en el
ritual; un pensamiento fruto de una época de angustia, donde el pagano
ha dejado de confiar en la razén''.

Pero si uno se acerca a la obra en cuestion, la razén no solo no esta
ausente, sino que su aplicacion sostiene cada linea del texto. Es esta nueva
aplicacion de la razén la que no se entiende, porque no se tienen las claves,
ya que es la primera vez que sucede en el mundo tardo-antiguo. Jimblico
estd llevando a cabo, a la desesperada, un experimento que trata de emu-
lar la fuerza tedrica del cristianismo: aplicar los conceptos de la filosofia,
en este caso, la platénica, para comprender el ritual; para depurarlo de
supersticiones'’; para acercar a las clases intelectuales y al pueblo; para
que el dios de los filésofos no sea ajeno, nunca més, a los dioses del pueblo
y sus creencias. Y esto es profundamente cristiano, Jamblico sabe que este
es un punto en el que el paganismo lo tiene todo perdido.

Sabemos que este intento no funcioné a nivel socio-politico, el pa-
ganismo fue perdiendo espacio hasta desaparecer. Pero a nivel tedrico
abrié un maridaje de una enorme fuerza, en él se fundamentan lineas de
pensamiento que sostienen espacios muy amplios de nuestra cultura, en
sus diferentes periodos.

10 Jaeger, 1933
11 Dodds,1968: 173-177) y 1951.

12 Molina Ayala, 2012. Juliano el tetirgo tomara el De Mysteriis como libro de cabece-
ra en el intento por recuperar el paganismo en el &mbito socio-politico.
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El neoplatonismo serd, en lo sucesivo, una de las moradas tedricas
predilectas del cristianismo. Un ejemplo inequivoco es el siguiente pasaje
de San Agustin, muy significativo a este respecto:

Ateniéndonos a una versiéon verbal, podemos llamar a las
ideas, formas o especies. Llamdndolas razones nos apartamos de
la interpretacion adecuada, pues las razones en griego se llaman
logoi y no ideas. Con todo, no seria un desatino el uso de dicho
vocablo. Porque son las ideas ciertas formas principales o razones
invariables de las cosas, las cuales no han sido formadas, y por esto
son eternas y permanecen siempre en el mismo estado, contenidas
en la inteligencia divina. Y siendo asi que ellas ni nacen ni mueren,
con todo, se dice que estd formado seguin ellas todo lo que puede
nacer y morir, y todo lo que nace y muere. [...] Solo al alma racio-
nal le es dado el conocerlas con aquella porcion suya con que so-
bresale, es decir, la mente y la razon, que es como cierto semblante
y ojo suyo, interior y racional. a

A veces, suele perderse de vista que esta predileccion del cristianis-
mo por el neoplatonismo supone ya el efecto transformador que el cris-
tianismo produjo en la filosofia griega. Este determina dialécticamente,
ya para siempre, la deriva tedrica del neoplatonismo, sus nuevos acentos,
sus nuevas inclinaciones y sus nuevas preocupaciones. Se habla entre los
especialistas del giro que toma el neoplatonismo a partir de Jamblico; este
giro, probablemente, no habria tenido lugar sin el cristianismo.

3. El giro del neoplatonismo en la figura de jamblico: la respuesta
de la filosofia pagana al cristianismo

En la filosofia de Jdmblico encontramos el primer gran intento del
paganismo de pensar el ritual desde la razén'. La nocién de simbolo se

13 Sobre 83 diversas cuestiones, 46

14 Hemos de tener en cuenta que no se trata de una racionalidad estrecha, vinculada a
lalégica y a la funcién demostrativa, sino de una razén simbdlica. Esta lleva a cabo su labor
a través de la interpretacion. Asistimos a un trabajo hermenéutico sobre el ritual que busca
acordarlo con el camino filoséfico.
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utiliza como herramienta hermenéutica privilegiada para acometer esta
labor. De ahi que quiza sea esta una de las nociones que mejor explique
esta original influencia del cristianismo en la filosoffa. Esta nocion es an-
terior y estd presente en toda la filosofia griega. Pero el modo especifico
en que la construye Jdmblico se dirige directamente al cristianismo. Este
intenta sostener, en su comprension del simbolo, la hermenéutica de los
textos religiosos y de los rituales paganos, en continuidad con la ontologia.
Con ello, la filosofia mira a la cara a los rituales, la razén trata de abrirse
a la religion, para hacer que la religion se acerque a la razén. Esa sutura
es el bien mds deseado en este momento por el paganismo. Abrazar ra-
cionalmente el mundo ritual para que razén y religion no sean extrafias.
Estudiosos como Charles-Saget sefialan que, con ello, Jamblico abre el
mundo de los simbolos religiosos a la reflexion filoséfica, siendo el precur-
sor de la fenomenologia de las religiones'’.

Brevemente enumeramos a continuacion los aspectos mas caracte-
risticos'® de esta nocién. En el simbolo convergen dos &mbitos, uno sensi-
ble, asible, y otro que trasciende, y se hace presente a través del primero.
Esta estructura se realiza en tres 6rdenes:

1. El primero de ellos es la propia realidad, entendida como
un proceso simbdlico de producciéon de formas visibles, que
ponen de manifiesto razones invisibles'’. La realidad, en este
sentido, es una teofania; en ella se manifiesta el espacio cons-
titutivo de lo divino, que permanece inapropiable por la re-
presentacion.

2. El segundo implica al lenguaje, capaz de referir simbdlica-
mente a esta realidad compleja. Aqui se abre un espacio a la
interpretacién'®, a la hermenéutica necesaria para procurar

15 Charles-Saget, 1993: 113.

16 Para un estudio de esta cuestion se puede consultar, Hermoso, 2014 y 2023.

17 Myst.7.1.3-15

18" Este tipo de simbolo, que se mueve en la analogia, se deja explicar bastante bien
desde el marco de la hermenéutica contemporanea. Ricoeur (1965:9) estudia esa metafora
viva que es fiel reflejo del simbolo analégico en el que Jamblico quiere asentar la recon-
ciliacién de la filosofia y la religion. Se trata de pensar a partir del simbolo, en el cruce
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un uso del lenguaje que se mueva a niveles diversos, tal como
la propia realidad”.

3. El tercero es para nosotros, ahora, el mas significativo: esta
estructura simbolica se plasma en los rituales. Estos, bien in-
terpretados, bien realizados, conducen simbdlicamente a una
verdad unificada, que sostiene la realidad en su constitucién y
a la propia filosofia como su expresion racional.

Este tercer orden podria ser referido al simbolo unitivo, por el tipo
de actividad que ejerce sobre el hombre, unificadora de la mirada y de la
capacidad de experiencia. En él se asienta la posibilidad de interpretacion
de los rituales en un camino convergente con el método filoséfico, que
busca, igualmente, unificar el carécter, equilibrar la mirada para acercarla
a lo divino. El camino buscado por la filosofia abraza los misterios y los
ritos (la oracidn, las invocaciones etc.), a condicion de que sean compren-
didos como itinerario abierto hacia la contemplacion. A la vez, esta her-
menéutica, que busca comprender el ritual como un camino convergente
con la aspiracion filosofica, depura el rito. Brinda también una criba de
las supersticiones asociadas a la religiéon pagana del momento, deja fuera
la magia y sus practicas, como fabricacién de fantasmas y ficciones que
desvian al hombre de su objetivo primordial: el acercamiento a lo divino.

Un ejemplo de elementos rituales interpretados de este modo son los
nombres divinos, de los que dice lo siguiente:

Ciertamente, en el nombre nos es dado el saber contempla-
tivo de la esencia, el poder y el orden divinos en su totalidad (vijc
Ociag obaiog ral dvviuewms kol talews Exouev SANG &v @ ovouot
mv gionow) en el caso de aquellos nombres respecto de los cua-
les hemos recibido la ciencia del andlisis. Amén de que en nuestra
alma guardamos reunida la imagen mistica e inefable de los dio-
ses (aBpoav v pootikny kai GroppnToV ElKKOVA TV OV &V Tj] Woyd

de sentido que supone la analogia: como A es a B, C es a D, donde un primer espacio que
podemos asir y abrazar a través de los sentidos, guarda un segundo espacio que ya no es
literalizable y que abre a la hondura inagotable lo siempre ya ahi.

19 Un ejemplo es la interpretacion de simbolos como el del loto en Myst. 7.2.23
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orapvidrrouev), y mediante los nombres elevamos nuestra alma a

los dioses, y una vez elevada, la unimos a los dioses en la medida
. 20

de lo posible™.

4. La teologia cristiana y la filosofia griega: fe y razon se dan la mano.

Como hemos sefialado anteriormente, la propuesta que elabora Jam-
blico no toma cuerpo a nivel socio-politico, a pesar de los intentos del
emperador Juliano el Apdstata. Los neoplatonicos paganos, finalmente,
son conducidos, tras el edicto de Justiniano en el 529°', a la conversién o
al exilio; camino, este tltimo, que toman los escolarcas de la escuela neo-
platénica de Atenas.

Sin embargo, la huella intelectual de este intento pasa con toda na-
turalidad al siguiente hito en nuestra historia: la figura del Pseudo-Dioni-
sio”. El aire de familia es innegable, pero creo que no ha sabido verse el
motivo. Este alude a que Jamblico estd ya inserto dialécticamente en la
logica del cristianismo. Sin el espejo del cristianismo, sin la fuerza de su
espiritu de coherencia entre fe y razon, este giro del neoplatonismo, qui-
z4, no se habria producido; de ahi que parezcan hermanados en la teoria,
hasta el punto de que muchos especialistas proponen que el Corpus Dion-
ysiacum procede de la escuela de Proclo, discipulo de Jamblico.

La propuesta tedrica de Jamblico busca ser una respuesta al espiritu
del cristianismo en este punto y, en la respuesta, impulsa al neoplatonismo
a mirarse en el espejo del cristianismo. Esta transformacion especular de
la filosofia es la raiz mas profunda, mas insistente del pensamiento occi-
dental, nuestra sefia de identidad més inequivoca. En este encuentro nace
una transformacién de la filosoffa que va mas alld de conceptos filoséficos
particulares.

El cristianismo supo servirse de este giro de la filosofia griega que él
mismo habfa provocado. Utiliza este marco conceptual y, en cierto modo,
lo transforma para siempre, al utilizarlo para comprender la revelacién y
los rituales cristianos.

20 Myst. 7.4.1-27
21 Zamora, 2003: 174.

22 Garcia Bazan, 1993.
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Fe y razén, se dan efectivamente la mano de un modo nuevo; se re-
fuerzan una a la otra, bajo la luz de una verdad unificada. La verdad de
la razén es iluminada por la fe; mientras que la fe y sus simbolos son in-
terpretados por la razén. Se abre el espacio de una fe que no es irracional
y de una razén que no se constituye en el descreimiento. La razén sin
confianza en la trascendencia quedaria huérfana de fuerza y de sentido,
solo le restaria la desesperanza. Del mismo modo, la fe sin la razén solo
brindaria un fideismo vacio, sin criterio y sin nada que iluminar.

4.1. Dionisio Areopagita: simbolo y ritual

La potencia de esta alianza entre fe y razon respira de modo claro en
el Corpus Dionysiacum, que iluminard gran parte de la filosofia de la Edad
Media, leido y comentado por San Alberto Magno y Santo Tomads, y cuyo
influjo pasa al Renacimiento con el gozne intelectual que supone Nicolas
de Cusa, que ser4 leido después por Espinosa, Leibniz, Schelling y Hegel™.

El simbolo es una nocién central en la obra del Pseudo-Dionisio™,
la realidad entendida como epifania es un simbolo de Dios, en él, partici-
pan todas las cosas, sin excepcion; aunque para nosotros ello suponga un
misterio infranqueable. No solo son simbolos las cosas en las que descan-
samos por su belleza, por su proporcién, por su figura agradable; sino que
también los simbolos desemejantes adquieren un valor central. Tomados
de las realidades mas impropias, son especialmente efectivos. Nos ponen
directamente ante el misterio, pidiendo que soltemos todo lo concebido
y demos un salto confiado a lo inteligible. El poder catarquico de estos
simbolos es incomparable, siempre y cuando sean sostenidos por la fe. De
lo contrario, supondrian la desesperacion de la razon.

En el seno de la deformidad y el horror, la inteligencia ha de encon-
trar la ensefianza espiritual. La alianza entre fe y razén no supone, en nin-
glin caso, una especie de concepcion ingenua de la realidad. Esta alianza
se sostiene en una verdad existencial que ha de hacerse cargo de todo el
dolor y el sufrimiento del mundo, abriéndolo, en su sentido radical, a la

25 Gonzalez, 1995: 18-47.

24 Una obra ya clasica es Roques, 1954. Es 1til consultar Rico Pavés, 2001.
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belleza. Esto, planteado de este modo, es también una aportacién de la
teologia cristiana a la filosoffa.

Todos afirmariamos la belleza de dios ante la armonia de nuestro
paisaje mas amado, ante el rostro de nuestros hijos y el amor de nuestros
proéximos. Pero hay que tener valor para afirmarla y confiar, ante el dolor
y las injusticias, para tener fe en que, pese a todo, la vida vale la pena y la
dltima palabra la tiene siempre la belleza.

En los simbolos desemejantes no podemos detenernos y descansar;
buscar su sentido, supone abrirnos a la trascendencia:

Para que no sucediera eso a quienes son incapaces de pensar
que hay alguna hermosura superior a la que perciben los sentidos,
sabios y piadosos teélogos se atrevieron a condescender santa-
mente con imdgenes desemejantes inverosimiles; con ello han im-
pedido que nuestra natural tendencia a lo material se detenga en
esas horribles imdgenes y a la vez han favorecido la elevacion de
la parte superior del alma™.

El simbolo, en su caracter afirmativo, tangible, visible, esconde siem-
pre una tension negativa. Lo inteligible se hace presente en lo sensible,
apelando a la trascendencia. En el Corpus, teologia afirmativa y teologia
negativa se dan la mano, dirigidas hacia una tnica verdad trascendente:

Por amor al hombre, las Escrituras y tradiciones jerdrquicas
ocultan a los sentidos las cosas inteligibles y a los seres lo que es
superior a ellos y da forma y figura a las cosas sin forma y sin fi-
gura, y completa y da forma con variedad de simbolos divididos a
la simplicidad sobrenatural®.

25 De coelesti hierarchia 13.8 Onep tva pn méboev ol Undev TOV POVOUEVOV KOADY
VYNAOTEPOV EVVEVONKOTES, 1} TOV OGimV BE0AdY®V dvatatikt cogio kol Tpog TOG ATEUPUVOVGOG
avopotdtag iepds Kothyetol, Ui cLyx®podoo 1O TPOGLAOV MUAV €1 TOG CioypPiG EIKOVAG
amopévov Enavarovestat, SavioTd®on 3¢ TO AVOPEPES THG YuyTic.

26 De divinis nominibus 114.5 tfig 1@®v Aoyiwv kol Td®V iEpopykdV TopAdOGEMY
oavdporiog 0icOntoig T8 vontd Kai Toig 0DGL T8 VIEPOVOLA TEPIKAAVTTOVONS KAl HOPOAG
Kol TOTOVG TOIG AUOPPATOLG TE Kol ATVAMTOLS TTEpLTifeiong Kol v VIEPELT] Kal doynpdTicTov
amhotta Tf MOk TdV pEPOTOV GLUPBOA®V TANOLOVONG TE KOIGTAOTNTA Ti] TOWKIALY TOV
peptotdv cvpPformv TAnBvovong Te Kol dSLTAATTOVONG.
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Los rituales son interpretados en esta linea como simbolos que abren
al creyente a una verdad que tiene un cariz existencial. Los simbolos tie-
nen un poder transformador, unificador del carécter, purificador. Son
capaces de abrir a la verdad a través de una fe racional. Un ejemplo de
este trabajo de hermenéutica de los rituales es la interpretacion de la eu-
caristia, que se presenta como sacramento central. Todos los demds sacra-
mentos culminan en la comunién, interpretada de la siguiente manera:

En primer lugar, fijémonos santamente en lo que es su prin-
cipal caracteristica, comiin a los demds sacramentos jerdrquicos,
concretamente lo que se llama «comunion» o «sinaxis». Toda ac-
cion sacramental reduce a deificacion uniforme nuestras vidas dis-
persas. Forja la unidad divina de las divisiones que cada uno lleva
dentro. Logra en nosotros comunién y unioén con el que es Uno.
Afirmo, ademads, que la perfeccion de otros simbolos jerdrquicos se
logra solamente por medio de los divinos y perfeccionantes dones
de la comunion.”

4.2. Escoto Eritigena: la razon recta, el silencio y la metafora

En la linea marcada por el Pseudo-Dionisio se encuentra el siguiente
pensador que tomaremos como ejemplo determinante en nuestro reco-
rrido. Se trata de Escoto Eritdgena, monje irlandés que traduce al Pseudo
Dionisio y explica los pasajes mas complicados del Corpus. Con é€l, se ini-
cia toda una linea de comentadores del Corpus entre los que se contard el
propio Santo Tomés™. Posteriormente influird profundamente en el idea-

21 De ecclesiastica hierarchia 79.6 Koi np®tdv ye 10010 iepdg £montehompey, GTov om
gveka 1O KooV Kol Todg GAlag iepapyikais teletols Ekkpitme avtii mapd Tog Aowmdg dvatédettot
Kol Eviaimg avnydpevtat kKowvmvia t€ Kol cOvagls EKAoTNG lEpOTELESTIKTG TPy HaTEINS Kol TOG
peplotog MUdV Lmag €lg £voeldn Béwov cuvayovong kol Tf] TV dtnpeT®v Oe0e1del cuumTHgeL
Vv Tpog 10 Ev Kowoviav Kol Evooty dwpovpévng. Dapgv 8¢, dtt Taig TV GAA®V iepapkdY
cvpBoraV nebégeotv 1 Teleinaoig £k TRV TavTng OeapykdV Kol TEAELMTIKGY EVeoTl dmPedV.

28 Tomas de Aquino. Comentario al libro sobre los Nombres Divinos de Dionisio
(trad. de Mini, A.)
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lismo alemén, como muestra Beierwaltes, en su obra dedicada al pensador
cristiano””.

Eritigena ahonda en la construccién del proceso simbdlico, trazando
un andlisis del lenguaje donde palabra y silencio permiten ir mds alld de
la funcién representativa™. La metafora es capaz de apuntar a la coperte-
nencia de los contrarios que se da en el primer principio:

Estos dos métodos, que parecen ser contrarios entre si, de nin-
gtin modo se oponen entre ellos cuando se refieren a la Naturaleza
divina, [461C] sino que son concordes en todo y, sobre todo. Y
para que esto se haga mds evidente, usemos de algunos ejemplos.
Verbigracia: koropotixij dice “la Verdad existe”, dropotixij contra-
dice “la Verdad no existe’’ Aqui aparece cierta forma de contradic-
cion, pero cuando se analiza mds profundamente, no se halla nin-
guna oposicién’ Pues, la proposicion que dice “la Verdad existe”
no afirma propiamente que la Sustancia divina sea la verdad, sino
que con tal nombre puede ser llamada a través de la metdfora, pa-
sando desde la criatura al Creador. Ciertamente, la teologia cata-
fadtica reviste con tales palabras la Esencia divina que ha quedado
desnuda, y vacia de toda significacion propia’ .

La teologia afirmativa y la teologia negativa facilitan un ejercicio de
comprension que se extiende ahora a la teologia superafirmativa, donde
ambas quedan integradas. El lenguaje, en el juego dialéctico entre la afir-
macién y la negacion, se abre a la trascendencia. Esta brinda un espacio
de silencio que abraza la palabra y se expresa en ella.

Se trata de un movimiento con una doble implicacion, la palabra ad-
quiere un poder transformador de la comprension, a condicién de que se
abra a un proceder simbdlico, capaz de acompasarse a la trascendencia
presente en las cosas y en el hombre. Sostiene asi una hermenéutica don-
de la razon es iluminada por el silencio de la fe, mientras que este silencio
se expresa y actia en la palabra de acuerdo con la razén recta. Esta es

29 Beierwaltes, 2009.
30 Murillo, 1993.

31 Escoto Eritdgena. Sobre las naturalezas 461C
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siempre una razon abierta a la trascendencia, capaz de servir de expresion
y de camino.

El proceder dialéctico del lenguaje refleja la condicién dialéctica de
la realidad. Esta se mueve entre la sensibilidad y la trascendencia; en ella
converge la afirmacién en la multiplicidad infinita de formas y la unidad
que las trasciende y las hace posible.

La realidad es comprendida como teofania, como espejo de Dios.
Este no solo se refleja en la realidad natural, en la belleza del cosmos que
habitamos; sino también en la realidad historica. La afirmacion creadora
de Dios en el mundo es un proceso sin tiempo y, simultineamente, cons-
truye la temporalidad, sin la que el hombre no se entiende. La dialéctica
abraza el tiempo y traza en él una historia de salvacion. También en el
tiempo se da la afirmacion y a ella, corresponde un retorno. La historia
ha de ser interpretada en esta clave como una historia de salvacion. Esta
aportacion es genuinamente cristiana y penetra la médula de corrientes de
pensamiento fundamentales para entender nuestra civilizacién occidental.

La dialéctica se traslada al corazén del hombre, inmerso en el pro-
ceso histdrico, las mas de las veces doloroso, turbulento. Este se enfrenta
a su propia finitud y se constituye en ella como una afirmacién de Dios,
enfrentada siempre con la negacion y el limite. En esta negacion, en el
limite, se sefiala la trascendencia del hombre y se reclama la apertura de
la historia.

Este proceder dialéctico es profundamente racional. Sin embargo,
queda completamente vacio sin el sostén firme de la fe. La fe traslada aqui
la razon a todos los aspectos del hombre, amplifica la razén, convirtiendo
la verdad en una verdad existencial que abraza la vida y la propia historia.
La fe torna la verdad, practica, la traslada a la vida del hombre, permitién-
dole vivir sin miedo su finitud, afirmarla, porque es la huella inequivoca
de su trascendencia.

La superacion dialéctica llevada a la vida a través de la fe se convierte
en operativa, tiene efectos importantes en los sentimientos, en las dispo-
siciones, en la ética, en el cuidado que brindamos al otro y en la empatia;
somos hermanos en la finitud y también en la trascendencia. Todo hombre
es el rostro viajero de dios, que se brinda a si mismo sin condiciones. La
muerte, la negacion, nos hermana y nos iguala y la fe nos hace trascender y
mantener la esperanza y la alegria. La dialéctica busca en Eritigena tomar
la carne de la propia vida.



LA TRANSFORMACION ESPECULAR DE LA FILOSOFIA... 85
4.3. Nicolas de cusa: el dios de los pequeiios

Terminamos esta exploracidon que busca atender a las influencias de
la teologia cristiana en la filosofia occidental mencionando a Nicolds de
Cusa™; pensador de transicion donde los elementos caracteristicos que
venimos de ver en Escoto de Erildgena, se recogen y se modulan desde
nuevos acentos. La naturaleza se sigue entendiendo como teofania, como
manifestacion de Dios, esta es una explicatio dei, una contraccién del ser
divino. El universo contrae el ser de Dios, toda vez que cada criatura es
una contraccién unica e irrepetible del universo. El valor de lo individual
adquiere cuerpo en esta nocion, donde se muestra, nuevamente, que cada
cosa finita, esta abierta a la trascendencia: “La forma infinita, en efecto, no
es recibida sino de un finito, de suerte que toda criatura viene a ser como
una infinidad finita o un dios creado””.

El mundo, como sistema equilibrado, se sostiene en este movimiento
de despliegue, de contraccién, de modo que todos los seres finitos se re-
lacionan entre si, sostenidos en este vinculo que se brinda en la apertura
al universo y a Dios. Cada cosa individual es unica e irrepetible en la ex-
tension del tiempo y en la eternidad. Cada criatura, es, en este sentido, en
tanto que abierta a la trascendencia, un dios finito, una imagen de Dios.
La nocién de imagen y semejanza sostienen esta ontologia, que ve la crea-
cién como una expresion sagrada: “Las cosas visibles son verdaderamente
iméagenes de las invisibles™",

Toda criatura reposa en la perfeccién de Dios, lo finito y lo infinito
coinciden. El Dios que muestra Nicolas de Cusa es un dios de los peque-
fios, que se revela en la finitud y en la muerte. En sus diferentes declina-
ciones, este valor de lo concreto, de lo pequeiio, en el que se muestra Dios
de modo privilegiado, es una caracteristica inherente a la filosofia influida
por la teologia cristiana. El hombre es un microcosmos, un mundo peque-
fio que retne en él todas las esferas material y espiritual de la realidad.
Ahora bien, esto no endiosa al hombre, sino que humaniza el rostro de

32 Un estudio interesante de la significacién de Nicolds de Cusa para la filosofia re-
nacentista es Cassirer, 1983.

33 Nicolas de Cusa. Acerca de la Docta Ignorancia. 104.

34 Nicolas de Cusa. Acerca de la Docta Ignorancia, 30.
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Dios, que se manifiesta en su fragilidad, en su finitud, como via abierta a
la trascendencia.

También en Nicolds de Cusa la razén es capaz de utilizar todos los
recursos a su alcance para encaminarse a su propia trascendencia, a su
apertura en un no saber, en una docta ignorancia, que sostiene un traba-
jo metddico y confiado en la razén. La razén no tiene la dltima palabra,
pero, sin ella, esa palabra no podria llegar al corazén del hombre. La fe
estd trenzada de racionalidad y apunta a un saber més alld de la represen-
tacion. La alianza entre fe y razon, tipicamente cristiana, atiende a una
verdad préctica que no se reduce a la predicacion y el discurso, sino que
se torna existencial, vital.

Conclusion

Mass alla de las conexiones evidentes que se establecen entre los pen-
sadores cristianos que hemos tratado y lineas de pensamiento presentes
en nuestra tradicién como el idealismo o la hermenéutica; hemos procura-
do mostrar cémo la propia comprension de la filosofia se ve influida por la
teologia cristiana desde su planta. La confianza en la razén y su capacidad
para interpretar los textos religiosos y los rituales, desde una verdad uni-
ficada, es tipicamente cristiana. Y, una vez que emerge, se convierte en la
inspiracion de la propia filosofia pagana. El enorme potencial de cohesion
social que supone esta alianza entre fe y razon, donde los intelectuales y
los fil6sofos no son extrafios a la fe del pueblo, transforma el panorama
sociopolitico e intelectual. La filosofia ya nunca serd la misma y de la sani-
dad de esta alianza dependerd nuestra propia energia como cultura.

A partir de ahora, fe y razén unirdn su destino de un modo propio en
Occidente. La teologia cristiana abre un optimismo radical en la filosofia,
una filosofia de corte optimista. La razon, abierta a la fe, se brinda a hori-
zontes de interpretacion que suponen una efervescencia cultural enorme.
Todo el pensamiento estético del Renacimiento, por poner solo un ejem-
plo, bebe de este espiritu que se traslada a los pensadores del idealismo y
del romanticismo.

Pero tampoco en sus crisis el pensamiento occidental se entiende sin
esta alianza que abre el cristianismo. La crisis de fe se traslada inmedia-
tamente a una crisis de la razén, que abre nuevamente la brecha entre
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filosofia y religién. Pero ya no hay camino de retorno, no hay vuelta a
la situacién anterior donde religion y filosofia iban de por libre, una a
espaldas de la otra. Ahora lo que ocurra con una se refleja en la otra. La
pérdida de la fe en el mundo contemporaneo supone la disolucién de la
razén y su derrota, incapaz ya de encontrar sentido, su camino es la des-
construcciéon movida por el descreimiento. Y esta, ya lo avisaba Platon,
es el mayor peligro que implica la filosofia. La razén vive en estado de
abandono, de desconfianza, atraviesa una noche oscura, que diria San
Juan de la Cruz. Esperemos que, como proponen los pensadores a los que
nos hemos acercado apenas, suponga el preludio de un nuevo tiempo de
esperanza.
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Sabiduria en el amor: filosofia en accion
En Santo Tomas de Villanova

Resumen: El presente articulo profundi-
za en la comprensién que Santo Tomads
de Villanueva tiene de la sabiduria y su
relacion con el amor, por una parte, y en
cémo traduce dicha comprension en ac-
ciones concretas, por otra. Esto se hace

Agustin para una mejor comprension del
pensamiento de Santo Tomads. Sus homi-
lias constituyen la fuente exclusiva del
estudio, que se mueve en torno a ciertas
ideas clave (como sabiduria, conocimien-
to y amor). La intencién es demostrar

que las especulaciones filoséficas de San-
to Tomds no son de naturaleza puramen-
te tedrica. Mds bien se aplican a acciones
concretas, constituyendo asi un ejemplo
de «filosoffa en accién».

patente, sobre todo, en su labor pasto-
ral, inspirada tanto en la sabiduria como
en el amor en su doble dimensién. El ar-
ticulo es de cardcter expositivo, aunque
se destaca la posible influencia de San

Introduction

St. Thomas of Villanova is one of the prominent saints of the Augus-
tinian Order. He was declared as the Patron Saint of Augustinian studies
on account of his contribution to the academic world and culture of his
time, particularly in the fields of Philosophy and Theology. As a student,
he already distinguished himself for his intellectual gift, keenness of mind
and critical thinking. At the young age of twenty-six (year 1512) he was
already lecturing publicly in Philosophy.' He held a chair in Philosophy
for four years (1512-1516).” In 1516 he was offered a chair at the College

1 Scholars have varying opinions as to the year of birth of Thomas of Villanova. Some
date it to 1488, like Miguel Bartolomé Salén, 1880: 2; Claude Maimbourg, 1947: 3; Santos
Santamarta, 1952: 9; Luis Morales Oliver, 1981: 3; et al. Others, on the other hand, propose
a slightly different and earlier date. For example, Siegfried Back, 1987 opts for 1486 and
proposes a different chronology in his account of the Saint’s life. Mons. Pierre Jobit, 1965:
19 does the same, and John E. Rotelle, 2000: 58 as well. The present article takes 1486 as
the year of the Saint’s birth, taking into consideration the fact that the Augustinian Order
(OSA) and the Archdiocese of Valencia (which was the Saint’s episcopal seat) celebrated
the 500th anniversary of the birth of the Saint last 1986.

2 José Manuel Bengoa: 79. At that time, every assignment to teach covered a
complete cycle of four years (according to the Complutense Constitutions of 1510). During
this period of four years, Thomas of Villanova taught Logic, Natural Philosophy, Meta-
physics, Mathematics, Astronomy, etc. Mons. Pierre Jobit, 1965: 56-57 explains that the first
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of Saint Tldephonsus (Colegio Mayor de San Tldefonso) in Alcala with the
intention of keeping him, but the University of Salamanca invited him to
teach there instead.” However, to everyone’s surprise, he entered the Au-
gustinian monastery, thus abandoning the prestigious academic career he
was enjoying up to that time.

He was at the height of his career when he entered the Augustinian
monastery in Salamanca at about the age of thirty and he did his religious
profession in the following year (1517)." He was ordained priest in 1518
at the age of thirty-two’ and became known not only for his keenness of
mind, fast and critical thinking, but also for being prayerful, ascetic and
virtuous. Several times he became the local prior of the monasteries in Sa-
lamanca, Burgos, and Valladolid as well as visitor general (1525,1536).° He
also became the Prior Provincial of the then existing Augustinian Province
of Andalusia (Provincia Betica, 1527—1529)7 and later of the Province of
Castile (1534-1537). The first time Emperor Charles V (former King Char-
les I of Spain) asked him to become a bishop (in fact, archbishop of Gra-
nada), Thomas refused. However, the second time bishopric was offered to
him (1544) — this time that of Valencia, he accepted it in virtue of obedience
to the Augustinian Prior Provincial at that time (who was Fray Francisco
de Nieva).® As bishop, he distinguished himself as an outstanding preacher,

year was dedicated to an introductory study of Logic using a manual composed by the
13th century Portuguese philosopher Pedro Hispano, the second year was dedica-
ted to the study of Logic on a deeper level, the third year was dedicated to the study of Nat-
ural Philosophy (Physics), and the fourth year was dedicated to the study of Metaphysics.

3 Claude Maimbourg, 1947:12-13.

4 It was on the occasion of his religious profession that Thomas Garcia changed his
name to “Thomas of Villanova” (Tomds de Villanueva). This practice of changing name
during one’s initial religious profession is still being observed today among some mendicant
Orders in the Church.

5 Claude Maimbourg, 1947: 20 slightly differs from the majority of scholars saying
that Thomas of Villanova was ordained priest at the age of thirty-three.

¢ Dates provided by José Segui Cantos, 2020: 180-181 and José Manuel Bengoa: 11-12.

7 Claude Maimbourg, 1947: 53-54 explains that we are dealing with one and the same
Augustinian Province, in this case. It was simply divided into two by an apostolic brief of
Pope Clement VII — thus creating the Province of Andalusia and the Province of Castile.

8 A copy of the letter of obedience that the Prior Provincial sent to Thomas of Vil-
lanova (dated August 02, 1544) is translated in Claude Maimbourg, 1947: 71. Among other
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as being very generous to the poor and living a very modest lifestyle. He
also promoted studies and spirituality in the Order and contributed to the
reformation of the Province of Castile.” He was also a mystic, oftentimes
experiencing ecstasy while contemplating or celebrating the Holy Mass."

For Saint Thomas, becoming an ordained minister of the Church did
not immediately entail abandoning the academic world. In fact, after his
priestly ordination, the Superior of the Augustinian monastery of Sala-
manca ordered him to return to teaching (this time, no longer instructing
Philosophy, but Theology)," which he apparently carried out until 1524 —
that is, until he was ordered to cease teaching in order to dedicate himself
fulltime to preaching.'

Now, while he was intellectually gifted and highly respected by peo-
ple of the Church and the academicians of his days, Saint Thomas is more
venerated and remembered nowadays as a pastor of the Church, a bishop

things it contains we read: “I hereby command you within twenty-four hours (sic.) after
the receipt of this letter, to accept the archbishopric of Valentia .... I command it in virtue
of holy obedience and under the pain of excommunication, trina canonica monitione prae-
missa”. An original Latin version of it can be found in Miguel Bartolomé Salén, 1880: 137.
It reads: “Praecipio Paternitati vestrae, ut visa hac praesente nostra epistola intra spatium
viginti horarum, acceptet collationem archiepiscopatus Valentini ea forma ac modo quo
illam fecit Imperator, in virtute sanctae obedientiae et sub poena excommunicationis, trina
canonica monitione praemissa”.

9 As to the reforms introduced by Thomas of Villanova both within the Church and
the Augustinian Order, scholars pay attention to how his desire for a more austere and rigid
lifestyle, a life of intense silence and prayer, a life of real poverty and more rigorous obser-
vance of the Augustinian Rule, eventually — that is, a few years after his demise — led to the
foundation of the Recollect Order — cf. Emmanuel Luis A. Romanillos, 2001: 21-22. “The
Mexican Recollection certainly considered Thomas of Villanova as its founder. Although
he was not physically among them in the New World, Saint Thomas had given birth to the
Recollection in Mexico, training them in the spirit and charism of what would be called 55
years afterward the Augustinian Recollection” — Emmanuel Luis A. Romanillos, 2001:22-23.

10 For some episodes of his mystic rupture, cf. Claude Maimbourg, 1947: 21, 43-46
and 92. During such ecstatic moments he would remain silent for a long period of time and
remain immobile while shedding floods of tears. The ecstasy the saint experienced on one
Holy Thursday supposedly took place in the presence of the emperor himself, Charles V,
and became well-known in the entire Province of Castile at that time.

11" Claude Maimbourg, 1947: 24.

12 Claude Maimbourg, 1947: 33. The affirmation of John E. Rotelle, 2000: 59 that Tho-
mas of Villanova was “lecturing for over a decade on philosophy and theology” depends on
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particularly keen to the plight of the needy and actively engaged in chari-
table acts, gaining for himself the title of “Bishop of the Poor” or “Father
of the Poor” or “Holy Almsgiver”. His being a man of culture and an in-
tellectual is often overlooked or put aside. John Rotelle rightly observes:
“Thomas is still remembered, still honored not so much for his acute inte-
llect ... [but] primarily for his simple sharing”." Most of the articles writ-
ten on him focus on his theology, spirituality and pastoral life. The present
article intends to focus on the often-neglected aspect of his life — that is,
his being a critical thinker and wise intellectual. Thus, his contribution to
the field of knowledge and culture is highlighted, especially the way he
was strongly influenced by the teachings of Augustine of Hippo.'

Thomas died in Valencia on 08 September 1555 (Feast of the Nativity
of the Blessed Virgin Mary) and was buried in the same city.” He was
beatified by Pope Paul V in 1618 and canonized by Pope Alexander VII
in 1658.

2. Guide Questions and Sources

Even after he abandoned his worldly career as a lecturer, Saint Tho-
mas continued to carry with himself all the cultural formation he had re-
ceived in the liberal arts, classical literature, Philosophy and Theology. His
sermons, for example, were filled with classical and philosophical insights
imbued with Christian teachings. Both traces of classical learning and fai-
th-inspired speculations can be discerned in the homilies he addressed

the chronology that one adopts. But even if the Spanish Saint taught for four years in Alcala
(1512-1516) and for about six years in Salamanca (1518-1524), Rotelle’s estimation of the
number of years the Saint spent teaching still falls short of “over a decade”.

