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PRESENTACION

Presentamos el sexto numero de la Revista Mater Clementissima, en el
que ofrecemos diversos articulos, especialmente de alumnos, que reciente-
mente terminaron sus estudios de especializacion en el Colegio.

En primer lugar proponemos el articulo de Juan Manuel Cabiedas, anti-
guo vicerrector de Colegio, en el que nos ofrece una densa reflexion sobre el
soneto Night and Death de José Blanco White, destacando el animo teologi-
co de una de sus obras de lengua inglesa mas valoradas por la critica.

Daniel Martin Reyes, sacerdote de la diocesis de Ibiza, escribe sobre la
relacion del sacerdocio ministerial y el sacerdocio comun a partir de LG 10,
texto clave del Concilio para entender el verdadero sentido del sacerdocio
comun. Nos ofrece una clara sintesis de lo que se ha venido reflexionando
durante estos anos.

Jesus Varga, sacerdote de la archidiocesis de Burgos, como fruto de su
tesis doctoral, presenta un articulo donde estudia uno de los problemas tex-
tuales mas importantes en el Nuevo Testamento, colocdndonos ante el debate
acerca de la originalidad de las palabras de Jestis en la institucién de la Ulti-
ma Cena segun San Lucas.

Cristobal José¢ Rodriguez Hernandez, sacerdote de la diocesis de Teneri-
fe, nos acerca al tema del acompafiamiento espiritual, desde la perspectiva
del Método Teoldgico Decisional (MTD), destacando la importancia para el
acompafnamiento de la toma de decisiones, insertas en un todo organico, que
aporten horizonte de sentido en el camino de crecimiento de la persona.

Finalmente, Vicente Fayos, sacerdote de la archidiocesis de Valencia, nos
presenta en su articulo una panoramica del debate sobre la eutanasia en Es-
pafia desde el punto de vista de los comités y organizaciones que se dedican
al estudio de la bioética.

En el apartado «Vida del Colegio», una vez mas, estan ausentes las inte-
resantes reflexiones de las «Jornadas sobre religion, ciencia, cultura y socie-
dad», dado que de nuevo tuvieron que suspenderse, por razon de la pandemia.

La fiesta de San José, Patrono del Colegio, la celebramos a nivel inter-
no. Hemos recogido la presentacion, hecha por D. Dario Vitali, de la Carta



PRESENTACION

Apostoélica Patris Corde del papa Francisco. Asi mismo ofrecemos un breve
articulo de D. Lope Rubio acerca de la estrecha relacion de San José y el
Colegio Espaiol.

La revista termina con la homilia, pronunciada por D. Carlos Comen-
dador, Secretario General de la Hermandad de Sacerdotes Operarios, en la
fiesta del Fundador del Colegio; los datos estadisticos del curso 2021-2022 y
la tesis y tesinas, presentadas en las distintas Universidades, como expresion
del trabajo de los alumnos que terminaron sus estudios.

Damos las gracias a todos los que han colaborado en esta publicacion, de
una manera especial a la «Obra Pia» que, un ailo mas, ha hecho posible que
salga a la luz. Seguimos animando a nuestros antiguos alumnos a que con-
tinien apoyando la Revista, expresion de la vida del Colegio, que no podria
editarse sin la colaboracion de todos los que formamos esta gran familia del
Colegio Espafiol.
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La otra luz tras el crepiisculo. Experiencia vital
y temple creyente como raiz del Animo teol()gico

del soneto Night and Death de José Blanco White

JUAN MANUEL CABIEDAS TEJERO'

RESUMEN: José Blanco White (1775-1841) no sélo es testigo activo de una época cru-
cial de la vida politica del mundo hispano a ambos lados del Atlantico, sino que es
uno de los intelectuales y escritores mas reconocidos de su tiempo. Entre su legado
cabe destacar el valor de su obra poética. Estas paginas se interesan por el dnimo
teologico de uno de sus sonetos en lengua inglesa mas celebrados por la critica,
Night and Death. Ahora bien, para desentrafar el singular estilo creyente mediante
el que el autor expresa en su poema la pregunta por la esperanza que alienta en la
vida humana ante la experiencia de la oscuridad y la muerte, es menester adentrarse
primero, aunque so6lo sea de manera sintética, en el modo en que Blanco entendio y
vivi6 la relacion entre religion e iglesia, instinto de la razon y verdad de la fe. Esto
permite comprender mejor el trasfondo que alienta la expresion poética de su sensi-
bilidad hacia la belleza del mundo y el modo en que el hombre puede descubrir en
¢l la llamada de la divina trascendencia.

PALABRAS CLAVE: Blanco White, poética religiosa, razén y revelacion, heterodoxia,
ilustracion, muerte, escatologia biblica.

ABSTRACT: José Blanco White (1775-1841) not only is an active witness of a crucial
period in the political life of the Hispanic world on both sides of the Atlantic, but
he is also one of the most recognized thinkers and writers of his time. His legacy
includes a valuable poetic work. These pages are interested in the theological spirit
of one of his most critically admired English sonnets, Night and Death. However, in

1. Miembro de la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos. En 2012 obtuvo el
doctorado en Teologia por la Pontificia Universita Gregoriana (Roma). Ha publicado dos
libros: La persona es criatura amorosa. Perspectivas para una antropologia teologica, Edi-
cep, Valencia 2013; Antropologia de la vocacion cristiana. De persona a persona, Sigueme,
Salamanca 2019; ademas de diversos articulos en revistas especializadas. Actualmente es
profesor en la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia de México. Entre 2008 y
2012 fue vice-rector del Pontificio Colegio Espaiiol de Roma.
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order to know that own faithful way in which the author expresses in his poem the
human questioning for hope in the face of the experience of darkness and death, it is
necessary to first penetrate, even if only in a synthetic way, in his understanding and
experiencing of the relationship between religion and church, instinct of reason and
truth of faith. This leads us to better meet with the background that encourages the
poetic expression of his sensitivity towards the beauty of the world and the way in
which man can discover in it the call of divine transcendence.

KEYWORDS: Blanco White, Religious Poetics, Reason and Revelation, Heterodoxy,
Enlightenment, Death, Biblical Eschatology.

1. LA VOZ DEL SER, EL LENGUAJE DEL POETA Y LA EXPERIENCIA DE LA
MUERTE

«La secularizacion del mundo —escribe Javier Goma— no exige en modo
alguno la negacion de una esperanza mas alld del mundo»?®. De hecho, el ser
humano se ha interrogado desde siempre por el fundamento rigurosamente
ultimo de lo real: ;donde se encuentra el limite que finaliza mi experiencia
del mundo? La conviccidon de que —instalados en la rutina cognitiva del posi-
tivismo—, ya «no queremos potencias celestiales sino presencias terrestres»°,
no disipa sin mas ni la naturalidad con que el ser humano es capaz de lo
sobrenatural ni la innaturalidad con que el mundo vincula lo evidente con
lo latente, el cielo con la tierra. Aquello a lo que llamamos mundo no es sino
la diccion par excellence de todo lo existente donde el hombre —ser munda-
no— advierte primeramente la cualidad de la esperanza, esto es, la propiedad
expansiva de lo real*; puesto que lo mundano no da de si simplemente una
mondétona uniformidad de ser cuya garantia dependa de una posible expe-
riencia empirica. Mundo, al contrario, es el nombre que emplea el ser hu-

2. I. GOMA, Necesario pero imposible o ;qué podemos esperar? Madrid 2013, 315.
Confieso que debo a Javier Goma la primera noticia sobre la figura de José Blanco White. El
filésofo menciona de pasada el soneto que ocupa el interés de estas paginas como testimonio
de la imposibilidad —radicada en la sensibilidad del espiritu humano— de cercenar sin mas el
horizonte de la trascendencia del mundo que nos circunda (cf. GOMA, 317-319).

3. Tomo estas expresiones del poema La Isla en peso (1943), que da nombre a una
antologia de la obra lirica del dramaturgo y poeta cubano V. PINERA, La Isla en peso, La
Habana 2011, 40:

No queremos potencias celestiales sino presencias terrestres,
que la tierra nos ampare, que nos ampare el deseo,
felizmente no llevamos el cielo en la masa de la sangre,

so6lo sentimos su realidad fisica

por la comunicacién de la [luvia al golpear nuestras cabezas.

4. El término esperanza remite a la raiz proto-indoeuropea *sp(h)e(i)-, *spe-, con el
significado de expandirse, tener éxito. Cf. E. ROBERTS - B. PASTOR (eds.), Diccionario
etimoldgico indoeuropeo de la lengua espafiola, Madrid 1996, 164.
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mano en un intento de abarcar la armoniosa complejidad inestable del todo,
siempre mas alla de cualquier figuracion metafisica.

Heidegger es el pensador contemporaneo que mas se ha esforzado en
mostrar que la expansividad del ser se desvela basicamente en el mundo
como aquella invitacion al habla que principia el lenguaje mediante el cual e/
ente capaz de escucha puede ejercer su oficio de oyente en cuanto apropiado
por el lenguaje y su destino como frontera insuperable del acontecimiento
del ser que, en rigor, no puede ser categorizado entre lo pensado®. El ser no
carece de voz y, por tanto, acontece reclamando constantemente la escucha
de su voz a aquella parte de si que —como ek-xistente «determinado como un
poder ser, que pertenece a si mismo y, no obstante, 7o en cuanto se ha dado
a si mismo el fundamento»®— revela su generosidad sin desvelar su enigma:
«lo faltante es el evento como sefia y acceso del ser. La falta es la condicion
inicial para la posibilidad de que se despliegue un originario —poético— nom-
bramiento del ser»’.

Asi pues, entiende Heidegger, es el lenguaje del poeta el que mejor ex-
pone esa dinamica del ser como voz y silencio que se hace audible en la
ek-xistencia del hombre.

La palabra se declara al poeta como lo que mantiene y sostiene una cosa en
su ser. El poeta hace la experiencia de un reino, de una dignidad de la palabra
como no pueden ser pensados mas amplios y mas elevados. Pero la palabra es,
al mismo tiempo, aquella posesion que le esta fiada y confiada al poeta en tanto
que poeta de manera extraordinaria. El poeta hace la experiencia de la profesion
de poeta como vocacion a la palabra como la fuente del ser. La renuncia que el
poeta aprende es de una clase de abdicacion colmada; s6lo a ella esta prometido
aquello que estuvo largamente oculto y propiamente ya destinado®.

El lenguaje del poeta permite al ser darse seglin su verdadero /ogos, esto
es, aconteciendo mediante la renuncia; o mostrarse como a través de un «vi-
tral confuso», en que «los colores se invaden unos a otros y las fronteras
entre cosa y cosa, entre tierra y cielo [...] estan deshilachadas e indecisas»”’.
La del poeta es aquella forma de lenguaje verdaderamente cristalina porque,
como el cristal, permite ver mas alla de si desapareciendo ante el espectador
y actia, al mismo tiempo, como frontera de lo que tan solo puede reflejar.

5. Cfr. G. AGAMBEN, El lenguaje y la muerte. Un seminario sobre el lugar de la nega-
tividad, Valencia 2008, 89-101.

6. M. HEIDEGGER, Ser y tiempo, Madrid 2003, § 58, 284.

7. M. HEIDEGGER, Aportes a la filosofia. Acerca del evento, Buenos Aires, 2003, 46.
8. M. HEIDEGGER, De camino al habla, 2 ed. Barcelona 1990, 151.

9. M. BENEDETTI, Antologia poética, 4 ed. Madrid 2020, 142.
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Para el poeta, como para el Heidegger de Ser y tiempo, la muerte se en-
cuentra, sin duda alguna, entre aquellas experiencias decisivas de la existen-
cia del hombre que impulsan el aprendizaje del mas propio si mismo como
renuncia o falta; aquella misma que torna dolorosa la dignidad de la palabra
que apunta a la voz del ser, al sentido Gltimo (y pentltimo) del acontecer o
Ereignis del todo: como mundo, hombre... y absoluto.

La poesia elige a menudo contemplar la muerte como el acontecer mas
revelador del angustioso limite que grava sobre la experiencia vital del hom-
bre que escucha y dice. El poeta, segun su temperamento y sensibilidad, a
veces recurre en tal ocasion al intimismo melancélico, otras a la obsesion fu-
nebre, al sentimiento de nostalgia por lo perdido, etc. La poesia se convierte
asi en el lugar de la incesante invocacion de un padecimiento traumatico que
rebasa la decadencia de lo orgdnico. En cambio, es menos habitual encon-
trarse con un poema que contemple la experiencia del morir desde la atalaya
ontoldgica, es decir, orientado a reflexionar —sea teoldgica o filos6ficamen-
te— no solo sobre las consecuencias psiquicas o emotivas conectadas con la
muerte, sino sobre la posibilidad —sea afirmada o apenas vislumbrada— de
un significado ulterior de la misma para la vida, tranzando asi méas alla de la
elegia la posibilidad de una auténtica matriz escatologica de la existencia
del hombre en el mundo.

Pues bien, es ésta la sensibilidad que exhibe el poema Night and Death,
uno de los sonetos mas celebrados de Jos¢é Maria Blanco y Crespo (Sevilla
1775 - Liverpool 1841), mejor conocido como Joseph Blanco White'®. El

10. El yo original de Joseph Blanco White era Jos¢ Maria Blanco y Crespo, hijo de ma-
dre sevillana (Maria Gertrudis Crespo y Neve) y padre irlandés (William White-Morrogh,
espafiolizado como Guillermo Blanco) procedente de una estirpe de comerciantes emigrados
a Espafia a causa de su catolicismo. Blanco White es uno de los ilustrados espafioles que se
cuenta entre los primeros emigrados (1810) a Inglaterra de entre una larga lista; en su caso,
no solo por sus ideas liberales y la conviccion de que el regreso de Fernando VII cercenaba
cualquier expectativa de una incipiente reforma social y politica sino porque, tras haber
abrazado el sacerdocio catolico en 1799, se habia ido consolidando en su persona una fuerte
crisis espiritual debida a su distancia afectiva y racional (Blanco confiesa la influencia en ¢l
de la lectura de Rousseau y Voltaire) hacia la religiosidad ambiental, marcada en el catolicis-
mo de la Espafia del momento por la obsesion anti-vitalista respecto al pecado y la defensa
de una superestructura dogmatica que impedia superar los prejuicios y supersticiones que
oscurecian cualquier intento de una vivencia personal de la fe evangélica. Esta libertad espi-
ritual es la que Blanco White creyod advertir inicialmente en la confesion anglicana; decidid
vincularse de manera oficial a la Iglesia de Inglaterra convalidando su ordenacion sacerdotal,
si bien en ésta no llegd a desempeifiar en rigor encomienda eclesiastica alguna. Tras integrar-
se en el mundo intelectual anglosajon perfeccionando el inglés rudimentario que aprendid
en su infancia, cultivando la amistad de destacados intelectuales de la vida inglesa (poetas
como S. T. Coleridge, Southey, Leigh Hunt y Thomas Campbell; filésofos como J. S. Mill
y Jeremy Bentham, politicos como lord Holland, lord John Russell y William Wilberforce;

10
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singular afecto religioso de este sevillano ilustrado, exiliado en Inglaterra,
se dibuja como el telon de fondo que alienta una fe que constantemente se
debate —como le sucede ante la luz cambiante del mundo a aquel primer hom-
bre creado al que se alude en el soneto—, entre lo recibido por tradicion como
evidencia y lo intuido ante el espectaculo del mundo por la introspeccion
de la razon como una verdad mucho mas honda, siempre distendida entre
la claridad diurna y la oscuridad de la noche, entre la certeza de la muerte y la
posibilidad de un vivir mas genuino.

En estas paginas me propongo volver sobre el poema de Blanco Whi-
te para penetrar en el dnimo teologico que lo sostiene, contextualizandolo
brevemente en el conjunto de su trayectoria poética. Soy consciente de que,
tal vez, mi lectura del poema rebasa la intencion del poeta. No obstante,
me siento justificado por su biografia espiritual y su interés por los asuntos
teologicos. Y, en todo caso, me acojo con confianza al consejo que el propio
Blanco White ofrece en su Discurso sobre la poesia a sus alumnos de la clase
de Humanidades en la Real Sociedad Patridtica de Sevilla, a quienes anima a
adentrarse sin temor en el ilimitado universo que se despliega en el seno del
lenguaje poético:

Jovenes que, inspirados por un noble ardor, pisais este nuevo asilo de las mu-
sas, heis aqui las fuentes inagotables de la belleza a que habéis de deber vuestra
gloria [...] los grandes poetas que os han antecedido no han aminorado sus
riquezas, antes bien las hacen aparecer a vuestros ojos embellecidas como el
sol hermosea y engrandece las aguas que pretende agotar con sus luces. Se-
guid sus pasos, bebed como ellos en la misma fuente el ardor que los animo.

te6logos como E. B. Pusey, James Martineau, Baden Powell y J. H. Newman), y liderando
algunas publicaciones de notable influencia en los movimientos de independencia de la Amé-
rica espafiola (EI Espariol y Variedades o Mensajero de Londres), pudo finalmente palpar
—sobre todo, tras su paso por Oxford y Dublin— que tampoco el cristianismo protestante de
la Iglesia de Inglaterra ostentaba en realidad el caracter tolerante, racional e ilustrado que €l
ambicionaba como mds propicio para una vivencia mas auténtica de la fe cristiana. En sus
ultimos afios de vida abandona el anglicanismo para unirse a los fiee Christians o unitarios
de Liverpool, donde crey6 encontrar un cristianismo mas libre de ataduras de conciencia e
inclinado a una filantropia orientada a la mejora de la vida social.

Para conocer en su conjunto la vicisitud vital, espiritual e intelectual de Blanco contamos
con dos recientes biografias muy bien documentadas: M. MURPHY, El ensuefio de la razon.
La vida de Blanco-White, Sevilla 2011; F. DURAN, José Maria Blanco White o la conciencia
errante, Sevilla 2006. Estos trabajos recogen y amplian el esfuerzo de algunos académicos e
intelectuales espafioles pioneros en la recuperacion del legado literario, el ideario politico y las
convicciones religiosas de Blanco White: Vicente Llorens en su introduccion biografica a una
«Antologia de obras en espafiol»; Juan Goytisolo como editor y prologuista de la «Obra ingle-
sa de Blanco White»; Antonio Garnica en su traduccion, prologo y notas a la «Autobiografia
de Blanco White». Aunque no se trate propiamente de un estudio biografico, también resulta
muy valiosa la obra de M. MORENO, Blanco White, la obsesion de Espana, Sevilla 1998.

11
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La religion, la naturaleza y el corazon del hombre os presentaran cuadros con
cuyas copias arrebataréis, yo os lo prometo, la admiracion de la posteridad. La
religion comunicara a vuestras obras la grandeza del infinito, la naturaleza os
presentara la hermosa variedad de sus adornos, y la humanidad, con su ternura,
os libertara del olvido en tanto que ella viva en el corazon humano''.

2. BLANCO WHITE Y SU TEMPLE RELIGIOSO

2.1. Religion e iglesias

De la lectura de las dos biografias mencionadas —Martin Murphy y Fer-
nando Duran— sobre la trayectoria vital e intelectual de Blanco White, se
desprende que no so6lo fue un ciudadano en continua lucha contra cualquier
traba al ejercicio de la libertad politica'?, sino un creyente al que resulta pro-
blematica la forma religiosa en que se manifiesta la fe cristiana’. A lo largo

11. J. BLANCO WHITE, Discurso sobre la poesia, en: Obra poética completa, Madrid
1994, 443. Esta es una magnifica edicion critica de la obra lirica de Blanco preparada por
A. Garnica y J. Diaz, en la que estos académicos explican el trasfondo de sentido y la crono-
logia de cada poema en la biografia del autor. De esta edicion citaré todos los poemas que me
interesa destacar.

12. Véase la sintesis de A. M. JARA, Blanco White: un militante contra el absolutismo.
Del liberalismo a la cuestion colonial, in: Espiral. Estudios sobre Estado y Sociedad 61
(2014) 87-107.

13. En ambas biografias se palpa que el intrincado itinerario vital de su conciencia y su
fe cristiana es el verdadero alimento tanto de su sensibilidad literaria como de su faceta mas
conocida al ejercer como cronista de la Espafia que pugna por dejar atras el Antiguo Régimen,
y como periodista liberal atento a la politica espafiola en América desde su exilio inglés. Uno
de los primeros testigos que mas ha contribuido fuera del mundo académico a una amplia
divulgacion de la figura e ideas de Blanco White ha sido el escritor y ensayista Juan Goytisolo
(1931-2017): primero mediante la ya mencionada presentacion critica que acompaifia a una
seleccion de los escritos periodisticos de Blanco White (Obra inglesa de Blanco White) 'y,
mas recientemente con Blanco White. El Espaiiol y la independencia de Hispanoamérica,
donde recoge una seleccion de las cronicas que el escritor sevillano edit6 en la publicacion
mensual £/ Espaiiol sobre los acontecimientos que sacuden a Espafia y a la América hispana
entre 1808 y 1826. La actitud honesta y liicida de Blanco al denunciar la desastrosa politica
americana de Espaiia le valio el linchamiento moral de sus compatriotas, segun documenta
Goytisolo en la amplia introduccion que precede a los textos seleccionados. Goytisolo admi-
ra en ambas publicaciones el modo certero en que Blanco White critica tanto la intransigencia
politica que reina en la Espafa de Fernando VII y su influencia perniciosa en América, como
la radicacion de gran parte de sus males en un catolicismo profundamente intransigente del
que Blanco se distancia. No obstante, Goytisolo acaba reduciendo la actualidad de Blanco
White a una especie de paradigma del relativismo que necesita la sociedad espafiola del
siglo XX que, a pesar de su modernizacion, sigue arrostrando una mentalidad inquisitorial
que impide la honesta disidencia, y favorece aun la vigencia de sus esencias y mitos peren-
nes. Si el lector se cifie tinicamente a la imagen de Blanco que ofrece Goytisolo, se priva de
conocer esa otra parte sustancial de la biografia y la obra escrita del autor que acompaiia a
su ideario politico: la trayectoria religiosa del hombre que traté denodadamente de distinguir
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de sus afios de experiencia como creyente y ministro ordenado, primero en
la Iglesia catdlica y después en la anglicana, Blanco llega a la conclusion de
que para las iglesias dudar y ser hereje es una misma cosa. La fe vivida y
practicada en fidelidad a una iglesia responde mas al interés de la diferencia
que a la necesidad de profundizar en la relacion personal del hombre con
Dios. De su autobiografia se desprende que Blanco fue siempre un hombre
sensible y receptivo a la idea de trascendencia, dotado de un temperamento
religioso natural que encontrd un vinculo muy fructifero en su inclinacién al
cultivo de las letras. Su critica a la religion institucionalizada —tanto catolica
como anglicana— brota de una esforzada y franca vivencia de la misma que,
finalmente, desemboca en el desengaio intelectual y la equidistancia espiri-
tual hacia todo dogmatismo severo'*

Como converso, por ejemplo, Blanco defendié con pasion la fe anglicana
influido, entre otros extremos, por la honestidad del cristianismo anglicano
devoto que creyod advertir inicialmente en el estilo de vida de las familias
inglesas que le acogen en sus casas. Sin embargo, pudo confirmar que el
anglicanismo tampoco estaba realmente libre de fanatismo: en primer lugar,
al asistir de cerca a los enfrentamientos e intrigas acaecidas entre el grupo
de tedlogos conservadores y los liberales durante su estancia en el Oriel
College de la Universidad de Oxford (que le afectan de modo personal en lo

entre dogma y moral cristiana para vivir como creyente sin atadura institucional alguna. En
efecto, al acercarse a la figura de Blanco —sefiala Fernando Duran— «no hay culpa al preferir
al costumbrista acido de las Letters from Spain, al critico literario de Variedades, al periodista
de raza de Sevilla, al francotirador del liberalismo desde Londres o cualesquiera de sus en-
carnaciones literarias que puedan conectar mejor con el hombre de hoy, pero si hay culpa en
ignorar que todas esas mascaras conducen derechamente a una conviccion y una intensidad
mayores, la de propagador de la fe cristiana». Porque, en efecto, fue un hombre al que «costd
décadas descubrir el punto de equilibrio entre la razén soberana del individuo y la promesa
universal evangélica»: José Maria Blanco White o la conciencia errante, 234-235. Del mismo
autor véase su mirada critica a la insuficiencia del tratamiento de Goytisolo en: F. DURAN,
El destierro infinito de Blanco White en la mirada de Juan Goytisolo, in: CSIC: Revista de
Literatura 143 (2010) 69-94.

14. Como signo del talante del catolicismo que se vive entonces en Espafia, me per-
mito destacar un recuerdo personal bastante doloroso recogido en la primera parte de su
autobiografia: «I have mentioned in that work [Practical and Internal Evidence Against
Catholicism], as an instance of the horrible evils produced by the fanaticism encouraged by
the Church of Rome, that, at one period, my mother, who loved me most ardently, avoided to
enter into conversation with me, fearing (as [ was informed by a confidential friend of hers
and myself) that I might drop any expression which, according to the laws of the Church,
would oblige her to accuse me to the Inquisition [...] My mother deserves compassion for
having been brought up under the most complete influence of the Roman Catholic principles,
as those were then understood in Spain» (J. BLANCO WHITE, The Life of the Reverend
Joseph Blanco White written by Himself with Portions of His Correspondence, vol. 1, Lon-
don 1845, 157-158).
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referente a la cuestion de su postura favorable hacia el cambio de la politica
oficial contra el acceso de los catdlicos, en su mayoria irlandeses, a cargos
publicos y, en suma, al parlamento inglés)'®; asi como, al asistir tiempo des-
pués —durante su etapa como protegido del arzobispo de Dublin, Richard
Whately, y tutor de su hijo— a la polémica sobre la reforma del sistema edu-
cativo irlandés'®.

En este sentido resulta ilustrativa la referencia a una afirmacion de Blan-
co en 1833 que se encuentra en su Second Travels of an Irish Gentleman in
search of a Religion. Libro que escribe a instancias de su amigo el arzobispo
Richard Whately, para que Blanco White responda a la obra del poeta inglés
Thomas Moore en defensa de la religion catolica, Travels of an Irish Gen-
tleman in Search of a Religion. Curiosamente, Blanco no elabora en rigor
una vindicacion de la fe de la Iglesia de Inglaterra'’, sino un rechazo de todo
sometimiento de la fe a una institucion. Thomas Moore presenta en forma no-
velada la historia de un joven caballero irlandés catolico que tras enamorarse
de una joven protestante alemana, indaga sobre la verdad de su fe catolica
concluyendo que ésta puede reclamar sus raices en el cristianismo primitivo;
la Iglesia primitiva es ya catolica puesto que no existe en ella ninguna hetero-
doxia; no asi la anglicana que tiene un origen histérico determinado y poste-
rior. Blanco retoma el relato donde Moore lo concluye, y en la misma forma
novelada afirma que si el caballero no encuentra heterodoxia alguna en la
Iglesia primitiva se debe a que desde el principio fue anulada por el triunfo de
una ortodoxia uniforme. De modo que, para Blanco, la autenticidad del cris-
tianismo no reside en lo histdrico sino en la actitud sincera de la fe del cristia-
no. Es aqui donde encontramos una solemne afirmacion sobre el significado
constitutivamente excluyente de toda iglesia; lo que no deja de ser una expo-
sicion transparente de su propio pensamiento:

But what is it in reality, that unites the great mass of their members! Dislike,
contempt, and even hatred of all other denominations of Christians. He who
would draw up a true nomenclature of all the bodies of Christians who have
contended should contrive it by examining not what each believes but what

15. Cfr. M. MURPHY, Blanco White y John Henry Newman: un encuentro decisivo, in:
Boletin de la Real Academia Espanola 63 (1983) 92-97.

16. Para todo lo referente a la involucracion de nuestro autor en ambas situaciones, véase
la sintesis de A. VINAO, Introduccion, in: J. BLANCO WHITE, Sobre educacién, Madrid
2003, 67-78.

17. Como si habia hecho en su anterior Practical and Internal Evidence Against Catholi-
cism: With Occasional Structures on Mr. Butler’s Book of the Roman Catholic Church: in Six
Letters, Addressed to the Impartial Among the Roman Catholics of Great Britain and Ireland,
London 1825.
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each denies; not what each loves but what each hates. This and this alone is the
intelligible and practical bond of unity which has given activity to great masses
of people under the name of Christianity'®.

2.2. Raciocinio y fe cristiana

En esta misma linea, y para continuar ambientando el trasfondo de ideas
y el horizonte espiritual del autor del soneto que deseo comentar, propongo
destacar un par de reflexiones de Blanco White que, también en un periodo
avanzado de su biografia, permiten entender su cada vez mas firme con-
viccion acerca de la necesidad cristiana de una feologia liberada del yugo
de todo racionalismo dogmatico. Para Blanco la verdadera fe cristiana solo
puede adjetivarse como personal y heterodoxa.

El 22 de octubre de 1824, cuando esté al frente de la publicacion Varie-
dades —en la que se combinan las ideas literarias con las noticias acerca del
proceso de las independencias americanas— y empieza a disfrutar de una
cierta fama como escritor en lengua inglesa, Blanco White escribe este pen-
samiento en una carta a su amigo Andrés Bello:

Estoy intimamente persuadido de que, aunque el raciocinio prepara el asenso en
materias religiosas, las impresiones fuertes de esta clase no son su efecto direc-
to. El hombre que abre su corazon, teniéndolo pronto a recibir la verdad donde
quiera y como quiera que se le presente, e implore para esto el auxilio de su
Creador, es religioso esencialmente; y probablemente tarde o temprano, cojera
el fruto de esta humilde esperanza en la firme confianza de felicidad en otra vida
por medio de la operacién misteriosa que se llama Fe Cristiana.

John Henry Newman, con quien Blanco White trab6 amistad muy cercana
durante su estancia en Oriel College, estaria de acuerdo con esta apreciacion
agustiniana acerca de lo decisivo que resulta para la credibilidad de la verdad
de la fe que ésta sea primero acogida por el hombre en el centro mismo de su
vida afectiva, alla donde tiene su raiz no tanto la razén cuanto, fundamental-
mente, laimaginacion. En este sentido, Blanco White elogi6 una obrita con la
que Newman hace su debut literario en 1829 reflexionando sobre el valor de
la lengua poética®; en estas paginas encontramos una invitaciéon de Newman
al cristianismo contemporaneo para revitalizar lo que podria calificarse como

18. J. BLANCO WHITE, Second Travels of an Irish Gentleman in search of a Religion,
vol. 2, Dublin 1833, 123.

19. Recogido en M. L. AMUNATEGUI, Vida de don Andrés Bello, Santiago de Chile
1882, 254.

20. Cfr. MURPHY, Blanco White y John Henry Newman: un encuentro decisivo, 91.

15



JUAN MANUEL CABIEDAS TEJERO

sumirada mistica a la realidad, pues es ésta la que mejor sostiene la vecindad
intima entre la experiencia humana y la verdad revelada: «At present we are
not concerned with the practical, but the poetical, nature of the revealed tru-
th. With Christians, a poetical view of things is a duty, —we are bid to color
all things with hues of faith, to see a Divine meaning in every event, and a
superhuman tendency»?!.

No obstante, Newman acabaria por disentir de la suficiencia de ese «don-
de quiera'y como quiera que se le presente» al hombre la verdad segin Blan-
co White; tal vez a Blanco le faltase cierta dosis de imaginacion pues, segun
Newman llega a comprender, el cristiano no puede ser creyente en totalidad
supeditando la operacion de la fe a un mero deismo de tipo natural, aun cuan-
do éste resulte coherente con el impulso moral del creyente?; la fe cristiana
apunta a una revelacion, no a una religion, no ha una deduccion a partir de lo
que conocemos, sino a una afirmacion de lo que hemos de creer. «A Moisés
se le dijo —afirma Newman en su Grammar of Assent— no que razonara a
partir de la creacion, sino que obrara milagros. El cristianismo es una historia
sobrenatural casi escenificada: nos dice lo que es su Autor diciéndonos qué
es lo que ha hecho»?.

La segunda expresion que refleja el modo en que Blanco White piensa y
siente el verdadero valor que tiene la religio para la vida humana se encuentra
en boca de uno de los personajes con los que dialoga Blanco en la que preten-
dia ser una continuacion de sus Letters from Spain. En su ediciéon, Antonio
Garnica titula E/ regreso del desterrado esta segunda parte de las Letters
—escrita en 1833— que se presenta como una narracion con tintes romanticos,
que se desarrolla en una embarcacion que sale de Falmouth camino de un
puerto del norte de Espafia. Falmouth es precisamente el puerto en la costa
sur de Cornualles al que Blanco habia arribado tras su salida definitiva de
Espafia en 1810. Como ocurre en la primera parte de las Letters con Leucadio
Doblado, Blanco se transfigura ahora en la persona de un cierto Mr. Neve
(segundo apellido materno) que regresa a la patria de donde hubo de salir,
afirma, «huyendo de la intolerancia». Pero, Mr. Neve ya no comparte con
Leucadio Doblado el entusiasmo por la tierra de acogida. A lo largo del relato
se advierte que aquel que sali6 de Espafia huyendo de la intolerancia, acab6
topandose con ella de nuevo en la patria de adopcion. Entre los personajes

21.J. H. NEWMAN, Poetry, with reference to Aristotle’s Poetics, Boston 1891, 25.
22. Cfr. CH. DAWSON, El espiritu del movimiento de Oxford, Madrid 2000, 57.

23.J. H. NEWMAN, Ensayo para contribuir a una gramatica del asentimiento, Madrid
2010, 91-92.
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que acompafian a Mr. Neve en la travesia se encuentra un clérigo, el Dr. All-
crust que representa al anglicanismo mas intransigente (a/lcrust, en espaiol
todo corteza o todo dureza, no deja de aludir ironicamente a esa cerrazon
ante ideas nuevas), y Mr. Bagster, un laico catdlico que se dirige a ocupar
un puesto de consul en una ciudad del norte de Espafia, y se presenta, curio-
samente, como adalid de la tolerancia. La narracion transcurre mediante un
dialogo en que cada cual expone sus ideas. Mr. Neve se declara cristiano libre
sin filiacion alguna. Pero es Mr. Bagster —y sus palabras son las que mas nos
interesan— quien expone al Dr. Allcrust las razones que todo cristiano debe
albergar para la tolerancia. En efecto, el cristiano debe ser tolerante, porque
el mismo Dios es tolerante con los hombres pues, no es que Dios permita que
la verdad necesaria para la salvacion esté expuesta a ser confundida con el
error, lo que ocurre es que dicha verdad no corresponde a una realidad que
esté sometida a una experiencia evidente y, consiguientemente, su objetivi-
dad no puede ser comprobada por todos los hombres.

En materias que no dependen de la experiencia lo que es verdad para el hombre
es aquello que él cree que es verdad [...] Mr. Bagster le respondi6 que debia
considerar el hecho de que hay hombres inteligentes, honestos y dignos que
no han llegado a descubrir la verdad de estas ideas esenciales como una clara
prueba de que Dios no habia hecho de la creencia en ellas una condicion nece-
saria para la felicidad eterna, al menos de fodos los hombres*.

No cabe duda de que se trata de toda una declaracion, hecha hace casi dos
siglos, en la que se dibuja la percepcion mas extendida que alberga el hombre
contemporaneo acerca de lo que es y debe ser la actitud religiosa. Una de las
razones en las que Blanco sostiene esta conviccion se asienta en el modo en
que resuelve el problema teologico de la revelacion respecto a la autoridad
de la Escritura. Tras firmar en 1814 los 39 Articulos de Religion que expre-
san la doctrina oficial de la Iglesia Anglicana para ser admitido en ella como
clergiman, Blanco acaba convenciéndose de que lo hizo més por razones
afectivas y morales que intelectuales. En efecto, se convirtié en miembro de
una Iglesia que funda su fe en la autoridad infalible de la Sagrada Escritura
como acontecer fundamental de la Revelacion divina. Sin embargo, como
reconoce en su autobiografia, tras dedicar tiempo a profundizar en su sentido,
Blanco observa que probar la infalibilidad de la Escritura era tan arduo como
probar la infalibilidad de la Iglesia. «The inspiration of the Scriptures —sefia-
la— was a point witch I have admitted upon the general grounds witch made

24.J. BLANCO WHITE, Cartas de Espafia, Sevilla 2004, 374-375.
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me return to Christianity. The absolute necessity of that inspiration, for the
maintenance of the divine origin of Christianity, had always appeared to me
in the light of an axiom»?.

Se trata de un first principle del cristianismo anglicano cuya evidencia,
sin embargo, esperaba poder sostener mas alla de toda duda con el auxilio
de la teologia protestante. Nada mas lejos de la realidad. Blanco asume que,
ya sea la palabra o el pensamiento lo que se considere como aquel locus
humano en que opera especifica y directamente la accion de Dios a la hora
de conformar-inspirar la Escritura, esto no resulta compatible ni con la fal-
ta de certeza a que esta sometida la interpretacion de lo escrito en la Biblia
desde el primer momento en la teologia cristiana®®, ni con la distancia que
existe —sefialada, entre otros, por Locke— entre la identidad de la idea en el
pensamiento y su presentacion mediante la palabra.

If there is therefore any meaning in the expression that God put thoughts into
the minds of the Sacred writers, and left them to express those thoughts in
words, it must be that God gave them miraculously some general notions,
vague, indistinct, indefinite, which the writers themselves should define, and
express as well as they could. Now it is impossible that such a process could
have the effect of giving us infallible information upon any subject whatever. A
communication of this kind may contain some useful general hints, but it must
also produce many erroneous impressions. It is somewhat like a very general
notion of the Newtonian theory of gravitation given to a person ignorant on
mathematics, in order that he might develop the theory to others?’.

Si el lenguaje que responde a la divina inspiracion del pensamiento es
verdaderamente humano, no cabe infalibilidad alguna. Por ello, sefiala Blan-
co, los escritos del Nuevo Testamento no surgen tanto como una pretendida
regla de fe, sino como fruto de un acontecer circunstancial. Y concluye:
«The foundation of certainty must be certain [...] If God had intended to
dwell miraculously among men in a Book, as in a Oracle, from which we
might obtain infallible answers, he would not have left that first foundation
ofthe intended certainty, to probability and conjecture»?®®. Esta conclusion lo
llevo a pensar que al igual que sucede con la Escritura, cuya interpretacion

25.J. BLANCO WHITE, The Life of the Reverend Joseph Blanco White, vol. 1, 274.
Newman confiesa que fue Blanco quien le «llevd a mantener sobre la inspiracion puntos de
vista mas libres de los que eran usuales por aquel tiempo en la Iglesia de Inglaterra» (J. H.
NEWMAN, Apologia pro Vita sua. Historia de mis ideas religiosas, 2 ed. Madrid 2010, 56.

26. Cfr. J. BLANCO WHITE, The Life of the Reverend Joseph Blanco White, vol. 1,
276-2717.

27. 1bid., 278.

28. Ibid., 280.
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se torna conflictiva sobre todo en el terreno de la fe mas que en el de la mo-
ral, tampoco del resto de afirmaciones relacionadas con la fe —que ¢l mismo
habia abrazado de nuevo en su conversion al anglicanismo— quiso hacer la
Providencia una fuente infalible de verdad teoldgica, sino una guia moral.
De nuevo, si Dios hubiese revelado la doctrina de la Trinidad, la justifica-
cion, el pecado original o la transustanciacion como verdades salvificas, lo
habria hecho al margen de toda duda. Pero el hecho de que hayan estado y
continuen estando sometidas a diversas interpretaciones es signo de que,
en rigor, no fueron reveladas. El cristianismo mas bien consiste en aquella
ensefianza que todos los cristianos aceptan y viven como evidente, esto es,
la de los preceptos morales del evangelio. Confiesa Blanco que habia sido
unitario antes de militar en las filas de los free Christians.

Le honra reconocer que fue la debilidad, la fuerza de la costumbre y el
influjo de los que amo y temio perder lo que le llevo a abrazar una ortodoxia
que en €l nunca estuvo en paz con la razén y el movimiento de la conciencia®.

3. NIGHT AND DEATH

3.1. La belleza natural o la intima sensacion de ser distinto

Una parte importante de la obra poética de Blanco White refleja, con pa-
sion de tintes existenciales e incluso metafisicos, toda esa agitacion interior
de la conciencia que alimenta la inconformidad racional con lo recibido y, en
su caso, una singular disidencia teologica. Como ocurre en aquellos lugares
de su obra mas personales, Blanco también se piensa y se siente en sus versos
para que la vida interior encuentre las imagenes con las que expresar los afec-
tos que no siempre concede el ejercicio de vivir. En este sentido, bien podria
aplicarse a su experiencia de vida aquella imagen del arroyo —tomada por
Blanco de un poeta inglés que no identifica—, que primero copia su cristalino
seno / del cielo y bosque y prado la hermosura; y, tras pasar ambicioso en
sangre y fango impuro por la ciudad opulenta y amurallada, llega a su de-
sembocadura en el mary deja en torno la playa estremecida /'y en el inmenso
golfo va a perderse®.

(Es la suya una poética mas cercana a un estilo neocldsico o mas bien
pre-romantico?’! Lo cierto es que, como ocurre en el &mbito de sus escritos

29. Cfr. Tbid., 347.
30. J. BLANCO WHITE, La vida (traduccion), en: Obra poética completa, 216-217.

31. Por ejemplo, al comentar la Oda E! triunfo de la beneficencia (1803), donde Blanco
acude al tema ilustrado de la desventura del hombre sobre la tierra (de la que s6lo puede sal-
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sobre politica, su obra poética se ubica también en un periodo de transicion
del siglo XVIII al XIX en que la comunién entre la audacia de las ideas* y el
instinto de las pasiones vuelve a ser esencial para «el lenguaje primitivo que
expresa las cosas con el aumento que deben tener en el corazon inexperto de
unos hombres para quienes todo es nuevo en el mundo»®. El lenguaje de la
poesia contiene, pues, la clave que permite el acceso a esa ofra dimension (au-
mentada) de la realidad que trasciende el habito de la impresion inmediata con
una luz que libera la vision del hombre de toda atadura a lo puramente mate-
rial. Blanco subraya como la tradicion poética se ha valido, «desde la infancia
de los tiemposy, del vigor del lenguaje de la poesia para adumbrar, aunque sea
mediante la tentativa de una «grosera analogia», la religatio vertical que define
la conciencia del hombre como inquietud constante hacia lo invisible.

Apenas el hombre puede volver la vista de su mente a si mismo cuando halla
en su corazon un testimonio irresistible de su dependencia. Los seres todos que
lo rodean dependen unos de otros: ¢l se halla también enlazado a esta cadena
universal y busca la mano invisible e independiente que lo uni6 a ella. La inti-
ma sensacion de un ser distinto de su parte material que lo anima engendra en
¢l la idea de otro ser invisible y poderoso que rige la naturaleza.

El hombre vive en cuanto determinado por la intuicion interior de no po-
derse asimilar a lo mas evidente de si mismo, su materia. Por eso se proyecta

varle su propia capacidad de bien) mientras acusa el embate de las dudas sobre su identidad
espiritual y su vocacion religiosa, Antonio Garnica sefiala que se trata de un cruce de caminos:
los recursos de la primera parte son claramente pre-romanticos en sus epitetos (sangriento filo,
cavernoso pecho, estrago fatal...), exclamaciones (;Los monstruos...! jAh! Los vi) y estilo
desagarrado (De pena y amargura / por ti se mira el universo lleno); mientras la segunda
parte, que ve la llegada del consuelo de la luz de la «benigna diosay Beneficencia, emplea una
adjetivacion menos novedosa (riste desconsuelo, risa placentera) y un verso mas sosegado,
propio de la armonia neo-clasica (cfr. J. BLANCO WHITE, Obra poética completa, 165-172).
Véanse algunos apuntes al respecto en las notas inéditas de Vicente Llorens sobre la poética de
nuestro autor exploradas por F. DURAN, Lecturas de la Poesia de Blanco White en los papeles
inéditos de Vicente Llorens, in: Laberintos. Revista de estudios sobre los exilios culturales
espanoles 21 (2009) 75-100. Segtin el catedratico Rogelio Reyes, ilustrativo del modo en que
se combinan en el animo intelectual de Blanco «la vision moralista de extraccion ilustrada ...]
con ojos mucho mas modernos, afines ya a una estética enteramente romantica y por lo tanto
defensora de 1a imaginaciony, son sus comentarios ingleses al Quijote de Cervantes. Véase, R.
REYES, El cervantismo de José Banco White: entre la novedad romantica y la deuda ilustrada,
in: Minervae Baeticae 23 (1995) 215-224.

32. El mismo confiesa que «todo aquello que engrandezca las ideas, que roce con la
inmensidad oscura del infinito, todo lo que descubra al hombre a los ojos del hombre mismo
forma por si y casi sin otro adorno el carécter de la poesia» (J. BLANCO WHITE, Discurso
sobre la poesia, 439).

33.J. BLANCO WHITE, Discurso sobre la poesia, in: Obra poética completa, 435.

34. 1bid., 437-438.
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mas alla de si, no necesariamente para perderse —aunque su impetu le engaiie
«poblando el universo de seres invisibles a quienes tributa los cultos debidos
a la Divinidad»**—, sino para encontrarse, como sefiala el texto sagrado, en
aquella imagen y semejanza mas apropiada a su constitucion (cf. Gn 1, 26).
Es la actitud de admiracion ante el mundo entorno —dice Aristoteles—, la que
impide al hombre resignarse a esa dependencia de lo que le rodea y disponer-
se a buscar su puesto en el cosmos*. Precisamente, es la naturaleza el espacio
en que Blanco descubre la fuente privilegiada de la simbolica con que el poe-
ta se convierte en portavoz de esa intima sensacion que tiene el hombre de ser
distinto a lo puramente natural. Asi sucede en los poemas La belleza (1798),
El triunfo de la beneficencia (1803), Los placeres del entusiasmo (1805) y la
Elegia a Quintana (1806-1808?). En ellos brilla la sensibilidad de la razon
ilustrada que encuentra belleza en la claridad que mana del orden natural del
mundo, a quien el poeta canta en sus rasgos divinos cual si se tratase de la
Sabiduria del Antiguo Testamento.

Artifice supremo, en su belleza

la norma hubo del orbe aun no formado.
Su esencia ve, jsu esencia! ;Cuales voces
la diran? Inefable, inmensa, pura,

Unica, indivisible, almo tesoro

de la existencia y seres®’.

El poeta representa a toda la humanidad, que no puede abstraerse del
mundo natural, pues en €l tiene su raiz y es objeto sin restriccion de su divina
beneficencia.

La muchedumbre densa

por tinacio6 a la luz y a los placeres:
en el Ser soberano

la fuente de la vida abrié tu mano?®.

Sin embargo, también reconoce que la zozobra que provoca a menudo la
diferencia entre la oscuridad de la noche y la claridad del dia acerca del don
generoso de la naturaleza visible, actia como remedo de la sombra que se
cierne sobre la conciencia del hombre respecto de la distancia entre el bien
y el mal.

35.J. BLANCO WHITE, Discurso sobre la poesia, in: Obra poética completa, 438.

36. Cfr. Metafisica, I, 982 b 12.

37.J. BLANCO WHITE, La belleza, en: Obra poética completa, 144.

38. J. BLANCO WHITE, El triunfo de la beneficencia, in: Obra poética completa, 169.
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iAy de aquel que al nacer trajo en su seno
un corazén colmado de ternura

y vino a respirar el aura helada

del desamor con el vital aliento!*’

El mundo real —el del hombre con el hombre— es el que duele al poeta
porque se empefia en negar las delicias del don de la vida envenenando la
infancia, traicionando los amores que se reciben con inocencia y abriendo
abismos entre opulencia y miseria. Aunque el alma afortunada puede recu-
rrir al fuego celestial de las musas para embellecer hasta el mismo dolor, para
Blanco la poesia «no deja de ser una ilusion, un bello error»* que no exime
de la afliccion y angustia que puebla la tierra.

Si es que el que vio la luz, en triste lloro
ha de acabar la misera carrera

de la penosa vida, y de los males

ha de apurar la copa emponzofiada,
jdichoso si su dafio

dormido espera en tan amable engaiio!*!

3.2. El mundo es mas profundo de lo que pensaba el dia

Aun reconociendo su condicion natural como mortal, el espiritu humano
concentra en la experiencia de la muerte —en asociacion a su coda de corrup-
cion, silencio, sombra, ausencia y... misterio—, el simbolo que sintetiza el
destino indigno que el mundo parece reservar al Unico ser cuya vida alberga
hondos anhelos y esperanzas de ser mas. Ni siquiera la razon y sus ideas cla-
ras pueden aminorar el grito que alienta en este signo superlativo del lado os-
curo de la existencia. No deja de resultar paraddjico que puedan retrotraerse
a la Ilustracion las raices del Romanticismo, ese otro movimiento espiritual
que alcanza su madurez en la primera parte del siglo XIX, y generaliza en
las artes de casi toda Europa —y de manera particular en la poesia— la refe-
rencia a ese ladron nocturno del tiempo y la vida que es la muerte. Night and

39.J. BLANCO WHITE, Elegia a Quintana, in: Obra poética completa, 205. Blanco
dedica esta composicion al poeta coetaneo Manuel José Quintana, en cuya casa de Madrid
fue asiduo a su famosa tertulia. Sobre sus similitudes y contrastes en lo politico y lo literario,
véase F. DURAN, Blanco y Quintana, in: Insula. Revista de letras y ciencias humanas 744
(2008) 17-21.

40. F. DURAN, Lecturas de la Poesia de Blanco White en los papeles inéditos de Vicente
Llorens, 87.

41.J. BLANCO WHITE, Los placeres del entusiasmo, in: Obra poética completa, 191.
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Death, espigado entre otros poemas suyos de tonalidad romantica, situa a
Blanco White en el horizonte de esta primavera de la sensibilidad del hom-
bre —asociada no pocas veces a la redencion religiosa— que vuelve sobre la
vulnerabilidad de la vida y el desconcierto que provoca en la razén y en el
alma del ser humano*’.

Porque el hombre, a diferencia del resto de seres que le rodean, no fenece
sino que tiene que morir-se, bregar sin desmayo entre su condicion y su des-
tino. La oscuridad natural de la noche, contemplada como esa otra luz que
intimida empero no aniquila el ritmo expansivo de la vida diurna, es para
Blanco White el signo de ese esplendor de la vida del mundo que hace honor
al hombre al presentarsele como dadiva (jtal vez divina!) que la razén y el
coraz6n han de aprender a reconocer. Para ello —tal y como recomendaba
Blanco al lector de Midsummer Night's Dream de Shakespeare— hay que leer
Night and Death sin prejuicio, observando la «deslumbrante corriente subte-
rranea de imagenes que dan vida y movimiento al estilo con que se dibujan
los mas grandes paisajes o concepciones»®.

Night and Death (1825)

Mysterious Night! when the first man but knew
thee by report, unseen, and heard thy name,

did he not tremble for this lovely frame,

this glorious canopy of light and blue?

Yet ‘neath a curtain of translucent dew
bathed in the rays of the great setting flame,
Hesperus with the host of heaven came,
and lo! creation widened on his view.

Who could have thought what darkness lay concealed
within thy beams, oh Sun! Or who could find

42. Para contextualizar el soneto de Blanco en el caracter del espiritu romantico de la
Europa en que fue escrito, véase: L. SIMON-SCHUHMACHER, The Night-Death binomial
as a poetic ploy. A cross cultural look from the Graveyard poets to Expressionism, in: Ale-
tria: Revista de Estudios de Literatura 25/1 (2015) 129-144. Sobre la métrica del poema y el
empleo del soneto por otros poetas ingleses contemporaneos, véase: A. SALGADO, Ideas
sobre el soneto de J. M. Blanco White, in: Rhythmica 8 (2010) 171-190.

43.J. BLANCO WHITE, Pictorial Shakespeare. A Midsummer Night’s Dream, in: The
Christian Teacher; a Theological and Literary Journal IT (1840) 42-53: «[the attentive reader]
Must also observe a dazzling undercurrent of images which gives life and motion to the style
in which the larger pictures or conceptions are drawny. Para una noticia mas amplia en torno
a los trabajos de critica literaria de Blanco sobre la obra de Shakespeare, véase: A. PENAS,
Blanco White, Shakespeare y las ideas literarias de los exiliados espafioles en Londres, en:
Dieciocho: Hispanic Enlightenment 34/1 (2011) 45-66.
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whilst fly, and leaf, and insect stood revealed,
that to such endless orbs thou mad’st us blind!

Weak man! Why to shun death this anxious strife?
If light can thus deceive, wherefore not life?*

Aunque no se trate formalmente de una traduccion en verso, voy a recoger
la version que Miguel de Unamuno escribiese en 1924, tanto por su propésito
de fidelidad a las palabras de Blanco White, como por la afinidad de su espi-
ritu con el del autor, siempre en la ansiosa brega, entre la razon y el corazon,
ayudado de la palabra y la idea para encontrar la verdad, la tinica que puede
conceder a la existencia mortal el alumbramiento de la promesa de eternidad
pronunciada por Dios sobre ella.

iNoche misteriosa! Cuando nuestro primer padre te conoci6 por noticia divina
y oy6 tu nombre, ;no tembld por esta amable fabrica, por este glorioso pabellon
de luz y azul? Pero bajo una cortina de traslicido rocio, bafiado en los rayos
de la gran llama poniente, Héspero lleg6 con la hueste de los cielos, y he aqui
que la creacion se ensancho a la vista del hombre. ;Quién habria creido que tal
oscuridad estuviese oculta dentro de tus rayos, joh sol!, o quién hubiera pensado
que mientras se revelaban lamosca y la hoja y el insecto nos dejaras ciegos para
semejantes orbes sin cuento? ;Por qué hemos de temer, pues, a la Muerte con
ansiosa brega? Si la luz puede asi engafiarnos, ;por qué no la Vida?*

Unamuno traduce el poema de Blanco en 1924, en medio de un canto a
la verdad motivado por la naturaleza severa y hostil que tiene ante sus ojos,
el paisaje de barrancos secos 'y ardor descarnado de la isla de Fuerteven-
tura, que se ha convertido para €l en el hogar del destierro decretado por el

44.J. BLANCO WHITE, Night and Death, in: Obra poética completa, 348-353 (con las
distintas variantes). La historia de este soneto es rica, no s6lo porque Blanco volvio sobre ¢l
sucesivamente, sino porque ha recibido una atencion extraordinaria desde que S. T. Coleridge,
a quien habia conocido aquel mismo aflo y dedica el poema, lo calificase en carta a Blanco (28
de novimebre de 1827) como «the finest and most grandly Sonnet in our Language —at least it is
only in Milton’s and Wordsworth’s Sonnets that I recolled any rival...» (J. BLANCO WHITE,
The Life of the Reverend Joseph Blanco White, vol. 1, 439). El propio Coleridge es responsa-
ble —con el disgusto de Blanco— de la primera publicacion del soneto al enviarlo, por error y
junto a otros poemas propios, a la revista The Bijou. Blanco modificd en sucesivas ocasiones
algunas expresiones del poema, que ha sido objeto de numerosas versiones realizadas por poe-
tas y filosofos desde 1835 (Clemente de Zulueta, Alberto Lista, Jorge Guillén, Rafael Pombo,
Miguel de Unamuno, etc.). Para un estudio comparado de las modificaciones introducidas por
Blanco en su soneto, asi como las versiones clasicas y otras mas recientes de la mano de otros
tantos poetas y filologos, véanse los trabajos reunidos recientemente en J. BLANCO WHITE,
Night and Death. «El mejor soneto del idiomay, Jaén 2012.