13 John E. Rotelle, 2000: 61.

14 Argimiro Turrado, 1994: 16 rightly points out that “the foundation that gives unity
to the theological and spiritual teaching of Saint Thomas of Villanova is basic Augustinian-
ism”. This holds true also for the Saint’s philosophical insights.

15 At deathbed, Thomas of Villanova, feeling that his demise was drawing near, re-
quested to be buried in the Augustinian monastery of Our Lady of Succor contrary to the
plan of the canons of his diocese to have him interred in the cathedral instead. Cf. Claude
Maimbourg, 1947: 197.
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to the faithful of his diocese. In him, the two became a unified whole and
were used to deliver a single message of salvation.

In Saint Thomas of Villanova we encounter a type of philosophical
thinking that is not only speculative or theoretical, but something that
translates itself into concrete action. We may describe it as a “philosophy
in action”. His actions, particularly his pastoral works, were inspired by
his understanding of what true wisdom consists in. He proposes a par-
ticular idea of wisdom and demonstrates how it can motivate Christian
love expressed concretely through gestures of charity. And this, in turn, is
deemed necessary for salvation. It is for this reason that the present article
is entitled “Wisdom in Love”, whose purport will be explained later. As a
guide to the present study, the following questions are herein proposed:

1. What does St. Thomas of Villanova mean by “wisdom”?

2. What is involved in man’s acquisition of wisdom?

3. What is the relationship between wisdom and love, according to
him?

4. How can wisdom be translated into concrete actions inspired by
love?

Answers to these questions are based on a study of his surviving ho-
milies. The present article is purely expository in character, focusing on
key-ideas that can elucidate the Saint’s understanding of wisdom and its
relationship with love. A thematic approach is also used. Unfortunately,
the surviving writings of Saint Thomas are not dated. Neither do they indi-
cate the specific circumstances surrounding their delivery, making it very
difficult to determine the exact historical context that produced them.
Even if his writings were “shrouded in the political, cultural, and religious
composition of his era”,' it is still difficult to date them with precision.'’
At any rate, the present article intends to supplement previous attempts
to study systematically the thought of Saint Thomas. The articles written

16 John E. Rotelle, Foreword, 1994: 9.

17 We shall not delve into putting the homilies of St. Thomas of Villanova in the over-
all theological and cultural context of his days. Other studies have been done on this. Cf.
Macario M. Ofilada, Philippiniana Sacra 41,123 (2006): 609-632, and Argimiro T. Turrado in
John E. Rotelle (ed.), The Works of Saint Thomas of Villanova 20,1 (1994).
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by the late Fr. Argimiro T. Turrado, OSA, for example, constitute a signifi-
cant contribution, in this regard.18

Many of Saint Thomas’ writings (particularly his sermons or homi-
lies)”” have come down to us. As to his sermons, he originally delivered
them in Spanish, but he later translated most of them into Latin because
in those days things were published in Latin.”’ Prior to their publication,
copies or drafts of his sermons already circulated among the crowd, given
the popularity that he enjoyed as a preacher and the high esteem that
people of all walks of life had for him. Stenographers jotted down notes,
which were later collected and circulated in the diocese of Valencia.

A Latin edition of his sermons was first published in Alcala in 1572
(just a few years after his demise).”’ They were also published in six volu-
mes in Manila from 1881 to 1897. A volume of the Biblioteca de Autores
Cristianos (BAC, vol. 96) also contains some of his sermons on the Bles-
sed Virgin Mary (BVM) and other writings.”” These publications consist
mainly of his sermons on the liturgical year. However, we also have some

18- One may read the following publications by Argimiro T. Turrado: “La teologia de
la caridad en Santo Tomas de Villanueva, maestro de espiritualidad agustiniana” en CD 171
(1958): 564-598; “El ideal monastico agustiniano en Santo Tomds de Villanueva” en RAE
1 (1960); 107-146, 345-359; 2 (1961): 253-269; 3 (1962): 5-21, 265-285; 6 (1965): 39-78, 193-
214,340-371; Espiritualidad agustiniana y vida de perfeccion. El ideal mondstico agustiniano
en Santo Tomds de Villanueva, Madrid, Ed. Religiéon y Cultura 1966; and Santo Tomds de
Villanueva. Maestro de teologia y espiritualidad agustinianas, Madrid, Ed. Revista Agusti-
niana 1995.

19 The Spanish term “conciones” is often used in this case. It comes from the Latin
word “concio, concionis” or “contio, contionis” which indicates a discourse or oration be-
fore a public assembly — hence, the connotation of a “sermon” or a “homily”. Most of the
works of Thomas of Villanova have been preserved in the form of sermons. They constitute
the main material of his writings in terms of volume and content. In fact, of the six-volume
collection of his works published in Manila from 1881 to 1897 (edited by Fr. Benito Ubierna
and Fr. Ignacio Monasterio), five volumes are sermons (on the liturgical seasons, the feasts
of the Lord, the BVM and the Saints).

20 Cf. John E. Rotelle, Foreword, 1994, Part 1: 9.

21 The initiative to have the sermons and other writings of Thomas of Villanova pub-
lished was taken by the bishop of Segovia immediately after the saint’s demise. Thomas was
already considered by the people of Spain as a saint during that time. In fact, he was often
called “the Seraphic Doctor”: cf. Claude Maimbourg, 1947: 201.

22 Santos Santamarta, ibid.
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of his commentaries on particular biblical books (for example, those on
the Song of Songs), as well as some letters” and his annotations while
working on the revision of the Constitutions of the Augustinian Order
in 1543.** Other posthumous editions of his sermons saw the light in Al-
cala, Salamanca, Cologne, Atwerp, Brussels, Ausburg, Rome, Milan and
Brescia. A nine-volume English translation of his works was published
by the Augustinian Heritage Institute in Villanova, PA in USA from 1994
to 2001.” The references to the Saint’s writings are based on this Engli-
sh translation (except for some quotations based on the BAC edition).
As to the present article’s title, let it be said beforehand that the type
of wisdom discussed by St. Thomas of Villanova is not a purely world-
ly and temporal type — wisdom according to the wise men of this world
and applied to the existing situations of the present life. It is not wisdom
that fills a thinker with intellectual pride and seeks people’s admiration.
It is rather wisdom in a religious sense. It means being wise according
to God’s mind or divine standard. Wisdom is ultimately identified with God
himself, or as Saint Paul would put it: “If any one of you thinks of himself as
wise in the ordinary sense of the word, then he must learn to be a fool be-
fore he really can be wise. Why? Because the wisdom of this world is fooli-
shness to God” (1Cor 3:18). He uses the term cogia (Latin sapientia) in this
case as against the term pwpio which means “foolishness” (Latin stultitia).

23 For example, we have his letter to Fr. Jerome Seripand (Prior General of the Au-
gustinian Order at that time) dated August 12, 1544, his undated letter to Pope Paul IIT on
the occasion of his appointment as archbishop of Valencia, etc.

24 Claude Maimbourg, 1947: 72-73 mentions that Thomas of Villanova requested to
be relieved of the task to revise the Augustinian Constitutions after his appointment as
archbishop of Valencia. See his letter (dated August 12, 1544) addressed to Fr. Jerome Seri-
pand.

25 The writings of Thomas of Villanova cited in the present article are based mostly on
this translation and on the way it is divided. Thus, for documentation, the sermons and writ-
ings of the Saint are quoted as published in vol. 20 of The Augustinian Series (published in
nine volumes from 1994 to 2001), indicating what “Part” (volume) they come from and the
corresponding page. Part 1 of the said publication is on Advent, Part 2 is on Christmas, Part
3is on Lent, Part 4 is on Easter, Part 5 is on Sundays, Part 6A and Part 6B are on the Saints,
Part 7 is on the Blessed Virgin Mary (BVM), and Part 8 is on various sermons and other
writings. Hence, for example, “Sermon 1, 1: 90” means that such sermon comes from Ser-
mon 1, part 1 — that is, on Advent, page 90 of the said publication.



WISDOM IN LOVE: PHILOSOPHY IN ACTION... 99

Commenting on Saint Paul’s words, Saint Thomas in one of his ser-
mons on Advent identifies divine wisdom with God’s plan and explains:
“[it] transcends every human mind. If you try to assess it by your wisdom it
will look like folly because it stretches beyond the bounds of reason, yet in
reality it is the highest wisdom”.”* However, this does not mean that divine
wisdom is totally beyond human grasp. This will be explained later. For now,
let it suffice to say that the possession of wisdom presupposes humility. Thus,
he says: “Humble your intellect and bring it into captivity in the obedience
of faith .... Listen that you may see; believe that you may understand, for
unless you believe, you will not understand”.”” This corresponds with Au-
gustine’s teaching: “crede ut intelligas” — “believe so that you may unders-
tand”, based on his interpretation of Is 7:9 (LXX and Vulgate versions).”

3. Man and Knowledge

To better understand Saint Thomas’ notion of wisdom, one must take
into account his vision of man. Indeed, every philosophy presupposes An-
thropology. What is man has always been a fundamental question raised
by philosophers since time immemorial. Saint Thomas initially seems to
espouse Aristotelian Hylemorphism. Man is composed of body and soul.
However, he later elaborates on it and resorts to a more Platonic tripartite
Anthropology that sees man as composed not of two but three “parts”
— body, inferior soul, and higher soul.” Of more interest to the Saint was
man’s soul or incorporeal “part” and its faculties or powers.

26 Thomas of Villanova, Sermon 3.3, 1: 128; Sermon 5.19-20, 5: 117-118.

27 Thomas of Villanova, Sermon 3.3,1: 128

28 Augustine, Sermon 43.7.9 and In Ioh. ev. tract. 29: “Ergo noli quaerere intelligere
ut credas, sed crede ut intelligas”; cf. Thomas of Villanova, Sermon 3.16, 4: 298. On this, see
Gareth B. Matthews, 2005: 86-95, and Robert E. Cushman, 1955: 287-314.

29 The inferior soul is sometimes identified with the “anima” or the “psyche”,
while the higher soul is identified with the “animus” or the “pneuma”. This distinc-
tion between the soul (yuyr) and the spirit (mvedua), inspired by Pauline anthropology
(as expressed in 1Thess 5:23; cf. Ws 15:11), was already elaborated on by the Fathers of
the Church in the second and the third centuries, especially on the part of the so-called
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He starts by comparing the abilities or powers of living creatures,
of men and beasts in particular. He says that both have the power to
perceive things, to observe things through the use of the external sen-
ses. But understanding what one observes or perceives is proper only to
rational beings (including man). Thus he writes: “Observing is free for all,
but an understanding of what is observed is only in the human being ...
Brutes are able to perceive all these things, but only people can discern
and judge them. To hear a voice is common to people and brutes, but only
a human can recognize melody, harmony, and consonance. To see colors is
common to both, but only a human can perceive beauty .... Only a human
enters into the inside of things by the sharpness of reason and unders-
tanding”.”

From the level of perception, one moves higher to the level of un-
derstanding using the intellect. Saint Thomas explains that “the name
‘intellect’ is taken from that which is interior, as if an internal reading
of interior things”.”’ He clearly had in mind the Latin etymology of
the term, from “intus” (within, inside) and “legere” (to read). Then
from the level of understanding with the intellect, man goes to the hi-
gher level of wisdom, which enables him to penetrate the mysteries re-
vealed by God himself — “the hidden truth ... the secret remedy and
road of salvation”.” The possession of wisdom presupposes faith. Hen-
ce Saint Thomas says: “the mystery is not known without faith .... This
knowledge is possessed not from a sharp intellect, but from a pure one;
not from a subtle mind, but from a clean heart. Faith is what cleanses
the heart .... The secrets of salvation are revealed by faith, and where

“Alexandrians”. See, for example, De principiis 3.4.1-5 by Origen of Alexandria (185-254).
The soul was then understood as somewhat located between the body and the spirit and
seen as the seat of freewill — hence, changeable in nature. Cf. Eugene TeSelle, 2006: 35.
In the case of Augustine, however, sometimes he uses the term “anima” as referring to
the soul in general and the term “animus” as referring to the rational soul in particular.
As to the soul’s mid-rank position, unlike the Alexandrians, he thinks of the soul as be-
ing half-way between God and the body and not so much as something located between
the body and the higher soul - cf. Roland Teske, 2001: 116, and Mary T. Clark, 2001: 97.

30 Thomas of Villanova, Sermon 5.12-13,5:113-114.

31 Thomas of Villanova, Sermon 5.13,5:114.

32 Thomas of Villanova, Sermon 5.16, 5:116.
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the intellect falters, faith attains”.” Faith is “infused into the mind; it
enlightens the intellect so that it understands supernatural truths and,
in an extraordinary way, faith inclines the intellect to believe them”.*

What Saint Thomas says about human acquisition of knowledge re-
veals the strong influence of Augustine on him. In the African bishop’s
work “On the Literal Interpretation of Genesis” (written in 401/415), he
speaks of three types of “vision” or “ways of seeing” — namely, the corpo-
real, the spiritual, and the intellectual.” Corporeal vision relies on sense
perception and on the actual presence of objects to the bodily senses. Next
comes spiritual vision which relies on the corresponding images formed in
human memory. Last comes intellectual vision where true understanding
takes place. This is the level of abstract thinking and pure ideas.

Saint Augustine certainly offers us a more elaborate Epistemology
compared to what Saint Thomas proposes, which is understandable. It
must be kept in mind that we are focusing on what the latter delivered in
homilies and how he communicated his ideas to simple members of his
diocese. He was not addressing an élite group of philosophers. However,
Saint Thomas goes beyond what Saint Augustine termed as intellectual
“vision” and transitions from the level of understanding to the level of
wisdom, where things are revealed to the human mind by faith. On this
level, knowledge and understanding no longer result from rationalization
and reasoning, but from divine revelation. Here one enters into the do-
main of faith.

For St. Thomas of Villanova, believing should guide understanding.
We read: “Not through understanding to faith will you travel, but through
faith to understanding”.” This is the classical description of Theology pro-
vided by Saint Anselm of Canterbuy: faith seeking understanding (fides
quaerens intellectum)’’ which has all the imprint of Augustine.” Faith,

33 Thomas of Villanova, Sermon 5.16, 5: 116; cf. Sermon on the 20th Sunday after the
Pentecost 5, 5:313.

34 Thomas of Villanova, Sermon on St. [ldephonsus 1.1, 6A: 119.

35 Augustine, De Gen. ad litt. 12.6.15-11.22 and 30.58-31.59.

36 Thomas of Villanova, Sermon 3.3, 1: 128.

37 Anselm of Canterbury, Proslogion 1: “Neque enim quaero intelligere ut credam,
sed credo ut intelligam”.

38 Cf. Augustine, De Trin. 15.2.2; George Howie, 1969: 49-61 and 283.
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therefore, is a necessary prerequisite for understanding.” It should guide
us in our search for truth, while our search for truth should help us un-
derstand what God has revealed to us through faith. It is “understanding
through faith”.* Note, however, that man must recognize how far his un-
derstanding can take him in his faith-guided search. Indeed, the human
intellect can help us understand certain things about God, but only up to
a certain extent." Otherwise, we would be like that small boy, according
to a medieval legend, that tried to put all the waters of the ocean into the
small hole that he dug in the sand.”

The relationship between faith and the human intellect is compared
to the relationship between a master and his servant travelling together
towards a palace. St. Thomas of Villanova explains: they “travel together,
they ascend the stairs together, but the servant remains at the door whi-
le the master enters and passes through all the rooms”.” The “master”,
in this case, symbolizes faith while the “servant” represents the intellect.
Furthermore, comparing faith and the knowledge grasped by the human
intellect, he says: “faith is more resolute than knowledge ... Knowledge
relies on the eye, but faith on an oracle, and the eye may be mistaken or
deceived, but an oracle cannot ... just as God cannot lie, neither can faith
deceive”.” He is referring here not so much to the possible effects of faith,
but to its divine origin.

3 John M. Rist,2001: 131.

40 Thomas of Villanova, Sermon 3.16,4: 298.

41 Through intellectual reasoning, for example, one may arrive at the existence of
God, understand the divine attributes, and so forth, but knowledge of the mysteries of faith
goes well beyond the scope of natural human reasoning.

42 This story is often associated with Augustine’s attempt to understand the mystery of
the Holy Trinity while he was writing his work De Trinitate. It is depicted several times in late
medieval and early modern art, but its origins are sketchy. A written account of it is found in
an English translation of the so-called Legenda Aurea or “Golden Legend”. This was a col-
lection of the lives of the Saints put together by an Italian Dominican friar named Jacobus De
Voragine (ca. 1230-1298) around the middle of the thirteenth century. Cf. https://www.goo-
gle. com/search?q=jaconus+de+voragine&oq=jaconus+de+voragine&aqs=chrome..69i57j
46113i51212j0i13151213j0i22i3013.4753j0j15&sourceid=chrome&ie=UTF-8 [accessed 9-Oct-
2024].

4 Thomas of Villanova, Sermon on St. Ildephonsus 1.9, 6A: 126.

44 Thomas of Villanova, Sermon on St. Ildephonsus 1.2, 6A: 120.
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Recognizing the limitation of the human mind should not lead one
to give up any intellectual search altogether. Faith presupposes a certain
level of understanding. It is not something totally blind and irrational. In
fact, it is a particular form of thinking.” Human reason can help us, to a
certain degree, understand many things about our faith, God and oursel-
ves. In this regard, Saint Thomas says that knowledge has two facets. On
the one hand it entails knowledge of God; on the other hand, it entails
self-knowledge." From this, one arrives at true wisdom. Thus, “our highest

wisdom is to savor the truth of what we are and to ponder it”."

4. Two Facets of Knowledge

Self-knowledge means, first and foremost, recognizing that you are
composed of body and soul, the former being mortal and the latter being
immortal.” The rational soul is seen as “a type of spiritual substance, in-
corporeal, incorruptible, immortal, intelligent, free, open to God, having
reason and will”.* On the other hand, in a very Platonic way, Saint Tho-
mas sees the body (sometimes identified with the flesh) as “a prison for
the soul”.” The soul is the animating principle of the body.” Sometimes a
distinction is further drawn between the “soul” and the “spirit”. He says:
“The spirit is the superior part and the soul the inferior. The soul as such
remains here below, while the spirit ascends to where the heart is .... Our
spirit is divided and separated from things below in order that it may be

45 Augustine describes faith as “thinking with assent”: De praed. sanct. 2.5. Cf. John
M. Rist, 2001: 37 states: “the goal of religious thought must be to see by reason (properly
understood) what we now hold by faith”.

46 Cf. Augustine, Sol.2.1: “Let me know myself, let me know you”; Thomas of Villano-
va, Sermon 2.9,4:253. Also see George Howie, 1969: 310.

47 Thomas of Villanova, Sermon 1.2,1:151.

48 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 1.2-3, 1: 150-151.

49 Thomas of Villanova, Sermon 1.4, 6B: 30.

50 Thomas of Villanova, Sermon 5.10, 6A: 114.

51 Cf. Thomas of Villanova, Sermon on 22nd Sunday after the Pentecost 3, 5: 326.
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lifted to the heights. The spirit is divided from the soul in order that it may
be joined and united to the Lord”.”

Second, self-knowledge means recognizing the fact that it is the soul
that enables you to enter into a relationship with God by using your natu-
ral gift of understanding and ability to love. These are powers which Saint
Thomas attributes to what he considers as the “higher part” of the soul in
contrast to the “lower part” or the “sensitive part”.” Again influenced by
Plato, he talks of three parts of the human soul — namely, the rational, the
appetitive, and the choleric.™ It is in the higher soul — the rational (whose
seat is in the “spirit”) — where man cultivates virtues. Thus he says: “Re-
cognize who you are ...; acknowledge your high dignity and live as befits
your nature. You are a human being: live humanly, then! ... By nature you
are rational, for reason was given to you .... Live a rational life, then! ...
What, you may ask, is a rational life? Surely, a life dedicated to virtue, for
virtue is simply the habit of acting according to the rule of reason”.”

52 Thomas of Villanova, Treatise 11, Chapter 4, 8: 183-184. However, there are instances
where Saint Thomas does not make any distinction at all between “soul” and “spirit”: cf. Ser-
mon 1 on the Presentation of the BVM in Santos Santamarta, 1952: 221 (“alma llamamos al
espiritu que anima a todo hombre, alma también al que anima a cada cuerpo”). Soul or spirit
is taken, in this case, as the animating principle of the body. Cf. Augustine, Sermon 267.4.

53 Cf. Thomas of Villanova, Sermon on St. Barnabas 3, 6A: 188. In his exposition on
contemplation (chapter 4) in Santos Santamarta, 1952: 524 we read: “son una misma cosa el
4anima y el espiritu, porque en un mismo hombre no es otra cosa su esencia que su dnima,
bien que no talmente es una sola substancia, empero por las distinguir se llama espiritu y
4nima: el espiritu es la superior porcion y el dnima la inferior”.

54 Thomas of Villanova, Sermon 2.4, 6B: 171; cf. Sermon 1.7, 6B: 166-167; Plato, Re-
public 4.440-441 in John M. Cooper, 1997: 1071-1072. In Phaedrus 246a-b, Plato compares
the three “parts” of the soul to two types of a horse and to a charioteer that tries to control
them. He writes: “To begin with, our driver is in charge of a pair of horses; second, one of
his horses is beautiful and good and from stock of the same sort, while the other is the op-
posite and has the opposite sort of bloodline. This means that chariot-driving in our case is
inevitably a painfully difficult business”. Plato picks up the same analogy in Phaedrus 253d.
On this, cf. Giovanni R. F. Ferrari, 1992: 263-265.

55 Thomas of Villanova, Sermon 1.3,1:152. We can already see this type of exhortation
among the ancient Stoics. For them, living a rational life meant “living according to nature”
(6uoroyovuévag tij evoet) — that is, not allowing oneself to be ruled by irrational passions and
living in a state of apdtheia. Cf. Czar Emmanuel V. Alvarez, 2012: 45-48 and 50-51.
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Lastly, self-knowledge means recognizing your calling as a Christian.
Saint Thomas writes: “You are a Christian. What does it mean to be a
Christian? It is to be a disciple of Christ and enrolled in his school ... a fo-
llower of him”.” Self-knowledge, therefore, entails growing in awareness
of one’s intimate relationship with God. The more one becomes aware of
the desires of the spirit, the more he feels the need to commune with God.
On this level of self-knowledge, man allows his intellect to be enlightened
by divine illumination.” Certain truths are revealed to him by faith.

In other words, the human mind (among other things) helps man un-
derstand his true nature — that is, his being composed of body and soul.
One likewise understands their true nature — the body being mortal and
the soul being immortal. The human mind also makes one aware of the
powers or abilities of the soul, in particular his ability to cultivate virtues.
Lastly, it makes one aware of his calling as a Christian. This is as far as
self-knowledge is concerned.

Knowledge of God, on the other hand, means discerning God’s will
and plan for us. Specifically, it means recognizing how God works in the
person of Jesus Christ. He who arrives at this comes to understand that
all wisdom and all Christian philosophy means knowing nothing else but
Jesus Christ.” It is true that God also reveals himself through creation, as
Saint Paul acknowledges in Rom 1:20.”” However, St. Thomas of Villanova
explains that “God makes himself known through his redeeming work

56 Thomas of Villanova, Sermon 1.4,1:153.

57 The topic of divine illumination or how the divine mind enlightens the human
intellect, thus making it capable of understanding, is one of the debated questions in Augus-
tinian epistemology, as Eugene TeSelle, 2006: 18 points out. Roland J. Teske, 2009: 81 agrees,
saying: “Contemporary scholars are more in agreement about what this divine illumination
cannot mean than they are about what [it] does mean”. The analogy of the sun is often used
to explain it, in this case: “Divine illumination acts like the sun conferring intelligibility even
when it is not directly seen”: Eugene TeSelle, 2006: 18. “Just as the light of the sun makes
other things visible by its light and is itself visible, so the intelligible light makes other things
intelligible and is itself intelligible”: Roland Teske, 2009: 81; cf. Gareth B. Matthews, 2001:
180-181; Augustine, Sol. 1.8.15; De Gen. ad litt. 12.31.59. Hence, man is made capable of
knowing but not necessarily of arriving at an immediate vision of God.

58 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 4.5,1:142.

59 Cf. Thomas of Villanova, Sermon on Trinity Sunday 1.5, 4: 282.
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even more clearly than in creating the world”.” He expresses the same
idea in one of his sermons delivered during the Christmas season: “O God,
you have revealed yourself more fully in your Son than in the world”."

Knowledge of God is something that goes beyond purely human
understanding.” It is possible only because God makes himself known
through the person of Christ. Saint Paul, in his Letter to the Romans, talks
about this when he writes: “Oh, how great are God’s riches and wisdom and
knowledge! How impossible it is for us to understand his decisions and his
ways!” (Rom 11:33) And yet, things have been revealed to us through Jesus
Christ. Thus, “no one knows the Father except the Son and those to whom
the Son chooses to reveal him” (Mt 11:27).” One needs to transcend human
knowledge, in this case, to understand certain things that God reveals. St.
Thomas of Villanova, talking about the limitation of the human mind, ex-
claims: “What is the human intellect, what is the perspicuity of reason and
the sharpness of mind compared to such a mystery to be investigated?”*
Not all philosophers attain such level of understanding. In fact, only a few
among ancient philosophers succeeded in doing so “by divine intuition ...
more than by study, [they] attained something of this most sacred mystery
from afar”.” Like Saint Augustine, Saint Thomas includes the Platonists
among such fortunate pagan philosophers.” He says: “Do you suppose
that they reached this by natural light alone and not rather that they per-
ceived it by certain divine inspiration ...?”" It is something that surpas-

60 Thomas of Villanova, Sermon 4.5,1:142.

61 Thomas of Villanova, Sermon 4.7,2: 41.

62 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 4.7,2: 41.

63 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 1.7, 4: 284-285.

64 Thomas of Villanova, Sermon 1.5, 4: 282. Examples of such mysteries would be
those concerning the Most Holy Trinity, the Word’s Incarnation, the perpetual virginity of
the BVM, etc.: cf. Sermon 1.4 on the Nativity of the BVM in Santos Santamarta, 1952: 179;
Sermon 4.1 on the Annunciation in Santamarta, 1952: 270; and Sermon 5.4 on the Annunci-
ation in Santamarta, 1952: 286. These were the same truths of faith that Augustine wrestled
with and which resulted inexplicable from the purely human, rational point of view.

65 Thomas of Villanova, Sermon 1.5, 4:283.

66 Augustine had a high esteem for the Platonists (although he corrected and even
rejected some of their teachings). For him, they “approached the truth more nearly than
other philosophers” (De civ. Dei 14.20.19).

67 Thomas of Villanova, Sermon 1.5, 4:283.
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ses “all the wisdom of the world, all philosophy, astrology, and every other
knowledge, whether natural or a product of civilization”.* It cannot be

. .. 69
known by human powers alone unless God assists a person “on the inside”.

5. Stages in the A cquisition of Wisdom

Only by possessing knowledge in its two aspects of self-knowledge
and knowledge of God can one arrive at divine wisdom, which goes be-
yond what the philosophers of this world can ever attain.” At this point
we may ask: Can man become wise or possess wisdom effortlessly? Is it
something that simply falls down from heaven upon man and transforms
him? Is it God alone who acts, in this case, and does man need not do
anything but wait for God to bestow it upon him? How would St. Thomas
of Villanova answer these questions?

In his Sermon 4 delivered during the Advent season,” Saint Thomas
compares the coming and growth of wisdom in us to a bride waiting for
her groom.” It comes in gradual stages. First, she hears his voice; then
she sees him; next she feels him approaching and becomes aware of his
presence; and finally she hears him calling her name. Thus, there are four
stages involved in the growth, development and acquisition of wisdom in
us: (1) hearing, (2) seeing, (3) feeling, and (4) being called.

68 Thomas of Villanova, Sermon 1.7, 4:285.

6 Thomas of Villanova, Sermon 2.3, 4:289.

70 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 4.11,2: 58.

7t Thomas of Villanova, Sermon 4,1:197-198.

72 The use of analogy and allegory is quite common in the sermons of St. Thomas of
Villanova. We can already find examples of both in the Bible itself (e.g. Rom 7:1-6 and Gal
4:21-31). Saint Thomas was definitely familiar with the Sacred Scripture’s use of analogies
and allegories. The Bible was his primary source of inspiration and constant point of refer-
ence — cf. Argimiro Turrado, 1994: 15, and Luis Morales Oliver, 1981:24-26. He also followed
the example of Augustine and other Fathers of the Church, in this case. In their biblical
exegesis, they distinguished among the different levels of interpretation — from the literal

(material, historical, corporeal) to the spiritual (moral, anagogical, mystical, etc.). cf. Manlio
Simonetti, 1985: 67-69, 79, 85, 87, and 92.
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“Hearing” the voice of wisdom entails being aware of one’s sinful
state and allowing oneself to be awakened from one’s spiritual slumber.
It is not possible to possess wisdom unless one overcomes the obstacle of
sin that prevents him from welcoming wisdom into his life. Wisdom presu-
pposes the ability to distinguish between what is right and what is wrong
and eventually pursuing the former. If a person decides to continue wa-
llowing in a state of sin, then we would not consider him as wise because
he has been given a chance to be wise by changing his wrong ways and yet
he refused to do so.

After one has shaken off the shackles of sin and arisen from it comes
the “seeing” stage. For St. Thomas of Villanova, “seeing” means moving
towards wisdom itself. This time, one does not simply “hear” the voice of
wisdom calling him to change his ways, but actually “sees” where the voice
is coming from and hastens towards it. At this point one already “sees”
wisdom, but he does not possess it yet. However, a person already catches
a glimpse of it and feels the desire to possess it. Hence, one starts moving
towards it. Saint Thomas writes: “Such hastening is manifested by desire
born in the heart: a desire to serve God, to give one’s attention to him, to
make up for the wasted time”.”

The third stage is that of “feeling”. At this point, the desire for wis-
dom grows even stronger within us. We now actually start taking concrete
actions or translating our desire into concrete attitudes and behavior.”
Saint Thomas explains: “This is a holy, heavenly fire, which consumes and
drives away all worldly attitudes, earthly ambitions and carnal lusts”.”
Indeed, having the desire to possess wisdom is one thing, translating
that desire into something concrete is another. Engaging in concrete acts
and cultivating the right attitudes within us prepares us for full possession
of wisdom. We do not possess wisdom yet at this point, but we are already
creating the proper dispositions within us to welcome it.

73 Thomas of Villanova, Sermon 4.4,1:198.

74 This may appear identical with the stage of “hearing” that leads one to a moral con-
version. However, Saint Thomas seems to be referring here to something more complete
and holistic. It goes beyond moral reform or turning away from sin, but entails more pos-
itive engagement on man’s part. One thing is avoiding sin, another thing is doing positive
actions to grow in goodness and holiness.

75 Thomas of Villanova, Sermon 4.4,1:198.
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Finally comes the fourth stage: “hearing” the voice of wisdom “ca-
lling our name” and responding to it.” In this way an intimate rapport
is created between our soul and wisdom itself. It is at this point that one
experiences happiness. Thus, St. Thomas of Villanova says: “Happy is that
soul which has God present and abiding so intimately within it”.” It is
foretaste of that eternal happiness that awaits us in the afterlife, when
we will be in full communion with God and be completely filled with His
presence.

Saint Thomas’ description of the stages involved in the acquisition
of wisdom on man’s part by way of analogy somewhat reflects also the
four steps involved in man’s spiritual growth or the stages of Christian
perfection. He compares them to four rungs of a spiritual ladder, while he
compares the soul to a spiritual castle. The first step consists in defending
one’s castle and walling it on every side to protect it from enemies or the
assaults of evil — hence, a process of purification. The second step consists
of advancing in virtue. The third step consists of performing good acts to
please God. And the final step consists in the union of action and contem-
plation (symbolized by Martha and Mary, in the Gospel accounts)” where
one would have expected the union of the soul with God.

Saint Thomas’ description of happiness as having God present and
abiding in one’s soul resonates with Saint Augustine’s ultimate notion of
happiness. This was the result of the African bishop’s deeper reflection on
the nature of happiness. He started off with a rather generic idea of hap-

76 In the Bible, being called by name indicates something intimate and presupposes
a profound knowledge of the one being called. Take the case, for example, of Mary Mag-
dalene who recognized the Risen Christ only after he called her by name (Jn 20:16). God
alone possesses full knowledge of everything that He created (including man). Ps 147:4 says
that “God numbers all the stars and calls each of them by name”. God called the prophets
by name (cf. Is 43:1). It also indicates belonging to God (cf. Is 49:1; Jn 10:3) or being given
a special mission (especially when one’s name is modified, as in the case of Abram in Gen
17:5, Sarai in Gen 17:15 and Jacob in Gen 32:28). For some of the uses of names in the Old
and the New Testaments and their implications, cf. John L. McKenzie, 1965: 603-605.

77 Thomas of Villanova, Sermon 4.4,1:198.

78 Argimiro Turrado, 1994: 27. For Augustine’s symbolic interpretation of the biblical
personages Mary and Martha (sisters of Lazarus of Bethany — cf. Lk 10:38-42), see his Ser-
mones 103,104, 179 and 255.
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piness: “Happy is he who has what he wants”.” Later on he realized the
insufficiency of such definition and came up with a slightly more delimited
one: “No one is happy unless he has all that he wants and wants nothing
that is evil”.” Thus, he understood that in order to be happy, it was not
enough that one obtained whatever he wanted, independently of whether
what he desired was good or evil. One must rather pursue only what is
good. Saint Augustine then reflected on the various possible objects of
desire that were good in themselves and realized that only the pursuit
of the “highest good” could make man happy. He later identified it with
God himself. Hence, “happy is he who enjoys the highest good”."" In this
way he came up with a more precise notion of happiness: “Happiness con-
sists in the enjoyment of a good other than which there is nothing better,
which we call the chief good”.” Note that the refinement and develop-
ment of Saint Augustine’s understanding of happiness was not chronolo-
gical in order or the result of maturity in thinking along the course of time,
but more of a conceptual one. From a more generic understanding of it he
arrived at a more precise notion of happiness as possession of God as the
“summum bonum”.

By identifying the various stages involved in the growth and eventual
possession of wisdom on our part, St. Thomas of Villanova reminds us
that it takes time to be wise; it takes a lot of patience; it presupposes wi-
llingness on our part to change our way of thinking and feeling; it entails
purification; and so forth. It is not something that one can possess with no
preparation and without the proper internal disposition. One must open
himself to it, take some necessary steps to attain it, and welcome it.

6. Learning and Possession of Wisdom

Saint Thomas speaks of the gradual possession of wisdom as being
“schooled by the Word” itself. The Word trains and educates the human
soul in wisdom, slowly preparing the soul to possess it in its fullness. Such

7 Augustine, De beata vita 10.
80 Augustine, De Trin. 13.5.8.
81 Augustine, De lib. arb.2.13.36.

82 Augustine, De mor. eccl. cath. 3.
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act of schooling is a manifestation of God’s love for man. He writes: “It
is the Father’s nature to love, and so an infusion of love is the proof of
the Father’s coming”. And then he asks: “Of what use would learning be
without love? It would only puff us up. But what would love do without
learning? It would lead us astray”.” So he first points out that the soul’s
being schooled in wisdom is an expression of God’s love. He loves us
and so wants us to possess wisdom. If God did not love us, He would not
even bother to train us. Second, Saint Thomas speaks of the necessary
balance between the act of learning and the act of loving. Learning means
allowing oneself to be schooled by God or allowing him to train our soul
to possess wisdom. However, the learning process must be accompanied
by love. Learning is not an end in itself. It is rather geared towards loving
God. In other words, as we learn and deepen our understanding of wis-
dom, our love for God should become deeper. Pure learning not accom-
panied by love leads to pride, and this brings us farther away from God."

Again, it is not hard to hear echoes of Saint Augustine’s thought in
all this. The African bishop considers the act of knowing God as the ul-
timate goal of learning. His idea of education has a clear eudemonistic
background: education is not an end in itself, but should rather be seen as
a means to the attainment of happiness which, in turn, is possible only if
one succeeds in possessing God, the “summum bonum”.To possess God
is the same thing as enjoying him.” George Howie synthesizes, “the aim is
to know God, and the process is intellectual enquiry”.”

83 Thomas of Villanova, Sermon 4.2, 1: 196. Along the same vein but without citing
his source, Claude Maimbourg, 1947: 26 attributes these words to Thomas of Villanova:
“Science and doctrine without piety are like a sword placed in the hand of a child, who can
make no good use of it and may injure many”.

84 Augustine considers pride as the very cause of sin right from the very beginning. It
is the archetypal sin, the first of all vices, the origin and cause of all sins, the fountainhead
of all diseases (cf. In Ioh. ev. tr. 25.16). Cf. John C. Cavadini, 1999: 679-684. For Thomas of
Villanova, one way of avoiding this is by accompanying one’s acquisition of knowledge with
love. In fact, it is the very goal of learning: we study in order to know God more and love
Him more (cf. Sermon on Mary Magdalene 10, 6A:251).

85 Augustine, De beata vita 33. In his De div. quaest. octoginta tribus 35.1 we read:
“Quid est beate vivere nisi aeternum aliquid cognoscendo habere?”

86 George Howie, 1969: 42.
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Loving, on the other hand, is not enough to possess God. It should ra-
ther be accompanied by knowledge or growth in understanding. Taking cue
from St. Bernard of Clairvaux (1090-1153) — the second author most cited
by St. Thomas of Villanova next to Saint Augustine,” he says that increase
in learning can come about in many ways, for example, through study of the
Scriptures, through meditation, etc.” Possession of wisdom, therefore, pre-
supposes a certain degree of understanding or knowledge. In this case, our
study contributes to knowing God more and more, and the more we grow
in our understanding of God, the more we should love him. We read: “God
has made you capable of possessing him by intellect and will, in order that
by understanding him you might love him and by loving him you might
enjoy him”.” Possession of wisdom, then, has two fundamental aspects:
the cognitive or intellectual and the affective or volitional. Philosophical
studies should eventually lead to Theology, which provides us with a dee-
per understanding of God. It is not surprising that Philosophy is traditio-

nally described as “ancilla theologiae” — “the handmaiden of theology”.”

7. Love and Acquisition of Wisdom

The acquisition of knowledge and of wisdom presupposes the exis-
tence of two fundamental faculties in the human soul — namely, the in-
tellect and the will.” They are considered as the two “feet of the soul”

87 John E. Rotelle, Foreword, 1994: 15.

88 John E. Rotelle, Foreword, 1994: 196.

89 Thomas of Villanova, Sermon on Mary Magdalene 10, 6A: 251.

9 This dictum is often attributed to Clement of Alexandria (ca. 150-215), but some
scholars would trace its origin to the Jewish philosopher Philo of Alexandria (ca. 30 BC
to 45 AD), in his treatise De congressu quaerendae eruditionis gratia (translated as “On
Mating with the Preliminary Studies™). In this work, Philo explains in what way the study
of the so-called “liberal arts” leads to the possession of wisdom. He writes: “The encyclical
branches of education contribute to the proper comprehension of philosophy, so also does
philosophy aid in the acquisition of wisdom, for philosophy is the attentive study of wisdom
and wisdom is the knowledge of all divine and human things ... Therefore, just as encyclical
accomplishments are the handmaidens of philosophy, so also is philosophy the handmaiden
of wisdom” (De congr. quaer. erud. gr. 14.79 as translated by Charles D. Yonge, 1993: 311.

91 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 2.18, 3: 135.
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since “we go to God with these when we contemplate and when we lo-
ve”.” The two work together. For example, through the intellect one
sees God’s goodness, while through the will one loves God for his good-
ness. It is through the will that man loves what the intellect perceives as
good, desirable, true, and so forth. Hence, Saint Thomas describes love
as the “breath of the soul ... which broadens the soul to receive Christ.
The heart without love is narrow and cannot receive Christ, and there-
fore love is breadth of heart”.” Sometimes, like Saint Augustine, he says
that the human soul has three faculties — intellect, memory and will.”*

The human heart plays a special role in Augustinian spirituality. In
fact, the burning heart is a common representation of Augustinian spiri-
tuality. Saint Augustine speaks of the heart as the seat of love, which in
turn is described as the force of the soul and of life itself.” Love is the
strongest and most powerful of human inclinations. St. Thomas of Villa-
nova replicates the same thought when he says: “Such is the power of
love: it so inebriates the soul that it leaves no room in the heart for other
feelings”.” It moves the human will, making us one with the object of our
love.” Saint Augustine even says that a person “is” what he or she loves.”

Saint Thomas speaks of man’s natural desire for God, a natural in-
clination to love God. Everything, not only man, tends towards him in
its own way.” Following the teachings of Saint Augustine, Saint Thomas
speaks of love as a weight (pondus). It is “a weight of the soul”.'” It is also
“the driving force in our life”. However, he perceives a certain balance

92 Thomas of Villanova, Sermon 7.5,7:247.

93 Thomas of Villanova, Sermon 2.20, 3: 137.

9 Thomas of Villanova, Sermon 1.4, 6B: 30; cf. Augustine, De Trin. 10.18. Also see Ar-
gimiro T. Turrado, 1994: 33 citing a text from Thomas of Villanova where these three powers
of the soul are compared to three plants.

95 Cf. Tarsicius van Bavel, 1999: 509.

9% Thomas of Villanova, Sermon 1.11, 4: 61.

97 Cf. Augustine, De ord. 2.18.48.

9 Cf. Augustine, In ep. Ioh.5.7-8;2.14.

9% Argimiro Turrado, 1994: 18-21.

100 Thomas of Villanova, Sermon 2.3, 5: 253; and Sermon del Amor de Dios 2.3 in
Santos Santamarta, 1952: 603. Cf. Augustine, Conf. 13.9: “My love, my weight. I am carried
by it wherever I am carried”.
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between love and understanding. It is God himself who “lights a spark
of love” in us so that we would return to Him."' God sets our heart on
fire through His word: “You have transfixed us with the arrows of your
charity”.'”

Man cannot acquire knowledge and wisdom unless he is moved
towards what the mind perceives as true and good. Love is at work in
both instances. The human will moves the intellect towards its proper
object and, at the same time, it moves the human will towards what the
intellect perceives as good and desirable. Man cannot love what he does
not know. “Love indeed supposes knowledge, because the unknown is not
loved”.'” Likewise, the will must be “directed and regulated by reason”.'”
Some scholars speak of a certain “symbiosis of intellect and will”, in this
regard.'” St. Thomas of Villanova compares volition to an oil and the in-
tellect to the mind.'” He says: “If you want to shed light, first be anointed
(sc. with the oil of charity), for the oil of the will feeds and ministers to
the lamp of the intellect ... a lamp without oil is useless”."”” Love is an
essential part of the learning process, just as learning is necessary for lo-
ving. Saint Thomas (as we have quoted earlier) asks: “Of what use would
learning be without love? It would only puff us up. But what would love
do without learning? It would lead us astray”.'” Understanding should
ultimately lead man to love God.

Love of God is the highest form of love that man can ever cultivate
within himself. Before reaching this point, one would have already gone
through the various levels of love. Saint Thomas identifies four of them.'”

101 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 1.5, 1: 183. Also see De civ. Dei 11.28.
102 Thomas of Villanova, Sermon 1.10, 1: 117; cf. Augustine, Conf. 10.6.8.
103 Thomas of Villanova, Sermon 9.4,7:263.

104 Thomas of Villanova, Sermon on St. Barnabas 3, 6A: 188.

105 Argimiro T. Turrado 1994: 20.

106 See footnote 71 on the use of analogy and allegory in the sermons of Thomas of
Villanova.

107 Thomas of Villanova, Sermon 1.5, 6A: 149.
108 Thomas of Villanova, Sermon 4.2, 1: 196.

109 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 3.2, 5: 261-262. Moreover, based on Thomas of
Villanova’s Sermon 2 on the love of God, Macario M. Ofilada 2006: 623 identifies three
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We begin with self-love. Thus, we love ourselves above all else and all
things because of ourselves. Next comes love of God for our own sake.
This comes from the realization that we cannot love ourselves unless we
love God who gives us everything that we need. God is the one who sa-
tisfies our needs. Third comes love of God that comes from the pleasure
that we experience because of his benevolence, generosity, kindness and
goodness toward us. Loving God, in this case, pleases us. The focus is now
shifting from self-love to love of God. Finally we have love of God for his
own sake. Hence, we end up loving God because he is God and we love
him with undivided heart."’ “Every thought, every affection, every desire,
and every power of the soul is completely absorbed into God, and that
we love God with the whole effort of the mind”.""" It means loving God
without measure.'”

St. Thomas of Villanova also speaks of three levels of love, depending
on what one is willing to pay and sacrifice for it. “First, when wealth and
resources are spent for love; second, when honor is spent ...; third, when
life and soul is spent .... This last level is the highest”'" and it is the exam-
ple given to us by Christ himself when he laid down his life for his friends
(cf. Jn 15:13). What level of love is involved in the acquisition of wisdom?
It has to be the third one, since the quest for wisdom is a life-long endea-
vor. Whoever desires to possess it must be willing to spend his whole life
and use all the powers of his soul for it.

coordinates of love — namely, (1) the “ethico-moral coordinate” (por qué se ha de amar a
Dios = the reason why God must be loved), (2) the “spiritual coordinate” (cémo se ha de
amar = how God must be loved), and (3) the “mystical coordinate” (cémo podras alcanzar
su amor = how one achieves the goal, which is love).

110 Thomas of Villanova, Sermon 3.9, 5: 268.

111 Thomas of Villanova, Sermon 3.9, 5: 269.

112 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 4.7,5:276. Augustine ultimately reduces love to two
fundamental types: amor sui (self-love) and amor Dei (love of God). In his monumental work
De civitate Dei, he considers them as the primary motors of history or that which keeps history
moving towards its end: cf. Czar Emmanuel V. Alvarez, 2020: 1-11. They are also the founda-
tions of two types of city — namely, the city of man and the city of God (symbolized respectively
by Rome and Babylon, on the one hand, and by Jerusalem, on the other). Cf. De civ. Dei 14.28.

113 Thomas of Villanova, Sermon 1.8, 4: 15.



116 FR. CZAR EMMANUEL V. ALVAREZ, OSA
8. Wisdom in Love

Love moves man’s intellect and will. However, its power goes well
beyond what man is capable of grasping using his natural reason. Love
leads him to go even higher, up to the mystery of God himself, to the
realm of faith. St. Thomas of Villanova is well aware of this. Thus, he says:
“Withdraw the eyes of your natural understanding and apply the eyes of
faith; close your natural eyes and open the eyes I have given you. You
must go beyond the understanding of reason and turn aside the senses of
the body if you desire to know something excellent and magnificent about
God”."* God opens the “eyes of the mind” of man in order to enable him
to contemplate the hidden and concealed riches of heaven.'”

It is God who draws man to himself and He does this in many ways.
Some equate this with “grace” itself — “grace” as the power that draws us to
God."® Saint Thomas, for example, explains how even Christ’s sacrifice and
death on the cross attract man to God. They are expressions of God’s love
for humanity, and “nothing more than love inspires love”."” Thus, God de-
monstrates his love, power and wisdom by sending us his Son and allowing
him to die for us. “His power and wisdom shine forth, but here is love”."®

Another way by which God draws man to himself is through the Holy
Spirit, which penetrates the human soul, rendering it good, holy, virtuous,
wise, and so forth. “By participation in it we are made wise or wiser, good
or better”."” It is in this context that we can better understand the rela-
tionship between wisdom and love.

114 Thomas of Villanova, Sermon 4.1, 4: 23. This corresponds with the following de-
scription of a “mystic” as proposed by Macario M. Ofilada, 2006: 611 — a mystic must “close
his eyes and mouth upon being initiated into the Mysteries .... The mystic closes his eyes
because the experience of the Mystery demands that he shut off the light of natural reason-
ing and enter into a higher, superior form of reasoning”.

115 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 1.9, 4: 200.

116 Argimiro Turrado 1994: 21, 25 and 28. Grace is also described as a dialogue be-
tween God and his children where God always takes the initiative and man responds ac-
cordingly, if he wills to. Man cannot respond unless he is first called by God.

U7 Thomas of Villanova, Sermon 2.1, 4: 32.

118 Thomas of Villanova, Sermon 1.1,4:32.

119 Tomas of Villanova, Sermon 1.3, 4:236.
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Wisdom consists in knowing the mysteries of faith necessary for sal-
vation. Without knowing such mysteries, man cannot be saved. Thus, wis-
dom is necessary for salvation. A truly wise man would dedicate his entire
life and use all his capacities to understand such mysteries. It would be
foolish on his part to waste his time, life and powers on things that cannot
save him. In order to be saved, man must know God and love him. There-
fore, there is wisdom in loving God.

To speak of “wisdom in love” can mean, at least, two things. It can
mean that wisdom can be found in God, who is love (1Jn 4:8), or it can
also mean that there is wisdom in loving God (cf. Ps 107:43). Both ideas
can be found in the writings of St. Thomas of Villanova."* The focus of our
reflection is on the latter sense: “wisdom in love” means that a man can be
considered as wise if he dedicates himself to knowing and understanding
God or the mysteries revealed by Him and eventually loving Him. Howe-
ver, we go beyond this purely ontological and cognitive level — that is, of
understanding that wisdom can be found in God and is one of his attri-
butes, on the one hand, and understanding that there is wisdom in loving
God, on the other. It is necessary to apply such understanding to concrete
action and to see to it that what we do is inspired by such wisdom in love.
Only then can wisdom contribute to man’s salvation.

There may be different kinds of knowledge and understanding (such
as knowledge of the world, knowledge of the motions of the heavens,
knowledge of plants, animals and other creatures, etc.), but Saint Thomas

120 Macario M. Ofilada, 2006: 632 distinguishes between philosophy as “love of wis-
dom” and philosophy as “wisdom of love”, which seems to include both nuances of “wis-
dom in love” as wisdom existing in God himself and “wisdom in love” as consisting in
the act of loving God. Ofilada suggests that there is true wisdom in loving God in whom
wisdom (among other things) exists. In fact, wisdom is just one of the so-called “divine
attributes” (aside from goodness, truth, beauty, justice, etc.). Such attributes are not only
properties possessed by God but are identical with the divine substance itself (in virtue of
his ontological simplicitas). Thus, God is not only wise, but IS wisdom itself and the very
source of all wisdom. The idea of divine simplicity was already present in ancient Greek
philosophers (like Plotinus) and was later adopted by Christian thinkers (like Augustine,
Anselm and Thomas Aquinas). In the case of Augustine, we read this explanation in De civ.
dei 11.10: “What is meant by ‘simple’ is that its being is identical with its attributes .... The
reason why a nature is called ‘simple’ is that it cannot lose any attribute it possesses, that
there is no difference between what it is and what it has ....”
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states: “A person can be saved without other knowledge, but without this
(sc. knowledge of God and of the mysteries he has revealed) he is not
saved. To attain salvation, this wisdom is necessary .... This truth is the
only base and foundation of all faith”."’ Note how he equates wisdom
with knowledge that comes from faith without limiting himself to a pu-
rely cognitive understanding of wisdom and faith. Saint Thomas avoided
the mistake of the early century Gnostics, in this case, who asserted that
knowledge (gnosis) alone could save man.

Lastly, wisdom as consisting in loving God is not something purely
cognitive, theoretical, abstract and affective. In the case of St. Thomas of
Villanova, his love for God was expressed through concrete acts of loving
the people around him (cf. 1Jn 4:20). For good reason he became famous
for his acts of charity, not only towards the poor but towards every person
that he encountered independently of one’s socio-political rank and status.
The act of almsgiving was just one of the concrete expressions of his love
for God and he demonstrated what authentic wisdom meant by reaching
out to people in need. His being a bishop offered him countless occasions
to do so and biographies written about him highlight this particular aspect
of his life."””” However, care must be taken in assessing outward demons-
trations of acts of charity for these may not be properly motivated — that
is, people who engage in acts of charity (like almsgiving) may do so for

121 Thomas of Villanova, Sermon 1.7, 4: 285.
122 Throughout his life as bishop of Valencia, Thomas of Villanova upheld the idea

that whatever he gave to or shared with people in need rightfully belonged to them. Cf.
Claude Maimbourg, 1947: 111-113, 117, 161, 166, 170, 177-178 and 191. He would often say:
“What I have is not mine, but belongs to the poor of my diocese” or “Whatever I possess
does not belong to me, but to the poor of the province”. Almsgiving, therefore, as Argimiro
T. Turrado, 1994: 36 rightly observes, “is not simply an exercise of charity but a work of jus-
tice”. The Fathers of the Church of the early centuries already elaborated on this principle.
Cf. John Chrysostom, De Lazaro Concio 2.6; Gregory the Great, Regula Pastoralis 3.21;
etc. It was grounded on the conviction that God created the world and all its resources for
everyone or the principle of universal destination of created goods. Pope Francis’ encyclical
Fratelli Tutti (on fraternity and social friendship, dated 03 October 2020) has a very insight-
ful reflection on this: cf. Fratelli Tutti nos. 118-123.

His fame of generosity to the poor was well known during those days such that hun-
dreds of them would come to him for help on a daily basis: cf. Claude Maimbourg, 1947:
157. He expressed his love for the poor until the very end of his life. Thus, shortly before he
died, he had all the remaining money in his sacristy distributed to the poor in his diocese
and to the house servants, including all his furniture and the bed he was lying on: Claude
Maimbourg, 1947: 194 and 196.
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other motivations aside from the love for God. In this case, St. Thomas of
Villanova reminds us that every act that we accomplish must be motivated
only by the love for God. Otherwise, they are not expressions of wisdom
as he understood it. Indeed, there is wisdom in loving one’s neighbor as a
concrete expression of one’s love for God.

Conclusion

At this point, to summarize what we have discussed, we will now
answer our guide questions. What does St. Thomas of Villanova mean by
“wisdom”? What is involved in man’s acquisition of wisdom? What is the
relationship between wisdom and love, according to him?

1. Wisdom is knowledge of divine mysteries or truths of faith.

St. Thomas of Villanova identifies wisdom with understanding of the
mysteries of faith or of the divine truths revealed by God to the human
intellect. It is “the hidden truth ... the secret remedy and road of salva-
tion”.'” Now, while recognizing the limitation of the human mind, he be-
lieves that man, to a certain extent, is capable of understanding something
about God and divine realities using the natural capacities that God has
given him, particularly his intellect and will. Possession of wisdom, while
going beyond what the human intellect is capable of grasping and the hu-
man will can ever desire, can be attained if the human mind is aided by
faith. Hence, he does not see any contradiction between human knowled-
ge and faith. The latter presupposes the former.

2. Man is capable of acquiring wisdom gradually.

Knowledge, on the other hand, is acquired by degrees, beginning with
the level of sense perception and going higher to the level of understan-
ding the nature of things. In this regard, St. Thomas of Villanova speaks

123 Thomas of Villanova, Sermon 5.16, 5:116.
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of the importance of “hearing”, “seeing”, “feeling” and “being called”.™
Along the way, love plays a crucial role. Love is the strongest of all human
inclinations and it is what moves both the intellect and the will. They are
both moved towards their proper objects. Man is drawn towards what the
intellect perceives as good and desirable, while the will moves the intellect
towards what is true. Saint Thomas succinctly states that one cannot love
what he does not know,"” and one cannot know unless love moves the hu-
man intellect towards an object of knowledge. Once one reaches the limit
of the human intellect, faith sets in."*

3. Faith aids purely human knowledge in the attainment of wisdom.

Faith enables man to know the mystery of God. Natural knowledge
in itself is not enough to make a man wise. It is by God’s grace that a hi-
gher level of understanding is infused in the human soul, making it good,
holy, virtuous, wise, and so forth.'”” Hence, faith is “infused into the mind;
it enlightens the intellect so that it understands supernatural truths and, in
an extraordinary way, faith inclines the intellect to believe them”." God
draws man toward himself in various ways, but it is through love itself that
He attracts man more effectively, or as St. Thomas of Villanova would say:

i . . 129
“Nothing more than love inspires love”.

4. There is wisdom in loving God and this is necessary for salvation.

The concrete indicator of being wise is how man spends his entire life
and uses all of his powers to penetrate the mystery of God or understand
the truths of faith since doing so is necessary for him to be saved. God
wants man to be saved (1Tim 2:4) and for this reason he reveals certain

124 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 4,1:197-198.
125 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 9.4,7:263.

126 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 5.16,5:116; Sermon on the 20th Sunday after the
Pentecost 5,5:313.

127 Cf. Thomas of Villanova, Sermon 1.3, 4: 236.
128 Thomas of Villanova, Sermon on St. [ldephonsus 1.1, 6A: 119.
129 Thomas of Villanova, Sermon 2.1, 4: 32.
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truths to him, enabling him to understand them not only with the use of
the human intellect but with the help of the “eyes of faith”, or as we have
read: “Withdraw the eyes of your natural understanding and apply the
eyes of faith; close your natural eyes and open the eyes I have given you.
You must go beyond the understanding of reason and turn aside the sen-
ses of the body if you desire to know something excellent and magnificent
about God”."’ Nothing would be more foolish than wasting all the pos-
sibilities that God is giving us to possess wisdom and be saved. Indeed,
wisdom ultimately consists in knowing and loving God, remaining in Him
who is both Love and Wisdom or the source of both for us. However, an
intellectual grasp of the truth alone is not enough to save man. One must
rather find ways of translating his understanding of the truths of faith into
concrete actions. St. Thomas of Villanova did so by making wisdom and
love inspire and motivate his actions.

In St. Thomas of Villanova, we do not see his actions as pure acti-
vism, but rather as concrete expressions of his faith enlightened not only
by the teachings of the Scripture and the Church, but also by his own
philosophical speculation and pastoral experience. They are demonstra-
tions of his own understanding of wisdom translated into acts of love for
God and humanity. Thus, it was an example of how philosophy — “love of
wisdom” — turns into action. Like other philosophies, it had its own vi-
sion of man and its own epistemology and explains how man can acquire
wisdom and eventually allow it to inspire his actions. For Saint Thomas,
understanding alone or possession of wisdom cannot save man, but how
man translates his understanding of the divine mysteries into concrete
expressions of faith and love.

130 Thomas of Villanova, Sermon 4.1, 4: 23.
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Selected Writings of Saint Augustine:

Confessiones (Confessions)
De beata vita (On Happy Life)
De civitate Dei (The City of God)
De diversis quaestionibus octoginta tribus (Eighty-Three Varied Ques-
tions)
De Genesi ad litteram (Literal Interpretation of Genesis)
De libero arbitrio (On Freewill)
De moribus ecclesiaej catholicae ...
(On the Lifestyle of the Catholic Church ...)
De ordine (On Order/On Divine Providence and the Problem of Evil)
De praedestinatione sanctorum (On the Predestination of the Saints)
De Trinitate (On the Trinity)
In epistulam lohannis ad Parthos tractatus
(Tractates on the First Letter of John)
In Iohannis evangelium tractatus (Tractates on the Gospel of John)
Sermones (Sermons)
Soliloquia (Soliloquies)
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Hay lectores que con frecuencia se han saltado el prélogo de un li-
bro. Muy al contrario, para el autor, el prélogo es la viva comunicacion de
cuanto quiere decir en las paginas que siguen; trata de situar al lector para
que disponga su pensamiento en las mismas coordenadas que él utiliz6, y
de ese modo pueda penetrar mejor en sus propositos.

No pretendo analizar al detalle dos libros, cada uno de ellos volumi-
noso de por si, sino simplemente sus prélogos, la respectiva declaracion
de intenciones de sus autores, para descubrir por donde discurrian sus
preocupaciones, asi como las advertencias que sefialaron a los lectores
para guiarlos por los intrincados laberintos de sus péginas. Se trata de dos
libros que salieron a la luz publica con tan sélo ocho afios de distancia, y
que recorrieron caminos bien distintos desde la profunda unidad bésica
de la ensefianza compartida: el Catecismo de Bartolomé Carranza, y el
Catecismo de Trento. Ambos han sido célebres por muy distintos motivos.

1. Uno a uno

En orden de publicacién, hay que presentar primero el de Carran-
za. Su autor, Bartolomé Carranza de Miranda, ha sido conocido por el
célebre proceso inquisitorial que envolvié su vida hasta el punto de aca-
bar con ella, a los pocos dias de la sentencia definitiva. Pero pudo haber
sido célebre en el mundo de la catequesis por la valiosa aportacién de su
Catecismo en el complejo mundo del siglo xvi, aunque la Inquisicién no
hubiera puesto los ojos en €é1. Y ya antes de publicarlo, fue célebre por su
destacada intervencién en el concilio de Trento, como tedlogo notable,
antes de que fuera nombrado arzobispo de Toledo.

El titulo propiamente dicho es Comentarios del Reverendisimo Sefior
Fray Bartolomé Carranza de Miranda, Arzobispo de Toledo. Sobre el Cate-
chismo Christiano, diuidido en quatro partes. Fue publicado en Anvers, por
Martin Nucio, en 1558. Tan pronto como aparecio, desaparecio: la Inqui-
sicién le habia sefialado desde antes de su publicacién, y en cuanto se di-
fundieron los primeros ejemplares, a cuentagotas, se produjo su secuestro.

El libro tiene su propia trayectoria histérica que ha sido admirable-
mente trazada por J. I. Tellechea, que me limito a condensar (1972; 1979;
1976). El dominico Carranza, valioso te6logo, habia sido integrado en
la comitiva que Felipe II llevo a Inglaterra a la hora de su matrimonio
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con Maria Tudor. Carranza prestd servicios en la restauracion catdlica
en Inglaterra, y fue requerido por los miembros del sinodo de Londres
de 1555 para que redactara un catecismo en que se expusiera la fe cato-
lica y pudiera servir de ayuda a la difusién del catolicismo; ademads, para
que despejara las dudas sobre el anglicanismo y el calvinismo que habian
sido propiciados por Enrique VIII y Eduardo VI, antes de que Maria ac-
cediese al trono. El mismo hecho de que los obispos ingleses recurrieran
a él es doble muestra de la valia de Carranza y de la penuria del episco-
pado inglés, que habia atravesado la conmocién de la reforma anglicana
y carecia de recursos para llevar a cabo por si mismo semejante obra, tan
necesaria.

Carranza se entregé a la redaccion entre los afios 1555 y 1557, fe-
cha del privilegio real que da a entender que el libro ya estaba concluido,
aunque, como parte del séquito real, hubo de desplazarse a Flandes, y la
obra se imprimi6 en Amberes, en castellano. La intencién del autor era
que, una vez traducido al latin, como lengua universal', fuera difundido
en Inglaterra para responder al encargo recibido. Entretanto, en el mismo
1557 fue requerido por Felipe II para el arzobispado de Toledo, que hubo
de aceptar. La consecuencia es que emprendid viaje para incorporarse a
su didcesis, pues el 27 de febrero de 1558 habia sido ordenado obispo en
Bruselas, por Antonio Perrenot, obispo de Arras. En agosto de ese afio
llegd a Valladolid y el 15 de septiembre partia para Yuste, con encargos
oficiales para Carlos V, aunque s6lo pudo atenderle en el final de sus dias.
Después, hacia su entrada en Toledo, y se incorporaba a su didcesis.

Desde que aparecio su Catecismo, en marzo o abril de 1558, en unos
pocos meses, ya se cernian sospechas por parte de la Inquisicién en torno
al libro. A finales de abril habian sido detenidos el Dr. Agustin Cazalla y
su hermano Pedro en Valladolid, y desde el principio —sin duda buscando
su descargo— habian declarado que los criterios que defendian se los ha-
bian oido a Carranza, lo que era un modo de justificarse de las sospechas
sobre ellos mismos. Otra no menos importante razén era que el inquisidor

1 En la dedicatoria al principe Felipe, Carranza asegura: “Lo mismo pienso publicar
presto en latin, con ayuda de nuestro Sefior, por aprovechar a todas las naciones con lo que
Dios me ha dado a entender; y particularmente a Inglaterra donde sé por experiencia que
es necesario” (Tellechea, 1972: 107).
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general, Fernando de Valdés, habia aspirado sin conseguirlo al arzobispa-
do de Toledo. En la estancia de un mes en Valladolid (agosto-septiembre
de 1558), ya le llegaron a Carranza las primeras insinuaciones de los nu-
barrones que se cernian sobre su obra y sobre él mismo.

Los ejemplares distribuidos eran muy escasos, casi se pueden contar.
Alguno habia llegado sin que se sepa como a manos de algin revisor; el
propio Carranza habia enviado una docena para distribuirlos entre el Co-
legio de San Gregorio, de Valladolid y el de San Esteban, de Salamanca.
Ademas del ejemplar que se supone que entregé a Felipe II antes de re-
tornar a Espaiia, trafa el suyo que iba corrigiendo de imperfecciones, jun-
to con otros siete u ocho ejemplares. Habia distribuido ejemplares sueltos
a personas conocidas: Alfonso Salmerén en el mismo Flandes antes de ve-
nir a Espafia, los condes de Buendia,la marquesa de Alcaiiices,... Carranza
ordend al impresor flamenco que guardase la edicion; y mas adelante a un
mercader que se hiciese cargo de Los ejemplares distribuidos eran muy
escasos, casi se pueden contar. Alguno habia llegado sin que se sepa cémo
a manos de algun revisor; el propio Carranza habia enviado una docena
para distribuirlos entre el Colegio de San Gregorio, de Valladolid y el de
San Esteban, de Salamanca. Carranza ordené al impresor flamenco que
guardase la edicién; y més adelante a un mercader que se hiciese cargo de
la misma. Desde ahi es posible deducir que se hubiesen filtrado ejempla-
res a Roma, a alguno de los obispos congregados unos afios después para
la tercera sesion de Trento,...

Cuando fue detenido y encarcelado (en Torrelaguna el 22 de agos-
to de 1559), fueron secuestrados todos los ejemplares que se pudieron
rastrear, y la Inquisicion dispuso de ellos para suministrarlos a los cen-
sores que habia seleccionado a fin de detectar irregularidades. El libro
quedo sepultado en el silencio. Muchos que hablaron de €l no lo habian
podido leer. Y sélo recientemente se ha puesto a disposiciéon del lector
interesado.

Lo que se pudo conocer —antes de ser de nuevo editado— eran frases
sueltas, aisladas, tomadas de alguno de los relatos completos o incomple-
tos que circularon. Pero alguno de los ejemplares filtrados que escaparon
al control inquisitorial llegé a manos de los convocados para rematar el
concilio de Trento en su tercera etapa. Y la mejor prueba de que lo cono-
cieron, lo leyeron y apreciaron fue la precisa recomendacion que hicieron
los miembros de la Comisién del Indice, constituida en el concilio:
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“Todos dijeron que el libro no se debia incluir en el Indi-
ce, ni determinar nada contra él. Es mads, para evitar que alguien
piense o pueda sospechar que —por la doctrina contenida en di-
cho libro— se puede dictaminar algo contra la persona del autor.
se determiné que habia de aprobarse, y se aprob6 de hecho, reco-
menddandolo a todo el orbe cristiano, ya que no contiene ningtn
error, refuta ademas los errores de nuestro tiempo y contiene en
todas sus partes la sana doctrina catélica” (junio de 1563),(Cod.
Vat. Lat. 12016, 383-395, traducido por Tellechea (1976: XXIX).

Asi, por los mismos dias en que los inquisidores escudrifiaban en bus-
ca de perniciosos errores, y formulaban acusaciones heréticas contra el
autor, los obispos de la Comisién del Indice en Trento lo recomendaban
vivamente, sin reserva alguna, y posiblemente en més de un caso con do-
lor por la carcel de su antiguo compaiiero en las labores conciliares.

2. El Catecismo para los parrocos

En la primera etapa conciliar (1545-1547), durante la congregacion
general del 5 de abril de 1546, con motivo de las quejas sobre los abusos
cometidos en el uso y lectura de la biblia, se propuso que para la educa-
cién de los nifios y de los adultos sin preparacion (“pro pueris et adultis
indoctis™), se publicase un catecismo en latin y en lengua vulgar, sacado
de las Escrituras para que se instruyesen en la fe cristiana. El voto fue
aprobado, y las opiniones se decantaron entre hacer uno nuevo o emplear
alguno de los ya existentes. Poco mas se hizo en aquella etapa conciliar.

Es preciso llegar a la tercera etapa (1562-1563). El 13 de noviembre
de 1562, un grupo de obispos franceses solicité algo parecido a un cate-
cismo, no muy determinado; se les respondi6 el 3 de enero de 1563, con la
indicacion de que habia una comisién que trabajaba sobre el tema. Noti-
cias de junio y julio de 1563 precisan nombres de algunos de los miembros
y los trabajos que les han sido encomendados. En septiembre de ese afio
aun seguian discusiones sobre la lengua en que habria de ser redactado.
Como apremiaba el final del concilio, el 11 de noviembre se aprobd en la
sesion xx1v, el decreto De Reformatione, cuyo canon 7° (Ut fidelis popu-
lus...) asumia como compromiso conciliar la elaboracioén de un catecismo;
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incluia el mandato de que obispos y parrocos predicasen y ensefiasen al
pueblo:

“Para que los cristianos lleguen con la mayor reverencia y
devocion a recibir los sacramentos, el sagrado concilio manda a
todos los obispos no sélo que los expliquen acomodados a la capa-
cidad de quienes los van a recibir cuando celebran por si mismos,
sino también que todos los parrocos hagan lo mismo, con pruden-
cia y discrecion, incluso si fuera necesario en lengua vulgar segiin
la forma que serd prescrita en la catequesis de todos los sacramen-
tos; dicha férmula serd traducida por los obispos en lengua vulgar
con fidelidad, y todos los pdrrocos se encargardn de exponerla al
pueblo (“iuxta formam a sancta synodo in catechesi singulis sa-
cramentis praescribendam, quam episcopi in vulgarem linguam fi-
deliter verti atque a parochis omnibus populo exponi curabunt™).
(Concilio Tridentino, Sess. XXV De reformatione, c. 7).

La sesion final, del 4 de diciembre de 1563 encomendaba al papa la
realizacion de una serie de labores inconclusas que el concilio habia de-
cretado.

En abril de 1564 ya funcioné una comisién en las labores de redac-
cioén del catecismo solicitado, y en enero del afio siguiente el primitivo
texto fue sometido a una primera revision. Tal revisién dur6 casi un afio
y en diciembre de ese 1565 estaba listo para ser examinado por el papa;
pero la muerte de éste retrasoé el asunto. El 7 de enero de 1566 fue elegido
papa Pio V, quien pronto asumio las tareas pendientes. En abril, el dia
15, se dio por completada la revisién tanto teoldgica como estilistica. Y
pasoé al terreno de la edicion. Para el 28 de septiembre de 1566 la edicion
primera estaba acabada, y el papa envi6 un ejemplar al cardenal polaco
Estanislao Hosio.

Es el Catechismus ex decreto Concilii Tridentini ad parochos. Pii Quin-
ti Pont. Max. jussu editus, Romae, In aedibus Populi Romani apud Paulum
Manutium, MDLXVI. El condensado titulo es con propiedad “Catecismo
para los parrocos”, fijando la atencidn en los destinatarios. Por su origen,
seria llamado “Catecismo del concilio de Trento”; por el papa que lo pres-
cribid, “Catecismo de Pio V”, o por el lugar de donde emand, “Catecismo
romano”. Cinco titulos para una misma obra.
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La voluntad de contrarrestar la influencia reformada llevé al mismo
papa a urgir ediciones y traducciones. En 1566 ya salia la version italiana
efectuada por Alejo Figlinequio; la version francesa la efectué Genciano
Hervet; en alemén corrid a cargo de Pedro Canisio. La version polaca es
de 1567 o poco después, como sucedioé con la traduccién portuguesa. Por
intrigas inquisitoriales, la version castellana tard6 dos siglos en aparecer
(1777). Por el contrario, lo que no hizo la iniciativa oficial respecto de la
traduccion lo llevo a cabo la iniciativa comercial, con ediciones latinas en
Medina del Campo a cargo de los impresores y comerciantes Benito Bo-
yer y Santiago del Canto (entre 1577 y 1604). (Resines, 2012: 273-300). Es
patente que tales ediciones latinas no eran accesibles mas que a un selecto
grupo de personas. Pero fuera en la lengua que fuera, el catecismo gozo de
una primera expansion y notable aceptacion.

La primera edicién salié sin divisiéon alguna, con el texto seguido,
como un escrito drido en su presentacion tipografica, que disgust6 a Pio
V; la divisién en partes y capitulos data de la edicién de Rovillo en Lyon,
1576; asi como la articulacién del texto en secciones, que tampoco fue
querida por el papa, pero que hacia més 4gil la lectura.

3. Influencia de uno en otro

Presentados ambos textos de catecismo, no hay mdas remedio que
considerar los ocho aflos que transcurrieron entre sus respectivas publica-
ciones: desde abril de 1558 a septiembre de 1566.

En el primer afio desde la aparicion del de Carranza, algtin ejemplar
debio circular. Es notoria la premura del inquisidor general por localizar
todos los ejemplares que habian llegado a Espaiia, enviados por delante
o traidos por el mismo Carranza, una vez que se produjo su detencién’.
A pesar de todo no lo consiguid, porque el propio arzobispo detectd y re-
tuvo un par de ejemplares en manos particulares mientras llevaba a cabo
la visita pastoral a la didcesis de Toledo que nunca llegé a completar. Es-
tamos en la primera mitad de 1559.

2 Hay que reconocer, con sonrojo, que el 17 de agosto de 1559 Valdés ordenaba im-
primir el Catalogus librorum qui prohibentur mandato Illustrissimi et Rever. D. Ferdinandi
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Pero no pudo ejercer el mismo control sobre los ejemplares que res-
taron en Amberes primero en la imprenta y en manos de un comerciante
después. Cuatro afios mas tarde, en junio de 1563, la Comisién del Indice
constituida en la dltima etapa del concilio de Trento alaba y enaltece la
obra de Carranza. Es signo inequivoco de que el libro se habia difundido
por Europa en cantidad desconocida, dada la notoriedad del arresto del
arzobispo; se habia leido y no precisamente por personas inexpertas, sino
por los mismos padres conciliares; se habian intercambiado pareceres so-
bre su contenido y ensefianza; y se habia llegado a una conclusién publica
manifestada a los cuatro vientos sobre la sana doctrina del Catecismo de
Bartolomé Carranza.