45. M. DE UNAMUNO, Palabra de verdad, in: Obras Completas. Autobiografia y re-
cuerdos personales, vol. 10. Madrid 1958, 671.
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general Primo de Rivera. Blanco White, por su parte, escribe sus versos un
siglo antes en el exilio de su otra patria, en la casa rectoral de Ufton Nervet,
a unas millas de la ciudad de Reading, en cuya parroquia —bajo el patro-
nazgo de Oriel College de Oxford— pasa sus vaciones de Pascua y Navidad
entre 1820 y 1831 invitado por William Bishop, vicario de Ufton y Fellow
de Oriel. Ufton era y sigue siendo un pequefio pueblo inglés de ambiente
sosegado y arboledas frescas, donde Blanco experiment6 que «la sencilla
fe evangélica de Bishop le hacia descansar en su inquieta busqueda de una
verdad religiosa libre de la esclavitud de los sistemas teolégicos»*®. Lo cier-
to es que se muestre a veces aspera a veces amable, la naturaleza advierte
siempre al espiritu atento que «el mundo es profundo. Y mas profundo de
lo que pensaba el dian*’.

Mediante el recurso a un interrogante retoérico que comparte con el lector
(did he not tremble) evoca el temor reverencial que la oscuridad de la noche
natural provoca en el espiritu del padre de todos los hombres (first man). Es
asi como el poema introduce —apelando al oximoron de la oscuridad oculta
entre los rayos del sol (darkness lay concealed within thy beams)— el tema
fundamental, la similitud entre dos paralelismos: noche y dia, vida y muerte.
Las menciones del primer hombre y de la creacion nos transportan al esce-
nario de aquel jardin del Edén en que, trascurrida la experiencia de su primer
dia de vida, el hombre asiste a aquella hora exacta en que el sol suspende
el hermoso beneficio de su luz y su calor, y desvela su frontera con lo que a
los sentidos parece a primera vista ausencia de realidad. ;Como no recordar
a Platon, Agustin de Hipona o Descartes entre aquellos que representan el
gran alegato de la razon a favor de la capacidad del hombre para mirar toda
realidad, tan bien la propia, con mayor sutileza?*

46. A. GARNICA, Los sonetos de Blanco White (a proposito del soneto biblico: El des-
pertar de Adan), in: Miscelanea Comillas: Revista de Ciencias Humanas y Sociales 78-79
(1983) 434.

47. F. NIETZSCHE, Asi hablaba Zaratustra, 29 ed. Madrid 2005, 233.

48. PLATON, Republica, lib. VII, 514a-517c; AGUSTIN DE HIPONA, De Trinitate,
lib. X, cap. X; R. DESCARTES, Principia philosophiae, 1, § 7. Martin Murphy sefiala que
Blanco White rememora en su poema una cita de Advancement of Learning de Francis Ba-
con, que a su vez retoma un pasaje del De Somniis de Filon de Alejandria, donde se expresan
las limitaciones del conocimiento humano. Bacon se refiere a la oscuridad nocturna como
reveladora de una claridad no observable a la luz del dia: «Por eso dijo muy acertadamente
uno de la escuela de Platon que el sentido del hombre muestra semejanza con el sol que, segiin
vemos, descubre y revela todo el globo terrestre, pero también oscurece y oculta las estrellas
y el globo celeste» (F. BACON, El avance del saber, Madrid 1988, 25). La cita original se
encuentra en: FILON DE ALEJANDRIA, Sobre los Suefios. Sobre José, Madrid 1997, 77:
«O ¢no ves el sol mismo, que actia de diferente manera, poniéndose y saliendo? Pues cuando
sale, todas las cosas de la tierra se iluminan y las del cielo se esconden. Cuando se pone, los
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Hegel ha escrito que el despertar del espiritu es «el reino de los nom-
bres»®. El viviente que, segun el relato biblico, fue capaz de dar nombre al
resto de vivientes (cf. Gn 2, 19-20), ahora sdlo sabe formularse interrogantes
ante el desvanecimiento de aquel entorno que pensaba (thought) conocer
por sunombre hasta en sus mas nimias expresiones (whilst fly, and leaf, and
insect). En cambio, con la llegada del crepusculo —jaun por nombrar!— el
hombre supone que no sélo el universo apenas estrenado ya toca su final,
sino su propio espiritu o conciencia. Pero, lo que sucede en realidad es que
aquello de lo que tiene conciencia se torna ahora diverso en el escenario de
una inmensidad nueva (endless orbs), misteriosa. La razon, el espiritu o la
conciencia del hombre no emplea la palabra misterio para sortear indemne
los hechos de la experiencia factica, sino muy al contrario, para invocar la
entrafia mas intima de lo real®®. En tal sentido, el primer hombre del poema
estd ante un mysterion porque la noche se le presenta inicialmente a su vez
mediante otros hechos, otro astro y otras luces (Hesperus with the host of
heaven) que, a modo de signo o sacramentum, amplian la experiencia hu-
mana del mundo y la mirada del hombre mortal sobre si mismo (widened on
his view). La noche exige al primer hombre pasar de la mirada que se aferra
a lo evidente a la mirada del profeta, a quien la Escritura califica como «el
hombre de ojos penetrantes» (Nm 24, 3. 15).

Es esta mirada profética la que nos conduce al climax del poema: el te-
mor a la noche que se cierne sobre el mundo es una metafora del miedo a
la noche de la propia existencia, la muerte (Why to shun death this anxious
strife); el declive del dia y el sentimiento de zozobra que provoca en el primer
hombre la oscuridad absoluta que trae la noche, hace resonar en ¢él, aun de
modo elemental, la incerteza del destino que le reserva la propia naturaleza
(formada «del polvo de la tierra», Gn 2, 7)*'. Vinculando flexibilidad poética
con sensibilidad biblica, el poema concibe que el interés del hombre por el

astros aparecen otra vez y se oscurecen las cosas terrestres. De la misma manera ocurre en
nosotros» (De Somniis, lib. I, 83-84). Cfr. M. MURPHY, Bacon, Philo, and Blanco White’s
Sonnet, in: Notes and Queries 4/49 (2002) 467-469.

49. G. W. F. HEGEL, Filosofia real, 2 ed. Madrid 2006, 157.

50. Cfr. J. BLANCO WHITE, Observations on Heresy and Orthodoxy, 2 ed. London
1877, 126-129.

51. No se me ocurre una imagen mejor que La noche estrellada (De Sterrennacht, 1889)
de Vincent Van Gogh, para acompaiar la atencion del poema a lo que vincula el cielo noc-
turno: la novedad admirable de su luz con el despertar del temor mortal del hombre. No en
vano La noche estrellada presenta cierta simbologia relacionada con la muerte en la figura de
los cipreses que se imponen al espectador: el arbol asociado a los cementerios. Los cipreses
de Van Gogh se alzan en la noche recortando la negrura de su sombra ondulada en el primer
plano del paisaje, entre la tierra y el cielo.
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valor de su vida mas alla de la muerte, antes que fruto del pecado, se debe a
un dinamismo constitutivo®.

Si el primer hombre pudo descubrir que entre el dia y la noche la luz podia
cambiar para anunciar no un final sino la apertura a un nuevo fin de las cosas,
,por qué no mirar asi el propio ocaso, no como privacion, sino como signo de
un proceso mayor de vida? En su VI Himno a la muerte Novalis vincula esta
mirada posible a la redencion cristiana, al asociar la muerte con el atardecer
que rompe las ataduras del que ama y se aflige y nos sumerge en «el seno
del Padre»™. Blanco White, por su parte, fiel a una razon siempre alerta, se
pregunta —como hace el primer hombre ante la noche— por qué negar a la
muerte la condicion apocaliptica de heraldo de «un cielo nuevo y una tierra
nueva» (Ap 21, 1).

El primer hombre se torna asi representante de todo hombre en quien el
pensar se encamina hacia el creer (intelligo ut credam), siempre solidario
con el primero en el esfuerzo de interrogar: ;acaso no es la creacion como
tal, en la que se expresa de tan diversos modos la mas sublime belleza, la
que merece ser redimida?>* jacaso no esconde mi vida, como el sol ardien-
te, otras evidencias luminosas? ;y si la muerte actiia como frontera de ese
plus de ser que solo es accesible in spe? En las correcciones sucesivas del
soneto, Blanco introduce el epiteto que emplea Unamuno, pero no esta en la
primera version: by report divine. Como hace aun Immanuel Kant, Blanco
puede reconocer en la sublimidad del cielo estrellado, frente al predominio
creciente de la vision del mundo segln la ciencia natural, su parentesco con
la esfera de lo divino-trascendente®. Esa noticia divina acerca del cielo es

52. Cf. R. MIDDLETON, From Primal Harmony to a Broken World: Distinguishing
God’s Intent for Life from the Encroachment of Death in Genesis 2-3, in: A. C. KOEHL -
D. BASINGER (eds.), Interdisciplinary Work Inspired by the Life and Teachings of Benja-
min Titus Roberts, Eugene (US) 2017, 145-173.

53. NOVALIS, Himnos a la noche. Enrique de Ofterdingen, 2 ed. Madrid 1998, 80.

54. San Agustin afirma que, en el estado de resurreccion, Dios podra ser visto en toda
criatura: «Deus nobis erit notus atque conspicuus, ut videatur spiritu a singulis nobis in singu-
lis nobis, videatur ab altera in altero, videatur in se ipso, videatur in caelo novo et terra nova
atque in omni, quae tunc fuerit, creatura» (De civitate Dei, lib. XXII, cap. 29).

55. La imposibilidad del entendimiento humano para conocer lo que no puede serle dado
en su experiencia es, segun Kant, la que hace imposible estar seguro de que no se cometa un
error rechazando lo trascendente. {Como puede declinar entonces la esperanza en la vida
futura, la existencia de Dios o el espiritu, si la razén no puede concluir definitivamente nada
sobre esos objetos salvo su incognoscibilidad? Por tanto, una metafisica critica salvaguar-
da siempre la busqueda de sentido —de los lazos espirituales— que define el verdadero cariz
de la inteligencia espiritual ante cualquier cielo material: «Cuando se habla del cielo como
morada de los difuntos, la representacion popular lo coloca sobre si, arriba en la inmensidad
del espacio cosmico. Pero no se tiene en cuenta que nuestra tierra, vista desde alli, aparece
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la que permite a la razon poética saludar a la verdad como redentora de la
noche que acecha al alma oscura, pues es sagrada:

Hail, sacred truth, that plays around the mind,
and Heaven-directed ingress learns to find;
one ray admitted tells the open way,

and the dark soul redeems from night to day*.

4. CONCLUSION: ;UN DIOS PERSONAL?

Haciendo un balance de las ideas religiosas de Blanco White, Newman
expresa sumariamente: «He had become an infidel before he left Spain. Whi-
le at Oxford he was a believer in Christianity: after leaving it he fell into
infidelity again; and he died, I may say, without any fixed belief at all, either
in a God or in the soul’s immortality»®’. Ciertamente este es Blanco White, un
creyente nunca aferrado a creencias inamovibles, pero siempre a la biisque-
da de la verdad que, asociada a la fe, rastrea la huella de Dios en el mundo.
Deseo finalizar este homenaje con otro soneto de Blanco White escrito en
la lengua afiorada durante sus ultimos meses de vida (Liverpool, 1840); de
nuevo un testimonio de que la poesia es para Blanco el balsamo que mejor
expresa su animo existencial y, en suma, el caracter que define la condicion
humana, un interior siempre en biisqueda:

(Adonde te hallaré, Ser infinito?

(En la mas alta esfera? ;En el profundo
abismo de la mar? ;Llenas el mundo

0, en especial un cielo favorito?

‘¢ Quieres saber, mortal, en donde habito?
Dice una voz interna. Aunque difundo

mi ser y en vida el universo inundo,

mi sagrario es un pecho sin delito.

Cesa, mortal, de fatigarte en vano
tras rumores de error y de impostura,
ni pongas tu virtud en rito externo;

también como una de las estrellas del cielo, y que los habitantes de otros mundos podrian
con el mismo derecho sefialarnos y decir: he ahi la morada de las alegrias eternas, la morada
celeste presta a recibirnos un dia» (I. KANT, Suefios de un visionario explicados mediante
los ensuefios de la metafisica, Cadiz 1989, 65).

56.J. BLANCO WHITE, Hail, sacred truth, in: Obra poética completa, 298.

57.J. H. NEWMAN, Lectures on the Present Position of Catholics in England, 5 ed.
London 1880, 143.
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No abuses de los dones de mi mano,
no esperes cielo para un alma impura
ni para el pensar libre fuego eterno’*,

Mediante el recurso al didlogo directo, el poeta parece referirse a su bus-
queda de la identidad personal del Ser infinito; aquella que ningtn rito religio-
so0, ni siquiera el esplendor de la naturaleza que admira la razon, le permitio
finalmente hallar con la claridad deseada. Blanco entendié muy bien que «el
tesoro moral de la humanidad [...] existe como invitacion a la libertad y como
posibilidad para ella»®. De modo que, no cabe calificar al hombre, como haria
mas tarde el existencialismo, como aquel que es para la muerte, sino como
aquel que se reconoce libre para vivir con la esperanza de lograr-se, aunque
sea de manera menesterosa y mendicante, en medio del limite y la tentacion.
Este es el &nimo que encierra la confesion que hacia el reformador Lutero al
final de sus dias: «Wir sind Bettler: hoc est verumy» (Somos mendigos, he ahi la
verdad)®. Es la misma intuicion que exhibe el autor de la Carta a los hebreos
al tomar el peregrinaje del ndomada Abrahan como imagen de la vida en rela-
cion con Dios: un no retorno a la vieja patria, un constante estado de salida, de
bisqueda de hospedaje (cfr. Heb 11, 8-16). ; Acaso no somos buscadores de un
sentido que no nos podemos dar a nosotros mismos? Buscamos y anhelamos
porque somos peregrinos, caminantes en una encrucijada de posibilidades e
imposibles que movilizan sin cesar nuestras mejores fuerzas y nos obligan a
volver al punto de partida. Es cierto que, al final, con la muerte todo parece
acabar y el entero peregrinaje parece tornarsenos un inmenso interrogante sin
respuesta, una enorme sombra que oculta nuevas luces y un extenso mar ca-
rente de referencias con que orientarse. ;Quién puede dar respuesta a nuestras
preguntas? Aun asi, nuestra comun identidad se niega a que tenga la Gltima
palabra el silencio que genera la falta de respuesta. La vida ha de albergar un
sentido, la meta no puede ser sin mas el vacio de la nada, debe existir A/guien
con quien podamos contar y dignifique definitivamente lo que somos. «La
vida en su verdadero sentido no la tiene uno solamente para si, ni tampoco s6lo
por si mismo: es una relacion. Y la vida entera es relacion con quien es la fuen-
te de la vida. Si estamos en relacion con Aquel que no muere, que es la Vida
misma y el Amor mismo, entonces estamos en la vida. Entonces vivimos»®'.

58.J. BLANCO WHITE, La revelacion interna, in: Obra poética completa, 419.
59. BENEDICTO XVI, Enciclica Spe salvi, 24.

60. M. LUTHER, WA, Tischreden, vol. 5, 5468; citado por A. NITROLA, Trattato di
escatologia. Spunti per un pensare escatologico, vol. 1, Milano 2001, 7.
61. BENEDICTO XVI. Enciclica Spe salvi, 27.
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Sacerdotes en el Sacerdote ¢c6mo?
«Sacerdocio com(n y sacerdocio ministerial

ordenados el uno al otro» (LG I10)

DANIEL MARTIN REYES!

RESUMEN: El sacerdocio ministerial es al comun lo que este es al mundo. Estas pala-

bras motivaron lo que después seria mi tesina. ;Coémo compaginar ambos sacerdo-
cios en el unico sacerdocio de Jesucristo? ;Son dos sacerdocios distintos? ;Como se
ordenan el uno al otro? Este breve articulo es un resumen de uno de los capitulos de
la tesina donde expongo que solo desde la igualdad radical que se nos viene por el
hecho de ser hijos de Dios en el Hijo por medio del Bautismo y la Confirmacion, pue-
de entenderse la realidad del sacerdocio ministerial, ordenado al servicio del comUn.

PALABRAS CLAVE: sacerdocio comun, sacerdocio ministerial, bautismo, sacrificio,

mediacion, igualdad, servicio.

ABSTRACT: Is to the common priesthood what the commen priesthood is to the world.

These words motivated what would later be my dissertation. How can one combine
both into the single priesthood of Jesus Christ? Are they distinct? How do they relate
to each other? This short article is a summary of one of the chapters of the dissertation
where I state that only from the radical equality of being children of God in the Son
through Baptism and Confirmation, the reality of the ministerial priesthood can be
understood, ordered to the service of the common priesthood.

KEYWORDS: common priesthood, ministerial priesthood, baptism, sacrifice, media-

tion, equality, service.

1. BAUTISMO Y CONFIRMACION: IGUALDAD RADICAL

Del mismo modo que es mejor comenzar una tertulia compartiendo aque-

llo que nos une, para después poder especificar realidades diversas o mas

1. Sacerdote de la Didcesis de Ibiza. Licenciado en Teologia Dogmatica por la Pontificia

Universidad Gregoriana. Fue alumno del Colegio de 2019-2021. Actualmente es parroco,
delegado de Pastoral Vocacional y de Misiones.
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complejas, también el Concilio Vaticano II ha querido comenzar por hablar-
nos de aquello que nos hace a todos iguales. Obviamente no es un método
para calmar animos o simplemente de diplomacia. Nos encontramos con
un texto conciliar de vital importancia para nuestro estudio, ya que se nos
presenta como la descripcion mas completa de lo que el Concilio quiere mos-
trarnos sobre lo que entiende al hablar del sacerdocio comun.

Pues a quienes asocia intimamente a su vida y a su mision, también les hace
participes de su oficio sacerdotal con el fin de que ejerzan el culto espiritual
para gloria de Dios y salvacion de los hombres. Por lo cual los laicos, en cuan-
to consagrados a Cristo y ungidos por el Espiritu Santo, son admirablemente
llamados y dotados, para que en ellos se produzcan siempre los mas ubérrimos
frutos del Espiritu. Pues todas sus obras, sus oraciones ¢ iniciativas apostoli-
cas, la vida conyugal y familiar, el cotidiano trabajo, el descanso de alma y de
cuerpo, si son hechos en el Espiritu, e incluso las mismas pruebas de la vida si
se sobrellevan pacientemente, se convierten en sacrificios espirituales, acepta-
bles a Dios por Jesucristo (cf. 1 Pe 2, 5), que en la celebracion de la Eucaristia
se ofrecen piadosisimamente al Padre junto con la oblacion del cuerpo del
Sefior. De este modo, también los laicos, como adoradores que en todo lugar
actuan santamente, consagran el mundo mismo a Dios (LG 34).

Observamos donde considera el concilio que se apoya el sacerdocio co-
mun: se plasma en los laicos, en el propio sacrifico existencial o espiritual
y en el sacrificio eucaristico. No habla aqui de un sacerdocio interior o pri-
vado limitado al culto en el sentido mas reduccionista del término, sino que
la manifestacion concreta del sacerdocio comun, su «altar» seria el mundo.
El sacerdocio comun es al mundo lo que el ministerial al comun: punto de
encuentro, punto de ofrecimiento, lugar donde se consagra todo al Padre en
el Hijo por el Espiritu. Realidad concreta de santificacion propia y comuni-
taria. El texto nos indica dos elementos propios de este sacerdocio comun,
que nos ayudan a estructurar nuestro estudio: un elemento existencial y un
elemento ritual.

1.1. Sacrificio existencial

Todas sus obras, oraciones e iniciativas apostdlicas, la vida conyugal y fa-
miliar, el trabajo cotidiano, el descanso del alma y del cuerpo, si se realizan
en el Espiritu, incluso las molestias de la vida, si se llevan con paciencia, se
convierten en sacrificios espirituales aceptables a Dios por Jesucristo (1 Pe
2, 5) que, en la celebracion de la Eucaristia, junto con la oblacion del Cuerpo
del Seior, se ofrecen piadosisimamente al Padre. De esta manera, los laicos,
como adoradores que en todo lugar actian santamente, consagran el mismo
mundo a Dios (LG 34).
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(Qué se entiende por sacrificio existencial? «Es una realidad cultual que
se ejerce en la existencia en el mundo y que no se reduce, aunque los incluya,
alos actos rituales»?. La ofrenda a Dios de todo lo que se es, en todas sus face-
tas y facultades, vertientes y momentos. La ofrenda de la vida con lo que ello
implica: hogar, trabajo, sufrimientos, enfermedades, alegrias, encuentros y
en la propia familia. Incomprensiblemente la vida de todo cristiano parece
ser vivida como en una doble particion: por un lado, lo de Dios y por otro
lo del mundo. Incluso en el lado de Dios suelen cargarse las penas, dolores,
sufrimientos y fatigas, mientras que el lado del mundo tiene todo lo bueno y
apetecible del vivir.

No es raro que en una concepcion asi de la vida cristiana, muchos se ale-
jen o la miren con recelos e incomprension, ya que no encuentran ni sentido
ni consuelo a tanto vivido. Pero, afirmamos que la realidad del cristiano,
de todo ser humano de hecho, es solo una. Que el Verbo de Dios al hacerse
carne rompe para siempre esta dualidad de espacios y de vidas. Todo lo
humano habla de Dios y, por tanto, en todo lo humano puede encontrarse
y alabarse a Dios, como de hecho asi nos lo indica el texto citado. Alli
donde el bautizado esta injertado, alli donde vive, en todo lo que es, tanto
en un momento de oracion en el templo como en un rato agradable con los
amigos, tanto en el silencio de su cuarto como en el bullicio de la calle,
alli y solo alli esta llamado a dotar de sentido la realidad que le acontece, a
descubrir al Dios vivo que camina con nosotros, a realizarse en la vocacion
comun que todos anhelamos: ser santos. Podriamos decir a la luz de cuan-
to hemos dicho que lo sagrado del cristiano son las relaciones® y que con
ellas y en ellas da testimonio del mensaje de salvacion recibido por Cristo,
en la Iglesia.

Por tanto, no es algo extrafio afirmar que le es propio, de su esencia, este
ofrecer la vida en el dia a dia, como accion de gracias continua y alabanza a
Dios en el Espiritu Santo.

En esta multitud de «sacrificios espirituales» por los que se ejercita el sacer-
docio comun, a saber, la vida orante, caritativa, abnegada, misericordiosa,
familiar, apostodlica, etc., hay una distincién que nos parece importante: las
obras de la vida cristiana y la participacion en los sacramentos. Los textos neo-
testamentarios y de los origenes relacionan ante todo el culto y el sacerdocio
de los fieles en la vida cristiana. Poco a poco se contemplara el sacerdocio de
los fieles también en funcion del culto propiamente sacramental y sobre todo

2. J.RAMON VILLAR, «El sacerdocio ministerial al servicio del sacerdocio comun de
los fielesy, in: Ius Canonicum, vol. 51, 31.
3. Cf. E. CASTELUCCI, Sacerdozio, in: Dizionario di ecclesiologia, Roma, 2010, 1239.
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en la celebracion de la Eucaristia, como autorizadamente ensefia el Concilio.
Ambas dimensiones, la fidelidad en la vida cotidiana y el culto sacramental,
son inseparables en la existencia de los cristianos*.

En la propia vida de Jesus podemos observar esta realidad concreta. El
Hijo de Dios no se aleja de lo humano para serlo, al contrario «se despojo de
si mismo tomando la condicion de esclavo, hecho semejante a los hombres»
(Fil 2, 6-8). Este ser uno de los nuestros es vivido en la realidad concreta de la
historia humana, pero vivido desde la exégesis del amor, llevando a plenitud
la entrega propia a Dios Padre, por toda la humanidad. Este culto existencial
es la expresion del sacerdocio nuevo que instaura Cristo. En El sacrificio y
altar, ofrenda y oferente, quedan ya para siempre unidos.

Antes de la fiesta de la Pascua, sabiendo Jests que habia llegado su hora de
pasar de este mundo al Padre, habiendo amado a los suyos que estaban en el
mundo, los amo hasta el extremo. Estaban cenando; ya el diablo habia suscita-
do en el corazén de Judas, hijo de Simdn Iscariote, la intencion de entregarlo;
y Jesus, sabiendo que el Padre habia puesto todo en sus manos, que venia de
Dios y a Dios volvia, se levanta de la cena, se quita el manto y, tomando una
toalla, se la cifie; luego echa agua en la jofaina y se pone a lavarles los pies a los
discipulos, secandoselos con la toalla que se habia cefiido (Jn 13, 1-5).

Impresiona en extremo ver la realidad de un Dios volcado en todo lo nues-
tro, haciéndolo suyo. Impresiona la vision de un Dios hecho hombre, un Dios
dado, un Dios que no se encierra en lo mas suyo, sino que se nos revela en el
darse. La caridad y el servicio se nos revelan como la expresion mas sublime
de este sacrificio existencial del propio Jesucristo. El culmen lo hayamos en
el tltimo momento, ultimo perdon a aquellos que le crucificaban. Y la Iglesia
es ministra de esta realidad. ;Como?

Desde la misma categoria y dimension relacional experimentada en Cris-
to, en el propio mundo y entre los propios entresijos de su historia, en medio
de sus hermanos y sus alegrias y vivencias. Todo ello, ofreciéndolo a Dios
por todos. Por ello podemos aventurarnos en afirmar que propiamente no hay
ni tiempo ni lugar como algo aparte del mundo que el propio Dios ha creado
y en Cristo salvado. No es asi como podemos comprender mejor la realidad
sacerdotal de Cristo. Podriamos decir que todo lo nuestro, todo lo que vemos
y tocamos, el mundo que se nos ha regalado, con el misterio de la Encarnacion
del Verbo, ha sido asumido y redimido. Es este mismo escenario diario el

4. R. BLAZQUEZ, «Sacerdocio comiin y sacerdocio ministerialy, in: Tus Canonicum
vol. 42, n. 84, 479.
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que me habla de esta verdad. Todo en ¢l me habla de Dios y todo en ¢l puede
llevarme a su creador. Y esta realidad se ofrece a Dios.

Omnipotente, altisimo, bondadoso Sefior, tuyas son la alabanza, la gloria y el
honor; tan sélo t eres digno de toda bendicion, y nunca es digno el hombre
de hacer de ti mencién. Loado seas por toda criatura, mi Sefior, y en especial
loado por el hermano sol, que alumbra, y abre el dia, y es bello en su esplendor,
y lleva por los cielos noticia de su autor. Y por la hermana luna, de blanca luz
menor, y las estrellas claras, que tu poder cred, tan limpias, tan hermosas, tan
vivas como son, y brillan en los cielos: jloado, mi Sefior! Y por la hermana agua,
preciosa en su candor, que es util, casta, humilde: jloado mi Sefior! Por el her-
mano fuego, que alumbra al irse el sol, y es fuerte, hermoso, alegre: jloado mi
Sefior! Y por la hermana tierra, que es toda bendicion, la hermana madre tierra,
que da en toda ocasion las hierbas y los frutos y flores de color, y nos sustenta y
rige: jloado mi Sefior! Y por los que perdonan y aguantan por tu amor los males
corporales y la tribulacion: jfelices los que sufren en paz con el dolor, porque
les llega el tiempo de la consolacion! Y por la hermana muerte: jloado mi Se-
fior! Ninglin viviente escapa a su persecucion; jay si en pecado grave sorprende
al pecador! jDichosos los que cumplen la voluntad de Dios! jNo probaran la
muerte de la condenacion! Servidle con ternura y humilde corazon. Agradeced
sus dones, cantad su creacion. Las criaturas todas, load a mi Sefior”.

Es cierto que existen lugares sagrados, pero desde la l6gica sacramen-
tal de signo o, dicho de otra forma, son sagrados porque me hablan de un
encuentro con Dios, porque han sido bafiadas con su amor, porque en ellos
se nos revela la gracia del Padre que nos es regalada para el diario caminar
progresivo hacia la perfeccion cristiana. Son sagrados porque en ellos la co-
munidad se reune para alabar a Dios y porque en ellos Dios se encuentra con
su pueblo. En el signo concreto se me manifiesta el poder de Dios, como un
don primero, es decir como una realidad que me supera y de la que no puedo
disponer a mi antojo. Dios siempre se hace el encontradizo buscando a su
pueblo para establecerse junto a é1°.

Si lo sagrado es constituido por la gracia de Dios, en la cual Dios mismo es el
que lleva todo, el todo del hombre, entonces desde este significado no hay nada
sagrado que pueda ser segregado como un santo templo de frente al cual hay
un mundo profano y sin Dios como si solo alli y no aqui pudiera ser encontra-
do Dios. La Iglesia es, de frente a esta santificacion del mundo, el signo base
sacramental de que Dios mismo ha amado al mundo’.

5. J. A. GUERRA, San Francisco de Asis, Madrid 1991, 49-50.

6. Cf. E. CASTELUCCI, Sacerdozio, in: Dizionario di ecclesiologia, Roma, 2010, 1240.

7. K. RAHNER, «Riflessioni teologiche sulla figura del sacerdotey, in: Aspetti della teo-
logia del sacerdozio dopo il concilio, Roma 2010, 13.
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En el hacerse carne, Dios en su Hijo ha traspasado todo lo profano desde
una nueva realidad sagrada. La historia no ha vuelto a ser igual, el tiempo se
convierte en tiempo de Dios, en tiempo sagrado. Por ello no hay evasiones
del mundo que justifiquen un encuentro con Dios. Es en la propia realizacion
existencial, incluso aquella de clausura, donde uno encuentra realizada su
esperanza.

Una vez mas, se ve la importancia de la naturaleza sacramental de la Iglesia.
La doble participacion en el tnico sacerdocio de Cristo se puede entender
mejor a la luz del misterio de la Encarnacion redentora del Sefor; en lo tocan-
te al sacerdocio comun, puede decirse que la Encarnacion ha consagrado la
naturaleza humana asumida por el Verbo?®.

En cada lugar, en cada momento, en cada circunstancia de la vida, por
tanto, se encuentra esa realidad sacra, cuando un cristiano da una respuesta
de amor a Dios en aquello que acontece. Lo que grandes santos han dicho, de
mil maneras diversas. «La santidad personal no es una entelequia, sino una
realidad precisa, divina y humana, que se manifiesta constantemente en he-
chos diarios de Amor»’. Y especialmente haciendo de la vida una ofrenda en
el trato cotidiano con el hermano, el mas perdido y marginado de la sociedad,
asociando a ello la credibilidad actual y siempre necesaria, de la Iglesia. Asi
les decia el papa Francisco en la creacion de nuevos cardenales:

Queridos hermanos nuevos Cardenales, mirando a Jesus y a nuestra Madre, os
exhorto a servir a la Iglesia, en modo tal que los cristianos —edificados por nues-
tro testimonio— no tengan la tentacion de estar con Jesus sin querer estar con los
marginados, aislandose en una casta que nada tiene de auténticamente eclesial.
Os invito a servir a Jesus crucificado en toda persona marginada, por el motivo
que sea; a ver al Sefior en cada persona excluida que tiene hambre, que tiene
sed, que esta desnuda; al Sefior que estd presente también en aquellos que han
perdido la fe, o que, alejados, no viven la propia fe, o que se declaran ateos; al
Sefior que esta en la carcel, que esta enfermo, que no tiene trabajo, que es perse-
guido; al Sefior que esta en el leproso —de cuerpo o de alma—, que esta discrimi-
nado. No descubrimos al Sefior, si no acogemos auténticamente al marginado.
Recordemos siempre la imagen de san Francisco que no tuvo miedo de abrazar
al leproso y de acoger a aquellos que sufren cualquier tipo de marginacion. En
realidad, queridos hermanos, sobre el evangelio de los marginados, se juega y
se descubre y se revela nuestra credibilidad'®.

8. J. JOUVE SOLER, El sacerdocio comun de los fieles, elemento necesario de la ecle-
siologia, G&BPress, Roma 2017, 610.
9. J. M. ESCRIVA DE BALAGUER, Forja, Navarra 1969, 440.
10. FRANCISCO, Homilia 15 de febrero del 2015.
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1.2. Sacrificio eucaristico

Desde esta radical apuesta que el cristiano hace por vivir la vida con in-
tensidad, en el servicio y en la entrega de lo que en ella acontece, junto al
hermano mas perdido, podemos entender la segunda realidad desde la que se
vive el sacerdocio comun: el sacrificio de la Eucaristia.

No podemos concebir la celebracion eucaristica como un mero «estar pre-
sente». No es una celebracion «de consumoy». No es un mero «asistir» o ser
testigos de una manera pasiva de la entrega de Cristo, acogiendo esta verdad
externamente. Hemos de afirmarlo con total claridad: la Eucaristia es el don
que todos presentan en Cristo al Padre. Ella, est4 constituida por la ofrenda
personal que todos hacen, que, en definitiva, todo el Pueblo de Dios hace,
todo el Cuerpo de Cristo ofrece al Padre por manos del ministro ordenado
que actua in persona Christi Capitis. En la ofrenda que Cristo hace de si
mismo, una vez para siempre, se contienen todas las ofrendas que el pueblo,
en la Eucaristia, hace de su propia vida entregada en el trabajo cotidiano. La
ofrenda de la ofrenda, en el que se entrega por todos.

Conviene, pues, venerables hermanos, que todos los ficles se den cuenta de
que su principal deber y su mayor dignidad consiste en la participacion en el
sacrificio eucaristico; y eso, no con un espiritu pasivo y negligente, discurrien-
do y divagando por otras cosas, sino de un modo tan intenso y tan activo, que
estrechisimamente se unan con el Sumo Sacerdote, segtin aquello del Apostol:
«Habéis de tener en vuestros corazones los mismos sentimientos que tuvo
Jesucristo en el suyox; y ofrezcan aquel sacrificio juntamente con El y por El,
y con El se ofrezcan también a si mismos. Jesucristo, en verdad, es sacerdote,
pero sacerdote para nosotros, no para si, al ofrecer al Eterno Padre los deseos
y sentimientos religiosos en nombre de todo el género humano; igualmente,
El es victima, pero para nosotros, al ofrecerse a si mismo en vez del hombre
sujeto a la culpa.

Pues bien, aquello del Apostol, «habéis de tener en vuestros corazones los mis-
mos sentimientos que tuvo Jesucristo en el suyoy, exige a todos los cristianos
que reproduzcan en si, en cuanto al hombre es posible, aquel sentimiento que
tenia el divino Redentor cuando se ofrecia en sacrificio, es decir, que imiten su
humildad y eleven a la suma Majestad de Dios la adoracion, el honor, la alaban-
za'y la accion de gracias. Exige, ademas, que de alguna manera adopten la con-
dicion de victima, abnegandose a si mismos segtin los preceptos del Evangelio,
entregandose voluntaria y gustosamente a la penitencia, detestando y expiando
cada uno de sus propios pecados. Exige, finalmente, que nos ofrezcamos a la
muerte mistica en la cruz juntamente con Jesucristo, de modo que podamos
decir como San Pablo: «Estoy clavado en la cruz juntamente con Cristo»''.

11. PiO X11, Mediator Dei, n. 100.
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En cada Eucaristia se hace presente el sacrificio espiritual propio, cierta-
mente lleno de imperfecciones y pobre en muchos aspectos, pero ofrenda.
En esa patena que el sacerdote eleva en el momento del ofertorio, se man-
tienen contenidas todas las ofrendas espirituales de todos los que estan pre-
sentes. Porque la categoria de mediacion forma parte de lo que somos, por lo
que el cristiano en su sacerdocio comun es ante todo mediacion. Intercesor
por el mundo que vive, el cual en cierto modo también es entregado por €l
en Cristo al Padre. Para volver a ese mismo mundo a reunir a sus hermanos,
dando testimonio del Amor de Dios. En cada Eucaristia se recoge todo lo
que los hombres viven; cada gesto de amor, cada lagrima vertida, cada su-
frimiento y cada alegria'’.

Todos los bautizados, por tanto, son responsables de la mision salvadora de
la Iglesia. La primera razon estriba en que forman parte de la comunidad de los
salvados y porque han recibido dones y carismas de parte del Espiritu para
actuar en nombre suyo para la salvacion de los demas. Los dones carismaticos
tienen siempre como meta el bien de la comunidad. Ahora bien, la comunidad
se enriquece no solo cuando atiende hacia el interior de ella misma, sino tam-
bién en el servicio que ofrece fuera para extender el Reino de Dios a la humani-
dad entera. Tanto en el &mbito interno como en el externo tiene que aportar cada
uno lo que corresponde para que la mision eclesial se lleve a término'>.

Estos dos elementos, constitutivos de la realidad sacerdotal bautismal,
tienen su fundamento en la uncion del Espiritu

El Sefior Jesus, a quien el Padre santifico y envié al mundo, hizo participe a
todo su Cuerpo Mistico de la uncion del Espiritu con que El esta ungido; puesto
que en El todos los fieles se constituyen en sacerdocio santo y regio, ofrecen
hostias espirituales a Dios por Jesucristo y anuncian las maravillas de Aquel
que los llamo6 a una luz admirable (1Pe 2, 5-9) (PO 2).

La uncion en el Bautismo «otorga al cristiano una participacion en la
uncion del Espiritu que Cristo recibe en el misterio de la Encarnacion; y la un-
cion del sacramento de la Confirmacion confiere a aquella una orientacion
profética y misional»'.

Se podria objetar que todo cristiano puede representar a Cristo ante los otros.
Esto es cierto pero la representacion sacramental-ministerial de Cristo, expresa

12. Cf. E. CASTELUCCI, Sacerdozio, in: Dizionario di ecclesiologia, Roma 2010, 1240.

13.F. J. ANDRADES LEDO, Mision y Ministerios eclesiales. Diversidad en la Comu-
nién, Salamanca 2011, 67.

14. J.RAMON VILLAR, «El sacerdocio ministerial al servicio del sacerdocio comtn de
los fielesy, in: Tus Canonicum 51, 33.
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algo sobre el modo especifico de la mediacion salvifica: en el ministerio, el Se-
flor no asocia sus dones de salvacion a la demostracion del Espiritu y la fuerza
de una persona; por tanto, no al talento carismatico subjetivo y visible de una
persona, sino a la mision ministerial transmitida por la ordenacion y comunica-
cion del Espiritu, que permiten al fiel estar seguro de encontrarse en las acciones
ministeriales con Cristo mismo. Asi, la objetividad aparentemente distante de lo
ministerial que transmite la promesa de la salvacion eficaz de Cristo, no vincula
al creyente a una persona humana sino a la realidad objetiva de Cristo mismo®.

Hablamos de ello en el siguiente apartado, aqui lo apuntamos para referir-
nos a que, con todo lo dicho, siendo verdad esta realidad sacerdotal de todo el
pueblo de Dios, se hace también necesaria la realidad del sacramento del Or-
den. Todo cristiano por el hecho de estar bautizado, es otro Cristo en medio
del mundo, hace las veces de otro Cristo alli donde se encuentra. Al menos,
este es el deseo al que todos tienden. Pero ello no difumina la realidad del
sacerdote ordenado, porque en ella se observa esta garantia de la promesa
dada «y sabed que yo estoy con vosotros todos los dias, hasta el final de los
tiempos» (Mt 28, 20). En la realidad visible del ministerio ordenado o jerar-
quico, se hace patente la fidelidad de Dios que provee a su pueblo la ayuda
imprescindible para la realizacion propia, con el auxilio constante de su gra-
cia. Porello, nos detenemos en una pequeia reflexion sobre el sacramento del
orden o jerarquico. Ella, una vez expuesta la realidad del sacerdocio comun
como perteneciente a lo que se es por medio del Bautismo y la Confirmacion,
nos ayudara a entender en una reflexion ulterior, su mutua ordenacion.

2. EL MINISTRO, SIERVO DEL PUEBLO: «CON VOSOTROS CRISTIANO, PA-
RA VOSOTROS OBISPO»

Dios Padre Santo, todopoderoso y eterno, que constituiste a tu unico Hijo Pon-
tifice de la Alianza nueva y eterna por la uncion del Espiritu Santo, y deter-
minaste, en tu designio salvifico, perpetuar en la Iglesia su tnico sacerdocio.
El no solo confiere el honor del sacerdocio real a todo su pueblo santo, sino
también, con amor de hermano, elige a hombres de este pueblo, para que, por
la imposicion de las manos, participen de su sagrada mision. Ellos renuevan en
nombre de Cristo el sacrificio de la redencion, preparar a tus hijos el banquete
pascual, presiden a tu pueblo santo en el amor, lo alimentan con tu palabra y lo
fortalecen con tus sacramentos. Tus sacerdotes, Sefior, al entregar su vida por ti
y por la salvacion de los hermanos, van configurandose a Cristo, y han de darte
asi testimonio constante de fidelidad y de amor'.

15. G. GRESHAKE, Ser sacerdote hoy, Salamanca 1998, 57.
16. MISAL ROMANO, Prefacio Ordenacion Sacerdotal I
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Expresiones solemnes ayudan a comprender la realidad que nos ocupa. Se
desprende de este prefacio que el ministerio ordenado hace permanecer en la
Iglesia el unico sacerdocio de Cristo. Constituyendo a toda la Iglesia en un
pueblo sacerdotal, de ellos elige para si a aquellos que de una manera distin-
ta participaran en esa misma mision. Continua el texto explicitando en qué
consiste este sacerdocio ministerial o jerarquico: en la administracion de los
sacramentos, con una presidencia del servicio y el amor. Es en esa propia en-
trega, en esa espiritualidad concreta del sacerdote ordenado, donde alcanzan
la santidad. Es decir, si lo propio del sacerdocio comtn es el mundo y todos
sus avatares, en el ordenado se encuentra su campo de batalla en aquello que
le es a él y solo a €l propio y en la realizacion total de su vida en aquello a lo
que Cristo le ha asociado: su entrega por amor por la salvacion de los her-
manos. Nunca se mencionan categorias de supremacia o de intensificacion
gradual con respecto al sacerdocio comun.

El sacerdocio ministerial o jerarquico nunca podra ser comprendido como
una intensificacion o plenitud del sacerdocio comun. Todo ministro sigue
siendo un bautizado, aunque est¢ ordenado, y no se convierte en un cristiano
con un nivel superior. Ha sido llamado por el Sefor, con lo que ello significa
de especial, es cierto, pero su llamada tiene una mision especifica: servir
al pueblo, para la edificacion del Cuerpo de Cristo, su Iglesia. Con ello se
remarca que la Iglesia no vive de ella misma, sino que recibe la gracia del
Padre, por Cristo, en el Espiritu Santo.

Al servicio de este sacerdocio universal de la nueva Alianza, Jesus llamé con-
sigo, durante su mision terrena, a algunos discipulos (cf. Lc 10, 1-12) y con
una autoridad y un mandato especificos llamo y constituyo a los Doce para
que «estuvieran con €él, y para enviarlos a predicar con poder de expulsar los
demonios» (Mc 3, 14-15). Por esto, ya durante su ministerio piblico (cf. Mt
16, 18) y de modo pleno después de su muerte y resurreccion (cf. Mt 28; Jn
20, 21), Jesus confiere a Pedro y a los Doce poderes muy particulares sobre la
futura comunidad y para la evangelizacion de todos los pueblos. Después de
haberles llamado a seguirle, los tiene cerca y vive con ellos, impartiendo con
el ejemplo y con la palabra su ensefianza de salvacion, y finalmente los envia
a todos los hombres.

Y para el cumplimiento de esta mision Jestis confiere a los apostoles, en vir-
tud de una especial efusion pascual del Espiritu Santo, la misma autoridad
mesianica que le viene del Padre y que le ha sido conferida en plenitud con la
resurreccion: «Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra. Id, pues,
y haced discipulos a todas las gentes bautizandolas en el nombre del Padre y
del Hijo y del Espiritu Santo, y ensefiandoles a guardar todo lo que yo os he
mandado. Y he aqui que yo estoy con vosotros todos los dias hasta el fin del
mundo» (Mt 28, 18-20). Jesus establece asi un estrecho paralelismo entre el
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ministerio confiado a los apdstoles y su propia mision: «quien a vosotros reci-
be, ami me recibe, y quien me recibe a mi, recibe a Aquel que me ha enviado»
(Mt 10, 40); «quien a vosotros os escucha, a mi me escucha; y quien a vosotros
os rechaza, a mi me rechaza; y quien me rechaza a mi, rechaza al que me ha
enviado» (Lc 10, 16)".

De todo ello podemos observar el por qué la presidencia se reserva a los
sacerdotes y obispos; es un motivo eclesioldgico, ya que su presidencia ayu-
da atodo el Pueblo de Dios a ser conscientes de que es el mismo Cristo quien
preside y lleva su iglesia, su Cuerpo. Por tanto, no es una realidad de la que
uno, quien quiera, puede apropiarse. En la presidencia reservada a los mi-
nistros ordenados, observamos un signo de la garantia del amor de Dios a su
Iglesia que provee con pastores para su mies. Una presidencia ejercida desde
la certeza de no ser ellos los duefios de lo dado, sino que la gracia recibida
precede en toda la vida, acompaiia en las acciones, sostiene en la dificultad y
asegura la certeza de caminar tras las huellas del Resucitado.

Nuestros poderes ministeriales no nos han sido otorgados por una materia de-
mocratica; pero los tenemos porque existe y debe existir la comunidad santa
de Dios en Jesucristo. Por ello, todas esas funciones son funciones de servicio.
En definitiva, dentro de la Iglesia no son el Papa, los obispos y los sacerdotes
los mas encumbrados, sino que lo son los que creen de una forma mas radical
y de una forma mas radical aman a Dios en Jesucristo'®.

Por ello, la presidencia no es una delegacion, o un servicio por un tiempo
o incluso por turnos. No es solo expresion del sacerdocio comun, ya que ello
nos llevaria a creerla capaz ella misma de generar la Eucaristia. La realidad
de que la presidencia esté establecida en los ordenados, pone en eviden-
cia que la Iglesia tiene una naturaleza mistérica, manteniéndola siempre en
apertura a los dones de Cristo resucitado. Este es el gran don y regalo que la
Iglesia experimenta en cada sacerdote ordenado.

El ministerio es un concepto relacional. Visto s6lo para si y por relacion a si,
todo cristiano es solamente cristiano y no puede ser nada mas por encima de
eso. Existe la unidad e indivisibilidad de la Ginica vocacion cristiana. «Ad se»
cada uno es solamente cristiano y esa es su dignidad. «Pro vobisy, es decir,
por relacion a los otros, en todo caso, en una irrefutable relacion y que afecta
al interesado en todo su ser, se llega a ser ministro. Ministerio y relacién son

17.J. PABLO II, Pastores dabo vobis, 14.

18. K. RAHNER, El sacerdocio cristiano en su realizacion existencial, Barcelona 1974,
109.

19. Cf. E. CASTELUCCI, Sacerdozio, in: Dizionario di ecclesiologia, Roma 2010, 1242.
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idénticos, el ser del ministerio y el de la relacion coinciden. El ministerio es
la relacion del «para vosotros». Obispo (y presbitero respectivamente) se es
siempre «para vosotros» o no se es>.

Observamos esta necesariedad del ser para otro, que entronca con la esencia
propia de todo sacerdote ordenado. El ministro, no utilizando lo que es como
algo propio de lo que aduenarse para ser por encima del resto, para vivir por
encima del resto o para cualquier tipo de ascenso meramente humano, tiene
como prioridad la realidad del servicio al pueblo de Dios a él encomendado.
Es cierto que sus acciones tienen una visibilidad eclesial determinada, expre-
samente en los sacramentos que preside, pero ello no le capacita para sentirse
en superioridad o reclamar privilegios o prebendas por encima de nadie. Ni
mucho menos actitudes de imponerse sobre sus hermanos, siendo la mision
que se le ha encomendado de servir y anunciar un mensaje de esperanza: el
Evangelio. Reconfortando a tantos heridos por la vida. En cada ordenado
el pueblo ansia encontrar el rostro de un padre bueno que siente ternura por sus
hijos, aunque en ello también se vincule la correccion fraterna y la denuncia
de las injusticias del mundo, en favor de la verdad revelada.

La grandeza del ministerio ordenado no radica en el sujeto que lo ha re-
cibido, ni tampoco en aquellos que lo transmiten. Ni si quiera en el carifio o
aprecio que el resto del pueblo de Dios les ofrece. Ni en sus dones o talentos,
triunfos o titulos. Sino en que sacramentalmente representa a aquel que lo ha
enviado. Cristo en su unidad de Dios y hombre verdadero, es el sacerdote.
En ¢l vemos ese sacramento perfecto, signo de que Dios mismo se nos ha
entregado. Y el sacerdote ordenado se convierte asi en imagen de aquello que
celebra y entrega, de Aquel que lo ha llamado y enviado.

Pero Cristo se nos da y transmite su Palabra y los dones de su Espiritu de
modo sacramental, es decir, en los signos asumidos y potenciados por ¢€l, que
remiten a su persona y la representan haciendo que sea presencia eficaz. Uno
de estos signos mediadores es el ministerio apostolico. En €l se comunica el
permanente «a priori» de Cristo al pueblo de Dios y se convierte asi en funda-
mento perpetuo de la Iglesia y soporte de la misma. Porque el fundamento no
es algo presente de modo indefinido e inefable, sino que adquiere figura en un
testimonio personal autorizado?!.

El Sefior encarga a sus discipulos celebrar la Eucaristia, su entrega, su
Pascua. En la tltima cena el Sefor pone toda su vida en manos de la Iglesia, y

20. J. RATZINGER, Obras completas. XII: Predicadores de la palabra y servidores de
vuestra alegria, Madrid 2014, 353-354.
21. G. GRESHAKE, Ser sacerdote, 55.
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a la vez instituye en ese colegio apostolico la capacidad de celebrarlo. Otor-
ga a la Iglesia la capacidad de actualizar la ofrenda tnica realizada por El
ante el Padre. La entrega de Cristo se convierte en entrega de la Iglesia®.

En las Actas de los Martires hay un relato sobre el martirio del obispo Félix de
Thibiuca. Alli se dice al final: Felix episcopus elevans oculos in caelum, clara
voce dixit: Deus gratias tibi, quinquaginta et sex annos habeo in hoc saecu-
lo. Virginitatem custodivi, Evangelia servavi, fidem et veritatem praedicavi.
Domine Deus caeli et terrae, Jesu Christe, tibi cervicem meam ad victimam
flecto, qui permanes in acternum. Ojala que podamos rezar estas valientes pa-
labras al final de nuestra vida sacerdotal, plenamente de acuerdo con la muerte
que sera su cierre?.

3. SACERDOCIO COMUN Y SACERDOCIO MINISTERIAL: REFERIDOS EL
UNO AL OTRO

3.1. Participan del #nico sacerdocio de Cristo

En Cristo se realiza la verdadera y eterna mediacion entre Dios y los
hombres. En El, con su encarnacién, con su verdadero ser hombre y Dios,
en su muerte y su gloriosa resurreccion, plenifica y lleva a su cumplimiento
las promesas sacerdotales realizadas desde antiguo por Dios a su pueblo,
por ello hace posible una verdadera mediacion. En perfecta comunion con el
Padre, en obediencia a su Voluntad, el Sefior se entrega para la salvacion. Del
mismo modo el sacerdocio comun y en concreto el ministerial, se relacionan
en esta unica voluntad del Padre en el plan de salvacion universal.

Los sacerdotes, efectivamente, no forman una «casta» aparte. No ejercen su
ministerio desconectados —menos, separados— de la institucion que ha sido
constituida «sacramento de salvacion». No tienen una mision «distinta» de la
mision general de la Iglesia. No deben realizar su ministerio «en solitario»,
como si ellos solos tuvieran que llevar a cabo la mision salvadora, sin conexion
—y hasta sin dependencia— con las otras actividades eclesiales; y sin la cola-
boracién de los que han recibido otros dones que el Espiritu santo distribuye
como quiere entre los miembros de la Iglesia®.

22. Cf. R. BLAZQUEZ, «Sacerdocio comiin y sacerdocio ministerialy, in: Tus Canoni-
cum vol. 42, n. 84, 473.

23. «Felix obispo, elevando los ojos al cielo con voz clara dijo: a Dios sean dadas las
gracias, llevo en este siglo cincuenta y seis aflos. He custodiado mi virginidad, he servido al
Evangelio, he predicado la fe y la verdad. Dios, Sefior del cielo y de la tierra, Jesucristo, por
ti mi cuello inclino como victima, ti que permaneces para siempre». La traduccion es mia.
K. RAHNER, El sacerdocio cristiano en su realizacion existencial, 107.

24.V. E. TARANCON, El sacerdote en la Iglesia y en el mundo de hoy, Salamanca
1985, 22.
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Por ello, todos los fieles, por medio del Bautismo y la Confirmacion, in-
jertados en esta nueva realidad de Cristo, participan de este unico sacerdocio,
de la tinica mediacién. Como Cuerpo suyo en su Iglesia, no necesitan de mas
mediadores ni otro tipo de sacerdocio ritual. El sacerdocio comun y ministe-
rial viven de esta realidad, apoyandose en la certeza de que se es sacerdote tan
solo porque Cristo lo es, apoyandose en su tnica mediacién®. Por eso, para
hablar del sacerdocio ministerial o jerarquico hay que partir del sacerdocio
de todo bautizado, porque el ministro no deja de ser bautizado, sino que vive
desde una relacion nueva al servicio de la comunion de la Iglesia.

La integracion y el ejercicio del poder y de la responsabilidad que también tie-
nen todos los bautizados, laicos o religiosos que no han recibido el ministerio
jerarquico, son temas que reclaman atencion. Si bien en la LG se antepuso el
capitulo sobre «el pueblo de Dios», a «la constitucion jerarquica de la Iglesiay,
en la organizacion y ejercicio del ministerio jerarquico no entraron suficien-
temente las implicaciones de reconocer a la Iglesia como «pueblo de Dios»,
cuyos miembros, todos y cada uno, han recibido la uncion del Espiritu. En la
practica, operativamente y hablando en general, las cosas siguen funcionando
como antes del concilio: los clérigos piensan, ensefian, mandan y celebran,
mientras que el comtin de los fieles siguen pasivos, escuchan, obedecen y asis-
ten a las celebraciones litargicas®.

Hemos de decirlo, el sacerdocio ministerial no es nunca una plenificacion
o culminacion del sacerdocio comun, como si a este le faltase algo para ser
verdadero sacerdocio. Més bien debemos referirnos a la relacion en términos
de servicio, ayuda para que el sacerdocio comun pueda realizarse a lo lar-
go de la historia. El sacerdocio ministerial figura entre los medios necesarios
para alcanzar su fin el sacerdocio comin?’. Fin que, como ya hemos sefialado,
abarca toda la vida del mundo, todas sus dimensiones y facetas. El sacerdocio
ministerial o jerarquico es al sacerdocio comun lo que este es al mundo.

Esta liturgia sacerdotal de todo el pueblo de Dios no se limita a la alabanza y
adoracion, sino que ha de abarcar la vida entera. En eso consiste justamente el
«verdadero culto»: entregarse al Padre en todas las dimensiones de la existen-
cia «como sacrificio vivo y santo» (Cf. Rom 12, 1). Es un sacrificio realizado
en el servicio mutuo, en la prestacion de ayuda y en el amor y se consuma en el
sufrimiento testimonial con Cristo y por Cristo. Por eso llamamos a los marti-
res «sacerdotes de Dios y de Cristo» (Ap 20, 6)%.

25. Cf. E. CASTELUCCI, Sacerdozio, in: Dizionario di ecclesiologia, Roma 2010, 1238.
26. J. ESPEJA PARDO, El ministerio en la Iglesia, Salamanca 2001, 165.