En cuatro afios hubo en Europa difusion, lectura y aprovechamien-
to del libro que celosamente ocultaba la Inquisicién espafiola. Esta, en
una practica totalmente desleal e interesada, habia dado a censurar frases
sueltas, extrayéndolas del contexto inmediato, y del contexto literario en
que aparecian en la obra. En claro contraste, los que en Europa pudieron
leer el libro sin presiones ni manipulacién y lo alabaron no tenian maés
motivo para hacerlo que valorar lo que contenian sus paginas. Ni siquiera
una especie de solidaridad corporativa justifica los elogios que hicieron
del mismo: no contiene error; refuta los errores actuales; y tiene doctrina
sana. Nadie les obligaba a semejantes calificaciones, si solo se hubiera tra-
tado de emitir una nota cortés y diplomdtica que expresara aceptacion de
la obra y solidaridad con el arzobispo preso.

Enjuniode 1563 es cuando se produjo el elogio de la Comision conci-
liar, precisamente cuando se iniciaron los trabajos de elaboracién del
Catecismo tridentino. No constituye una suposicién infundada que la
obra de Carranza pasaba de mano en mano, que era consultada, que
era tenida en cuenta por la més elemental coherencia. El libro maldito
y secuestrado en Espafia era el libro alabado y consultado en Trento, y
posiblemente en otros lugares (;Roma?).

de Valdes Hispania necnon et Supremi Sanctae et Generalis Inquisitionis Senatus. Haec anno
MDLIX editus. Quorum iussu et licentia Sebastianus Martinez excudebat. Pinciae, (Valla-
dolid, Sebastidn Martinez, 1559), y que en el mismo ya figuraba, entre otros muchos, el
Catecismo Cristiano de Bartolomé Carranza, cuya detencion se produjo el 22 de agosto del
mismo mes y afo. Es decir, el libro ya estaba prohibido antes de que formalmente fuera
examinado y se le atribuyeran errores. (Lazcano, 2008: 224-269).
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Es el momento de citar con toda propiedad y garantia el excelen-
te trabajo de Alfredo Garcia Sudrez, en que se detuvo a considerar la
influencia que el Catecismo de Carranza ejerci6 sobre el Catecismo de
Trento (Garcia Sudrez, 1970: 341-422). En su estudio, demuestra con rigor
que la influencia es manifiesta, que las apreciaciones, las frases, las citas, de
uno pasaron al otro; que se tuvo algo mds que como una consulta margi-
nal o episddica. Garcia Sudrez present6 sus conclusiones como posibles, y,
con prudencia, titul6 su trabajo entre interrogantes, que dejaban la puerta
abierta a otras interpretaciones.

Es cierto que la influencia no se dejé sentir en todas las materias,
pero resulta indiscutible en los dos ejemplos que propone y desarrolla: el
noveno articulo de la fe sobre la Iglesia, y sobre el tercer mandamiento
del decdlogo, con la indicaciéon de que ambos aspectos fueron objetos de
disputa entre catdlicos y no catdlicos en su momento, y, por lo mismo, re-
querian un cuidado mayor al matizar las expresiones empleadas.

Constituye una obligacién remitir a su estudio pionero, que abrié un
horizonte insospechado sobre la figura sefiera de Bartolomé Carranzay el
notable peso especifico de que gozaba entre sus contempordneos, avalado
por su estudio riguroso y el ejemplo de su vida integra. Tener en cuenta las
ensefianzas vertidas en su Catecismo fue mucho mas que aprovechar un
escrito que resultaba oportuno o ttil para rematar una exposicién sobre
la fe. Es incuestionable que sus ensefianzas se tuvieron en cuenta, se sope-
saron, acaso se debatieron en el seno de la comision redactora del futuro
texto tridentino. Y, como consecuencia, fueron asumidas como plasma-
cién vélida y certeza de lo que convenia ensefiar en ese preciso momento.
No puede entenderse de otro modo.

4. Los dos prologos

En el estudio de Garcia Sudrez hay, ademas, otra punzada, otro reto
lanzado al aire: “Invitaria al estudioso a hacer una confrontacién entre
el prélogo del Catecismo Romano y el prefacio al Catecismo de Carranza.
Pienso que no faltan entre las dos piezas interesantes afinidades” (p. 418)’.
Este es precisamente el reto que he querido asumir.

3 Rodriguez (1982): 381, deja caer que Garcia Sudrez ha sefialado las afinidades entre
los prélogos de Carranza y Trento. Pero se limité a lanzar la idea, sin profundizar en ella. En
su estudio, P. Rodriguez sefiala las influencias del prélogo de Nausea en Carranza.
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Cada uno de los prélogos es lo bastante extenso como para no poder
reproducirlos en su totalidad, y hacer interminable este articulo. El pro-
cedimiento ha de ser poner en paralelo aquellas partes, frases o parrafos
que reclaman la atencién, por doble motivo: tanto por la afinidad, como
por las mutuas diferencias.

Un problema préctico era qué texto seguir. Para el prélogo de Ca-
rranza no habia duda, porque no hay mdas que consultar la estupenda
edicion critica. Si habia problema, en cambio, para el prélogo del cate-
cismo romano. No era procedente citarlo en latin en la edicién critica
respectiva, pues habria que estar traduciendo cada parrafo. Elegir una
version castellana no resulta facil, porque no hay una netamente mejor,
y las mas comunes (las de Agustin de Manterola, Agustin Zorita, Anas-
tasio Machuca, Alfonso M* Gubianas, Pedro Martin) adolecen de algu-
nos fallos que no son faciles de superar. He decidido servirme para las
citas de la ediciéon de Zorita como base, aunque introduciendo las mo-
dificaciones necesarias en orden a la claridad y a la actualizacion de las
expresiones.

5. Estilo

Para establecer contraste entre los dos prélogos me parece que hay
que considerar el estilo, no sdélo de los prélogos, sino del conjunto de
cada uno de los Catecismos. El de Carranza es mas directo y personal,
mdas vivo, utiliza comparaciones, hace referencia a personas concretas
0 a hechos contemporaneos; en ocasiones se extiende en explicaciones
complementarias respecto al tema que desarrolla; también incluye algu-
na frase oscura al menos para la comprensién actual. En cuando a los
destinatarios, el Catecismo de Carranza estd pensando para ser puesto
en manos de los fieles; otra cosa es que, por su volumen, y en ocasiones
por su hondura, superara la capacidad de muchas personas, carentes de
formacién elevada.

Por su parte, el pulcro latin humanista del de Trento, estilisticamente
pulido, es vehiculo para una expresion y estilo mas frio, técnico y solem-
ne. Sacrifica lo coloquial en funcién de la minuciosidad doctrinal. No hay
referencias a los herejes, sino que se centra en la presentacién de la fe
catdlica, evitando disputas o valoracion de otras ensefianzas. Carece de
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alusiones a cualquier hecho, lugar o persona que pudiera conectar con
una referencia temporal concreta, como si tratara de evadirse del tiempo
y ofrecer una sintesis doctrinal inmutable.

Esto hace que, al establecer el contraste, haya que tener siempre pre-
sente los estilos respectivos que prestan un tono peculiar a sus afirmacio-
nes. Los destinatarios directos del Catecismo de Trento eran los curas: es-
crito para su formacion, les capacitaria para hacer una transmision valida
al pueblo, después de un estudio y maduracién; incluso se propone en el
mismo prélogo un ejemplo de lo que podrian llevar a cabo en su predica-
cion semanal, a fin de estimularlos.

6. Semejanzas

He establecido una serie de puntos comunes en los que se perfilan las
coincidencias, y por tanto la influencia, dejando a un lado el orden en que
aparece cada frase en cada prélogo.

6.1. Escritura y Tradicion

Sin duda era uno de los puntos mas conflictivos que estaban en la
base de las disensiones entre los grupos cristianos por la ruptura de la
unidad entre las dos fuentes de la revelacion, de manera que aferrarse a
una equivaliera a eliminar la otra. Aceptar en exclusiva la Escritura tenia
como consecuencia devaluar cuanto pudiera provenir de la gran tradicion
de la Iglesia; era renunciar a muchos logros de creyentes como si no hu-
bieran sido alentados por el Espiritu de Dios. Los dos prélogos profundi-
zan en las vias de la revelacién de Dios:

Carranza Trento

Mi intento es poner por texto el Todalasuma deladoctrina,que se
Catecismo que tiene la Iglesia des- debe proponer a los fieles, se con-
de su fundacion, ordenado por el tiene en la palabra de Dios, la cual
Espiritu Santo y promulgado por estd distribuida entre la Escritura
los Apodstoles, y declarado para el ylaTradiciéon. Y asi emplearan los
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pueblo en lo necesario que ellos pastores dias y noches en la medi-
han de saber de su profesion, y tacion de estas cosas.

tomar la declaracion de la misma

Escritura Santa y de los Padres an-

tiguos, como ellos en su tiempo so-

lian ensefiar a los que tomaban esta

profesion de cristianos.

La afirmacién fundamental es nitida, aunque se exprese de dos mo-
dos diversos: Escritura Santa y los Padres antiguos en un caso, y la Es-
critura y la Tradicion en el otro. La diversidad de estilo no impide ver la
identidad de fondo. Puede despistar de algin modo el empleo del término
catecismo que utiliza Carranza, y que examinaré con algo més de detalle;
pero sustancialmente equivale a “ensefianza”, es decir, la enseflanza que la
Iglesia ha transmitido desde sus origenes no por iniciativa humana, indivi
dual o comunitaria,sino obedeciendo ala orden,alainspiracién del Espiritu
Santo y a la determinacién o promulgacién de los apéstoles. Estos no
habian decidido por si mismos lo que les parecia, sino que contaban con
la asistencia y guia del Espiritu. Cuando Carranza emplea la expresion
“los Padres antiguos” resulta notorio que estd prolongando la asistencia
del Espiritu no sélo a la época apostdlica inicial, sino a todo cuanto des-
pués de ellos la Iglesia ha ido organizando, estableciendo, enseflando. Es
lo que Trento denomina con el término conciso de “Tradicién”, la gran
tradicién de la Iglesia, muy diferente de las costumbres adquiridas, de los
usos locales, de las formas repetidas, es decir, de las tradiciones con mints-
cula, las normas pasajeras que no constituyen fuente de revelacion.

El que Trento inste a que los pastores mediten (es la expresion lati-
na), habria de entenderse como estudien y se formen de conformidad con
la intencién con la que el concilio entendié su catecismo. Dada la enorme
carencia de formacidn, y la gran ignorancia atestiguada del clero, no ha
de entenderse por la via de la espiritualidad, sino por la de la formacién
elemental y el estudio riguroso. Y, como sefiala Carranza, si ha de ser de-
clarado para el pueblo, para que vivan responsablemente su profesion de
fe, eso mismo incide en la formacién indispensable del clero, que les ha de
ocupar de manera notable su tiempo (“dia y noche”).

En esta declaracién bésica de principios, de la que parte la Iglesia, no
hay ninguna alusién a los criterios reformados, para los que la sola biblia



LOS PROLOGOS DE LOS CATECISMOS DE CARRANZA Y DE TRENTO 139

excluia la tradicién, como afiadido humano espurio, que habia de ser des-
echado. Es muy diferente rechazar précticas habituales (constituyeran o
no un abuso) que rechazar la gran tradicion de la Iglesia sostenida por los
criterios afines al evangelio, por los simbolos de fe, por las reflexiones de
sus concilios, por la indagacién honrada de la voluntad de Dios. También
es muy diferente rechazar costumbres legitimas y sanas a la luz de evan-
gelio, que rechazar los abusos antievangélicos, que los creyentes jamas

debieron tolerar.

6.2. El origen en Jestis

No podia ser de otra forma puesto que la ensefianza que proviene de
la escritura y de la tradicion tiene su fundamento en Jesus, y era preciso
remontarse a la misma fuente, y afirmarlo sin rodeos.

Carranza

Como no hay més que un Dios ver-
dadero en el cielo, asi no hay mds
de una religién verdadera en la tie-
rra: todas las otras son falsas, como
lo son los dioses que en ellas son
servidos. Esta es la que Jesucristo,
hijo natural de Dios, nos ensefid, y
de su nombre se llama religion cris-
tiana: la cual solo nos guia y lleva a
Dios, y en esta solo se tiene legitimo
conocimiento de Dios. Y asi, quien
quisiere ir a Dios y acertar este ca-
mino, no ha de ir a las escuelas de
los fil6sofos, ni a las sinagogas de
los judios, sino solamente a la Igle-
sia de Jesucristo donde él mismo es
preceptor y siguiendo lo que alli se
ensefia, acertard a la verdad. (...)

De esto trataron los primeros fun-

Trento

Pero aquel misterio escondido des-
de los siglos y generaciones, sobre-
puja de tal manera la inteligencia
humana que ningtn estudio huma-
no podria aspirar a tan alta Sabidu-
ria, si no hubiera sido manifestado
a los santos, a quienes quiso Dios
hacer notorias por el don de la fe
las riquezas de la gloria de este
gran sacramento en las gentes, que
es Cristo (...)

Cristo vino al mundo a ensefiar
la fe, que después difundieron los
Apostoles y sus sucesores.

(...) nos hablo por medio de su
Hijo,mandando por voz venida del
cielo desde el trono de su gloria
que todos le oyesen, y obedecie-
sen a sus mandamientos. Luego el
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dadores de la religion que fueron divino Hijo a unos hizo apéstoles,
los Apéstoles, los cuales, dejadas a otros profetas, a otros pastores
todas las otras cosas, se ocuparon y doctores, que anunciasen la pala-
de enseflar la ley de Dios y tra-  bra de vida.

taron de solo esto, y asi lo hicie-

ron sus sucesores por més de mil

afnos.

Tanto desde la consideracion de la religion catdlica sabida la Gnica
verdadera entre las demads, como desde la consideracion intemporal y mds
abstracta de la comunicacion de Dios a los hombres, ambos textos sitian
el centro de atencién en Jesus, en quien se encuentra la plenitud de la
revelacion. Tanto Escritura como Tradicién ocupan un lugar inferior res-
pecto a la misma fuente, la Palabra de vida que es Jests.

Todo cuanto pueden ensefar los respectivos catecismos obliga a cen-
trarse en Jesus. Fijar el origen de la enseflanza en él no constituye motivo
alguno para redactar un prélogo mas o menos vistoso. Ninguno de los dos
prélogos mira el lucimiento, sino la fundamentacién segura: no es posible
remontarse a otra fuente, a otro origen. Es el mismo Dios quien ha ha-
blado. Los profetas han adelantado algo de lo que Dios queria comunicar
al hombre. Pero ha hablado en plenitud en el Hijo, en Jests. Todo cuanto
pueda aparecer en los catecismos que llevan estos prélogos tiene que ser
valorado como palabra de Jests, o, en todo caso, como conclusiéon, como
consecuencia, como prolongacion, de la ensefianza misma de Jesus, Pala-
bra definitiva de Dios.

Ambos catecismos sefialan para no confundir ni para desautorizar,
que ha sido voluntad de Jesus enviar a sus apdstoles, difusores de su men-
saje, transmitido con fidelidad, y prolongado en el tiempo en las comu-
nidades cristianas, —en cualquier tiempo— en los diversos ministerios.
La organizacion eclesial en tareas diferenciadas, resulta posterior a Jesus,
pero no puede pretender sustituirle, porque es €l quien ha sefialado los
diversos quehaceres al servicio de la comunidad. Queda muy claro el ca-
racter fontal que siempre se ha de remarcar al presentar la ensefianza de
la fe, al remitir originariamente a Jesus sin vacilacion.

Valiosa la expresion tridentina al denominar a Jestis como “gran sa-
cramento de las gentes”.
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6.3. Necesidad imperiosa de presentar la fe

La fe cristiana no ha de ser un tesoro escondido, sino una luz que
expanda su esplendor a cuantos alcancen a verla.

Carranza

La religion verdadera que nos tra-
jo el Hijo de Dios desde el cielo a
la tierra —y para esto se hizo Dios
hombre y de inmortal se hizo mor-
tal y pasible—, ;en cudnto la debe-
mos tener? Cierto ha de ser estima-
da sobre todas las cosas que hay en
el suelo y los que la han conocido,
la han tenido en este lugar, que, por
no perderla, han holgado de perder
la hacienda del mundo y la vida...
El primer capitulo que pone S. Pa-
blo en el oficio de obispos y presbi-
teros es ser doctores y preceptores
de la ley: y por esto les llamé Dios
luz del mundo.Y dice que cada uno
es una ciudad puesta en la cumbre
del monte.

Trento

Cuén necesaria haya sido siempre,
para conseguir la eterna salud, la
industria y ministerio fiel de maes-
tro legitimo. Porque escrito esta:
;Cémo oirdn, si no se les predica?,
[y como predicardn si no son
enviados?

[A los padres del Concilio] les pa-
recio preciso hacer un formulario,
y método de instruir al pueblo
cristiano en los rudimentos de la
fe, por el cual se debiesen arreglar
todos los que ejercen en las Iglesias
el cargo de legitimo pastor y maes-
tro. Aun ya manifestada la verdad,
es necesaria la predicacién, y mas
en estos tiempos. Nunca, pues, debe
dejarse en la Iglesia esta predica-
cién de la palabra divina.

Para que la fe llegue a las personas es necesario que sea difundida,

predicada. La decisiva intervencién de los creyentes secunda la accion
originaria de Dios. Ambos catecismos sefialan en sus prélogos la accién
humana de los colaboradores, los misioneros, los difusores del evange-
lio. Carranza manifiesta en este punto la obligacién de los pastores, que
ciertamente no son los tnicos que han de llevarla a cabo; por su parte,
Trento deriva en estilo més autoritario hacia la expresion de los legitimos
pastores o maestros. Si se fija la atencion en el calificativo de “legitimo”
se cargan las tintas en la apreciacién juridica; pero si el acento se remarca
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en los “maestros y pastores” aparece mds didfana la sintonia entre ambos
prologos.

La necesidad intima de transmitir la fe cristiana se torna mas calida,
menos aséptica, en el prélogo de Carranza, quien habla con naturalidad
de las mercancias y objetos traidos de América o de Egipto, que son va-
lorados en Europa por su rareza mas que por su valor objetivo. Es el tér-
mino de comparacion para subrayar el valor o el aprecio con que se ha
de envolver la fe cristiana, traida no de mas lejos, sino de maés alto, por el
mismo Jesus. Son sus discipulos, los cristianos, los que han de manifestar
aprecio por su enseflanza, y, en consecuencia, positivo interés por difun-
dirla, por darla a conocer, por hacer que llegue a todos.

Cada uno de los dos préologos emplea una referencia biblica diversa,
aunque ambas inciden en la necesidad sentida de difundir la fe cristiana
a quienes no la conocen. Nada tiene de particular que hayan recurrido a
pasajes distintos de la biblia, con idéntico propdsito.

6.4. Urgencia ante los hechos provocados por la Reforma

La necesidad de transmitir la fe valdria para cualquier época; pero
las circunstancias histéricas en que los dos catecismos surgen, reflejan una
urgencia imperiosa por los desastres que han sobrevenido a los cristianos
con el quebrantamiento de la unidad en Europa, las disputas, los enfren-
tamientos, las violencias entre los diversos grupos cristianos.

Carranza

Pero agora el espiritu de las tinie-
blas, que es el diablo, ha levantado
tantos ministros y siervos suyos
que destruyan toda la obra que hi-
cieron los ministros de Cristo, que
si todos los que somos de su bande-
ra, cada uno en su lugar y oficio, no
nos ponemos en defensa y en resis-
tir a estos enemigos de nuestra re-
ligién, vendremos a mayores males

Trento

Pero en estos tiempos se debe cier-
tamente trabajar con el mayor des-
velo y piedad en que los fieles sean
sustentados y fortalecidos con la
doctrina sana, e incorrupta; como
alimento de la vida. Porque, para
pervertir las almas cristianas con
doctrinas varias y peregrinas, han
salido al mundo aquellos profetas
falsos de quienes dijo el Sefor : Yo
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y dafios de los que antes padecia el
pueblo por ignorancia: porque son
tantos los herejes que se han levan-
tado y cada dia se levantan, ense-
fiando falsas doctrinas, que ya es
menester salir todos a la defensa.

no los enviaba, pero ellos corrian.
Yo no les hablaba, mas ellos predi-
caban. Armada aqui su malicia con
todas las artes de Satanas, se difun-
di6 tan extendidamente que parece
no hay cémo tenerla a raya.

La tdnica diferencia a la vista entre los dos textos consiste en que
Trento incorpora una cita de Jr. 23, 21, sobre la actuacién de los falsos
profetas, a los que Carranza, por su parte, no tiene dificultad en llamar
herejes. Pero es evidente la identidad de ambos pasajes.

La urgencia era notoria en el momento en que se publicaron ambos
catecismos. Seria preciso recordar, siquiera brevemente, que las primeras
actuaciones de Lutero no preocuparon excesivamente en Roma, ni in-
tranquilizaron hasta el punto de poner remedio rdpido. Una curia romana
demasiado interesada por si misma no sintié urgencia alguna, hasta que
las cosas fueron maés alld de las previsiones, por otra parte mal calculadas.

Leén X habia tenido que ser urgido para que emitiera la condena
de las afirmaciones de Lutero. Adriano VI (1522-1523) traté de sanear
el ambiente corrupto e interesado de los muchos eclesidsticos residen-
tes en Roma; su muerte interrumpié el deseo de reforma, que resultd
s6lo incoada. Después, Clemente VII (1523-1534) acordé con Carlos V
la celebracién de un concilio, pero mientras Carlos V se sentia mas apre-
miado por las consecuencias politicas de la ruptura estatal en Alemania,
el pontifice se resistia a convocarlo y preferia dejar las cosas como esta-
ban. Paulo IIT (1534-1549), tras 17 afos desde la excomunién de Lutero
no advertia adin la importancia ni las consecuencias de su reto; mientras
los obispos alemanes no se preocupaban en exceso de la expansion del
luteranismo, en Roma se ignoraba lo que estaba sucediendo en Alemania.
Urgido, Paulo III anuncié en 1536 la convocatoria del concilio, pero la
guerra entre Francia y Alemania lo impidi6. Otro intento de convocarlo
en Mantua se estrell6 con la negativa del Duque de Mantua a acogerlo
en sus dominios. Una nueva convocatoria seflalaba en 1538 como sede a
Vicenza, pero sélo acudieron a ella cinco obispos, por lo que el aplaza-
miento resultd inevitable. En 1545 se reunid por fin en Trento, pero la pes-
te de 1547 obligd a pararlo; el acuerdo de trasladarlo a Bolonia no hizo
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mas que servir de freno para que no pudiese continuar. En 1549 muri6 el
papa Paulo IIT que lo habia convocado. Su sucesor Julio IIT (1550-1555)
lo reunié en 1551. Marcelo II que le sucedié murié un mes después de
su eleccion, sin que hubiera lugar a decision alguna. Después fue elegido
Paulo IV (1555-1559), que emprendi6 una sincera reforma, pero que no
convocé el interrumpido concilio. Pio IV, elegido en 1559 no convocé la
reapertura del concilio hasta 1562. Por tltimo Pio V pudo ver la conti-
nuacioén y la conclusién en 1566. A la vista de estas informaciones, resulta
dificil asumir que se pueda aplicar la palabra “urgente” al remedio que
se pretendia aplicar. Pero si no habia sido urgente, si era verdaderamente
necesario, imprescindible.

Cuando Carranza escribid esto era entre 1555 y 1558, y ese tultimo
afio edit6 su Catecismo. El habia sido testigo de tantos desastres, errores
y confusién que era normal que urgiera para que todos salieran a la de-
fensa, y su palabra era la dolida expresién de quien habia visto una igle-
sia cristiana que se desmoronaba. Cuando aparecié en 1566, el Catecismo
tridentino recalcaba la necesidad de aglutinar fuerzas para tener a raya el
desastre que se habia producido. No se diagnostic6 a tiempo la virulencia
del mal, y la tardia solucién se reclamaba por via de urgencia.

Otro aspecto, muy comtn en la época, del que participan ambos pro-
logos, es atribuir de forma abierta el origen de todos los males que aqueja-
ban a la Iglesia a Satands. Parece como si la accion de Dios quedara parali-
zada por una acometida de Satands, y el panorama mental que se dibujaba
fuera el de dos potencias rivales que se acometen entre si, lastimando a
la Iglesia entre dos fuegos. Satands ataca y los creyentes han de volver
sus ojos a Dios para que les ayude y reduplique sus atenciones. La expre-
sion utilizada por Carranza es “el diablo, ha levantado tantos ministros y
siervos suyos que destruyan toda la obra”. Los “herejes” son “ministros y
siervos del diablo”, calificativo que en su momento podia ser entendido
como normal. Por su lado, Trento los denomina “aquellos profetas falsos
(...) armada su malicia con todas las artes de Satands”, casi calco de la
expresion anterior.

Es verdad que la intolerancia del momento no se andaba con mira-
mientos que pudieran resultar ofensivos. El prélogo de Trento también
utiliza un poco mas adelante la expresion “esta peste” (en latin “haec pes-
tis”) con lo que entrafia de repulsa y desprecio. Pero mas alla de las for-
mas de expresion, el panorama presenta la imagen de Satanas, desbocado,
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acometiendo a la Iglesia. Frente a tal ataque, no hay otra solucién que la

defensa cerrada y urgente.

6.5. La causa de los males de la Iglesia esta en la ignorancia

Desde el plano supramundano de echar la culpa a Satanas, se des-
ciende al plano terreno y comprobable, bien conocido de todos, y aparece
la causa principal de todos los males que afectan a los cristianos.

Carranza

Pero sabemos que hay millares de
hombres en la Iglesia que, pregun-
tados por su religion, ni saben la ra-
z6n del nombre ni la profesion que
hicieron en el baptismo sino, como
nacieron en casa de sus padres, asi
se hallan nacidos en la Iglesia, a
los cuales nunca les pasé por pen-
samiento saber los articulos de la
fe, qué quiere decir el Decdlogo,
qué cosas son los sacramentos.
Hombres cristianos de titulo y de
cerimonias y cristianos de costum-
bre, pero no de juicio y de dnimo;
porque, quitado el titulo y algu-
nas cerimonias de cristianos, de la
substancia de su religién no tienen
mas que los nacidos y criados en las
Indias.

Trento

Deseando en gran manera los Pa-
dres del Santo Concilio general de
Trento, aplicar alguna saludable
medicina a este mal tan grande y
tan pernicioso, juzgaron que no
bastaba definir contra las here-
jlas de nuestros tiempos los pun-
tos mas graves de la doctrina ca-
télica, sino que ademds de esto,
les parecid preciso hacer un regla
y método para instruir al pueblo
cristiano en los rudimentos de la fe.

El desconocimiento es general entre los cristianos. Presumen de tales,

pero lo son s6lo de nombre, de “ceremonias”; cristianos de costumbre;
cristianos de inercia, pero carentes de fundamento y formacién. La causa
que ambos prélogos denuncian no hay que buscarla en Satanas, sino en la
falta de preparacion de los responsables, y en la falta de interés en desem-
pefiar su oficio. Més viva, la expresion de Carranza apunta a las personas
que no han hecho nada por su formacién, ni han sido estimulados por
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nadie; més oficial, Trento afirma que no se puede contentar con las defi-
niciones dogmaticas en torno a los puntos discutidos de la fe (discutidos
por unos pocos cultos), y pone la mira en el remedio que es preciso “para
instruir al pueblo cristiano en los rudimentos de la fe”.

Esta labor de instruir a los cristianos en los rudimentos de la fe es lo
mismo que reconocer que el pueblo cristiano carece de esos rudimentos
bésicos, y que la ignorancia absoluta campa a sus anchas entre quienes se
llaman creyentes.

Los dos textos denuncian a su modo el mismo problema. Era de la-
mentar. Pero no habian sido los tnicos. Felipe de Meneses lloré ante tanta
ignorancia como comprobé®; Juan de Avila se dolié por el mismo pro-
blema y se puso a remediarlo, a la vez que elevo al concilio sus memoria-
les para erradicarla con la redaccién de catecismos adaptados’; Luis de
Granada sentfa el mismo sufrimiento punzante por un pueblo cristiano
postrado en el desconocimiento culpable’.

Todo ello lamentable, como queja comin de quienes tenian una
sensibilidad mds viva que el resto de sus contemporaneos. Lo que no se
entiende muy bien es lo que sigue. Entre las muchas expresiones que el
inquisidor Melchor Cano extractd y calificé del Catecismo de Carranza

4 Meneses, (1556): libro primero, c. I: “Este mal es la grandisima y universal igno-
rancia de lo que la fe nos ensefia, y de la obligacion que, por tener esta fe, echamos sobre
nosotros; no digo ignorancia en lo que toca a la perfeccion del cristiano sino a la sustancia y
principios y fundamentos de ella que son los articulos de la fe y mandamientos de la ley, los
cuales son un cimiento sobre que se levanta todo el edificio de la cristiandad”.

5 Avila, Memorial segundo al Concilio de Trento n. 53, en Sala, Luis - Martin, Fran-
cisco (2001). 579: “Mas de lo que por nuestros pecados vemos en nuestros tiempos es el
gran dafio que a la Iglesia ha venido: pues una de las causas y no pequefia porque muchos
cristianos han perdido la fe es por estar tan flacamente doctrinados y fundados en ella y tan
sin gusto de los misterios de ella, que facilmente se les ha podido persuadir cualquier error
contra la fe, como a gente que no tiene firme atadura con la verdad”.

6 Granada, (1877): parte II, c. 2: “Si tan pocos son los cristianos que usan de estas
medicinas, si tan lejos estdn y tan desacordados de pensar en los misterios de la fe que pro-
fesan, si nunca se llegan a los sacramentos sino forzados por censuras, si no gastan siquiera
una hora de veinte y cuatro que tiene el dia en encomendarse a Dios, si nunca toman un
libro devoto en las manos, ni oyen con atencién y deseo de aprovechar la palabra de Dios,
(,qué les puede ayudar el titulo de cristianos?”.
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como “imprudente” , figura ésta: “los obispos y curas, los cuales son obli-
gados de enseiiar al pueblo en todas las cosas de su religion. Y esto ha
cesado en esta edad mds que en otras después que Jesucristo fundé la Igle-
sia”. (En cursiva, lo seleccionado con precision por Melchor Cano). Era
imprudente decir esto; era mejor hablar con circunloquios. Era preferible

no reconocer el mal.

6.6. Los responsables son los obispos y los curas

En estricta coherencia con las afirmaciones precedentes, los dos pro-
logos examinados sefialan directamente a los responsables, aunque Trento
se resista a llamar a las cosas por su nombre.

Carranza

Tanta ignorancia como ésta, aun-
que se imputa a los particulares,
pero principalmente se imputa a
los sacerdotes y entre éstos, espe-
cialmente a los perlados, como son
los obispos y curas, los cuales son
obligados de enseriar al pueblo (...)
porque los que menos tratan de
esto en la Iglesia son ellos, unos
por no saberlo, otros por ocuparse
de otros oficios ajenos de su estado,
dejando lo que derechamente es de
su oficio y lo que expresamente les
manda Dios hacer (...) vino en los
tiempos pasados a dar en otro ex-
tremo: que ninguna cosa trataban
menos los oficiales de Cristo y los
que son pagados y tienen salarios
publicos en la Iglesia para esto, y
de este descuido vino el pueblo a la
ignorancia y rudeza

Trento

Es cierto que muchos con gran loor
de piedad y de doctrina se dedica-
ron a este género de escritura.
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En este punto, aparece muy claramente la diferencia entre los dos
prélogos. Carranza es vivo y directo; pone el dedo en la llaga y sefiala a los
culpables. Al contrario, Trento quiere evadirse de la cuestion, al apuntar a
un pasado glorioso.

Carranza habla en presente mas que en pasado, porque no se tra-
taba de diluir el problema apuntando a lo que se pudo hacer y no se
hizo. Los ministros de la Iglesia son los responsables. Dios les ha man-
dado anunciar su mensaje, es su oficio, cobran por ello y de ello viven.
Pero no cumplen con su obligaciéon. Resuenan aqui todos los ecos de la
encendida polémica que se suscitd en el concilio sobre la obligacion de
los obispos de residir en sus didcesis: mal podian cumplir con su obli-
gacién cuando, tras la toma de posesion, no volvian a poner los pies en
su territorio; o cuando acumulaban varias didcesis a la busqueda de sus
intereses.

El comportamiento del obispo era seguido e imitado por los curas,
movidos por los beneficios mas que por los oficios. El mandato de Dios
se habia diluido entre nebulosas hasta llegar a dejarlo de lado. El
problema no afectaba s6lo a los ministros de la primera mitad del siglo
xvI; venia de atrds, y existian suficientes testimonios de personas que ha-
bian denunciado esa secular pereza, sin conseguir removerla. En la pri-
mera mitad del xvi subsistia la misma ténica. Carranza no hablaba de
oidas, sino desde su experiencia en Espaifia, en Inglaterra, en Flandes. Ni
decia algo que no fuera voz comun, a pesar de los intentos serios de su-
perar esta lacra, llevados a cabo por él y por tantas beneméritas personas
de su época.

Pero ésta es precisamente la evasiva trazada en el prélogo del Ca-
tecismo tridentino. Habla en pasado, pero no en presente. En lugar de
reconocer y lamentar los hechos, en lugar de plegarse a la dolorosa rea-
lidad del momento, los redactores del prélogo prefirieron evocar una
especie de edad de oro que trajera a la memoria lo mucho que se ha-
bia hecho. Era una afiagaza para ocultar lo poco que se hacia en ese
preciso momento. Podrian evocarse nombres gloriosos del pasado
lejano que habian escrito sus catecismos para ayudar a los de su épo-
ca;incluso podrian aparecer nombres de quienes en el mismo siglo xvi s
e habian empefiado en esa tarea en diversos lugares de Europa. Pero
tales evocaciones o tales afioranzas no conseguian disimular el vacio
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enorme de la ignorancia del pueblo cristiano, con sus pastores a la ca-
beza’.

En esta cuestion se percibe la voluntad de denunciar los defectos o, al
contrario, pasarlos por alto airosamente, con cierto estilo triunfal. Son dos
posturas que difieren de mjanera clamorosa. Pero entre lineas se percibe
el mismo defecto de la culpabilidad de los responsables, se quiera o no

reconocer.

6.7. El empleo de los catecismos

Si en el punto anterior habia notable diferencia, en éste la similitud
es total. Los dos prélogos van directos a seflalar los catecismos como parte
del problema y a la vez como solucién.

Carranza

Y porque las principales armas con
que han hecho dafo en la Iglesia
son Catecismos y doctrinas falsas
que han escrito, es necesario acu-
dir a esto, porque yo he visto tan-
tos, unos en latin y otros en lengua
vulgar de cada nacién, que no los
sabria contar. En Alemana, en cada
pueblo donde se han hecho fuertes
los herejes, sacan cada afio el suyo.
Calvino, que es capitdn de aquel
cuartel, ha escrito tres. En nuestra
lengua espafiola he visto muchos,
algunos de buena doctrina y otros

Trento

Porque aquellos que se propusieron
inficionar las almas de los fieles, co-
nociendo que en ninguna manera
podian hablar en publico con todos
e infundir en sus oidos las veneno-
sas voces, se valieron de otro ardid,
por el cual derramaron los errores
de la impiedad mucho mas fécil y
dilatadamente. Porque ademaés de
muchos abultados libros, con que
procuraron trastornar la fe catdlica
(de los cuales fue facil precaverse,
por contener herejias manifiestas)
escribieron también innumerables

7 Carranza escribié: “Habia en aquella tierra [Flandes] curas tan idiotas que acaecia

predicar herejes al pueblo sus errores en presencia suya, y callar ellos por no saber si era
mala la doctrina que ensenaban” (Citado por J. I. TELLECHEA, Documentos histéricos, 111,
32-33, ed. citada 25).
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de mala, y por esto me he querido librillos al parecer piadosos, con los
yo oponer a éstos, y poner otro en  cuales es increible cudn facilmente
la misma lengua espafiola, como engafiaron las dnimas incautas de
natural y nacido en ella, y por esto  los simples.

mds obligado a esto que los otros,

y después en lengua latina, porque

en estas dos lenguas tengo yo la

obligacion.

Persisten los dos estilos en los respectivos prélogos. Carranza hace
memoria y a la vez hace historia al seflalar que ha visto multitud de ca-
tecismos: algunos de muy buena doctrina, de los que no sefiala titulos ni
autores, pero de los que deja constancia, pues no todo es deleznable. Pero
otros, muchos, tantos que no los sabria contar, con doctrinas falsas, que in-
ducen al error. El mismo ha procurado quitar de la circulacién muchos de
esos catecismos que atentaban contra la legitima ensefianza; unos en latin
y otros en lengua verndcula, unos en Alemania, reducto principal de la
herejia que sacudia los cimientos de la cristiandad; otros en la Suiza regida
por Calvino (en esta ocasion si proporciona nombre), otros en Inglaterra
o en Flandes. La abundancia de catecismos es creciente, a la vez que crece
la desorientacién general, porque cada afio aparece otro, que no siempre
coincide con el catecismo que le ha precedido’. El pueblo cristiano, igno-
rante, coge en sus manos esos textos difundidos por doquier; no distingue;
acepta sin discusion lo que le viene a las manos. El éxito editorial de los
catecismos provenientes de autores reformadores ha hecho tambalear los
cimientos de una masa cristiana traida y llevada segun los criterios de
cada autor.