27. Cf. E. CASTELUCCI, Sacerdozio, in: Dizionario di ecclesiologia, Roma 2010, 1238.
28. G. GRESHAKE, Ser sacerdote hoy, 53.
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Notese que cuando nos referimos a sacerdocio comiin no queremos decir
que cada sujeto sea un propio sacerdote, como desgajado de una realidad
corporal. Todo apunta siempre a una comprension colectiva de esta reali-
dad, ya que esta realidad sacerdotal hace referencia a todo el pueblo de Dios
«porque la expresion “pueblo sacerdotal” aplica un titulo honorifico de Is-
rael, a la comunidad neotestamentaria»®’. Esta categoria sacerdotal remite
a una existencia concreta, vivir desde la certeza de la eleccion por parte de
Dios, vivir como una parte consagrada al Dios que se nos ha revelado en los
profetas y la ley, teniendo su culmen en Cristo. Sacerdotal hace referencia a
esta dimension y «se caracteriza por la proximidad y pertenencia especial,
incluso familiar, del pueblo elegido por Dios, por su “vocacion sacerdotal”
de alabanza a Dios y por su “actitud sacerdotal” de entrega servicial de to-
dos en y al mundo»®’. Desde esta concepcion de la categoria sacerdotal se
comprende que toda la comunidad, todo el pueblo de Dios, queda integrada
en la realidad existencial del sacerdocio nuevo de Cristo. En ello todas las
aspiraciones humanas encuentran respuesta ya que la categoria de sacerdo-
cio no hace referencia mas que a la vida ofrecida en virtud del otro. Al igual
que Cristo ensefia hasta el altimo momento qué tipo de sacerdocio inaugura,
viviendo el pueblo de Israel un sacerdocio en espera del verdadero sacerdote
que hace de su vida una perfecta ofrenda agradable al Padre.

No ha de olvidarse nunca esta perspectiva a la hora de analizar ambos
sacerdocios conjuntamente, ya que desde el Unico sacerdocio de Cristo es
posible comprender lo que significa que todo su pueblo sea sacerdotal y que
algunos miembros de este pueblo sean llamados al ministerio. Si no se en-
tiende en profundidad lo que quiere vivir Cristo desde su ser sacerdotal, no
puede tampoco entenderse lo que significa participar, cada uno de una forma
esencialmente distinta, de ese Gnico sacerdocio.

3.2. Los dos pertenecen al mismo y tinico Pueblo de Dios

Puesto que ambos sacerdocios son la participacion en el tnico sacerdocio
de Cristo, los dos pertenecen al mismo y unico pueblo de Dios. Esta afirma-
cion un tanto obvia pone de manifiesto que uno es el sujeto, no dos. Esto sig-
nifica, pues, que en la Iglesia no encontramos dos grupos distintos, sino uno
solo, el pueblo de Dios que peregrina en este mundo, encontrandose esparcido
en culturas y paises diversos, pero viviendo de la misma espera y certeza.

29. Ibid., 54.
30. Ibid., 55.
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Los que antes erais no-pueblo, ahora sois pueblo de Dios, los que antes erais
no compadecidos, ahora sois objeto de compasion. Queridos mios, como a
extranjeros y peregrinos, os hago una llamada a que os apartéis de esos bajos
deseos que combaten contra el alma. Que vuestra conducta entre los gentiles
sea buena, para que, cuando os calumnien como si fuerais malhechores, fijan-
dose en vuestras buenas obras, den gloria a Dios el dia de su venida. Someteos
por causa del Sefior a toda criatura humana, lo mismo al rey, como soberano
que, a los gobernadores, que son como enviados por €l para castigo de los
malhechores y aprobacion, en cambio, de los que hacen el bien. Porque esa es
la voluntad de Dios: que haciendo el bien tapéis la boca a la estupidez de los
hombres ignorantes (1 Pe 2, 10-15).

Si olvidamos esta radical igualdad en el tinico pueblo de Dios, nico su-
jeto que es la Iglesia y ademas no comprendemos bien cudl es la diferencia
entre estos dos sacerdocios, comenzamos a hablar de una diferenciacion en el
grado y no en la esencia. Algo, como ya hemos afirmado, totalmente absurdo
ya que de dos cosas esencialmente distintas no puede haber comparacion
gradual. Es mas, al hablar de grado pareceria que uno de los dos esta por
encima del otro, o es mas perfecto en orden a la santidad y se podria enten-
der esta «lucha de clases» queriendo tener todos la misma dignidad, obvia-
mente tomando como punto de partida este plus, este mas sacramental que
encontramos en el sacramento ministerial o jerarquico. Recordemos que el
sacerdocio bautismal viene otorgado por ser cristiano a través del sacramento
del Bautismo, mientras que el sacerdocio ministerial viene conferido por el
sacramento del Orden, siendo incluidos en la jerarquia de la Iglesia para un
servicio a todo el pueblo de Dios.

El sacerdote-ministro recibe por el caracter del sacramento del orden una un-
cion —consagracion— especial que le hace persona sagrada y unos poderes sa-
grados: «Haced esto en memoria mia» por ejemplo, que no tienen los otros
miembros del pueblo de Dios y que le confieren unas funciones de «direcciony
en la comunidad de los creyentes. Pero esta «singularidad» no le separa del
cuerpo, no le desliga de la colaboracion con los otros miembros. Los necesita
y debe apoyarse en ellos y aun recibir su ayuda para poder cumplir su «parte»
en la mision general®'.

Este es el sentido de la jerarquia en la Iglesia: representar a Cristo como
Cabeza para el servicio. Esun servicio en la caridad, que en la Eucaristia tiene
su centro y culmen, partiendo de la pertenencia al mismo y inico pueblo de
Dios. Es en este pueblo como sujeto celebrativo, donde ambos sacerdocios se

31. V. E. TARANCON, El sacerdote en la Iglesia y en el mundo de hoy, 25.
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encuentran. Toda la comunidad es sujeto activo «por eso se puede entender
en cierto sentido que todo el pueblo de Dios concelebra. No se puede sepa-
rar en la liturgia el sacerdote presidente del resto de la comunidad»?.

El sacerdote ordenado representa a todo el pueblo en su sacrificio, y a la
vez representa al Senor para ellos. Ofrece al Padre la entrega del Hijo, que se
renueva sacramentalmente. Por eso el sacerdocio ordenado no se puede en-
tender como algo que rompa la real igualdad de todos los cristianos, sino que,
por el contrario, ejercita esta igualdad y la posibilita, pero cada uno desde su
carisma, estado y servicio concreto. Hay una diferencia, es cierto, pero no en
sentido de injusticia o desde la categoria del poder. Hay una diferencia para
la mutua ayuda y complementariedad.

La reforma liturgica promovida por el concilio Vaticano II ha propiciado la
participacion consciente de los fieles, por medio de la reforma de los ritos y
los textos, por la elocuencia y simplificacion de las celebraciones (...) Como
exhorto encarecidamente la enciclica Mediator Dei, los cristianos, ministros y
la comunidad entera, deben tener los sentimientos de Jests y reproducir en su
interior las mismas actitudes que tenia cuando oftrecia el sacrificio de si mis-
mo: disposiciones de humildad, amor, obediencia al Padre, alabanza, accion
de gracias... Sintonizar con las actitudes de Jesucristo en su sacrificio implica
también negarnos a nosotros mismos cargando con su cruz (Mc 9, 34); y estar
como Pablo, crucificados con El (Gal 2, 19)*.

3.3. Alservicio de la Iglesia

Recordemos como en 1 Pe 2, 9 nos encontramos una referencia al sacer-
docio comun refiriéndose a ello diciendo que los fieles se unen al propio
sacrificio eucaristico, es decir, se unen a la vida de la Iglesia y desde ella y en
ella al servicio. También Pio XII en la enciclica Mediator Dei, nos habla de la
realidad activa de todo cristiano, en cada celebracion eucaristica, que se une
al sacrificio eucaristico, por medio de su vida, de su amor, de su sufrimiento,
entregado en Cristo al Padre.

El sacerdocio ministerial o jerarquico de los obispos y de los presbiteros, y el
sacerdocio comun de todos los fieles, «aunque su diferencia es esencial y no
solo en grado, estan ordenados el uno al otro; [...] ambos, en efecto, partici-
pan, cada uno a su manera, del unico sacerdocio de Cristo». {En qué sentido?
Mientras el sacerdocio comun de los fieles se realiza en el desarrollo de la
gracia bautismal (vida de fe, de esperanza y de caridad, vida segtin el Espiritu),

32. Cf. R. BLAZQUEZ, «Sacerdocio comun y sacerdocio ministerialy», in: Tus Canoni-
cum vol. 42, n. 84, 487.
33. Ibid., 489.
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el sacerdocio ministerial estd al servicio del sacerdocio comun, en orden al
desarrollo de la gracia bautismal de todos los cristianos. Es uno de los medios
por los cuales Cristo no cesa de construir y de conducir a su Iglesia. Por esto es
transmitido mediante un sacramento propio, el sacramento del Orden®*.

La realidad sacramental vivida desde la propia ministerialidad o desde la
realidad bautismal que empuja en el dia a dia al fiel cristiano a entregarse,
hace que la Iglesia se conciba, toda ella convocada como pueblo de Dios, en
este dinamismo de servicio y misionero ad extra. Esta realidad misionera
pertenece al mismo ser de la Iglesia ya que toda ella es una comunidad en-
viada. Remarcamos el toda ella porque eso significa que los dos sacerdocios
se entienden desde el envio, superando visiones autorreferenciales que nos
sumergen en cuarteles de inviernos, con el peligro de vivir en una comuni-
dad para si misma, encerrada en si misma. El anuncio de la Buena Noticia,
conocida a su vez por haber sido anunciada, empuja a la Iglesia para llevarla
de extremo a extremo del mundo.

La mision, pues, de la Iglesia se cumple por la operacion con la que, obediente
al mandato de Cristo y movida por la gracia y caridad del Espiritu Santo, se
hace presente en acto pleno a todos los hombres o pueblos, para llevarlos, con el
ejemplo de su vida y la predicacion, con los sacramentos y los demds medios de
gracia, a la fe, la libertad y la paz de Cristo, de suerte que se les descubra el ca-
mino libre y seguro para participar plenamente en el misterio de Cristo (AG 5).

Esta mision une ambos sacerdocios, ya que no es exclusivo ni excluyente
de uno solo, habiendo sido encargada a la Iglesia toda, en su totalidad. La
realidad misionera de la Iglesia implica a todos aquellos que viven desde la
verdad propuesta y revelada en Jesucristo y trasmitida por la Iglesia a lo largo
de los siglos. Aqui también encontramos una complementariedad que nos
ayuda a entender mejor cada sacerdocio al servicio de la mision universal de
la Iglesia. No es por tanto solo una cuestion del sacerdote ordenado, como si
en ¢l existiesen fuerzas especiales que le capacitan por encima del resto de
bautizados. La realidad misionera es intrinseca a toda vocacion. O lo que es
lo mismo, el anuncio del amor de Dios en el mundo y del triunfo de Cristo
resucitado por encima de la muerte y del pecado, se transforman en la verdad
que el cristiano no puede callar. Por ello, una postura clerical de esta verdad,
constrifie el anuncio del evangelio a solo aquellos que han sido ordenados.
Aunque es cierto que la presidencia les otorga un trato con la Palabra de una
manera peculiar, no es solo de ellos ni para ellos.

34. CIC 1547.
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«Angelizar» al sacerdote, como si no participase de las luces y sombras de la
naturaleza humana, de sus posibilidades y limitaciones, es contrario al plan de
Dios. El ha querido que la vida divina se encarnase en el hombre y que éste
deba vivirla valiéndose de sus facultades humanas y personales. Y ha escogido
a hombres, no a angeles, para que ejerzan sus poderes sagrados. «Mitificar» al
sacerdote, como si estuviese por encima o al margen de la vida de la comunidad
cristiana y no necesitara del apoyo de sus hermanos de la fe, del clima religioso
propio de la familia de los hijos de Dios en la tierra; afirmar, incluso, que debe
buscar su santificacion personal por procedimientos o medios «especialesy,
distintos a todos los cristianos, es contario al plan de Dios que ha hecho de la
Iglesia un cuerpo compacto y perfectamente trabado en el que los miembros se
necesitan unos a otros y se apoyan y protegen mutuamente; y en el que todos
deben subordinar lo especifico al bien de la comunidad™®.

Obviamente también hay que evitar la postura contraria, donde el sacer-
dote ordenado queda relegado a un mero servicio sacramentalista. Esto seria
también un error ya que la propia mision de la Iglesia necesita de la realidad
del sacerdocio ordenado ya que el ministro preside la Eucaristia, preside en
la caridad por lo que crea comunion entre todos, siendo garante de que alli lo
que se anuncia, es lo que la Iglesia trasmite.

Esta realidad complementaria de ambos sacerdocios, hace que la Iglesia
se expanda con la certeza de trasmitir aquello que recibe. Asistida por el
Espiritu Santo, en la vida sacramental despliega toda su actividad y accioén
misionera en la variedad de dones y carismas. Asi nos habla el concilio ha-
ciendo referencia también a la cooperacion de la Virgen Maria.

Jamas podra compararse criatura alguna con el Verbo encarnado y Redentor;
pero, asi como el sacerdocio de Cristo es participado tanto por los ministros
sagrados cuanto, por el pueblo fiel de formas diversas, y como la bondad de
Dios se difunde de distintas maneras sobre las criaturas, asi también la media-
cion tnica del Redentor no excluye, sino que suscita en las criaturas diversas
clases de cooperacion, participada de la tnica fuente. La Iglesia no duda en
confesar esta funcion subordinada de Maria, la experimenta continuamente y
la recomienda a la piedad de los fieles, para que, apoyados en esta proteccion
maternal, se unan con mayor intimidad al Mediador y Salvador (LG 62).

Observamos que, al hablar sobre la realidad de la Virgen Maria y su parti-
cipacion en la historia salvifica, en la inica mediacion de Cristo, se nos hace
referencia también a que, de este unico sacerdocio de Cristo, participan los
ordenados y el sacerdocio comun o pueblo fiel, aunque de diversas formas.
Ademas, en PO 2 observamos, la misma realidad «hace participe a todo el

35. V. E. TARANCON, El sacerdote en la Iglesia y en el mundo de hoy, 29.
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cuerpo mistico de la uncion con la cual €l mismo ha sido consagrado. Por ello
todos los fieles vienen constituidos sacerdocio santo y real» (PO 2). Otro texto
donde podemos ver este paralelismo entre ambos sacerdocios es este:

El Espiritu Santo, que llama a todos los hombres a Cristo, por la siembra de la
palabra y proclamacion del Evangelio, y suscita el homenaje de la fe en los co-
razones, cuando engendra para una nueva vida en el seno de la fuente bautismal
alos que creen en Cristo, los congrega en el inico Pueblo de Dios que es «linaje
escogido, sacerdocio real, nacion santa, pueblo de adquisicion» (AG 15).

La radical novedad del concilio no esta solo o exclusivamente en hablar
sobre la existencia del sacerdocio comun y ministerial, es decir, en afirmar
que hay dos tipos esencialmente distintos de participacion en el tinico sacer-
docio. Ya en el Catecismo romano se no dice que existe un sacerdocio inte-
rior, que se concreta en la vida de cada fiel, en la ofrenda personal interior
que cada uno hace en el altar de su propia alma. Esta realidad es retomada de
documentos previos, como es la Mediator Dei que hace una distincion entre
culto externo y culto interno. Pio XII se refiere a ello cuando dice:

No tienen, pues, nocion exacta de la sagrada liturgia los que la consideran como
una parte s6lo externa y sensible del culto divino o un ceremonial decorativo; ni
se equivocan menos los que la consideran como un mero conjunto de leyes y de
preceptos con que la jerarquia eclesiastica ordena el cumplimiento de los ritos.
Quede, por consiguiente, bien claro para todos que no se puede honrar digna-
mente a Dios si el alma no se eleva a la consecucion de la perfeccion en la vida,
y que el culto tributado a Dios por la Iglesia en union con su Cabeza divina tiene
la maxima eficacia de santificacion. Esta eficacia, cuando se trata del sacrificio
eucaristico y de los sacramentos, proviene ante todo del valor de la accion en
si misma (ex opere operato); si, ademas, se considera la actividad propia de la
Esposa inmaculada de Jesucristo, con la que ésta adorna de plegarias y sagradas
ceremonias el sacrificio eucaristico y los sacramentos, o cuando se trata de los
sacramentales y de otros ritos instituidos por la jerarquia eclesiastica, entonces la
eficacia se deriva mas bien de la accion de la Iglesia (ex opere operantis Eccle-
siae), en cuanto es santa y obra siempre en intima union con su Cabeza*®.

Sera en LG 10, donde se superara, con tensiones obviamente, esta vision
del sacerdocio comun a lo solo interior. Se apostara un cambio de vision mu-
cho masrico y amplio, eligiendo la terminologia de sacerdocio comun en vez
de universal o espiritual, subrayando asi esta dimension propia; la dimension
filial, comun a todos los bautizados®’.

36. PIO XII, Mediator Dei, n. 38-40
37. Cf. D. VITALI, Communitatis ministerium, Roma 2019, 46-47.
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Pero esta ofrenda no es solo interior, ni tan siquiera privada: la capacidad
personal de todos y cada uno de los bautizados es condicion presupuesta para
que «el cuerpo mistico de Cristo, esto es, la cabeza y todos sus miembros»
ejerzan «el culto publico integral» (SC 7).

Todo ello crea lo que se ha conocido como una «revolucion copernica-
na», porque de todo ello se concluye el final a esa estructura piramidal re-
petida por siglos en la Iglesia, remarcando una relacion desigual y hasta de
sometimiento por parte de los fieles a la jerarquia. Esta pirdmide sufre una
inversion, ya que previo a cualquier diferencia en la Iglesia (de vocacion, de
ministerio de estado), se fija como fundamento la comun igualdad de todos,
realidad radical fundamentada en el Bautismo, concediéndonos la condicion
de hijos en el Pueblo de Dios, por ¢l convocado.

Previo a cualquier andlisis sobre las funciones de todo servicio en la Igle-
sia, sobre el papel que cada uno puede desempenar segin su condicion, existe
la real y verdadera igualdad de todos.

En otras palabras, el titulo més grande de pertenencia a la Iglesia, la dignidad
mas insuperable esta en el ser hijo de Dios. Es el titulo mas grande por el cual
existe el sacerdocio ministerial y de servicio al Pueblo de Dios: si por siglos
el sacerdocio ministerial estaba pensado en términos de poder y de dignidad
sobre los fieles, llamados subditos, ahora todo es reconducido a su originaria
funcion de servicio. Por eso es necesario profundizar en el tema del sacerdocio
comun como elemento esencial de un modelo de Iglesia en el cual en el centro
esté la fe celebrada, testimoniada, vivida®.

4. A MODO DE CONCLUSION

Con todo lo expuesto hemos intentado mostrar que una concepcion de
superioridad no se puede mantener en la relacion que ambos sacerdocios
tienen: no hay un sacerdocio mas importante que otro. Es cierto que el sacer-
docio comun tiene una primacia en el orden, pero se debe mantener un justo
equilibrio entre ambos ya que son una realidad que pertenece al propio ser de
la Iglesia. Los dos provienen de Cristo, los dos existen para la propia mision
de la Iglesia®.

El sacerdocio comun se entiende siempre desde el ministerial, ya que este
hace las veces de presidencia en el pueblo de Dios (LG 10), pero de la misma

38. Ibid., 47.
39. Ibid., 49.
40. Cf. J. JOUVE SOLER, El sacerdocio comun de los fieles, 615.
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manera que el ministerio ordenado se entiende desde el comun, en el servicio
a todo el pueblo de Dios*!.

El concilio hace una apuesta por la radical igualdad de todo el pueblo de
Dios y ello impide una vision de la Iglesia manteniendo el esquema de «dos
tipos de cristianosy, laico y clero. Esta vision diferenciadora nos hace creer
que hay dos pertenencias a la Iglesia con mas o menos intensidad o impor-
tancia. Lo que el concilio pone como lo principal es la centralidad de hijos de
Dios en Cristo, por medio del Bautismo y la Confirmacion. Si remarcamos
esta realidad se evitan clericalizaciones del laico y sospechas del clero hacia
aquellos. La importancia no debe situarse, por tanto, en el sacerdocio minis-
terial, sino en el comun y desde esta verdad revelada, fundamentar todo el
edificio de la Iglesia®.

Hemos intentado explicar esta relacion entre ambos sacerdocios hablan-
do con el lenguaje que el concilio propone: son esencialmente distintos, pero
el uno al otro ordenado, es mas, no podemos entender el uno sin el otro. Son
dos formas concretas de ser y vivir el unico sacerdocio de Jesucristo en el
pueblo de Dios, donde la primacia siempre estard en la vida cristiana, en
el ejercicio diario y constante del sacerdocio comun, que nos hace a todos
radicalmente iguales.

Por ello, los que reciben el sacramento del Orden, porque asi el Sefior lo
ha querido, no son mas dignos, ni mas cercanos a Dios, ni tienen mas pode-
res, «sino que, lo necio del mundo lo ha escogido Dios para humillar a los
sabios, y lo débil del mundo lo ha escogido Dios para humillar lo poderoso»
(1 Cor 1, 27). Los que reciben el Orden viven desde una funcidn concreta,
el servicio, y en una Iglesia que ha sido instituida por Cristo jerarquica-
mente ordenada, no para la propia preservacion sino para la vida de todo
el pueblo. Hemos afirmado que hay funciones distintas, pero en una misma
dignidad y con una misma llamada universal del Sefior a ser santos «Por
tanto, sed perfectos, como vuestro Padre celestial es perfecto» (Mt 5, 48).
En la Iglesia no podemos pensar en estructuras piramidales donde la cls-
pide se sitia mas cerca de Dios y desde ella todo, como en una cascada se
desliza hasta los ultimos, quedandoles a estos la sola aceptacion. La imagen
de piramide solo nos ayudara si le damos la vuelta a la misma, boca abajo,
ya que los ordenados estan llamados por el Sefior a ser los primeros, si,
pero en el servicio®.

41. PDV, 16.
42. Cf. J. JOUVE SOLER, El sacerdocio comun de los fieles, 616.
43. Cf. Ibid., 618.
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El que quiera llegar a ser grande entre vosotros, sera vuestro servidor, y el que
quiera ser el primero entre vosotros, sera esclavo de todos, que tampoco el Hijo
del hombre ha venido a ser servido, sino a servir y dar su vida como rescate por
muchos (Mc 10, 43-45).

No hay ningtn sustento eclesiologico que nos permita hablar hoy de una
estructura piramidal ya que la realidad es mucho mas rica y por ello com-
pleja: somos un pueblo de hermanos, cuyo eje es Cristo, desde el cual todo
se contempla en el mutuo servicio y ayuda. La unica carrera que puede ser
admitida en la Iglesia es la que se vive en la caridad.

Entonces dird el rey a los de su derecha: «Venid vosotros, benditos de mi Padre;
heredad el reino preparado para vosotros desde la creacion del mundo. Porque
tuve hambre y me disteis de comer, tuve sed y me disteis de beber, fui forastero
y me hospedasteis, estuve desnudo y me vestisteis, enfermo y me visitasteis,
en la carcel y vinisteis a verme». Entonces los justos le contestaran: «Sefior,
(cuéndo te vimos con hambre y te alimentamos, o con sed y te dimos de be-
ber?; ;cuando te vimos forastero y te hospedamos, o desnudo y te vestimos?;
(cuéndo te vimos enfermo o en la carcel y fuimos a verte?». Y el rey les dira:
«En verdad os digo que cada vez que lo hicisteis con uno de estos, mis herma-
nos mas pequeios, conmigo lo hicisteis» (Mt 25, 34-40).

Es una logica que supera la del mundo, la perfecciona y le dice al hombre
lo que verdaderamente estd llamado a ser: hermano, servidor, que quiere
hacer suyo el mandato del Sefior. Porque la realidad eclesial vivida desde las
categorias del poder sobre los otros rompe el disefio originario que Cristo tie-
ne para su Iglesia. Es en esta perspectiva, desde la verdad que se nos revela,
desde la cual se puede comprender la esencial diferencia no de grado- y la
ordenacion mutua de ambos sacerdocios.
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La copay el pan. El problema textual
de la ¢ltima cena lucana (Lc 22, 17-20)

JESUS VARGA ANDRES'

RESUMEN: este articulo estudia en profundidad uno de los problemas textuales mas
importantes del Nuevo Testamento, el cual abre un debate acerca de la originalidad
de las palabras de la institucion pronunciadas por Jests en la ultima cena del evan-
gelio de Lucas. La investigacion, lejos de negar la veracidad del texto, evidencia que
el origen del memorial en el tercer evangelio estd marcado por una variedad textual
amplia y rica que enriquece nuestra comprension de la eucaristia.

PALABRAS CLAVE: Lucas, critica textual, codex Bezae, Eucaristia

ABSTRACT: this article studies in detail one of the most important textual problems
of the New Testament, which opens a debate about the originality of the words of
institution pronounced by Jesus at the Last Supper in Luke’s Gospel. The research,
far from questioning the veracity of the text, shows that the origin of the memorial
in the third Gospel is marked by a wide and rich textual variety that enriches our
understanding of the Eucharist.

KEY WORDS: Luke, textual criticism, codex Bezae, Eucharist

1. UN RELATO PARTICULAR

El relato de la ultima cena que nos brinda el evangelio de Lucas (Lc 22,
14-38) se conforma como una unidad coherente bien distinta de aquella que
describen los paralelos sindpticos (Mt 26, 20-29; Mc 14, 17-25) de modo
similar; por tanto, no se trata de una forma mas de la narracion, o de una sim-
ple seccion que sigue sus fuentes (Mc y L) y la tradicion eucaristica comun,
sino que la estrategia lucana se manifiesta en las abundantes transposiciones

1. Sacerdote de la archididcesis de Burgos. Fue alumno del colegio espaiiol en 2016-2021,
periodo en el que realizo los estudios de licenciatura en Sagrada Escritura en el Pontificio
Instituto Biblico y de doctorado en Teologia Biblica en la Pontificia Universidad Gregoriana.
Actualmente es profesor de la Facultad de Teologia del Norte de Espaia (sede de Burgos).

57



JESUS VARGA ANDRES

de material sinoptico y en la reelaboracion tipica del evangelista, que como
buen redactor, crea un relato alternativo.

Como prueba de estas particularidades, el tercer evangelio se sittia de
nuevo bajo la estela de las tipicas escenas conviviales que ya ha relatado?,
pues ademas de insistir en la comida, evidencia que Jesiis comparte un mo-
mento de intimidad y establece una relacion profunda con los comensales,
en este caso el grupo de los doce (22, 14): se insiste en el hecho de que Je-
sus come con (ovv / petd) ellos (22, 11.14.15.21) y es significativo el uso
del vocabulario convivial, como sucede con los verbos avarnintm (22, 14),
deimvém (22, 20), avakeon (22, 27), dakovéw (22, 26-27), los reiterados
usos de €60im (22, 15.16.30) y mive (22, 18.30), asi como la doble mencion
de tpamela (22, 21.30). Ademas, no falta tampoco el caracter inclusivo que
caracteriza estas comidas, pues Jests se rodea también de pecadores, re-
presentados ahora en Judas y en Pedro especialmente’. Es por ello que el
anuncio de la traicion se presenta como centro de la seccion (22, 21-22)% y
la prediccion de las negaciones aparece aun en torno a la mesa (22, 31-34)°.
Cabe afiadir que al igual que en otros convivios, la cena se configura como el
marco ideal para la ensefianza, pues en 22, 24-38 encontramos el discurso de

2. El convivio de la ultima cena tiene las mismas funciones que las otras comidas del
evangelio: «the Last Supper of Jesus does not function as an isolated reference in Luke but
as a final, and perhaps archetypal, example of a motif that has been developed throughout
the Gospel», D. E. SMITH, «Table Fellowship as a Literary Motif in The Gospel of Luke»,
in: Journal of Biblical Literature (JBL) 106 (1987), 628; «the reader should note how many
features of these previous meals come together in the farewell meal of Luke 22:14-38»,
R. J. KARRIS, Luke: Artist and theologian. Luke’s Passion Account as Literature, New
York 1985, 66. n.62; «throughout the whole of the Gospel of Luke there is a notable interest
in food and meals. This theme comes to a climax in the final meal celebrated with the twel-
ve before Jesus dies (22:14-38)», F. J. MOLONEY, «Reading Eucharistic Texts in Luke»,
in: Proceedings of the Irish Biblical Association (PIBA) 14 (1991), 28; cf. F. BOVON, El
Evangelio segun San Lucas, vol. 4 [Biblioteca de Estudios Biblicos 132], Salamanca 2010,
284.P. K. NELSON, Leadership and Discipleship. A Study of Luke 22:24-30 [Society of Bi-
blical Literature. Dissertation series 138], Atlanta 1994, 68; W. J. C. WEREN, «The Lord’s
Supper: an Inquiry into the Conherence in Lk 22, 14-38», in: H. J. AUF DER NAUR (ed.),
Fides sacramenti. Sacramentum fidei, Assen 1981, 12; R. AGUIRRE MONASTERIO, La
mesa compartida. Estudios del NT desde las ciencias sociales [Presencia teologica 77],
Santander 1994, 99-102.

3. Enrealidad, todos los apdstoles son cuestionados, pues la narracion no desvela en este
punto quién es el traidor dejando asi a nivel intradiegético (dentro del relato) su sombra sobre
todos ellos; ademas, ante la caida de Pedro se anuncian pruebas para todos (22, 31).

4. Los relatos sinopticos lo colocan al comienzo de la cena, antes de las palabras sobre el
pany la copa (Mt 26, 21-25; Mc 14, 18-21); al igual que Lucas, Juan lo pone en el centro de la
cena (13, 21-27) e incluso afirma que Judas antes de salir de la cena tomo el pan (13, 30).

5. Juan también lo sitGia en la cena (Jn 13, 36-38); por el contrario, los sinopticos lo narran
en otro contexto, camino del monte de los Olivos (Mt 26, 30-35; Mc 14, 26-31).
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despedida de Jesus® que busca preparar a los doce para las pruebas venideras
y colmar su falta de comprension (22, 23.24.33.38). Por ultimo, como en
otras comidas del evangelio, es decisiva la dimension escatologica que baina
el relato lucano’, ya que en repetidas ocasiones Jesus alude al comer y beber
en el Reino (22, 16.18) incluso en compaiiia de los suyos (22, 29-30).

Por tanto, en Lc 22, 14-38 reencontramos varios elementos tipicos de las
comidas lucanas, lo cual indica que dicho relato de la ultima cena tiene un
caracter distintivo, pues esta alteridad e independencia respecto a otras tra-
diciones conocidas abre el texto a una problematica interpretativa multiple,
como es el caso de la primera copa del v. 17: ;qué funcién cumple? También a
la luz de 22, 24-30 se abren nuevas cuestiones: jel liderazgo es abolido o jus-
tificado? ;Como se distingue el dirigente apostélico del politico? ;Por qué en
el v. 28 se alaba la perseverancia del grupo mientras que en el v. 31 se subraya
su flaqueza? Ademas, tras las exhortaciones ante el cambio de circunstancias
en 22, 35-37, ;como se entiende el uso de la espada? Y en cuanto el posicio-
namiento de Jests en el v. 38, ;qué significan sus palabras «es suficiente»
(ikavov €otv)? ;Jests quiere un cumplimiento material de 22, 36?

En definitiva, estamos ante un relato particular que deja transpirar la liber-
tad de su autor para elaborar una linea teoldgica distinta y novedosa respecto
a sus tradiciones paralelas. Como maxima expresion de este caracter peculiar
encontramos en el corazdn de dicho episodio el problema textual mas rele-
vante del Nuevo Testamento, tanto por la dificultad que entraia una posible
solucion como por las implicaciones que se derivan de cualquiera de ellas.
Precisamente, son los versiculos que configuran el memorial eucaristico lu-
cano los que ven peligrar su seguridad formal, pues esas «palabras de la ins-

6. Cf. W. S. KURZ, «Luke 22:14-38 and Greco-Roman and Biblical Farewell Addresses»,
in: Journal of Biblical Literature (JBL) 104 (1985), 251; P. K. NELSON, Leadership, 109-
110. Esta disposicion no se encuentra en Mt y Mc, y algunos elementos que conforman este
discurso han sido trasladados desde otras partes y modificados con otro fin, como la discusion
sobre la grandeza (Mt 20, 20-28; Mc 10, 35-45) o la promesa del Reino (Mt 19, 28); incluso la
exhortacion final del discurso (Lc 22, 35-38) permanece en la exclusividad lucana.

7. El Reino es descrito en varias ocasiones con términos de comer y beber (13, 29; 14, 14-
15.24;22,15-18.30). «Jesus’ last supper advances the theme of Jesus 'meals as anticipations
of the great eschatological banquety, J. P. HEIL, The Meal Scenes in Luke-Acts. An Audien-
ce-Oriented Approach [Society of Biblical Literature. Monograph series 52], Atlanta (GA)
1999, 196; «on one hand, the hospitality of the Lukan Jesus inaugurates the partially realized
kingdom. On the other hand, Jesus anticipates an eschatological banquet that God insists
must be well attended», M. W. MITTELSTADT, «Eat, Drink, and Be Merry. A Theology of
Hospitality in Luke-Actsy», in: Word & World (WW) 34 (2014), 138. Cf. R. GOVINDU, The
Table Fellowship of Jesus (Luke 5.27-32), Roma 2003, 24; D. E. SMITH, «Table Fellow-
ship», 628; F. J. MOLONEY, «Reading Eucharistic Texts», 35; T. ESPOSITO, Jesus’ Meals
with Pharisees and their Liturgical Roots [Analecta Biblica 209], Roma 2015, 59.
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titucion», comunmente conocidas, pueden ser plausiblemente cuestionadas
debido a su ausencia parcial en algunos testimonios materiales importantes.
Convencionalmente, los relatos eucaristicos se han clasificado entre la tradi-
cion palestinense (Mt 26, 26-28 y Mc 14, 22-24) y la antioquena (Lc 22, 19-
20y 1Cor 11, 23-25), pero la dificultad textual de la version de Lucas podria
reflejar un sustrato original correspondiente a otra tradicion distinta; o lo que
es lo mismo, la ultima cena lucana parece rebosar una riqueza teoldgica y
una amplitud eucaristica que no se enmarca en los modelos clasicos ni en las
formulas fijas, por lo que supone una apertura de horizontes nuevos.

El presente articulo se une a la finalidad de otros muchos al examinar con
rigor todas las formas textuales que se presentan, y a la vez propone nuevas
perspectivas que nacen de la insuficiencia de las explicaciones avanzadas has-
ta ahora por justificar la version lucana mas acorde con una supuesta tradicion
comun a los cuatro relatos neotestamentarios, de la cual hacemos uso hoy. De
hecho, en nuestro entorno podemos constatar que la posibilidad de que Lucas
ofrezca un relato de la institucion bien distinto al que presuponemos, puede
ocasionar reticencias a ciertos te6logos y, peor aun, a algunos biblistas, mien-
tras que a los liturgistas que estudian las fuentes no parece sorprender. Desde
siempre el ser humano busca seguridades y certezas, pero tengamos en mente
que dicha necesidad por fijar unas féormulas eucaristicas no era una inquietud
de las primeras comunidades tal como si parece serlo en nuestro tiempo.

2. DOS FORMAS TEXTUALES

Como primer paso, el problema textual de Lc 22, 19-20 se expone en tor-
no a dos versiones principales, una larga que recoge la forma del texto com-
pleta que conocemos y otra corta que omite gran parte de la anterior, aunque
también encontramos otras variantes que se colocan en un estadio intermedio
de ambas. Los cambios textuales que aparecen en una u otra version cobran
interés al relacionar la variante que proponen con la copa de 22, 17, de modo
que ademas de la secuencia clasica de Lucas (copa-pan-copa) encontramos
cambios de orden (copa-pan o pan-copa).

2.1. El texto largo (Lc 22, 19-20)

La primera opcion que se nos presenta es comunmente llamada texto lar-
g0, lo cual no quiere decir de primeras que se trate de una expansion, sino
que consiste en los v.19-20 tal y como los conocemos, pues la mayoria de las
traducciones modernas adoptan actualmente esta forma.
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CUADRO 1: El texto mayoritario

Lc 22, 19-20% Traduccion
1 Kaidapav dptov edyapiotioas Ekhacey kal | Y tomd pan, dio gracias,
£0mKev aToig Aéymv: lo partié y lo dio a ellos diciendo:
00T £6TIV TO GOUE POV «Esto es mi cuerpo
70 VIEP DUADV S1OOUEVOV: que por vosotros es entregado;
TODTO TOLETTE €1G TNV EUIV AVAUVNOLY. Esto haced en mi memoriay.
20 Koi 10 motrprov doadtog Y la copa igualmente,
HETA TO demvijoatl, A&y después de cenar, diciendo:
TOVTO TO TOTHPLOV 1) KovT| Stoldikn «Esta copa es la nueva Alianza
€v 1@ aipati pov en mi sangre,
TO VIEP VUMDV EKYLVVOUEVOV. que por vosotros es derramaday.
A TIANv 1800 1 yelp 10D Topadidovtog pe pet’ | 2! Pero mirad, la mano del que me entrega esta
€00 émi ti|g tpamélng. conmigo sobre la mesa.

Esta version del texto es la que se recoge en la mayor parte de los testimo-
nios materiales, algunos de ellos de gran valor debido a que, por lo general,
son garantes de formas textuales originales que se remontan hasta el s. II en
la transmision textual. Este es el caso del papiro 75 o papiro Bodmer XIV-XV
(87, asi como de algunos codices importantes, como el Sinaiticus (X) y el
Vaticanus (B). Otros representantes del texto mayoritario son muchos ma-
nuscritos unciales o mayusculos (A, C, K, L, T, W, X, D, Q, P, Y y 063) y
también minusculos (f7, 13, it ™, vg, syrf, cop** ™, arm y geo)°’. Por tanto,
a partir de la critica externa, es decir, por el peso que tienen los testimonios
materiales que atestiguan dicho texto, la cuestion parece decantarse de entrada
casi de modo indiscutible en favor de esta forma textual mejor atestada.

Cabe recordar que, de acuerdo con esta disposicion del texto, la cena lu-
cana queda conformada por la presencia de dos copas (v.17.20) intercaladas
por el pan (v.19).

2.2. El texto corto (Lc 22, 19a)

Tras presentar el texto largo, la variante que ofrece la forma textual bre-
ve suele ser considerada secundaria a primera vista, debido a la rareza que
encarna frente a la formulacion comun anterior y a los escasos soportes ma-
teriales que tiene. Dicha forma breve se denomina también texto occidental,

8. El texto griego es siempre tomado de NESTLE, EB. & ER. - ALAND, B. & K. - KA-
RAVIDOPOULOQS, J. - MARTINI, C. M. - METZGER, B. M. (ed.), Novum Testamentum
graece, Stuttgart 201228 (NAZ).

9. Una sintesis de las variantes en B. M. METZGER, A Textual Commentary on the
Greek New Testament, Stuttgart 1994, 148-149.
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y se caracteriza por la omision de 22, 19b-20: no se menciona la entrega del
cuerpo y tampoco se da noticia de la copa que viene a continuacion ni de las
palabras que se pronuncian sobre ella en el texto largo.

CUADRO 2: El texto occidental

Lc 22, 19a Traduccion
1 Kai AaBav Gptov edyapioticog Eklacev | 1Y tomo pan, dio gracias,
Kol £dmKev a0TOIG AEy®V* lo parti6 y lo dio a ellos diciendo:
T00TO £06TIV TO GAOUA LLOL. «Esto es mi cuerpo».
ZTIANV 1800 1 xelp T0d Tapadidovtog pe pet | 2! Pero mirad, la mano del que me entrega esta
£pod &t g TpomEng. conmigo sobre la mesa.

Esta version corta de las palabras de la tlltima cena aparece en un manus-
crito uncial, el codex Bezae (D) y en algunos testimonios latinos antiguos,
es decir en la Itala (it> ¢ ™11 lo cual evidencia su escasa atestacion externa.
Sin embargo, el problema se agrava al leer esta forma breve en unioén con
la primera copa (22, 17) dando asi lugar a la secuencia copa-pan; por tanto, la
forma breve no s6lo omite, sino que genera un orden invertido del memorial
eucaristico respecto al texto largo.

Con esta disposicion, la variante textual occidental se convierte en un ente
interesante de discusion, pues ademds encontramos cuatro formas mas que
reflejan un texto intermedio que parece modificar el breve para acercarlo al
largo (cf. cuadro 3): en primer lugar, dos manuscritos latinos antiguos (it><)
colocan el v.19a delante del v.17 para reestablecer el orden pan-copa; la for-
ma Syrus Curetonianus (sy©) completa la anterior afadiendo el v.19b, sin el
participio d1dopevov; Syrus Sinaiticus (sy*) anade dicho participio e intro-
duce parte del v.20a antes del v.17 para preceder a la copa, y un fragmento
del v.20b tras el mismo v.17, evitando la mencion del derramamiento; por
ultimo, el siriaco de la Peshitta (sy?) recoge el texto largo de los v.19-20, pero
omite los v.17-18, es decir, la primera copa.

Como se observa en el cuadro tercero (cf. p. 64-65)'° de izquierda a dere-
cha, se produce una evolucion textual que comienza con la forma breve y que

10. Esta tabla imita la disposicion de Metzger (cf. B. M. METZGER, A Textual Commen-
tary, 149; J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pa (sense copa eucaristica), ;Gest distintiu de les
comunitats lucanes?», in: Revista catalana de teologia 25 [2000], 82-87) con una retrotraduc-
cion en griego de los testimonios siriacos para facilitar la comparacion; en negrita se destaca el
texto breve y se subrayan los elementos que se van afiadiendo paulatinamente en las distintas
versiones. Para confrontar los testimonios siriacos en su version original, cf. G. A. KIRAZ, A
Comparative Edition of the Syriac Gospels: Aligning the Sinaiticus, Curetonianus, Peshitta
and Harklean Versions, vol. 3 [New Testament tools and studies 21], Leiden 1996, 442-444.
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tiende hacia la forma larga tratando de remediar el orden inverso copa-pan;
ademas, se confirma que los testimonios siriacos no conocian en su origen el
v.20 ni tampoco el v.19 completo, lo cual consolida el texto occidental como
una alternativa textual existente.

En definitiva, una vez planteadas ambas posibilidades textuales, se atisba
la eleccion mas inmediata y segura a primera vista, puesto que la opinion
mayoritaria suele inclinarse en favor del texto largo!! apoyandose en el peso
de la critica externa: ademads de la gran cantidad de testimonios que contie-
nen esta forma textual, el 37 coincide con B y X, aumentando de manera
exponencial las probabilidades de originalidad. Sin embargo, también hay
garantes que consideran plausible la originalidad del texto breve'?, por lo
que decidir entre uno u otro no es la principal dificultad, sino que mas bien
la cuestion consiste en dar razon del texto corto en cuanto a su origen y su
motivacion.

3. LAS EXPLICACIONES FRUSTRADAS

A la hora de afrontar esta dificultad textual, el gran inconveniente que en-
contramos en todos los estudios surge al intentar explicar el origen del texto
corto a partir de la forma larga'*: ;por qué omitir esa formula supuestamente

11. Cf. J. A. FITZMYER, El Evangelio segun Lucas, vol. 4, Madrid 2005, 318-319; F.
BOVON, El Evangelio, IV, 277; J. B. GREEN, The Gospel of Luke [New International Com-
mentary on the New Testament], Grand Rapids (MI) 1997, 761 n.59; J. SCHMID, El Evan-
gelio seglin San Lucas [Biblioteca Herder. Seccion de Sagrada Escritura 94], Barcelona 1973,
465; J. JEREMIAS, The Eucharistic Words of Jesus [The New Testament Library], London
1966, 139-159; W. J. LARKIN, Luke’s Use of the Old Testament in Luke 22-23, Durham (UK)
1974, 137-143; H. SCHURMANN, Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zu den synop-
tischen Evangelien, Diisseldorf 1968, 159-192; G. A. RUIZ FREITES, El caracter salvifico
de la muerte de Jests en la narracion de San Lucas. Estudio exegético de Lc 23, 33-49 desde
la perspectiva soteriologica Lucana, Citta del Vaticano 2010, 180.

12. En favor del texto corto: cf. H. J. CADBURY, The Making of Luke-Acts, Peabody
(MASS) 1999, 280; M. KIDDLE, «The Passion Narrative in St Luke’s Gospel», in Journal
of Theological Studies (JTS) 36 (1935), 277-278; A. VOOBUS, «Kritische Beobachtungen
iiber die lukanische Darstellung des Herrenmahlsy, in: Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutes-
tamentliche Wissenschaft und die Kunde der dlteren Kirche (BZNW) 61 (1970), 107-109; B.
P. ROBINSON, «The Place of the Emmaus Story in Luke-Acts», in: New Testament Studies
(NTS) 30 (1984), 488-498; B. D. EHRMAN, «The Cup, The Bread, and The Salvific Effect
of Jesus’ Death in Luke-Acts», in: Society of Biblical Literature Seminar Papers (SBLSP)
30 (1991), 576-591. Kimbell enumera a varios de ellos, cf. J. R. KIMBELL, The Atonement
in Lukan Theology, Newcastle upon Tyne 2014, 21 n.10; también Rossé, cf. G. ROSSE, Il
Vangelo di Luca. Commento esegetico e teologico, Roma 1992, 847 n.88.

13. «Es mas dificil explicar el origen del texto corto» F. BOVON, El Evangelio, IV, 276-
277. Cf. W. J. LARKIN, Luke’s Use, 139.
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familiar e importante'* en lugar de eliminar la primera copa para zanjar la
dificultad de la secuencia copa-pan-copa? ;Qué pudo motivar este cambio
decisivo? Se han sugerido varias explicaciones que parten de la superioridad
material del texto largo, pero hasta ahora ninguna satisfactoria.

3.1. La disciplina arcana

Con esta expresion se alude a una posible practica cristiana de los pri-
meros siglos que consistia en ocultar ciertas ensefianzas o conocimientos
a los paganos y catecumenos; precisamente este procedimiento se cree que
pudo influir en la transmision de la tradicion eucaristica, hipotesis que fue
propuesta por J. Jeremias, y que consiste en suponer que dichas palabras de
la institucion eucaristica de Lucas serian omitidas en ciertos manuscritos
para preservarlas de la profanacion e incluso de una posible malinterpreta-
cion durante su difusion en el mundo pagano'. Sin embargo, con la misma
logica, estas omisiones debieran notarse también en las demads tradiciones
eucaristicas, pues presentes en los mismos testimonios materiales también
circulaban junto con el tercer evangelio, pero por el contrario los otros relatos
estan ausentes de problemas textuales similares; ademads, esta hipdtesis se
basa en una mera suposicion, pues no tenemos ninguna prueba que justifique
esta practica en los tiempos previos a la formacion del texto occidental. Por
todo ello, esta hipotesis suele ser desestimada'.

3.2. El codex Bezae

En el mundo de la critica textual, este codice que suele ser datado en torno
al s. IV-V tiende a ser minusvalorado en casi todas las variantes que presenta
por considerarlas secundarias respecto a otras formas del texto mas fiables'”.

14. Esta es la presuposicion de la que se parte al intentar defender la originalidad del texto
largo; sin embargo, hay que contemplar que cada comunidad cristiana podria estar familiari-
zada con una tradicion eucaristica distinta.

15. Cf. J. JEREMIAS, The Eucharistic Words, 158-159; «the short form is best accounted
for by the production of a limited number of copies for circulation among pagans. The disci-
plina arcani necessitated the omission» W. J. LARKIN, Luke’s Use, 143.

16. Cf. H. CHADWICK, «The Shorter Text of Luke 22:15-20», in: Harvard Theological
Review (HTR) 50 (1957), 254-255; B. D. EHRMAN, «The Cup, The Bready, 588; B. S. BIL-
LINGS, Do This in Remembrance of Me. The Disputed Words in the Lukan Institution Narra-
tive (Lk 22:19b-20): an Historico-Exegetical, Theological and Sociological Analysis [Library
of New Testament Studies 314], London 2006, 122-123; J. R. KIMBELL, The Atonement, 23.

17. «Les traduccions s’han fet resso d’aquesta predileccié pel text alexandri. Aquesta
praxi, avalada modernament per les multiples edicions de Nestle-Aland i per I’edici6 re-
duida adrecada sobretot als traductors, proposada per un comité on figuren els editors més

66



LA COPA Y EL PAN

Hay que reconocer que las variaciones o cambios que presenta el codex Bezae
tienden a originar un texto mas largo que busca solucionar posibles incon-
gruencias o problemas interpretativos, y ademas es propenso a armonizar con
los relatos paralelos. Sin embargo, en contra del proceder habitual, en este
caso particular se presenta como la lectio brevior, criterio decisivo en la critica
textual a la hora de inclinarse hacia una posible forma original. De hecho, este
comportamiento extraordinario del coédice de Beza se repite también en otros
casos al desarrollar procedimientos similares, y precisamente por ello, desde
el inicio de los estudios criticos se comenzd a valorar la posible originalidad
del texto occidental de la ultima cena lucana, ya que se clasifico como una de
las nueve «western non-interpolations» para afirmar que todos los testimo-
nios, excepto los de la familia occidental, habrian sufrido interpolaciones en
estos relatos'®. Mas adelante esta teoria se tachd de arbitraria, puesto que es
preferible considerar cada caso por separado, ocasionando asi que estas lec-
ciones textuales cayeran en el olvido y la desestimacion.

Ademas, debido a su alta variabilidad, este cddice ha sido dotado de una
peculiaridad excesiva que tiene que ver tanto con sus origenes'* como con
su teologia; de hecho, la omision de 22, 19b-20 se ha llegado a considerar
un intento por confirmar que Jesus realmente no llegd a participar de la cena
de Pascua, para evitar asi la tension con lo que ¢l mismo dice anteriormente
en 22, 16.18: «os digo que ya no la comeré masy, y «os digo que, a partir de
este momento, no beberé»?’. Sin embargo, esta explicacion pierde de vista el

rellevants, la qual base és I’edici6 esmentada, t¢ un punt flac: la menysvaloracié de tota una
tradici6 textualy J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pa», 87.

18. Otros ejemplos: Mt 27, 49; Lc 24, 3.6.12.36.40.51.52. Cf. B. F. WESTCOTT - F. J.
A. HORT, The New Testament in the original Greek: introduction and appendix [to] the text
revised by Brooke Foss Westcott and Fenton John Anthony Hort, vol. 2, Cambridge 1882,
175-177. Sin embargo, hay casos del texto occidental que, siendo mas cortos, son secunda-
rios, cf. B. M. METZGER, A Textual Commentary, 165 n. 23.

19. Ubicando el Codice de Beza en Lyon, se afirma que debido a las persecuciones que
sucedieron en torno al afio 177 se omitieron estas alusiones evidentes a la eucaristia y que el
texto de Lucas circularia independientemente de los demas evangelios, cf. B. S. BILLINGS,
Do This in Remembrance, 173-174; B. S. BILLINGS, «The Disputed Words in the Lukan
Institution Narrative (Luke 22:19b-20): A Sociological Answer to a Textual Problemy, in:
Journal of Biblical Literature (JBL) 125 (2006), 523-525. Sin embargo, esta hipotesis parte
de unos presupuestos socioldgicos que no se pueden verificar, cf. J. R. KIMBELL, The Ato-
nement, 24; ademas es bastante improbable pensar que Lc-Hch circulaban de modo separado.

20. En esta optica, el codex Bezae se estaria esforzando por presentar un deseo incumplido
como reflejaria émbupém en 22, 15 (cf. J. JEREMIAS, The Eucharistic Words, 208); con la
omision del texto largo, pareceria decir que Jesus no llegd a comer, en conformidad con 22,
16.18; estas palabras en Mty Mc van después de la cena, por lo que el escriba percibiendo esta
tension en Le (v.18: 00 pun wwim dmo tod viv; v.20: petd 10 dewnvijoar) pudo decidir omitir Gini-
camente las palabras en el tercer evangelio, cf. J. R. KIMBELL, The Atonement, 25-26. Sin
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sentido de la narracion, pues estos dichos de Jesus hacen referencia al tiem-
po escatoldgico hacia el cual tiende la misma cena de Pascua, ya que con la
muerte de Jesiis cambian las circunstancias y se inicia una nueva etapa: «se
trata de la afirmacion de un hecho futuro, y no de una declaracion formal del
proposito de abstenerse hasta de participar en esta (Gltima) Pascua»?'. Por
tanto, 22, 16.18 se colocan en el tono de la Pasion inminente, al igual que toda
la seccion de 22, 14-38, sin crear ninguna tension narrativa para el lector que
entra en dicho contexto, y en consecuencia, sin ser motivo de contradiccion
para una supuesta omision. Es mas: en caso de existir esta, hubiera sido mas
facil y menos oneroso omitir o cambiar las expresiones temporales de 22,
16.18.20 y no las palabras centrales del memorial.

En definitiva, las conjeturas que se realizan sobre el Codex Bezae en base
al caracter secundario que se le atribuye se muestran insuficientes para dar
razon del texto breve de la ultima cena lucana que contiene.

3.3. Un cambio escribal

Dentro del marco de las posibilidades para dar razon del origen secun-
dario del texto breve, cabe contemplar la opcion de que estemos ante un
error humano que pudo producirse de modo inconsciente debido a una sim-
ple equivocacion o incomprension por parte del escriba??; para ello bastaria
pensar en una haplografia, omision accidental ocasionada por un sencillo
despiste o interrupcion en la escritura, que hiciera saltar el texto desde Todt6
€0TV TO oA pov (22, 19a: «esto es mi cuerpoy) hasta TAnv idov 1 xeip 10D
Tapaddovtog (22, 21: «pero mirad, la mano del que me entregay). Este salto
no parece estar motivado por ninguna razén logica, pues ademas del cambio
de argumento que se produce en 22, 21, no encontramos letras ni términos

embargo, estas omisiones tampoco solucionarian plenamente esta supuesta tension, pues
Jesus reparte la copa y el pan (22, 17.19) tras los dichos de 22, 16.18, lo cual intuye también
su participacion activa en la cena; por otro lado, hubiera sido mas facil omitir los v.16.18
para terminar con dicho problema de raiz. También se propone que el codice de Beza busca
interpretar la muerte de Jests en la cruz de otro modo y que por eso hace ciertos cambios en
Lc22,19-20yen 23, 45-46, cf. U. SCHMID, «Eklektische Textkonstitution als theologische
Rekonstruktion. Zur Heilsbedeutung des Todes Jesu bei Lukas (Lk 22, 15-20 und Apg 20,
28)»,inJ. VERHEYDEN (ed.), The Unity of Luke-Acts, [Bibliotheca ephemeridum theolo-
gicarum Lovaniensium 142], Leuven 1999, 579-580.

21.J. A. FITZMYER, El Evangelio, IV, 330; cf. F. BOVON, El Evangelio, IV, 279.

22. Metzger afirma que la mayor parte del comité «impressed by the overwhelming pre-
ponderance of external evidence supporting the longer form, explained the origin of the shor-
ter form as due to some scribal accident or misunderstanding» B. M. METZGER, A Textual
Commentary, 150.
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griegos comunes entre estos dos versiculos®. La hipétesis de que fuera un
cambio inconsciente, ocasionado sin motivaciones y plenamente accidental,
ciertamente no puede descartarse ni probarse, aunque en este caso, dada la
magnitud de la omision (que asciende a 32 palabras), la supuesta familiari-
dad e importancia de las mismas, y la ausencia de términos favorecedores de
una eventual haplografia, para el estudio textual, esta conclusion es insufi-
ciente y se define como «somewhat desperate solution»?.

Por otra parte, también se ha propuesto que el escriba, omitiendo conscien-
temente 22, 19b-20, buscara solventar o evitar el inconveniente que planteaba
la secuencia copa-pan-copa, problema evidente a la hora de contrastar el relato
lucano con sus paralelos sindpticos o paulino, pero resolucion poco perspicaz:
a partir de la rareza de la secuencia ocasionaria un orden invertido, lo cual,
mas que facilitar, dificultaria la comprension®. Hay que reconocer que, si este
fuera el conflicto real del texto largo, habria sido mas plausible omitir la pri-
mera copa, origen de la contrariedad, y mantener la formula que se considera
habitual; ademas este razonamiento que se propone no da motivos para dejar
fuera 22, 19b («que se entrega por vosotros»), palabras pronunciadas sobre el
pan que no entran en todo este cambio de orden y consecucion de elementos?.

Por consiguiente, responsabilizar al escriba sin un motivo aparentemente
justificado y razonable se presenta como la via de escape mas facil e inmedia-
ta para este gran problema textual, mientras que un relato de tal envergadura
teoldgica y exegética merece una mayor profundizacion.

3.4. Las tradiciones litrgicas

Otra estrategia utilizada para definir el texto corto como secundario es
fundamentar la primacia del texto largo a partir de los elementos comunes que
tiene con otras tradiciones. En esta linea, una de las principales caracteristicas
de la forma larga que se tiende a destacar es su gran semejanza con la tradicion
que recoge Pablo en 1 Cor 11, 24-25, pues encontramos coincidencias en la

23. Tampoco hay indicios de una parablepsis, pues inicamente hay un punto de contacto,
que es el tema de la entrega, ya que en 22, 19b tenemos el participio 6166pevov (que es omi-
tido en el texto corto) y en 22, 21 mapadiddvtog; sin embargo, esto no da pie a la omision o
al salto, sino que simplemente funciona como motivo unificador de la escena.

24. C. F. EVANS, Saint Luke [TPI New Testament Commentaries], London 1990, 788;
cf. B. S. BILLINGS, «The Disputed Words», 511.

25. «Es mas facil explicar que el editor de D, confundido por la secuencia copa/pan/copa,
haya eliminado la segunda mencion de la copa sin darse cuenta que invertia el orden de la
institucion» G. A. RUIZ FREITES, El caracter salvifico, 180.

26. Cf. J. JEREMIAS, The Eucharistic Words, 157;J. R. KIMBELL, The Atonement, 23;
B. D. EHRMAN, «The Cup, The Bread», 587-588.
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formulacion: el llamamiento a la practica de la avapvnoig, la noticia de la
conclusion de la cena, y la mencion de la nueva alianza son los puntos funda-
mentales de contacto. Por ello, en base a estas coincidencias y para sostener
la originalidad del texto largo, habitualmente se apela a una formula liturgica
ya establecida y fijada durante la redaccion del evangelio, y que, en defensa
de la prioridad de Lc 22, 19-20, se cree que Lucas seguiria de cerca: «the
similarity between verses 19b-20 and 1 Cor 11.24b-25 arises from the fami-
liarity of the evangelist with the liturgical practice among Pauline churches,
a circumstance that accounts also for the presence of non-Lukan expressions
in verses 19b-20»?". Esta opcion por responsabilizar a una supuesta fuente
litrgica de la originalidad del texto largo se conforma como una solucion
demasiado aventurada, pues aunque resulta evidente la presencia de un vo-
cabulario no lucano en 22, 19-20 (comun a 1Cor 11, 24-25), el texto largo
contiene también elementos ausentes en la tradicién paulina y comunes con
la tradicion sindptica, como es el caso del participio t0 ékyvvvopevov, con lo
cual ya tendriamos que recurrir no a una sino a dos fuentes litirgicas diversas
que un redactor o varios mezclan.

Precisamente, durante el tiempo de la redaccion del tercer evangelio, no
existian atin formulas fijas, ni plegarias consacratorias, ni intentos de unifica-
cion estricta de ritos, como revelan las fuentes litargicas, sino que habia varie-
dad de formularios y secuencia ritual para la celebracion del memorial: «pa-
recchie anafore siro-orientali non hanno il racconto o lo hanno in una forma
notevolmente diversa da quelle delle fonti del NT, e talvolta prive delle parole
di Cristo. Cio non sarebbe accaduto se le comunita prepaoline avessero posse-
duto una formula di racconto gia stereotipa e standarizzata»®’. Por ello, en al-

27.B. M. METZGER, A Textual Commentary, 150; «the language of these two narrati-
ves are consequently related to an earlier ecclesiastical source of some kind (written or oral),
used by both Luke and Paul» J. H. PETZER, «Style and Text in The Lucan Narrative of The
Institution of the Lord’s Supper (Luke 22:19b-20)», in: New Testament Studies (NTS) 37
(1991), 127 n.31; cf. J. A. FITZMYER, El Evangelio, IV, 326; F. BOVON, El Evangelio, 1V,
274.277; J. R. KIMBELL The Atonement, 22. Contrario a estas teorias, cf. A. VOOBUS,
«New Approach to the Problem of the Shorter and Longer Text in Lukey, in: New Testament
Studies (NTS) 15 (1969), 462.

28. Ademas, el analisis gramatical de este participio evidencia un error gramatical que no
seria propio de una fuente liturgica: al ir en nominativo o acusativo neutro estaria referido a to
TOTNPLOV y no a @ aipati pov que va en dativo, indicando asi un derramamiento de la copa
y no de la sangre, lo cual es poco probable, pues en Mt 26, 28 y en Mc 14, 23, donde aparece
dicha expresion, no encontramos esta incongruencia ya que ambos elementos (to oipé pov y
70 €Kyvvvopevov) concuerdan en nominativo.

29. V.RAFFA, Liturgia eucaristica. Mistagogia della Messa: dalla storia e dalla teologia
alla pastorale pratica [Bibliotheca Ephemerides Liturgicae. Subsidia 100], Roma 2003, 44;
habia diversas tradiciones litargicas, pues «la signification du rite puisse varier et se transfor-
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gunas de estas fuentes litirgicas no hallamos siquiera el relato de la institucion,
ni las palabras de Jesus*, sino que bastaba una simple alusion a la tltima cena;
es el caso de la conocida anafora de Addai y Mari*'. También se demuestra
que habia variedad en la secuencia pan-copa, pues en ocasiones precede la
mencion del caliz sobre el pan (cf. 1Cor 10, 16), como sucede en la Didajé 9,
2-3, lo cual no es sorprendente en aquel contexto®?: «il fatto che possa esserci

mer, et méme our que le rite lui-méme prendre des formes variées» J. TAYLOR, «La fraction
du pain en Luc-Actes», in J. VERHEYDEN (ed.), The Unity of Luke-Acts, [Bibliotheca
ephemeridum theologicarum Lovaniensium 142], Leuven 1999, 294. Cf. B. S. BILLINGS,
«The Disputed Words», 510. En esta linea, el evangelio de Juan tampoco recoge estas pala-
bras sobre el pan y el vino, y no por ello nos sorprende.

30. «Non c’¢ nessuna prova che i cristiani delle prime generazioni recitassero nella loro
preghiera eucaristica unanimemente il racconto dell’istituzione» V. RAFFA, Liturgia euca-
ristica, 44. Unicamente bastaba una referencia a la ultima cena, cf. E. MAZZA, L’anafora
eucaristica. Studi sulle origini [Bibliotheca Ephemerides Liturgicae. Subsidia 62], Roma
1992, 34;J. A. JUNGMANN, El sacrificio de la Misa. Tratado historico-liturgico [Biblioteca
de Autores Cristianos 68], Madrid 1951, 864.

31. La anafora de Addai y Mari, una de las mas antiguas que se conocen (codice de Mar
"Esa‘ya del s. X-XI), utilizada por ortodoxos y caldeos, y cuyo texto original es en siriaco, no
contiene el relato de la institucion y no por eso deja de ser valida (cf. M. NIN, Las liturgias
orientales [Biblioteca litiirgica 35], Barcelona 2008, 48; C. GIRAUDO, «I primi battiti del
racconto istituzionale nella preghiera eucaristica alla luce dell’anafora giudeo cristiana di Ad-
dai e Mari», in: M. SODI (ed.), «Sufficit gratia mea». Miscellanea di studi offerti a Sua Em.
il Card. Angelo Amato in occasione del suo 80° genetliaco [Itineraria 14], Citta del Vaticano
2019, 235); habria otras siete anaforas siriacas (Juan Saba, Pedro 2a, Tomas Apoéstol, Didscoro
Alejandrino 2a, Juan de Haran, Ignacio el joven, y Moises Bar-Kefa 2a) que se comportan de
modo similar, inicamente con un germen del relato de la institucion, cf. C. GIRAUDO, «“Pro
vobis et pro multis”: le parole istituzionali tra quello che ha detto Gesu e quello che possiamo
leggervi noi», in: Gregorianum 93 (2012), 687. Otros ejemplos son: la plegaria eucaristica de
los Hechos apocrifos de Tomdas y Juan, la de Justino (1 Apol. 65), o la de las Constituciones
Apostolicas (V1I, 25-26); y mas conocido, es el caso de la Didajé 9-10, donde «mancano le
parole di consacrazione. Ma: nei primi tempi si riteneva che la preghiera di rendimento di
grazie a Dio, detta con I’intenzione di fare quanto aveva fatto Cristo, avesse gia per se stessa
una valenza trasformatrice», V. RAFFA, Liturgia eucaristica, 598; «il n’y a aucune nécessité
de supposer que le rite prescrit en Did. 9-10 ne serait pas complet», J. TAYLOR, «La fraction
du painy, 286. Cf. B. S. BILLINGS, «The Disputed Words», 510 n.10.

32. La Didajé trae el orden invertido copa-pan como 1Cor 10, 16, y se considera una
formula eucaristica, cf. E. MAZZA, L’anafora eucaristica, 39-41; aunque algunos niegan que
la primera copa sea consagratoria, se acepta que Didajé 9-10 establece una gran similitud
con el texto lucano: la Didajé se vincula a una comunidad de Siria Occidental, en torno al 40
0 50 d.C., que tendria un memorial eucaristico impostado desde el evangelio de Lucas, con
una estructura similar, como se confirma en Did 9, 2-3, cuyo ritmo y disposicion evidencian
que se trata de una oracion eucaristica: «il primo rito del calice sarebbe solo una benedizione
preparatoria, come lo fu nell’ultima Cena descrita da Luca», V. RAFFA, Liturgia eucaristica,
599; cf. A. VOOBUS, «Kritische Beobachtungen», 109; J. TAYLOR, «La fraction du pain»,
284. Ademas, hay otros ejemplos donde el caliz precede al pan, cf. A. B. MCGOWAN, «‘First
Regarding the Cup...’: Papias and the Diversity of Early Eucharistic Practice», in: Journal
of Theological Studies (JTS) 46 (1995), 551-555. Otros, por el contrario, minusvaloran la
Didajé diciendo que «no hace la mas minima referencia a la ultima cena. Lo que alli se dice
es una interpretacion de la eucaristia», J. A. FITZMYER, El Evangelio, IV, 331.
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stata una differenza di ordine nelle diverse comunita non dovrebbe meravi-
gliarci»®. Ademas de la cuestion secuencial, Did 9, 2-3 presenta un contacto
lexical interesante con el relato lucano de la ultima cena: el verbo evyapiotém
aparece como accion principal que se realiza sobre la copa y el pan, como en
Lc 22, 17.19%; también es llamativo el uso de khdopa en Did 9, 3 en alusion al
pan de la eucaristia, pues a partir de la misma raiz Lucas designa el memorial
eucaristico como 1) KAGo1g 10D dptov en Le 24, 35y Heh 2, 42.

Por tanto, un acercamiento riguroso a las fuentes litirgicas no contribuye
a la confirmacion indiscutible del texto largo como la forma mas original y
extendida, sino que sienta las bases para dar razon del origen del texto breve,
no a partir de la forma larga comiinmente conocida, sino como tradicion
independiente y alternativa altamente plausible en el maremagnum liturgico
de la iglesia naciente™; es decir, no podemos proyectar nuestra comprension
actual de la eucaristia sobre las fuentes biblicas y litirgicas*. Precisamen-
te, dentro de esta variedad indefinida sin formulas establecidas, podemos
contemplar que la variante breve de la cena lucana reflejara o determinara
una posible tradicion litiirgica activa en ciertas zonas geograficas®’. Por ello,

33. P. F. BRADSHAW - M. SODI, Alle origini del culto cristiano. Fonti e metodi per lo
studio della liturgia dei primi secoli [Monumenta studia instrumenta liturgica 46], Citta del
Vaticano 2007, 86.

34. Dicho verbo esté ausente al introducir la segunda copa del relato lucano (Lc 22, 20), lo
cual acerca la forma breve del texto a Didajé 9, 2-3. Otros elementos comunes en ambos relatos
son la mencion de dumedog (Did 9, 2; Le 22, 18) y de Bacireia (Did 9, 4; 10, 5; Le 22, 16.18).

35. «Come i biblisti sostengono da tempo, non esiste una tradizione del testo originario
unica ed esclusiva, ma esistono piuttosto diverse tradizioni testuali. La loro molteplicita,
lungi dall’infirmare la verita storica delle ipsissima verba, la rafforza e 1’arricchisce, perché
ne mostra le molteplici sfaccettature gelosamente custodite nella memoria orante, ovvero nel
depositum fidei della Chiesa in preghiera», C. GIRAUDO, «Pro vobis et pro multis», 689.
Para una comparacion sinoptica de hasta 80 formulas consacratorias distintas, cf. P. CAGIN,
L’Euchologie latine étudiée dans la tradition de ses formules et de ses formulaires, vol. 2
[Scriptorium solesmense], Paris 1912, 225-244.

36. Cf. P. F. BRADSHAW - M. SODI, Alle origini del culto cristiano, 83.

37. «Es tracta, en efecte, d’una praxi litirgica molt estesa geograficament en tres arees
lingiiistiques tan diverses com son la grega (codex Bezae), llatina (codexs de la Vetus llatina
africana i europea) i siriaca (curetoniana i sinaitica, malgrat el canvi d’ordre dels incisos). [...]
Convé remarcar que el codex Bezae (finals del s. IV-inicis del s. V) ha continuat essent utilitzat
en les celebracions liturgiques d’una area restringida, localitzada a Occident (Li6?), durant els
segles V-VI, com a minimy, J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pay», 92; cf. D. C. PARKER,
Codex Bezae. An Early Christian Manuscript and its Text, Cambridge 1992, 48-49. En esta
dinamica de influencia mutua entre la estabilizacion de la praxis litargica y la conformacion
de los relatos evangélicos parece menos probable que los relatos de la ultima cena hayan
pasado de la liturgia a las fuentes biblicas, pues cada forma litirgica se debe principalmente
ala experiencia eucaristica que tenia cada comunidad: «Il testo biblico del racconto, una volta
scritto, fissato e diffuso dai nostri quattro agiografi, poté servire e servi effettivamente di pun-
to di riferimento per il suo utilizzo o modificazione nella celebrazione eucaristica in epoche
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asi como es verosimil que hubiera una praxis liturgica vinculada al texto
occidental (como se deriva de las fuentes), es posible también que, al poco
tiempo, en otras comunidades el texto lucano se considerara incompleto y se
modificara para armonizarlo con otras tradiciones liturgicas.

En resumen: tras haber examinado los principales intentos de explicacion
sobre el origen secundario del texto breve, que parten de la critica externa, es
decir, del peso que tienen las variantes mejor atestadas en los testimonios ma-
teriales, podemos concluir que ninguno de ellos ofrece una razon convincente:
«unlike the more commonly attested reading, there is no plausible explanation
for the existence of the Western text if it is not original»®®. La solucion del pro-
blema textual no es cuestion de cantidad, sino de cualidad en lo que respecta
a las variantes y al sentido que tienen desde su aparicion. Por tanto, dado que
la critica externa es inconcluyente y no despeja del todo las dudas acerca de la
originalidad de uno u otro texto, hemos de entrar en la l6gica misma del relato
lucano mediante el estudio riguroso del texto y su disposicion.

4. EL VALOR DECISIVO DE LA CRITICA INTERNA

Las pruebas abrumadoras que presentan los testimonios materiales chocan
contra la evidencia de si mismas ante la imposibilidad de alcanzar una expli-
cacion satisfactoria en cuanto al origen secundario de la variante breve. Dicha
situacion requiere que la critica interna complemente la externa, o sea, que la
l6gica misma del relato lucano y el estudio de la composicion del texto aporten
luz a la atestacion que se encuentra de ambas formas. Precisamente, a partir
del problema que se plantea en Lc 22, 19-20 se justifica la importancia que
tiene la critica interna, pues apartandose de las reglas fijas nos abre a la riqueza
del texto y a la amplitud de perspectivas; por eso, no podemos conformarnos
con la critica externa y descuidar la critica interna®’, ya que se trata de un punto
decisivo en el relato a nivel exegético y teoldgico.

seguenti, ma non come esemplare da riprodurre testualmente in ogni parola, bensi come fonte
di qualche espressione», V. RAFFA, Liturgia eucaristica, 46; aunque hay que tener en cuenta
que los evangelios tenian también una funcion litargica, por lo que pueden depender en parte
de tradiciones litargicas, cf. J. A. JUNGMANN, El sacrificio de la Misa, 862.

38. B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture. The Effect of Early Christo-
logical Controversies on the Text of the New Testament, New York 1993, 199. La insuficiencia
de estas explicaciones es admitida incluso por los defensores del texto largo, cf. G. ROSSE, Il
Vangelo di Luca, 847.

39. Algunos estudiosos, defendiendo el texto largo desde la critica externa, no tratan la
critica interna del problema, cf. C. N. OHAZULIKE, Bisognava che il Cristo soffrisse? Il
cammino storico-salvifico alla luce dello studio macrotestuale di Lc 24, 13-35, [Tesi Grego-
riana. Serie teologia 237], Roma 2017, 287.
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4.1. El vocabulario

El primer punto de discusion en la critica interna del texto se centra en
discriminar si predomina o no el uso de un vocabulario lucano en estos ver-
siculos o si mas bien hay un exceso de términos no lucanos, pues ello nos
puede ayudar a entender la naturaleza del texto mismo e hipotizar sobre su
proveniencia.

De hecho, podemos constatar que ni el vocabulario ni el estilo de 22, 19-
20 son del todo lucanos®: tal es el caso de la construccion preposicional vrep
vudv, doblemente utilizada aqui, pero ausente en el resto de Le-Hch; 1o mis-
mo sucede con avapvnot, pues no aparece mas en Le-Hch, asi como tampo-
co la expresion 1 kov) d1001kn complementada por €v @ aipati pov. Pre-
cisamente, dado que estos términos definen los conceptos principales de Lc
22, 19-20 y conforman el nucleo teologico del texto largo, llama la atencion
de modo significativo que estén ausentes en Hch, puesto que, dadas su cen-
tralidad y su importancia, deberian ser aludidos y retomados de algin modo,
pero por el contrario, son silenciados, haciendo asi aparicion inicamente en
los versiculos que componen el texto largo de la ultima cena.

Ademas de estos elementos principales, también puede cuestionarse el va-
lor lucano de otros términos, como es el caso del pronombre posesivo €udg
(22, 19), que solo aparece aqui, en 9, 26, y en 15, 31 con diverso valor gra-
matical; la aparicion de la copa (22, 20) precedida del articulo (t0 motipiov)
contrasta con 22, 17.19a que introducen la copa y el pan sin el articulo*';
el adverbio ®mocavtmg (22, 20) aparece fuera de la ultima cena Uinicamente
en 20, 31, pues en 13, 5 es dudoso; la construccion preposicional petd 0
deumvijoon (22, 20) también es extrafia en el tercer evangelio*; la omision del
verbo €otiv en 22, 20 tampoco es responsabilidad del evangelista; y el partici-
pio ékyvvvopevov, que al ir en caso nominativo no concuerda con T aipori,
parece ser una discordancia gramatical poco tipica de Lucas®. Por tanto, gran

40. Cf. B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture, 199. Un estudio de-
tallado sobre el vocabulario de estos versiculos recoge hasta 12 usos no lucanos, cf. J. H.
PETZER, «Style and Text», 115-120; cada uno de los casos es ciertamente discutible.

41. «Because of the fact that both motpilov and éptog in vs. 17 and 19a are anarthrous
and it is therefore to be expected that the same construction will appear here in vs. 20, if Luke
were to have written these words» J. H. PETZER, «Style and Text», 117 n.18.

42. Sélo aparece petd + articulo + infinitivo en Lc 12, 5; «though technically not non-Lu-
can, it seems to be non-Third Gospel» J. H. PETZER, «Style and Text», 118. Ademas deunvé®
es raro, pues se prefiere £éc6iw.

43. Cf. V. TAYLOR, The Passion Narrative of St Luke. A Critical and Historical Investi-
gation [Society for New Testament studies. Monograph series 19], Cambridge 1972, 55; H.
CHADWICK, «The Shorter Text», 252.

74



LA COPA Y EL PAN

parte del vocabulario presente en 22, 19b-20 no presenta rasgos lucanos que
responsabilicen al evangelista, sino que parecen reflejar la irrupcion de otra
fuente en este momento de la narracion.

Ante este hecho, J. H. Petzer trata de demostrar que estas caracteristi-
cas atipicas de Lucas se extienden también a 22, 17-19a, englobando de
esta manera todo el conjunto de 22, 17-20 bajo la misma procedencia*.
Sin embargo, su argumentacion resulta discutible y se desvela, en cierto
modo, errénea, puesto que son apreciables ciertas diferencias estilisticas
entre 17-19a 'y 19b-20.

En primer lugar, Petzer afirma que el uso de déyopon por Aappdave en el
v.17 no es lucano; sin embargo, d€yopon es notablemente mas frecuente en
Lucas que en el resto de evangelistas (16 veces en el tercer evangelio), y
su aparicion en 22, 17 refleja como Lucas reelabora una vez mas la fuente
marcana evitando repetir el participio Aafov de 22, 19, pues ademas, dicho
verbo esta presente en el imperativo con el que abren las palabras de Jesus
enel v.17 (AaPete).

En segundo lugar, explica que el uso de motrprov sin articulo seria «no-
lucano» ya que es la unica atestacion del tercer evangelio en la que aparece
de este modo; a pesar de ello, es necesario observar que en este caso respeta
la construccion de Mc 14, 23, confirmandose asi que es el texto que sigue de
cerca, y ademas esta ausencia del articulo va en armonia con la introduccion
del pan, pues también dptog en Le 22, 19 va sin articulo®.

En tercer lugar, cuestiona la procedencia del verbo gvyapiotém porque
fuera de este relato, sdlo aparece 4 veces mas en Lc-Hch; gracias a este dato,
se demuestra que Lucas es el evangelista que mas usa este verbo, y ademas
de utilizarlo en un contexto de oracion (Lc 17, 16; 18, 11; Hch 28, 15) pone
sobre ¢l un matiz eucaristico reiterado (Lc 22, 17.19; Hch 27, 35) como de-
muestra su doble presencia en la cena, armonizando asi la primera copa con
el pan, mientras que con la segunda esta ausente*. De nuevo se estrecha aqui
la vinculacion entre Mc 14, 23 y Lc 22, 17, pues Lucas imita la construccion
de Marcos como confirma de nuevo el participio evyapioticag, el cual, por
el valor teoldgico determinante que posee, podria introducir las dos partes del
memorial eucaristico a sabiendas del evangelista; es decir: el empleo de este
verbo en la primera copa (22, 17) podria estar indicando el valor eucaristico

44. Cf. J. H. PETZER, «Style and Text», 121-122.

45. El consenso entre 22, 17.19 y el relato de Marcos descarta que estemos ante un uso
no lucano aqui, cf. Ibid., 117 n.18; V. TAYLOR, The Passion Narrative, 55.

46. Este uso de gbyapiotoog en el relato Lucano muestra como la primera copa parece
depender del relato Marcano, mientras que la segunda de la tradicion paulina.
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de la misma, pues si esta tuviera una funcion inferior no habria por qué poner-
la en paralelo al pan (22, 19) como vemos que sucede’.

Por ultimo, Petzer remarca que yévnuo y Gumedog son Adpax en Lucas, y
que por ello, no son lucanismos. Sin embargo, este dato no es conclusivo, pues
la escasa aparicion de estos términos se extiende a los otros dos sindpticos,
donde también son hdpax (Mt 26, 29; Mc 14, 25; Lc 22, 18), confirmando asi
no solo que Lucas sigue el relato de Marcos, sino que da un cierto valor a la
primera copa, pues coloca tras ella el dicho escatologico que Mt y Mc ponen
después de la tinica copa del memorial eucaristico que recogen.

Con esta estrategia, Petzer trata de justificar que los elementos no lucanos
estan presentes en todo el relato (22, 17-20) para concluir que: «the fact that
non-Lucan stylistic features occur in the immediate context of the disputed
words suggests that the occurrence of non-Lucan features in vss. 19b-20
might not be significant as regards the (textual) authenticity of the disputed
words»*; es decir, para Petzer no habria diferencias ni de vocabulario ni de
estilo entre 22, 17-19a y 22, 19b-20 (ambas partes serian no lucanas) y por
tanto, no seria importante que los elementos del texto largo fuesen extrafios
al estilo del tercer evangelio, afirmacion demasiado aventurada cuando se
demuestra que cada una de las partes procede de d&mbitos distintos (la pri-
mera del sindptico y la segunda del paulino). Ademas, la supuesta presencia
de elementos no lucanos en los v.17-19a que defiende Petzer, se demuestra
altamente discutible, pues todos los que define como tal muestran tener un
uso consciente e intencional en la obra lucana, excepto yévnua y dumelog que
de por si son raros en todo el NT.

Por tanto, el estudio del vocabulario y el estilo en el relato lucano de la ul-
tima cena hace saltar ya un primer resultado evidente: el memorial eucaristico
que conforma el texto largo (v. 19b-20) esta cargado de no-lucanismos®, o sea,

47. Si la presencia de una primera copa en 22, 17 solo sirve de union con la cena judia de
Pascua y no tiene un valor eucaristico, ;por qué introducir los gestos y acciones que se realizan
sobre ella con gvyapiotioag colocandola asi al mismo nivel que el pan? Por el modo de hacer
lucano, el uso de edyapiotoog en el relato de la ultima cena no se demuestra fortuito ni se
debe tinicamente a las posibles fuentes, sino que el evangelista parece hacer un uso consciente
e intencionado de ¢l como se demuestra en la comparacion de los relatos (cf. cuadro 4).

48.J. H. PETZER, «Style and Text», 122; cf. J. R. KIMBELL, The Atonement, 22.

49. El vocabulario y estilo no lucano presente en 22, 19b-20 se suele justificar apelando
a la similitud que muestra con 1Cor 11, 24-25, lo cual evidenciaria una fuente litargica co-
mun que seria la responsable de los elementos no lucanos, cf. B. M. METZGER, A Textual
Commentary, 150; J. H. PETZER, «Style and Text», 127 n.31. Sin embargo, como se ha
demostrado, la variedad que refleja el panorama litirgico no asegura que Lucas siguiera una
determinada tradicion, pues podria seguir otras diferentes que hubieran podido determinar
el texto corto y no el largo, o viceversa, pues como evangelista ¢l mismo pudo influir en la
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de elementos que no son propios del tercer evangelio ya que no se demuestra
un uso constante de ellos, mientras que el relato que resulta del texto corto
(v. 17-19a), ademas de su evidente cercania al texto marcano, posee un voca-
bulario y estilo lucano donde ningtin elemento es ajeno al tercer evangelio.

Todo esto habla en favor de la originalidad del texto occidental o breve, lo
cual nos muestra que el debate textual no se cierra en torno a la critica exter-
na, sino que es altamente discutible a nivel interno, ya que es plausible que
la primera copa que nos relata Lucas tenga un valor mayor que una simple
alusion a la cena judia de Pascua como se afirma habitualmente.

En cuanto al vocabulario de 22, 19b-20, ha de decirse también que dichos
versiculos no encajan bien en el contexto de Lc-Hch, pues el conjunto de la
obra lucana destaca por la ausencia de un lenguaje sacrificial y expiatorio re-
lacionado con la muerte de Jesus, lo cual hablaria en favor de la originalidad
del texto breve: «the shorter reading, coincides with the Lukan understanding
of Jesus’ death; the other attests precisely the theology that Luke has otherwise
taken pains to suppress»*. De hecho, aqui se abre un amplio debate biblico-
teologico, ya que normalmente este aspecto sacrificial intenta ser salvado en
Lc-Hch apelando a estos versiculos de la ultima cena y a Hch 20, 28, donde
se haria referencia a la sangre del Hijo de Dios en favor de la Iglesia®!; sin
embargo, la omision que Lucas hace de Mc 10, 45 y las puntuales alusiones
que introduce sobre el siervo de Isaias tratando de evitar dichos aspectos, se

conformacion de las tradiciones litirgicas en las primitivas comunidades; ademas, la presen-
cia de 10 ékyvvvopevov en 22, 20, ajeno a 1Cor 11, mas que favorecer la influencia de una
fuente litargica de ambito paulino deja entrever una posible conflacion de tradiciones que
pudo desarrollarse posteriormente a partir del texto corto.

50. B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture, 202. Varios estudiosos
comparten este presupuesto: «Der Kommentar, d. h. die Meditation, erdrtert eucharistische
Themen, die keine Verbindung mit dem Langtext haben, und zwar auf eine Weise, die un-
mifverstindlich ist. Es ist undenkbar, daf3 ein so feinsinniger Verfasser wie Lukas einen so
krassen Widersprach in seiner Komposition sich erlauben konnte. Damit schlieBt die innere
Evidenz die Mogiichkeit des Langtextes vollig aus», A. VOOBUS, «Kritische Beobachtun-
geny, 109; «the shorter text rather than the longer text is the true vehicle of Luke‘s theolo-
gy» E. FRANKLIN, Christ the Lord: A Study in The Purpose and Theology of Luke-Acts,
London 1975, 199 n.32; «amb la donacio del seu Cos, fraccionant el Pa i donant-los-el a
menjar, vol deixar ben clar que, malgrat la traicio, és ell mateix qui es lliura voluntariament.
No hi ha cap referéncia a una substitucio vicaria» J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pay,
90; cf. A. VOOBUS, «New Approach», 462; D. E. SMITH, «Table Fellowship», 628. Solo
unos pocos insisten en afirmar que este aspecto no solo estaria presente, sino que seria
caracteristico de la obra lucana, cf. J. R. KIMBELL, The Atonement; D. L. ALLEN, The
Atonement. A Biblical, Theological, and Historical Study of the Cross of Christ, Nashville
(TN) 2019, 65-71.

51. Este ultimo texto es también discutido tanto por sus variantes textuales como por el
sentido que se da a la expresion i Tod aipotog Tod idiov («por la sangre de su hijo» o «por
su propia sangre»).
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unen a la escasez de textos que explican la muerte de Jests, Lc 22, 19-20 y
Hch 20, 28%. Por ello, podemos concluir que el tema sacrificial y expiatorio
no es apenas recurrente en Lucas, y teniendo en cuenta el conjunto de la obra
lucana no seria extrafia su ausencia en el marco de la tlltima cena.

En definitiva, podemos afirmar que un estudio riguroso del texto desvela
que el vocabulario y el estilo de Lucas aparecen facilmente en Lc 22, 17-19a
y no en 22, 19b-20, de modo que aumenta la probabilidad interna en favor
del valor de la variante occidental.

4.2. La estructura

Otra batalla importante que se libra en el campo de la critica interna tiene
que ver con la estructura que se deriva de ambas formas textuales, cada una
dentro de su conjunto y en su independencia, aunque no es facil individuar
cudl de las dos parece preferir el evangelista.

En esta Optica, respecto a la naturaleza del texto corto, hay que destacar e/

final abrupto que presenta, pues concluiria la cena con las palabras sobre el
pan (TodT6 €6TLV TO oAU pov) para referir en 22, 21 el anuncio de la traicion
de Judas (mAnv 100V). Esta inesperada conclusion de la escena eucaristica ha
servido para afirmar que la variante occidental rompe el preciso paralelismo
que existe en el texto largo entre los v.15-18 y 19-20, el cual evidenciaria la
estructura del relato completo, conjugando ademas el aspecto escatologico
(v.17-18) y el historico o eucaristico (v.19-20)%:

52. Se ha generado un gran debate interpretativo en torno al valor que tienen estos dos
textos: cf. J. B. GREEN, «“The Message of Salvation” in Luke-Acts», in: Ex auditu 5 (1989),
24; «The Death of Jesus, God’s Servanty, in: D. D. SYLVA (ed.), Reimaging the Death of the
Lukan Jesus [Bonner biblische Beitrage 73], Frankfurt am Main 1990, 7; B. D. EHRMAN,
«The Cup, The Bread», 583; R. F. O’TOOLE, «How does Luke portray Jesus as Servant of
YHWHyp, in: Biblica (Bib.) 81 (2000), 336; H. J. SELLNER, Das Heil Gottes. Studien zur
Soteriologie des lukanischen Doppelwerks [Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestamentli-
che Wissenschaft und die Kunde der dlteren Kirche 152], Berlin 2007, 495.497; G. C. BO-
TTINI, Introduzione all’opera di Luca. Aspetti teologici, [Studium Biblicum Francescanum
79], Milano 2011, 89-91; H. C. VAN ZYL, «The Soteriological Meaning of Jesus’ Death in
Luke-Acts. A Survey of Possibilities», in: Verbum et Ecclesia (VE) 23 (2002), 534-535; J.
R. KIMBELL, «Jesus’ Death in Luke-Acts: The New Covenant Sacrifice», in: The Southern
Baptist Journal of Theology (SBJT) 16 (2012), 39; J. R. KIMBELL, The Atonement, 56-57;
V. FUSCO, «Il valore salvifico della croce nell’opera lucana, in Testimonium Christi: scritti
in onore di Jacques Dupont, Brescia 1985, 216-220.

53. Cf. J. H. PETZER, «Luke 22:19b-20 and The Structure of The Passage», in: Novum
testamentum (NT) 26 (1984), 251-252; J. R. KIMBELL, The Atonement, 27-28; G. A. RUIZ
FREITES, El caracter salvifico, 181; W. J. C. WEREN, «The Lord’s Supper», 14-15. «The
omission of a part of the structure would change the balance of the structure as a whole and
would have an influence on the relationship between history and eschatology», J. H. PETZER,
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A: comer la Pascua/alusion al Reino (v.15-16)
B: beber la copa/alusion al Reino (v.17-18)
A’: comer el pan/cuerpo (v.19)

B’: beber el vino/sangre (v.20)

Sin embargo, esta estructura que promueven los defensores del texto lar-
go se aproxima bastante a la division que separa el texto corto y el largo,
ya que el aspecto denominado «historico» es precisamente lo que se omite
en uno y se afiade en otro de modo casi integro. Ademas, tratar de distin-
guir en la cena un momento escatologico y otro eucaristico no es del todo
acertado, pues mas bien se trata de un solo memorial que tiene repercusiones
en el presente y el futuro. Por ello vemos que Mateo y Marcos concluyen con
el dicho escatoldgico, colocado tras las palabras sobre la copa (Mt 26, 27-29;
Mc 14, 23-25), disposicion que puede verse reflejada de modo andlogo en
la primera copa que recoge el texto lucano, la cual también se reparte tras
unas palabras imperativas que Jesus pronuncia sobre ella y es seguida por la
declaracion escatologica (Lc 22, 17-18). Por otro lado, la correspondencia
propuesta para la forma larga ignora en cierto modo el paralelismo lingiisti-
co que se observa en la escena: es evidente que 22, 16 va en paralelo con 22,
18, pues ambos son dichos escatoldgicos que comparten varios elementos,
y 22, 17 con 22, 19a, ya que las introducciones de la copa y el pan estan
construidas de modo idéntico (de&dipevog motnplov gvyoplotnoas / Aafodv
dptov evyaplotnoag) y se propone el reparto colectivo de los dos; de este
modo quedaria aislado 22, 15, versiculo que da la introduccion para la cena
pascual y el tono de un relato que se ubica en los albores de la pasion. Por
tanto, la posible estructura que se propone para el texto largo muestra un
paralelismo discutible y evidencia las grietas que separan ambas variantes,
lo cual hablaria en favor de la prioridad del texto corto.

Por otra parte, en el texto corto tampoco faltan intentos de estructuracion
que buscan dar razéon de su final abrupto, pues de hecho B. D. Ehrman de-
fiende que es posible individuar una articulacion coherente en union con el
anuncio de la traicion (22, 21-22), versiculos que habitualmente son separados
del relato eucaristico a pesar de su cohesion con la misma cena tanto por el
contexto convivial como por las alusiones de la pasion; por ello, sin tener en
cuenta 22, 19b-20, la sentencia de 22, 19a podria unir perfectamente con el
contraste establecido en 22, 21-22 bajo el tema de la entrega de Jests**. Desde

«Luke 22:19b-20», 252. El paralelismo entre estos dos aspectos se deberia a la combinacion de
dos fuentes, una biografica y otra liturgica, cf. F. BOVON, El Evangelio, IV, 277-278.
54. Cf. B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture, 205-206.
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este presupuesto, Ehrman distingue dos partes y afirma que en 22, 15-18 el
comer y beber (v.15.17) contrastan cada uno con el futuro del reino mediante
el indicador Aéyw yap Ouiv (v. 16.18), y en 22, 19a.21-22 la entrega de Jesus
(v.19a.22a) contrasta con la traicion de Judas mediante los usos de TAnv y
napadidmpu (v. 21.22b)%; por tanto, a partir de los contrastes que destaca pro-
pone esta estructura de paralelos que se puede representar asi:

Al-v.15 Bl-v.16 Al’-v.17 B1’-v.18
A2-v.19a B2-v.21 A2’-v.22a B2’-v.22b

En definitiva, los cuatro contrastes que propone Ehrman, (dos median-
te A&y yap VUiV y otros dos con mAnv seguido del verbo mapadidwyit), son
palpables y pueden servir como marco de estructuracion del relato. De esta
forma, en la primera parte se confirma el tema escatologico, y en la segunda se
presenta el tema de la entrega por manos del traidor®®; aunque el texto corto no
recoja la entrega del cuerpo (22, 19b) y el derramamiento de la sangre (22, 20),
el don que Jesus hace de su vida aparece referido y explicado, es decir, la en-
trega que Jestis consuma con su muerte sigue estando presente.

A pesar de estos intentos de estructuracion mas o menos convincentes que
dan razon de una u otra variante textual, hay que evitar la tentacion de impo-
ner al texto esquemas de lectura o estructuras bien precisas, pues a pesar de
los posibles contrastes que seguramente el evangelista quiso destacar no se
puede probar que una u otra fuera la estructura disefiada por ¢l mismo; ningu-
na de las dos conforma un argumento definitivo para solucionar el problema
textual. En definitiva, no podemos cefiirnos a una estructura fija, sino que la
disposicion del texto evidencia que hay que valorar el posible paralelismo
que existe entre el primer caliz y el pan, y la cohesion y coherencia que se
vislumbra en los vv. 19a.21-22, pruebas que hacen plausible la originalidad
del texto occidental.

En continuacion con el debate sobre la estructura, también se valora la po-
sibilidad de que el texto occidental busque solucionar la secuencia problema-
tica de la version larga (copa-pan-copa) y concordar asi su estructura con los
otros relatos de la cena; es decir, ante el uso de dos copas pudo decidir la omi-
sion intencionada de una dando origen asi a la variante breve. Sin embargo, el
orden inverso que presenta el texto corto y la peculiaridad que lo caracteriza
impiden confirmar dicha armonizacion del texto occidental con los demas

55. Cf. Ibid., 206.

56. Cf. B. D. EHRMAN, «The Cup, The Bread», 587; id., The Orthodox Corruption of
Scripture, 206-207.
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relatos eucaristicos®’. Ademas, bajo esta argumentacion que se ocupa de la
estructura y la conclusion de cada uno de los textos, cabe destacar dos princi-
pios clasicos para la aplicacion de la critica textual. En primer lugar, «lectio
difficilior potior»: la lectura dificil es 1a mas fuerte y por tanto la preferible. En
segundo lugar, «lectio brevior potior»: la lectura mas breve es la méas fiable.
Ambos axiomas favorecen el texto occidental, pues siendo indiscutiblemente
la lectio brevior, es también la lectio difficilior, ya que plantea problemas
interpretativos en cuanto al orden, tradicién, composicion, estructura y teolo-
gia’®. Por tanto, su brevedad y complejidad confirman atin mas al texto corto
como una variante atendible por encima de los presupuestos.

4.3. Los indicios de una conflacion

Las evidencias de la flaqueza que rodea a la apologética en favor del texto
largo de la cena lucana, cominmente conocido y defendido, y los cabos suel-
tos que deja a la hora de dar razones del origen secundario del texto breve, se
unen también a las dudas que levanta el estudio de la critica interna: lejos de
cerrar la cuestion textual, abre atin mas el abanico de posibilidades. Mientras
que los estudiosos modernos se colocan en favor de uno u otro bando, el
presente estudio no pretende asumir una u otra postura por simples motivos
de conviccion e ideologia, sino que cifiéndonos a los resultados de un estudio
riguroso ofrecemos una nueva posibilidad.

Para ello es vital la comparacion entre los cuatro relatos biblicos que
conocemos de la ultima cena, pues al detenernos aqui observamos que el
texto lucano comparte no pocos elementos con los otros sindpticos mientras
que al final del mismo imita casi palabra por palabra la tradicion paulina; el
siguiente cuadro refleja las semejanzas y diferencias®:

57. «A scribe must have omitted these disputed words in order to avoid the difficult cup-
bread-cup sequence so that Luke’s account of the institution of the Lord’s Supper could be
harmonized with the other institution-narratives» J. H. PETZER, «Luke 22:19b-20», 252. Por
el contrario, «the shorter text is by no means a harmonization to any of the other accountsy,
B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture, 207.

58. Algunos defensores del texto largo afirman también que este sea el mas dificil de ex-
plicar debido a la presencia de dos copas (cf. R. F. O’'TOOLE, Luke’s Presentation of Jesus: A
Christology [Subsidia Biblica 25], Roma 2008, 79 n.179; G. A. RUIZ FREITES, El caracter
salvifico, 180-181), pero su semejanza con la tradicion paulina no le da el favoritismo de serlo;
el texto corto, ademas de su orden invertido, plantea dificultades a todas las ciencias eclesiasti-
cas, cf. J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pa», 92; H. CHADWICK, «The Shorter Text», 252.

59. La disposicion sindptica de los cuatro relatos eucaristicos se dispone de este modo:
en negrita son destacados los contactos lexicales que existen entre Lucas y Pablo; en subra-
yado aparecen las expresiones comunes que hay entre Marcos, Mateo y Lucas; y con mayor
tamaio aparecen los términos o expresiones que estan presentes en los cuatro relatos.
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De entrada, aparecen dos conclusiones: primera, Lc 22, 17-20 es el tinico
relato donde se encuentran ambas tradiciones, la palestinense y la antioquena,
generando asi un texto intermedio de las dos; segunda, los confines entre el
texto largo y el corto (22, 19ab) quedan marcados por la procedencia o influen-
cia que senala cada tradicion, de modo que el texto breve coincide mas con sus
paralelos sindpticos mientras que el largo con la forma paulina.

Esta peculiaridad de la forma lucana de la ultima cena en comparacion con
los otros tres relatos, hace sospechar sobre la prioridad del texto largo, pues
cabe la posibilidad de que, a causa de este final singular que presenta la varian-
te breve en 22, 19a, se buscara enseguida la continuacion del texto breve en
conformidad con otras tradiciones, en especial con la paulina. Esto explicaria
la estrecha semejanza que hay entre Lc 22, 19b-20y 1Cor 11, 24-25,

Asi pues, desde estos indicios que muestra la comparacion detallada de los
cuatro relatos de la cena, se puede proponer como hipotesis una conflacion en
el texto largo de Lucas, pues agrupa elementos sindpticos ademas de los pau-
linos: sibien Lc 22, 19b-20 sigue de cerca la tradicion paulina, el final del v.20
es de clara procedencia sinoptica, pues los elementos conservan el orden de
Mateo (10... ékyvvvopevov), pero la preposicion usada es la de Marcos (0mtép);
con todo, el uso de bu®v une con la expresion paulinade 1Cor 11,24 y con Le
22, 19; asimismo cabe destacar la presencia del participio 136pevov en 22, 19,
unico de Lucas, el cual puede deberse a una sincronizacion con EKyvvvOoueVoV,
pues se observa que el texto lucano facilita la lectura y comprension de 1Cor
11, 24-25 modificando el orden y la expresion de los posesivos.

Ademas, esta posible interpolacion de elementos en el relato lucano que
ocasionaria el texto largo es delatada por una discordancia gramatical: el par-
ticipio 10 €kyvvvopevov de Le 22, 20 va en nominativo o acusativo neutro,
referido asi a 10 motprov, y no en dativo, es decir, unido a 1@ aipati pov; esto
sugiere un derramamiento de la copa y no de la sangre, lo cual es poco proba-
ble, pues en Mt 26, 28 y Mc 14, 23, donde aparece dicha expresion, no halla-
mos esta incongruencia ya que ambos elementos concuerdan en nominativo
(10 aipd pov y 1o dkyuvvopevov). Este error gramatical poco caracteristico
de este evangelista, por insignificante que parezca, deja en evidencia toda la

60. Desde los parecidos con 1Cor 11, 24-25 se postula la hipotesis de que Lucas sigue una
fuente, cf. J. A. FITZMYER, El Evangelio, IV, 316. Para las fuentes de Lc 22-23, cf. F. MO-
RELL, «El relato de la pasion segin San Lucas: De Streeter a Brown: 70 afos de investigacion
de la composicion de Le 22-23 (1? parte)», in: Estudios Biblicos 54 (1996), 79-114 (de Streeter
a Rehkopf); «El relato de la pasion segun San Lucas: De Streeter a Brown: 70 afios de investi-
gacion de la composicion de Le 22-23 (2° parte)» in: Estudios Biblicos 54 (1996), 225-260 (de
Taylor a Brown). Sobre la composicion de 22, 7-38, cf. B. PRETE, Il primato e la missione di
Pietro. Studio esegetico-critico del testo Lc. 22, 31-32, Brescia 1969, 44-55.190-191.
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secuencia® y confirma la posibilidad de que estemos ante una armonizacion o
interpolacion del escriba, que podria estar tomando elementos de los otros tres
relatos creando asi una forma mas completa en Lc 22, 19-20.

Ahora bien, esta propuesta tampoco esta exenta de dificultades, pues de
ser cierta habria que explicar por qué apenas ha dejado huella material en las
ediciones posteriores del texto lucano; dicha interpolacion habria sido intro-
ducida en todos los manuscritos griegos menos en el cddice de Beza. Asi las
cosas, es obvio que tanto la variante breve como la larga se remontan al s. I1
como prueban los testimonios materiales de ambas formas, lo cual demuestra
que tanto la omision que ocasionaria el texto breve como la interpolacién que
produciria el texto largo son formas textuales que se originaron muy tempra-
no; es decir, el relato lucano de la Gltima cena no tardé mucho en estabilizarse
pero sobre €l se hicieron cambios y correcciones muy pronto.

Desde esta perspectiva, es posible que el texto corto, siendo mas original y
particular, se completara muy pronto con otras tradiciones biblicas o litirgicas
que juzgaban ese final abrupto con poco sentido y contenido. Para otras co-
munidades —seguramente paulinas— ese texto podria considerarse incompleto,
y dada la importancia del relato eucaristico y la magnitud del problema que
podria ocasionar en ciertas comunidades la falta de algunas palabras de Jestus
en el memorial, se pudo modificar tempranamente, de modo que, respetando
la forma lucana, se decidié hacer sobre ¢l una interpolacion desde el ambito
paulino principalmente, aunque sin olvidar tampoco algunos rasgos palesti-
nenses. Estos cambios precoces encajan bien dentro del marco plural de las
tradiciones litirgicas que habitaban en aquel momento, pues asi como estas se
conformaban intercambidndose e interactuando entre ellas con plena libertad,
también los relatos biblicos se veian influidos de modo anéalogo.

Cabria pensar también que estas caracteristicas del relato lucano de la cena
proceden del uso de varias fuentes, siempre que no quedara rastro de la varian-
te occidental, pues no habria evidencias de una forma textual alternativa. Sin
embargo, la existencia de un texto corto en algunos testimonios materiales y
los distintos matices que hemos destacado confirman la originalidad plausible
de esta variante desconocida y tachada como secundaria, pues hay indicios
suficientes de una probable conflacion posterior sobre la forma breve.

61. Con todo, se han intentado algunas explicaciones a este error gramatical: «la novedad
cristiana comienza con la subversion del orden gramatical» F. BOVON, El Evangelio, IV, 284;
«it appears that what has happened is that Luke has thought of “this cup” as “this cup of my
blood”», M.M. CULY y otros, Luke. A Handbook on the Greek Text, Waco (TX) 2010, 672;
«el participio con articulo (y en nominativo) concuerda —en cuanto al sentido, aunque no en el
caso gramatical— con 10 haimati mou», J.A. FITZMYER, El Evangelio, IV, 340; «esta extra-
fieza indica el uso de una fuente pre-lucana», F. MORELL, «El relato de la pasion II», 227.

85



JESUS VARGA ANDRES

4.4. Los ecos del relato marcano

Al estudiar la composicion y caracteristicas del relato lucano en su con-
junto hemos de compararlo con Marcos, pues el tercer evangelio suele ce-
firse a la forma marcana, aunque siempre desde la libertad redaccional de
Lucas. Este procedimiento aparece en la Giltima cena, pues varios elementos
procedentes de Marcos salen a la luz, como muestra el siguiente CUADRO 5
donde se compara la fuente de Marcos y Lucas:

Mc 14

Lc 22

17Koi dyiog yevopévng Epyetol pet T@dv
dMdEKa.

[v. 18-21: anuncio de la traicion]
[v.22: pan]

B ol MooV ToTHPLOV EVYUPLETHGOS EdDKEV
a0TOiG,
Kol £mov €€ avTod TAVTES.

[v.24: copa]

3 gunv Ayo dpiv 811 00kéETL 00 p) T £k
70D YEVINOTOG THS Gpmélov EmG TG NUEPAS
£xetvng dtav adTo Tve Kovov

£v 7] Pacireig Tov Ood.

[*?Kai £6016vtov avtdv Aapav dptov ehAoyn-
cog EKAhaoev

Kol #dwkev avToig kol einev: Mafete,

10076 £6TIV TO 6ANA pov. |

[**kad lnev avtoic: T0DT6 0TIy

70 aiué pov Tiig Sradfing

T0 EKYVVVONEVOVY VTTEP TOMADV. |

[*¥ kod dvoxelpévoy adTdV Kol é6010viov O
‘Incoidg elnev-

aumy Aéyo duiv 811 £ic £€ Dudv Tapaddoel pe
0 é60iwv pet’ €pod...

.21 6716 pév viog Tod avOpdTov

Vmayer kabog yéypamtor tept avtod, 0Vai o8 TM
avlpOTO ¢keive

3" 0D 6 vidg ToD AvOpdToVL TapdidoTaL-
KOAOV a0t €1 00K £yevviOn 0 vOpmmog Ekelvoc.
. fipEavto AneicOa kol Aéysy adTd €ig kotd
gl PN Eyd; 26 8¢ elmev adtoic: €1g TV dddeKa,
0 guPamtdpevog pet’ Epod gig 1o TpuPALoV. .. |

14 Kai 8te &yéveto 1 dpoa, avéneoey kai ol
amw6oToloL 6LV AVTD.

1Skod glmev mpog avTovg: Embvpig émeddpmoo
70070 TO TAGYK PAYETV [eD” VUMDY PO TOD [E
nabeiv: 1 Aéyw yap duiv 11 od pn edyo antod
£€mg dtov TANpwo v ij Pactrein Tod Oeod.
17 kol eEAUEVOC TOTIPLOV EVYAPLOTGOS
gimev- MaPete 10010

kol dwopepicate ig £a0tog:

8éym yap vpiv, [6t] 00 pn wie o 100
vV GO T0D YeEVIROTOG TiiS dpméhov Emg
o0 1 pactreio Tod Ogo® ELO.

Kai Aapov dptov svyapiotioag EKAUGEY
Kol £6Key avToig Aéyov: [v.17: AaPete
T00T0]

10076 ¢0TIV TO GAONE pov

7O VTEP VUMV S1OOUEVOV: TOVTO TTOLETTE €lg
TV EUTV AVOUVIOLY.

2 cai 1O TOTAPLOV GCUHTOG PETH TO dETVT}-
oat, AEYOV: ToVTOo

70 TOTHPLoV 1 Ko S1abnn €v 1@ aiporti pov
7O VTEP LUAV EKYVVVOPEVOV.

2LTIAR 1800 1) yeip 10D TopadIdovTog pe
pet’ €nod £ml Tig tpamélng.

22§71 6 ViIOG pEv Tov AvOpOTOV

KOTO TO MPIGUEVOV TOPEVETAL, TATV 0VOL TG
avlpoOne Ekeive

3 ob mapodidotar.

2 kai avtol fip&avto cuNTely TPOG E0VTONG
70 Tig Gpa €N €€ avTdV 6 T0DTO PEMOV
TPAGCELV.
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EXPLICACION DE AMBOS CUADROS

En negrita son destacados los contactos lexicales que hay entre ambos relatos;
con el subrayado se ponen de manifiesto los principales cambios editoriales que
realiza Lucas sobre Marcos. El texto de Lucas es presentado en su orden habitual
de versiculos, mientras que el de Marcos se dispone en paralelo con el texto lu-
cano cambiando el orden se sus versiculos para evidenciar el uso que ha hecho
el tercer evangelista de su fuente marcana, desplazando material y reelaborando.

Le 22

Mc 14

14 Cuando llegé la hora, se puso a la mesa con
los apostoles

!5y les dijo: «Con ansia he deseado comer esta
Pascua con vosotros antes de padecer; '° porque
os digo que ya no la comeré mas hasta que
halle su cumplimiento en el Reino de Dios».
7Y recibié una copa, dio gracias, y dijo:
«Tomad esto

y repartidlo entre vosotros;

18 porque os digo [que] no beberé a partir de
ahora del producto de la vid hasta que llegue
el Reino de Dios».

Y tomo pan, dio gracias, lo partio

y se lo dio diciendo: [v.17: tomad esto]
«Este es mi cuerpo

que se entrega por vosotros; haced esto en
recuerdo mio».

2 De igual modo, después de cenar, tomd la
copa, diciendo: «Esta copa es

la nueva Alianza en mi sangre,

que por vosotros es derramada.

2! Pero mirad, la mano del que me entrega
esta conmigo sobre la mesa.

22 Porque el Hijo del hombre se marcha segiin
esta determinado.

Pero jay de aquel por quien es entregado!».

Y ellos empezaron a discutir entre si quién
de ellos seria el que iba a hacer aquello.

7Y al llegar la tarde, vino él con los Doce.

[v. 18-21: anuncio de la traicion]
[v.22: pan]

Y tomd una copa, dio gracias, sc la dio,
y bebieron todos de ella.

[v.24: copa]

% «En verdad os digo que ya no beberé del
producto de la vid hasta el dia en que lo beba
nuevo en el Reino de Dios».

[>Y mientras estaban comiendo, tomé pan, lo_
bendijo, lo partié

y se lo dio y dijo: «Tomad,

éste es mi cuerpo». ]

[#Y les dijo: «Ksta es
mi sangre de la alianza,
que es derramada por muchosy.]

['*'Y mientras comian recostados, Jesus dijo:
«Yo os aseguro que uno de vosotros me entre-
gara, el que come conmigo»...

... 2l Porque el Hijo del hombre se va, como
estd escrito de él,

pero jay de aquel por quien el Hijo del hom-
bre es entregado!

iMas le valdria a ese hombre no haber nacido!
... Y Empezaron a entristecerse y a decirle
uno tras otro: «;Acaso soy yo?». 2 El les dijo:
«Uno de los Doce que moja conmigo en el
mismo platoy.]
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En primer lugar, el anuncio de la traicion de Judas (Lc 22, 21-23) imita en
gran parte Mc 14, 18-21: en ambos textos se destaca la presencia del traidor
a la mesa con Jesus (Mc 14, 18; Lc 22, 21) utilizando el verbo mapadidmpu
pe + pet” éuod + alusion al contexto convivial (€o08iw / Tpdmela); asimismo
la reaccion de los doce (Mc 14, 19; Lc 22, 23) es introducida en ambos ca-
sos con fjp&avto para indicar que comienza una indagacion entre ellos para
buscar al sujeto en cuestion; y finalmente, la mayor coincidencia la hallamos
en el dicho que pronuncia Jesus sobre el hijo del hombre (Mc 14, 21; Lc 22,
22), pues ambos textos coinciden en que «el hijo del hombre se va» (Mc:
urayey;, Le: mopevetar) conforme a lo escrito para Marcos (kabmg y€yparmtor)
y determinado para Lucas (katd 10 dpiopévov), y anaden después el mismo
lamento para quien lo entrega: odai 8 ¢ AvOpdT® Eketve St 00 (+ 6 VIOG
10D avOpomov [Mc]) mapadidotal. Podriamos afirmar, pues, que Lucas reela-
bora este fragmento partiendo de la fuente marcana —como hace habitualmen-
te— cambiando ciertos elementos de orden y sustituyendo algunos términos y
expresiones, pero manteniendo claramente su esencia. De hecho, a 1a hora de
relatar el anuncio de la traicion, Lucas usa un procedimiento familiar, que es
cambiar el orden de los acontecimientos, y por ello opera una transposicion
del material marcano de modo que el relato que Marcos recoge en el primer
momento de la cena, antes de las palabras sobre el pan, Lucas lo traslada al
momento conclusivo de la cena, tras la realizacion del memorial®.