8 En la carta al pio lector, Carranza reitera este punto: “Considerando la diligencia
tan extrafia que han usado y usan en escribir y publicar libros dafiados que llaman Ca-
tecismos y Doctrinas cristianas, los cuales andan trasladados en lenguas vulgares, no sin
gran dafio del mundo” (...) “Después de las herejias de Alemaiia, se entendié que una de
las astucias de los ministros que he dicho del demonio fue escribir sus falsas doctrinas
en lenguas vulgares, y trasladaron la Santa Escritura en tudesco y francés y después en
italiano y en inglés para que el pueblo fuese juez y viera cémo fundaba sus opiniones”.
(Tellechea, 1976: 109-110).
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Trento es mas politico, mirando lo que conviene decir. Lamenta los
grandes tratados de corte teoldgico de los reformadores, aunque reconoce
que no han tenido demasiada repercusion en el pueblo llano. Pero acusa
el impacto de los muchos catecismos sencillos para el pueblo sencillo: in-
numerables librillos (“libellos”, en latin; se evita la palabra “catecismo”)
con mezcla de adoctrinamiento y piedad cristiana, donde va envuelta la
nueva ensefianza.

La verdad cruda es que Trento llegaba tarde. No sélo en la convocato-
ria, realizacion, puesta en ejecucion, publicacion del catecismo solicitado en
concilio y elaborado afios después. Ademds, llegaba de manera desafortu-
nada, porque, mientras reconocia que los reformadores se habian desvivido
en catecismos féciles y populares, el resultado que ofrecio a los tres afios de
la clausura de la asamblea, fue un denso catecismo, precisamente como los
grandes tratados reformados que no habian servido para cambiar el sentir
religioso del pueblo. Hizo lo mismo que criticaba.

En sesién conciliar en Trento se habian propuesto varias veces la re-
daccién de catecismos sencillos, faciles, de difusion masiva, pero lamen-
tablemente la peticién no fue atendida’. Ademas, desde fuera del propio
concilio habia llegado una demanda similar, como es el caso de Juan de
Avila".

9 En la fase preparatoria, el 5 de abril de 1546 se propuso que, para la educacién de los
niflos y de los adultos incultos se publicase un catecismo en latin y en lengua vulgar. Pedro
Pacheco, obispo de Jaén, resaltaba que en él constara inicamente lo fundamental de la fe.
En otra iniciativa, el emperador Fernando de Austria habia solicitado a la universidad de
Viena un breve resumen de la fe, que cristalizé anos después en la Summa doctrinae chris-
tianae, de Pedro Canisio; el 28 de abril de 1562, el legado del emperador Fernando pidi6 al
concilio un resumen fiel y seguro de la fe, que suprimiria todos los demds catecismos del
imperio, a excepcion del de Canisio. En sesion conciliar, el 4 de marzo de 1563, se discutié
ampliamente sobre el catecismo, ain no determinado, pues unos se inclinaban por una for-
ma breve y sencilla, mientras otros preferian una formulacién extensa.

10 En su segundo memorial al concilio (1561), senala entre los remedios la confec-
cién de tres catecismos para nifios, para adultos y para sacerdotes: “Conviene que el santo
concilio encomiende a alguna persona para que haga un libro de catecismo en que haya
los articulos de la fe, y los mandamientos de Dios y todo lo demds que hay en esotro que
comunmente se usa, aladiéndole algunas cosas para mayor declaracion y para alguna per-
suasion, por modo de didlogo o como mejor pareciese, en el cual lean los niflos y sobre el
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6.8. El objetivo de ambos Catecismos

Lo anterior lleva a considerar lo que cada uno de los prélogos sefiala
como intencién, como finalidad para la que se ha escrito el libro respecti-
vo. No es una mera cuestion de estilo para que saliera un prélogo lo mas
perfecto en cada caso; es el deseo de dejar muy claro a qué estaban desti-

nadas las paginas de cada uno de los libros.

Carranza

En el cual mi intento es poner por
texto el Catecismo que tiene la
Iglesia desde su fundacion, ordena-
do por el Espiritu Santo y promul-
gado por los Apdstoles, y declarar-
lo para el pueblo en lo necesario
(...) y sacar las malas yerbas que
los herejes de este tiempo han sem-
brado, sefialando en cada lugar las
malas y poniendo las buenas. Este
Catecismo y Doctrina cristiana que
hicieron los Padres de la Iglesia
conservé muchos afios la religion
en su limpieza primera. Esta tene-
mos por regla (después de las Es-
crituras Santas, [de] donde ella se
ha sacado) todos los cristianos.

Trento

Poner remedio a estas voces, y es-
critos perniciosos. Por esta razén
deseando (...) aplicar alguna sa-
ludable medicina a este mal tan
grande y tan pernicioso, [y] hacer
un formulario, y método de instruir
al pueblo cristiano, el Santo Con-
cilio tom6 por su cuenta instruir a
los parrocos, y sacerdotes, curas de
almas, en el conocimiento de aque-
llas cosas, que son mas propias de
su ministerio, y mds acomodadas a
la capacidad de los fieles, [y] algu-
nas cosas que ante todo deben con-
siderar, y tener muy presentes los
pastores, para que sepan a donde
deben enderezar, como a fin, todos
sus designios, trabajos y desvelos.

cual el catequista pueda hablar mds largamente declardndolo, y serd bien que sea un mismo
catequismo para toda la cristiandad”. 'Y poco mds adelante: “Otro grande para gente que
hay en el pueblo cristiano de buenos entendimientos que no sabe latin ... Conviene ... se les
dé un libro de doctrina cristiana en su propia lengua que los satisfaga ... y conviene que las
materias de este libro sean las mismas del catecismo pequefio mas probadas y mas exten-
didas”. Y casi a continuacién: “Otro libro como éste conviene que se haga en latin para los
que lo saben y parece que aun ha de ser mds extendido que el de la lengua vulgar, y debiase
mandar que éste le tuviesen todos los curas y los predicadores y con efecto leyesen en é1”.
(L. Sala - F. Martin, 2001: 583, 588).



LOS PROLOGOS DE LOS CATECISMOS DE CARRANZA Y DE TRENTO 153

La sintonia en lo que persiguen los dos catecismos es notable. Con
frases distintas pero que expresan la misma intencidn, lo que se proponen
es “sacar las malas yerbas de los herejes de este tiempo” y “aplicar alguna
saludable medicina a este mal tan grande y tan pernicioso”. La primera
tarea era erradicar el mal, el error, la ensefianza que se apartaba de la sana
doctrina.

Para conseguirlo, hay coincidencia nuclear en que es preciso sustituir
la ensefianza errénea por la ensefianza legitima. Carranza lo dice apelando
al “Catecismo y Doctrina que ensefiaron los Padres de la Iglesia”. Para €I,
como se explicard con sus propias expresiones, “catecismo” es equivalente
a “ensenanza” (y no tanto al libro en que ésta se contiene y transmite). La
aparente contradiccién podria ser que donde Trento dice que se “propu-
siese este Catecismo” hubiera quien leyera “este nuevo Catecismo' .

Cuando Carranza escribe que tiene intencién de “poner por texto
el Catecismo”, cabe preguntarse para quiénes seria obligatorio este libro
como texto, y casi surge inmediata como respuesta que pensaba en el ar-
zobispado de Toledo, lo que no estd en contradiccion con la peticion que
le hicieron los obispos ingleses en el sinodo de 1555; €l publica el libro
cuando ya es titular de esa sede. El texto critico no sefiala en este punto
variante alguna, y es muy posible que ese fuera su pensamiento director'2.

Se aprecia otro deslizamiento entre los dos prélogos en la cuestién
de los destinatarios en los que cada uno de los autores estd pensando.
Carranza habla por dos veces de ofrecer “lo declarado para el pueblo”,
en lo que éste necesite, y también lo designa como “regla para todos los
cristianos”"?. Por su parte, Trento, que no se aparta de esta consideracion
de “instruir al pueblo cristiano”, lo canaliza de forma mediata en la ne-

11 Los titulillos que preceden a cada parrafo del prélogo, asi como los de los parrafos
del texto, no son propios de la edicién original del catecismo de Trento, sino afiadidos mas
adelante. En particular en este caso, lo que el texto del prélogo sefiala es la autoridad del
concilio, mientras que, con una sutil adicidn, el titulillo apela tanto a la autoridad del con-
cilio como a la del papa: “Fue necesario que, por cuidado del Santo Concilio y autoridad
del Sumo Pontifice, se propusiese este Catecismo”. Ahf es precisamente donde figura el
adjetivo “nuevo”.

12 La introduccion al pio lector, aunque no forma parte del prélogo, insiste: “libro que
ha de andar en manos de todos por ser escrito en lengua vulgar, para satisfacer a los tales”.
(Tellechea, 1976: 109).
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cesidad de “instruir a los parrocos y sacerdotes... para que sepan a donde
deben enderezar sus trabajos”. El primero piensa en un catecismo para
el pueblo, habida cuenta de la necesidad de formacién; el segundo piensa
en los pastores, que han de ser instruidos primero para poder transmi-
tir después la ensefianza al pueblo. Implicitamente, Trento estd reco-
nociendo la ignorancia de los ministros, ya que, si necesitaban ser instrui-
dos, es porque carecian de la formacion que precisaban. Nadie da lo que
no tiene.

No existe contradiccidon ni cambio de criterio cuando Carranza llega
a la declaracién que sigue. El habia sefialado como destinatario de su ca-
tecismo al pueblo cristiano, y en la carta al pio lector precisa sin rodeos:
“Mi intento principal es proveer a los curas y a otras personas a quienes
toca la instruccioén publica del pueblo en las cosas de la religion, para que
ellos lo declaren y platiquen més largamente” (Carta al pio lector). (Telle-
chea, 1976:110). La afinidad con lo que sefialaba Trento es total, para que
la sana doctrina llegara a los cristianos; materialmente esta afirmaciéon no
forma parte del prélogo propiamente dicho, aunque si de los preliminares:
llegar al pueblo, a través de la formacién de los curas.

Vale la pena pararse a considerar dos procedimientos diversos. Por un
lado, tanto Carranza como Trento se deciden por el mecanismo indirecto:
que la formacién suministrada a los curas revierta en formacién para el
pueblo (hay una cierta consideracién de minoria de edad generalizada, por
la situacion pasiva en que consideran a los cristianos). Procediendo a la
inversa, los reformados optan por un mecanismo directo: poner en manos
del pueblo libros y catecismos que difundan sus criterios, sin esperar a que
los curas ignorantes se formaran. Sin esperar a un segundo momento, curas
y pueblos asimilan los dictados que los catecismos reformados les suminis-
tran, y tanto unos como otros asimilan las propuestas que difunden con las
publicaciones impresas. Es preciso reconocer que este segundo mecanismo
era més agil, mas practico, y que los reformadores fueron mds avispados
que los conciliares de Trento y que el propio Bartolomé Carranza.

6.9. Referencia al pasado catequético

Ambos prélogos echan un vistazo a un pasado en el que habfia esfuer-
zos muy vélidos en materia de catequesis.
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Carranza Trento

En nuestros tiempos, algunos sier-  Es cierto que muchos con gran loor
vos de Dios, con celo de la honra de piedad, y de doctrina se dedica-
suya y de la salud del pueblo, han ron a este género de escritura.
enseflado con limpieza y sinceri-

dad el Catecismo cristiano, que es

la ley y doctrina que profesamos en

el baptismo, en la cual estd librada

nuestra salvacioén y de esto han tra-

tado en los pulpitos y fuera de ellos,

por escrito y por palabras, como lo

hemos visto en algunas Iglesias de

Espafia hacerse asi por orden de

algunos obispos. En nuestra lengua

espaiiola he visto muchos, algunos

de buena doctrina.

Dentro de la misma mirada, la diferencia es clara, porque Carranza
habla en un pasado muy cercano, practicamente en presente, aunque no
proporciona nombres. Al contrario, Trento mira a un pasado lejano, que
simplemente evoca, omitiendo también los nombres mas destacados.

En este punto no hay mds remedio que dejar constancia de las in-
fluencias no espafiolas que recayeron en Carranza. Su especialista, Telle-
chea, ha mostrado suficientemente que Carranza consulté y tuvo presente
el Enchiridion de Johannes Gropper"”. También esta suficientemente cla-
ro que, particularmente para el prélogo, Carranza tuvo muy en cuenta el
Catechismus catholicus de Federico Nausea'*.

13 Grorrius, Johannes, (1545). Enchiridion in Christianae Institutionis in Concilio Pro-
vinciali Coloniensi editum. Opus omnibus verae pietatis cultoribus longe utilissimum, Parisi-
is, Johannes Roigny. (Ver TELLECHEA, 1987, 127).

14 NAUsEA, Federicus, (1544). Catholicus Cathecismus. Friederici Nausae Blancicam-
pani episcopi Viennensis, invictissimi Caesaris Ferdinandi a sacris studiis et consiliis, in
Catholicum Cathechismum libri quinque. Universis ecclesiasticis non modo profuturi, sed et
pernecessarii, Antuerpiae, Joannis Stelsii.
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Ademads, sin nombrarlos, Carranza habia tenido oportunidad de co-
nocer o manejar en Espafia una serie de textos de catequesis que suponian
una auténtica reaccion frente a la ignorancia religiosa secular. Nacido hacia
1503, pudieron pasar por sus manos algunas de las Cartillas editadas con
anterioridad a 1526, otra Cartilla de 1529, el libro de Gutierre Gonzalez,
editado en Sevilla en 1532, algunas de las ediciones del catecismo de An-
drés Florez a partir de 1546, alguno de los tres catecismos de Pedro de Soto,
aunque fueran editados en Alemania y estuvieran redactados en latin, el
catecismo del dominico Domingo de Soto del afio 1552, ese si, en castellano,
acaso alguno de los de Martin Pérez de Ayala, y no seria raro que hubiese
leido la doctrina surgida de las manos de Juan de Avila, o también la que
escribio el dominico Felipe de Meneses, o la Summa de Alonso Martinez de
Laguna. Cuando hacia la afirmacién de que conocia catecismos vélidos para
presentar la fe, escritos en castellano, no hablaba de oidas, pues es seguro
que hubiera leido mds de uno, especialmente los de los autores domini-
cos (Pedro de Soto, Domingo de Soto, Felipe de Meneses). Cuando habla-
ba de catecismos espaiioles de buena doctrina, es forzoso pensar en alguno
de éstos.

Trento se refiere mucho mas en general a otros tratados de cateque-
sis sin la precisién inmediata a la que alude Carranza, y que puede hacer
volar la imaginacién a los notables escritos catequéticos de la antigiiedad
clasica. En los dos casos, es clara la coincidencia en apreciar que todo
no habia sido tan malo y que habia mucho aprovechable; cosa diferente
es que no se hubiera aprovechado como se debia. La clara alusion a la
catequética espafiola es mds concreta que la genérica memoria que enun-
cia el catecismo tridentino. El silencio sobre sugerencias valiosas en par-
ticular permite recordar también los muchos esfuerzos catélicos que se
llevaron a cabo en Alemania para presentar la fe, a raiz de las declaracio-
nes y escritos de Lutero, que trataron de contrarrestar la expansion del
luteranismo.

6.10. La exposicion de la fe demanda un orden

No vale cualquier distribucion al querer presentar la fe con cierto
método. Es preciso no sélo ordenar, sino asignar la debida importancia a
cada uno de los contenidos de la fe.
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Serd preciso hablar después de la respectiva articulacion de cada uno
de los Catecismos. Pero en este punto resaltan dos coincidencias sustan-
ciales. Una es que es preciso partir de la fe, como don que Dios otorga
a los creyentes (Trento subraya este aspecto al comienzo del prélogo),
porque no se trata de comunicar una sabiduria humana, sino de poner en
contacto con Dios. Y eso sélo es posible por medio de la fe.

La otra coincidencia es que ambos préologos remiten a la fe de los
mayores, a la conducta de los antiguos padres, a la exposicioén equilibrada
que otros cristianos han llevado a cabo; ellos muestran la senda ya trazada
que es factible seguir. Mds que apuntar a una metodologia depurada, lo
que aqui aparece es el recorrido de la fe, la penetracion en la revelacion
divina como comunicacién de Dios al hombre, que no lo hace mas sabio,
sino mds creyente, para fiarse mas y mds de Dios. Esa es la fe de los mayo-
res a la que los dos Catecismos apelan.

En toda esta serie de puntos enunciados percibo la coincidencia con-
ceptual de ambos catecismos, de sus prologos. Es cierto que no siguen el
mismo orden, sino que las ideas aparecen vinculadas a la diversa expo-
sicién que cada texto ha seguido. Tampoco se encuentran coincidencias
de términos o giros exactos que hayan sido empleados en los dos proélo-
gos. Pero no es facil simplificar la cuestién y limitarse a sefialar que los
dos prélogos nada tuvieron que ver. El Catecismo de Carranza era, por
desgracia, lo bastante conocido cuando se reabrié el concilio, que no fue
posible pasarlo por alto. La resonancia que tuvo el poco justificado en-
carcelamiento del autor aumentaba atin mas el interés por saber lo que el
libro ensenaba.

Hay dos secuencias que ratifican el eco que retumbd en Tren-
to cuando se reanudaron los trabajos de la tercera etapa conciliar, en
1562, a cuatro afios de la publicacion de la obra de Carranza y a tres de
su prision.

La primera manifestacion desde los inicios de la etapa fue cuando la
asamblea percibio la actuacion de la Inquisiciéon espafiola como un des-
prestigio de la propia institucién, y como un sutil desprecio de lo que en
aquel momento representaba el concilio:
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“Reanudado el concilio en 1562, era natural que se deja-
se sentir en €l el vacio y, ain mds, el infortunio del antiguo tedlo-
go conciliar. El sentimiento no se limité a lamentaciones, sino que
tomo iniciativas de importancia; una de ellas, la de encomendar a
la comisién que trabajaba en la confeccidn del Index el examen del
Catecismo de Carranza. Sorprendentemente, tal comisién dio su
aprobacién a la obra, y también aprob¢ la de fray Luis de Granada,
y se opusieron serias reservas a aquel juicio, entre otros por el P.
Lainez. (...) El libro que aprobé el concilio es condenado luego por
Gregorio XIIT” (Tellechea, 1992: 83. 85).

La segunda manifestacion es la influencia que Garcia Suarez puso
de manifiesto en el momento en que los comisionados para la redacciéon
del Catecismo conciliar manejaron y tuvieron entre sus manos el libro de
Carranza. Y porque lo valoraron y vieron como enseflanza acabada, su
preocupacion fue la de no desperdiciar el caudal que suponia lo escrito
por Carranza, sino aprovecharlo para beneficio de los lectores del libro
que habian de redactar.

A estas dos iniciativas conciliares, puede afiadirse esta tercera de la
sintonia que los dos prélogos manifiestan en sus ideas, en su enseflanza,
en apercibir a los lectores para que usaran con fruto el Catecismo. Los re-
dactores del texto conciliar desarrollaron su propia introduccion, pero es
facil percibir que tenian en sus manos el libro que Carranza habfa escrito.

7. Diferencias

He de referirme a las diferencias después de haber visto las semejan-
zas y puntos de contacto; de otro modo no seria mas que una apreciacion
parcial. No es posible fijarse en todas y cada una de las posibles diferen-
cias, desde el momento que cada proélogo fija el interés del lector en unos
puntos y con un desarrollo peculiar.

Es suficiente con enunciar algunas de las diferencias menos importan-
tes. Por ejemplo, Carranza arranca con el concepto de religion, como algo
que se encuentra en todos los pueblos de la tierra, y se remonta hasta el
relato del Génesis para aproximarse a sus mismos origenes; Trento, por su
parte,toma como punto de partida algo que estaba en el ambiente de los de-
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bates teoldgicos del momento: que el hombre es incapaz por si mismo de
proporcionarse la salvacion y que es preciso recurrir a Dios por la fe en él.

Otro punto en que se aprecia diferencia es al abordar la actuacién
que han de tener los parrocos con sus feligreses. Carranza pone el acento
en algo tan valioso y tan importante como el testimonio: que los parrocos
den testimonio con su actuacion, con su vida, con su ejemplo de creyentes;
por su parte, el catecismo tridentino pone el acento en que ensefien, como
medio para contrarrestar la ignorancia: el acento va de lo vital a lo intelec-
tual, aunque no se puedan tomar los términos en exclusiva.

Trento, ademads, hace una indicacién de tipo catequético, tan elemen-
tal y tan bdsica que casi habria que darla siempre por supuesta: que los
parrocos se adapten cuando ensefien a los diversos tipos de personas, por
criterios, por edades, por sensibilidad"”. Cuando el prélogo de Trento sefia-
la esto es porque los redactores sintieron que era totalmente insuficiente
una catequesis genérica, de proclamacion masiva para toda la feligresia en
forma indiscriminada. De este aspecto, Carranza no dice nada.

Igualmente, en el prélogo de Trento hay espacio para proponer un
ejemplo de que el catecismo que se ofrecia a los parrocos podria ser em-
pleado por éstos en la predicacion dominical. Es revelador el hecho de
proponer un ejemplo, como un indicio de que a muchos curas no se les
ocurriria por propia iniciativa semejante empleo. En la primera aparicion
del Catecismo tridentino s6lo constaba este ejemplo; fue en ediciones pos-
teriores cuando se afiadié un suplemento en que se indicaban para todos
los domingos del afio los lugares del Catecismo que los parroco podrian
consultar para preparar su prédica. De nuevo es un indicio de que muchos
curas serian incapaces de hacer algo semejante por si mismos, si no se les
daba facilitado. Tampoco dice nada de esto Carranza.

Por su parte, Carranza habla de qué es un catecismo, que es “el abe-
cedario de nuestra religién”. Y como tal abecedario, algo imprescindible
para conocer, amar y vivir la fe. Se explaya con amplitud en una descrip-
cién del catecumenado, que adoba incluso con ejemplos de como forma-
ron su fe, y cémo fueron formados algunos personajes conocidos (Orige-

15 Hay que recordar que el canon 7 de la sesion XXV De reformatione, emanado
del concilio, indicaba el principio de adaptacion a la capacidad del auditorio, y, como una
propuesta sorprendente, la traduccion en la lengua vernécula.
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nes, San Jeronimo, el emperador Constantino); y prolonga la noticia del
catecumenado con la exposicion de los diversos nombres con que en los
primeros siglos se denomind a los cristianos.

7.1. El contenido del catecismo

En cambio, si quiero profundizar algo mas en dos diferencias nota-
bles que se perciben entre los prologos de cada libro. La primera se refiere
al contenido mismo del respectivo Catecismo:

Carranza Trento

Catecismo es una doctrina que No se ha de pensar que todos los

contiene los primeros elementos o dogmas de la fe cristiana, ence-

principios de la religion cristiana. rrados en un libro se explicasen
con detalle; (...) sino s6lo quiso se
propusieran los que en esta parte
pudiesen ayudar al estudio de los
pastores que estdn menos versados
en las controversias dificultosas de
la teologia.

A primera vista, podria parecer que se estd diciendo lo mismo en
ambos textos. Pero una visién mas reposada certifica que no es asi. Ca-
rranza, que ha hablado del catecismo como “ensefianza”, se refiere a los
primeros elementos o principios del cristianismo. El adjetivo “primeros”
podria traducirse mentalmente como los que llegan antes a penetrar en la
mente del creyente o del bautizado, y por otra parte son los més sencillos
y elementales. Pero esa es una vision cefiida forzosamente a la iniciacion
de los nifios pequefios en el ambiente familiar cristiano, donde se les van
ofreciendo pequefios gestos, oraciones breves, explicaciones infantiles,
compromisos chiquitos. En cambio el sustantivo “principios”, va mucho
mas lejos y cala mucho mas hondo. Ya no se trata de breves explicaciones
para quien no es capaz de mads, sino explicaciones profundas, bésicas, lo
suficientemente justificadas como para que una fe adulta se pueda sus-
tentar en ellas. Para ello requieren tiempo, razonamientos, presentacion
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de los fundamentos biblicos, labor de despejar las dudas, interiorizacion,
vivencia de la fe, asentimiento personal reflexionado, insercién en la co-
munidad con quien cotejar y en la que apoyarse.

Y porque todo eso se ha de entender cuando se habla de los prin-
cipios de la religién cristiana, cuando Carranza quiere dar explicaciones
que justifiquen una conducta, un principio de moral, la recepcién de tal o
cual sacramento, escribe muchas paginas. Le sale un tomo de nada menos
que 433 hojas, es decir, 866 paginas. No es, ni mucho menos, un breve tra-
tadito elemental con los contenidos primeros de la fe, expuestos de forma
facil y agil. Son los principios bien fundamentados de la fe cristiana. El
mismo titulo de su obra es Comentarios... sobre el Catechismo Christiano.
El catecismo o enseflanza fundamental de la fe podria ser mas breve, pero
Carranza quiere comentar sus fundamentos, explicarlos, ofrecer una justi-
ficacién tal que produzca una fe sélida, madura.

Volver ahora la vista a la expresion del prologo de Trento conduce a
percibir que ha recorrido el camino inverso: de todo el universo de cuestio-
nes sutiles sobre la fe, propias de tedlogos profesionales y de discusiones
de escuela universitaria, de todo ese conjunto, el Catecismo tridentino se
ha propuesto seleccionar s6lo aquello que pueda ser ttil o necesario para
que los curas cumplan con su cometido'. Si sélo lo necesario, lo extracta-
do, ha dado como para llenar 358 pédginas cumplidas, jqué seria si hubiese
decidido desarrollar todo lo posible, hasta el extremo! Atin asi, 358 paginas
eran muchas para curas ignorantes. Como también eran muchas las 866 de
Carranza para personas ansiosas de la mejor formacion posible.

Los intentos difieren, pues, en su perspectiva. Pero lo cierto es que
a ambos intentos les resulté tan irrefrenable el deseo de perfeccion, que
ambos Catecismos asustan a no pocos lectores por su volumen.

7.2. El esquema del catecismo

También en la articulacion de las partes del catecismo hubo diferen-
cia entre las dos propuestas, reflejadas en los prélogos.

16 En este punto vuelve a producirse otra coincidencia entre Carranza y Trento, si bien
no figure en el prélogo, sino en la carta al lector, donde dice: “No se tratan aqui todas las cosas
en que se han apartado de la Iglesia (...) De esta manera, haran un juicio provechoso para el
sosiego de sus conciencias. aprobando la doctrina tan sana y antigua”. (Tellechea, 1992: 109).
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Carranza

El Catecismo o doctrina de esta
religion cristiana tiene cuatro par-
tes. La primera contiene los arti-
culos de la fe, en los cuales ha su-
mado la Iglesia lo que habemos de
creer. En éstos se ensefia de quién
y cémo fuimos criados los hombres,
por quién fuimos redimidos, y final-
mente de quién fuimos santificados
y seremos glorificados. Estos son
los oficios de la Santisima Trini-
dad. La segunda parte contiene los
diez mandamientos, en los cuales
estd sumado todo lo que habemos
de obrar con Dios y con nuestros
préjimos. La tercera parte contiene
los siete sacramentos, que son los
instrumentos y testimonios de lo
que Dios obra en nuestras almas
por la pasién de su Hijo. La cuarta
parte contiene las obras que son los
frutos de la virtudes cristianas y na-
turales, de las cuales las mds princi-
pales y generales son la oracion, el
ayuno y la limosna.

Trento

Para esto con acuerdo grande dis-
tribuyeron nuestros mayores todo
este conjunto y suma de doctrina
cristiana en cuatro partes, que son
el Credo, o Simbolo de los Aposto-
les, los Sacramentos, el Decalogo,
y la Oracién y el Padre nuestro.
Porque todas las cosas que se de-
ben saber en la doctrina de la fe
cristiana, ya sean pertenecientes al
conocimiento de Dios, ya a la crea-
cién, y gobierno del mundo, ya a la
Redencidn del linaje humano, ya a
los premios de los buenos, y penas
de los malos, todas se encierran en
la doctrina del Credo. Las que son
sefiales, y como instrumentos, para
conseguir la divina gracia, estdn en
la doctrina de los siete Sacramen-
tos. Las que tocan a las leyes, cuyo
fin es la Caridad, se contienen en
el Decdlogo. Y ultimamente todo
cuanto los hombres pueden desear,
esperar y pedir provechosamente,
se encierra en el Padre nuestro. Y
de aqui se sigue, que declarados es-
tos cuatro como lugares comunes
de la Escritura sagrada, casi nada
resta que desear para la inteligen-
cia de las cosas que debe saber el
cristiano.

La coincidencia bésica sobre lo que es preciso ensefiar se torna en
disidencia en cuanto al orden que cada uno propone y mantiene en su

respectivo catecismo:
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Carranza: Credo - mandamientos - sacramentos - virtudes
(oracion, ayuno, limosna).

Trento: Credo - sacramentos - mandamientos - oracion.

No es s6lo una cuestion de orden, sino de trazar un plan en que
unas afirmaciones se articulen orgdnicamente con las demds. Y un buen
esquema catequético ha de trabar las ensefianzas de manera que no
figuren como elementos desintegrados y faltos de conexidn, sino todo lo
contrario.

Pero es claro que tanto Carranza como Trento se plantearon esto
con absoluta independencia, y llegaron a conclusiones diferentes. Algu-
nos que han tratado de ensalzar las cualidades del Catecismo de Trento
han elevado hasta las nubes las excelencias de un esquema como el que
desarrolla en la obra, que no podia ser superado por nada, y que ofrecia
una perfeccion teoldgica insospechada. Creo que no es para tanto. Lo im-
portante en un esquema catequético es que no falte nada verdaderamente
notable, y que lo que se presente se ofrezca con una trabazon interna bien
justificada. Hay multitud de esquemas diferentes en los catecismos, y s6lo
por poner varios ejemplos, podian recordarse los dos aqui sefialados, el
de Lutero, el de Calvino, el de Pedro Canisio, el de Diego Ximénez, el de
Domingo de Soto,... todos ellos diferentes, y todos ellos del siglo xvI. Nin-
guno mejor que otro, mientras sea coherente consigo mismo. La inventiva
para trabar las distintas partes arroja como resultado catecismos diversos;
cada uno tiene sus aciertos, asi como sus deficiencias, y ha de aprovechar
los primeros ademds de tratar de evitar los segundos.

Proponer un esquema como el mds perfecto, como insuperable, es
simplemente perder el tiempo. A Carranza como a Trento hay que reco-
nocerles que trazaron sus propios esquemas con independencia, y fueron
capaces de seguirlos con coherencia y exactitud.

7.3. El concepto de “catecismo” en ambos prologos

No deja de ser curioso: Carranza utiliza la expresiéon con frecuencia,
mientras que Trento ni siquiera la emplea en todo el prélogo. Es preciso
analizarlo con detalle.
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Es forzoso volver de nuevo la vista a los titulos de los dos libros. Ca-
rranza identifica el suyo como Comentarios ... sobre el Catechismo Chris-
tiano, mientras que el emanado del concilio es Catechismus ex decreto
Concilii Tridentini ad parochos. Ciertamente no son iguales. Este segundo
es un Catecismo que tiene su origen en el concilio que acabada de ser clau-
surado, cuyo mandato ejecuta. Es un libro, elaborado por una comision
especifica e impreso en Roma, y al libro se le denomina Catecismo. Por
el contrario, Carranza titula a su libro Comentarios... y lo que comenta y
explica es el catecismo cristiano. Su libro es un Comentario a algo preexis-
tente, ya difundido y conocido, que intenta poner a la luz para deshacer
errores y frenar la ignorancia generalizada. Su libro, bibliograficamente
titulado Comentarios, se centra en comentar una enseflanza cristiana.

Es claro que hay diferencia entre “libro” y “comentario”. Aunque es
preciso reconocer que ambas significaciones terminan por coincidir en la
préctica, y el uso de la palabra “catecismo” tiende a identificar el libro con
la doctrina que transmite y comenta.

En los dos prélogos las diferencias son claras con el empleo abun-
dante de “catecismo” por parte de Carranza y la ausencia en el de Trento.
Carranza dice asf:

— mi intento es poner por texto el Catecismo que tiene la Iglesia;

— las principales armas con que han hecho dafio ... son Catecismos y

doctrinas falsas;

— este Catecismo y Doctrina cristiana que hicieron los Padres de la

Iglesia;

— algunos... han ensefiado con limpieza y sinceridad el Catecismo
cristiano;

— los antiguos Padres ...siempre tuvieron esta orden en sus Catecis-
mos;

— el Catecismo es una doctrina que contiene los primeros elementos
de la religion;

— el catecismo es el abecedario de nuestra religion;

— el Catecismo o doctrina de esta religion cristiana tiene cuatro par-
tes.

En estas expresiones, se ve claro que lo que Carranza pretende mos-
trar no es tanto un libro, cuanto una ensefianza (sea ésta oral o escrita), y
por consiguiente el centro lo pone en la ensefianza, en la doctrina que la
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Iglesia propone y transmite. La ha recibido por tradiciéon desde los anti-
guos padres; muchos la han difundido con los medios que han tenido a su
alcance. Y en tal ensefianza hay un nticleo fundamental que constituye el
centro de la religién cristiana, que puede ser desplegado en varias partes
para una explicacion mas detallada. En todas las expresiones, “catecismo”
es equivalente a “ensefianza”.

Tan s6lo la segunda de las frases anteriores puede tener el doble sen-
tido de referirse también a los libros con los que los reformadores han
difundido sus “Catecismos y doctrinas falsas”, es decir, sus “ensefianzas
y doctrinas falsas” o, asimismo, sus “/ibros y doctrinas falsas”. Y en otra
frase se refiere con claridad a los libros catélicos de sana doctrina que Ca-
rranza ha manejado y alaba, aunque en ese pasaje no emplee el término
“catecismos”. Carranza se fija mas en la ensefianza que es preciso transmi-
tir, por el procedimiento que sea. En su momento histdrico, la difusion de
la imprenta privilegiaba el valor del libro como el medio mds importante.

Frente al uso repetido de Carranza, choca el silencio del prélogo tri-
dentino, que evita el término en cuestién y propone un circunloquio, en
tres ocasiones:

— los herejes] ademads de abultados libros, escribieron innumerables
librillos;
— muchos [catdlicos] se dedicaron a este género de escritura;

— nuestros mayores distribuyeron todo este conjunto, y suma de doc-
trina cristiana.

La primera de las tres frases muestra una resistencia en el momento
de elaborar el prélogo del catecismo, para evitar a toda costa llamar “ca-
tecismos” a los libros heréticos, y no asimilarlos a los de los catélicos; para
ello sefala primero los abultados libros (en latin, volumina) y después los
muchos librillos (en latin, libelli): ni siquiera se les reconoce la categoria
de catecismos como libros que transmiten una fe, a pesar de que algunos
reformadores emplearon el término “catecismo” con absoluta normalidad.

Las otras dos frases del prélogo tridentino evitan también el térmi-
no preciso (“este género de escritura”; o “suma de doctrina cristiana”),
como si con ello se quisiera reservar el empleo de la palabra “catecismo”
en exclusividad al libro que habia ordenado el concilio y que la comisién
encargada redactaba bajo su mandato.
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Finalmente, més all4d de los prélogos propiamente dichos, hay otras
apariciones del vocablo “catecismo”. Ya he indicado que la divisién tipo-
grafica del texto tridentino se hizo después de la primera edicion; y los ti-
tulillos que encabezan cada nimero o parrafo fueron atin mas tardios. No
son, por consiguiente, originales del catecismo tridentino, sino que se han
incrustado en repetida tradicién, aunque ni siquiera sean undnimes para
todas las maltiples ediciones. Asi el titulillo del parrafo nimero 6 habla
de los catecismos con que los herejes difundieron su ensefianza (“cate-
chismis...”); y el titulillo del parrafo niimero 8 habla del propio catecismo
tridentino (“...novum catechismum”).

Todavia es posible ir un poco mas lejos, pero para ello hay que aban-
donar los prélogos estudiados, y pasar al interior del cuerpo del catecismo
tridentino. Hay que ir hasta la segunda parte, en la materia relativa al
sacramento del bautismo. Alli se ensefia que los no bautizados, aspirantes
al bautismo, no han de entrar siquiera en el templo, sino que se han de
quedar fuera. El sacerdote ha de preguntarles si desean participar de la fe
cristiana que tendrdn que profesar el dia de su bautizo, y, si su respuesta
es afirmativa, entonces ha de tener lugar el “catecismo”: “id autem cate-
chismum efficitur” (= que se realice el catecismo; n° 63, de la mayor parte
de las ediciones). Y a continuacion insiste que si se trata de adultos han
de responder por si mismos, ya que el catecismo consta de muchas pre-
guntas que han de haber aprendido para poder contestar adecuadamente:
“catechismi ratio ex multis interrogationibus constat” (n° 64)"". Resulta
evidente que aqui se estd refiriendo al catecumenado, con un desacostum-
brado empleo del término “catecismo”, ya que a la hora de la redaccién
del catecismo tridentino, el catecumenado propiamente dicho habia desa-
parecido y no quedaba de él sino la memoria.