En segundo lugar, el dicho escatoldgico que Jests pronuncia tras la pri-
mera copa (Lc 22, 18) es también de clara procedencia marcana, pues vemos
que simplifica Mc 14, 25 manteniendo los elementos claves: «ya no beberé
del fruto de la vid» es la sentencia que ambos contienen con pequeiios mati-
ces, la cual es puntualizada por €wg en los dos relatos para poner el fin de la
negacion en «el Reino de Dios», mencionado también por los dos. De nuevo
Lucas reelabora levemente el texto de Marcos, lo abrevia, y lo cambia de
posicion, pues pasa de ser la conclusion del memorial eucaristico en Marcos
a preceder los gestos sobre el pan en Lucas®.

En tercer lugar, las palabras y acciones que Jests realiza sobre el pan estan
también vinculadas de modo estrecho con la version de Marcos Ginicamente
en la forma occidental, pues encontramos gran similitud entre Mc 14, 22 y
Lc 22, 19a: las acciones previas a las palabras coinciden en gran parte en su

62. Este procedimiento es habitual en Lucas y se denomina transposicion lucana del ma-
terial marcano; otros ejemplos encontramos en Lc 3, 19-20; 4, 16-30, cf. J. A. FITZMYER,
El Evangelio segtin Lucas, vol. 1, Madrid 1986, 129-132.

63. A partir de este dicho, claramente marcano, Lucas elabora por si solo el precedente
de 22, 16.
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expresion (Aafov dptov...Ekhacev kal Edmkev avToic) sustituyendo Unica-
mente el verbo edloyém por gvoyopiotém y omitiendo la alusion a la cena;
cabe destacar también que la conclusion del texto breve coincide literalmente
con la forma marcana (todt6 £otv T0 6®pA pov). De este modo, sin tener en
cuenta la influencia paulina en 22, 19b, vemos que las acciones sobre el pan
que nos narra Lucas provienen claramente del paralelo marcano.

Por ultimo, hay un rasgo marcano importante que emerge cuidadosamente
en el relato lucano, pues la primera copa de Lc 22, 17 parece contener ecos de
Mc 14, 23: la expresion que Lucas usa para introducir la copa (koi 0e€auevog
motplov gvyaplotnoag) se corresponde con la empleada por Marcos (koi
AoPav ToTplov evyaploTHoag), pues solo varia el primer participio; tras esta
introduccion, ambos relatos, aunque parecen alejarse uno del otro, en reali-
dad recogen el mismo hecho, ya que Lucas se lanza a presentar las palabras
de Jesus que invitan en imperativo (Adfete y dwapepicate) a repartir la copa
entre ellos, es decir, a beber todos de la misma, mientras que Marcos narra ese
mismo gesto diciendo que les dio la copa y que bebieron todos de ella. Esta-
mos, pues, en ambos casos ante la misma accion, presentada por voz de Jesus
y del narrador: la copa que toma Jesus se reparte y todos beben de ella; una
vez mas, Lucas anticipa el material marcano y lo reelabora. A continuacion,
Lucas da paso al dicho escatologico antes mencionado, mientras que Marcos
pone en boca de Jesus las palabras sobre el caliz (Mc 14, 24), lo cual llama la
atencion, pues parece contradictorio que habiendo bebido todos de esa copa
Jesus diga esas palabras. Precisamente Mateo, quien sigue casi escrupulosa-
mente el relato de Marcos, percibe esta tension entre Mc 14, 23-24 y enmien-
da el relato poniendo en boca de Jests y no del narrador la invitacion a beber
del caliz a la vez que dice esas mismas palabras sobre el (Mt 26, 27-28). Por
tanto, es evidente que se advierte una dificultad en torno a la copa en el texto
de Marcos que pasa por la falta de unidad entre Mc 14, 23-24%, problemati-
ca que se nota también en las dos copas que tenemos en Lucas y en la disputa
que se observa entre el texto largo y el breve: mientras Mc 14, 23 se coloca al
lado de Lc 22, 17, Mc 14, 24 estaria junto a Lc 22, 20, con quien concuerda
solo en la conclusion final®.

64. Esta practica de fusionar tradiciones podria estar presente en el relato marcano, pues
también otros dan cuenta de ciertas tensiones en torno a la copa, como la débil unién que se
muestra entre Mc 14, 25 y 14, 22-24 que algunos explican por la combinacion de una tradi-
cion narrativa y otra cultual, cf. G. ROSSE, Il Vangelo di Luca, 844-845.

65. Es obvio que Lc 22, 19b-20 no procede de la fuente marcana, pues las palabras que
Jesus pronuncia sobre la copa en Mc 14, 24, ademas de tener pocos puntos de union con Lc 22,
20, no aluden a la nueva alianza y puntualizan el derramamiento por muchos y no por vosotros;
estos matices confirman que la segunda copa del relato no proviene de Marcos sino de Pablo.
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A la luz de la tension que se acumula en torno a la copa, tanto en Marcos
como en Lucas, ya podemos concluir que la copa y las palabras que se pro-
nuncian sobre ella se estabilizaron después del pan en el memorial eucaristico;
«cette incohérence fait penser que les mots sur la coupe furent ajoutés au récit
qui, primitivement, ne les contenait pas. En d’autres termes, tandis que 1’on
a toujours le pain (a vrai dire la fraction du pain), la coupe de vin peut man-
quer»®, Este resultado se une ademas a las coincidencias que salen a la luz en-
tre el relato de Marcos con la primera copa de Lucas, pues es evidente asi que
Lc 22,17 se acerca notablemente a Mc 14, 23, lo que hace que la primera copa
lucana cobre fuerza sobre la segunda; este dato incluso da razéon del orden
inverso del texto breve, pues Lc 22, 17 entraria dentro de las transposiciones
de material marcano que Lucas hace en el relato de la cena, pues una vez mas,
desplazamiento y leve reelaboracion tifien estos versiculos.

En definitiva, el acercamiento al relato de la cena de Marcos nos ayuda
a dar razén de la disposicion del texto lucano, concretamente de la forma
breve, pues es con la que establece un intercambio; de este modo, la primera
copa como parte del memorial eucaristico, adquiere un nivel de plausibilidad
significativo, de lo cual seria testigo el participio evyopioticog vinculado a
la primera copa y al pan, pero —al contrario que en los sindpticos— ausente en
la segunda. El desplazamiento del participio evyopioticog hacia la primera
copa de Lc 22, 17 parece indicar un cambio de orden intencional en el texto
lucano con respecto a Mateo y Marcos y ademas, el imperativo Adfete todto
se asemeja a las palabras sobre el pan de Mt 26, 26 y Mc 14, 22. Por tanto,
aunque la mayoria de los estudiosos coindicen en que la primera copa del texto
lucano no es «consacratoria» ya que trataria de unir con la cena judia®’, la for-
ma literaria que se usa para introducirla mediante los participios (de&dipevoc y
evyaplotoag) y los imperativos (AaPete TodTo Kol dwopepicate) parece esta-
blecer una estrecha relacion con las palabras sobre el pan, lo cual hace pensar
que para Lucas podria constituir la primera parte del memorial®®. Por tanto,
como suele suceder en el evangelio, Lucas traspone el material de Marcos, lo
reelabora, y lo abrevia ocasionando asi su memorial particular.

La contrapartida es que asi como el relato de Marcos ofrece luz para com-
prender el de Lucas, también deja algunos interrogantes: si Lucas sigue tan de
cerca el segundo evangelio a la hora de introducir la primera copa, pues como
hemos visto Lc 22, 17-18 se asemeja a Mc 14, 23.25, ;como es que suprime

66. J. TAYLOR, «La fraction du pain», 285.
67. J.A.FITZMYER, El Evangelio, IV, 331; G. RUIZ FREITES, El caracter salvifico, 181.
68. F. BOVON, El Evangelio, IV, 280-281.
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entonces las palabras sobre la copa (Mc 14, 24) que conoce de Marcos y que
quedan en el centro de esos versiculos que aprovecha? Hay que reconocer
que el silencio de Mc 14, 24 en el texto lucano es complejo de explicar, pero
es necesario tener en cuenta dos cosas: por una parte, es posible que Lucas
observe la tension que hay en torno a la copa en el relato de Marcos y decida
solucionarla asi en el v.17; y por otro lado, quizas Lucas suprime esas palabras
de Mc 14, 24 para evitar el caracter sacrificial como también hace a motivo de
Mc 10, 45. Lo que si parece evidente es que ni el uso de la fuente marcana ni la
disposicion lucana del texto es fortuita o accidental, sino que como confirma
la forma breve, la libertad e intencionalidad de Lucas como redactor no tiene
limites. Como conclusion se puede afirmar que el texto occidental de la tltima
cena lucana tiene muchos elementos en comun con el relato de Marcos, lo cual
sirve de apoyo para fundamentar su originalidad primordial.

4.5. Una posible vorlage siriaca

A partir de los argumentos que se van tratando en este estudio, se eviden-
cia que la existencia del texto corto de la Gltima cena, constituido de modo
independiente y anterior a la forma larga, es una hipotesis plausible; de he-
cho, existen testimonios materiales que asi lo demuestran, y tras los cuales
es posible descubrir un sustrato original o vorlage que podria encajar en el
marco espacio-temporal en el que se formo el texto breve.

Este es el caso del Codex Bezae, pues aunque se trate de un testimonio
del s. V, el origen primitivo que muestra su vorlage es indiscutible, como lo
confirman los antiguos manuscritos latinos y siriacos que se remontan en el
tiempo practicamente hasta el s. II*, y que contienen una forma textual muy
similar, como sucede concretamente en el caso de la forma breve de la cena
lucana. Hay que destacar, sobretodo, la importante presencia que tienen los
testimonios siriacos, pues a sabiendas de que contienen lecciones antiguas y
fiables, son de gran valor a la hora de examinar las variantes textuales espe-
cialmente en la obra lucana. Ademas, es en los textos siriacos de la cena lucana
donde descubrimos un relato que no esta estabilizado, sino que se va modifi-
cando con el paso del tiempo, lo cual es significativo (cf. cuadro 3): la version
siriaca curetoniana (sy°) sigue de cerca el latin de it"® al restaurar el orden

69. «The age of the witnesses to both readings is equally ancient. The fact that the process
of harmonization of the short form with the other Gospels and Paul was already well develo-
ped by the time of the Old Syriac and Old Latin versions [...] means that the short form has
its origin in the second and possibly the first century», W. J. LARKIN, Luke’s Use, 138. Cf.
F. BOVON, El Evangelio, 1V, 277; B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture,
199; H. CHADWICK, «The Shorter Text», 251; J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pa», 92.
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habitual de la secuencia, y aunque completa parte del v.19b es evidente que no
conoce 22, 207°; a continuacion, la version sinaitica (sy*) introduce parte del
v. 20 seglin la tradicion paulina, omitiendo el derramamiento de la sangre; y
por ultimo, la peshitta (sy?) culmina la evolucion del texto siriaco de la forma
breve a la larga, ya que omite 22, 17-18, eliminando asi la primera copa, y por
tanto, solventando la esencia problematica de la forma breve y armonizando
con el texto mayoritario y con los otros relatos de la cena’'.

Precisamente, lo que constatamos es que hay un notable influjo del texto
corto sobre los testimonios siriacos (sy*®), y que la forma larga era un tanto
desconocida y rechazada por ellos, lo cual refleja que en este contexto geo-
gréafico habia desde el principio preferencia por la forma breve, y posterior-
mente, con el intercambio de tradiciones, fue entrando paulatinamente la for-
ma larga; es decir, las versiones siriacas asumieron poco a poco la tradicion
paulina de diferentes formas. Para entender y contextualizar esta evolucion
textual de las formas siriacas es necesario recurrir de nuevo al complejo y
variado ambiente liturgico del momento, donde poco a poco iban germinan-
do familias y ritos aun sin elementos fijos, pues la libertad para celebrar el
memorial reinaba en cada comunidad, no de modo anarquico sino a partir de
las tradiciones que habian sido transmitidas a través de los apostoles y de sus
sucesores. En este clima se entiende que cada comunidad o zona geografica
tenia su propia celebracion del memorial, tal vez marcada de modo particular
por uno de los relatos eucaristicos.

Por ello, la evolucion de los textos siriacos refleja que la tradicion primera
a la que se aferraban las distintas comunidades de Siria estaba ligada al texto
occidental del evangelio de Lucas. Esta constatacion permite avanzar una
doble hipdtesis: que la forma breve del relato de la Gltima cena lucana que
recogen antiguos testimonios materiales fuera muy bien acogida en las co-
munidades siriacas, o bien que el germen original del evangelio de Lucas, y
en particular de su relato de la cena en forma breve, nazca dentro de la Iglesia
siria, es decir, en una comunidad que celebra el memorial y que transmite una
tradicion particular. Esta propuesta de una posible vorlage siriaca no es para

70. «It may be taken to be highly probable that the earliest form of the shorter text consis-
ted of 15-19a, and that the text of the Old Latin manuscripts b ¢, where the order is so transpo-
sed as to put the bread before the cup, represents the first stage of a process of correction and
rationalization which is completed in the Old Syriac texts», H. CHADWICK, The Shorter
Text, 251.

71. Asi explica Rius Camps el procedimiento de la Peshitta: «s’ha consumat 1’evolucio,
resultant aixi una harmonitzacio perfecta amb els altres sinoptics, si bé ometent la declaracio
final de tipus escatologicy, J. RIUS-CAMPS, La fracci6 del pa, 87. Para la comparacion de los
textos sirfacos, cf. G. A. KIRAZ, A Comparative Edition of the Syriac Gospels, 111, 442-444.
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nada aventurada si se tiene en cuenta la tradicion que vincula a Lucas con las
comunidades de la zona siriaca, en particular con Antioquia de Siria’, lugar
clave para el cristianismo naciente.

De hecho, a partir de estos datos se pueden desprender dos conclusiones:
en primer lugar, el contexto de la Iglesia siriaca seria un perfecto lugar de
intercambio con las comunidades paulinas como bien conocemos a partir
de Hechos de los Apostoles, de modo que estas primeras iglesias podrian ser
portadoras de la tradicion occidental de la cena lucana y al mismo tiempo
ser influenciadas por la tradicion que Pablo transmite. En otras palabras, ya
que tanto Lucas como Pablo se movian en aquel mismo ambito, el resultado
final de este posible intercambio seria el desarrollo del texto breve hasta la
forma larga de la cena comiinmente conocida hoy, evolucion textual testimo-
niada en las variantes siriacas. En segundo lugar, este mismo ambiente pone
en relacion directa la forma textual breve con algunos textos litirgicos de la
misma geografia, como pueden ser la anafora de Addai y Mari y la Didajé™,
con las cuales podria compartir ciertas caracteristicas en cuanto al orden y la
ausencia de palabras.

En definitiva, la posibilidad de contemplar un sustrato siriaco que pudo
ser el origen de la forma breve, precedente a la larga, no es tan lejano como
parece si se aunan los argumentos y se ponen en relacion los resultados del
estudio exegético realizado sobre el texto occidental y sus representantes ma-
teriales, prestando especial atencion al desarrollo de las formas siriacas, con
los datos que emergen del contexto plural liturgico patente en aquel tiempo y
geografia. Las variantes textuales y la variedad de las fuentes litargicas dejan
rastro suficiente de hipotética una vorlage siriaca que podria subyacer en el
texto breve del relato de la ultima cena lucana.

5. LA TEOLOGIA DEL TEXTO OCCIDENTAL

Cualquier relato dentro del evangelio, contiene una teologia con la im-
pronta de su evangelista y juega una determinada funcion al servicio de la
obra literaria en su conjunto. Por tanto, si aceptamos que la existencia de
la forma breve es plausible, hemos de individuar la motivacion teoldgica que
contiene, y en consecuencia, los resultados que aporta a nuestra comprension
del memorial eucaristico en el evangelio de Lucas.

72. En Hechos se evidencia que el autor tiene un buen conocimiento de la Iglesia Antio-
quena: Hch 11, 19-30; 13, 1-3; 14, 26-28; 15, 1-3.22-40. Esta es la tradicion que mas peso
tiene, y aunque no puede ser probada, tampoco puede ser desmentida.

73. Cf. n. 31-32.
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5.1. La «fraccion del pan»

Habiendo considerado todos los argumentos expuestos, es necesario pre-
guntarse por la razon del texto corto en caso de ser el original, es decir, por su
funcion teologica dentro de la obra lucana. Para ello no podemos descuidar
la definicion que Lucas hace del memorial eucaristico: el evangelista se sirve
de la expresion 1) kAdoig tod dptov (Le 24, 35; Heh 2, 42) o utiliza el verbo
KMo + dptov (Heh 2, 46; 20, 7.11), forma que hace aparicion en los relatos
de tinte eucaristico (Lc 9, 16; 22, 19; 24, 30; Hch 27, 35); en todos ellos, a
excepcion del relato de la ultima cena, el protagonismo lo tiene el pan que se
fracciona de modo exclusivo.

Por tanto, el primer dato a tener en cuenta es que Lucas da mucho valor a
la fraccion del pan, siendo entre los evangelistas su gran promotor; sin em-
bargo, en el resto de los ejemplos presentes en su obra aparece siempre el
silencio sobre la copa’™. Esta forma de proceder, constante ¢ intencional en la
obra lucana, de poner el acento Unicamente sobre el pan, podria confirmar
la hipdtesis de que la copa y las acciones que se realizan sobre ella tardaron en
estabilizarse y en coger fuerza dentro del memorial eucaristico que relataban
los textos evangélicos y que celebraban las primeras comunidades. Como ha
sido referido, la tension que se intuye en el relato de Marcos, que es evidente
en el texto de Lucas como refleja el problema textual, y el orden invertido
que encontramos tanto en la variante occidental como en la Didajé y en otras
anaforas, son signo patente de una cierta inestabilidad de la copa, lo cual con-
cuerda con la insistencia que Lucas hace sobre el pan y el silencio manifiesto
en el que esconde la copa. Este razonamiento no niega la existencia real de la
copa en las celebraciones del memorial de las primeras comunidades, ni pone
en duda su valor, sino que muestra que en la obra lucana la copa eucaristica
no llega a tener el estatus definitorio que si adquiere el pan desde el principio.
Esto mismo se pone de manifiesto en la forma breve de la Giltima cena lucana,
pues mientras que la copa simplemente se reparte entre todos, el pan, ademas
de partirse y darse a los presentes, se identifica con el cuerpo de Jesus.

Este modo de entender y de presentar la cena de Jesus en el evangelio de
Lucas y la fraccion del pan de la Iglesia naciente en Hechos, estaria estrecha-

74. Lc 24, 30 B [om. D d]; 24, 35; Hch 2, 42.46; 20, 7.11; 27, 35. Incluso algunos de
estos relatos estan vinculados por la secuencia que se repite (9, 16; 22, 19; 24, 30; Hch 27,
35), poniendo en ellos un valor eucaristico incuestionable, c¢f. R. C. TANNEHILL, The Na-
rrative Unity of Luke-Acts. A Literary Interpretation, vol. 1, Philadelphia 1986, 289-290;
F.J. MOLONEY, «Reading Eucharistic Texts», 39; J. R. KIMBELL, The Atonement, 40-49;
D. MIRIZZI 11 Gesu-esegeta di Luca. Analisi narrativa di brani scelti, Assisi 2016, 190-191;
I. H. MARSHALL, Luke. Historian and Theologian, Exeter 1970, 205-206.
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mente vinculado con el memorial que celebraban las primeras comunidades
cristianas de una determinada area geografica, un modus operandi que pron-
to fue modificandose con la entrada de otras practicas litirgicas, en este caso,
principalmente de la tradicion paulina.

En segundo lugar, a partir del problema textual abordado, verificamos que
la posibilidad del texto corto de la Giltima cena ignora intencionadamente e/
aspecto sacrificial en consonancia con el resto del evangelio y con las de-
mas alusiones a la fraccion del pan. Mientras que el orden copa-pan parece
secundario, ya que no preocupa al autor, las alusiones al derramamiento de
la sangre y a la entrega del cuerpo, es decir, al sufrimiento expiatorio, son
silenciadas deliberadamente al igual que sucede con Mc 10, 45. Este proce-
dimiento empleado por Lucas como redactor, podria deberse a la identidad
que adopta el lector implicito del relato lucano, que siendo familiar con el
mundo grecorromano como se deriva del conjunto de la obra, podria ser un
paganocristiano’, para quien los sacrificios no tendrian el mismo valor que
para un judeocristiano, por lo que su particular relato de la ultima cena segiin
la forma breve podria tratarse de un caso de inculturacion’. Ademas, dado
que Lucas evidencia la destruccion del templo cuando redacta el evangelio
(Lc 19, 43-44; 21, 6.20.21-24), los sacrificios en aquel momento ya habian
cesado y no eran necesarios’’.

Las palabras de J. Rius Camps resultan iluminadoras para entender el
marco teologico en el que se situa la fraccion del pan lucana:

En el suposit que fou Lluc mateix qui va invertir I’ordre de la copa, en antici-
parlaicol-locar-la al terme de la celebracio de la Pasqua jueva, polaritzant aixi
la instituci6 de I’Eucaristia en la fracci6 del Pa, disposariem d’un exemple molt
eloqlient d’inculturacié del missatge de Jesus en unes societats paganes on, per
’estil del profetisme jueu (vegeu, p. ex., Is 1, 11-15), la gent estava embafada
de ritus i sacrificis inutils™.

75. Cf. J. A. FITZMYER, El Evangelio, I, 109-111: «Los destinatarios de la obra lucana
no eran paganocristianos que vivian en un ambito predominantemente judio; eran mas bien
paganocristianos que se encontraban en un medio predominantemente paganoy, ibid., 111.

76. «L’omissio de la Copa eucaristica, relacionada estretament amb la sang del sacrifici
pasqual que segellava 1’alianga, indicaria que Lluc o les comunitats lucanes que s’haurien
servit del text curt han preferit d’eliminar qualsevol aspecte sacrificial que tingués relacid
amb el temple, facilitant aixi la inculturacio6 de la celebracié de I’Eucaristia enmig de comuni-
tats de majoria paganocreient», J. RIUS-CAMPS, «La fraccié del pa», 91. Cf. A. GEORGE,
«Le sens de la mort de Jésus pour Lucy, in: Revista biblica (RevBib) 80 (1973), 216.

77. «L’eliminaci6 de qualsevol aspecte sacrificial en la celebracié de I’Eucaristia podria
estar, doncs, en relacio amb el fet que, quan Lluc redacta la seva obra, Jerusalem i el temple
ja haurien estat destruits», J. RIUS-CAMPS, «La fracci6 del pa», 92.

78. Ibid., 92.
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En consecuencia, esta novedosa vision de la cena lucana, y por consi-
guiente de la muerte de Jesus que nos brinda la variante occidental, pudo ser
claro motivo de las prontas interpolaciones que parecen haberse realizado
sobre el relato lucano™ desde el ambito paulino y judeocristiano.

5.2. Una infidelidad inexistente

En el ambito teoldgico, otra de las conclusiones de este estudio es que la
comprension del memorial eucaristico que tenia Lucas, asi como los demas
evangelistas y Pablo, y los primeros cristianos que celebraban la fraccion del
pan, no se asemeja en nada a la comprension que tenemos hoy de la eucaristia.
Aunque el memorial es el mismo y nosotros somos depositarios de una tradi-
cion innegable, los parametros de acercamiento son bien distintos.

No debe, pues, sorprendernos que cada comunidad celebrara el memorial
de una forma, siguiendo un orden distinto, mientras recordaban la cena de
Jesus conforme a una tradicion particular recibida. E igualmente, no es en ab-
soluto extraordinario apreciar discrepancias entre los formularios eucaristicos
o las formulas alternativas de las diversas tradiciones, todas ellas legitimas. En
esta tesitura, la consecuencia teologica es que no existia una obsesion funda-
mentalista a la hora de redactar el evangelio, ni siquiera en el texto de la Gltima
cena, pues que los relatos eucaristicos portaran una unica narratio institutionis
nunca fue importante, sino que todos convivian en un ambiente litargico en
expansion y se fueron consolidando progresivamente hasta alcanzar la forma
actual que conocemos. El panorama liturgico primitivo habla claramente de
unidad sin uniformidad, pues la fidelidad a la tradicion est4 conservada en su
propio dinamismo. El Sefior mandé «hacer», y es ahi donde la Iglesia siempre
fue extremadamente cuidadosa, pues lo que interesaba era hacer como El hizo
y mandd: tomo, dio gracias, partid y repartio; precisamente, esta secuencia es
comun, idéntica, e invariable en el texto occidental, pues no se ve alterada, e
incluso en Addai y Mari, que sin tomar la narratio institutionis mantiene la
secuencia ritual®, Por tanto, la uniformidad no es el motivo de la unidad, y de
hecho, este es el mismo espiritu que se retoma en el Vaticano I1.

De esta compleja dinamica es testigo la variante textual occidental, llama-
da también texto corto de la cena lucana, pues habiendo adquirido garantias
de su existencia independiente y de su originalidad plausible, confirma la au-
sencia de formulas fijas. En definitiva, esta variante desestimada muestra la
riqueza interpretativa que siempre ha tenido el memorial de la ltima cena.

79. Cf. B. D. EHRMAN, The Orthodox Corruption of Scripture, 209.
80. Cf. GIRAUDO, «I primi battiti», 242.244-245.
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6. UN PROBLEMA CONTEMPORANEQO

Desde el primer acercamiento se avistaba ya que la tltima cena del evange-
lio de Lucas tenia un tinte especial lleno de preguntas que exigian respuesta o
aclaracion. De hecho, este relato es portador también de un memorial particu-
lar, que lo es no solo por tener el problema textual mas importante del NT,
sino por destapar la gran riqueza interpretativa biblica y litirgica que subyace
en el corazdn de todos los relatos eucaristicos, y en particular en el de Lucas.

Como primera conclusion, todos los argumentos desarrollados ponen de
manifiesto la importancia del tema, pues no solo estd en juego la eleccion
de una u otra variante textual, sino que estd candente el nticleo de la soterio-
logia lucana. Por tanto, habiendo evidenciado que la fortaleza de la critica
externa en favor del texto largo se ve cuestionada por el agotamiento de las
explicaciones sobre origen del texto corto y por el propio peso de la critica
interna, hemos de concluir que ambas posibilidades textuales se encuentran
en un nivel de plausibilidad que no se puede obviar. Por ello, aunque cues-
tionamos fundadamente la originalidad de 22, 19b-20 a partir de los claros
indicios que apuntan hacia una interpolacion, respetamos el texto en su con-
junto debido a su canonicidad y al valor soteriologico que puede desentrafiar;
a pesar de las dudas que despierta la evolucion textual que se intuye, este es
el texto que ha llegado hasta nosotros. Sin embargo, reafirmamos que es con-
veniente estudiar el memorial lucano también desde la variante occidental
que posee, ya que siendo respetable, fiable, y atendible, va en armonia con el
conjunto de la obra y ofrece nuevas perspectivas dignas de estudio.

En segundo lugar, el status del texto corto puede quedar definido asi:
a pesar de ser una variante recogida en pocos testimonios materiales, no
es posible atribuirle un caracter secundario razonable, sino que a partir del
estudio del vocabulario y dadas las semejanzas que la forma larga muestra
con 1Cor 11, 24-25 y las que el texto corto presenta con Mc 14, 17-25, es
posible afirmar que la forma occidental pudo existir de modo independiente
y anterior al texto largo, y que el contexto litlirgico del ambiente siriaco pudo
ser el origen de dicha vorlage, asi como de su posterior desarrollo; ademas,
dicha forma textual no entra en conflicto con el conjunto de la obra lucana,
sino que la teologia que contiene refuerza el sentido que adquiere la fraccion
del pan y se une al silencio sobre la tematica sacrificial.

En tercer lugar, el problema textual que hemos abordado en profundidad
es imagen viva de un problema contemporaneo que interpela nuestro modo
de entender el memorial eucaristico. Lo cierto es que la comprension que
Lucas tenia de la tltima cena y de su valor interpretativo, no se parece en
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nada a la que parece extenderse hoy: sus parametros como evangelista no eran
reproducir una formula exacta de la cual depende la validez del sacramento;
ni siquiera recoger el orden historico de los acontecimientos, sino que, como
escritor griego, tiene libertad para transmitir una intencion teoldgica de fondo
y para conducir al lector modelo por una determinada comprension del even-
to Pascual. Por ello, la posibilidad que ofrece el texto occidental no debiera
escandalizar o cerrar en el rechazo hacia €1, sino abrir la mente para captar la
riqueza y la amplitud de perspectivas que brindaba el relato de la ultima ce-
na desde los primeros tiempos de la Iglesia a nivel exegético y teologico.

Justamente es aqui donde brilla nuestra carencia interpretativa: frente a
la amplitud, muchas veces se elige la cerrazon, de modo que ante lo inconte-
nible se busca el modo humano de delimitarlo; concretamente, esto sucede
cuando la salvacion desmedida e inconmensurable es constrefiida a unas pa-
labras concretas o a unas formulas estrictas e inamovibles®!, convirtiendo asi
la gracia en magia. Una prueba de este problema actual es el debate suscitado
en torno al sentido que adquiere el pro multis en las traducciones eucaristi-
cas y especialmente en las anaforas que se recogen en los misales de cada
conferencia episcopal: en castellano, del sentido plenamente inclusivo que
reflejaba inequivocamente la traduccion «por todos» hemos pasado a la for-
ma ambigua «por muchos» que en castellano adquiere ciertamente un matiz
exclusivista; en italiano, la lengua mas cercana al latin, tras varios intentos
de introducir el «per molti», la Conferencia Episcopal Italiana, examinan-
do detenidamente varios estudios y argumentos, se decant6 finalmente por
mantener el «per tutti» en favor de un claro sentido inclusivo; una solucion
intermedia y bastante inteligente la encontramos en francés, pues la traduc-
cion actual tiene «pour la multitude», expresion que se acerca bastante al
inclusivo «pro multisy.

Por mucho que se discuta qué traduccion adoptar, la cuestion no encierra
gran dificultad, pues es evidente que la traduccion latina «pro multis» —sin
ser el texto original— encierra un significado inclusivo, cuyo origen esta en
la expresion griega que traduce literalmente mepi / Vmep TOALGV, la cual a su
vez esta en fidelidad con el vocablo hebreo rabbim y el arameo saggi in, que
aunque literalmente significan «muchos», ambos términos poseen un sentido
inclusivo que hace referencia a todos, es decir, a una masa que no se puede
contar; dicho uso resulta de que en ambas lenguas no existe una palabra que

81. La riqueza de celebrar la liturgia excede en si misma al uso material del Misal, pues
su «buen uso da valor al instrumento; buen uso que no puede consistir solo en el respeto de
las rubricasy», D. VITALI, «El Misal Romano, fuente de identidad eclesial», in: Mater Cle-
mentissima 5 (2020), 80.
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signifique «todos»™®. Precisamente, estos matices semiticos los recoge la for-
ma griega moAlot, que, aunque se distingue de ndvtec, refleja el caracter inclu-
sivo de rabbim (por ejemplo, Is 52, 14.15; 53, 11.12, donde se ataiie a un grupo
innumerable); asi, las expresiones de los relatos de la ultima cena de Mateo y
Marcos (mepl moAA®OV / VEP TOAADV), siendo ecos del cuarto cantico de Isaias,
tienen el mismo aspecto inclusivo: «il NT, conforme alla sensibilita linguistica
semitica, ha dato una interpretazione nettamente inclusiva del moAAioi degli
enunciati relativi all’opera espiatrice di Gesu. Cristo muore per tutti, per la ri-
conciliazione del mondo»®. Por tanto, la traduccion «pro multis» esta imbuida
también de la inclusividad propia del memorial instituido por Jesus. Asi pues,
en nuestro contexto cultural parece mas acertada la traduccion «por todos» ya
que es mas fiel al sentido original que tenian las expresiones semiticas, y que
adquirieron también tanto el griego como el latin, evitando asi un literalismo
que crea confusion en torno al tema soteriologico®: «nella mentalita moderna,
non formata alla comprensione del linguaggio biblico, 1’espressione per molti
esclude quell’universalita della redenzione che la mentalita semitica poteva
leggere e che il contesto teologico indubbiamente connotava»®. Ademas, en

82. El hebreo ko! designa la totalidad (sustantivo), pero no equivale a lo que entendemos
por todos como suma de miembros (adjetivo), cf J. JEREMIAS, «moAloi», in: G. KITTEL -
G. FRIEDRICH (ed.), Grande Lessico del Nuovo Testamento X, Brescia, 1975, 1330-1334.

83. Ibid., 1350; «sia il tardo giudaismo, sia Paolo e Giovanni intendono il rabbim di Is 53
in censo inclusivo, come indicante la totalita, costituita da molti individui, di coloro che sono
soggetti al giudizio di Dio. Nulla fa suporre che Gesu abbia inteso diversamente Is. 53» Ibid.,
1352-1354; «il neotestamentario polloi mantiene la sua originaria e inconfondibile colora-
zione semitica, in base alla quale i molti sono di fatto la moltitudine, vale a dire tutti senza
esclusione», C. GIRAUDO, «Pro vobis et pro multis», 681.

84. Este cambio en la traduccion trata de justificarse diciendo que «por muchosy» evita
entender la salvacion como algo automatico donde no interviene la libertad humana, cf. A.
DUCAY - P. GONZALEZ-ALONSO, «La formula “pro multis”: perspectiva biblica y dog-
maticay, in: Scripta Theologica 48 (2016), 765; este articulo intenta justificar lo injustificable,
pues aun admitiendo la validez y el acierto de la formula por todos, pretende defender el cam-
bio apelando a la libertad de cada hombre, lo cual no es el tema de la cena ni de la entrega de
Jests: «la nueva traduccion de la férmula de la consagracion no modifica en modo alguno la
doctrina de la Iglesia, pero subrayando que la sangre fue derramada por “muchos” se apela a
la libertad del hombre, a la necesidad de responder generosamente al amor de Cristo» (ibid.,
769). Sin embargo, a partir de los argumentos lingiiisticos aceptados por toda la comunidad
académica y a partir de los matices que tiene el castellano, la nueva traduccion parece restringir
o malinterpretar los efectos de la salvacion que Cristo realiza.

85. C. GIRAUDO, «Pro vobis et pro multis», 682. Sobre los criterios que considerar para
realizar una buena traduccion, Giraudo afirma: «Siccome le lingue moderne sono lingue vive,
il traduttore deve evitare formule ambigue... La preoccupazione di far collimare oggi il lessico
italiano con la materialita lessicale del latino sarebbe un anacronismo... Il motivo che spinge
alla revisione di questa specifica traduzione non deve essere la preoccupazione etico-soteriolo-
gica cui abbiamo accennato, bensi la ricerca di una maggiore aderenza —quantum fieri potest—
alla formula tradizionale, cio¢ al semitico rabbim e ai semitizzanti polloi € multi» (ibid., 698).
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favor de esta misma interpretacion estan la mayoria de los estudiosos biblicos
y liturgicos®, por lo que dicha cuestion no entrafia mas discusion.

En definitiva, el estudio cientifico de este problema demuestra sin titu-
beos que fidelidad no equivale a literalidad, y que la traduccion fiel, cui-
dada, integra, y exacta, no es la que se basa en el escripulo de las letras y
las palabras, sino la que es portadora hoy del significado y sentido original
preocupandose de la verdad revelada que se debe transmitir, mas que de una
literalidad incompleta o engafiosa®’. Por desgracia, estos cambios reciente-
mente introducidos nos han hecho caer en un doble reduccionismo: por una
parte lingliistico, porque depositando en la palabra una importancia super-
flua se discrimina un término amplio de por si desde otro mas angosto; y por
otra parte teoldgico, porque se cae en la incomprension en lo que se refiere
a la grandeza de Dios y los destinatarios de la salvacion. Por tanto, a la vista
de este problema contemporaneo, analogo al rechazo generalizado del texto
corto de la tltima cena lucana, hemos de afirmar que la teologia no puede
deshacerse en la ideologia, sino que como ciencia debe confrontarse con los
distintos problemas que la acechan y no refugiarse en falsas seguridades o
encerrarse en categorias desfasadas.

Como hemos demostrado, exégesis y teologia van de la mano para abrirse
plenamente a la inabarcable riqueza de significado que bridan los distintos
relatos eucaristicos, que lejos de ser catalogados como formulas estaticas son
portadores de tradiciones vivas que se desarrollan dentro de comunidades na-
cientes como asi manifiesta el particular relato lucano.

86. Cf. G. DE ROSA, «*“Questo ¢ il mio corpo. Questo ¢ il mio sangue”. L’istituzione del-
I’Eucaristia», in: La Civilta Cattolica 153 (2002), 34; C. GIRAUDO, «Pro vobis et pro mul-
tisy, 679-682; J. JEREMIAS, «molloi», 1348-1350; A. DUCAY - P. GONZALEZ-ALON-
SO, «La formula “pro multis”: perspectiva biblica y dogmaticax, 761.

87. Asi es como deben interpretarse los cuatro adjetivos que emplea Liturgiam authenti-
cam 20: «es necesario que la traduccion de los textos litirgicos de la Liturgia Romana sea, no
tanto una labor de creacion nueva, sino de traduccion fiel y cuidada de los textos originales a
las lenguas vernaculas. Aunque se conceda la facultad de componer las palabras y establecer la
sintaxis y el estilo, para redactar un texto agil en lengua vernacula y conforme al ritmo propio
de la oracion popular, es preciso que el texto original, en cuanto sea posible, sea traducido con
total integridad y con la mayor exactitud». A motivo de este parrafo habria que afiadir que el
protagonista de la traduccion no es el texto en si mismo, sino el contenido, es decir, la verdad
revelada, y que el texto denominado original no es la traduccion latina.
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El papel de la decision
en el acompafiamiento espiritual.
Perspectivas desde el Método Teolégico Decisional

CRISTOBAL JOSE RODRIGUEZ HERNANDEZ!

RESUMEN: En el desarrollo de este articulo nos centraremos en desglosar en una pri-
mer parte, en que consiste el acompafiamiento espiritual y en concreto, como desde
la experiencia transmitida por San Ignacio de Loyola, existe un acompanamiento
que podemos denominar ignaciano. En la segunda parte se presentara el Método
Teologico Decisional (MTD) y se hara una propuesta practica de aplicacion de este
al acompanamiento.

PALABRAS CLAVE: acompaiiamiento, decision, San Ignacio de Loyola, método, cre-
cimiento en la vida espiritual.

ABSTRACT: In the development of this article we will focus on breaking down in a first
part, what the spiritual accompaniment consists of and specifically, how, from the
experience transmitted by Saint Ignatius of Loyola, there is an accompaniment that
we can call Ignatian. In the second part, the Decisional Theological Method (MTD)
will be presented and a practical proposal for its application to accompaniment will
be made.

KEY WORDS: accompaniment, decision, Saint Ignatius of Loyola, method, growth in
spiritual life.

INTRODUCCION

La palabra «compaiiero» es la que quiza mejor responde en este momento
historico-cultural al proceso que pretendemos desarrollar en estas paginas,
fruto del desarrollo de la concepcion del acompainamiento como proceso
espiritual de crecimiento en la vida cristiana.

1. Sacerdote de la Didcesis de San Cristobal de la Laguna, Tenerife. Licenciado en Teolo-
gla Espiritual por la Pontificia Universidad Gregoriana. Alumno del Colegio Espafiol desde
2019 hasta 2021.
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Etimologicamente, «acompafiar» significa partir y compartir el mismo
pan?, y nos ayuda esta premisa a comprender su caracter dinamico y rela-
cional, donde dos personas van haciendo un camino en la busqueda de Dios
sobre la vida de uno que es acompafiado, pero también sobre la de quien
ejerce la mision eclesial de acompafiar.

El desarrollo de nuestra exposicion por tanto se vera claramente delimi-
tado, primero en una parte que define qué entendemos por acompafiamiento,
por qué de esta eleccion terminoldgica, qué caracteristicas tiene, y sobre
todo qué implicaciones tiene para el desarrollo y el crecimiento de la vida
cristiana. En una segunda parte presentaremos qué es el Método Teoldgico
Decisional, y como este puede ser de gran ayuda en el ejercicio del proceso
de acompafamiento.

Poner la mirada en la actitud de fondo que subyace al dinamismo del
acompafiamiento resulta para nuestra reflexion de gran importancia. La per-
sona que descubre en su propia interioridad la necesidad de abrirse a otro, en
un ejercicio de generosidad y donacion de si, porque en el hecho de abrirse
y contrastarse descubre la luz necesaria para su propio caminar. Esta actitud
de descentramiento y salida de si, como movimiento inicial es obra de la
gracia, y acompafiada en la vida creyente por el crecimiento en las virtudes
teologales: la fe, la esperanza y la caridad. Precisamente por esto la persona
que demanda ser acompanada es capaz de trascender la mediacion, siempre
imperfecta, de la persona que tiene delante como acompanante, para ver mas
alla a través de su palabra, de su presencia, de su accién el actuar de Dios
mismo y el descubrimiento de su voluntad.

Con referencia a la persona del acompafiante iremos descubriendo donde
radica el caracter extraordinario del que acompafia. Lo que vuelve a la perso-
na del acompafiante singular, es la propia experiencia vivida de Dios, y sobre
todo el ser capaz con una dimension de trascendencia de observar el propio
camino y el de otros inserto en una ldgica que va mas alla de lo temporal e
historico. Ser capaz de descubrir la propia vida y la de las personas que com-
parten camino a su lado como historia de salvacion, en cuanto historia en la
que Dios interviene y actua.

El objetivo del acompafiamiento es ayudar a la persona acompafiada a to-
mar conciencia de su propia transformacion interior, entendida esta no como
un mero esfuerzo voluntarista por parte del creyente, sino como una acogida
y colaboracion con la gracia de Dios en la propia vida.

2. Cf. C. R. CABARRUS, Cuaderno de Bitacora, para acompanar caminantes, Bilbao
2021, 38.
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En el desarrollo de la exposicion pondremos énfasis en definir el acompa-
flamiento en clave cristiana, por tanto la referencia al encuentro con Cristo es
fundamental. También definiremos este acompaiamiento como ignaciano.
La vida y la experiencia de San Ignacio de Loyola condensada de forma pri-
vilegiada en la experiencia de los Ejercicios Espirituales, se convierte en luz
que, durante casi cinco siglos, ha permitido desarrollar una forma propia de
acompaiiar, por la que nos decantamos. Acompafiar ignacianamente es acom-
paiiar una disposicion interior de alguien que se abre ante el Misterio de Dios
y que, contemplando su propia vida, también su pecado, se dispone a poner
en orden su existencia. La contemplacion de la persona de Cristo, el descubri-
miento de su entrega personal por mi, situara a la persona en un horizonte de
eleccion en libertad, que le lleva a determinar la propia vida en clave de servi-
cio y respuesta a ese amor mayor por el que se ha visto afectada. Acompaniar
ignacianamente es poner en contacto cada vez mayor a la persona con Dios,
confiando en la posibilidad de la persona para este encuentro, pero sobre todo
confiando en el amor de Dios que quiere encontrarse y ser encontrado.

En la segunda parte de nuestra exposicion presentaremos el Método Teo-
l6gico Decisional (MTD), que un método desarrollado por un grupo de estu-
diantes y el profesor Zas Friz De Col en la Pontificia Universidad Gregoriana
para evaluar el progreso de transformacion en la vida cristiana.

Atender al rol de la decision en el contexto de la vida cristiana significa
volver a reclamar la capacidad de libertad y disposicion que ¢l hombre po-
see ante el Misterio Santo. Desde nuestra libertad respondemos y acogemos
lo que ¢l quiere ofrecernos. La decision de escogerlo a €l no es una mas
entre otras, sino que es «la» eleccion que dota nuestra vida de significado,
direccion y sentido. El creyente se define como tal por su experiencia trans-
formante con el Misterio. Una experiencia que deja unas resonancias y que
genera unos dinamismos, que seran objetivables y sujeto de nuestro analisis
y observacion en un proceso de acompafiamiento espiritual.

1. ACOMPANAMIENTO ESPIRITUAL CRISTIANO E IGNACIANO.
CARACTERISTICAS

En esta primera parte vamos a centrar nuestra reflexion sobre el signifi-
cado de acompafiamiento espiritual, haciendo una opcién por este término
frente a otras denominaciones, por la riqueza que encierra.

Luego veremos como de la experiencia espiritual de San Ignacio de Loyo-
la brota una forma de acompaiar propia, especifica, que podemos denominar
acompanamiento espiritual ignaciano.
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1.1. ;Qué es el acompafiamiento espiritual?

Para poder desentrafiar la riqueza que encierra el término acomparniamien-
to espiritual y ver su diferencia en relacion a otras denominaciones usadas
en el pasado en el contexto eclesial, debemos desentrafiar lo que significa la
experiencia de acompaiiar.

1.1.1. La experiencia de acompanar

Ante todo, el acompaiiante es aquel que hace camino con la persona acom-
pafiada, sin olvidar nunca que est4 llamado a ser testigo de la presencia y del
actuar de Dios en el corazon del hermano que acompana’®. La conciencia de
ser mediacion de encuentro entre la persona y el Dios que se revela, ayudara a
que el acompaiiante de manera realista conozca cudl es su lugar, y sobre todo
evitara cualquier tentacion sutil de direccion o apropiacion del proceso.

De lo cual podemos deducir ante todo que en el acompafiamiento espiritual
hay dos protagonistas: la persona que se abre en humildad al Misterio, y Dios
que se revela. El papel de quien acompaia es importante, pero con el tiempo
y la progresion del mismo tenderd a disminuir, incluso a desaparecer. Es el Es-
piritu Santo el que acompaia a un tiempo la vida del acompafiado y el servicio
que en la caridad el acompafiante presta a esta mision. El acompafiamiento
es, pues, un signo de esa vida cristiana en el Espiritu, acogida y formulada en
respuesta de acogida incondicional de la voluntad de Dios.

Actitudes como la modestia y la humildad seran fundamentalmente cul-
tivadas en la vida del acompafiante, de lo contrario no conseguira ser un
instrumento al servicio del bien en la persona acompafiada, sino un obstaculo
a la comunicacion de la gracia de Dios a su criatura®.

1.1.2. Mision del acompariante

El acompafiamiento espiritual se mueve en el plano de la experiencia
del Espiritu y de la toma de conciencia de su accion en nosotros. Por lo que
la mision del acompaiante sera ayudar a objetivar lo que vive la persona,
poniendo la atencion sobre las mociones interiores, y la direccion de las mis-
mas, hacia donde conducen a la persona. Afecta ademas a toda la vida de la
persona, con sus diversas facetas y circunstancias®.

3. Cf.J. M. RAMBLA, «No anticiparse al Espiritu. Variaciones sobre el acompainamiento
espiritualy, 47- 56.

4. Cf.J. M. RAMBLA, «No anticiparse al Espiritu», 47.

5. Cf. Ibid., 50.
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1.1.3. El acompariamiento segun el Instituto Centroamericano de Espiri-
tualidad (ICE)

Algunas corrientes dentro del acompafiamiento espiritual como la desa-
rrollada en el ICE en Guatemala, ponen de relieve el caracter del acompa-
flamiento como un proceso psico-historico-espiritual, donde lo historico es
entendido como uno de los elementos especificos que rodean a la persona
acompanada, donde se realiza su concrecion personal, y la manifestacion
del Reino de Dios, que si bien transciende las fronteras de lo temporal como
realidad meta-historica, precisa de la misma para encarnarse y manifestarse.
Desde este sentido Carlos Rafael Cabarrtis propone una serie de caracteris-
ticas que deben ser parte de la persona que tiene la mision de acompaiar a
otro. Estas son:

—Conciencia de ser compariero/a. Ya habiamos dicho que compaiiero es
con quien se comparte el pan, se comparte la vida. Ser consciente de lo que
esto implica, hace que se comparta lo que nutre, y a la vez se esté dispuesto
a quebrarse, a partirse, a romperse para darse y entregarse. [...] Es necesario
tener plena conciencia de que ser compaiiero lleva en si mismo el quebrarse
ante la frustracion de procesos, quebrarse ante la austeridad del agradecimien-
to, quebrarse al oir tanto sufrimiento, quebrarse por la abstinencia del deseo,
quebrarse por no saber de la continuidad de los procesos...

—Conciencia de que es un ministerio dentro de la Iglesia. No es nece-
sariamente un ministerio eclesidstico, sino que es un quehacer que puede
equipararse y estar incluido en la lista de los diferentes carismas y ministerios
paulinos: el don de ayudar a discernir (1Cor 12, 10). Esta conciencia, hace
que se valore y se acoja la tarea de acompafiar, como una auténtica vocacion
de ser «oido afilado» (Is 50, 4).

—Conciencia de que es una concrecion de trabajo por el Reino. La con-
ciencia de que acompafiar es una manera de trabajar por el Reino, potencia
la capacidad de vivir con gusto y entusiasmo, al estar en la biografia de las
personas y no en la historia de la humanidad —por lo menos directamente—,
pero para potenciar la historia y la salvacion de la historia.

—Conciencia de que es algo que da identidad. Esta conciencia de identi-
dad es posible cuando se logran vincular las dotes naturales con un ministerio
en la Iglesia, pues entonces, se comprende que es un quehacer que responde a
lo mas intimo de si mismo, puesto que las dotes no son extrinsecas, sino que
brotan del propio manantial®.

6. C. R. CABARRUS, Cuaderno de Bitacora, 64- 65.
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Es esencial que la persona que acompaiia, ¢l o ella misma, hayan realizado
un proceso de acompanamiento personal. Tal y como nos lo refiere en su obra
Dario Moll4 donde nos dice:

Si creo que hay un «principio y fundamento» ineludible para poder acompa-
fiar a otras personas: haber hecho un recorrido propio en la propia experiencia
de Dios y del seguimiento de Jesus, haber «leido» esa experiencia, haberse
dejado acompafiar. A partir de ahi vamos creciendo y madurando también
como acompanantes. Para acompafiar a otros no se trata de ser alguien per-
fecto, pero si alguien maduro y alguien que ha tenido una buena experiencia
en el dejarse acompariar’.

1.2. ;Direccion espiritual o acompafiamiento espiritual?

Puede parecer a simple vista una cuestion nominalista, perono lo es. Puede
incluso, que el cambio de terminologia de direccion espiritual a acompana-
miento espiritual nos parezca una cuestion moderna que intenta librarse del
lastre del pasado, pero tampoco es asi. Hoy en dia, incluso, nos encontramos
que conviven ambas formas en el lenguaje ordinario de la praxis eclesial.

Siendo cierto que el de mayor tradicion es el término direccion espiritual,
ateniéndonos a la evolucion y los aportes de las ciencias humanas como la
psicologia en el ultimo siglo, resulta no s6lo mas preciso y conveniente de-
cantarnos por el término acompafiamiento espiritual.

El término direccion espiritual hunde sus raices en una rica tradicion ecle-
sial que se remonta a sus origenes y a los Padres del Desierto®, en el cual la
figura del guia-maestro espiritual que conduce en la iniciacion en la vida
espiritual al discipulo, se convierte en un esquema asimétrico claro y delimi-
tado donde cada uno sabe cual es la funcion a desempenar: el maestro ensefa,
el discipulo aprende.

Esta concepcion clasica tiene unos claros limites®. En primer lugar, la con-
cepcidn infantil del laico en el contexto de la comunidn eclesial: nadie esta en
estado permanente de iniciacion en la vida espiritual. Junto a esto se puede
dar el peligro del clericalismo y con ¢l la reduccion del ministerio del acom-
panamiento s6lo al ministro ordenado, excluyendo de su desempefio a los
laicos y sobre todo a las mujeres. Muchas de las personas que hoy demandan
este servicio, no buscan la iniciacion a la vida espiritual, que ya esta reali-
zada. Buscan un crecimiento en la misma mediante el ejercicio del discer-

7. D. MOLLA LLACER, De acompafante a acompaiiante, 10.
8. Cf., A. GUILLEN, «El acompafiamiento espiritual del cristiano adulto», 135-138.
9. Cf. Ibid., 135.
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nimiento'’. A partir del reconocimiento de esta mayoria de edad, en la vida
espiritual la busqueda es simétrica por parte del acompanante y del acompa-
fado en el descubrimiento de la presencia de Dios en la vida de este ultimo.

En el acompafiamiento espiritual, el acompaifiante se convierte asi en
acomparniante extrinseco de la experiencia"', facilitando como dira San Ig-
nacio que e/ creador y la criatura hablen sin intermediarios'>.

Lo esencial en el acompanamiento espiritual no es solo el cambio de tér-
mino, sino de paradigma, es que «el acompafiante espiritual no decide, sino
que deja al otro libre, para decidir por si mismo. Pero esta decision no es
subjetivismo, sino busqueda permanente de la voluntad de Dios» 3.

Acompafiamiento espiritual a juicio de algunos autores, da una perspecti-
va mas proxima al sentido cristiano de la vida, y al ideal evangélico, por eso:
«recomendamos y preferimos [acompafiamiento] por el sentido evangélico
que conlleva la idea de partir el pan en conjunto, es decir, por una busqueda
donde el centro ha de estar en la realidad de la persona acompanadax»'.

1.3. Transformacion interior y desarrollo de la vida cristiana

Este desplazamiento del foco de interés, del acompafiante como maestro y
el acompanado como discipulo, al protagonismo del acompafiado que asume
su vida en primera persona con un hermano que le acompafia, resulta deci-
sivo para el conjunto de nuestra reflexion. Es el sujeto acompafiado el que
experimenta en su interior un dinamismo del que se siente colaborador, pero
que también posee un aspecto de pasividad, «de ser llevado», que escapa a su
control y que depende directamente de la gracia de Dios. El papel del sujeto
creyente en el desarrollo de este proceso serd objeto de nuestro estudio y re-
flexion al hablar de trasformacion, y mas adelante en la segunda parte de nues-
tra reflexion cuando presentemos el papel de la decision en este dinamismo.

Antes de desarrollar qué entendemos desde una perspectiva cristiana por
transformacion interior y como afecta al desarrollo de la vida cristiana, se
hace necesaria una mirada al contexto en el que esta se desarrolla. Es decir,
al ambiente, al ser humano concreto y la circunstancias que le rodean, en el
hoy donde vive esa experiencia.

10. Cf. Ibid., 136.

11. Cf. A. GUILLEN, «El acompafiamiento espiritual», 137.

12. Cf. IGNACIO DE LOYOLA, EE.EE, 15.

13. P. VAN BREEMEN, «Acompafiamiento espiritual hoy», 364.

14. L. YEVENES, «“Servir al Sefior de todos”, Vademécum para acompafiantes espiritua-
les», in: Simposio internacional psicologia y ejercicios espirituales, Loyola 23 junio 2019.
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1.3.1. Una mirada al hombre actual, sujeto de la experiencia espiritual

Nos encontramos en un cambio antropologico y epocal que define el modo
en que el hombre percibe, gestiona y desarrolla su relacion con el Misterio.

En este sentido el proceso de secularizacion contribuye determinantemen-
te a ello. Siguiendo a Charles Taylor podriamos definir este proceso con tres
acepciones diversas: la primera indica la cancelacion de cualquier referencia
a Dios, creencias religiosas o a realidades ultimas en los espacios publicos,
donde el hombre desarrolla su vida cotidiana; la segunda, indica la disminu-
cion de la creencia y de la practica religiosa, en el alejamiento de Dios y de la
Iglesia; la tercera consiste en la transicion de una sociedad en la que la fe en
Dios era incontestable y nada problemaética, a una sociedad en la que la fe es
una opcion entre otras y frecuentemente no la mas facil de abrazar®. La fe,
entonces, se convierte para el creyente en una opcion mas en el amplio hori-
zonte de los posibles y validos horizontes existenciales.

Un contexto secularizado, donde la pérdida de referentes de trascenden-
cia es una realidad, el sujeto creyente debe realizar un esfuerzo mayor por
individuar como unico camino posible: el seguimiento de esa experiencia-
evento que ha tenido irrupcion en su vida, y que definimos como Misterio. La
secularizacion como proceso conlleva una dificultad afiadida, no porque el
hombre del contexto actual no sea capaz de realizar una auténtica experiencia
creyente, sino porque las interferencias del contexto lo empujan hacia otra
linea. A esto, podemos sumar el déficit en educacion emocional que no per-
mite a la persona discernir los propios movimientos interiores, aspecto que
desarrollaremos a continuacion.

Todo ello suscita un interrogante: ;Se puede desarrollar la transformacion
interior sin que el sujeto que la vive sea consciente de ello? Tendemos a decir
que no, porque esto significaria un menoscabo de la libertad humana, de la
colaboracion del hombre con la gracia de Dios, y de su capacidad de dispo-
nerse voluntariamente a ser trasformado por esta. Por tanto, secularizacion,
déficit del cultivo de la inteligencia emocional transformacion interior son
tres aspectos que van puestos en relacion.

Con el desarrollo de la ciencia psicoldgica y en concreto con la formulacion
de la teoria de las inteligencias multiples de Gardner en 1983, se desarrolla
de modo considerable la inteligencia emocional como camino de autoconoci-
miento. Asi en 1996 Daniel Goleman publica Inteligencia emocional, donde
describe sus cinco competencias: el conocimiento de las propias emociones,

15. Cf. CH. TAYLOR, L’eta secolare, 12- 13.
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la capacidad de controlarlas, la capacidad de motivarse, el reconocimiento de
las emociones ajenas, y el control de las relaciones'. El déficit educativo
de la inteligencia emocional en el interior del sujeto, contribuira a cierto anal-
fabetismo emocional, y a la incapacidad del sujeto de nombrar cuanto acon-
tece en su interior. Dentro de la inteligencia emocional, la inteligencia espiri-
tual, desarrollada por el profesor Francesc Torralba en su obra homonima, es
aquella que nos lleva tomar conciencia de quienes somos, qué se mueve en
nuestro universo mas intimo, y como precisamente esta conciencia espiritual
nos abre a la trascendencia. Por el cultivo de la inteligencia espiritual la per-
sona se abre a una dimension de alteridad, donde aparece un Tt que interpela.
Pero no se trata de una relacion mas, se trata de Aquel totalmente Otro, ajeno
anosotros mismos, situado en un plano de asimetria, que nos invita a entrar en
dialogo fecundo, que interpela nuestra vida, que nos hace dar una respuesta.
Podriamos decir, que la educacion adecuada en este campo es una contribu-
cion necesaria a la toma de conciencia de la propia interioridad, y esta es el
espacio donde el sujeto puede hacer experiencia creyente, es el lugar desde
donde la persona se abre a la presencia del Misterio en su vida. En referencia
a los poderes de la inteligencia espiritual Torralba nos dira:

La busqueda del sentido no es un producto de la cultura, ni un fenémeno artifi-
cial. Emerge en lo mas hondo del ser, como una necesidad primaria, como una
pulsion fundamental. Puede permanecer en un estado silente, como en letargo,
pero en determinados contextos brota con fuerza. El ser humano en virtud de su
inteligencia espiritual, es capaz de interrogarse por el sentido de su existencia,
tiene el poder de preguntarse por lo que realmente dota de valor y de significado
su estancia en el mundo'”.

Aqui radicara una de las claves para que la persona pueda abrirse a la
experiencia cristiana y del Misterio que configure, oriente y aporte la solidez
necesaria en la busqueda del significado profundo de la propia existencia.

1.3.2. Transformacion interior y desarrollo de la vida cristiana

Cuando desde esta perspectiva de vida cristiana se habla de experiencia,
siempre esta hace referencia a la relacion que el hombre establece con Dios.
El profesor Zas Friz De Col dice: «es siempre un evento gratuito y salvifico
de parte del Dios trinitario que entra en relacion con el fiel suscitando la fe,
la esperanza y la caridad. Por tanto, la vivencia cristiana de Dios es siempre

16. Cf. D. GOLEMAN, Inteligencia emocional, 89-90.
17. F. TORRALBA, Inteligencia espiritual, 79.
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teologal»'®. Sobre el concepto de transformacion, el mismo autor nos dice
que la decision es el criterio que nos permite evaluar la transformacion. Justa-
mente por los efectos que la decision produce en la persona podemos intentar
describir el paso de Dios, siempre inefable e indescriptible, por la interioridad
del hombre. El verbo transformar implica movimiento de cambio interior, de
accion que da paso a una nueva realidad, gracias a la toma de decisiones.

La transformacion espiritual es consecuencia de la irrupcion del Misterio
de Dios en el horizonte de la vida del creyente individual. En la terminologia
ignaciana, el término conversion aparece raramente:

Conversion la usa Ignacio solo para referirse a la conversion de Maria Mag-
dalena (EE 282) y a la de San Pablo (4Au 86), pero también como sinénimo de
rumbo hacia (EE 257) o de cambio (Co 326.330. 763. 816; De 102); convertir
insinua la transformacion interior en los angeles (cf. EE 50); o la transforma-
cion de lo carnal a lo espiritual, como quien entra en la Compaiiia debe conver-
tir la afeccion carnal hacia la familia en espiritual (cf. Co 61)".

Como sindénimos de transformacion usa los verbos mudar y ordenar?.
Para Ignacio el fruto de la accion de Dios en la interioridad de la persona es
que todo se ordena al fin mayor para el que el hombre fue creado, que es «ala-
bar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro Sefior»*!. Mediante este ordenar
el hombre se dispone en obediencia a descubrir y secundar en su vida el plan
de Dios. Adecuar su querer al querer de Dios sobre si mismo.

La transformacion mistica ignaciana seria el proceso por el cual el creyen-
te se ordena interiormente para tomar decisiones en su propia vida, conforme
a la voluntad divina??. Javier Melloni nos dice que:

La denominacion ignaciana de la uniéon con Dios es la eleccion. Una unién
que se actia continuamente a través de la accion y del arte de elegir, en cada
momento, a partir del discernimiento de la voluntad de Dios que habla en la
historia para la transformacion del mundo. Un acto y una capacidad de elegir
que, cuanto mas se profundiza, siempre mas se revela como acto y capacidad
de «dejarse escoger». Tal es el sentido ultimo del discernimiento: dejarse pren-
der de Dios, dejarse hacer de El en cada advenimiento de la historia. En este
modo, para Ignacio, la union es una tendencia y nunca un estado cumplido?.

18. R. ZAS FRIZ DE COL, «La trasformazione interiorey, 129.

19. Ibid., 132- 133 (traduccidn libre del texto en italiano).

20. Cf. Ibid., 132- 133.

21. IGNACIO DE LOYOLA, EE.EE, 23.

22. Cf. R. ZAS FRIZ DE COL, «La trasformazione interiore», 144.

23.J. MELLONI, «Gli Esercizi nella tradizione dell’Occidente», 50 (traduccion libre;
comillas del autor).
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A este respecto el profesor Zas Friz De Col nos recuerda:

En efecto decidir ignacianamente significa orientar la propia vida segun la
aspiracion de una transformacion interior la cual orienta hacia la uniéon con
Dios y se concreta en el deseo de ordenar seglin la voluntad divina las grandes
y pequefias elecciones de la vida®.

Decidir significa elegir so6lo aquello que ha sido descubierto como volun-
tad divina en la propia vida. Y elegirlo por el solo amor de Dios. El alma asi
se purifica y une cada vez mas a El. La transformacion entendida en sentido
ignaciano sera entonces el transformarse/ ordenarse para elegir justamente.
Es un esfuerzo consciente del hombre de colaboracion con la gracia, que
pone todo los medios naturales y sobrenaturales al servicio de la ayuda a las
almas. La transformacion cumplida no seria otra cosa que la salvacion, la
union total del creyente con Dios®.

San Juan de la Cruz concibe la transformacion, como un proceso de par-
ticipacion en el amor de Dios. Es el amor el que asemeja y hace iguales a los
amantes. La trasformacion participativa tendra su fuerza motriz en el amor
que hace que fuego y llama se conviertan no ya en dos realidades diferentes,
sino elementos de una misma realidad de union. Es esta semejanza que brota
de la experiencia de amor lo que hace al hombre y Dios iguales. La transfor-
macion coincide con su punto de maxima plenitud en el matrimonio espiri-
tual, donde el alma y Dios son un sola cosa. Se produce en la transformacion
un proceso de unidad de voluntades, cada uno se da en el otro, cada uno vive
en el otro desde esta comunicacion de amor?°.

También el argumento de la transformacion interior ha sido desarrollado
por la teologia espiritual de nuestros dias. Asi para Kees Waaijman, siguiendo
a San Juan de la Cruz, el término transformacion «se refiere al paso mas sig-
nificativo en el proceso relacional divino-humano... La union en virtud de la
semejanza por la cual el alma humana se emerge y se pierde en Dios»?’.

1.4. Acompaiiamiento y personalizacion de la fe

En el gjercicio del acompanamiento es fundamental dirigir nuestra mira-
da al sujeto concreto, y al propio misterio que encierra en si mismo, que se
revela y desvela en el contacto con el Misterio Santo de Dios.

24. Cf. R. ZAS FRIZ DE COL, Ibid., 144 (traduccion libre).

25. Cf. Ibid., 144-147.

26. Cf. Ibid., 139-140.

27. K. WAAIIMAN, Espiritualidad. Formas, fundamentos y métodos, 529
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1.4.1. Alguna nota sobre la modernidad liquida

Vivimos en un momento cultural en el que todas las instancias que afectan
la vida del hombre estan sufriendo cambios vertiginosos.

El filésofo Zygmunt Bauman sefialara algin aspecto de esta sociedad,
denominada por él modernidad liquida®®. Para este nuevo modelo, el tiempo
yano es ni ciclico ni lineal, sino que esta configurado por una serie de puntos,
de piezas distintas, que tienen un caracter de no-dimensionalidad. La frus-
tracion y la fragmentacion son dos caracteristicas del actuar de este hombre
liquido. La afliccion propia del homo eligens radica aqui: la coincidencia
entre la dependencia de la eleccion y la incapacidad de elegir. Esto lleva al
sujeto a aprender de prisa, a olvidar al instante cuanto se ha aprendido antes,
y una utilizacion temporal del mismo conocimiento, cuando ya no le es 1til
es echado fuera, olvidado o reemplazado. Asi nos dira Bauman que:

La vida de la modernidad liquida es una repeticion cotidiana de la transito-
riedad universal. Los ciudadanos del mundo moderno liquido descubren ra-
pidamente que nada en el mundo esta destinado a durar y menos a durar para
siempre. Los objetos que hoy son considerados ttiles y necesarios tienden a
convertirse en historia. [...] Nada permanece para siempre, nada parece ser
insustituible. [...] La modernidad liquida es una civilizacion del exceso, de la
redundancia, de la pérdida y eliminacion de los rechazos?.

El riesgo principal existente es que las decisiones aparezcan desvincu-
ladas, no insertas en un todo organico que aporte horizonte de sentido al
caminar del sujeto. Asi «el arte de navegar en superficie ha vencido al arte de
comprender a fondo el lugar mas alto de las habilidades utiles y deseables,
en la propia jerarquia personal»*’.

1.4.2. El hombre misterio ante el Misterio

Ante este panorama social y por tanto personal en el que se encuentra
inmerso el sujeto actual, resulta necesario recobrar el sentido del ser humano
como misterio, y su relacion con el Misterio, que se profundizard y se con-
vertira en camino de transformacion interior solo a través de un proceso de
personalizacion.

El padre Imoda contribuira originalmente a definir «que la categoria de
misterio es una categoria teoldgica, pero también psicologica: en una dimen-

28. Cf. Z. BAUMAN, «Le sfide all’istruzione nella modernita liquida», 14- 30.
29. Ibid., 33-34 (traduccion libre).
30. Ibid., 31 (traduccion libre).
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sion que atraviesa todo el yo psiquico, y que por ello recibe un significado
mucho mas profundo que el que normalmente le atribuimos tanto en el am-
bito psicologico como teoldgicon’!.

El misterio como categoria psicoldgica corresponde a la dimension exis-
tencial del hombre; es suficiente con constatar su existencia; es categoria
psiquica presente en todo hombre y constatable en sus obras; existe sin liga-
men a ninguna concepcion antropoldgica previa, es mas hace emerger una
propia; se da en la vida concreta aunque la desborda, a menudo de manera
no consciente; se caracteriza por ser un modo de ser, que se hace presente en
el limite y en las personas sencillas; se puede intuir, usando nuestra capaci-
dad de interrogarnos y nuestras capacidades; genera curiosidad y expande
la comprension de lo que nos rodea; hace posible un estudio de la teologia
personal y desde la propia existencia®.

El profesor Zas Friz De Col nos recordara que «la capacidad de decision
se ejerce de modo radical cuando una persona decide asumir un sentido para
su vida»*. Esta busqueda de sentido tiene una dimension activa en cuanto que
es operacion del hombre que se emplea en la misma, pero también pasiva en
cuanto que es algo que se recibe. La principal potencialidad de ese algo reci-
bido es la transformacion interior de la persona. Esto es posible gracias a la
capacidad humana de auto-trascenderse. Pero si ese algo recibido da sentido
a toda mi existencia, significa que es una realidad que se encuentra mas alla
de mi, y por tanto escapa a mi universo cognoscible, por lo que se presenta
como misterio. Precisamente, el caracter de no conocimiento de esta realidad
misteriosa, hace que mi misterio personal tenga sentido. Es esta experiencia la
que se halla en el fundamento de la espiritualidad de todo hombre de cualquier
época. Es precisamente la pregunta por el misterio lo que nos permite abrirnos
a la realidad como misterio y preguntarnos por el sentido mas profundo de
ella y de nosotros mismos. En la base estd un no conocer que se convierte en
conocimiento, una oscuridad que paradojicamente se convierte en el presu-
puesto de iluminacion, de recibir algo de luz acerca de lo ignoto e inaccesible.
Por tanto «conocer el misterio no es conocer los secretos que esconde, sino
conocer que no se pueden conocer sus secretos, sino saber solamente que se
tienen secretos, pero que permanecen desconocidos»*. Las experiencias de
trascendencia, serian la irrupcion de esta realidad no cognoscible en la coti-

31. A. CENCINI - A. MANENTI, Psicologia y teologia, 46.
32. Cf. Ibid., 50.

33.R. ZAS FRIZ DE COL, «Vida cristiana ignaciana», 8- 11.
34. Ibid., 12.
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dianeidad de la persona: caracterizadas por un periodo de preparacion, irrum-
pen en una ocasion concreta, producen unas resonancias afectivas, requieren
de la interpretacion para ser conocidas, y como consecuencia producen la
transformacion interior de la persona. El Misterio cristiano dentro de estas
experiencias de trascendencia, se presenta con un caracter de totalidad que
engloba todas las dimensiones de la persona que lo experimenta®.

1.4.3. Personalizacion de la fe y acompaniamiento

Podriamos definir el proceso de personalizacion en la vida de cualquier
persona como el proceso por el cual se apropia, hace suyos, aquellos postu-
lados, argumentos, ideales de vida, que en proceso de su educacion han sido
presentados como véalidos por parte de aquellos que ejercen un rol educativo
sobre el sujeto. La personalizacion implica un proceso de asimilacion perso-
nal e integracion en el contexto mas amplio de la propia vida.

Conlleva la personalizacion la toma de conciencia de la propia asimila-
cion e integracion. Se pasa de un universal teorico a una definicion personal
«por mi» «para mi» que marca y delimita el actuar y la decision del sujeto,
dentro de un universo ético propio y personal.

En el camino de la fe, la personalizacion también cumple con esta fun-
cion. Seglin Javier Garrido la personalizacion es:

Un itinerario espiritual que acompafia, discierne y describe el proceso de
transformacion del cristiano/a. Sus etapas (Iniciacion, Fundamentacion y Se-
guimiento) se vertebran sobre la vida teologal. [...] Es un intento de sintesis
renovada entre la tradicion teocéntrica y la modernidad antropocéntrica. Sus
mediaciones principales: la Palabra, la dramatica existencial y el discernimien-
to integral. Su propdsito ultimo: ofrecer un marco adecuado para la espiritua-
lidad cristiana de la vida ordinaria’®.

Segun la definicioén aportada se trata de un proceso por el cual el sujeto
creyente asume, descubre como suyo un proyecto mas amplio en el cual se
encuentra inserto y donde se va desarrollando con toda su libertad y dinamis-
mo propio, en una respuesta generosa a aquello que ha descubierto.

El proceso de personalizacion afecta a todas las instancias que definen a la
persona: la autoconciencia, la intersubjetividad, el trabajo/ la accion, el con-
texto socio cultural y la biografia personal®’. Todas estas instancias interac-

35. Cf. Ibid., 13- 14.
36.J. GARRIDO, Evangelizacion y espiritualidad, 31.
37. Cf. Ibid., 36-37.
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tuan entre si 'y son objetivables. Un rol fundamental lo ejerce la interioridad,
que posee un caracter no objetivable, pero «que es percibida y discernida a
través de signos objetivables que permiten inferir la transformacion real de
la persona a distintos niveles»®®. Ante el interrogante de qué significa perso-
nalizar a la luz de la interioridad, Garrido nos dira:

Primero: el sujeto hace suya la realidad: interior o exterior, intramundana o
trascendente. [...]

Segundo: la interioridad posibilita vivir de dentro afuera, y no solo en realida-
des que pertenecen a la autoconciencia, sino en cualquier tipo de realidad. [...]
Tercero: por la interioridad, la persona puede vivir cualquier realidad a distintos
niveles de conciencia y de ser. [...]

Cuarto: por la interioridad, la persona percibe simultaneamente la inmediatez no
objetivable del ti y las mediaciones objetivables del encuentro interpersonal®.

Como ya hemos visto, el esquema clasico «director-dirigido», «maes-
tro-discipulo» no responde a la mentalidad actual, pues el énfasis est4 en la
subjetividad, donde lo importante no es sefialar metas, sino estar atentos al
proceso de transformacion interior del sujeto, que es el artifice de su propio
caminar y avanza hacia el ideal de no necesitar ser acompanada®.

Garrido explica que el objetivo del acompanamiento espiritual es: «favo-
recer el proceso de personalizacion del acompafiado en orden a la obediencia
a Dios, cuyas mediaciones basicas son la relacion- conversacion y el discer-
nimiento»*!.

El caracter de mediacion de la persona del acompafante debe ser cada
vez mas claro para el acompafiado: el otro es mediacion de Otro que hace el
camino y que le da sostén y aliento a través de este intermediario®.

La relacion que se establece entre acompafante y acompafiado tiene ca-
racteristicas propias. El acompafiante no busca la amistad ni la camaraderia
del acompanado, sino que, mediante la escucha y la acogida de lo que el otro
manifiesta, en una actitud de empatia y respeto, procura ayudar al otro. Tomar
conciencia de esta particular forma de relacion basada en el respeto permitira
la honradez y la autenticidad en el amor, para no dar lugar a equivocos o a
que derive en otra forma diferente de relacion. Un buen acompafiante ademas
sabe discernir lo que expresar y lo que callar, lo que permanece latente bajo

38. Ibid., 38.

39. Ibid., 38-39 (cursiva del autor).
40. Cf. Ibid., 342-343.

41. Tbid., 344.

42. Cf. Ibid., 344-345.
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lo expresado que en ocasiones remite al terreno de lo inconsciente®’. Aprende
poco a poco a descifrar la persona del otro con toda su complejidad.

La apuesta del acompafiamiento en la personalizacion integra elementos
de las nuevas formas aportadas por la psicologia y de las mas tradicionales de
acompafiamiento en el esquema maestro-discipulo. Uno de sus principios es
la confianza en la capacidad del sujeto para ser artifice de su propio proceso,
donde el discernimiento es necesario para profundizar en el proceso. Ademas,
es fundamental que el acompafiante tenga experiencia en la vida espiritual;
que sea una persona a su vez acompanada, capaz de ir un paso por delante de
lo que le transmite el acompafiado, porque ¢l mismo se ha adentrado en el
proceso de la vida espiritual. El esfuerzo por respetar siempre la libertad de la
persona acompanada sera siempre un elemento fundamental*.

Llegados a este punto, conviene plantear algunas interrogantes sobre el
rol del acompafiamiento espiritual en el proceso de personalizacion de la fe
del sujeto inmerso en una sociedad cambiante, puesto continuamente ante la
situacion de tomar decisiones: ;como se debe afrontar con estos presupuestos
un acompafiamiento espiritual especifico desde la clave de la personalizacion
como forma de situarse ante el Misterio? ;Podriamos proponer algiin acento
nuevo o profundizar en algun aspecto en relacion al acompanamiento?

1.5. El acompaiiamiento espiritual desde el punto de vista ignaciano

De la experiencia espiritual de San Ignacio de Loyola, a continuacion va-
mos a descubrir cuales son las caracteristicas que hacen del acompafiamiento
espiritual desde una dptica ignaciana, una forma de acompanar singular den-
tro del universo del acompafiamiento espiritual cristiano.

1.5.1. La necesidad del acompariamiento en la vida de Ignacio

El proceso espiritual de Ignacio comenzara con el incidente acaecido en
Pamplona en 1521 y la posterior convalecencia en la casa familiar de Loyola.
Acompaifiado de la lectura del Vita Christi'y de la Vida de los Santos®, en este
primer momento, ird adquiriendo el deseo de imitar a Jestis y a los santos.

En Montserrat, con la confesion de sus pecados con el P. Chanon, experi-
mentara por vez primera lo que es abrir su interioridad a otro*® y en Manresa,

43. Cf. Ibid., 346-348.
44. Cf. Ibid., 348-349.
45. Cf. C. MARCET, «Ignacio de Loyola acompafiante», 317.
46. Cf. Ibid., 318-319.
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donde permanecera once meses, se producird un cambio sustancial: de una
practica de fe centrada en la exterioridad y la imitacion pasa a la experien-
cia de ser llevado. Pasa de las practicas externas como medio en la vida
cristiana a descubrir (personalizar) la experiencia de Dios que se mueve y
manifiesta en su interior y que lo conduce. En esta época comenzaran a bus-
carle algunos para mantener conversaciones espirituales'y €l por su parte, se
encontrara necesitado también de estas compaiiias y las buscara’. La ilumi-
nacion del Cardoner hard afianzar en ¢l la certeza del amor de Dios y de su
grandeza, fundamental para poner su vida en clave de servicio®.

En su viaje a Jerusalén aprovechara toda oportunidad para ayudar a las al-
mas conversando las cosas de Dios®, sintiendo la presencia cercana de Jesus,
dejandose ayudar por otros cuando no termina de ver claro algo*®.

Alavuelta de Jerusalén se decide a estudiar como forma de desarrollar su
ideal de acompanar a las personas proponiéndole los Ejercicios Espirituales
que poco a poco iba confeccionando.

Alcalé, Salamanca, Paris, Venecia y Roma son las distintas etapas donde
va afianzando esta conviccion inicial. Paris y los primeros votos de Mont-
matre en 1534 serdn un paso importante: son unos votos «en compariia» de
aquellos que se le han juntado y que seran el germen de la Compaiia de Je-
sus; con la intencion de acompanar (iban a gastar sus vidas en el bien de las
almas); sabiéndose acompafiados por Jesus en cada momento, obedientes al
cual se ponen en manos de la Iglesia y del papa, en disposicion de servicio®'.

Ignacio comienza asi su andadura buscando a Aquel que le busca primero.
Buscara acompanantes que le orienten en lo que va sucediendo por dentro,
y sera hallado por aquel que es su acompanante esencial, Jesus. Se inicia asi
una vida a la escucha del Acompariante, en el ejercicio practico de guiar a las
almas a buscar y hallar en todo su voluntad™.

Ignacio a la hora de ejercer el acompafiamiento® lo hara de manera prefe-
rente a través de la conversacion espiritual, el epistolario, y las anotaciones e
instrucciones®*. Dios, para que Ignacio lo fuera entendiendo gradualmente, le

47. Cf. IGNACIO DE LOYOLA, El Peregrino, 28-30.

48. Cf. Ibid., 29.

49. Cf. Ibid, 42.

50. Cf. C. MARCET, «Ignacio de Loyola acompailantey, 322.
51. Cf. Ibid., 323-325.

52. Cf. Ibid., 326.

53. Cf.]. D. CUESTA, «<ACOMPANAMIENTO» 79- 84.

54. Cf. PONTIFICIA UNIVERSITAS GREGORIANA. ATTO ACCADEMICO (2006:
ROMA) - H. M. ALPHONSO, La «conversazione spiritualey.
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va formando en el ejercicio de la conversacion espiritual hasta convertirlo en
su proyecto apostolico y comunitario. En el ejercicio de buscar a otros, que ya
veiamos en su periodo de Manresa pero que serd ain mayor en su estancia en
Barcelona a la vuelta de Jerusalén, Ignacio tiene el deseo de verificar su propia
experiencia espiritual, y que esta le sirva para ayudar a los demas.

Los Ejercicios Espirituales no seran mas que una prolongada forma de
esta conversacion del acompafiado con Dios que se comunica directamente
con su criatura. Conversacion que se concretiza a través de la mision del
acompanante, por medio del cual el Sefior va a ayudando a aclarar las mo-
ciones internas. Para esta tarea Ignacio preparara a sus compaiieros ya desde
el tiempo de Paris.

Su actividad epistolar fue intensa y llama la atencion el cuidado que pone
en sus cartas. Da orientaciones sobre como superar escripulos y tentaciones,
como discernir mociones y como ayudar a que las personas vean con claridad
lo que pasa en su interior. Por su importancia destacan las dirigidas a Teresa
Rejadell, Isabel Roser y Francisco de Borja.

Ignacio, en lo que se refiere a las anotaciones, no usa nunca el término
director en los Ejercicios Espirituales, sino el que los da. S6lo en un segundo
momento, cuando otros comienzan a dar los Ejercicios siente la necesidad de
explicitar el papel del que los da. Este es el que propone los temas de oracion,
y da modo y orden para ayudar a las personas que los realizan, dejando claro
que lo mas importante es la comunicacion directa entre Dios y su criatura.
Pero es funcion del que da los Ejercicios, dirigir al ejercitante en el camino
de la perfeccion e instruirle sobre las pautas indicadas en el libro.

Las instrucciones que Ignacio da a los tedlogos jesuitas que participan
en el Concilio de Trento, ponen de manifiesto la importancia que da al como
hablar, y el papel fundamental de la conversacion como medio de comunica-
cion y crecimiento en el espiritu®,

1.5.2. Inspiracion trinitaria del carisma ignaciano

Para entender los presupuestos basicos del acompafiamiento que denomi-
namos ignaciano, debemos reflexionar sobre la profundidad del fundamento
del carisma ignaciano. Esto nos aportara claves especificas para entender a
la persona concreta y pondra las bases de una forma genuina de acompafiar.

Lo primero que conviene poner de relieve es que el carisma ignaciano en
cuanto a comprension y aplicacion, por parte de la Compaiiia y de la Iglesia,

55. Cf. SAN IGNACIO DE LOYOLA, «Instruccionesy.

118



LA DECISION EN EL ACOMPANAMIENTO ESPIRITUAL

es sujeto de desarrollo. Desarrollo que bien podemos constatar en estos casi
cinco siglos de existencia’.

El esfuerzo que se nos pide para intentar descifrar las claves del carisma
ignaciano reside en:

Al mismo modo que Ignacio, con un proceso descendente, trasplant6 elemen-
tos trinitarios en el carisma de la Compafiia, nosotros, con un proceso ascen-
dente, partiendo de los aspectos concretos del carisma, podemos alzar nuestra
mirada a la Trinidad para ver como se realizan en ella y comprender asi mas
plenamente su significado. [...] En la renovacion de la Compaiiia no puede
faltar la prospectiva trinitaria®.

Es de esta mirada concreta a la Trinidad que aprendemos a descubrir el
profundo valor de la persona, ya que el concepto de persona en ella adquiere
su mas alta realizacion®. Sin olvidar que:

No se trata de un humanismo ideoldgico o cultural, como podia suceder en el
siglo X VI, sino de una auténtica reverencia y respeto por cada hombre o mujer
concreto, individual e irrepetible, prescindiendo de cualquier condicionamien-
to de raza, credo, clase social o pais de origen®’.

De esta contemplacion trinitaria descubrimos que la persona en cuanto tal
estd siempre abierta a la relacion y, por tanto:

En la medida en que esta relacion es «comuniony y no s6lo «comunicaciony,
la persona humana afirma su autonomia y originalidad: donarse a los otros es
el mejor uso que se puede hacer de la capacidad de autodeterminacion. Esta
afirmacion consciente y la voluntaria donacidén de nosotros mismos es la ma-
yor aproximacion que podemos hacer de la imagen perfecta de la Santisima
Trinidad en nosotros®.

Veremos mas adelante la relevancia de esta autodeterminacion en el do-
narse de la persona, que es el factor que abre su vida a la decision de escoger
siempre el mayor bien, en respuesta a la voluntad de Dios descubierta.

Las consecuencias de este mirarnos en la Trinidad son el concebir por un
lado la promocion de la justicia, como el medio para reproducir en nosotros
el mismo modelo de relacion trinitaria, luchando contra cualquier forma de
egoismo o exclusion. Por otro, de aqui deriva la asuncion de la pobreza espi-

56. Cf. P. ARRUPE, «L’ispirazione trinitaria del carisma ignaziano», 36.
57. Ibid., 36 (traduccion libre).

58. Cf. Ibid., 37.

59. Ibid., 37 (traduccion libre).

60. Ibid., 39 (comillas del autor; traduccion libre).
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ritual y actual y la apertura al horizonte de vivencia comunitaria. Haciendo
asi visible también el principal vinculo que existe entre las tres divinas perso-
nas, el amor. El amor de Dios nuestro Sefior, se convertird en el nexo esencial
de los discipulos®!.

1.5.3. ;Qué es acompaniar ignacianamente?

La primera caracteristica del acompafiamiento espiritual ignaciano es que
se acompafia una disposicion®. Por tanto la respuesta ignaciana incluye un
proceso de crecimiento y maduracion en el cual la disposicion inicial de la
persona se va clarificando. Esta disposicion tiene que ver con la bisqueda
sincera de Dios, en un proceso donde las desolaciones o consolaciones son
movimientos que indican la tarea interna que se esté realizando en el alma. El
acompafante tendra como tarea propia ayudar a disipar peligros en la clarifi-
cacion de las mociones, invitando a la persona acompafiada a ser consciente
de las posibles causas de la desolacion, invitando a permanecer humilde dis-
frutando y no apropiandose de las consolaciones, como si solo a si pertenecie-
sen. Y todo esto en discernimiento paciente, perspicaz y seguro®.

El acompafiado necesita, y esta es la segunda, que el acompafiante le esti-
mule a escuchar al Sefior y dejarse fascinar por €l; que le haga objetivar sus
sensaciones y no perder el rumbo cuando la oscuridad le ciega; que toda esta
tarea se haga con la implicacion de la vida entera, sin excluir nada, ninguna
faceta de la misma®. Por tanto el acompafante no se mostrara escandalizado
ante ningin tema de los expuestos por la persona, porque todo lo que lleva
esta al acompafiamiento es lo que porta en su corazon y en su vida.

En el examen diario el acompafiado reconoce las mociones y en ellas el
paso de Dios por su vida. Esta es la materia para el didlogo entre acompaian-
te y acompafiado®. Sera un momento no s6lo de toma de conciencia, sino de
cultivo de una relacion interpersonal con Dios que va configurando el proce-
so de la persona. No es hablar con uno mismo, es abrirse al didlogo con Otro.

Existen dos formas diferenciadas de acompanar en la praxis cotidiana
desde la espiritualidad ignaciana: una dentro y otra fuera de los Ejercicios.
No se debe extrapolar la forma de acompafiar en los Ejercicios al acompana-

61. Cf. Ibid., 39- 41.
62. Cf. C. GARCIA HIRSCHFELD, «;Qué acompaiiamos cuando acompafiamos “igna-
cianamente”?» 124.

63. Cf. Ibid., 130-132.
64. Cf. A. GUILLEN, «El acompafiamiento espiritual», 137.

65. Cf. L. YEVENES, «“Servir al Sefior de todos”, Vademécum para acompafiantes es-
pirituales» 13.
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miento en la vida ordinaria, lo que no quiere decir que la materia trabajada
en los Ejercicios no se prolongue luego en la vida cotidiana®. Al decir que
de la experiencia de los Ejercicios brota una forma de acompafiar propia no
estamos reduciendo ni confundiendo esta con el acompafiamiento que se da
durante los Ejercicios. En la experiencia de Ejercicios, ya sea de ocho dias
o de un mes, se acompana los movimientos concretos que se producen du-
rante la experiencia. El didlogo con el acompanante serd una forma por la
que el ejercitante va descubriendo por donde Dios le lleva, para acoger su
voluntad con disponibilidad y docilidad. Pero, de este entrenamiento en el
espiritu, quien hace la experiencia de Ejercicios va descubriendo una forma
de disposicion que le sera 1til en la vida cotidiana. El acompafamiento fue-
ra de los Ejercicios no es sino la prolongacion de esa disposicion interna de
escucha y acogida. Lo que cambia es el contenido del discernimiento. Ahora
la vida cotidiana se convierte en el lugar donde Dios nos habla. Ambas formas
de acompafiamiento dentro y fuera de los Ejercicios se complementan, y la
primera es escuela para la segunda, para ser capaces de integrar en la vida un
estilo de discernimiento continuado. Asi, fuera de los Ejercicios se ha de tener
en cuenta la adaptacion a la persona concreta y sus circunstancias.

Para concluir la primera parte de nuestra exposicion, conviene resumir lo
que hemos expuesto. Viendo en qué consiste la dinamica del acompafiamien-
to espiritual y cuales son las funciones de sus agentes principales; apelando
al proceso de transformacion interior de la persona contexto en el que este se
situa; mirando al hombre de hoy como sujeto de nuestra mision de acompa-
fiamiento; tomando luz del ejemplo de San Ignacio de Loyola y considerando
la forma de acompaiiar propia que desde la espiritualidad ignaciana se deriva,
podemos decir que el acompafiamiento es un proceso rico, fecundo, articula-
do que contribuye al crecimiento de la persona, en el ejercicio de la libertad y
la conciencia de su propio proceso de transformacion interna.

2. APLICACION DEL MTD AL ACOMPANAMIENTO ESPIRITUAL

Si en la primera parte hemos desarrollado la definicion, importancia y
contribucion del acompafiamiento al proceso de transformacion personal,
en esta segunda parte nos centraremos en la dindmica propia de la decision,
como elemento fundamental que activa y orienta todo el proceso deliberativo
de la persona, y la hace situar su vida en el contexto de un plan mayor.

66. Cf. J. M. RAMBLA, «Acompafiamiento espiritual en la escuela de Ignacio de Loyo-
lax, 327.
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Con la propuesta que haremos de la aplicacion del Método Teoldgico De-
cisional, sefialaremos como este contribuye a un mayor enriquecimiento del
proceso de acompafiamiento ya que en la medida que la persona es conscien-
te de sus decisiones, puede situarse con mayor generosidad y entrega ante
Dios, y descubrir su vida como respuesta a una llamada personal de Dios que
entra en relacion con ella misma.

2.1. Laimportancia de tomar decisiones en la vida cristiana y en su
desarrollo

La dinamica propia de la eleccion en el contexto del desarrollo normal del
ser humano, también en la vivencia de su condicion de cristiano, implica la
capacidad de tomar postura y de discriminar otras posibilidades, pero que no
responden a nuestro nucleo existencial mas profundo. Podemos decir que la
vida se compone de pequenas y grandes decisiones que van configurando el
camino de cada uno y le determinan para avanzar en un sentido u otro.

Uno de los ambitos donde se expresa de forma singular este proceso de
decision, y donde encontraremos claves utiles para vivir el mismo proceso
en el camino posterior, seran los Ejercicios Espirituales, por lo que haremos
referencia a los mismos en distintos momentos de este apartado.

En el contexto de la espiritualidad ignaciana, elegir es dar orden a nuestro
interior. Nos recuerda el profesor Zas Friz:

Elegir implica decidirse para poner orden, para reordenar un orden anterior y
establecer uno nuevo. Se trata de un proceso interior para asumir responsable-
mente una posicion frente a algo o alguien, que requiere una toma de posicion,
una definicion, o, mejor dicho, implica definirse personalmente para asumir las
consecuencias de la eleccion hecha y darle continuidad en el tiempo®”.

El hombre descubre dentro de si una capacidad que le empuja a tomar
decisiones y que le sitiia ante el misterio de si mismo y de la realidad. Asi,

descubrirse misterio supone también descubrirse simultaneamente también un
ser trascendente, descubrirse capacitado para ir mas alld de si mismo al en-
cuentro de una respuesta que es siempre recibida, no producida, pero hay que
asumirla con una decision®,

En este horizonte se encuadra la busqueda del sentido profundo de su pro-
piavida. «No hay biisqueda posible de sentido sin trascendencia y descentra-

67. R. ZAS FRIZ DE COL, «Vida cristiana ignaciana», 105.
68. Tbid., 106.
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miento, pero la respuesta es algo que se elige, nunca algo que se impone»®.
Ante el descubrimiento de este sentido de vida el hombre es libre de amar su
ideal y sentirlo como algo digno de atraccion. Es libre también de amar con-
forme a la forma genuina inherente a su propia vocacion’. Esta experiencia
de trascendencia significa acoger algo del misterio en nuestra vida. Cuando
el horizonte hacia el que nos proyecta va mas alld de nosotros mismos, y de
la historia, se trata de una experiencia de trascendencia fuerte, si no lo hace
es una experiencia de trascendencia débil"'.

Para un cristiano entrar en contacto con el misterio que le trasciende es
entrar en contacto con la persona de Jesus. Es €l el que nos hace participes
del misterio intrinseco de la Trinidad. Se nos revela como la presencia que
esta llamada a ser amada y acogida en nuestra vida de discipulos, y hacia el
que somos capaces de dirigir toda nuestra capacidad de eleccion. Por amor a
¢l, en el amor a él, gracias al amor experimentado y recibido’™.

Alinterno de la dinamica de los Ejercicios Espirituales el papel de la elec-
cion resulta fundamental. Asi una eleccion sera buena cuando la intencion es
recta, pura y se utiliza de las facultades propias naturales de un modo libre y
tranquilo”. Asi nos presenta Ignacio tres tiempos de eleccion™ que atienden
a la circunstancia y momento concreto en que se encuentra el ejercitante.

La eleccion para Ignacio es ordenar la propia vida, renunciando aquello
que nos mantiene anclado al amor a nosotros mismos, y escogiendo todo
siempre por el mayor amor de Dios. La dimension del magis como la bus-
queda del amor siempre mas puro, y la rectitud siempre mas ordenada ha-
cia el Sefor, objeto de nuestra eleccion, es fundamental. Cuanto mayor sea
nuestro conocimiento del amor recibido, mas libre, mas pura, mas generosa
sera nuestra eleccion. Una eleccion que cuando se trata de algo inmutable,
adquiere una dimension escatoldgica porque nos sitiia en un horizonte mayor
que se prolonga hasta la eternidad”.

El cristiano que en el proceso de los Ejercicios asi se dispone para la elec-
cion, experimenta todo un camino mistagogico, que hace que su relacion con
laIglesiano esté acechada por el infantilismo o el servilismo. Y esto porque la
verdadera obediencia a la Iglesia se busca en la consonancia y armonizacion

69. Ibid., 106.

70. Cf. A. CENCINI, Desde la aurora te busco, 97.

71. Cf. R. ZAS FRIZ DE COL, «Vida cristiana ignaciana», 106.

72. Cf. Ibid., 107.

73. Cf. R. ZAS FRIZ DE COL, «Considerazioni sullo “scegliere” in Sant’Ignazio», 97.
74. Cf. EE.EE., 175.

75. C£.R.ZAS FRIZ DE COL, «Considerazioni sullo “scegliere” in Sant’Ignazio» 103-105.
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al sentir de Cristo. La Iglesia como realidad trascendente es continuadora
de la mision de Cristo mediante la accion vivificante del Espiritu. Decidirse
por la voluntad de Cristo, implica también un compromiso personal a cons-
truir comunidad, a ser Iglesia, prolongacion suya en medio del mundo™.

El caracter de la eleccion, al igual que el de la propia libertad, seran siem-
pre limitados, sujeto a los modos y tiempos de cada persona concreta.

Pero el hecho es que se elige siempre (en el proceso de Ejercicios Espirituales
también) desde un conocimiento que es siempre limitado, desde una raciona-
lidad que es siempre incompleta y desde unas motivaciones particulares y, en
buena parte, desconocidas. La eleccion, pues, esta asociada a la finitud del ser
humano y de ahi que nadie pueda disfrutar sino de un régimen de «libertad
condicionada».

Elegir, comprometerse, significa ligarse de algin modo a un proyecto vital
libremente, y trazar los objetivos y medios para alcanzar los fines del mismo.

La capacidad de comprometerse supone, ciertamente, disponer de una aptitud
para abrirse a la alteridad trascendiendo el encapsulamiento narcisista del que
es testigo todavia el adulto inmaduro, el neur6tico o, sobre todo, el psicotico.
Todos ellos encuentran una dificultad mas o menos seria para salir de su propia
realidad mental, entrar en contacto, descubrir la alteridad y poder, por tanto,
comprometerse con algo que no sea su propia interioridad magnificada’.

El reto serd como ayudar a este sujeto concreto, al que acompafiamos y
servimos, a hacer camino de maduracion, para que aprenda que «madurar es
dejar atras, que optar es dejar y a través de esas opciones y renuncias es el
modo como nos vamos construyendo a nosotros mismos»’.

2.2. La dindmica de tomar decisiones y el papel del discernimiento
espiritual

El rol de la sensibilidad en la persona cumple la funcion de activar el pro-
ceso de decision. El primer criterio para decidir guarda relacion con la iden-
tidad personal, el mundo de los valores, no entendidos en sentido etéreo sino
como el plan de Dios para cada uno. La exigencia de verdad, bondad, justicia

76. Cf. A. BONORA, «Liberta nell’obbedienza. Per una fenomenologia della liberta e
mistagogia dell’obbedienza in Ignazio di Loyolay, 21- 22.

77. C. DOMINGUEZ MORANO, «El sujeto que ha de elegir hoy (I)», 153 (comillas del
autor).

78. 1bid., 154.

79. Tbid., 158.
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para mi y para los otros, sera la guia que acompafiara el discernimiento y la
eleccion. El deseo de querer hacer el bien al otro, como criterio de eleccion
se convierte en un gesto adulto y responsable, que nos lleva ademas a un ejer-
cicio de discernir entre lo verdadero y lo falso, lo que aporta y lo que impide
la construccion de un proceso adulto en el camino de la fe. La persona que de-
cide estara también atenta a las motivaciones, que a veces tendran mucho que
ver con el mundo del inconsciente. Discernir significara entonces aportar luz
sobre esta realidad desconocida. El discernimiento no es una realidad solo
humana, sino también cristiana. Y discernir desde un sentido de fe conllevara
el arriesgarnos en un acto de abandono y confianza, fiados del amor de Dios,
de aquel que no has llamado y hace camino a nuestro lado®.

(Qué significa para un creyente tomar decisiones? Nos referimos al sim-
ple acto de elegir, aquellas que son decisiones mas vinculantes, pero también
el entramado de pequenas decisiones del que esta compuesto nuestra vida
cotidiana. Significa en primer lugar situar la propia existencia en consonan-
cia con la presencia de Dios en nuestra vida. En segundo lugar, mediante el
ejercicio de discernimiento disponernos a configurar nuestra propio querer
con el Dios sobre nosotros. Querer, buscar, actuar que su voluntad sea la mia.
Con el hecho de discernir la persona se pone como peregrino ante el sentido
del misterio, y ante el Misterio mismo en su propia vida.

El discernimiento es exactamente la escuela del misterio, es el camino de
quien aprende a estar ante él para dejarse iluminar y envolver por aquel exce-
so de luz, de «luz amabley. [...] Para quien discierne Dios es Misterio de luz
resplandeciente, que ilumina la vida y cada uno de sus misterios. Para quién
no discierne, en cambio Dios (dios) es enigma, mudo y tenebroso, un idolo sin
vida inalcanzable®.

La persona que discierne aprende a afinar la mirada y el oido para captar a
Dios que se manifiesta en mil y un pequefios detalles. Asi aprende a obedecer,
no como un acto externo sino como un ejercicio de coherencia interior que
nace de la propia experiencia de lo que ha oido y experimentado. El proceso
de discernimiento y eleccion se convierte asi en un verdadero acto de amor
que busca siempre corresponder con el mds a esa experiencia relacional en
la que se siente envuelto. Se convierte asi el discernimiento en un estilo propio
de vida del creyente, porque sabe que Dios tiene siempre algo que comunicar-
le, que siempre se encuentra en una tension gozosa de escucha®’.

80. Cf. A. CENCINI, Desde la aurora te busco, 174-188.
81. Ibid., 192 (cursiva del autor).
82. Cf. Ibid., 193-197.
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Todo esto solo tiene sentido desde la libertad de conciencia del sujeto. Es
el discernimiento el lugar donde crecer y ejercer esta libertad en un proceso
de auténtico aprendizaje. Una libertad que es libertad de todo lo que dificulta
o impide el camino personal hacia Dios, y es una libertad para ser cada vez
mas auténticos con nosotros mismos y crecer en nuestra relacion con Dios®.

Elegir a Dios en nuestra vida, no es una eleccion mas. Se trata de la elec-
cion fundamental y el nicleo que permite activar en nuestra vida el proceso
de transformacion.

Cuando elegimos decir si, se actualiza la creacion, la encarnacion y la plenifi-
cacion. La creacion se prolonga porque el 7uah divino encuentra una obertura
para engendrar nueva vida; la encarnacion contintia porque a través de la elec-
cion se historiza el acto creador en la vida de los hombres; la plenificacion se
extiende liberando las fuerzas egocéntricas que nos opacan y dejando espacio
para que la vida del Espiritu fluya sin obstaculos®.

Por medio de esta union se va produciendo en nosotros una auténtica
transformacion interior. Lo paraddjico es que «esta union se produce por
medio la aparente pérdida del ntcleo sustancial de cada uno. Para ser mas
nosotros mismos, mas hemos de entregar lo que nos hace ser nosotros»®.

Esta dimension oblativa nos permite surgir en una realidad nueva, keno-
tica, personificadora, unitiva®. Asi el discernimiento en este proceso no es:

So6lo un método sino un estado contemplativo de orden mistico, por el cual se
llega a percibir en cada momento la respuesta adecuada a lo que las circuns-
tancias requieren porque emergen del mismo fondo. El discernimiento es este
estado de receptividad y de escucha. En cada situacion que se nos presenta, con
un maximo de atencion (aspecto cognitivo) y de comunion (aspecto afectivo)
estamos llamados a tomar la decision y a llevar a cabo la accion mas adecuada
para acelerar y consumar la accidén que nos lleva a la union®’.

Este estado de discernimiento como actitud permanente que nos lleva a la
union, hace que cada acontecimiento humano sea un medio por el que Dios
se nos comunica, y una invitacion a configurar nuestra voluntad con la suya,
hasta el punto de descubrir que «no se trata de hacer su voluntad, sino que
seamos su voluntad»®®.

83. Cf. Ibid., 208-212.

84. J. MELLONI, «La eleccion, el nombre ignaciano de la uniony, 124.
85. Ibid., 130.

86. Cf. Ibid, 130.

87.1Ibid., 131.

88. Ibid., 131.
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Asi dispuesto el sujeto se convierte en una persona madura que asume su
propia vida, movida por el amor y en el amor a Dios estd dispuesta a descubrir
siempre mas la plenitud de esa misma vida en el servicio y la entrega. Dis-
cernimiento y decision tienen su nexo mas profundo en el amor. Asi «el amor
viene a ser el vinculo de la libertad con la accion a través de la decision»®.

El discernimiento seria «el proceso de traducir las convicciones concre-
tas, cOmo encarno mis convicciones en las decisiones concretas de la vida»®’.

Para Dario Moll4 las notas del discernimiento cristiano son, primera, el
caracter cristoldgico, que implica mirar a Cristo y por tanto no caer en la ten-
tacion de estar dando vueltas sobre nosotros mismos. Segunda, la tendencia
al mas, el magis, la busqueda del mayor bien en el cumplimiento y ejercicio
de la voluntad de Dios en nuestra vida. Y tercera, la atencion a las distintas
mociones 0 movimientos que se producen en el interior del alma®'.

2.3. Partes del Método Teologico Decisional (MTD)

De la mano de Licia Pereira de Oliveira®, describiremos brevemente qué
es el Método Teolodgico Decisional y sus distintas partes.

Tal y como nos lo describe la autora se trata de una version actualizada
del denominado método fenoménico cognitivo y resultado de un fructifero
trabajo de reflexion académica de dos afios, de un grupo de doctorandos del
Instituto de Espiritualidad de la Pontificia Universidad Gregoriana, coordi-
nados por el profesor Rossano Zas Friz De Col.

El desarrollo metodologico, busca ante todo llamar la atencion sobre el rol
de la decision al interno del proceso de maduracion y desarrollo de la expe-
riencia espiritual, y descubrir como esta contribuye a dar forma al complejo
entramado de la vida cristiana.

Si reconocemos como hemos visto anteriormente, el protagonismo de
Dios y del hombre, en un proceso dialdgico compartido, de maduracion y
camino hacia la plenitud, el MTD sera una ayuda para tomar conciencia de
como esa relacion se ha desarrollado, fortalecido y emergido en la conciencia
actual del creyente.

La importancia de la decision al interno de la vida intrapsiquica ha sido de
gran interés para las ciencias humanas como la psicologia, la neurociencia o la

89. J. GARCIA DE CASTRO, «La libertad pasivizada: decision y consolacion en Ignacio
de Loyolay, 149.

90. D. MOLLA LLACER, «El discernimiento, realidad humana y espiritualy, 6.

91. Cf. Ibid., 9-11.

92. Cf. L. PEREIRA DE OLIVEIRA, «Il metodo teologico-decisionale».
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filosofia. Nosotros presentaremos como la decision se convierte en elemento
integrante de la vida espiritual, entendida como experiencia vivida del creyen-
te en su relacion intima con el Misterio de Dios que se comunica.

La decision es resultado de un proceso complejo, donde entran en juego las
dimensiones cognitivas, emotivas, sentimentales, comportamentales, incluso
el propio cuerpo, la realidad somatica. Ademas, descubrimos que cada elec-
cioén que tomamos no es autdbnoma, sino que las decisiones pasadas ejercen so-
bre ella una fuerza, que no merma la libertad presente, pero de alguna manera
marcan una linea. Por lo cual podemos decir que la decision actual esta hecha
de otras tantas que hemos hecho en el pasado. Cada eleccion actual imprime
a nuestro vivir un nuevo orden, un nuevo sentido, y esto es lo primero que
percibe cuando se acerca a la vivencia de una persona el tedlogo espiritual.
Podemos observar las consecuencias y por ellas llegar a la decision tomada.
En la decision podemos individuar los factores que la han motivado, y sobre
todo descubrir los valores mas profundos que la guian y configuran®.

La decision en el proceso de acompafiamiento espiritual nos informa, nos
ilumina, porque nos habla de la interioridad del sujeto a quien acompana-
mos. Por lo que individuar las principales decisiones vitales, establecer la
conexion entre ellas, descubrir hacia donde han conducido a la persona en
cuestion, sera fundamental para cumplir con el objetivo del acompainamien-
to. Aqui el MTD viene a ser una provechosa ayuda.

El MTD se compone de tres partes principales: Analisis Decisional, In-
terpretacion Mistagogica, y Sintesis Contextual. Veamos brevemente en que
consiste cada una de ellas.

El analisis decisional consta principalmente de dos tipos de andlisis: el
sincronico y el diacronico. El primero remite a decisiones particulares. Hace
referencia a las experiencias vividas y que podemos situar en un cronograma.
Para este analisis de cada decision damos cinco pasos con vistas a situarla
en su contexto: percepcion, conciencia, reflexion, decision y consecuencia®™.
Para el andlisis diacronico, desplazaremos nuestro interés a la vivencia como
tal, tratando de individuar la linea guia que ha ido hilvanando cada una de
nuestras decisiones en el tiempo como un todo organico. Aqui distinguimos
también tres momentos: despertar, maduracion y cumplimiento.

93. Cf. Ibid., 225.

94. En un reciente trabajo publicado, se afiade a estos cinco pasos uno precedente que se
refiere al contexto y la ocasion en que se produce la decision. En el caso del acompafiamiento
espiritual nos llevaria a atender el contexto de la persona, lo que la persona esta viviendo en
el momento de la toma de una decision. Cf. R. ZAS FRIZ DE COL, ed., Il vissuto di S. Teresa
di Lisieux alla luce del metodo teologico-decisionale, 12.
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La segunda parte es la interpretacion mistagogica, compuesta también por
dos fases: pedagogia de Dios (mistagogia) y transformacion de la persona.
Una vez analizadas nuestras decisiones, desde la perspectiva creyente y de
crecimiento y maduracion en la vida cristiana, tratamos de ver en primer mo-
mento cual ha sido la forma por la que Dios nos ha ido llevando en el contexto
de nuestra evolucion espiritual personal. Este actuar de Dios en nosotros pro-
duce como consecuencia la transformacion interior, que es objetivable en la
medida que puede ser percibida por aquellos que nos contemplan. El desarro-
llo de la vida teologal, el crecimiento en la fe, la esperanza y la caridad, serdn
aqui la clave que nos permita contemplar esta mistagogia.

La tercera parte del MTD es la sintesis contextual. Esta se compone asi
mismo de dos fases el contexto actual y la vivencia cristiana. Se trata de des-
cubrir como el contexto socio-religioso en el que se desarrolla la vida cris-
tiana influye en la misma, haciendo que se activen o no unas determinadas
caracteristicas mas que otras. No se puede hacer experiencia espiritual neutra
o aséptica, prescindiendo del contexto en que el cristiano vive, se desarrolla
y se experimenta a si mismo ante el Misterio. Una vez que somos capaces de
individuar el contexto, se trata de entablar un fecundo dialogo para descubrir
cuales son los aportes mas significativos de la experiencia cristiana analizada
e interpretada para una vivencia actualizada del seguimiento de Cristo.

Situar la experiencia personal de transformacion en un contexto mas am-
plio de hombres y mujeres en blisqueda, incluso cuando algunos de estos
no se declaren creyentes, nos permite ser testigos de excepcion de un modo
diverso de experiencia de encuentro con un Dios personal que no solo sale a
nuestro encuentro, sino que hace camino a nuestro lado. Esto nos permitira
también hacer la propuesta a otros, de una vida abierta al riesgo de ser al-
canzados por esta experiencia transformante. Buscadores encontrados, que
proponen caminos de busqueda a otros hombres anhelantes, esta es la mision
que brota de la toma de conciencia de la propia transformacion espiritual.