17 Un vestigio del catecumenado que ha llegado hasta el Vaticano II se encuentra en
el misal que se venia empleando desde Trento, en el cual, en el transcurso de la ceremo-
nia del sdbado santo, que ni siquiera se denominaba como vigila pascual, se dice: “Ante,
vel interim, dum Prophetiae leguntur, Presbyteri catechizent cathecumenos baptizandos
et praecparent ad Baptismum. (Sabbato sancto)” (= Antes, o mientras se estan leyendo las
profecias, los presbiteros catequicen a los catecimenos que se han de bautizar). Resulta
ridiculo que el tiempo del catecumenado se hubiera contraido hasta los limites de unas
lecturas durante la celebracion, y que, mientras ésta se realizaba, los presbiteros estuvieran
ausentes, dedicados a catequizar en unos breves momentos a quienes se iban a bautizar a
continuacién en la misma celebracién.
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Con todo, no estaba totalmente olvidado y habia quien lo recor-
daba y tenia bien presente como el propio Bartolomé Carranza, quien
en su prélogo, bajo el epigrafe “Qué cosa sea catecismo”, hace una be-
lla y bien documentada exposicion de los grandes hitos del catecume-
nado histdrico, de las personas que intervinieron en €l y de algunos de
los titulos de escritos empleados para exponer la fe a los catecimenos.
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Abstract: The incarnation of Christ is a
radical expression of the option for the
poor. This theological position is based
on the pre-existent status of the Word
(Who was in the form of God- Divinity)
and His incarnation- Kenosis (Who tru-
ly assumed the human flesh and nature
in its entirety) that find their unity in
the Person of Jesus Christ. The selfless
act of Christ demonstrates His option
for the poor because He accepted pov-
erty, weakness, and death in recognition
of the pain and needs of poor humanity.
This paper argues that the pre-existent
status of the Word and His incarnation
are the first considerations in a discourse
on the option for the poor in relation to
consecrated life. The work begins with an
understanding of the option for the poor
and further studies the demands of con-
secrated life in relation to living out the
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vow of poverty and the significance of wit-
nessing. While there are several indepen-
dent papers on consecrated life and option
for the poor, this work carves its niche by
connecting the two through its response
to two fundamental questions: Is there a
connection between consecrated life and
option for the poor? Is option for the poor
a fundamental dimension of consecrated
life? The hermeneutic, analytical and the-
matic methods of inquiry were employed
to guide the development of this paper.
The paper argues that consecrated life has
a fundamental space for the poor based
on the vow of poverty and the indispen-
sability of witnessing to Christ whom they
have chosen to follow more closely.
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La vida consagrada y la opcion por los pobres:
testimonio del amor preexistente
y de la solidaridad encarnada de Cristo

Resumen: La encarnacién de Cristo es
una expresion radical de la opcién por
los pobres. Esta posicion teoldgica se
basa en el estatus preexistente del Ver-
bo (Quien tuvo la forma de Dios-Divi-
nidad) y Su encarnacion-Kénosis (Quien
verdaderamente asumié la carne huma-
na y la naturaleza en su totalidad) que
encuentran su unidad en la Persona de
Jesucristo. El acto desinteresado de Cris-
to demuestra su opcién por los pobres
porque aceptd la pobreza, la debilidad y
la muerte en reconocimiento del dolor y
las necesidades de la humanidad pobre.
Este articulo sostiene que el estatus pre-
existente del Verbo y su encarnacién son
las primeras consideraciones en un dis-
curso sobre la opcién por los pobres en
relacién a la vida consagrada. El trabajo
comienza con una comprension de la op-

Introduction

cién por los pobres y profundiza en los es-
tudios de las demandas de la vida consa-
grada en relacién con la vivencia del voto
de pobreza y el significado del testimonio.
Si bien existen varios articulos independi-
entes sobre la vida consagrada y la opcion
por los pobres, este trabajo se hace un
hueco conectando ambas. Se emplearon
métodos de investigacion hermenéuticos,
analiticos y tematicos para guiar el desar-
rollo de este articulo. El articulo sostiene
que la vida consagrada tiene un espacio
fundamental para los pobres basado en
el voto de pobreza y en la indispensabil-
idad del testimonio de Cristo, a quien han
elegido seguir mds de cerca.

Palabras clave: Vida Consagrada, Opcion
por los Pobres, Encarnacién, Kenosis,
Consejos Evangélicos

The Christian faith, right from the time of Christ has a unique con-
sideration for the poor and vulnerable. Jesus had a special place in His
heart for them, and the Gospels are replete with stories of how He helped
the poor in their need. The passage of Scripture on the Beatitudes, the
last judgment narratives, the story of the Good Samaritan, among others,
summarize the importance of Christian service to the poor'. The Second
Vatican Council illustrates the strength of a Christian’s commitment to
the marginalized. At the opening line of Gaudium et Spes, it reads: “The

I California Catholic Conference, 2015.
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joys and the hopes, the griefs and the anxieties of the [people] of this age,
especially those who are poor or in any way afflicted, these too are the
joys and hopes, the griefs and anxieties of the followers of Christ.”” The
Code of Canon Law also holds that “The Christian faithful are also obli-
ged to promote social justice and, mindful of the precept of the Lord, to
assist the poor.” The code indicates that it is an obligation, on the part
of those who call themselves Christian, first and foremost to care for the
poor and vulnerable”.

While the promotion of the good of the poor has always been at the
heart of Christianity, the popular term “preferential option for the poor”
is relatively new. It is considered one of the major developments in Catho-
lic Social Teaching in the 20th century. The concept was first used in 1968
by the Superior General of the Jesuits, Father Pedro Arrupe, in a letter to
the members of the Society of Jesus. It was later used in a document from
a meeting of the Conference of Latin American Bishops held in Medellin,
Columbia in reference to a trend throughout biblical texts, where there is
a demonstrable preference given to powerless individuals who live on the
margins of society:

The preferential option for the poor is to proclaim Christ as
the Savior who illuminates their dignity, helps them in their ef-
forts toward liberation from all deficiencies, and brings them into
communion with God and one another by living in evangelical
povertys.

The concept was embraced by the liberation theology movement,
which closely associated the poor and vulnerable with Jesus Himself’, ci-
ting Matthew 25, “Whatever you did for the least of these, you did for me.”’

2 Pope Paul VI, 1965: 1.

3 Code Of Canon Law, 1999:222.2.
4 U.S. Catholic, 2015.

5 CELAM, 1985: 1153

6 Julio Lois, 1991: 9; Donald Dorr, 1992: 12; Gustavo Gutiérrez & Gerhard L. Miiller,
2004: 20; Gustavo Gutiérrez, 1986: 19;2003: 30; 1990: 309.

7 Pope John Paul II, 1991: 1-100
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In 1991, Pope John Paul II used the term in his encyclical Centesimus
Annus, which celebrated the 100th anniversary of Pope Leo XIII’s ency-
clical Rerum Novarum. In this usage, the concept was expanded to include
spiritual as well as material poverty.

Today more than ever, the Church is aware that her social
message will gain credibility more immediately from the witness
of actions than as a result of its internal logic and consistency.
This awareness is also a source of her preferential option for the
poor, which is never exclusive or discriminatory towards other
groups. This option is not limited to material poverty, since it is
well known that there are many other forms of poverty, especial-
ly in modern society—not only economic but cultural and spir-
itual poverty as well. The Church’s love for the poor, which is
essential for her and a part of her constant tradition, impels her
to give attention to a world in which poverty is threatening to as-
sume massive proportions in spite of technological and economic
progress. In the countries of the West, different forms of poverty
are being experienced by groups which live on the margins of
society, by the elderly and the sick, by the victims of consum-
erism, and more recently by so many refugees and migrants.
In the developing countries, tragic crises loom on the horizon un-
less internationally coordinated measures are taken before it is
too late”.

The conceptwasalsolaterembraced by Pope Benedict XVI,whoexten-
ded the understanding of the poor to include all those who are margina-
lized in society’.

The beauty of this theological reflection is that, while reflecting on
the Christian responsibility towards the poor, it does not focus on the en-
tirety of the Christian faithful. It rather pays attention to the consecrated
life to mark out the unique connection between consecrated life and the
preferential option for the poor. It responds to two major questions: Is

8 Pope John Paul II, 1991: 57.
9 U.S. Catholic, 2015.
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there a connection between consecrated life and option for the poor? Is
option for the poor a fundamental dimension of consecrated life? This
notwithstanding, the paper will begin with an understanding of Option
for the poor and consecrated life with due consideration for the primary
questions looming at the horizon of this work.

Theology of option for the poor

The option for the poor is an option that is not an option. It is a basic
principle of Catholic Social Teaching, and therefore, not an option. Saint
Augustine refers to it as a moral obligation. Thus, in his sermons, he teach-
es: “give to the poor”'"’, “think of the poor”"', “Christ ... here, among us, still
suffers hunger, thirst and nakedness: here he is poor and in the poor”"”
Reinforcing this perspective, St Gregory the Great (540-605 CE) refers
to the option for the poor as a payment of the debt of justice that we owe
one another".

Option for the poor can be understood as a Catholic social teaching
that highlights the significance of giving the needs of the poor and their
rights precedence over other considerations. It is founded on the idea of
solidarity, which holds that all individuals have equal dignity and ought
to be treated with kindness and respect. Oscar Romero describes it as
coming to know reality “from the perspective of the poor”and following
in the footsteps of the Lord Jesus'’. He adds that “it is the poor who tell us
what the world is, and what the church’s service to the world should be.”"
Gustavo Gutiérrez describes it as a theocentric option: “as Christians, we
base that commitment fundamentally on the God of our faith. It is a theo-
centric, prophetic option we make, one which strikes its roots deep in the

10 Augustine, Saint, 2001: 61,13

11" Augustine, Saint, 2001: 25, 8; 122,6

12 Augustine, Saint, 2001: 123,4

13 Catechism of the Catholic Church, 1994: 588.

14 Oscar Romero, 1985:179; 1978.

15 Oscar Romero, 1985:179; Gustavo Gutiérrez, 2009: 217-326.
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gratuity of God’s love and is demanded by that love.”"* Gregory Baum
refers to option for the poor as a contemporary form of discipleship'’.
The use of the word option does not undermine the importance of
this dimension of our Christian faith. In English, option implies choice,
that is, choosing one of a set of available options. Within the context of
this theology, “the option for the poor uses option in the way that Karl
Rahner talked about the fundamental option. A firm and persevering
commitment — while this involves a choice, it is not optional but morally
required. Rahner argued that we can make a fundamental option for the
good, for God in the core of our being that is then born out in our lives.
Option is about making a firm and persevering commitment, a moral im-
perative”".

Christological dimension of option for the poor

Jesus showed his compassion in a number of ways, demonstrating his
genuine concern for the underprivileged and oppressed. He shared with
the impoverished the good news of God’s love and salvation. He touched
the leper, healed the sick, and restored sight to the blind (Matthew 11:4-
6); He invited the poor, the crippled, the lame, and the blind to his feasts
and lived among them (Luke 14:13); He lived in poverty, with few material
belongings; and he declared, “The Spirit of the Lord is on me, because He
has anointed me to preach good news to the poor” (Luke 4:18).

He rode a borrowed colt, preached from borrowed boats, and was
laid to rest in a borrowed tomb. In addition to living among the impov-
erished, Jesus encouraged people to do the same by stating, “If you want
to be perfect, go, sell your possessions and give to the poor, and you will
have treasure in heaven” (Matthew 19:21). Additionally, Christ stated in
Matthew 5:3 that “Blessed are you who are poor, for yours is the kingdom
of God” and in Matthew 25:40 that “Truly I tell you, whatever you did for
one of these least of these brothers of mine, you did for me.” Above all,

16 Gustavo Gutiérrez, 1993: 240
17 Gregory Baum, 1994: 67
18 Meghan Clark, 2013
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Jesus became poor on the cross as a voluntary act to provide us with the
riches of his grace. Thus, Scripture says: “though he was rich, yet for your
sake he became poor, that you through his poverty might become rich” 2
Cor 8:9.

It is precisely in this sense that Pope Benedict XVI taught that: “the
preferential option for the poor is implicit in the Christological faith in
the God who became poor for us, so as to enrich us with his poverty (2
Cor 8:9).”" Put in another way, it is a commitment that “...is born out of
our faith in Jesus Christ, the God who became human.”” Antonio Mach-
ado makes it an important part of the teachings of Christ: “Christ teaches:
your neighbor you will love as yourself, but never forget that they are an
other™".

The option for the poor, expresses in a profound manner the free and
demanding love of God, which Jesus had commanded: “Love one another
as I have loved you” (Jn 13:34). This love is universal and excludes no
one, including the least ones of history, the oppressed and the insignifi-
cant. This love also makes present the mystery hidden for all time but now
unveiled (Rom 16:25-26). beyond this expression, it is also a manner of
walking with Jesus the Messiah”. In one of his homilies Archbishop Oscar
Romero observed: “There is a criterion for knowing whether God is close
to us or far away: all those who worry about the hungry, the naked, the
poor, the disappeared, the tortured, the imprisoned —about any suffering
human being—are close to God”*’.

Consecrated life in the Church

Lumen Gentium gave due consideration to the role and mission of
consecrated persons in the life of the Church. Although it speaks of the
incorporation of the faithful into the Church, the grace of divine adoption,

19 Pope Benedict XVI,2007: 3

20V Conferencia General Del Episcopado Latinoamericano y Del Caribe, 2007: 391
21 Antonio Machado, 1979: 273.

22 John XXIII, 1962: 23

23 Oscar Romero, 1978: 3
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and the universal call to holiness24, it explains how the vocation of the re-
ligious compares with and differs from the common one of the laity and
how they express in the Church a type of Christian and evangelical life
that is unique™.

It defined the identity of a religious in terms of being conformed
to Christ than of doing”. The Council’s argumentation takes baptism as
its starting point, recognizing that with the profession of the evangelical
counsels, those who consecrate themselves to the service of God in the
Church can derive “more abundant fruit from this baptismal grace””’.

Consecrated life is understood as an ecclesial vocation and does not
constitute a path of perfection marked by individualism but shows a clear
ecclesial rooting. The choice of Evangelical Counsels represents for the
individual, and for the whole Church, an opportunity for enrichment and
a privileged “place” where grace is manifested™. It is a spiritual capital
that profits not only “the entire Body of Christ”* but also those who em-
brace it™.

The Consecrated life is a reality and also a sign. It is a sign because
of the eschatological tension that runs through it”, given that the vows of
chastity, poverty, and obedience constitute an anticipation of the condi-
tion of perfect and definitive communion to which the “children of God”
will be introduced in the last times. It is also a reality because the religious,
by giving themselves to God without fleeing from the world (fuga mundi),
also acquire a different freedom in the way they engage themselves, mate-
rial goods, and others™. It reflects the charismatic character of the church,
constituting a special gift with which the Spirit has enriched the Church

24 Pope Paul VI, 1964: 1,43, 47.
25 Pope Paul VI, 1964: 39
26 Michael Czerny, 2021: 87-106
27 Pope Paul VI, 1964: 44

28 Kanu A. I.,2011: 161-163; 2015: 3-14; 2016: 31-40; 2018: 35-43; 2019: 125-149; 2024:
1083-1101

29 Pope Paul VI, 1964: 43
30 Pope Paul VI, 1964: 43
31 Pope Paul VI, 1964: 46
32 Pope Paul VI, 1964: 46
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and characterized her charismatic structure, since it “undeniably belongs
to its life and holiness”™.

In 1965, the words “a life consecrated by the profession of the coun-
sels”* appeared for the first time in an official Church document. The
document makes explicit the Christological foundation of religious life™
and indicates the following of Christ as the “highest rule” and the “ulti-
mate norm””* which governs it. The primary purpose of the consecrated
Life is union with God, to which both contemplation and apostolic zeal
must be directed”. The multiple forms of consecrated life —contempla-
tive, active, monastic, and lay™, show how great a “variety of gifts” the
Spirit embellishes the Church, making her appear “like a spouse adorned
for her husband””.

For constant renewal, the decree recommends that each institute ac-
quire knowledge of its origins and history, which will help to attune the
original charismatic intuition to “the changed conditions of our time”*. It
also calls for more respect towards the “common life.” It holds that what
binds religious together is love for God, and this unity “is a visible pledge
that Christ will return”'. It holds that the very fruitfulness of religious
life depends on the quality of life in common™ since fraternal unity is “a
source of great apostolic energy”™*.

In the apostolic exhortation Evangelica Testificatio of 1971, Pope Paul
VI sought to respond to the climate of “anxiety”, “the boldness of certain
arbitrary transformations”*, and those questioning the usefulness of con-

3 Pope Paul VI, 1964: 44
34 Pope Paul VI, 1964: 2.

35 Pope Paul VI, 1964: 1.

36 Pope Paul VI, 1964:2

37 Pope Paul VI, 1964: 5

38 Pope Paul VI, 1964: 7-11
3 Pope Paul VI, 1964: 1.

40 Pope Paul VI, 1964: 2

41 Pope Paul VI, 1964:15.
42 Michael Czerny, 2021: 87-106
4 Pope Paul VI, 1964: 15.
4 Pope Paul VI, 1971: 2.
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secrated life for the present time"”. The pope reiterates the importance
of rediscovering the “charisms of your founders™*, because on its iden-
tification depends those “fundamental options” which make it possible
“continually ... to revitalize external forms”"". Paul VI chose to include, in
relation to the vow of poverty, a reference to the preferential option for
the poor made by the Council. This requires a constant call to love effec-
tively and to shun selfishness, for conversion of mind and heart and “for
liberation from all temporal encumbrances”™*

He observed that the Religious are called to live poverty as a choice,
making their own the condition of the Son of Man who “has nowhere to
rest his head” (Luke 9:58). The work of the religious, therefore, becomes a
means to helping the poor and not for self-satisfaction. The duty to “help
the poor through work” redefines common life and shows how poverty
can be “really lived by pooling goods™™. The preferential option for the
poor ultimately sheds new light on the way of living the vow of poverty
and informs common life™.

Spes non confundit: contextualizing the conversation

In Spes Non Confundit (Hope Does Not Disappoint), a Bull of Indic-
tion of the Ordinary Jubilee of the Year 2025 was given in Rome, at Saint
John Lateran, on 9 May, the Solemnity of the Ascension of our Lord Jesus
Christ, in the year 2024, by Pope Francis. In this document, he emphasizes
the importance of believers being tangible signs of hope for those of our
brothers and sisters who experience hardships of any kind.

I ask with all my heart that hope be granted to the billions of
the poor, who often lack the essentials of life. Before the constant
tide of new forms of impoverishment, we can easily grow inured

45 Pope Paul VI, 1971: 3.

46 Pope Paul VI, 1971: 11.

47 Pope Paul VI, 1971: 12.

4 Pope Paul VI, 1971: 17.

49 Pope Paul VI, 1971: 21.

50 Michael Czerny, 2021: 87-106
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and resigned. Yet we must not close our eyes to the dramatic si-
tuations that we now encounter all around us, not only in certain
parts of the world. Each day we meet people who are poor or im-
poverished; they may even be our next-door neighbours. Often
they are homeless or lack sufficient food for the day. They suffer
from exclusion and indifference on the part of many’'.

In his Encyclical Letter Fratelli Tutti”, and Laudato Si”, Pope Fran-
cis observed that it is scandalous that in a world possessed of immen-
se resources, destined largely to producing weapons, the poor continue
to be:

...the majority of the planet’s population, billions of peo-
ple. These days they are mentioned in international political and
economic discussions, but one often has the impression that their
problems are brought up as an afterthought, a question which
gets added almost out of duty or in a tangential way, if not treated
merely as collateral damage. Indeed, when all is said and done,
they frequently remain at the bottom of the pile™.

The first group of the poor deserving of our attention are the prison-
ers whose freedom is restricted and respect denied. The Pope refers to it
as an ancient appeal, one drawn from the Word of God, whose wisdom re-
mains ever timely and which calls for acts of clemency and liberation that
enable new beginnings: “You shall hallow the fiftieth year and you shall
proclaim liberty throughout the land to all its inhabitants” (Lev 25:10).
This was later taken up by the prophet Isaiah: “The Lord has sent me to
bring good news to the oppressed, to bind up the brokenhearted, to pro-
claim liberty to the captives and release to the prisoners, to proclaim the
year of the Lord’s favour” (Is 61:1-2). Jesus made those words his own at

51 Pope Francis, 2024: 15
52 Pope Francis, 2020: 262
53 Pope Francis, 2015: 1-50
54 Pope Francis, 2015: 49
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the beginning of his ministry, presenting himself as the fulfilment of the
“year of the Lord’s favour” (Lk 4:18-19).

I think of prisoners who, deprived of their freedom, daily
feel the harshness of detention and its restrictions, lack of affec-
tion and, in more than a few cases, lack of respect for their per-
sons. I propose that in this Jubilee Year governments undertake
initiatives aimed at restoring hope; forms of amnesty or pardon
meant to help individuals regain confidence in themselves and
in society; and programmes of reintegration in the community,
including a concrete commitment to respect for law™.

The Roman Pontiff also speaks of extending clemency towards the
sick, especially those affected by illnesses or disabilities that severely res-
trict their personal independence and freedom. He calls the care given to
them “a hymn to human dignity, a song of hope™ that calls for the choral
participation of society as a whole. He writes further:

Signs of hope should also be shown to the sick, at home or in
hospital. Their sufferings can be allayed by the closeness and affec-
tion of those who visit them. Works of mercy are also works of hope
that give rise to immense gratitude. Gratitude should likewise be
shown to all those healthcare workers who, often in precarious con-
ditions, carry out their mission with constant care and concern for
the sick and for those who are most vulnerable”’.

The Jubilee is also an important moment for the youth, who are the
joy and hope of the Church and the world. Pope Francis teaches that the
Church should make greater efforts to reach out to them, and with renewed
passion, demonstrate care and concern for adolescents, students and young
couples, the rising generation. He writes:

55 Pope Francis, 2024: 15
5 Pope Francis, 2024: 11
57 Pope Francis, 2024: 11
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Signs of hope are also needed by those who are the very em-
bodiment of hope, namely, the young. Sadly, they often see their
dreams and aspirations frustrated. We must not disappoint them,
for the future depends on their enthusiasm. It is gratifying to see
the energy they demonstrate, for example, by rolling up their
sleeves and volunteering to help when disasters strike and peo-
ple are in need. Yet it is sad to see young people who are without
hope, who face an uncertain and unpromising future, who lack
employment or job security, or realistic prospects after finishing
school. Without the hope that their dreams can come true, they
will inevitably grow discouraged and listless. Escaping into drugs,
risk-taking and the pursuit of momentary pleasure does greater
harm to them in particular, since it closes them to life’s beauty
and richness, and can lead to depression and even self-destructi-
ve actions™.

Another group of people Pope Francis thinks the Church should be
a sign of hope to during this Jubilee year are the immigrants who leave
their homelands behind in search of a better life for themselves and their
families. He teaches that:

Their expectations must not be frustrated by prejudice and re-
jection. A spirit of welcome, which embraces everyone with respect
for his or her dignity,should be accompanied by a sense of responsi-
bility, lest anyone be denied the right to a dignified existence. Exiles,
displaced persons and refugees, whom international tensions force
to emigrate in order to avoid war, violence and discrimination, ou-
ght to be guaranteed security and access to employment and educa-
tion, the means they need to find their place in a new social context™.

He strongly believes that the Christian community should always be
prepared to defend the rights of those who are most vulnerable, opening
wide its doors to welcome them, lest anyone ever be robbed of the hope
of a better future.

58 Pope Francis, 2024: 12
59 Pope Francis, 2024: 13
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The elderly also has a special place in this document of Pope Francis.
He urges that they should not be left to feel lonely and abandoned:

The elderly, who frequently feel lonely and abandoned, also
deserve signs of hope. Esteem for the treasure that they are, their
life experiences, their accumulated wisdom and the contribution
that they can still make, is incumbent on the Christian community
and civil society, which are called to cooperate in strengthening
the covenant between generations. Here 1 would also mention
grandparents, who represent the passing on of faith and wisdom
to the younger generation. May they find support in the grati-
tude of their children and the love of their grandchildren, who
discover in them their roots and a source of understanding and
encouragement”.

From the foregoing, the categorization of the poor in the document
of Pope Francis goes beyond those who cannot afford to feed themselves
to include the sick who are afflicted by disabilities, prisoners whose free-
dom is limited, the elderly who are lonely, young people who require the
attention of the Church, migrants who are outside of their home countries.
In the letter of the Institute of Consecrated Life and Society of Apostolic
Life to Consecrated Persons all over the world on 29" June 2023, two
points stand out for the engagement of consecrated persons during the Ju-
bilee Year: “Commitment to the Least: Listening to the cry of the poor™,
and “Universal fraternity- solidarity”®. These are strong invitations to
consecrated persons for strong involvement in making the poor a priority
during the Jubilee Year.

Consecrated life and the option for the poor

At the event of the International Symposium on the “Management
of Ecclesiastical Goods of the Institutes of Consecrated Life and Socie-

%0 Pope Francis, 2024: 14
ol Institute Of Consecrated Life and Society of Apostolic Life, 2023: 1.
02 Institute Of Consecrated Life and Society of Apostolic Life, 2023: 1.
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ties of Apostolic Life, for the Service of Humanity and the Mission of the
Church”, Pope Francis, addressing religious men and women, reminded
them that consecrated persons are:

A prophetic voice and living witness to the newness which
is Christ, and that they have to conform themselves to the One
who made himself poor so that we might become rich by his pov-
erty. This loving poverty is solidarity, sharing and charity and is
expressed in moderation, in the quest for justice and in content-
ment with a simple life®.

The address of Pope Francis indicates the basic personal and insti-
tutional attitudes that must occupy an important place in the documents
and personal and institutional lives of consecrated persons. These basic
attitudes include solidarity, sharing, charity, moderation, justice and con-
tentment with a simple life, etc. These ensure that our poverty is not theo-
retical but in consonance and communion with the poorest of this world.
This is the kind of poverty that we learn by touching the flesh of the poor
Christ in the humble, in the poor, in the sick, in children®. It is in this sense
that Pope Francis invites consecrated persons to be for the Church and
the world “the outposts of care for all of the poor and for all material,
moral and spiritual poverty, and examples in overcoming every form of
egoism through the logic of the Gospel which teaches us to trust in the
Providence of God.””

In understanding the vow of poverty, the consecrated person seeks to
imitate Christ and embody the beatitude of the poor. This vow is not just
about material possessions but encompasses an internal, personal deci-
sion to live a life identical to that of Christ. It is a response to the materi-
alistic attitude in the world, emphasizing sensitivity to the needs of others.
While some religious congregations possess significant wealth and attract
attention from civil society, many still exemplify the unity between evan-
gelical poverty and the option for the poor.

0 Pope Francis, 2014: 1.
o4 Angel Fernandez Artime, 2016.
5 Pope Francis, 2014: 1.



184 IKECHUKWU ANTHONY KANU, OSA

The evangelical vow of poverty requires consecrated persons to
demonstrate solidarity with the neglected in society. It calls for self-denial,
restraint, and a preferential love for the poor. Consecrated life shares in
the radical poverty embraced by the Lord and fulfils a specific role in the
salvific mystery of his Incarnation and redeeming death.

There is an ontological radical option for the poor seen in the incar-
nation of Jesus, which is presented in the gospel of St. John. The preexis-
tent status of the Word and his incarnation-kenosis find their unity in the
Person of Jesus Christ. The Kenosis of Jesus Christ is about assuming truly
the human flesh and nature in its entirety, understood from the viewpoint
of his divinity. Christ is seen as an obedient servant who selflessly offered
himself freely for others, characterized by humble obedience to the Fa-
ther, leading to his death on the Cross. This selfless act demonstrates the
option for the poor, as Christ accepted poverty, weakness, and death out
of love, coming in contact with humanity and recognizing the pain and
needs of the poor. This should be the first consideration when referring to
the option for the poor, particularly for a consecrated person desiring to
follow Christ intimately.

Consecrated persons are called in a special way to share Jesus with
others not only through their lives and words but also through good deeds,
and charitable, social and developmental works. In Jesus’ reply to John
the Baptist’s inquiry as to whether he was the Messiah, he emphasized
the importance of charity towards the poor: “Go and tell John what you
hear and see: the blind receive their sight, the lame walk, the lepers are
cleansed, the deaf hear, the dead are raised and the poor have good news
brought to them” (Mt 11:4- 5)®.

Saint Thérese of Lisieux, writes that charity is at the heart of the life
of the Church, and fundamental for all vocations: “I understood that the
Church had a Heart and that this Heart was aflame with Love. I under-
stood that Love alone stirred the members of the Church to act... I under-
stood that Love encompassed all vocations, that Love was everything.””

Attheendofthe Synod of Bishops on New Evangelization, Pope Bene-
dict XVI cited the importance of the option for the poor.

% Pope Francis, 2013: 238-258; Pope John Paul II, 1990: 58; Pope Benedict X VI, 2011:
15; Arul Jesu Robin, 2017: 57-78
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Jesus identifies himself with those in need, with the hungry,
the thirsty, the stranger, the naked, the sick and those in prison.
‘As you did it to one of the least of these my brethren, you did
it to me’ (Mt 25: 40). Love of God and love of neighbor have
become one: in the least of the brethren we find Jesus himself,
and in Jesus we find God” (Deus caritas est, 15). Today there are
new poor and new faces of poverty: the hungry, the homeless, the
sick and abandoned, drug addicts, migrants and the marginalized,
political and environmental refugees, the indigenous peoples™.

The Roman Pontiff added that:

The current economic crisis seriously affects the poor.
Among the poorest in contemporary society are the victims of
grievous loss of respect for the inviolable dignity of innocent hu-
man life. The preferential option for the poor leads us to seek
out the poor and to work on their behalf so that they may feel at
home in the Church. They are both recipients and actors in the
New Evangelization®.

Pope John Paul II in his famous Post-Synodal Apostolic Exhortation
Vita Consecrata, speaks of the option for the poor as an important dimen-
sion of the mission of consecrated persons. He refers to them as a real
proclamation of the Gospel inherited from Jesus of Nazareth (Lk 4:16-
19). Thus, consecrated persons who wish to follow Jesus more closely and
radically cannot but feel involved in a special way with him by living a life
of poverty and embracing the cause of the poor”.

Conclusion

The option for the poor is profoundly expressed through the incar-
nation of Christ. From the foregoing, this theological standpoint is rooted

68 XIII Ordinary General Assembly of the Synod Of Bishops, 2012: 97-99.
0 XIII Ordinary General Assembly of the Synod Of Bishops, 2012: 97-99.
70 Pope John Paul 11, 1996: 82.
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in the pre-existing nature of the Word (who existed in the form of God
- divine) and His embodiment - Kenosis (who genuinely took on human
flesh and nature in its entirety), which are unified in the person of Jesus
Christ. Christ’s selfless act demonstrates His preference for the poor, as
He embraced poverty, weakness, and death out of acknowledgement of
the suffering and needs of impoverished humanity. At the heart of this pa-
per is the understanding that the pre-existing nature of the Word and His
embodiment are the primary considerations in discussing the option for
the poor in relation to consecrated life. This is important as consecrated
persons have decided to follow Jesus in a special way more closely.

This notwithstanding, the call for the commitment of consecrated
persons to the needs of the poor and vulnerable of society is based on
their decision to follow Jesus more closely, who though God became poor,
embraced weakness and death in acknowledgement of the need and re-
demption of poor humanity. The Evangelical poverty of consecrated per-
son, apart from being an internal, personal decision to live a life identical
to that of Christ, is a response to the materialistic attitude in the world,
emphasizing sensitivity to the needs of others. There is a unity between
evangelical poverty and the option for the poor. It requires consecrated
persons to demonstrate solidarity with the neglected in society and calls
for self-denial, restraint, and a preferential love for the poor.

More so, the consideration for the poor by consecrated persons need
begin from their various communities as “charity begins at home”. Among
consecrated persons are the sick, the elderly, those who feel excluded
and depressed, the poor- those who work in the most difficult places and
apostolates, the young, who require more attention and guidance, etc. The
greatest witness in this regard need to manifest from within. This becomes
in itself a living witness and power.
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Resumen: En el siguiente texto hago una
presentacién del libro de Byung-Chul
Han El Espiritu de la esperanza. Contra
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En el siguiente texto voy a presentar el libro de Byun-Chul Han

(2024). El Espiritu de la esperanza. Contra la sociedad del miedo, Herder,
Barcelona. No lo considero un pretexto, sino una oportunidad para hablar
y reflexionar sobre la esperanza en este afio jubilar que tiene el lema:
Peregrinos de esperanza.

Voy a referirme constantemente al libro sefialado, pero también tra-
taré de reforzar algunos aspectos de la esperanza cristiana que no estan
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suficientemente sefialados. De todos modos, el libro es muy sugerente,
pues, aunque parte de la reflexion filoséfica, reconoce que la esperanza
solamente se puede entender desde una dimensién trascendente, es decir,
que no es un asunto puramente intramundano.

El autor nos confiesa al principio del libro que vivimos tiempos de
incertidumbre constante y hemos perdido la esperanza y que la vida se ha
reducido a una supervivencia. Pero €l se rebela contra esta sociedad de la
supervivencia y considera que solo la esperanza nos permitiria recuperar
una vida en la que vivir sea mds que sobrevivir. Nos ofrece un horizonte
de sentido, que reanima y alienta la vida, por lo que nos regala el futuro
(14).Y mas adelante lo reafirma al decir que, sin un horizonte de sentido,
la vida se reduce a la supervivencia o, como sucede hoy, a la inmanencia
del consumo. Los consumidores no tienen esperanzas. Lo dnico que tie-
nen son deseos y necesidades. Tampoco necesitan ningiin futuro. Cuando
el consumo se absolutiza, el tiempo se reduce al presente permanente de
las necesidades y las satisfacciones. La palabra esperanza no pertenece al
vocabulario capitalista. Quien tiene esperanza no consume (39).

1. Definir la esperanza

Byung-Chul sigue a varios autores que han hablado de la esperanza
y como indica el titulo del libro, la esperanza remite a algo espiritual, a
un estado de 4nimo', a una disposicién interior. Asi asevera: la esperanza
es un estado de dnimo, incluso es un sentimiento bdsico que permanen-
temente define y templa la existencia humana. Y hasta puede crecer y
convertirse en entusiasmo y euforia (47). La esperanza como estado de
dnimo, como sentimiento bdsico, es anterior al lenguaje. Es ella la que
define y templa al lenguaje (48).

Siguiendo a Erich Fromm se puede definir la esperanza como “es-
tado ontolégico”, como un estado de 4nimo, una “disposicion interna” la
“disposicion para una actividad intensa que atin esta por ejercer.” Es, por
tanto, una fuente interior de dinamismo y actividad. Més all4 de la activi-

1 Lo que nos abre por primera vez las puertas a la estancia en el mundo no es el co-
nocimiento, sino el estado de dnimo (Byung-Chul, 2024: 118).
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dad ya ejercida, la esperanza nos inspira para la actividad que atin esta por
ejercer y es la brisa que nos trae el fresco de lo nonato. Renueva nuestro
actuar (50-51).

El estado de dnimo tiene la peculiaridad de que, a diferencia del sen-
timiento o la emocion, no se refiere a nada determinado. Quien tiene es-
peranza no pretende en principio alcanzar nada concreto’. En cambio, el
deseo o la expectativa siempre se refieren a un objeto concreto. Por eso,
podemos pensar en una persona esencialmente esperanzada. Por el con-
trario, seria absurdo que un sujeto fuera esencialmente expectante o de-
siderativo sin referencia a nada concreto, ya que la expectativa y el deseo
no son estados de danimo ni, por tanto, estados ontoldgicos (129).

El deseo o la expectativa se refieren a un objeto o a un suceso intra-
mundano. Son puntuales. La esperanza, en cambio, desarrolla una narra-
tiva que guia las acciones. Se caracteriza por su duracién y su amplitud
narrativas. A diferencia del deseo, la esperanza estimula la imaginacion
narrativa. Suefia activamente. Inherente al deseo es una sensacion de ca-
rencia, mientras que la esperanza posee su propia plenitud y fuerza lumi-
nosa. Una esperanza fuerte no carece de nada. Esperanza desbordante
no es un oximoron. La esperanza es una fuerza, un impetu. En cambio,
ningtin deseo es brioso (46).

Hay que distinguir entre la esperanza pasiva, inactiva y débil y la es-
peranza dindmica, activa y fuerte. La esperanza pasiva se parece de hecho
a un deseo débil. La esperanza activa y fuerte, por el contrario, inspira a
las personas para acciones eficaces y creativas (46). La esperanza es el
poder vivificante por excelencia, la fuerza que inerva la vida y la preserva
de anquilosarse y paralizarse (50).

La esperanza es una intensidad. Viene a ser una plegaria interior del
alma, una pasién que se suscita ante la negatividad de la desesperacion
(24). La esperanza como pasion no es pasiva, sino que conlleva su propia
firmeza. Viene a parecerse a aquel activo topo de la historia que, lleno de
confianza, excava innumerables tineles en las tinieblas (24-25).

2 El estado de dnimo tiene una intencionalidad totalmente distinta que la emocion.
Solo parece difuso porque no se refiere a ninglin objeto determinado ni, en general, a
nada que tengamos enfrente (...) El estado de dnimo es anterior a la emocidn, la precede
(Byung-Chul, 2024:131).
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Siguiendo a Nietzsche, podemos entender la esperanza como un es-
tado especial del espiritu que se asemeja a un embarazo. Tener esperanza
es estar preparado para el nacimiento de lo nuevo (51). Tener esperanza
significa estar intimamente preparado para lo que haya de venir. Nos hace
estar més atentos a lo que todavia no existe, sobre lo cual no podemos in-
fluir directamente. Incluso el pensamiento y la accién tienen este cardcter
contemplativo de la esperanza, que es el cardcter de la receptividad, del
presentimiento, de la espera, de la aceptacion (53).