2.4. Analisis del desarrollo de la vida cristiana personal desde el MTD

Vamos ahora a adentrarnos en la aplicacion del MTD al acompanamiento
espiritual, y lo haremos siguiendo el esquema del mismo: primero mediante
el andlisis sincronico y diacronico, intentaremos individuar y contemplar las
decisiones importantes en la vida de la persona acompaiiada; a continuacion
con la interpretacion mistagogica dilucidaremos la linea guia de Dios pa-
ra con esta persona, el como Dios la ha ido conduciendo de un modo propio,
particular; con la sintesis contextual mirando al conjunto de la vida de la per-
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sona, veremos como lo experimentado la sittia ante el mundo con una mirada
nueva, y la hace capaz de entrar desde su propia experiencia en un dialogo
fecundo con las personas, la cultura y la sociedad que le rodean.

2.4.1. Decisiones mas importantes: andalisis sincronico y diacronico

En referencia al analisis de las decisiones del sujeto que hace experiencia,
el problema de fondo es la relacion existente con el Misterio (trascendente
y a-categorial) y el sujeto concreto inmerso en el tiempo y el espacio, que
es consciente de que hace experiencia aqui y ahora. El hombre parte en su
relacion con el misterio de una experiencia que escapa a sus propios esque-
mas, para en un segundo nivel ser consciente de la experiencia vivida y sus
resonancias afectivas y en un tercer nivel ser capaz de interpretar estas en
didlogo con la propia tradicion cultural®.

El hombre mediante la toma consciente y libre de decisiones en su vida, en-
tra en relacion con el Misterio y orienta su vida en una determinada direccion.

Para proceder al analisis decisional de la vivencia creyente del individuo
en primer lugar vamos a aplicar un modo sincronico y otro diacronico.

En el analisis sincronico, una vez identificadas las decisiones mas signi-
ficativas en el tiempo sobre las que queremos centrar nuestro analisis, se indi-
vidua cada una de las mismas conforme a cinco momentos:

Percepcion de la mocion espiritual de base; toma de conciencia de la mocion
mediante su resonancia cognitiva y afectiva; reflexion sobre el sentido de la
mocion; toma de decision en base a la mocion espiritual; y finalmente, asun-
cion responsable de las consecuencias de la decision®.

Con referencia al primer momento se trata de identificar la modalidad de
la presencia del Misterio. «Aqui tiene lugar el encuentro entre la dimension
a-categorial (fenoménica) de la experiencia categorial (psicologica), es el
“lugar” de la experiencia mediante la cual la persona reconoce simplemente
que ha experimentado “algo”»”’.

En referencia al segundo momento, la persona que ha experimentado ese
«algo» se da cuenta de que ha producido en su interior una serie de reso-
nancias cognitivas y afectivas. Esto le lleva a la toma de conciencia de lo
experimentado”.

95. Cf. R. ZAS FRIZ DE COL, La presenza trasformante, 122.

96. L. PEREIRA DE OLIVEIRA, «Il metodo teologico-decisionale», 228 (traduccion
libre; cursiva de la autora).

97.R. ZAS FRIZ DE COL, «Vida cristiana ignacianay, 89 (comillas del autor).

98. Ibid., 89.
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En el tercer momento o de evaluacion critica de lo recibido, la persona
trata de recurrir a su propia antropologia, cosmovision y tradicion religiosa
para desde ahi encontrar las claves de interpretacion de lo percibido. En esta
confrontacion con el marco integral de la persona, entran en juego también
los propios valores, y desde la confrontacion de la experiencia con los mis-
mos, llega el cuarto elemento que es la decision. Decision sobre todo de si la
experiencia que he descubierto modifica y en qué sentido mi propia escala
de valores. Fruto de la decision tomada se llega al quinto elemento que tiene
que ver con re- orientacion de la persona®. Porque soy consciente de que la
experiencia vivida estd en consonancia con la integralidad de lo que soy, y
conforme al sentido mas profundo de la propia vida, asumo las consecuen-
cias de la decisién como un paso adelante en el camino de la concrecion de
esa busqueda de sentido. La conversion constante como fruto del avanzar en
la vida teologal, se entenderia en este sentido.

Con la intencion de poner nuestra atencion sobre la decision, verbos como
decidir, elegir, optar, determinar, escoger nos daran pistas al respecto. Si
queremos fijarnos en cambio en la conciencia de la actuacion divina en la vida
del sujeto, prestaremos atencion a verbos como sentir, percibir, advertir, pro-
bar. En referencia al tercer momento de la reflexion critica de la experiencia
vivida, nos fijaremos en verbos como reflexionar, considerar, examinar'®.

En referencia al andlisis diacronico. Parte este de la «conciencia que las
decisiones se suceden en el tiempo y que las consecuencias de una decision
normalmente son el presupuesto de la sucesivay!®. Viendo en conjunto las
decisiones individuadas en el analisis anterior, se trata de delimitar cuales
son las lineas guia, los puntos fuertes inalterables que se repiten en todas.
Esta linea de continuidad sera la musica de fondo continuada que guia la
sinfonia de la vida creyente del sujeto. Para describir el proceso acudiremos
a tres periodos: inicio o despertar, desarrollo o maduracion, conclusion o
cumplimiento'”. Notese aqui la resonancia que tiene este analisis con el es-
quema de las tres vias clédsicas del progreso de la vida espiritual: purgativa,
iluminativa y unitiva.

Como superacion de la restriccion y parcialidad que suponen los esque-
mas clasicos del proceso de la vida espiritual, el profesor Zas Friz, citando a
Federico Ruiz, nos dice:

99. Cf. Ibid., 89.
100. Cf. L. PEREIRA DE OLIVEIRA, «Il metodo teologico- decisionale», 228.
101. Ibid., 229.
102. Cf. Ibid., 229.
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Ser adulto, maduro cristianamente «significa asimilar el desarrollo coherente
de la gracia y de la ensefianza evangélica en las convicciones intimas y en las
relaciones que caracterizan la vida humana: a) delante de Dios: criatura, hijo,
siervo, sujeto libre y responsable; b) en la Iglesia comunidad que vive y tes-
timonia; ¢) como persona creyente y coherente en toda la existencia; d) en la
vida y ante los problemas de la sociedad»'®.

Desde la perspectiva de Federico Ruiz, el desarrollo de la vida cristiana
y, por consiguiente, de la relacion con el Misterio por parte del creyente,
tiene un caracter de totalidad que afecta a cada una de las dimensiones de la
vida humana. En consecuencia, no podemos hablar de progreso en la vida
espiritual desligado de las otras facetas que configuran su universo vital, y
sin hacer relacion a ellas. Ruiz sefala seis etapas en el desarrollo de la vida
cristiana, a saber: iniciacion, personalizacion/ interiorizacion, crisis, madu-
rez y gloria'™.

El crecimiento no adviene simplemente por acumulacion, sino por un pro-
ceso de pérdidas y adquisiciones. Lo mismo sucede en el proceso espiritual,
pues no es un proceso gradual o armonico: esta hecho de contradicciones,
conflictos, tensiones, roturas de equilibrio, que abren el horizonte a sintesis
mas ricas'®,

Esta ultima parte resulta fundamental para la aplicacion practica del
MTD, el contexto del acompanamiento espiritual, ya que hasta el momento
los campos a donde se ha aplicado el mismo es el analisis de la vivencia
cristiana de algunos santos o grandes personajes, entre ellos San Ignacio de
Loyola y Santa Teresa de Lisieux.

Desde esta perspectiva, acompafar desde la clave del MTD significa
acompaiar toda la vida de la persona en su conjunto, teniendo presente su
variado campo de referencias y relaciones. No podemos caer en el peligro de
reducir el acompafiamiento so6lo a lo espiritual. Como veiamos en la primera
parte de este trabajo, el acompafiamiento debe ser integral, entendiendo este
término como la consideracion de todo lo que configura la vida del creyente
y le abre a la presencia del Misterio, todo que es afectado por esta experiencia
transformante.

103.R. ZAS FRIZ DE COL, La presenza trasformante, 141 (comillas del autor).
104. Cf. Ibid., 142.

105. RUIZ, F., «Diventare personalmente adulti in Cristo», in: Problemi e prospettive di
spiritualita, Queriniana, Brescia 1982, 292 (citado por R. ZAS FRIZ DE COL, «Vida cristia-
na ignacianay, 91)
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2.4.2. Interpretacion mistagogica del analisis decisional

Esta constituye la segunda parte del MTD. Se denomina asi porque la
persona es introducida por el Misterio en su esfera divina. Se compone de
dos fases:

En la primera, se interpreta el modo en que la pedagogia divina se revela para
actuar la transformacion interior del fiel; en la segunda, se interpreta el proceso
de trasformacion que la persona ha sufrido a través de las decisiones que ha
tomado en referencia a su relacion con el misterio de Dios!%.

Aqui aparece otra diferencia con las distintas aplicaciones que se ha hecho
hasta ahora del MTD, al aplicarlo al acompafnamiento espiritual. Ahora no
dialogamos con el texto escrito que cuenta la experiencia espiritual vivida.
Lo hacemos con el sujeto que la ha experimentado, y que de alguna manera
la actualiza en su vivencia cotidiana

Llegados a este punto, y en aras a que la persona tome conciencia de
como es el actuar de Dios en ella misma, es importante tener en cuenta
la evolucion de la imagen de Dios en la persona creyente. En palabras de
Garrido: «el paso de la ideologia a la fe se produce cuando la fe deja de ser
un sistema de verdades que exigen adhesion y el creyente se encuentra con
el Dios vivo, y al escuchar su Palabra, descubre su hondura de ser»'?’. Esto
implica un proceso de purificacion y transformacion al interno de la perso-
na, que debe ser objeto de atencion por parte del acompafiamiento desde el
MTD, a este proposito, nos dice Cabarrus:

La habilidad para limpiar y reconstruir la imagen de Dios exige que quien
acompana ya haya hecho este proceso en si mismo(a); es decir, que haya puri-
ficado su propia imagen fetichista de dios y haya entrado en la relacion gratuita
con el Dios de Jesus, y que viva la culpa fecunda como resorte de conversion 'y
disposicion para la experiencia de ser pecador(a) perdonado(a)'®.

Como consecuencia de la transformacion de la imagen de Dios en no-
sotros es posible ver con mayor claridad de qué forma nos va guiando en
el proceso de transformacion. San Ignacio durante su periodo manresano y
después de superar la crisis de escrupulos que lo llevo hasta la tentacion del
suicidio, cambia su imagen de Dios: de Alguien a quién se sirve de manera
voluntarista, por Alguien de quien nos debemos dejar conducir en actitud

106. L. PEREIRA DE OLIVEIRA, «Il metodo teologico-decisionale», 232 (cursiva de la
autora).

107.J. GARRIDO, Evangelizacion y espiritualidad, 33.

108. C. R. CABARRUS, Cuaderno de Bitacora, 171.
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confiada. De la actividad desmesurada del sujeto que se cree protagonista, a
la pasividad de quien es llevado en el amor confiado:

En este tiempo le trataba Dios de la misma manera que trata un maestro de
escuela a un nifio, ensenandole; y, ora esto fuese por su rudeza y grueso inge-
nio, o porque no tenia quién le ensefase, o por la firme voluntad que el mis-
mo Dios le habia dado para servirle, claramente juzgaba y siempre ha juzgado
que Dios le trataba de esta manera'®.

Esta transformacion de la imagen de Dios y la conciencia de su papel acti-
vo en el proceso de transformacion interior puede venir, y de hecho viene, de
la mano de lo que llamamos crisis de autoimagen, donde hay contraste entre
nuestro yo real y nuestro yo ideal. De un modo especial cuando la crisis nos
revela algin aspecto de nuestro inconsciente de que de otro modo hubiera
permanecido desconocido para nosotros. Cencini y Manenti al respecto de
este proceso nos dicen:

Debemos esperar (y desear) que antes o después (mejor antes que después)
aparezca una crisis saludable que haga emerger las apariencias de bien y nos
ponga frente a una nueva interpelacion por parte de la vida y a nuevos signi-
ficados de ella, conocidos hasta ahora solo intelectualmente, pero que ahora
debemos traducir en convicciones personales!'®,

Se convierte asi la crisis en misteriosa mediacion de emergencia del Mis-
terio en nuestra vida, que nos permite abrirnos a un conocimiento mas pro-
fundo, no racional, de este en nosotros.

Aqui entrariamos en la segunda fase de esta segunda parte del MTD: la
interpretacion del proceso de transformacion a la luz de las decisiones que he-
mos tomado y su relacion con el Misterio. La propia vida es percibida bajo una
luz nueva, donde todo lo que ha acontecido adquiere una légica coherente en
aras a un proyecto mayor que nos supera, y del cual solo se nos va revelando
paso a paso lo que debemos conocer. De esta interpretacion mistagogica nace
como respuesta la confianza en el amor y una docilidad que nos lleva a aceptar
cuanto sucede como voluntad de Dios en nuestra vida. Esta consideracion de
las decisiones a la luz del Misterio: «Hace pues al discipulo no solo docilis,
capaz de aprender de un docente, sino docibilis, libre de aprender de 1a vida de
cada dia, del trabajo cotidiano, del ministerio y de la mision, de toda relacion
con cualquier persona, de las situaciones positivas y menos positivasy»'!.

109. IGNACIO DE LOYOLA, El Peregrino, 27.
110. A. CENCINI - A. MANENTI, Psicologia y teologia, 217.
111. Ibid., 297.
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2.4.3. Sintesis contextual o perspectivas futuras

Es la tercera parte del MTD que se compone también de dos fases: «en la
primera se busca comprender el influjo del actual contexto socio-religioso en
el cristiano de hoy. A continuacion, en la conciencia de la situacion descrita,
se ofrecen consideraciones que iluminen la vivencia cristiana modernax''2,

Este desafio parte de la necesidad de prestar atencion a las caracteristicas
de esta época, pues el ambiente social y cultural influye en nuestra vida de fe.
En esta tercera parte del método se trata de descubrir en primer lugar como
el contexto social influye y condiciona la respuesta del creyente en libertad a
Dios. El individualismo cultural, por ejemplo, es un elemento que se cuela en
nuestra vivencia espiritual y nos dificulta concebir una fe vivida en un contex-
to comunitario. Descubrir los posibles influjos nos ayudara a contrarrestarlos
siendo consciente de los mismos. Y lo que es mas importante, y aqui vendria
la segunda fase, a hacer una propuesta realista, sugerente y atrayente del se-
guimiento de Cristo al hombre de este momento historico.

La propia experiencia espiritual vivida, y de la cual toma conciencia la
persona acompafiada, se convierte en luz y camino no sélo para si sino tam-
bién para otros. Y esto a su vez hace que sea capaz de entender a otros, de
acompanar, de orientar quienes se encuentran en situaciones similares.

En esta parte de la aplicacion de Método la persona acompanada que se
abre a expectativas desde lo que ha vivido y fijado en su interioridad, lo hace
de forma auténtica y realista. No se trata de expectativas irreales e ilusorias.
Sabe que el camino de didlogo, encuentro y servicio a los otros que se pro-
pone es posible porque ella misma lo ha experimentado como tal. Hay una
actitud de fondo de lo que podriamos llamar humildad ontolégica'®, que no
es otra cosa que la humildad de quién se ha sentido acompafiado, conducido
y amado en un proceso de transformacion interior, abrazando la propia fra-
gilidad como gracia y sintiendo en medio de ella una llamada genuina a un
mayor servicio desde una mayor autenticidad y don de si.

2.5. Seguimiento cotidiano de la experiencia personal desde el MTD

Después de ver que es el MTD y analizar sucintamente cada una de sus
partes, viendo como este puede ser aplicado al acompafiamiento espiritual,
ahora se hara necesario que reflexionemos sobre como seguir y acompaiar
esta experiencia en el contexto de la vida cotidiana.

112. L. PEREIRA DE OLIVEIRA, «Il metodo teologico-decisionale», 236.
113. Cf. F. TORRALBA, «La humildad ontologica»
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El MTD mediante el analisis sincrénico y diacrénico nos lleva a contem-
plar nuestras decisiones en si mismas y en sentido cronolégico. No cabe duda
de que cuanto mas seamos capaces de cultivar la capacidad de conocimien-
to de nosotros mismos, desde un sentido de fe, buscando descubrir el paso
de Dios en nosotros, mayor sera nuestra capacidad para tomar a partir de es-
ta actitud de discernimiento en el dia a dia. Decisiones informadas de esta
relacion dialogica de fe constitutiva del ser creyente entre nosotros y Dios.

Para ello nos ayudara prestar atencion al examen cotidiano, en €l al mun-
do de las mociones interiores, y ser capaces de confrontarnos con otra perso-
na que nos objetiva en el proceso de acompaiiamiento.

2.5.1. El examen cotidiano de la oracion y de la jornada

El examen es una de las propuestas que propone San Ignacio en los Ejer-
cicios Espirituales, y que en su vida supondra un doble descubrimiento:

En verdad se trata de dos descubrimientos que fue haciendo a partir de la ilu-
minacion divina recibida en Manresa y confirmados, progresivamente por su
propia experiencia espiritual:

—Primer descubrimiento: la importancia del examen en un camino de madura-
cion espiritual, que pasa necesariamente por el autoconocimiento, favoreciendo
el crecimiento de la persona en el autodominio y en la libertad interior.
—Segundo descubrimiento: la importancia del examen en cuanto mediacion
espiritual ideal para una vocacion apostolica, misionera e itinerante, tal como
era la que Dios lo llamaba a vivir, a fin de que fuese capaz de buscar, encontrar
y unirse a El en todas las cosas, volviéndose un contemplativo en la accién
apostolica y en el servicio a los demas!',

En cuanto a la unificacion de estos dos elementos de aumento de autocon-
ciencia de nosotros mismos y de mayor conocimiento, puesto en relacion con
nuestra condicion apostdlica y el cultivo de la contemplacion en la accion,
me parece oportuno recordar lo que el P. Herbert Alphonso nos dice acerca
del examen particular:

El «examen particular» no es diferente de la «vocacion personaly, si la «voca-
cion personal» es la manera irrepetiblemente inica y propia mia de disponerme
para el Sefior, entonces la forma mas relevante para mi de practicar el «examen
particular» es asumir en profundidad la actitud de mi «vocacion personal» en
esos momentos concretos que he escogido en mi vida diaria. Esto mismo me
dispone como ninguna otra cosa podria disponerme para salir al encuentro del

114. A. ARAUJO SANTOS, «El sentido del examen de conciencia ignaciano en el pro-
ceso de crecimiento humano y espiritual del cristiano de hoy», 50 (cursiva del autor).
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Sefior en las personas, acontecimientos y circunstancias de tiempo, lugar, y ac-
tividad de la vida diaria. Es, en ultimo analisis, mi manera exclusiva y personal
de «hallar a Dios en todas las cosas»''.

El Examen contribuye a poner en orden nuestro mundo interior, siendo
conscientes de nuestras propias contradicciones e inconsistencias, pero tam-
bién de todas nuestras potencialidades. Esto nos permite en el dia a dia vivir
unidos al Sefor, experimentando su presencia en nosotros, por lo que exa-
men se convierte en una forma particularisima de oracion!'®. No se trata de
un simple ejercicio de introspeccion psiquica. Implica una conciencia fuerte,
que brota de la experiencia creyente, de estar ante la presencia de Dios, y en
El ser capaz de leer el dia acontecido en clave de agradecimiento.

En el examen cotidiano no son solo los hechos en si que hemos vivido en
el transcurso del dia la materia sobre la que nos detenemos, sino sobre todo
y por encima de todo, las mociones interiores y resonancias, que cada uno de
los acontecimientos vividos ha dejado en nosotros. La toma de conciencia
de esta impronta nos permitira encuadrar cada momento, cada dia, como
ocasion para vivir en la unién con Dios en la respuesta libre y generosa a su
plan sobre nosotros.

El examen cotidiano «al ponernos en contacto con nuestra propia verdad,
contribuye a evitar que caigamos en una imagen falsa de nosotros mismos
y del mundo»'’, por lo que cumple con una funcion de recordarnos quienes
somos, cudl es nuestra mision, y cudl es el sentido mayor al que hemos sido
llamados. Ademas, el Examen nos permite:

Hacernos /liicidos acerca de la autenticidad de nuestro seguimiento de Jesus
y desenmascarar los criterios contrarios al Evangelio que dirigen —a menudo
inconscientemente— nuestras decisiones [...]; nos ayudara a verificar nuestra
indiferencia o libertad para elegir lo que mas nos conduce [...], y a tomar la
temperatura de nuestro corazon para descubrir cuanto amamos y para «afec-
tarnos» a la persona de Jesus pobre y humilde y a su radical seguimiento''8,

La practica del Examen Cotidiano nos permite cultivar una mirada fina,
que hace que en nuestra realidad cotidiana seamos capaces de aprender a mirar
al mundo como Dios lo mira. Esto implica de cara al horizonte de la decision,
y al acompanamiento desde el MTD, que tenemos la capacidad desarrollada

115. H. M. ALPHONSO, La vocacion personal: transformacion en profundidad por me-
dio de los ejercicios espirituales, 21 (comillas y cursiva del autor).

116. Cf. A. ARAUJO SANTOS, «El sentido del exameny», 53.

117. Ibid., 54.

118. J. OSUNA, «Nuestro examen cotidiano», 124.
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de descubrir donde anida la génesis de nuestra decision, porque es la contem-
placion de lo cotidiano lo que nos ha portado a la misma. A nivel espiritual,
el cultivo de esta mistica de lo cotidiano nos lleva a vivir en una actitud de
discernimiento permanente, de busqueda del magis en nuestra vida.

El cultivo del Examen Cotidiano como forma de oracioén personal y mo-
mento de unidon con Dios en nuestro dia, nos ayuda a vivir de forma mas
consciente y concreta nuestro seguimiento de Cristo. Ya no se trata de algo
general o etéreo, sino que encuentra (y lo percibimos en retrospectiva al hacer
el examen) en la jornada cotidiana concrecion en mil y un detalles que nos
llevan a hacer opcion, a elegir en nuestra vida el plan de Dios para nosotros.

La atencion a las mociones que se han producido en el dia, serd en el
examen un punto de atencion necesaria, porque nos informan de por donde
avanza nuestra vida interior y que direccion lleva, si al encuentro con la vo-
luntad de Dios descubierta para nosotros, 0 a nosotros mismo en un ejercicio
de auto-referencialidad.

El ejercicio de registrar por escrito estos movimientos puede ser Util para
preparar el posterior encuentro mensual con el acompanante espiritual.

2.5.2. Encuentro mensual con el acompariante

Hemos venido desarrollando en este apartado, como del ejercicio cotidia-
no del examen surgira la materia de la que se nutrira nuestro encuentro con
el acompafiante espiritual.

Con referencia a la frecuencia de la entrevista o encuentro con el acom-
pafiante, ya lo hemos desarrollado en la primera parte de nuestra exposicion,
una periodicidad mensual bastara, pero siempre abierta a las necesidades de
la persona acompafada. Habra periodo en que se hara insuficiente, otros en
los que se hard por distintas circunstancias de manera mas lejana en el tiempo.

Solamente y siguiendo de modo analdgico las funciones que segun el
profesor Garcia Dominguez cumple esta en el proceso de los Ejercicios, me
gustaria subrayar cuales son sus funciones.

En primer lugar, el encuentro mensual con el acompanante busca dar modo
v orden' a lo que ha surgido durante el mes en el desarrollo espiritual de la
persona acompaiada. Asi como en los Ejercicios el acompafiante en la entre-
vista personal propone el modo en el que se ha de avanzar y reflexionar con la
materia dada, en el acompanamiento ordinario la materia que se presenta es
la propia vida. El genio del acompanante radicara en ayudar al acompainado a

119. Cf. L. M. GARCIA DOMINGUEZ, «La entrevista de ejercicios espirituales en los
textos ignacianosy, 177.
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situar todo lo que ha vivido en direccion a la opcion fundamental que orienta
su propia vida. La segunda funcion es escuchar, y escuchar con los cinco sen-
tidos'?. Si en la experiencia de Ejercicios, el acompafiante hace un esfuerzo
de escucha de todo lo que la persona transmite, incluyendo los silencios y
sus reacciones emocionales, en el acompafiamiento ordinario, esta escucha
integral sera fundamental. La tarea del acompanante sera intentar trascender
la mediacion de las simples palabras, para captar el mensaje y la experiencia
mas profunda que encierran. La tercera funcion sera la de discernir. Si en
los Ejercicios la funcion del discernimiento se basa en lo que la persona esta
haciendo y en el ayudar a identificar las posibles argucias del mal espiritu, y
esto lleva al acompafiante a una especie de diagnosis acerca de la disposicion
natural de la persona que hace Ejercicios'', en el acompafamiento ordinario
también el acompafiante debera cumplir con esta funcion de discernimiento.
Esto deberia llevar en caso de observar elementos que escapan a la propia
competencia, pensemos en elemento psicopatologicos, a proponer la ayuda de
un tercero, incluso a pactar una derivacion si fuera necesaria. El discernimien-
to lleva también a ayudar a la persona acompafiada a evaluar sus elecciones
y el grado de indiferencia que ha habido en las mismas. La cuarta funcion es
preguntar, siempre desde una actitud pedagdgica, preguntas abiertas no s6lo
que nos lleven a entender mejor lo que la persona transmite, sino también a
ella misma a ser consciente de la experiencia que esta verbalizando'*. La ul-
tima funcion es instruir. Asi como en los Ejercicios el acompanante mediante
la introduccion de las distintas reglas de discernimiento, siguiendo el proceso
propio de la persona, va instruyendo en cuanto al modo de proceder'?, en el
acompafnamiento ordinario, también el acompaiiante ird desde su experiencia
dando claves y recursos necesarios a la persona para afrontar la etapa espi-
ritual que esta viviendo. En este punto podria ser de ayuda recursos como
la lectura, significativas e iluminantes, que ayuden a la persona a integrar y
valorar lo que esta en ese momento experimentando.

Para concluir esta parte, debemos constatar una vez mas que la aplicacion
del MTD al acompafiamiento espiritual da hondura, sistema y estructura, y
sobre todo posibilita la evaluacion y el seguimiento del progreso que se va
realizando en la vida espiritual, en el contexto del acompafiamiento espiritual
ordinario. Sobre todo porque ayuda a la persona acompafiada y al acompaian-

120. Cf. Ibid., 181.
121. Cf. Ibid., 184.
122. Cf. Ibid., 187-190.
123. Cf. Ibid., 190-191.
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te tomar conciencia del paso de Dios por la propia vida, observando las propias
resonancias de ese paso de Dios mediante las decisiones que se van articulan-
do en el proceso de respuesta y colaboracion a este dinamismo de gracia.

CONCLUSIONES

En el desarrollo planteado poco a poco nos hemos ido adentrando en el
significado del acompanamiento espiritual situando este en el contexto de la
espiritualidad ignaciana por el caracter propio que la experiencia vivida por
San Ignacio de Loyola y condensada en los Ejercicios, le confieren a este
como mediacion privilegiada para descubrir el paso del misterio de Dios en
nuestra propia vida personal.

Laaplicacion del MTD se convierte en una herramienta provechosa para el
ejercicio acompaiamiento, ya que nos permite situar a la persona en el contex-
to mas amplio de su entera vida, colocandole ante sus decisiones, ayudandola
a trazar las lineas guias a través de las cuales esta se ha ido desarrollando.

Después del desarrollo de la exposicion algunos interrogantes permane-
cen abiertos, en la tension fecunda de algo que esta en continua evolucion,
porque asi se encuentra también la persona que acompafiamos. Pero, po-
demos esbozar algunas preguntas en vistas a un intento de solucion: ;qué
caracteristicas especificas, si tienen que darse, deben existir en el sujeto
acompanado para la aplicacion del MTD al acompanamiento personal de su
experiencia? ; Valdria aplicar la gradualidad al mismo conforme al momento
de la vida espiritual en que se encuentre el sujeto?

Al respecto conviene recordar lo que San Ignacio recuerda en la anotacion
18*al inicio de los Ejercicios acerca de la disposicion de la persona:

porque no se den a quien es rudo o de poca complexion cosas que no puede des-
cansadamente llevar, y aprovecharse con ellas. [...] Asi mismo, si el que da los
ejercicios viere al que los recibe ser de poco sujeto o de poca capacidad natural,
de quién no se espera mucho fruto; mas conveniente es darle alguno de estos
ejercicios leves hasta que se confiese de sus pecados; y después dandole algunos
examenes de conciencia, y orden de confesar mas a menudo de lo que solia, para
conservarse en lo que ha ganado, no proceder adelante en materias de eleccion,
ni en otros ejercicios, que estan fuera de la primera semana; mayormente cuan-
do en otros se puede hacer mayor provecho faltando tiempo para todo'*.

El ejercicio de la caridad por parte del acompafiante le lleva en primer
lugar a hacer un discernimiento de la persona que tiene delante y a observar

124. IGNACIO DE LOYOLA, EE.EE, 18.
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en qué momento de su vida espiritual se encuentra. Asi, no todo sujeto esta
listo para iniciar un acompafiamiento, al menos como el planteado desde el
horizonte del MTD. Por lo que Unicamente diremos, que no todos los su-
jetos estan siempre en la etapa vital que les dispone a afrontar un recorrido
de tal calibre.

Al final, no podemos perder de vista que el progreso de transformacion
interior en nosotros es no solo esfuerzo y disposicion por nuestra parte, sino
sobre todo actuacion de Dios en nosotros y a través nuestro. La progresion en
la vida espiritual no es derecho, conviene recordarlo en nuestra mentalidad
cultural, sino gracia, y como tal provista de un caracter de gratuidad que s6lo
pertenece a Dios al concederla a la persona creyente.

Que no pueda descansadamente llevar, leiamos en la citacion precedente
de los Ejercicios. La paz es una sefal inequivoca de la presencia de Dios en
nuestra vida. Sabemos que esta no implica la ausencia de tension o la desa-
paricion de conflictos. Seria mas bien una nota sostenida, o una musica de
fondo, que acompaiia todo nuestro caminar en la vida en el Espiritu. Cuan-
do se genera tension en un proceso de acompafiamiento, cuando la persona
acompanada entra en una dinamica de ansiedad que lleva a la frustracion,
habra que preguntarse si quizd no hemos equivocado el camino. Es muy pro-
bable que hayamos puesto mas en el acento de una ascética voluntarista, y
no hayamos correctamente ordenado a la persona a entrar en contacto con la
presencia de Dios, que es la que da fundamento, estabilidad y orden a la vida
interior del sujeto. Llevar descansadamente, significa que el sujeto acompa-
nado, siendo consciente de sus inconsistencias y puntos débiles, esto no le
resta para ser consciente de estar siendo artifice de un camino en compaiia
del Dios que le guia y sostiene. Es precisamente esta conciencia la que
le lleva a asumir con responsabilidad su propia vida y a hacer una relectura
de los acontecimientos en clave de esperanza, tratando de descubrir la ma-
no de Dios en todo. Armonicamente va integrando un paso detras de otro,
sabiendo que todo forma parte de este caminar acompanado.

Esto nos abriria a otro interrogante: ;existe un momento desencadenante
en la vida espiritual que haga al sujeto ser mas propenso a iniciar este tipo de
acompanamiento? Es probable que si.

Enlalinea de la tradicion de los Padres del Desierto y de algunos misticos
medievales como el renano Taulero'?, llamamos la atencion, con las debidas
matizaciones, sobre la denominada crisis de la mitad de la vida como mo-
mento privilegiado.

125. Cf. A. GRUN, La mitad de la vida como tarea espiritual.
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La crisis en general es siempre un momento de especial importancia en
la vida espiritual que no puede ser ignorado o desatendido en el ejercicio
del acompanamiento. Ella nos habla de carencias, necesidades o asignatu-
ras pendientes de resolucion, pero la crisis sefiala también caminos nuevos,
reformulaciones, horizontes insospechados que se abren en el horizonte de
nuestra vida.

En concreto la denominada crisis de la mitad de la vida, nos concede la
posibilidad beneficiosa de mirar con cierta retrospectiva lo que ha sido nues-
tra vida, y poder trazar lineas continuas (o discontinuas) en nuestro progreso
espiritual. Esta crisis en concreto nos permite mensurar, con sus deficiencias,
nuestro propio proceso de transformacion espiritual.

Pero, (donde situamos la crisis de la mitad de la vida hoy? ;Es un lugar
cronoldgico o corresponde a un descubrimiento - gracia personal? La espe-
ranza de vida se ha alargado en nuestras sociedades occidentales, pero no
consecuentemente el sentido de satisfaccion de la propia vida. No hay un
desarrollo arménico en general de esperanza de vida y sentido de vida, por ser
dos dinamismos desasociados. Por lo que, creemos que la clave fundamental
del acompafiamiento estaria en ayudar a formular a la persona acompafiada
cudl es el horizonte de significado personal de su propia existencia. Horizonte
que va siempre enmarcado y contextualizado en una biografia concreta.

La crisis de la mitad de la vida, entendida esta como la crisis re-confi-
guradora y re- orientativa del propio proyecto personal de vida, no tiene
necesariamente que cefiirse a un punto cronoldgico. Tiene que ver mas con
la propia experiencia espiritual y con el camino de bisqueda y de encuentro
de si misma, de los otros y de Dios que la misma persona va realizando.

Ademas, y siguiendo a Cencini y Manenti'?, en esta crisis denominada
de segunda dimension, se derrumba nuestro «yo ideal» en contraste con la
irrupcion del «yo real». Se trata de la colision entre el bien real y el bien apa-
rente. La persona se encuentra establecida en un bien aparente y se establece
en una insana mediocridad que lleva a la permanencia de la forma externa
del compromiso y la donacion, pero a la desercion de este a nivel interno. La
crisis en este caso provoca un «terremoto» que abarca hasta las mas profun-
das convicciones del sujeto. Ya no se trata de saber si he acertado o no con
la eleccion vocacional de mi consagracion religiosa o de vida matrimonial,
sino de preguntarme sobre el sentido de mi propia vida, y si el sentido dado
a la misma es tal. Este tipo de crisis resulta dolorosa para la persona por el
trabajo de restructuracion y re-consolidacion interna que supone, pero la abre

126. Cf. A. CENCINI - A. MANENTI, Psicologia y teologia, 216-217.
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en humildad, a acoger el Misterio y ser llevada por ¢€l. En lenguaje sanjua-
nista seria la «noche de los sentidos» que porta a la «noche oscura del almay.

Acompaiiar en esta crisis conlleva el esfuerzo por parte del acompanante
de intentar estar a la altura, sobre todo renunciando a las prisas, ya que lo ver-
daderamente importante es que la persona descubra, integre, viva y gestione
aquello que le esta aconteciendo.

Es en este horizonte que el MTD es mas sugerente, pues aporta una vision
mas amplia. Ayuda en medio de la aparente situacion calamitosa que esta
viviendo el sujeto a tomar conciencia del paso discreto de Dios a lo largo y
ancho de toda la vida. Cuando la persona es capaz de percibir esto, aunque no
tenga la luz necesaria del entendimiento para saber hacia donde es llevada,
sabe y valora como fundamental ese hecho: ser llevada en confianza. Esto la
abre a la entrega generosa y al abandono en el amor, amor que se manifiesta
también en la acogida y aceptacion del dinamismo oscuro que se vive.

El MTD ayudara, viendo con claridad las decisiones precedentes y si-
tuandolas en contexto de un plan mayor, a proyectar en la clave de este las
decisiones actuales.

Por ultimo, el desarrollo de nuestra exposicion y el horizonte del MTD
aplicado al acompafiamiento espiritual nos sitiia ante un interrogante: ;qué
pasa con la tltima de las etapas en la tradicion espiritual definida como uni-
tiva o la de los perfectos? ;No es acaso orgullo por nuestra parte intentar ser
conscientes de la misma en esta vida?

Volviendo a Melloni, recordamos que la decision en el lenguaje ignaciano
corresponde a la union. Y esto porque nos hace entrar en la dinamica del Mis-
terio en nosotros, mediante la identificacion de nuestra propia voluntad, con
la voluntad de Dios sobre nosotros. Pero este ejercicio de configuracion no es
posible, sino desde una genuina y auténtica experiencia de amor que nos lleva
a la transformacion en el mismo amor. Por tanto, la clave de crecimiento y
evaluacion de la propia transformacion interior debemos buscarla en el amor.
Laidentificacion de los elementos desordenados, la orientacion de todas nues-
tras facultades al ejercicio del amor sera la guia que nos llevara a una mayor
union con Dios, pero también al descubrimiento del misterio del otro y de mi
mismo. Este elemento es clave a la luz del MTD porque resulta un provocador
desafio en medio de un contexto cultural individualista y hedonista. Cuanto
mas crecemos en el ejercicio del amor mas salimos de nosotros mismos, de
nuestro propio centro. Es este aparente descentramiento el que obra el milagro
de encontrar nuestro centro mas auténtico en Misterio de Dios, en el cual es-
tamos insertos desde la eternidad. Nuestra imagen mas auténtica se encuentra
en la persona de Cristo, inserta en el misterio del Hijo amado de Dios. Crecer
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en una relacion de amor y de intimidad con Cristo nos llevara a ir descubrien-
do en ¢l quienes somos, cual es el fin mayor para el que hemos sido creados,
y entregarnos en confianza a un proyecto mayor que nos trasciende, que nos
supera, y del que por pura gracia Dios nos hace participes.
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El debate bioético sobre la despenalizacién
de la eutanasia en Espafia

VICENTE FAYOS PEREZ!

RESUMEN: La despenalizacion de la eutanasia es uno de los temas mas debatidos en
la historia de la bioética. En Espaiia, el debate ha sido intenso en los ultimos afios,
sobre todo a raiz de la reciente aprobacion de la Ley Organica 3/2021 de 24 de marzo
que ha legalizado tanto la eutanasia propiamente dicha como el suicidio asistido. En
estas paginas queremos exponer cual es el estado del debate bioético en Espaiia a
través de las opiniones y posturas a favor y en contra, asi como de los argumentos,
que esgrimen los principales comités de bioética y organizaciones que se dedican al
estudio de la bioética que se han pronunciado al respecto de la despenalizacion de la
eutanasia en el territorio espafiol.

PALABRAS CLAVE: Eutanasia, Legislacion espafiola, Final de la vida, Debate bioético.

ABSTRACT: The decriminalization of euthanasia is one of the most debated issues in
the history of bioethics. In Spain, the debate has been intense in recent years, espe-
cially following the recent approval of Organic Law 3/2021 of 24 March that has le-
galized both euthanasia itself and assisted suicide. In these pages we want to expose
what is the state of the bioethical debate in Spain through the opinions and positions
for and against, as well as the arguments, wielded by the main bioethics committees
and organizations that are dedicated to the study of bioethics that have ruled on the
decriminalization of euthansia in spanish territory.

KEYWORDS: Euthanasia, Euthanasia law in Spain, End of life, Bioethical debate.

La despenalizacion de la eutanasia y del suicidio asistido es una de las
cuestiones que mas polémica causa en el campo bioético. Es mas, tratandose
de un tema en el que se dan cita la enfermedad, los sufrimientos graves e
insoportables del paciente o la compasion, el debate se ha instalado en todo
tipo de foros, pues nadie queda impasible ante la idea de que alguien pueda
llegar a plantearse que no quiere seguir viviendo.

1. Sacerdote de la archididcesis de Valencia. Licenciado en Teologia Moral por la Pon-
tificia Academia Alfonsiana de Roma. Alumno del Colegio desde 2019. Actualmente esta
preparando su tesis doctoral en Teologia Moral.
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Aunque el debate sobre la licitud de la eutanasia hunde sus raices hasta la
Edad Antigua, se puede decir que en la segunda mitad del siglo XX ha sido
mas intenso. Ademas, debido a la difusion de casos extremos a través de los
medios de comunicacion de masas y las sentencias judiciales que algunos de
estos casos han suscitado, la cuestion de la eutanasia y su despenalizacion ha
dejado de ser un tema puntual y ha pasado a ser un tema de discusion entre
el gran publico.

Espafia no ha sido ajena a todo esto, no hay mas que echar un vistazo a la
gran cantidad de literatura que existe sobre la materia. Ademas, en el caso
espanol el debate sobre la despenalizacion de la eutanasia se ha recrudecido
en los ultimos afios debido a la presentacion en el Parlamento de varias Pro-
posiciones de Ley con la intencion de lograr su legalizacion, aprobandose
finalmente, en marzo de 2021, la Ley Organica de regulacion de la eutanasia
(LORE). Con esta ley el Parlamento espaiol no se ha limitado a despenali-
zar la practica de la eutanasia o el suicidio asistido, sino que se ha dado un
paso mas alla reconociendo al paciente el derecho a solicitarlos bajo ciertos
supuestos.

Con el fin de ilustrar las diferentes posturas de este debate en ambito de
la bioética del territorio espaiiol, en este articulo nos proponemos ofrecer las
opiniones de los comités de bioética y organizaciones dedicadas al estudio
de la bioética que se han pronunciado al respecto de un modo oficial en los
ultimos veinte afios en nuestro pais, de este modo conseguiremos escuchar la
opinidon de un mayor nimero de personas que si hiciéramos un estudio sobre
autores concretos. Por esta ocasion, y con el fin de cefiirnos al estado de la
cuestion en el campo de la discusion bioética, dejaremos de lado aspectos
como el contenido de la LORE o nuestra valoracion personal sobre la eutana-
sia y su despenalizacion, asi como la opinion de los profesionales sanitarios,
tedlogos moralistas o filosofos.

Por falta de espacio no podremos ofrecer estrictamente un resumen de
los textos a través de los cuales estas organizaciones se han manifestado,
lo que haremos sera hacer una minima presentacion de cada entidad y desta-
car qué entiende por eutanasia y suicidio asistido, su postura general a favor
o en contra de la despenalizacion, las conclusiones generales que se sacan,
los argumentos mas importantes que han llevado a estas conclusiones, las
propuestas de accion o de regulacion para una eventual ley de la eutanasia y,
en su caso, las reacciones a la aprobacion de la LORE y a su texto.

El desarrollo de nuestra exposicion sera del siguiente modo. En la prime-
ra parte analizaremos los informes del Comité de Bioética de Espaia, para
después exponer la opinion de organizaciones que de algiin modo dependen
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de entes publicos o de la administracion publica. La tercera parte contiene
las opiniones de una serie de organizaciones de caracter privado, como son
asociaciones, institutos y observatorios de bioética. Acabaremos con unas
conclusiones.

Por ultimo, s6lo nos queda hacer una aclaracion terminolédgica que cree-
mos que es conveniente realizar antes de entrar de lleno en la exposicion de
nuestro estudio. A lo largo de todas estas paginas, tendremos la ocasion
de comprobar que existen muchas maneras de referirse a los actos eutanasi-
cos, que son la eutanasia propiamente dicha y el suicidio asistido. Por nuestra
parte, y por cuestiones estilisticas y de economia del lenguaje, con el término
eutanasia nos referiremos en la mayoria de ocasiones a ambos actos en gene-
ral, pero cuando la ocasion lo requiera, haremos una diferenciacion explicita
entre ambos términos. De este modo, creemos que también evitaremos al
lector del articulo la tediosa situacion de tener que redundar continuamente
en la expresion «eutanasia y suicidio asistido». Dicho esto, pasemos directa-
mente a la exposicion de nuestro trabajo.

1. COMITE DE BIOETICA DE ESPANA

El Comité¢ de Bioética de Espafia (CBE) esta adscrito al Ministerio de Sa-
nidad del Gobierno Central. Es relativamente reciente si se lo compara con
el de otros paises europeos; fue aprobado en julio de 2007 y se constituy¢ el
22 de octubre de 2008. Esta formado por doce miembros?.

La importancia de este comité en el debate sobre la ley de la eutanasia en
Espana es obvio, pues es el 6rgano consultivo del Gobierno de Espaiia en te-
mas bioéticos. Sin embargo, no fue consultado con ocasion de la presentacion
de la Proposicion de Ley, ya que, al no tratarse de una proposicion hecha por
el Gobierno sino por un grupo parlamentario, esta consulta no es preceptiva.

No obstante, considerando que la falta de informes resta riqueza a la hora
de legislar sobre un tema de tanto impacto social y emocional, el CBE deci-
di6 elaborar, por iniciativa propia, tal y como habia declarado en marzo de
2020, un informe «en el que se aborden las principales cuestiones bioéticas
del debate acerca del final de la vida, para contribuir a enriquecer el que, mas
alla de las Camaras, se ha planteado de manera ya intensa en la sociedad»’.

2. La informacién acerca del CBE se puede consultar en http://www.comitedebioetica.
es/ [ref. de 23 febrero 2021].

3. CBE, Declaracion del Comité de Bioética de Espaiia sobre la tramitacion parlamenta-
ria de la reforma legal de la eutanasia y auxilio al suicidio [en linea] html [ref. de 23 febrero
2021] Disponible en: http://www.comitedebioetica.es/documentacion/index.php.
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El informe* vio la luz el 6 de octubre de 2020, consta de cerca de 75 paginas
y fue aprobado por unanimidad de los miembros del comité. Por otro lado,
tras la aprobacion definitiva de la LORE, el CBE también se pronuncio acer-
ca de los problemas que, en su opinion, suscita la regulacion sobre la obje-
cion de conciencia que en ella se contiene. Esto lo hizo a través de un informe
con fecha del 21 de junio de 2021°, que también comentaremos, pero mas
brevemente.

Empecemos, pues, con el informe de marzo de 2020. A la hora de definir
eutanasia y suicidio asistido, este comité sigue las definiciones dadas en 2015
por la Organizacion Médica Colegial y la Sociedad Espaiola de Cuidados
Paliativos. El CBE entiende por eutanasia la «provocacion intencionada de
la muerte de una persona que padece una enfermedad avanzada o terminal,
a peticion expresa de ésta, y en un contexto médico»®. Por otro lado, se re-
fiere al suicidio asistido como auxilio médico al suicidio, que define como
«la ayuda médica para la realizacion de un suicidio, ante la solicitud de una
persona enferma, proporcionandole los farmacos necesarios para que ella
misma se los administre»’.

La conclusion general del informe, y la posicion del CBE ante una even-
tual despenalizacion de la eutanasia y del suicidio asistido tal como los ha
definido, es que «existen solidas razones para rechazar la transformacion
de la eutanasia y/o suicidio en un derecho subjetivo y en una prestacion pu-
blica»®, y ello por «falta de justificacion, no solo ética y legal, sino también
sanitaria y social»’. Hemos identificado tres argumentos principales sobre
los que el CBE sustenta este posicionamiento, argumentos propios de una
bioética personalista.

4. CBE, Informe del Comité de Bioética de Espafia sobre el final de 1a vida y la atencion
en el proceso de morir, en el marco del debate sobre la regulacion de la eutanasia: propuestas
para la reflexion y la deliberacion [en linea] html [ref. de 23 febrero 2021]. Disponible en:
http://assets.comitedebioetica.es/files/documentacion/Informe%20CBE%20final%20vida
% 20y%201a%20atencion%20en%20e1%20proceso%20de%20morir.pdf.

5. CBE, Informe del Comité de Bioética de Espana sobre la objecion de conciencia
en relacion con la prestacion de la ayuda para morir de la ley organica reguladora de la
eutanasia [en linea] html [ref. de 8 septiembre 2021]. Disponible en: http://assets.comi-
tedebioetica.es/files/documentacion/Informe%20CBE%20sobre%201a%200bjecion%20
de%20Conciencia.pdf.

6. GRUPO DE TRABAJO «ATENCION MEDICA AL FINAL DE LA VIDA», Atencion
Meédica al final de la vida: conceptos y definiciones, Apud: CBE, Informe del Comité de
Bioética de Espana sobre el final de la vida, 12.

7. Ibid.

8. CBE, Informe del Comité de Bioética de Espaia sobre el final de la vida, 73.

9. Ibid., 71.
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El primero de ellos es de tipo ontoldgico y gira entorno a la relacion que
existe entre la defensa de la vida y la autonomia del paciente. Es el argumento
mas importante, puesto que en un debate sobre la legalizacion de la eutanasia
como el que se ha suscitado en Espatfia, el CBE, desde el punto de vista bioé-
tico, identifica dos principios en litigio, «como son la proteccion de la vida,
por un lado, y la autodeterminacion individual, por el otro»'.

El CBE se decanta por la idea del personalismo ontolégico segun la cual
«la dignidad tiene un significado ontologico y es una cualidad intrinseca del
ser humano»'', que se posee por el mero hecho de pertenecer a la especie
humana y no cambia en el tiempo. La vida del ser humano es un hecho en si
y es el presupuesto necesario para el ejercicio de los demas derechos, por
lo que su defensa excede al mero reconocimiento de un derecho a la vida,
sino que se basa en el valor intrinseco de su dignidad. De hecho, ni la Cons-
titucion Espafiola ni el ordenamiento juridico espaiiol reconocen un derecho
a la vida, sino que regulan unas garantias de la vida para que ésta no venga
danada por ataques propios o de terceros'?.

El derecho a la vida, por tanto, no puede contener el valor negativo del
derecho a la muerte. Esto solo ocurriria aceptando un sentido subjetivo de la
dignidad que la reduce a autodeterminacion o libertad, lo que provoca am-
bigiiedad y daria paso a una ética subjetivista a partir de la cual es imposible
establecer ningun tipo de valor universal'®. La vulnerabilidad del ser humano
es lo que da sentido y contenido a la dignidad de la vida humana, de modo
que, aunque el ser humano es autonomo, también es vulnerable, «por lo que
debe ser protegido en muchas ocasiones por encima de sus propias decisio-
nes»'4. De este modo, el CBE llega a la conviccion de que la autonomia de
las personas no es absoluta y debe limitarse para impedir que su valor esté
por encima del valor de la vida humana.

El segundo argumento contra la legalizacion de la eutanasia es de tipo
practico, y se refiere a la transformacion que la legislacion realizaria sobre el
tejido social, pues la practica eutandsica «no queda limitada en sus efectos al
propio espacio privado del individuo»'®. El documento se detiene extensa-
mente en estas consecuencias sobre la realidad social, nosotros los resumi-
remos en dos ambitos.

10. Ibid., 5.

11. Ibid., 20.

12. Cfr. Ibid., 15.
13. Cft. Ibid., 16-17.
14. Ibid., 21.

15. Ibid., 73.
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El primer ambito es el de la profesion médica, la cual, con la aprobacion
de una ley que reconoce el derecho a la eutanasia y protocoliza el homicidio
médico, queda transformada en su rol de proteger la vida humana y de resolver
el problema de la salud'®. Por un lado, se esta obligando legalmente al médico
a facilitar este derecho!” aunque se salvaguarde la objecion de conciencia; de
hecho, con el tiempo este cambio en el comportamiento médico se percibiria
como aceptable, después seria ensefiado como adecuado y acabaria practican-
dose como necesario'®. Por otro lado, se da un poder al médico que antes no
tenia, el de dar la muerte a un paciente, que, aunque con la voluntad de éste,
deterioraria la relacion de confianza entre médico y paciente'.

El segundo ambito que quedaria transformado es el del cuidado de las
personas vulnerables y en situaciones especiales como la discapacidad, la en-
fermedad mental o la infancia, siendo la ancianidad un factor importante de
vulnerabilidad en el caso espafiol, debido a que en Espafia el envejecimiento
de la poblacion crece mas rapidamente que en el resto de paises de la Union
Europea®’. Aprobar una ley de este tipo, supondria quitar valor a la proteccion
de la vida vulnerable, abriendo la puerta a practicas abusivas cuyas fronteras
son impredecibles, reduciendo a criterios de utilidad y econémicos el cuidado
de estas vidas, asi como la responsabilidad sobre ellas?!.

Estos criterios proponen establecer estandares de calidad de vida segun los
cuales hay vidas que no merecen la pena ser vividas, lo que resuelve de forma
sencilla y rapida los problemas éticos, pero resta importancia a los valores y
derechos humanos en favor de la eficiencia, corriendo el riesgo de dar paso
a una verdadera pendiente resbaladiza®>. El CBE afirma que la profesion mé-
dica debe seguir la ética de la fragilidad, segun la cual «la tinica respuesta po-
sitiva ante la fragilidad es el cuidado del vulnerable. [...] Se trata de un deber
natural que no se funda en la reciprocidad como tal, es un comportamiento
altruista que tiene su origen en un deber natural de responsabilidad»®.

El tercer, y ultimo, argumento que hemos identificado, es que la compa-
sion hacia quien estd en situacion extrema de enfermedad, no legitima, ni
¢tica ni legalmente, una solicitud para acabar con la vida de una persona,

16. Cfr. Ibid., 37.
17. Cfr. Ibid., 36.
18. Cfr. Ibid., 37.
19. Cfr. Ibid., 37-38.
20. Cfr. Ibid., 67-68.
21. Cfr. Ibid., 73-74.
22. Cfr. Ibid., 43-46.
23. Ibid., 40.
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sobre todo, teniendo en cuenta las capacidades actuales de los cuidados pa-
liativos y sociosanitarios para aliviar el dolor fisico y el sufrimiento psicolo-
gico del paciente y su entorno cuando son aplicados por profesionales bien
formados®*. Eso no significa negar que la compasion, entendida como una
forma de percibir el sufrimiento del otro como propio, sea esencial para un
buen acompafiamiento en el final de la vida de una persona y humanizar asi
este momento®.

Teniendo como base estos tres argumentos, el CBE hace una serie de
propuestas frente a la despenalizacion de la eutanasia.

La primera de ellas es la logica consecuencia del discurso hecho por el
CBE, y es no despenalizar la eutanasia ni modificar el ordenamiento juridi-
co que regulaba los actos eutanasicos, porque «la mirada compasiva con la
que [...] debe ser apreciada la solicitud del sujeto que pide la eutanasia y/o
auxilio al suicidio creemos que ya esta recogida normativamente en nuestro
Cobdigo Penal»®®. Es una propuesta que nos parece original respecto a las
propuestas de otras entidades, no por la propuesta en si, sino por la argumen-
tacion que usa para justificarla. Veamos como lo hace.

Segun el CBE, el articulo 143.4 del Codigo Penal (CP) en su redaccion
anterior a la LORE, de hecho, tenia en cuenta los casos singulares en los que
«quiza no tiene sentido una condena efectiva de prision o una condena como
seria la de un homicidio»?’, pues el articulo, no prohibia la eutanasia o el
auxilio médico al suicidio en si, sino mas bien la repeticion de este acto, o,
dicho de otro modo, su institucionalizacién?®. En el contexto de enfermedad
grave que conduce necesariamente a la muerte de la persona, o de padeci-
mientos dificiles de soportar y permanentes, la eutanasia recibia con ese CP
un tratamiento atenuado en las penas a aplicar con respecto al homicidio, lo
que el CBE califica de benévolo y privilegiado®.

El CBE considera que la legalidad previa a la LORE, encaja en la via que
han propuesto otros comités de bioética europeos (baste sefialar como ejem-
plo los comités de Austria, 2015, y Francia, 2000) de la descriminalizacién
anticipada de algunos casos concretos, en los que, en circunstancias tragi-
cas, se haya ayudado a morir a una persona querida que lo pedia insistente-

24. Cfr. Ibid., 73.
25. Cfr. Ibid., 56.
26. Ibid., 74.
27.1bid., 73.

28. Cfr. Ibid., 9.
29. Cfr. Ibid.
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mente®’. Ademas, consigue mantener la fuerte significacion simbélica de la
prohibicion de las practicas eutanasicas, que no es otra que la de proteger el
valor de la vida frente a posibles ataques propios o de otros, dejando claro que
«la descriminalizacion del suicidio no responde a que éste se hubiera vuelto
moralmente aceptable»®!. Sin embargo, el CBE no esconde que esta propues-
ta no estd exenta de reservas, ya que no esta libre de los mismos abusos a los
que conduciria la legalizacion de la eutanasia®.