2. La contraposicion entre la angustia y la esperanza

Existe una contraposicion entre el miedo, la angustia y la esperanza,
pero la contraposiciéon mads patente es entre angustia y esperanza, pues
podemos definirlas como estados de dnimo o estados del espiritu (modos
ontoldgicos o existenciales segin Heidegger) que no se refieren a algo en
concreto, por el contrario, el miedo, al igual que el deseo o la expectacion
se refieren a cosas concretas.

La angustia, que actualmente es omnipresente, no se basa realmen-
te en una catastrofe permanente. Lo que mds nos atormenta son unos
miedos difusos que son estructurales y cuya causa, por tanto, no se pue-
de atribuir a acontecimientos concretos (26). Por eso nos dice que, aun-
que la esperanza se opone a la angustia, estructuralmente es afin a ella,
pues ninguna de ellas se refiere a algo concreto. En eso se diferencia
la angustia del miedo, que siempre se siente de algo determinado. Uno
no se angustia de nada concreto, sino del hecho mismo de estar en el
mundo. Es justamente esta indeterminacién la que le confiere tanta
intensidad a la angustia. Tampoco el objeto de la esperanza en cuanto
que spes qua (tener esperanza) se puede representar deforma concreta.
Y, sin embargo, la esperanza define y templa radicalmente nuestro ser.
Por eso, la esperanza se puede entender, igual que la angustia, como un
modo ontoldgico basico, es decir, como eso que Heidegger denomina
existencial (117).

La angustia bloquea la vision, sofoca toda perspectiva. Quien se an-
gustia se siente acorralado. La angustia conlleva la sensacion de aprisio-
namiento y encerramiento. Cuando estamos angustiados el mundo se nos
antoja una carcel. Tenemos cerradas todas las puertas que nos sacarian al
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aire libre. La angustia impide el futuro cerrandonos las puertas a lo posi-
ble, a lo nuevo (17).

El estado de animo basico que prevalece en Ser y tiempo es la an-
gustia, estado de 4nimo que nos abre a la existencia. Priorizar ontoldgi-
camente la angustia por encima de todos los demds temples animicos no
es, en realidad, una decision meramente metodoldgica, sino una decision
existencial, pues la angustia no es el Unico estado de 4nimo que abre y
esclarece la existencia humana, habiendo también otros temples positivos
que lo hacen tan ampliamente como ella (119). Sin embargo, al priorizar
la angustia, Heidegger convierte el aislamiento en rasgo esencial de la
existencia humana. Heidegger entiende la existencia humana primaria-
mente desde el ser si mismo’, y no desde la coexistencia con otros (120).

El desmoronamiento de todas las instancias que infunden sentido y
dan orientacion se manifiesta como angustia. Segiin Heidegger, ese des-
moronamiento solo puede subsanarse desde el si mismo. Pero é1 obvia las
formas de existir en las que el yo se trasciende a si mismo en su dedica-
cién a los demds. Para Heidegger, todo gira siempre solo en torno al yo.
La formulacién que hace Gabriel Marcel de la esperanza, “pensando en
nosotros, he puesto mis esperanzas en ti”, no tiene cabida en la analitica
existencial heideggeriana de la “existencia” (128).

Heidegger reduce en Ser y Tiempo la esperanza en “esperar para si
mismo”. Pero la esperanza nunca gira en torno al yo. Tampoco se carac-
teriza principalmente por el hecho de que “uno se ha hecho consigo mis-
mo”. Quien tiene esperanza se trasciende a si mismo. La férmula bésica
de la esperanza es “confiar en”. Con la expresion “pensando en nosotros,
ha puesto mis esperanzas en ti”, Gabriel Marcel resalta esa dimensién de
la esperanza en la que el yo se trasciende en un nosotros (135).

Se da una contraposicién entre miedo y esperanza, ya que el clima de
miedo mata todo germen de esperanza. El miedo puede transformar una
sociedad entera en una carcel, puede ponerla en cuarentena. El miedo

3 Heidegger se aferra a la inmanencia del si mismo, y renuncia a toda trascendencia
que pudiera brindar asidero y dar orientacion a la existencia. La existencia solo responde a
la “llamada” de su interior, que le exhorta a abrazar su si mismo mds propio. Abrazar el si
mismo méds propio ya es para Heidegger una accién, un “actuar en si mismo” (Byung-Chul,
2024:122-123).
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solo instala sefiales de advertencia. La esperanza, en cambio, va dejando
indicadores y sefializadores de caminos. La esperanza es la inica que nos
hace ponernos en camino. Nos brinda sentido y orientacién, mientras que
el miedo imposibilita la marcha (16). La esperanza es opuesta al miedo.
Esperar significa mirar a lo lejos, mirar al futuro. La esperanza nos abre
los ojos a lo venidero (17).

El régimen neoliberal es un régimen del miedo. Hace que las perso-
nas se aislen, al convertirlas en empresarias de si mismas. La competencia
indiscriminada y la presion para rendir cada vez més debilitan a la comu-
nidad. El aislamiento narcisista genera soledad y miedo. También nues-
tra conducta estd cada vez mds marcada por el miedo: miedo a fracasar,
miedo a no estar a la altura de lo que uno espera de si mismo, miedo a no
poder mantener el ritmo o miedo a quedarse descolgado (26). Ninguna
esperanza nace donde impera un clima de miedo. El miedo reprime la
esperanza. Por eso, se necesita una politica de la esperanza que venza el
climay el régimen de miedo creando una atmdsfera de esperanza (32).

Como la angustia aisla a las personas, es imposible compartirla. A
base de miedo no se crea ninguna comunidad, ningiin nosotros. En la
angustia cada uno se aisla en si mismo. La esperanza, por el contrario,
conlleva la dimensién del nosotros. Esperar significa también “propagar
esperanza”, transmitir la llama, “avivar la llama para que prenda en de-
rredor. La esperanza es el fermento de la revolucion, el catalizador de lo
nuevo: incipit vita nova, “comienza una nueva vida”. En cambio, no existe
la revolucién del miedo. Quien tiene miedo se somete al poder. Solo en
la esperanza de un mundo distinto y mejor despierta un potencial revolu-
cionario. Que hoy no sea posible la revolucién se debe a que no podemos
albergar esperanzas: cuando no tenemos otra cosa a la que aferrarnos mas
que al miedo, la vida se reduce a la supervivencia (32-33).

La angustia constrifie radicalmente el campo de posibilidades, difi-
cultando asfi el acceso a lo nuevo, a lo que todavia no es. Por este motivo
se opone a la esperanza, que agudiza el sentido para captar lo posible y
desata la pasion por lo nuevo, por lo totalmente distinto. Una analitica
existencial que en lugar de basarse en la angustia lo hiciera en la esperan-
za se encontraria con una constitucion totalmente distinta de la existencia,
y hasta con un mundo distinto (126-127).

Esperanza, fe y amor estdn emparentados. Achim vor Arnim las lla-
ma “las tres bellas hermanas”. Cada una de ellas se consagra a las otras.
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Quien tiene esperanza, ama o cree, se entrega al otro y trasciende la inma-
nencia del yo. En cambio, en el pensamiento de Heidegger no tiene cabida
el amor ni la fe. A ese pensamiento le falta la dimensién del otro. Quien
no sea capaz de dejar de pensar inicamente en si mismo no podrd amar ni
tener esperanza (135-136).

La esperanza no saca sus fuerzas de la inmanencia del yo. Su centro
no es el yo. Quien tiene esperanza, estd camino del otro. Cuando uno tiene
esperanza, confia en algo que lo trasciende. En eso la esperanza se parece
ala fe. La instancia de lo distinto como trascendencia es la que me alienta
en medio de la desesperacion absoluta, la que me capacita para levantar-
me en el abismo. Quien tiene esperanza es sostenido por algo distinto.
Justamente por eso cree Havel que la esperanza tiene su origen en la tras-
cendencia y viene de la lejania (129).

Considero que hay que resaltar estos dos aspectos, la esperanza tiene
su origen en la trascendencia y se centra en el nosotros, es decir, tiene un
sentido grupal y comunitario. Pues nadie adquiere esperanza tinicamente
para si mismo, la esperanza de los cristianos es siempre esperanza también
para Israel, la esperanza de los judios y de los cristianos es siempre espe-
ranza también para las naciones y es siempre esperanza también para esta
tierra y para todos sus moradores (Moltmann, 2004:16).

Hemos de reconocer que, a lo largo de la historia del cristianismo,
se acentud el aspecto de la esperanza individual, por eso se insisti6 en
la salvacién personal’ o del alma individual. Pero, la esperanza cristiana
no se puede reducir a la salvacién del alma mads alld de la muerte, pues
perderia todo el poder renovador de la vida y trasformador del mundo;
se convertiria en un anhelo gnoéstico de redencién en medio del valle de
lagrimas de este mundo. Tenemos que superar la estéril confrontacion
entre la esperanza personal y la esperanza cosmica, entre la escatologia
individual y la escatologia universal. Por lo que, no situaremos el alma
en el centro en el sentido pietista, ni tampoco situaremos el mundo en
el foco de reflexion en un sentido secularista. El eje medular ha de estar
ocupado por Dios, el reino de Dios y la gloria de Dios. Asi lo muestran las

4 Las escatologias tradicionalmente medievales, protestantes y modernas se habian concen-
trado en la esperanza individual, con la que se respondia a las cuestiones acerca de la vida y de la
muerte personales (Moltmann, 2004:17).
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tres primeras afirmaciones del padrenuestro. Esta glorificacién de Dios en
el mundo incluye la salvacion y la vida eterna de los hombres, la redencion
de toda criatura y la paz de la nueva creacion. De este modo se integra la
escatologia individual y la universal, la escatologia de la historia y de la
naturaleza’ (Moltmann, 2004: 18 y 19).

En la teologia de los Padres se puede ver este sentido comunitario
de la salvacién. Por citar solamente a San Agustin en la Carta a Proba
13,24 aparece el aspecto comunitario de la esperanza. Todos buscamos la
vida verdadera, lo cual comporta estar unidos a un “pueblo” y solo puede
realizarse para cada persona dentro de este “nosotros”. Precisamente por
eso presupone dejar de estar encerrados en el propio “yo”, porque solo la
apertura a este sujeto universal abre también la mirada hacia la fuente de
la alegria hacia el amor mismo, hacia Dios (Spe Salvi, 14).

Tanto la esperanza cristiana como la salvacién tienen un sentido
comunitario, en el que nunca podemos olvidar a los demds, ya que nues-
tra vida tiene que girar en torno a la comunién con Jesus, y nuestra rela-
cién es con Aquel que se entregd a si mismo en rescate por todos. Estar
en comunién con Jesucristo nos hace participar en su ser “para todos”,
hace que este sea nuestro modo de ser (Spe Salvi, 28). No hay otro modo
de ser cristiano sino es vivir en comunién con Jesds que vivié y murio
por todos, por lo tanto, nosotros debemos llegar a ser para los demds
y para todos.

La esperanza cristiana no solamente es comunitaria, es decir, para
la Iglesia o comunidad de los que creen explicitamente en Jests que ha
recibido esta fe, y es encargada de cuidar y trasmitir esta esperanza. La
esperanza cristiana es universal para la humanidad entera, pues en ella
se manifiesta el sefiorio de Dios sobre la historia universal como historia
Unica de salvacion, aunque los caminos sean diversos. Incluso la esperanza
cristiana tiene una dimension césmica que abarca también a la creacion
entera y se nos muestra como una nueva creacion, pues esperamos los
cielos nuevos y la tierra nueva en que habite la justicia.

5 Tiene pleno sentido comenzar en la escatologia con la esperanza personal, seguir luego
con la esperanza historica y llegar en tltimo término a la esperanza cosmica, para finalizar con la
glorificacion de Dios por ser Dios quien es. El primer efecto de la escatologia es la fe personal.
Luego viene la vida nueva en este mundo. De ella brota la esperanza en la redencion del cuerpo y
la expectacion de la transformacion de todo este mundo en el reino de Dios (Moltmann, 2004:19).
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3. La esperanza y la desesperacion

Esta esperanza cristiana tiene su origen en Dios y por eso la llama-
mos esperanza teologal, es una esperanza contra toda esperanza, pues sur-
ge con mds fuerza en los contextos de desolacién y abandono.

Byung-Chul insiste en el sentido paraddjico y contradictorio de la es-
peranza. La esperanza mds intima nace de la desesperacion mds profunda.
Cuanto mads profunda sea la desesperacion, més fuerte sera la esperanza
(17). La esperanza es una figura dialéctica. La negatividad de la deses-
peracion es constitutiva de la esperanza (18). La negatividad es esencial
para la esperanza desesperanzada. San Pablo en la carta a los Romanos
escribe “En contra de toda esperanza, Abraham creyo y tuvo esperanza”
(Rom 4,18). Cuanto mas desesperada sea una situacion, mas firme seréd la
esperanza (76).

La esperanza absoluta nace ante la negatividad de la desesperacion
absoluta’. Germina del abismo. La negatividad de la desesperacién ab-
soluta es propia de una situacién en la que parece que ya no sea posible
ninguna accién (68-69).

Cuanto més profunda sea la desesperacién mds intensa sera la espe-
ranza. Esta es la dialéctica de la esperanza. La negatividad de la deses-
peracion cimenta atin més la esperanza. Una esperanza entusiasta tiene
raices mas hondas. En eso se diferencia del optimismo, que carece de toda
negatividad. La esperanza absoluta hace que vuelva a ser posible actuar
en plena desesperacion profunda (70). Igual que la dicha profunda, la es-
peranza solo es posible en la fragilidad. Inherente a ella es la zozobra. La
negatividad de la zozobra vivifica y alienta la esperanza. Se da la paradoja
de que la luminosa luz de la esperanza se aviva con las tinieblas mas pro-
fundas. Al optimismo le falta esta dialéctica. (70) El espiritu de la espe-
ranza supone también un avance. Trabaja para avanzar en plenas tinieblas.
Sin tinieblas no hay luz (25).

Kafka ilustra la esperanza contra toda esperanza en varias parabolas.
La esperanza absoluta es una esperanza desesperanzada o una esperan-

6 Byung-Chul critica la nocién de esperanza de Bloch pues no incluye el factor cons-
titutivo de la negatividad. La esperanza de Bloch carece de porfia. No es osada. No ha sido
sonsacada de la negatividad de la desesperacién (Byung-Chul, 2024: 87).
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za del desesperanzado, pues nace en vista de la desesperanza total (...)
Nace de la negatividad de la desesperacion absoluta. Se caracteriza por
su denodada porfia (74 y 76).

Vaclac Havel asevera que cuanto mds adversa sea la situacién en la
que conservamos nuestra esperanza, tanto més profunda serd ésta. En las
horas de su desesperacion mas profunda, cuando estaba en la carcel, sintio
algo de esa esperanza absoluta. La esperanza es una “dimensién animica”,
“un estado espiritual”. Es una orientacion para el espiritu, una “orienta-
cioén para el corazén” que sefiala caminos. Conduce a los hombres por
territorios en los que no tienen mas orientacién que ella. Havel no sitda
la esperanza en la inmanencia del mundo, sino que supone que ella viene
de otra parte, de una “lejania”. La esperanza hunde sus profundas raices
en lo “trascendente”. Esta esperanza es absoluta porque no depende del
curso intramundano’ de las cosas. Es inasequible a todo pronéstico, a todo
calculo (81-83).

La esperanza trasciende la inmanencia del albedrio humano. Hace
que despunte un mas alld de lo humano. Solo nace en vista de la nega-
tividad absoluta. Es el desierto lo que la hace germinar. Paul Celan des-
cribe el cardcter negativo y trascendente de la esperanza (84). El “gris
negruzco del paramo” representa la negatividad, que es tan caracteristica
de la esperanza. El 4rbol de la esperanza crece en el paramo. Ademss, la
esperanza habita en un més alld, en una trascendencia que no se puede
describir, sino solo cantar. Trasciende la inmanencia de lo meramente hu-
mano (85).

El autor cita a san Pablo para decir que la negatividad es inherente a
la esperanza (Rom 5, 3-5), pero no extrae todas las consecuencias de esta
afirmacioén, pues en el cristianismo queda palmaria esta contradiccion.
Dado que el centro de la fe cristiana es el misterio pascual, la muerte y la
resurreccion de Jesucristo, por eso se dice de la cruz a la luz, pues la ver-
dad de la fe cristiana es que el crucificado ha resucitado. La contradiccion

7 La esperanza como estado de dnimo bdsico no estd sujeta a ningtin suceso intra-
mundano (...). A diferencia de la esperanza, la expectativa y el deseo estan vinculados a un
objeto o a un acontecimiento intramundano. La esperanza es abierta, se dirige a lo abierto
(...). Como estado del espiritu, tiene una intensidad y una hondura que le vienen justamen-
te de la falta de objeto intencional (Byung-Chul, 2024:132).
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de la resurreccion respecto de la cruz, supone que la vida del resucitado
contradice su misma muerte”.

No es posible hablar de la esperanza de la resurreccion sino desde
el sufrimiento y desde la cruz. Como afirma Moltmann (1975:14): “la teo-
logia de la cruz no es otra cosa que el reverso de la teologia cristiana de
la esperanza,” es decir, no se puede entender la esperanza cristiana sin la
cruz, la esperanza cristiana nace desde la cruz. El Dios crucificado que ha
asumido el dolor de la creacién padeciendo el mismo sufrimiento de los
hombres es el Dios de la esperanza que alienta el compromiso de los seres
humanos en la lucha por la liberacién de toda injusticia, de todo mal que
existe en el mundo, y ese mismo Dios nos invita a caminar con gozo hacia
aquel que vendrd a consumar la nueva creacion de los cielos nuevos y la
tierra nueva. El dios crucificado es el mismo que el resucitado’, el dios
encarnado que se humilla hasta una muerte en la cruz, es el mismo resuci-
tado y glorificado por Dios.

Este mismo contraste se encuentra en los discipulos que ante la muer-
te de Jesus estan desmoralizados, pues estan afectados por la muerte igno-
miniosa del crucificado: habian puesto su confianza en él y tenian ciertas
expectativas que fueron truncadas por su muerte en la cruz'’, pero ellos
fueron transformados por la experiencia de la resurreccion. La esperanza
de los discipulos brota de la resurreccion de Jesus y del reencuentro con
él. Su esperanza en el Reino es una esperanza recobrada y con las sefias de
identidad del Crucificado. Cristo resucitado “es la esperanza” (Col. 1,27)
para la tradicion cristiana (Vitoria, 2024: 19-20).

El hechizo del dogma de la desesperanza: ex nihilo nihil fit queda roto
alli donde se reconoce a Dios como aquel que resucita a los muertos. Alli
donde en la fe y en la esperanza se comienza a vivir orientado hacia estas
posibilidades y promesas de Dios, se abre la plenitud integral de la vida

8 La resurreccion de Cristo es la victoria sobre el poder de la muerte y la manifesta-
cion de la vida imperecedera y eterna (Moltmann, 2004: 428).

9 Sélo siguiendo al Cristo resucitado de la pasion, al Cristo resucitado de la muerte en aban-
dono de Dios y del sepulcro, llega la fe a tener una mirada despejada hacia el horizonte en que no
existe ya tribulacion alguna, hacia la libertad y la alegria (Moltmann, 1981: 25).

10 Los discipulos parece que habian puesto la esperanza en Cristo solamente en esta vida.
Por eso como nos dice Pablo 1* Cor 15, 19: Si nuestra esperanza en Cristo solamente vale para esta
vida, somos los mas desdichados de todos.
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como vida histérica y, por ello, como vida que debemos amar. Solo en el
horizonte de este Dios resulta posible un amor que sea algo més que phi-
lia, algo mas que amor a lo existente y a lo idéntico, un amor que es dgape,
amor a lo no existente, amor a lo desigual, indigno, futil, a lo perdido, pasa-
jero y muerto; un amor que puede tomar sobre si el elemento aniquilador
del dolor y del extrafiamiento, porque recibe su fuerza de la esperanza en
la creatio ex nihilo (Moltmann, 1981: 39-40).

La resurreccién de Cristo es la contradiccion'' de Dios al sufrimiento
y la muerte, a la humillacion y la injuria, a la maldad del mal. Pablo llama a
la muerte el “dltimo enemigo” (1* Cor 15,16); también hay que proclamar,
a la inversa, que el Cristo resucitado -y con él,la esperanza de la resurrec-
cion- es el enemigo de la muerte y de un mundo que se conforma con ella.
La fe se introduce en esta contradiccion, y con ello se convierte a si misma
en una contradiccion contra el mundo de la muerte (Moltmann, 1981:27).

La esperanza cristiana se apoya en el Dios que resucita a los muertos
y crea el ser de la nada, nuestra esperanza es confiar en aquel que crea
vida de la muerte. Este es nuestro “imposible” confiado al Dios que re-
sucita a los muertos, el amor tiene una esperanza més alld de la muerte.
Y es precisamente esta esperanza contra la muerte la que nos dispone a
luchar contra todo dolor, toda injusticia, toda situacién de muerte e inhu-
manidad, precisamente porque creemos y esperamos en el Dios que ha
derrotado a la muerte".

La esperanza cristiana es realista pues nace y se alimenta de los su-
frimientos y vida diaria de los cristianos no es algo completamente sobre-
natural, sino que se asienta en la constitucidon antropoldgica, por eso sabe
de fracasos y derrotas, pues son parte de nuestro caminar histérico. Por
eso afirma Vitoria (2024: 22) que la experiencia de la crisis de las expec-

11 En todo el Nuevo Testamento la esperanza cristiana se dirige a lo que todavia no se
ve; es, por ello “esperar contra esperanza” (...). La contradiccion en que la esperanza coloca
al hombre con respecto a la realidad actual de si mismo y del mundo, es precisamente la
contradiccion de la que nace esa esperanza, es la contradiccion de la resurreccion respecto
de la cruz (Moltmann, 1981: 23).

12 La resurreccion de Jesus crucificado responde primariamente a la pregunta por el
sentido en el contexto del deseo de que haya justicia para las victimas de la injusticia; y, por
afadidura, de que la vida después de la muerte sea el destino de la humanidad (Vitoria,
2024:13).



A VUELTAS CON LA ESPERANZA 205

tativas histdricas de la modernidad ha servido para purificar la esperanza
cristiana, liberandola de la grave hipoteca: confundirla con el optimismo
histérico. Es una esperanza que lleva consigo, desde su misma matriz, las
sefiales de sus derrotas. Es una esperanza crucificada desde su origen.

Por esta razon, en estos tiempos de incertidumbre y de alarmas apo-
calipticas necesitamos, mds que nunca, activar esa memoria crucis y recot-
dar que, como decia Walter Benjamin, “solo a causa de los desesperanza-
dos, se nos ha dado la esperanza” (Vitoria, 2024: 23).

4. El optimismo, la psicologia positiva y la esperanza

La esperanza cristiana, aunque en algin momento de la historia ha
estado unida a la utopia del progreso y la mejora del mundo y de la so-
ciedad, no se puede confundir con el optimismo histérico ', pues todos los
logros que se consiguen en la vida son claramente esperanzas historicas
inmanentes, mientras que la esperanza cristiana es escatolégica. Por eso, a
pesar de los fracasos y de los vaivenes de la historia, sigue adelante pues
estd siempre lanzada al futuro, al todavia no. La esperanza cristiana tiene
que ser critica siempre contra cualquier realizacion histérica.

La esperanza cristiana que se apoya en la resurreccion de la muerte
y en la nueva creacién no puede ser reducida mediante “un trascender sin
trascendencia”, ni a las utopias ni tampoco al “principio esperanza”. Por
eso, la esperanza cristiana, en contra de las utopias de la humanidad", en
las cuales vivié durante el siglo XIX, reflexiona sobre el propio ntcleo,

13 La esperanza se distingue radicalmente de lo que Bloch llama “optimismo mili-
tante”. La esperanza me infunde dnimos en medio de la desesperacién absoluta. Gracias
a ella vuelvo a levantarme. Quien tiene esperanza se hace receptivo para lo nuevo, para
nuevas posibilidades que, de no haber esperanza, ni siquiera se percibirian. El espiritu de la
esperanza habita en el campo de posibilidades que trasciende la inmanencia de la voluntad
(Byung-Chul, 2024: 115).

14 Todas las utopias del reino de Dios o del hombre, todas las imdgenes de esperanza
acerca de la vida feliz, todas las revoluciones de futuro se agitan en el aire y llevan en si
mismas el germen de la corrupcién y del aburrimiento, y por esto tratan también a la vida
de una manera militante y opresora, en tanto no exista seguridad en la muerte y no exista
una esperanza que lleve el amor més alld de la muerte (Moltmann 1981: 453). En nombre



206 JAVIER ANTOLIN SANCHEZ

que esté en la resurreccion de los muertos y en el aniquilamiento de la
muerte por la vida (Moltmann 1981: 450).

No es lo mismo pensar con esperanza que ser optimista. A diferencia
de la esperanza, el optimismo carece de toda negatividad. Desconoce la
duda y la desesperacion. Su naturaleza es la pura positividad. El optimista
esta convencido de que las cosas acabaran saliendo bien (19) (...). A di-
ferencia del optimismo, que no carece de nada ni esta camino de ninglin
sitio, la esperanza supone un movimiento de bisqueda. Es un intento de
encontrar asidero y rumbo. Quizds sea precisamente por eso que nos lan-
za hacia lo desconocido, hacia lo intransitado, hacia lo abierto, hacia lo
que todavia no es, porque no se queda en lo sido ni en lo que ya es. Pone
rumbo a lo que aun estd por nacer. Sale en busca de lo nuevo, de lo total-
mente distinto, de lo que jamas ha existido (20).

El optimismo no hace falta conquistarlo. Se tiene sin mas como algo
obvio, igual que uno tiene su talla corporal o un rasgo personal invaria-
ble... El optimista no necesita razonar su actitud. En cambio, la esperanza
no la hay sin més como algo obvio. Nace. Muchas veces hay que suscitarla
y concitarla expresamente. A diferencia del optimismo, falto de toda reso-
lucidn, la esperanza activa se caracteriza por su entusiasmo. El optimista
no actda de propio. Toda accién conlleva un riesgo. Pero el optimista no
arriesga nada (20).

En el fondo, el pesimismo no se diferencia tanto del optimismo. En
realidad, es su reflejo inverso. También el pesimista vive en un tiempo
cerrado...Tanto el optimista como el pesimista son ciegos para las posi-
bilidades. Nada saben de eventos que puedan dar un giro sorprendente
al curso de los acontecimientos. Carecen de imaginacién para lo nuevo y
son incapaces de apasionarse con lo que jamds habfa existido. En cambio,
quien tiene esperanza apuesta por las posibilidades que nos sacarian de
“lo que no deberia existir”. La esperanza nos permite escapar de la carcel
del tiempo cerrado (21).

La psicologia positiva se desliga de la psicologia del sufrimiento y tra-
ta de ocuparse exclusivamente del bienestar y de la dicha. Si a uno le ator-

de utopias de todo tipo, los seres humanos habifamos sembrado la historia de barbarie y de
terror. Aun con las mejores intenciones de crear el cielo en la tierra, la utopia solo habia
conseguido crear un infierno (...) (Vitoria, 2024: 6).
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mentan los pensamientos negativos, lo que tiene que hacer es cambiarlos
en el acto por positivos. La psicologia positiva tiene como objetivo hacer
que la dicha sea mayor. Los aspectos negativos de la vida se obvian por
completo (...). Segin la psicologia positiva, cada uno es el tnico respon-
sable de su propia felicidad. El culto a la positividad hace que las personas
a las que les va mal se culpen a si mismas, en lugar de responsabilizar
de su sufrimiento a la sociedad (...). El culto a la positividad aisla a las
personas, las vuelve egoistas y suprime la empatia, porque a las personas
ya no les interesa el sufrimiento ajeno. Cada uno se ocupa solo de si mis-
mo, de su felicidad, de su propio bienestar. En el régimen neoliberal, el
culto a la positividad hace que la sociedad se vuelva insolidaria. A dife-
rencia del pensamiento positivo, la esperanza no da la espalda a las ne-
gatividades de la vida. Las tiene presentes. Ademads, no aisla a las perso-
nas, sino que las vincula y reconcilia. El sujeto de la esperanza es un no-
sotros (21-22).

Volvemos al sentido comunitario de la esperanza, pues no podemos
salvarnos solos, la felicidad no puede ser para unos pocos y la esperanza
acepta las negatividades de la vida. La esperanza cristiana no es el reverso
del optimismo histérico moderno. Tampoco un reconstituyente para vivir
en la posmoderna sociedad del desanimo. La esperanza es un antidoto para
no ser vencidos de antemano por la incertidumbre y el catastrofismo. La
esperanza, equipada con las sefias de identidad de Jesus resucitado es inte-
rrupcién del presente y anticipacion en él del futuro humano para quienes
no tienen esperanza: los “sobrantes” y los crucificados de este tiempo, tan
perplejo y tan indiferente a sus gritos de dolor (Vitoria, 2024:9).

5. La modalidad temporal de la esperanza

La modalidad temporal de la esperanza es el todavia no. Est4 abier-
ta a lo venidero, a lo que atn no es. Es una actitud espiritual, un tem-
ple animico que nos eleva por encima de lo ya dado, de lo que ya exis-
te (...). Esperar significa “conceder un crédito a la realidad”, tener fe en
ella, dejarla que se prefie de futuro. La esperanza nos hace creer en el fu-
turo (23).

Derrida distingue dos formas de tiempo venidero: el futuro y el ad-
venimiento. El futuro trae cosas que se producirdn mds tarde: mafana,



208 JAVIER ANTOLIN SANCHEZ

el ano que viene o cuando sea. El tiempo venidero como futuro se puede
predecir, planear y calcular. De este modo, se puede administrar. En cam-
bio, el tiempo venidero como advenimiento se refiere a acontecimientos
que pueden irrumpir de forma totalmente imprevista. El advenimiento
es inasequible a todo cdlculo y planificacién. Abre un campo de posibili-
dades incierto. Anuncia la venida de lo distinto, que no es predecible. Se
caracteriza por su indisponibilidad (23-24).

La esperanza habita en el futuro. Diriamos que el animal puede ha-
blar si entendemos por tal la emision de sefiales que significan algo. Pero
lo que no puede es prometer. Ademads, el lenguaje del animal no es narra-
tivo. No puede narrar. A diferencia del deseo, del que el animal si es capaz,
la esperanza tiene una estructura narrativa. La narraciéon presupone una
conciencia marcadamente temporal. El animal no es capaz de desarrollar
una idea del mafiana, pues esa idea tiene cardcter narrativo. El futuro na-
rrativo es inalcanzable para el animal (49).

A diferencia del amor, la esperanza no atiende a lo sido, sino a lo
venidero, y conoce lo que todavia no es. La temporalidad de la esperanza
no es el haber sido, sino el futuro. Su modo de conocer no es retrospectivo,
sino prospectivo. Es una “pasién por lo posible” que dirige la mirada hacia
lo que atln no es, hacia lo no nacido. Se abre a la realidad de posibilidades
futuras (99).

La existencia no puede acceder a posibilidades ontoldgicas que toda-
via no hay y que son solo venideras. No es capaz de elevarse por encima
de lo que ya ha sido. Haber sido es el tipo de temporalidad que correspon-
de a la situacion existencial de haber sido arrojado. A la existencia “que
se angustia” se le cierran las puertas del tiempo venidero como adveni-
miento (126).

Quien tiene esperanza no pone su atencion en la esencia, en lo que ha
sido ni en la presencia de las cosas (presentiam rerum), sino en su futuro,
en sus posibilidades futuras. El pensamiento esperanzado no se articula
en conceptos, sino en anticipaciones y en presentimientos. Es la esperanza
la que nos abre al campo de posibilidades antes de que podamos fijarnos
un objetivo concreto (100).

Hegel, segtin Byung-Chul, dice que la filosofia solo capta lo que ya
se ha hecho historia, es decir, lo que ha sido. Hegel le niega a la filosofia
la capacidad de captar lo venidero. La filosoffa es una reflexién posterior
y no un pensamiento precursor. No es prospectiva. Sino retrospectiva. En
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cambio, el pensamiento esperanzado'’ descubre en la realidad nuevas po-
sibilidades suyas que todavia no habia habido (101-102).

Heidegger tampoco acierta a captar la temporalidad de la esperanza
cuando la entiende desde “ese modo de ser que es haber sido.” En cam-
bio, el modo caracteristico de la esperanza es el de no ser ain. Heidegger
desconoce esa forma de tiempo venidero que es el advenimiento (136).La
existencia heideggeriana no suefia hacia delante, con la mente puesta en
el futuro. Es incapaz de sofiar despierta. Y, si lo hiciera ;qué veria? Solo se
veria a s misma atormentada por malos suefios y pesadillas. La angustia
tiene cerradas las puertas al futuro como ambito de posibilidades. La an-
gustia no es previsora ni visionaria. En cambio, la esperanza nos abre las
puertas al futuro, a lo venidero, a lo nonato, a lo latente, a lo que atin se
esta gestando. La esperanza es un estado de dnimo mesidnico (137).

El pensamiento heideggeriano es griego porque se orienta por lo
sido, todo gira en torno a la esencia, en torno a lo sido. No hay ninguna
apertura que nos saque fuera del cierre de la esencia. Siempre se trata de
captar o de preservar las cosas en su esencia, es decir, de preservarlas en
lo que han sido. Es la esencia, en cuanto que lo sido, lo que nos gusta y a
lo que nos acercamos, pero no hacia delante, sino hacia atras: no sofiando,
sino recordando. El pensamiento heigeggeriano estd atrapado entre el ol-
vido y el recuerdo. Por eso, tiene cerradas las puertas a lo que vendra, es
decir, al tiempo venidero como advenimiento (138-139).

El suefio se nutre de esperanzas. Las cosas tienen esperanza cuando
suefias. O suefian porque tienen esperanza. La esperanza las libera de su
calabozo histérico, porque les abre las puertas de lo posible, de lo nuevo,
de lo venidero, de lo nonato. Y asi las salva, llevdndolas al futuro. Ayuda a
que las cosas encuentren su verdad mds profunda rompiéndoles sus cos-
tras y sacdndolas de sus anquilosamientos, que se habian creado con el
paso del tiempo histérico. La esperanza vive con sus suefios en un tiempo
mesidnico (105).

Infundidos del espiritu de la esperanza, contemplamos lo venidero
incluso en el pasado. Lo venidero como lo realmente nuevo, como lo dis-

15 El pensamiento de la esperanza desplaza el interés cognoscitivo desde el pasado
hacia el futuro, desde lo sido hacia lo venidero, y opone al ya de siempre, como temporali-
dad de la esencia, el todavia no (Byung-Chul, 2024: 109).



210 JAVIER ANTOLIN SANCHEZ

tinto, es el sueo, la visiéon que el pasado sofié despierto. Sin el espiritu de
la esperanza nos quedamos atrapados en lo igual. Ese espiritu rastrea en
el pasado las huellas de lo venidero. Como dicen las bellas palabras de
Benjamin: “El pasado lleva consigo un indice secreto que le recuerda que
hay una redencién” (109).

En las visiones que tenemos cuando soflamos despiertos nos imagi-
namos lo venidero, lo que todavia no existe, lo que atin no ha nacido. En
esas visiones estamos atentos al futuro, mientras que en los suefios noc-
turnos lo que se nos aparece es el pasado. Cuando sofiamos despiertos
soflamos hacia delante, con la mente puesta en el futuro, mientras que
cuando sofiamos dormidos sonamos hacia atrds, con la mente puesta en
el pasado (55).

Los suefios nocturnos no nos animan a actuar conjuntamente. En
ellos cada uno est4 aislado en si mismo. En cambio, las visiones que tene-
mos cuando sofiamos despiertos engloban a un nosotros que esta dispues-
to a actuar para mejorar el mundo. Solo los visionarios que sueflan des-
piertos son capaces de sacar adelante una revolucién (57-58). Las visiones
con que soflamos despiertos tienen un potencial utépico e implican una
dimensién politica, mientras que los suefios nocturnos se quedan en lo
privado. Belleza, elevacion y sublimidad solo son posibles en las visiones
con que sofiamos despiertos. Los sueflos nocturnos carecen de horizonte
y de impetu utdpicos. En ellos somos reacios a actuar. En cambio, los re-
volucionarios suefian de dia. Suefian hacia delante, con la mente puesta
en el futuro, y lo hacen en comun. Una fuerte esperanza nos hace sofiar
despiertos las visiones de un mundo mejor (...). Los suefios nocturnos no
tienen dimensién de futuro (58).

6. La esperanza cristiana

Si tuviéramos que resumir en una palabra el centro de la fe cristiana
tendriamos que afirmar que es la creencia en la vida eterna, precisamente
es la esperanza cristiana la virtud teologal que nos ayuda a esperar la vida
eterna como felicidad nuestra. Por supuesto, no se puede entender esta
creencia cristiana sino desde el misterio pascual de Cristo, muerto y resu-
citado. La resurreccién de Jesucristo es el punto de inflexiéon de nuestra
fe, y nuestra creencia en la vida eterna tiene como base la resurreccion,
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Cristo ha resucitado'® y nosotros que participamos de esa misma fe tam-
bién resucitaremos y tendremos la vida divina', nuestra vida tiene un
sentido porque estd orientada al encuentro definitivo con el Sefior en la
gloria.

En su integridad, y no sélo en un apéndice, el cristianismo es esca-
toldgico; es esperanza, mirada y orientacion hacia adelante, y es también,
por ello mismo, apertura y transformacién del presente. Lo escatoldgico
no es algo situado al lado del cristianismo, sino que es, sencillamente, el
centro de la fe cristiana. Pues la fe cristiana vive de la resurreccion de
Cristo crucificado y se dilata hacia las promesas del futuro universal
de Cristo (Moltmann, 1981: 20).

La esperanza cristiana tiene una dimension escatoldgica. La espe-
ranza cristiana no tiene su sede en la inmanencia de la accién, sino en la
trascendencia de la fe. En su teologia de la esperanza Moltmann afirma:
“La esperanza cristiana se dirige a un novum ultimum, a la nueva creacion
de todas las cosas por el Dios de la resurreccion de Cristo. Abre asi un
amplisimo horizonte de futuro, que engloba también a la muerte. La espe-
ranza cristiana también puede y debe integrar en ese horizonte las espe-
ranzas limitadas en la renovacion de la vida suscitandolas, relativizandolas
y orientandolas” (Moltmann, 1981: 42).

La esperanza cristiana no nos lleva a una pasividad inactiva, sino que
nos mueve a actuar, inspirando nuestra imaginacion y despertando una
“capacidad inventiva” “para romper con lo antiguo y abrirnos a lo nuevo”.
La esperanza no nos evade del mundo, sino que nos hace “anhelantes de
futuro”. Su esencia no es la retirada quietista, sino el cor inquietum, el
“corazon inquieto.” La esperanza no obvia el mundo ni lo escamotea, sino
que se enfrenta a €l y a toda su negatividad, y los recurre. Asi es como
alimenta al espiritu de la revolucién... Al espiritu de la esperanza le es
inherente la resolucién para actuar. Quien tiene esperanza es inspirado

16 La escatologia cristiana habla de Jesucristo y del futuro de éste. Conoce la realidad
de la resurreccion de Jesus y predica el futuro del resucitado (Moltmann 1981:22).

17 La vida divina comunicada es también vida eterna, vida en participacién en la vida
divina. Pero no es tinicamente vida en el mds alla, “después de la muerte”, sino que ya aqui
es un despertar, un nuevo nacimiento y un dotar de nuevas energias vitales a la vida terre-
na... La charis es también la vida recibida de la plenitud de Dios y se muestra como nueva
vitalidad y gozo exuberante. La reaccidn a la charis es chara, el gozo (Moltmann, 2004: 428).
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por lo nuevo, por el novum ultimum. La esperanza arriesga el salto a una
nueva vida (68).

La categoria del novum es inaugurada por la resurreccién de Cristo
de entre los muertos, es una nueva creacion que se enciende en medio de
las dificultades y padecimientos que experimentamos en este tiempo, la
esperanza de la nueva vida.

La esperanza cristiana es escatoldgica, por lo tanto, va més alla de la
muerte, no es algo que se pueda realizar en nuestra historia, aunque co-
mienza aqui y ahora, no se puede confundir con un proyecto mesidnico o
milenarista que no podra ser otra cosa que un reino del hombre, sino que
apunta siempre al futuro, al Reino de Dios. Pero la escatologia cristiana
tiene una dimensién comunitaria, no ensefla esperanza solo para el alma,
sino también para el cuerpo; no solo para el individuo, sino también para
la comunidad; no sélo para la Iglesia, sino también para Israel; no solo
para los hombres, sino también para el cosmos (Moltmann 2004: 46).

7. Conclusion

La esperanza es una parte constitutiva de nuestra naturaleza huma-
na, es nuestra capacidad de aspirar a un futuro y a una vida mejor, es parte
de nuestros anhelos y aspiraciones vitales, es como aquel motor que nos
impulsa a sofiar y trabajar por un mundo mejor. Por eso, en el mundo en
que vivimos lleno de incertidumbres y desasosiegos hemos de reivindi-
car la esperanza, pues la necesitamos para vivir. Necesitamos las peque-
flas esperanzas, para que reanimen nuestra existencia y que nuestra vida
no sea ya una mera supervivencia, sino que nos regale una vida y futuro
con sentido. Pues, como dice Camus, la esperanza es la vida misma, la vie
meme'®. Vida y esperanza son lo mismo. Vivir significa tener esperanza. Y,
como nos recuerda Moltmann'’, (1981: 40) habra que decir que vivir sin
esperanza es como no Vivir.

18 Byun-Chul 2024: 44.

19 La expectativa hace buena la vida, pues en ella el hombre puede aceptar todo su
presente y puede encontrar alegria no sélo en la alegria, sino también en el sufrimiento,
puede encontrar felicidad no sélo en la felicidad, sino también en el dolor. De esta manera
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Como la esperanza es una virtud, hemos de decir con Bloch que “se
puede aprender”. Pero hace falta que queramos “aprenderla”. En el pré-
logo de Principio Esperanza se nos dice que en la época reciente se ha
logrado aprender fécil y directamente que es el miedo y se ha alcanzado
un dominio absoluto de este arte. Sin embargo, ha llegado el momento de
aprender la esperanza (31-32).

Se ha considerado que la esperanza es opuesta a la accién (...). Ha-
ciéndonos concebir ilusiones, la esperanza nos distraeria del tiempo pre-
sente, de la vida aqui y ahora (...). Asi piensa Camus” pero no es cierto
lo que dice. La esperanza nos hace perseverar a pesar de todos los males
del mundo. Nietzsche entiende la esperanza como una resuelta afirma-
ciéon de la vida, como una porfia (37-38). La esperanza es lo opuesto a
la resignacién, no es algo pasivo, sino que supone resistencia, entereza,
paciencia, perseverancia para “plantar cara” a la adversidad, sabiendo que
esta firmeza y paciencia producen esperanza, es decir, la esperanza se va
afianzando en medio de las dificultades.

Las personas pueden actuar porque pueden esperar. No se puede
recomenzar sin esperanza. El espiritu de la esperanza inspira para actuar.
Infunde una pasion por lo nuevo. De este modo, la accién pasa a ser una
pasién. Quien no suefia hacia delante, con la mente puesta en el futuro
no se atreve a recomenzar. Sin el espiritu de la esperanza, la actividad se
reduce a mero hacer o a resolver problemas (64).

La esperanza como “estado espiritual” no puede verse defraudada,
porque no depende del curso intramundano de las cosas (88). Frente a lo
que Bloch supone, la esperanza no depende de cémo acaben saliendo las
cosas como observa Havel”' con acierto. El contenido de la esperanza es
el profundo convencimiento de que algo tiene sentido, sin importar coémo
acabara resultando. Su sitio esta en la trascendencia, allende el curso in-

la esperanza atraviesa la felicidad y el dolor, puede vislumbrar en las promesas de Dios un
futuro también para lo pasajero, para lo moribundo y para lo muerto (Moltmann,1981:40).

20 Camus no alcanza a entender la esperanza en toda su amplitud. La deniega por
completo la dimensién de la accién. No se da cuenta de que en la esperanza se encierra
una dimension activa, que nos mueve a actuar y nos inspira para lo nuevo (Byung-Chul,
2024:39).

21 La esperanza no es optimismo. No es convencimiento de que algo saldrd bien, sino
la certeza de que algo tiene sentido, al margen de cmo salga luego (Byun-Chul, 2024: 82).
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tramundano de las cosas. Como fe, permite actuar en medio de la deses-
peracién mds absoluta (88).

Por eso, aunque necesitamos tener esperanzas -mds grandes o mas pe-
queilas-, sin la gran esperanza que ha de superar todo lo demas, aquellas no
bastan (Spe Salvi,31).Y aunque estas esperanzas se vayan cumpliendo, en
realidad no nos satisfacen por completo. “Esta claro que el hombre nece-
sita una esperanza que vaya mads alla. Es evidente que s6lo puede contarse
con algo infinito, algo que sera siempre més de lo que nunca podra alcan-
zar” (Spe Salvi, 30). Por lo tanto, hemos de reivindicar la gran esperanza,
es decir, la esperanza teologal que nos viene de Dios” como gracia. Esta
virtud estd enraizada en la constitucién antropoldgica del ser humano, y
esta gran esperanza nos puede dar lo que nosotros no podemos alcanzar.

El pensamiento heideggeriano de lo que ha sido, de la esencia, de lo
que campa como habiendo sido. Es un pensamiento centrado en la angus-
tia, en la muerte™. Por el contrario, el pensamiento de la esperanza no se
rige por la muerte, sino por el nacimiento; no se rige por la “estancia en el
mundo”, sino por la venida del mundo. La clave fundamental de la espe-
ranza es la venida al mundo como nacimiento (139-140).

Para Heidegger todo gira siempre sélo en torno al yo, en cambio la
esperanza siempre esta abierta al nosotros, tiene una dimensién comuni-
taria. La esperanza conlleva la dimensién del nosotros, esperar siempre
es propagar la esperanza, esperar con otros y esperar por otros. No po-
driamos estar alegres en la esperanza (Rom 12,12) si ésta no incluyera a
los otros, si lo que espero para mi no lo esperara también para aquellos a
quienes amo y para toda la humanidad. El amor y la angustia se excluyen
mutuamente. En cambio, en la esperanza anida el amor”*.

22 Es verdad que quien no conoce a Dios, aunque tenga multiples esperanzas, en el fondo
esta sin esperanza, sin la gran esperanza que sostiene toda la vida (£f2,12). La verdadera, la gran
esperanza del hombre que resiste a pesar de todas las desilusiones, solo puede ser Dios, el Dios que
nos ha amado y nos sigue amando “hasta el extremo” (Spe. Salvi, 27).

2 La depresiéon mata toda esperanza de la humanidad. Nada nuevo viene al mundo.
No existe el futuro que vivifica, alienta e inspira. No hay advenimiento. La depresion es
diametralmente opuesta a la esperanza como pasién por lo nuevo. La esperanza es el salto,
el afan que nos libera de la depresién, del futuro agotado (Byun-Chul, 2024: 34-35).

24 La esperanza no aisla, sino que reconcilia, vincula y une. La angustia es incom-
patible con la confianza y con la comunidad, con la proximidad y con el trato provoca
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Pues el fundamento radical de la esperanza cristiana es el amor gra-
tuito e incondicional de Dios, su caracter redentor, es decir, siempre dis-
puesto a rehacer la historia mal hecha y nuestras propias vidas. Solamente
siguiendo la enseflanza del mandamiento nuevo del amor podemos seguir
colaborando en la transformaciéon de nuestro mundo pues la esperanza
decisiva comienza aqui y ahora. Lo que esperamos tendré una realizacion
definitiva, pero ya tiene en nuestro hoy una configuracién imperfecta. No
se pueden separar totalmente las realidades dltimas de la pendltimas. El
més alld o la vida eterna no es una vida que no tenga nada que ver con la
que vivimos aqui. Es verdad que se pondra fin al sufrimiento, a la debili-
dad, a la muerte, pero sera la consumacién de los que hemos ido constru-
yendo a lo largo de nuestra vida con nuestras decisiones libres. Serd la con-
sumacion de la propia historia que estamos viviendo en nuestro presente.

No obstante, la tarea encomendada por Dios a la Iglesia y todavia
pendiente de realizar en nuestra historia tendrd siempre el estigma del
fracaso, las marcas del sufrimiento y de la muerte, la traza identitaria del
amor impotente de Jesus que, al mismo tiempo, jamds se da por vencido
(2* Co 4,8-10) (Vitoria, 2024:11).

El Dios cristiano es el Dios de la esperanza por los que nos abre al
futuro, este es el caracter constitutivo de Dios, es un Dios de la promesa
y de la salida del presente hacia lo nuevo, abierto a lo venidero. Por eso
es, como dice Pablo, el Dios que resucita a los muertos y hace ser a lo que
no es (Rom 4,17). Este Dios esta presente alli donde se aguardan sus pro-
mesas en esperanza y cambio. Merced al Dios que hace ser a lo que no es,
también lo que todavia no existe, lo futuro, se torna “pensable”, porque se
vuelve esperable (Moltmann, 1981: 38).

alienacion, soledad, aislamiento, desorientacion, desampara y desconfianza (Byun-Chul,
2024:29).
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RECENSIONES

AA.VV.,, “Sus heridas nos han curado”. Memoria Documental de la
Consagracién de Espafia al Sagrado Corazén de Jesuds: 2.12.2018-
24.11.2019. Cor Christi 15, BAC, M. 2021, 15 x 24, 885 pp. Con
una crénica gréafica del Afio Jubilar y los monumentos en Espaia al
Corazén de Jests. P. Cervera Barranco-J. Pérez-Boccherini Stampa
Editores

En el afo 2019 la didcesis de Getafe fue la sede del Centenario de la
Consagracién de Espaia al Corazén de Jests en el Cerro de los Angeles,
considerado el centro geogréfico de Espafia. La celebracién estuvo en-
marcada por el Jubileo Extraordinario que el Papa le concedié. La cum-
bre de esos actos tuvo lugar el 30 de junio de ese afio con la renovacién
de la Consagracion de Espafia al pie del Monumento Nacional al Sagrado
Corazon durante una celebracion Eucaristica multitudinaria. Muchas fue-
ron las peregrinaciones con ese motivo, incluida la de todos los Obispos
espafoles y de muchas Didcesis de Espaiia y fuera Espaia. Y, por eso, M.
Sénchez Gonzélez estudia el sentido del primer monumento al Corazén
de Jests, su destruccion en la guerra incivil y el monumento actual y su
acompafiamiento por la Carmelitas Descalzas de la Madre Maravillas de
Jests. Mons. J. Rico Pavés nos presenta el Corazén de Cristo, salvacion del
hombre y su plenitud, recordando al que fue “manso y humilde de Cora-
z6n”, al ap6stol Juan, recostado en pecho de Jests, y el costado traspasado
de Cristo por nuestro amor con sus gloriosas llagas. También se nos ofre-
cen diversas homilias como la del Nuncio R. Fratini y otras como la de
D. Ricardo Blazquez que recordd a Sta. Margarita Maria de Alacoque,
al P. Hoyos, a Sta. Faustina Kowalska y otros santos grandes devotos del
Sagrado Corazén. También se celebraron varios Simposios en el que di-
versos especialistas y grandes devotos detallaron:

La Espiritualidad del Corazoén de Jesiis. Asi el P. G. Arana propuso
el discernimiesnto cristiano a la luz de Corazén de Jests. Y M. Federico
Echevarria medit6 sobre el corazén humano y el Corazén de Cristo y el
ordo amoris para llegar a la plena felicidad que tanto se echa hoy en falta.
J. M?. Alsina Roca expuso los origenes y el sentido de La Consagracion de
Espafa al corazon de Jests y recordo las palabras de Cristo al P. Hoyos:
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“Reinaré en Espafia”. G. J. Diaz Azarola traté: La espiritualidad del Co-
razon de Jesus en la tradicion del Iglesia, mientras A. Prieto Lucena pre-
sent6 esa espiritualidad desde el ser “Amigos del Sefior” y en la tradicion
escoldstica y tomista. M. Vargas Cano de Santayana explicé la relacion
entre la direccion espiritual y la devocién al Corazén de Jesus. J. L. Vale-
ra Rubio expuso el sentido de la reparacion al Corazén de Jests, desde
tres presupuestos: que somos pecadores, estamos unidos entre nosotros y
Dios nos ama con amor sensible a las ofensas. Pero, la iniciativa de la obra
reparadora es de Dios y supone la reparacién negativa del pecado y
la afectiva y la aflictiva ante las ofensas al Sefior. J. Argiiello Sdnchez
y J. Lopez Pefialba presentan el Corazén de Cristo, segin el dominico P.
Le Guillou, mirando al corazén de Cristo en Getsemani y a la teologia
Trinitaria y Pneumatoldgica, del Corazén abierto, en la vida de la Iglesia.

En la Seccion de Historia L. Cano Medina nos presenta la Iglesia
de Espaiia en el contexto de 1919, tras la primera guerra mundial, en la
que por suerte no participamos, y de los catélicos espafioles en la dificil
post-guerra, y su compromiso con un renovado ideal de santidad para una
nueva vitalidad y una gran entrega a diversos movimientos apostélicos
del Corazoén de Jests y una muy buena propaganda con El Mensajero del
Corazoén de Jestis y otras revistas. M. A. Dionisio Vivas present6 la figura
del P. Mateo Crawley-Boevey, un enamorado del corazén de Jesus, con
su apostolado universal de la entronizacién del Corazén de Jesus en los
hogares y que también tuvo un gran papel en el Monumento y las pere-
grinaciones al Cerro de los Angeles. A. J. Gonzilez Chaves nos presenta
a Maravillas de Jestus que por “Un deseo del Corazén de Jesus” va de El
Escorial al Cerro de los Angeles, pasando por Getafe, y se mantuvo en el
Cerro hasta su muerte y alli sigue con su Comunidad la que hoy es Santa
Maravillas “del Corazén de Jesus”. J. Cervera Gil nos describe el paso de
la Guerra civil por el Cerro de los Angeles, la vida religiosa y el anti-cle-
ricalismo en el Madrid de la II Republica y del Frente Popular previo a
la Guerra y su violencia en el Cerro de los Angeles campo de batalla y
“Cerro de los caflonazos” con la destruccién del Monumento al Sagrado
Corazén y su reconstruccion. A. Barcena Pérez nos relata las Consagra-
ciones de Espafia al Corazén de Jests, reinando Alfonso XIII, con sus
complicaciones y amenazas, su significado y repercusiones (1911-1919).
Las Consagraciones en tiempo de Franco (1965 y 1969) y la devocién al
Corazén de Jesus en la Hispanidad y el cumplimiento de su Gran Prome-
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sa. N. Echave nos informa sobre Don Bosco y el Tibidabo, el suefio de sus
9 afios, su devocion al Corazoén eucaristico de Cristo, la inauguracion de la
iglesia del Sacro Cuore en Roma, la donacién de la cumbre del Tibidabo y
la presencia Don Bosco en Barcelona. M. de los Reyes Diaz nos presenta
a Marcelino de la Paz y Bustamante apdstol del Sagrado Corazén y pione-
ro de la pastoral social. Y, el P. Revuelta nos describe la figura del P. Rubio,
devoto del Sagrado Corazén e impulsor de la Consagracion de Espaiia de
1919, en un marco politico inestable, y cuyo remedio él encuentra en el:
“Sagrado Corazon de Jesuds en Vos confio”, con su humildad, tomada del
“manso y humilde de Corazén”,y comprometido con el Apostolado de la
Oracién y de la accion, frente a los ataques del anti-clericalismo, con su
“hay que lanzarse” a la conquista de las masas para Cristo y a la difusién
del culto al Sagrado Corazoén. I. Garcia de Andrés nos expone la idea de
Cristo Rey y el Sagrado Corazon, en las enciclicas Quas primas 'y Mise-
rentissimus Redemptor de Pio XI.'Y luego, G. Pérez-Boccherini Stampa
nos hace un comentario arqueoldgico e histdrico de la batalla del Cerro
de los Angeles del 19.1.1937. F. D. Jiménez de Cisneros y Baudin nos pre-
senta una relacion de los mas de 400 monumentos al Corazén de Jesus
que hay en Espaiia tanto de los anteriores al del Cerro de los Angeles,
los levantados en los afios de 1930 y los posteriores a la Guerra civil. Para
concluir, nos dice que el Sagrado Corazén reina en Espafia, los monumen-
tos reflejan la fe del pueblo y el amor misericordioso de Dios que quiere
que nuestro corazén sea como el de Cristo. Y, en fin, B. Martin Uceda en
“Sagrado Corazon de Jesus: un monumento, dos inauguraciones”, hace la
cronica detallada, incluso con imdgenes, de las inauguraciones del monu-
mento al Sagrado Corazén en 1919 y en 1965 tras la voladura dinamitada
del primero.

En la Seccion de Dogmatica, V. Battaglia, expone el sentido del Co-
razén de Jesus en la Cristologia actual y sus referencias fundamentales
como la sensibilidad afectiva y la vida de los sentimientos de Jestis como
revelador y mediador de la misericordia y la compasién de Dios, y el mis-
terio de la cruz entre la soteriologia y la teologia del amor de Dios. N.
Martinez-Gayol repasa el tema de la reparacion en la teologfa actual, que
supera algunas confusiones, desde el Antiguo y el Nuevo Testamento, y
presentando a Cristo como el gran reparador y la reparacién con Cristo.
También nos presenta el sentido juridico y psicolégico de la reparacioén y
su realidad en la cultura Ubuntu para apuntar a una teologia de la repa-
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racién como un “plus de amor” y un retorno de amor o redamatio. F.-M.
Léthel nos presenta al Corazon de Jests en la teologia de los santos. Pri-
mero, en Sta. Catalina de Siena, con Jests en el seno de Marfa y la Iglesia
en el costado de Cristo y su Corazén como lugar de re-forma de la Iglesia.
Luego en Sta. Teresa de Lisieux con su “de corazén a corazén” y su espera
del “cara a cara” con el Esposo, y su abismo de Amor y Misericordia y su
comunion con los misterios de la vida terrena en los corazones de Maria
y la Iglesia. L. Sanchez Navarro nos dice que el Corazén de Cristo es “la
Escritura hecha carne”, que hace arder nuestro corazén con el amor de
Resucitado (Lucas 24),y que cumple y rebosa “la ley y los profetas” del
A.Testamento hacia las Bienaventuranzas, llena de vida los Salmos, y es el
Corazo6n de la Escritura que nos remite al Corazén del Padre. Asi, I. Man-
resa nos propone leer las Escritura desde el corazén de Cristo como nos
pide la tradicion viva de la Iglesia. Para eso, nos socorre el Espiritu Santo
“Sefior y dador de vida”, fuente y origen de toda revelacion. Y desde esa
tradicion viva nos infunde el Dios de amor, porque desde el Corazén de
Cristo se entiende la Escritura que nos da a conocer Su Corazén. J. Ijalba
Pérez nos expone el tema del Corazén de Cristo fuente de los Sacramen-
tos, pues como dice el Prefacio de su Fiesta: “Cristo, Sefior nuestro, con
amor admirable se entregd por nosotros, elevado sobre la Cruz hizo que
de la herida de su costado brotaran, con el agua y la sangre, los Sacramen-
tos de la Iglesia, para que asi, acercandose al Corazén abierto del Salvador
todos puedan beber con gozo de la fuente de la salvacién”. Aqui tenemos
una sintesis Cristolégica de Jesus Rey de la Verdad, Cordero de Dios y
Pastor. Una sintesis Soteriologica pues crea los rios de la Redenciéon del
Bautismo, la Eucaristia y el Espiritu de todos los Sacramentos, y una sin-
tesis del Cristianismo con su amor misericordioso que da su vida por todos
y a todos. V. J. Castafio Moraga presenta a S. Juan como el evangelista
del costado abierto que nos ofrece el libro de los signos con muy diversos
milagros a lo largo de la vida de Cristo y e/ libro de la gloria donde nos
presenta el relato de la Pasion (Jn 13,1-19,37) y de la Resurreccion (Jn 20,
1-.30) que desde su costado abierto nos ofrece un nuevo Templo y nueva
fuente de agua viva que nos da la vida eterna. P. Cervera Barranco nos
ofrece los aspectos teoldgicos de la consagracion al Corazén de Cristo.
En primer lugar nos asegura que Dios se acerca al hombre por amor y
que ese amor espera ser correspondido con amor. Luego nos presenta el
Bautismo como primordial consagracién a Dios y expone el sentido de la
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dimension personal de la Consagracion y el de las Consagraciones comu-
nitarias, sociales y nacionales con sus antecedentes histérico-doctrinales.
Finalmente, describe la Consagracion de Espafia al Sagrado Corazén en
el Cerro de los Angeles (2019) para que él Reine en todos nosotros, y
como Accién de gracias por todos sus beneficios tanto en los tiempos
mejores como en los mas dificiles.

En la Seccion de Moral, E. Boronat Marquez nos describe la tarea
de educar como: Disponer el corazén humano al corazén de Cristo. Nos
presenta la actual confusion entre el corazén, las emociones y sentimien-
tos que impulsa la auto-referencialidad y el narcisismo y no cambia el
corazén humano que es lo mas profundo del hombre y es lo que pretende
hacer la verdadera educacion cristiana con el sentido de Dios y el Reina-
do Social de Cristo en la justicia. J. Pérez- Boccherini Stampa nos presenta
el Corazoén de Cristo, como signo de salvacién en el juego de nuestra épo-
ca secular, y nos describe esta época con sus imaginarios sociales, estilo
y sociedad, que lleva a una gran de-inserciéon con su punto de inflexion
y trans-humanismo descrita por diversos autores como Ch. Taylor. Pero,
ahi, surge, precisamente, el simbolo pragmadtico y la sintesis mistica del
Corazon de Jesus, Fuente de la Divina Misericordia, circulo omnicéntrico,
preambulo césmico, punto convergente y Cristo Céntrico en el corazén
del mundo, de modo que, tras un partida de siglos, la secularidad es recu-
perada y renovada, dando a Dios lo que es de Dios y al mundo los que es
del mundo hecho por Dios. Para terminar, se nos ofrecen algunos aspectos
prospectivos sobre el icono del Corazén de Jestis y la Seora de la Ultima
Gracia, nuestra Madre la Virgen Maria, la gran Jugadora, en esta partida
entre Dios y el mundo, donde ella es la Reina con su poder casi infinito
recibido de Dios. J. F. Serrano Oceja nos habla del Reinado social y los
catdlicos en la vida publica. Primero describe la secularizacién actual, con
su pluralismo y religacion, y la debilidad del hombre y su yo refugiado en
pretendidas ideas cientificas que crea almas sin hogar ni lugar. Asi que “lo
que necesitas es amor” y nadie mejor que Cristo nos ensefia que “no hay
amor mas grande que dar la vida por los amigos” como El hizo. De ahi,
que la respuesta a ese vacio humano o antropoldgico es acreditar el amor
del Corazén de Jesus por “la verdad, la justicia y sobre todo la caridad”. E.
Martinez nos presenta el problema de la civilizacion del amor en tiempos
de pos-verdad. Primero, describe la era de la pos-verdad y la dictadura del
relativismo que ya denuncié Benedicto XVI. Luego nos presenta la civi-
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lizacién del amor a luz de la razén y como Reino de Cristo a la que llamé
tanto S. Juan Pablo II. Para concluir en: “Que viene el Esposo” donde
nos muestra la Iglesia y la humanidad rescatadas por el amor de Cristo
para unos cielos nuevos y una tierra nueva, pues: “Las aguas torrenciales
no podrdn apagar el amor ni anegarlo los rios”. T. Minguet nos expone la
pedagogia de los santos que no consiste principalmente en intentar ser
feliz como sea ni en preocuparse solo por ganarse la vida, sino que la pe-
dagogia de los santos consiste en educar de corazén a corazén para vivir la
santidad verdadera en la Verdad, desde una cosmovisién que de sentido a
la vida, desde su ser més profundo, con una jerarquizacion de los saberes
y los bienes, guiados por la virtudes cardinales y teologales, donde la fe
guia al entendimiento, la esperanza la memoria y la caridad la voluntad
que unen al hombre y el santo. J. C. Corvera se pregunta qué quiere decir
educar desde el Corazén de Cristo y distingue entre el mero conocimiento
y el conocimiento desde la amistad que nos lleva a conocer personalmen-
te y relacionarnos realmente con Cristo. Por eso, propone educar desde
la experiencia de Cristo amigo pues solo asi podemos conocerle profun-
damente y asimilar sus actitudes desde una relacién de intimidad que nos
trasmite sus sentimientos y nos impulsa a acoger intimamente al Corazén
de Jests que estd a nuestra puerta y llama, y seria una pena que como dijo
Lope de Vega: “Mafiana le abriremos respondia, / para lo mismo respon-
der manana”. Patricia Elena Schell nos invita a: “Sanar desde el Corazén
de Cristo” pues como sabemos: “Sus heridas nos han curado” y como ha
insistido el Magisterio, con Le6n XIII al consagrar el mundo y la Iglesia al
Corazo6n de Jesus, Pio IX al establecer su Fiesta y Pio XII en sus enciclica
Haurietis aquas,y Benedicto XVI recordando la historia de santa Josefina
Bakhita, en Spe salvi,la devocion al Corazon de Jesus responde muy bien
y aleja los males de nuestro tiempo y los supera con la ciencia de la Cruz
de un modo mucho més eficaz y superior a toda ciencia, sin prescindir de
ella, por la participacion en la muerte y la resurreccion de Jests como ya
expuso Edith Stein, siguiendo a S. Juan de la Cruz. Por eso, pedimos que
nuestra sociedad sea sanada por el Corazén de Cristo, “bebiendo en las
fuentes de la salvacion y sacando con gozo sus frutos (Is 12,2)” en benefi-
cio de todos. J. Pueyo presenta: La esperanza en el triunfo de Cristo por la
devocion a su Corazoén. El Magisterio pontificio ha venido proclamando
esa esperanza en la Realeza de Cristo, sobre todo desde finales del siglo
XIX y principio del XX, ante las dificultades que encuentra la Iglesia en
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esos tiempos y en nuestra sociedad. Las abundantes consagraciones al Co-
razén de Jesus expresan esta esperanza. Y, Pio XI en Miserentissimus Re-
demptor afirma que la fiesta de Cristo Rey expresa esa confianza de que
Cristo sea Rey de Reyes y Sefior de los Sefiores en nuestro mundo y una
a todos los pueblos en la justicia y la paz de la caridad. El P. Ramiere, im-
pulsor del Apostolado de la Oracién y gran apdstol del Corazon de Jests,
expresaba esa misma confianza en el “reinado social de Cristo”. Muchos
autores, de Péguy a Maritain, han expresado este progreso en relacion a la
conversion de Israel (Rom11,15). Otros, destacan el Reino final de Cristo
anunciado en el Apocalipsis, como el P. Ramiere o R. Orlandis, F. Canals
o C. Morrondo entre nosotros. Algunos ven en esto un cierto sabor mile-
narismo aunque también hablasen de esto algunos Padres como S. Ireneo
o Tertuliano pero que rechazan S. Agustin y S. Jerénimo. Con todo, San
Buenaventura habla del Corazén de Cristo como el medio fundamental
de “colaboracién en el perfeccionamiento del Reino en el tltimo periodo
de la historia” para “llegar a la perfeccion de la Iglesia apostdlica”, con la
ayuda de la Iglesia del cielo y la tierra, y “un desarrollo de la vida contem-
plativa en el Corazén de Dios que impregnard toda la vida de la Iglesia”,
hacia su plenitud, como también desea el Magisterio Pontificio. En fin,
Federico Daniel Jiménez de Cisneros y Baudin, nos expone el caso de:
“Ramuifana, una reforma agraria catélica desde el Corazén de Cristo”.
En esta dehesa de Huelva se hizo un reparto de tierras entre sus habitan-
tes, superando los males del latifundismo y las agriculturas en precario de
las familias, con el impulso de Francisco Pérez y Vacas, catélico compro-
metido y la presencia de la devocion al Corazén de Jesus en esta zona de
Huelva. Es lastima que esta obra no haya sido mucho mds imitada.

En esta obra también se publica la Carta Pastoral “Mirar al que tras-
pasaron” de Mons. Ginés Garcia Beltran y Mons. José Rico Pavés sobre
el sentido de la renovacion de la Consagracion de Espaiia al Corazon de
Jesus para recibir el Pasado con una fe agradecida, custodiar el Presente
por la concordia del amor renovada en el Afio Jubilar y trasmitir al Futuro
la esperanza de una Nueva Evangelizacion para renovar la vida cristiana
desde el Corazon de Cristo. También se publica un apéndice oracional que
recoge las oraciones, de La Consagracién del género humano al Sagrado
Corazon (1899), 1a Consagracion de Espafia de 1911, 1919, 1965 y 1969, y
de la Didcesis de Madrid (2016) y Getafe (2018), entre otras. M. Sdnchez
Gonzalez, cronista oficial de Getafe, nos ofrece un Croénica detallada de
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la renovacién de la Consagracion de Espaiia al Sagrado Corazén de Jesus
de 2019 con aparato grafico incluido. Luego se recoge la alocucion de
Mons. Ginés G. al comienzo de la celebracién y la homilia del Cardenal
Osoro en la concelebracion Eucaristica. Y, se recoge: La Férmula de la
Consagracion.

También se publican aqui las ponencias del Congreso de la Nueva
Evangelizacion. Comienza Mons. 1. Munilla con el titulo: “El Corazén de
Cristo misterio que se ha de creer”, pues es la revelacion de amor de Dios,
el don maés preciso después de la creacién y la respuesta definitiva a la
crisis de sentido y falta de amor que vive la Modernidad. Es asi como el
Corazén de Jesus estd extendiendo su Reinado entre nosotros. Pero en
esta tarea es también fundamental el Corazén maternal de Maria para
revelarnos el misterio del amor del Corazén de Cristo. M. Olga M* del
Redentor nos ofrece: “El Corazén Cristo, misterio que se ha de celebrar”.
Y, esto es celebrar al Padre, porque Cristo no tiene otra cosa en su corazon
que el Padre y la voluntad y el amor del Padre, que no tiene una fiesta pro-
pia pero es el término de todas, por la sed de su amor infinito y su ternura
y paternidad amorosa para con nosotros pecadores, como dice Cristo a
la Samaritana y en la pardbola del hijo Prédigo, pues hemos nacido para
amar y buscamos que se nos ame y Dios nos ama siempre infaliblemente,
hasta hacernos sus propios hijos en el Hijo, el buen Samaritano, y volver-
nos a su hogar que es el Corazén de Cristo y llenarnos de su felicidad a
pesar de las dificultades. El cardenal Omella nos expone: “El corazén de
Cristo, misterio que se ha de vivir”, pues se revela a los sencillos, cansados
y agobiados, para darles su paz. En El podemos confiar plenamente como:
“Sagrado Corazon de Jesus en vos confio”, hasta llenar “esa inquietud de
infinito que no conoce otra fruicién que la comunién con E1” como dice
S. Agustin en la Confesiones 1, 1. Asi, el Corazén de Jesus nos revela la
pasién de un Dios enamorado de los hombres y siempre Buen Pastor en
busca de la oveja perdida de modo que no somos huérfanos ni abando-
nados sino que descansamos en su Amor y todos debemos estar prontos
para ayudar a que todos puedan encontrarle en una Iglesia en salida “re-
trato indeleble del Corazén de Jesus”. Lourdes Grosso nos presenta: El
Corazo6n de Cristo, misterio que se ha de orar. Se trata de una oracién que
es encuentro vivo y personal, con el Dios viviente y Padre amoroso, “de
quién sabemos nos ama” como dice Sta. Teresa, y un grito de amor como
dice Sta. Teresita, y sofiar con Dios en todo momento que es “la suprema
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libertad del alma” (F. Rielo). Es una relacion con el Padre amoroso que
nos hace hijos suyos, nos da confianza, nos infunde su amor, nos impulsa a
hacer siempre su voluntad, y nos colma de su felicidad por la fe, esperanza
y caridad. Y, para eso, necesitamos recogimiento, paz y uncién que nos
une plenamente a Dios, y asi, nos libra del mal, para que seamos santos
como El es santo, pues todos estamos llamados a la santidad, que “es lo
mejor que nos puede pasar jy es posible!” con su gracia en la oracion.
Finalmente, se nos describe la clausura de Afio jubilar con el testimonio
de Mons. J. Rico Pavés y la homilia de la celebracion de la Eucaristia, de
Mons. Ginés Garcia Beltrdn, y se nos dan a conocer las “Corazonadas
de honor”, que recibieron los protagonistas y colaboradores mas impor-
tantes de este gran acontecimiento, por su servicio a la celebraciéon del
Centenario de 2019, y que recibieron més de 100.000 peregrinos de todas
la Didcesis espafiolas y de fuera de Espafia. En un Epilogo, se nos ofrece
la conferencia del P. Luis M®. Mendizabal, un gran apdstol del Corazén
de Jests, ya fallecido, titulada “El corazén de Cristo: clave espiritual del
ministerio sacerdotal”, donde se recuerda la visita del S. Juan Pablo II a
Paray-le-Monial y a la tumba del S. C. de la Colombicre, consejero de Sta.
Margarita, donde anim¢ a los Jesuitas a seguir con su gran dedicacién a
propagar la devocién al Corazén de Jests. Asi, el P Mendizabal insiste
en una pastoral del Corazén y amor cercano a las ovejas, pues como ¢l
dice: “Yo creo que nuestro mal esta en vivir sin corazén”. Pero el Reino
del Corazoén de Cristo el camino a: “La civilizacion del amor”, del Cristo
vivo en el que Juan “descansé su cabeza” (Jn 13,23-25), y de la tarea de
reparacion hoy que es: “jColaborar con la Misericordia!” para que Dios
la pueda derramar sin limites, ya que tanto la necesita nuestro mundo y
nuestro tiempo, y para que no tengamos que decir con S. Agustin: Tarde te
amé...,sino que gocemos de su Infinito Amor ahora y por siempre. Amén.

Domingo NATAL ALVAREZ.
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