El resto de propuestas se puede decir que son comunes a las de otras
organizaciones que se oponen a la ley pro-eutanasia. Exige una efectiva uni-
versalizacion de los cuidados paliativos, pues son un derecho legal de todos
los enfermos terminales o moribundos®, sin embargo, en nuestro pais «exis-
ten graves deficiencias que impiden que todos los ciudadanos que necesiten
atencion paliativa tengan garantizada dicha prestacion»**. Estas deficiencias
son, por ejemplo, la falta de una regulacion de los cuidados paliativos comun
a todo el pais, la insuficiente formacién de los profesionales sanitarios y el
no reconocimiento de una especialidad médica en cuidados paliativos en los
planes de estudio®, denuncias que ya habia hecho el CBE en 2013%. Por ulti-
mo, exige que, en la sociedad espafiola, se dé un debate bien informado sobre
la eutanasia, las consecuencias de su legalizacion, el alivio del sufrimiento
en el proceso de la muerte... pues «todavia no ha tenido lugar a pesar de la
trascendencia de la materia»?’.

Queda una ultima cuestion, que tiene en cuenta el informe de CBE y que
es importante dentro del debate de la despenalizacion de la eutanasia, porque
se alega como justificacion moral de algunos casos mediaticos de peticion de

30. Cfr. Ibid., 71-72. Aqui, el CBE se refiere a las opiniones que al respecto publicaron los
comités nacionales de bioética de Austria y de Francia el 9 de febrero de 2015 y el 27 de enero
de 2000, respetivamente. Sobre este tema, cfr. BIOETHIKKOMMISSION, Sterben in Wiirde
[en linea] html [ref. de 8 septiembre 2021]. Disponible en: https://www.bundeskanzleramt.
gv.at/themen/bioethikkommission/publikationen-bioethik.html; COMITE CONSULTATIF
NATIONAL D’ETHIQUE POUR LES SCIENCES DE LA VIE ET DE LA SANTE, Avis n°
63 sur Fin de vie, arrét de vie, euthanasie [en linea] html [ref. de 8 septiembre 2021] Disponible
en: https://www.ccne-ethique. fr/sites/default/files/publications/avis063.pdf.

31. Ibid., 23.

32. Cfr. Ibid., 73.

33. Cfr. Ibid., 51.

34. Tbid., 50.

35. Cfr. Ibid., 50-51.

36. Cfr. CBE, Atencion al final de la vida: necesaria acreditacion de los profesionales
[en linea] html [ref. de 23 febrero 2021]. Disponible en: http://www.comitedebioetica.es/
documentacion/index.php.

37. CBE, «Informe del Comité de Bioética de Espaiia sobre el final de la vida», 73.
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eutanasia. Se trata de la cuestion de como actuar ante los casos de sufrimiento
existencial refractario, es decir, personas cuya enfermedad les produce un
sufrimiento tal, que no puede ser controlado por un tratamiento aplicado por
personal competente y que no comprometa la conciencia del paciente’®.
Para algunos de estos casos, el CBE contempla protocolizar la posibilidad
de la sedacion paliativa®, pero teniendo en cuenta que, debido a los problemas
que plantea el diagndstico de sufrimiento existencial y los abusos a que puede
dar paso®, exige también no caer en la arbitrariedad a la hora de protocolizar
qué paciente esta en tal situacion o no*!, para lo que no escatima en dar unos
principios generales, si bien sucintamente*. En cualquier caso, «un sufrimien-
to sin relacion con un problema de salud no se puede considerar bajo respon-
sabilidad médica»* y por tanto quedaria fuera de esta propuesta del CBE.
Siguiendo adelante, el CBE se ha pronunciado sobre la LORE tras su apro-
bacion definitiva en el informe de junio de 2021, pero lo ha hecho atendiendo
aun tema en particular, el ejercicio de la objecion de conciencia. Este informe,
empieza exponiendo trazos generales de la objecion de conciencia atendiendo
a aspectos como los tipos de objecion, su trato en la historia y la cabida del
derecho a la objecion de conciencia en el ordenamiento juridico espanol*.
Pero vayamos a cuestiones mas concretamente relacionadas con la LORE.
El CBE hace un ejercicio de interpretacion del art. 16 de la LORE don-
de se regula la objecion de conciencia, interpretacion con la que intentara
responder, entre otras, a dos cuestiones discutidas y que parecen no quedar
claras en el texto de la ley: quién es el sujeto titular del derecho a la objecion
de conciencia y qué problemas causa la pretension de la LORE de crear un
registro nacional de profesionales sanitarios objetores de conciencia.
Respecto a la cuestion sobre la titularidad del derecho a la objecion, el
CBE resuelve la cuestion diciendo que pueden declararse objetores no solo
los profesionales sanitarios que intervengan directamente en el acto eutanasi-
co, es decir, médicos, enfermeras, farmacéuticos... sino que la titularidad del
derecho incluye también a los profesionales que tengan obligacion legal de
intervenir en cualquiera de los aspectos relacionados con la eutanasia, como
podria ser un simple administrativo. Lo argumenta diciendo que la eutanasia

38. Cfr. Ibid., 63.

39. Cfr. Ibid., 71.

40. Cfr. Ibid., 61.

41. Cfr. Ibid., 63.

42. Cfr. Ibid., 65-66.

43. Ibid., 62.

44. Cfr. CBE, Informe del Comité de Bioética de Espafia sobre la objecion, 1-13.
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no pude ser considerada un acto médico «porque no tiene como fin el benefi-
cio de la salud del paciente, sino justamente lo contrario, su fin es acabar con
la vida del paciente»*, de modo que, hay que considerarlo un acto sanitario
que involucra tanto a profesionales sanitarios como no sanitarios*.

Ademas, en contra del tradicional argumento de que la objecion de con-
ciencia es un derecho individual y no colectivo’, el CBE sostiene que se
trata de un derecho que se puede ejercer de forma colectiva, es decir, que, por
ejemplo, un grupo de médicos o los empleados de un hospital en su conjunto
podrian declararse objetores de conciencia ante la eutanasia, pues del mismo
modo que se habla de la conciencia colectiva de un pueblo o una comunidad
de personas, se puede hablar de la objecion de conciencia colectiva®®.

Por ultimo, el CBE dedica un apartado del informe a los problemas que
suscita la creacion de un registro nacional de profesionales sanitarios objeto-
res de conciencia, nosotros destacaremos s6lo dos de esos problemas. En pri-
mer lugar, el CBE afirma que la objecion conciencia puede tener un caracter
sobrevenido dependiendo de la situacion y que también en esos casos se debe
respetar la objecion, lo que es incompatible con la exigencia al objetor de te-
ner que declarar su objecion con antelacion con el fin de poder registrarla de-
bidamente®. En segundo lugar, el CBE sefala que el hecho de estar inscrito
como objetor puede suponer, para el profesional sanitario, un estigma social
por no estar dispuesto a obedecer la ley; ademas, el temor a que esto ocurra,
podria suponer una coaccion que afectaria a la libertad del profesional a la
hora de decidir si quiere ejercer la objecion de conciencia o no™.

2. COMITES Y CONSEJOS DEPENDIENTES DE ENTES PUBLICOS
2.1. Observatori de Bioética i Dret

E1OBD es un centro agregado a la Universidad de Barcelona, que no se de-
dica solo a la investigacion sino también a la docencia de la bioética desde una
perspectiva laica, impartiendo masteres y publicando su propia revista, Bioé-
tica y Derecho, desde el ano 2004°'. Fundado en 1995, ha sido dirigido desde

45. Ibid., 20.

46. Cfr. Ibid., 18-20.
47. Cfr. Ibid., 26.
48. Cfr. Ibid., 26-30.
49. Cfr. Ibid., 23.
50. Cfr. Ibid., 24.

51. La informacion del OBD se puede consultar en http://www.bioeticayderecho.ub.edu/
es/historia [ref. de 25 febrero 2021].
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entonces por su fundadora Maria Casado Gonzélez, que ademas fue miembro
del primer grupo del CBE en la etapa 2008-2012%. Nos parece interesante
estudiar la posicion de este observatorio, principalmente porque ha servido
como inspiracion para otros documentos como mas adelante veremos.

En 2003 el OBD publicé el Documento sobre la disposicion de la propia
vida en determinados supuestos: declaracion sobre la eutanasia®, elaborado
por el Grupo de Opinién del OBD y coordinado por la propia Maria Casado y
Albert Royes. Es un texto de 54 paginas, que, como su titulo indica, contiene
la declaracion del OBD con una opinion favorable a la despenalizacion de la
eutanasia en ciertos supuestos. Por otro lado, tras la aprobacion de la LORE
el OBD publico Andalisis sobre el impacto normativo de los documentos del
OBD relativos a la eutanasia y retos de futuro™, un texto mas breve y entre
cuyos autores figura de nuevo Maria Casado. Este segundo documento no se
publico para expresar los argumentos frente a la eutanasia, sino estrictamente
para valorar si las propuestas hechas por el OBD en 2003 han sido incorpora-
das a la LORE o no. Oficialmente el OBD no se ha pronunciado mas sobre la
despenalizacion de la eutanasia, pero cabe destacar que si lo han hecho, por
ejemplo, algunos de los coordinadores de estos documentos™.

E1OBD sostiene que por eutanasia se entiende una accion en dos actos’. El
primero esta protagonizado por un enfermo que goza de voluntad libre y que
«padece una enfermedad grave que conduciria necesariamente a su muerte
o que le causa padecimientos permanentes y dificiles de soportar y es quien
toma la decision, éticamente legitima, de poner fin a su vida de manera apaci-
ble y digna»*’. El segundo acto, es el del médico que hace efectiva la decision
del enfermo mediante una «intervencion médica que proporciona la muerte
de forma rapida, eficaz e indolora»*®. Aunque aqui no lo diga explicitamente,
hemos de entender que el suicidio asistido se incluye en estos actos®.

52. Para un curriculum de M. Casado cfr. http://www.bioeticayderecho.ub.edu/es/dra-
maria-casado [ref. de 5 marzo 2021].

53. M. CASADO - A. ROYES (edd.), Documento sobre la disposicion de la propia vida
en determinados supuestos: declaracion sobre la eutanasia, OBD, Barcelona 2003.

54. B. BORQUEZ - M. CASADO - M. CORCOY, Analisis sobre el impacto normativo
de los documentos del OBD relativos a la eutanasia y retos de futuro, OBD, Barcelona 2021.

55. Cfr. por ejemplo M. CASADO, Una vez mas sobre la eutanasia, in: Enrahonar 40-41
(2008) 113-121; A. ROYES, La eutanasia y el suicidio médicamente asistido, in: Psicoonco-
logia 2-3 (2008) 323-337.

56. Cfr. M. CASADO - A. ROYES (edd.), Documento sobre la disposicion de la propia
vida, 11.

57. Ibid.

58. Ibid.

59. Cfr. Ibid., 16.
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Varios son los argumentos que el OBD usa para justificar la eutanasia asi
entendida. El principal de todos es del respeto de la autonomia del paciente
que se expresa en la libre decision del enfermo®, pues la eutanasia es fruto
de una decision individual y autonoma que no lesiona derechos de otras per-
sonas, porque so6lo afecta a las partes contenidas en la definicion®'.

En Espaiia, se ha ido dando mayor reconocimiento legal al ejercicio de la
autonomia del paciente, y este progreso debe culminar con la libre disposicion
de la propia vida en ciertos supuestos, lo que el OBD identifica con lo que
comunmente conocemos como eutanasia activa y voluntaria®. Seria lo propio
de un Estado laico, como el espafiol, que debe garantizar el derecho a la vida,
pero no imponer que ésta sea vivida en toda circunstancia®. Incluso tendria
cabida juridicamente, puesto que el derecho a la vida protegido por la Cons-
titucion no es absoluto, de modo que debe ser ponderado en caso de entrar en
conflicto con otros derechos, pues «no es posible situar en todos los casos el
derecho a la vida por encima del de la libertad del individuo»®.

El OBD también recurre al argumento de la compasion por quien sufre,
que no significa paternalismo sino apelacion a un modo solidario de las rela-
ciones humanas. Aunque la regla general prohibe la colaboracion en la muerte
de otro, existen excepciones que moralmente se deben aceptar cuando estan
ligadas a una solicitud libre y bajo ciertas garantias de la voluntariedad®.

Este observatorio todavia esgrime dos argumentos mas a los que dedica
menos desarrollo. El primero, es que disponer de la propia vida es un tema
clasico en la discusion ética, un debate que en Espana estaria ya maduro
atendiendo a las fuentes que dicen que existe un consenso social mayorita-
riamente a favor de la despenalizacion de la eutanasia®. El segundo, es que
la medicina tiene, entre otros objetivos, el de aliviar el sufrimiento de los
enfermos con los medios adecuados que se tengan al alcance, de lo que se
desprende un imperativo moral de evitar el sufrimiento innecesario o inde-
seado, cosa que se podria hacer con la eutanasia®’.

Ala luz de todo esto, el observatorio recomienda que en Espafia sea regu-
lada la eutanasia, definida como un derecho del enfermo que el Estado debe

60. Cfr. Ibid., 12.
61. Cfr. Ibid., 9.
62. Cfr. Ibid., 8-9.
63. Cfr. Ibid., 12.
64. Ibid.

65. Cfr. Ibid., 9-10.
66. Cfr. Ibid., 7.
67. Cfr. Ibid., 15.
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garantizar® y entendida como activa y voluntaria, «mediante la promulgacion
de una norma especifica y pormenorizada que permita la colaboracion del mé-
dico en la disposicion de la propia vida en determinadas circunstancias»®, por
medio de un acto realizado por el médico, el propio paciente o un allegado™.
La ley deberia permitir aceptar una peticion manifestada mediante un docu-
mento de voluntades anticipadas, vinculante para el médico”’,

La eutanasia de incapaces y nifios no deberia permitirse por presentar pro-
blemas que no se resuelven apelando a la obligacion de respetar la autonomia,
la autodeterminacion y la libertad de eleccion, pero «es necesario aceptar una
peticion de eutanasia proveniente de un menor maduro»’ por el principio del
mejor interés del menor y para no interferir en el ejercicio de sus derechos
fundamentales™. La propuesta es que los mayores de 16 afios puedan decidir
por si mismos una vez escuchado el parecer de los padres, mientras que la pe-
ticion de menores de entre 12 y 16 afios deberia ser aceptada por los padres’™.

Respecto a la LORE, el OBD considera que, en general, se han acogido
todas estas recomendaciones en mayor o menor medida, y ciertamente es asi,
con la tnica excepcion del reconocimiento del derecho a la eutanasia a los
menores maduros. A este respecto, afirma que no haberlo hecho supone una
vulneracion de principios consagrados en el Convencion sobre los Derecho
del Niiio de la ONU que Espafia ha suscrito, como son el principio de no
discriminacion, de autonomia o del interés superior del nifio, entre otros’.

Por ultimo, como el principal argumento del OBD en favor de la eutanasia
es el respeto que se debe dar a la autonomia del paciente, el observatorio se ve
en la obligacion de advertir que la LORE no insiste suficientemente sobre la
necesidad de que el médico que atienda y coordine una peticion de eutanasia,
no debe reunir ninguna caracteristica que pueda suponer un impedimento a la
realizacion normal de tal peticion, cosa que no se produciria en el caso de la
existencia, por ejemplo, de conflicto de intereses en el médico o que se tratase

68. Cfr. Ibid., 16.
69. Ibid., 13.

70. Cfr. Ibid., 16.
71. Cfr. Ibid., 17.
72. Ibid.

73. Cfr. Ibid., 13.
74. Cfr. Ibid., 17.

75. Cfr. B. BORQUEZ - M. CASADO - M. CORCOY, Anlisis sobre el impacto nor-
mativo de los documentos del OBD, 9. Se refiere a la Convencion sobre los Derecho del
Nifio aprobado por la Asamblea General de las Naciones Unidas el 20 de noviembre de
1989, firmado por Espaiia el 26 de enero de 1990 y ratificado el 30 de noviembre de ese afio.
Disponible en: https://www.boe.es/boe/dias/1990/12/31/pdfs/A38897-38904.pdf [ref. de 9
septiembre 2021].
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de un médico objetor de conciencia’. Por ello, afiade que le parece insuficien-
te la regulacion que la LORE hace de la objecion de conciencia, exigiendo
que se redacte con la maxima prontitud una ley «que regule la objecion de
conciencia en el ambito sanitario, a través de la cual se delimite con claridad
su procedencia y se evite un uso pernicioso que la desvirtae»””.

2.2. Comités de bioética autonomicos

Los gobiernos autonémicos de Espafia cuentan con sus propios comités
de bioética y algunos de ellos se han pronunciado acerca de la despenaliza-
cion de la eutanasia. Vamos a detenernos en los documentos de dos de estos
comités, los de Catalufia y Andalucia.

El Comite de Bioc¢tica de Catalunya (CBC) tiene sus antecedentes mas
lejanos en una comision asesora del departamento de salud del Gobierno de
Catalufia que nace en 1991, a partir de 2005 ya funciona como entidad que
asesora a todo el gobierno autonémico’®.

En 2006 publicd, por iniciativa propia, un informe bajo el titulo Informe
sobre la eutanasia y la ayuda al suicidio™, y su importancia viene porque fue
tomado como justificacion bioética de dos Proposiciones de Ley de eutanasia
que el Parlamento de Cataluia presento en las Cortes Generales de Espafia en
2017%y 2019%". Entre los redactores se encuentran A. Royes, nombrado mas
arriba como coordinador de la declaracion del OBD, y Victoria Camps, cono-
cida autora espafiola y catedratica emérita de Filosofia Moral y Politica en la
Universidad Autonoma de Barcelona, que entonces era presidenta del CBC y
mas tarde primera presidenta del CBE entre los afios 2008-2012%,

76. Cfr. Ibid.

77. 1bid., 5.

78. Para la historia del comité cfr. https://canalsalut.gencat.cat/ca/sistema-de-salut/
el-sistema-de-salut-de-catalunya/ambits-dactuacio/comite-de-bioetica-de-catalunya/el-co-
mite/que-fa-el-comite/#bloc5 [ref. de 25 febrero 2021].

79. CBC, Informe sobre la eutanasia y la ayuda al suicidio, Prous Science, Barcelona 2008.

80. Cfr. Proposicion de Ley 125/000017. Proposicion de Ley de reforma de la Ley Orga-
nica 10/1995, de 23 de noviembre, del Codigo Penal, de despenalizacion de la eutanasia y la
ayuda al suicidio (Organica). Presentada por el Parlamento de Catalufa, in: Boletin Oficial
de las Cortes Generales (BOCG) Serie B (8 de septiembre de 2017) 1-4.

81. Cfr., Proposicion de Ley. Proposicion de Ley 125/000010 de reforma de la Ley Or-
ganica 10/1995, de 23 de noviembre, del Codigo Penal, de despenalizacion de la eutanasia
y la ayuda al suicidio (Organica) (corresponde al numero de expediente 125/000016 de la
XIII Legislatura). Presentada por el Parlamento de Cataluiia, in: BOCG Serie B/16 (20 de
diciembre de 2019) 1-4.

82. Para un curriculum de V. Camps cft. https://www.uab.cat/web/el-departament/victo-
ria-camps-cervera-1260171817458.html [ref. de 25 febrero 2021].
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Es un informe de mas de 150 paginas en el que el CBC asume la declara-
cion del OBD, como el mismo observatorio manifestd en 2010%. De hecho,
se podria decir que se trata como de un desarrollo de dicha declaracion, pues
contiene casi las mismas conclusiones, lineas generales de argumentacion y
propuestas.

Define la eutanasia como

las acciones realizadas por otras personas, a peticion expresa y reiterada de un
paciente que padece un sufrimiento fisico o psiquico como consecuencia de
una enfermedad incurable y que él vive como inaceptable, indigna y como un
mal, para causarle la muerte de manera rapida, eficaz e indolora®.

Y el suicidio asistido o auxilio al suicidio como

la accion de una persona, que sufre una enfermedad irreversible, para acabar
con su vida, y que cuenta con la ayuda de alguien mas que le proporciona los
conocimientos y los medios para hacerlo. Cuando la persona que ayuda es el
médico, hablamos de suicidio médicamente asistido®.

La argumentacion para justificar éticamente la eutanasia y el auxilio al
suicidio gira en torno a tres principios: el respeto a la dignidad, la autono-
mia y el bienestar del paciente; éste ultimo lo relaciona con la compasion a
tener por una persona con un sufrimiento que vive como insoportable®. De
todas ellos, el primero es el fundamento principal de la justificacion de la
eutanasia.

La dignidad debe entenderse como capacidad de autogobierno y la au-
tonomia como capacidad de autolegislarse, de modo que la autonomia es el
contenido de la dignidad®’, o, dicho de otro modo, la autonomia seria como
la expresion suprema de la dignidad humana. Hay, por tanto, una compo-
nente de subjetividad en este modo de entender la dignidad, ya que lo que la
conforman son las convicciones personales, objetivos de vida, intereses...
que, aunque pueden cambiar en el tiempo, deben ser protegidos en virtud del
derecho a la vida, que no se referiria s6lo a la integridad fisica sino también
a la integridad moral®,

83. Cfr. M. CASADO - A. ROYES (edd.), Repercusion e impacto normativo de los do-
cumentos del Observatorio de Bioética y Derecho sobre las voluntades anticipadas y sobre la
eutanasia, Observatori de Bioética i Dret, Barcelona 2010, 23.

84. CBC, Informe sobre la eutanasia, 92.
85. Ibid., 94.

86. Cfr. Ibid., 143.

87. Cfr. Ibid., 101-102.

88. Cfr. Ibid., 105.107.
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La consecuencia es que «no poder decidir la muerte de acuerdo con las
convicciones propias equivale a renunciar a un aspecto importante de la dig-
nidad humana»®. De este modo, se concluye que despenalizar la eutanasia,
sin obligar a nadie, es el modo de «reconocer que todo el mundo tiene dere-
cho allevar a cabo las decisiones mas intimas y personales relacionadas con
sunocion de dignidad y de autonomia personal»”. Para garantizar este dere-
cho, asi como el respeto a la dignidad humana, el CBC apela a la elasticidad
que han de tener los ordenamientos juridicos para incorporar los diferentes
proyectos de vida de los ciudadanos de modo que posibiliten la convivencia
y garanticen sus derechos”'.

Las recomendaciones del CBC para la despenalizacion legal de la euta-
nasia son detalladas, entre otras cosas, en cuanto a protocolos a seguir por
el médico, la existencia y formacion de comités de control o los métodos a
utilizar en la practica eutanasica®. Por lo demas, el informe hace recomen-
daciones muy parecidas a las de la declaracion del OBD.

Hemos de destacar que este informe no fue aprobado por la unanimidad
de los miembros del comité, hubo un voto particular de Joan Vidal-Bota
argumentando que el texto no tiene en cuenta la realidad de datos que con-
firman que la legalizacion de la eutanasia supone menoscabar la tutela legal
de los mas débiles, y que reconocer el derecho a la eutanasia no atiende a la
autonomia del médico y su deber de respetar la vida®.

En 2019, el CBC fue instado por el Gobierno de Catalufia a revisar el
informe y su posicion al respecto de la despenalizacion, a lo que el comité
respondi6 que consta la vigencia general del documento, de sus reflexiones y
fundamentaciones, asi como de la conveniencia de despenalizar la eutanasia
y el suicidio asistido®.

Tan es asi, que tras la LORE el CBC emitié un pequefio documento en el
que reafirma todo lo dicho, se trata del documento Reflexions del Comite de
Bioética de Catalunya i el Comité d’Etica de Serveis Socials de Catalunya
sobre una possible negativa, en nom de l’ideari institucional, a I’aplicacio

89. Ibid., 101.

90. Ibid., 102.

91. Cfr. Ibid., 119-121.

92. Cfr. Ibid., 138-145.

93. Cfr. Ibid., 152.

94. Cfr. CBC, Proposta d’esmena a I’ Informe sobre eutanasia i ajuda al suicidi [en linea]
html [ref. de 26 febrero 2021]. Disponible en: https://canalsalut.gencat.cat/web/.content/

Sistema_de_salut/CBC/recursos/documents_tematica/Esmena-a-1-Informe-sobre-leutana-
sia-2019.pdf.
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de la Llei reguladora de I’Eutanasia®. Pero finalidad de este documento, no
es precisamente exponer de nuevo los argumentos en favor de la eutanasia,
sino que es aportar una reflexion acerca de la regulacion de la objecion de
conciencia en la LORE. Detengamonos un poco en lo que dice este texto.

El motivo de su publicacién es la preocupacion del CBC de que una peti-
cion de eutanasia que encaje en lo previsto por la LORE, sea denegada por un
hospital o por un profesional sanitario apelando al ideario del centro sanitario,
lo que supondria un ataque a la autonomia del paciente y a su derecho a la
eutanasia®®. A partir aqui, argumenta por qué esto no puede ser asi.

En primer lugar, sostiene que la objecion es un derecho individual que
solo puede ejercer el médico en nombre propio y no en nombre de un ideario,
por supuesto, mucho menos podria ejercerlo un centro sanitario en su con-
junto”’. Por ello, propone hacer todo lo posible para que los centros sanitarios
cuyos idearios no aprueban la practica de la eutanasia, no ejerzan presion
sobre los médicos para que se nieguen a practicarla en tales centros®.

En segundo lugar, la eutanasia es un derecho que se debe respetar por ley,
lo que conlleva que, cuando una peticion de eutanasia encaje en la LORE, no
se pueda negar este derecho al solicitante en virtud de la objecion de concien-
cia. En el caso de conflicto irresoluble de valores, deben pesar siempre mas
los valores del paciente que pide la eutanasia, pues la negacion de la eutanasia
significaria obligarle a aceptar principios morales ajenos a los suyos”. Esto
implica, por ejemplo, que todos los centros sanitarios y hospitales que traba-
jan dentro del Sistema Nacional de Salud, incluidos los privados y concerta-
dos con idearios propios, estan obligados a ofrecer todas las prestaciones de
dicho sistema, también la eutanasia'®.

Este modo de razonar supone para Joan Vifias, tal como lo expone en su
voto particular a este documento, un modo de fundamentar la eutanasia que
minusvalora a los objetores, pues se trata de defender la eutanasia a costa
de la renuncia a sus principios por parte de sanitarios e instituciones, lo que

95. CBC, Reflexions del Comité de Bioética de Catalunya i el Comité d’Etica de Serveis
Socials de Catalunya sobre una possible negativa, en nom de I’ideari institucional, a I’apli-
caci6 de la Llei reguladora de I’Eutanasia [en linea] html [ref. de 9 septiembre 2021]. Dis-
ponible en: https://canalsalut.gencat.cat/web/.content/_Sistema_de_salut/CBC/recursos/
documents_tematica/reflexions-possible-negativa-a-laplicacio-de-la-llei-reguladora-
de-leutanasia.pdf.

96. Cfr. Ibid., 1.

97. Cfr. Ibid., 1-2.

98. Cfr. Ibid., 5.

99. Cfr. Ibid., 3-4.

100. Cfr. Ibid., 4-5.
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supone una violacion y una limitacion de un derecho fundamental como es
el de la objecion de conciencia'®'.

Pasemos ya al caso andaluz. El Comité de Bioética de Andalucia (CBA)
estd adscrito a la Consejeria de Salud de la Comunidad Auténoma de An-
dalucia. Fue creado por decreto autondémico en 2010, pero tiene sus antece-
dentes en la Comision Autonémica de Etica e Investigacion Sanitaria, que
estaba activa desde 2002', Esta comision publicé en 2008 un documento
titulado Etica y muerte digna'® a peticion del Gobierno de Andalucia y como
respuesta a la consulta que éste le hizo porque tenia intencion de impulsar
la ley autonémica que regulara la atencion y la dignidad de los procesos al
final de la vida'™. Una ley que vio la luz en 2010'* y que se convirtio en la
primera que se aprob6 en Espafia en este sentido; es por ello que nos parece
interesante detenernos en el texto.

Esta extensa publicacion, casi 170 paginas, se tom6 como modelo para
documentos emitidos por otros comités de bioética autondmicos que fueron
consultados en el mismo sentido que el andaluz. No trata principalmente
sobre una toma de postura acerca de la despenalizacion de la eutanasia, pero,
propone unos elementos a tener en cuenta en el debate sobre la misma y su
despenalizacion.

Ademas, el CBA, también quiso hacer unas observaciones acerca del ejer-
cicio de la objecion de conciencia ante la eutanasia a la luz de la LORE, lo que
hizo a través del documento Objecion de conciencia en eutanasia y suicidio
asistido'. Se trata de un informe de 17 paginas publicado en abril de 2021.

Abordemos el primero de los documentos. Para empezar, situa el debate
en el contenido que se debe dar a la expresion derecho a la muerte digna,
y en concreto lo centra en el punto que, a su parecer, suscita mayor descuer-
do, es decir, «si el derecho a la dignidad de la muerte incluye o no el derecho
de un paciente a pedir a otra persona [...] que acabe con su vida de una ma-
nera inmediata y efectiva»'?’.

101. Cfr. Ibid., 8.

102. Para la informacion sobre el CBA cft. https://bioetica-andalucia.es/3-comites-de-eti-
ca/3-1-comite-bioetica-andalucia-cba/ [ref. de 26 febrero 2021].

103. CBA, Etica y muerte digna, Junta de Andalucia. Consejeria de Salud, Sevilla 2008.

104. Cfr. Ibid., 10-11.

105. Ley 2/2010, de 8 de abril, de Derechos y Garantias de la Dignidad de la Persona en el
Proceso de la Muerte, in: Boletin Oficial de la Junta de Andalucia 88 (7 de mayo de 2010) 8-16.

106. CBA, Objecion de conciencia en eutanasiay suicidio asistido [en linea] html [ref. de 9

septiembre 2021]. Disponible en: https://bioetica-andalucia.es/wp-content/uploads/2021/07/
InformeOC_CBAF.pdf.

107. CBA, Etica y muerte digna, 23.
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Después, exige una clarificacion de los términos, proponiendo que no se
apliquen adjetivos para referirse a la eutanasia'®®. Para ello define la eutanasia
como la

actuacion de un profesional sanitario que produce de forma deliberada la muer-
te de su paciente con una enfermedad irreversible, porque éste, siendo capaz,
se lo pide de forma expresa, reiterada y mantenida, por tener una vivencia de
sufrimiento derivada de su enfermedad que experimenta como inaceptable, y
que no se ha conseguido mitigar por otros medios'®.

El suicidio asistido lo define como la

actuacion de un profesional sanitario mediante la que proporciona, a peticién
expresa y reiterada de su paciente capaz, con una enfermedad irreversible que
le produce un sufrimiento que experimenta como inaceptable y que no se ha
conseguido mitigar por otros medios, los medios intelectuales y/o materiales
imprescindibles para que pueda terminar con su vida suicidandose de forma
efectiva cuando lo desee!"’.

En cuanto a una posible despenalizacion, y como tercer elemento que
aportar al debate, concluye que «no parece existir por el momento consenso
suficiente para aceptar éticamente las practicas eutanasicas, que ademas es
una practica considerada como delictiva en el Codigo Penal»'!!. Pero insiste
en que con esto el debate no queda concluido, porque, si las condiciones cam-
bian, tal vez en un futuro se pudiera dar el paso de la despenalizacion.

Por tanto, el principal escollo de la discusion sobre la despenalizacion no
es si es aceptable o no éticamente una solicitud de eutanasia, porque desde una
bioética laica, entendida como la que sigue los principios clasicos del princi-
pialismo, es perfectamente legitimo por el principio de autonomia. El proble-
ma principal seria dilucidar qué obligaciones generaria un derecho a la euta-
nasia en los profesionales, instituciones sanitarias y la sociedad en general''.

Ante una eventual despenalizacion de la eutanasia, propone dos vias de
justificacion ética''®. La primera la identifica con la via que habrian tomado
paises como Holanda, Bélgica o Luxemburgo, que es aceptar que provocar
la muerte a un paciente no va en contra del principio de no maleficencia, es
decir, asumir que, aunque el fin del médico es proteger la vida del paciente,

108. Cfr. Ibid., 35.

109. Ibid., 148.

110. Ibid.

111. Ibid., 130.

112. Cfr. Ibid., 120.
113. Cfr. Ibid. 121-123.
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este fin puede llevar a la paradoja de quitarle la vida. La segunda via es la de
la excepcion, seglin la cual se admite que la prohibicion de matar al paciente
se incluye en el principio de no maleficencia, pero en situaciones concretas
de sufrimiento extremo, el mal menor es quebrantar esa prohibicion.

Demos ahora un paso adelante y veamos qué dice el CBA en su informe
sobre la objecion de conciencia, cuya mayor aportacion es, a nuestro juicio,
que lanza una propuesta de aclaracion sobre quién puede objetar ante una pe-
ticion de eutanasia segin la LORE, ya que parece no quedar claro en el art. 16
de la ley. En ese articulo se afirma que solo pueden objetar los profesionales
sanitarios directamente implicados en el proceso eutanésico, sin especificar
quiénes son exactamente esos profesionales o en qué parte del proceso deben
participar para considerar que estan directamente implicados. Esto crea una
confusion, que el CBA intenta dilucidar.

Para este comité, la LORE, con la pretension de garantizar el acceso a la
eutanasia y evitar obstaculos a la ley ajenos a la libertad de conciencia de
los profesionales, hace una interpretacion restrictiva de la posibilidad de la
objecion de conciencia!'*. De este modo concluye que no pueden objetar los
profesionales cuya labor sea imprescindible para que se ejecute la eutanasia,
como seria el caso del médico consultor que contempla la LORE, sino s6lo
los que practicarian directamente en el acto eutanasico. E1 CBA lo expresa
del siguiente modo:

La ley s6lo reconoce el derecho a la objecion de conciencia a profesionales sa-
nitarios que participen de forma directa e inmediata en la prestacion, esto es, en
el acto propiamente dicho de la eutanasia o el suicidio médicamente asistido, y
no al resto del personal que de alguna manera haya tenido alguna participacion
en el proceso que conduce a la prestacion de ayuda para morir''.

Mas alla de esto, el CBA hace una serie de recomendaciones para la de-
claracion de objecion de conciencia, por ejemplo, acerca de como hacer la
comunicacion de la objecion o su incorporacion en el registro nacional de
profesionales sanitarios objetores de conciencia''s.

Para finalizar con este punto, ampliemos ahora el horizonte a lo dicho por
ambos comités sobre la despenalizacion de la eutanasia. Podemos decir que
la argumentacion de fondo a favor de la eutanasia es la misma, es posible
que las personas cambien, a lo largo del tiempo, de paradigma para la valo-

racion moral sobre la eutanasia y la percepcion de la dignidad humana. Pero

114. Cfr. CBA, Objecion de conciencia, 11-12.
115. Ibid., 12-13.
116. Cfr. Ibid., 15-17.
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mientras en el caso catalan se habla de una modificacion en los individuos
concretos, en el andaluz se habla de un cambio de toda una sociedad, o al
menos de una parte suficientemente grande como para que se legitime una
ley como la de la eutanasia.

3. OTRAS ASOCIACIONES, INSTITUTOS Y OBSERVATORIOS
3.1. Institut Borja de Bioética

El Institut Borja de Bioc¢tica (IBB), es un importante centro privado dedi-
cado a la investigacion y docencia bioética fundado en 1976, primero vincu-
lado a la Facultad de Teologia de Catalufna, después como fundacion privada
constituida en 1985 y actualmente integrado en la universidad jesuita Ramoén
Llul, en Esplugues de Llobregat (Barcelona)''’. Fue fundado entorno a la
figura de Francesc Abel (1933-2011), jesuita pionero de la bioética espafiola
y europea, considerado por algunos como el puente europeo de la bioética
americana, pues gozo de una estancia en el Kennedy Institute donde contactd
con autores de la talla de E. Pellegrino!'®.

En el afo 2005, siendo Francesc Abel todavia director del instituto y pre-
sidente de la fundacion, la revista del IBB, Bioética & debat, publico un ni-
mero monografico sobre la eutanasia en el que se incluia el articulo titulado
Hacia una posible despenalizacion de la eutanasia: Declaracion del Institut
Borja de Bioetica (URL)". Es un breve documento con el que el IBB hizo
publico su postura oficial sobre la eutanasia y su posible despenalizacion,
con el fin de contribuir al debate publico'?’. La tesis que se expone es la de
una defensa del valor ético de la vida admitiendo la eutanasia como excep-
cion bajo algunos supuestos, lo que justificaria su despenalizacion'?!.

ElIBB también se encuentra en la postura de no adjetivar la eutanasia para
evitar confusiones en el debate, y la define extensamente como

toda conducta de un médico, u otro profesional sanitario bajo su direccion, que
causa de forma directa la muerte de una persona que padece una enfermedad

117. Para la informacion del instituto Cfr. https://www.iborjabioetica.url.edu/es/el-insti-
tut-borja-de-bioetica [ref. de 27 febrero 2021].

118. Cfr. P. SCHOTSMANS, Francesc Abel, s.j.: fundador de la bioética europea, in:
Bioctica & debat 65 (2012) 3.

119. IBB, Hacia una posible despenalizacion de la eutanasia: Declaracion del Institut
Borja de Bio¢tica (URL), in: Bio¢tica y debat 39 (2005) 1-7.

120. Cfr. Ibid., 5.

121. Cfr. Ibid., 3.
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o lesion incurable con los conocimientos médicos actuales que, por su natura-
leza, le provoca un padecimiento insoportable y le causara la muerte en muy
poco tiempo. Esta conducta responde a una peticion expresada de forma libre
y reiterada, y se lleva a cabo con la intencion de liberarlo de este padecimiento,
procurandole un bien y respetando su voluntad'?.

Por tanto, entre los supuestos de la eutanasia se excluye deliberadamente
al suicidio asistido y los casos de enfermedades que, aunque irreversibles,
no conducen proéximamente a la muerte. El IBB insiste en la necesidad de la
existencia de la peticion, expresa o mediante documento, excluyendo asi los
casos en los que el enfermo no haya expresado nada al respecto'*.

El IBB expone que la vida es un don que recibe el ser humano y que
debe ser cuidado, es por ello que su fin se debe afrontar con lucidez y res-
ponsabilidad. ;Qué legitima, pues, la eutanasia? No se puede pensar que la
vida pueda limitar la existencia de una persona, entonces «esta lucidez y
responsabilidad pueden significar una firme decision de anticipar la muerte
ante su irremediable proximidad y la pérdida extrema y significativa de la
calidad de vida»'*.

Se trata, por tanto, de un argumento basado en dos elementos: la calidad
de vida y la autonomia. Una autonomia que debe actuar responsablemente
buscando el cuidado de la vida, pero que paraddjicamente puede conducir a
la eliminacion de la misma. Esta autonomia se debe respetar para garantizar
que se actia conforme a la voluntad del paciente.

Sin hacer propiamente recomendaciones concretas para la despenaliza-
cion, el IBB expone algunas premisas a tener en cuenta al hacerlo. Seria fun-
damental, por ejemplo, garantizar un apoyo afectivo y sanitario de calidad a
los enfermos que se enfrentan a la muerte, cosa que no ocurre en el Estado
espafiol, pues «es aiin minoritaria la asistencia a los enfermos en fase terminal
con un adecuado tratamiento del dolor y del sufrimiento (unidades de cui-
dados paliativos)»'®. En otro orden de premisas, el IBB exige una revision
¢tica de los casos de eutanasia antes y después de practicarla por parte de un
comité de ética asistencial'*, algo que incluye la actual Proposicion de Ley.

Nos parece interesante destacar una observacion que hace el IBB sobre
la expresion morir dignamente, pues creemos que no suelen hacerla, al me-

122.1bid., 1.
123. Cfr. Ibid., 5.
124.1bid., 3.
125.1bid., 4.
126. Cfr. Ibid., 5.
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nos de modo tan explicita, otras entidades favorables a la despenalizacion.
Aunque haya «elementos médicos, psicologicos, sociales y espirituales que
pueden objetivar este concepto»'”’, el IBB no esconde la gran subjetividad
que encierra la expresion y, en contra de los que quieren asociar la expre-
sion exclusivamente a la eutanasia, deja claro que también «se puede morir
dignamente sin que se haya practicado la eutanasia, y, al contrario, se puede
solicitar esta practica y no morir dignamentex» '8,

So6lo nos queda preguntarnos si esta postura ante la eutanasia del IBB
sigue vigente, y la respuesta es para nosotros un poco ambigua. E1 IBB no se
ha manifestado mas a titulo individual, pero si se ha unido a una declaracion
del 15 de febrero de 2021 contraria a la despenalizacion de la eutanasia re-
dactada por el Grupo de Bioética de UNIJES (Universidades Jesuitas) y que
el mismo instituto ha publicado en su pagina web oficial '*°. El IBB forma
parte de este grupo por estar integrado en la universidad jesuita Ramoén Llull,
junto con otras universidades de prestigio como la Universidad Pontificia de
Comillas.

El grupo manifiesta comprender el deseo de morir de algunas personas
en situaciones dramaticas, «pero nuestra comprension y compasion no nos
lleva a pensar que lo mejor es que sus deseos de morir sean atendidos y se
conviertan en un derecho»'°.

Segun dicho documento, la eutanasia no es una solucion a las situacio-
nes de dolor y sufrimiento al final de vida, sino que, mas bien, no favorece
a las personas vulnerables, no ayuda a la medicina ni a los médicos y tiene
un efecto devastador sobre los cuidados paliativos. Por otro lado, considera
que la Proposicion de Ley hecha en el Parlamente de Espaiia no es una ley
dialogada ni esta siendo demandada socialmente, ademas de que «se aprueba
en un momento donde la participacion de la ciudadania estd muy limitada
por la pandemia y en un contexto de intereses y alianzas politicas mas que de

escucha de los que mas sufren»'?!.

127.1bid., 6.

128. Ibid., 7.

129. GRUPO DE BIOETICA DE UNIJES, Reflexiones en torno a la Proposicion de Ley
sobre eutanasia aprobada por el Grupo de Bioética de UNIJES (Universidades Jesuitas) [en
linea] html [ref. de 27 febrero 2021]. Disponible en: https://www.iborjabioetica.url.edu/es/
comunicacio/noticies/reflexiones-en-torno-la-proposicion-de-ley-sobre-eutanasia-aproba-
da-por-el-grupo-de-bioetica-de-unijes-universidades-jesuitas.

130. Ibid.

131. Ibid.
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3.2. Instituciones contrarias y sin excepciones a la eutanasia

En el panorama espafiol existe también una serie de instituciones bioé-
ticas que se han manifestado no solo en contra de la despenalizacion de la
eutanasia, sino que ademas no aceptan ningun tipo de excepciéon que justi-
fique la eutanasia. Generalmente, se trata de organizaciones de inspiracion
personalista que asumen como valor supremo de la bioética la dignidad del
ser humano, la cual se entiende que se mantiene intacta y constante desde la
concepcion del ser humano hasta su muerte natural. Nosotros vamos a refe-
rirnos a tres de estas entidades que han publicado declaraciones acerca de la
despenalizacion de la eutanasia: la Associacid Catalana d’Estudis Bioétics,
la Asociacion Espafiola de Bioética y Etica Médica y el Observatorio de
Bioética de la Universidad Catdlica de Valencia.

La Associacio Catalana d’Estudis Bio¢tics (ACEB) fue fundaday se loca-
liza en Sant Cugat del Vallés (Barcelona). Entre sus miembros cabe destacar
aJoan Vidal-Bota, autor del voto particular del informe del CBC y presidente
de ACEB entre los afios 2002-2012'%, En el afio 2006, la ACEB publico, a
modo de declaracion, un documento en la revista Cuadernos de Bioética
titulado Razones para el «si» a la vida y del «no» a la eutanasia'®, texto que
sigue publicado integramente y sin fecha en su pagina web oficial bajo el
titulo Razones para el «no» a la eutanasia'**.

Con sede social en Madrid, la Asociacion Espafiola de Bioética y Etica
Me¢dica (AEBI) es una organizacion privada con mas de 25 aiios de historia
que cuenta ademas con la publicacion de su propia revista Cuadernos de
Bioética. Entre sus miembros se encuentran personalidades de la bioética
espanola de la talla de Natalia Lopez de Moratalla'*>. En 2018 hizo un co-
municado institucional sobre la eutanasia'*, que después, de algiin modo, se
desarroll6 a través de una nota del editor en el numero 98 de Cuadernos de

132. Para conocer la ACEB cft. http://bioetica.cat/sobre-nosaltres/qui-som/?lang=es [ref.
de 27 febrero 2021].

133. ACEB, Razones para el «si» a la vida y del «no» a la eutanasia, in: Cuadernos de
Bioética 60 (2006) 247-257.

134. ACEB, Razones para el «no» a la eutanasia [en linea] html [ref. de 27 julio 2021].
Disponible en: http://bioetica.cat/razones-para-el-no-a-la-eutanasia/.

135. Para mayor informacion sobre AEBI cfr. http://aebioetica.org/ [ref. de 1 marzo
2021]. Por cuanto respecta a Natalia Lopez de Moratalla, es catedratica emérita de la Uni-
versidad de Navarra en Espafia, forma parte del CBE y ha sido presidenta de AEBI. Sus
publicaciones son muy numerosas, una bibliografia completa se puede consultar en https://
dialnet.unirioja.es/servlet/autor?codigo=591253 [ref. de 8 septiembre 2021].

136. AEBI, Conclusiones de la Jornada Anual de AEBI y Comunicado de AEBI sobre la
Eutanasia [en linea] html [ref. de 1 marzo 2021]. Disponible en: http://aebioetica.org/archi-
vos/Conclusiones_y_comunicado_final.pdf.
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Bioética firmada por Luis Miguel Pastor'?’, editor de la revista y presidente

de AEBI. Mas adelante, entre diciembre de 2020 y enero de 2021, la AEBI
ha reafirmado por tres veces lo ya declarado anteriormente'*,

El Observatorio de Bioética (OB) esta insertado en el Instituto Ciencias
de la Vida de la Universidad Catoélica de Valencia. Es un observatorio que
cuenta con su propio master en bioética y que se caracteriza por una alta
actividad en la difusion de noticias relacionadas con la bioética, sobre todo
a través de su pagina web y las redes sociales'*’. En diciembre de 2020,
junto a la Universidad Catdlica de Valencia, firmo6 un breve manifiesto en
contra de la practica de la eutanasia y el suicidio asistido'*. En este caso,
el perfil bioético es un personalismo claramente inspirado en la tradicion
catodlica, tal como lo demuestran las citaciones del Magisterio que contiene
el manifiesto.

Lo primero que llama la atencion de todos estos textos, es que ninguno da
una definicién formal de eutanasia. Parece claro que el objetivo principal no
es hablar de qué es la eutanasia, sino s6lo exponer los argumentos en contra
de su practica y despenalizacion, porque la eutanasia en todas sus modalida-
des es intrinsecamente mala y no hay nada que la justifique.

Dos son las razones principales de esta valoracion de la eutanasia. Prime-
ro, porque «nunca hay motivo que justifique la directa eliminacion de un ser
humano»'!, y segundo, porque quitar la vida no es una solucion médica al
sufrimiento y al dolor de las personas enfermas, pues la intencion es elimi-
nar la vida del enfermo, accion que «se llamaba, se llama y deberia seguir

llaméandose homicidio»'**.

137. L. M. PASTOR, Nota del editor: eutanasia y bioética, in: Cuadernos de Bioética 98
(2019) 11-17.

138. AEBI, Comunicado de la Junta de la Asociacion Espafiola de Bioética y Etica Mé-
dica (AEBI) en relacion con la Proposicion de Ley presentada por el PSOE en el congreso
de diputados sobre la Eutanasia [en linea] html [ref. de 1 marzo 2021]. Disponible en: http:/
aebioetica.org/archivos/ComunicadoAEBIEutanasia-2020.pdf; Comunicado de AEBI sobre
la Ley orgénica de la Eutanasia [en linea] html [ref. de 1 marzo 2021] Disponible en: http://
aebioetica.org/archivos/comunicado-eutanasia-LO.pdf; AEBI ante la aprobacion por el Con-
greso de los Diputados de la Ley Organica de Regulacion de la Eutanasia [en linea] html [ref.
de 1 marzo 2021]. Disponible en: http://aebioetica.org/archivos/Declaracion_14_1_2021.pdf.

139. Para conocer el perfil del OB cft. https://www.observatoriobioetica.org/quienes-so-
mos [ref. de 1 marzo 2021].

140. Cfr. OB, Manifiesto de la Universidad Catdlica de Valencia en relacion con
la Ley de la Eutanasia [en linea] html [ref. de 16 febrero 2021]. Disponible en: https://
www.observatoriobioetica.org/2020/12/manifiesto-del-observatorio-de-bioetica-en-rela-
cion-con-la-ley-de-la-eutanasia/34732.

141. L. M. PASTOR, Nota del editor, 13.

142. ACEB, Razones para el «si» a la vida, 247.
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En el plano practico de la moral, la eutanasia «no acabara con las perpleji-
dades de la vida, ni de la muerte, ni con las dudas de conciencia de los médi-
cos, de los pacientes y de los familiares»'*, por lo que abordar el sufrimiento
del enfermo con ella «es ante todo, un fracaso del sistema asistencial, pero
también de la sociedad en general»'*.

Frente a quienes defienden la conveniencia de la eutanasia, rechazan los
argumentos mas esgrimidos por éstos: el consenso social y politico, la digni-
dad de la vida humana entendida subjetivamente y el respeto a la autonomia
de la persona.

En cuanto al consenso social, dicen que el consenso en el poder legis-
lativo no avala que la legislacion sea fuente de verdad, pues los derechos
humanos no se basan en el consenso social'®. Para la ACEB, por ejemplo,
es importante diferenciar el plano politico del plano moral, pues al primero
corresponde regular las relaciones entre personas y defender lo bienes co-
munes y los derechos, no corresponde hacer bueno al hombre a través de
leyes civiles, este es el papel de la moral'*. Ademas, niegan el argumento
de que en Espaiia exista una amplia mayoria social a favor de estas practi-
cas, pues las encuestas en que se basan para sostener esta afirmacion «ofre-
cen resultados diversos, fundamentalmente debido a la manipulacion de las
preguntas que se incluyen»'*’.

Por cuanto respecta a la dignidad humana, sostienen que ninguna vida
carece de ellani de valor, sea cual sea la situacion en la que se encuentre. «La
proteccion legal de la vida humana tiene que ser incondicional y abarcar el
entero ciclo vital»'*®, puesto que se trata de «un bien necesario no solo para
ser libre, sino para ser persona que actua siempre respecto a la dignidad que
ésta tienen'?.

Por otro lado, la autonomia personal no es absoluta, puesto que el ser hu-
mano es relacional por naturaleza. Por ello el derecho a morir no esta conte-
nido en la Constitucion Espafiola'®. Esto tiene sus consecuencias juridicas,
pues, por el principio del respeto a la autonomia, «una situacion concreta,
por muy dramatica que sea, no puede elevarse como norma, maxime si ade-

143. Ibid., 248.

144. OB, Manifiesto de la Universidad Catolica de Valencia.

145. Cfr. ACEB, Razones para el «si» a la vida, 248.

146. Cfr. Ibid., 254.

147. OB, Manifiesto de la Universidad Catolica de Valencia.

148. AEBI, AEBI ante la aprobacion por el Congreso de los Diputados.
149. L. M. PASTOR, Nota del editor, 17.

150. Cfr. ACEB, Razones para el «si» a la vida, 248-249.
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mas conlleva consecuencias negativas para el bien comun. [...] Una opcioén
personal no puede universalizarse en un pretendido derecho que obligue a
otros a matar»'*!,

Y es que el deterioro del bien comun, seria otro de los argumentos en
contra, porque aprobar la ley «abrird una puerta a una “pendiente resbaladi-
za” de consecuencias impredecibles»'*2. Por atajar el problema de los casos
extremos se provocarian otros muchos problemas a nivel social como ha
ocurrido en el caso holandés'>, llegandose asi a generalizar el concepto de
la eutanasia y su practica a otras situaciones y enfermedades, acabando por
sustituir la medicina por la eutanasia',

En el ambito médico, una despenalizacion menoscabaria el bien comun,
pues comportaria un detrimento de la confianza en la profesion médica y
su deshumanizacion, asi como un freno al progreso médico'**. Insisten en
que matar o ayudar al suicidio no es un acto médico y que, en consecuencia,
«nunca puede ser un deber médico provocar la muerte o ayudar al suicidio
de una persona»'¢.

La alternativa a la eutanasia deberia ser la humanizacion de la muerte con
una medicina paliativa eficaz con el control del dolor y el alivio del sufri-
miento, y que acepte que en algin momento hay que dejar morir, que no es lo
mismo que matar. Despenalizar la eutanasia cuando estos cuidados no estan
garantizados como un derecho ni muchas veces realizados por sanitarios es-
pecificamente preparados, como seria el caso espafiol, es una negligencia que
causa injusticia social, porque se opta por acabar con una vida sin ofrecer la
posibilidad de elegir entre la eutanasia y los cuidados paliativos!'®’.

Para finalizar, decir que, en sus documentos mas actuales, la AEBI con-
cuerda con el Grupo de Bioética de UNIJES en que no se comprende el he-
cho de impulsar una ley que da cobertura legal a la muerte deliberada de las
personas en un contexto de pandemia en el que «todos consideramos la vida
un bien preciado y fragil, que hay que proteger delicadamentex»'*®,

151. AEBI, Conclusiones de Jornada Anual de AEBI.

152. OB, Manifiesto de la Universidad Catolica de Valencia.

153. Cfr. Ibid.

154. Cfr. ACEB, Razones para el «si» a la vida, 251-253.

155. Cfr. Ibid., 249-250.

156. AEBI, AEBI ante la aprobacion por el Congreso de los Diputados.

157. Cfr. ACEB, Razones para el «si» a la vida, 256-257; AEBI, Conclusiones de Jornada
Anual de AEBI; OB, Manifiesto de la Universidad Catolica de Valencia.

158. AEBI, Comunicado de AEBI sobre la Ley organica de la Eutanasia.
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CONCLUSION

Hemos analizado a través de mas de veinte documentos la opinidn acerca
de la despenalizacion de la eutanasia de un total de ocho entidades, creemos
que es suficiente para hacernos una idea general de las distintas posturas
existentes en el campo de la bioética espafiola, a favor o en contra, y de los
argumentos utilizados. Veamos ahora las conclusiones que podemos sacar de
todo esto, lo haremos atendiendo a varios aspectos del debate.

La primera conclusion que queremos hacer notar es que la despenaliza-
cion de la eutanasia es un tema que crea controversia en Espaia, no hay mas
que ver la cantidad de manifestaciones que existen al respecto. No obstan-
te, hemos echado de menos mas publicaciones por parte de organizaciones
dependientes de entes publicos, sobre todo mas informes de los comités de
bioética autondmicos, pues, recordemos que en algunos Parlamentos Auto-
noémicos ha habido intentos de elevar instancias o Proposiciones de Ley a las
Cortes Generales de Espafia para despenalizar la eutanasia.

Como segunda conclusion, si nos centramos en qué se entiende por eu-
tanasia y suicidio asistido, observamos varios fendémenos que merecen ser
destacados. El primero es que, aunque se insiste en rechazar la adjetivacion
del concepto eutanasia para que haya un unico lenguaje y favorecer de este
modo el debate, cada organizacion da su propia definicion, y algunas muy
distintas a las otras. El IBB, por ejemplo, excluye expresamente de su defi-
nicion el suicidio asistido, mientras que el OBD lo incluye implicitamente.
Y es que el concepto del suicidio asistido es el que mas variedad de nombres
y adjetivos recibe: auxilio médico al suicidio, suicidio médicamente asistido
o auxilio al suicidio.

Por otro lado, las organizaciones contrarias a la despenalizacion, o bien
no dan definiciones, o bien las dan mucho menos elaboradas y en términos
generales, e incluso coincidentes. Parece que, como su rechazo a la despe-
nalizacidon no contempla excepciones, no necesitan incluir detalles que den a
entender en qué casos seria licita la eutanasia.

Para la tercera conclusion nos fijamos en el posicionamiento frente a la
despenalizacion. A la luz de los textos podemos identificar varios niveles, los
veremos de menor a mayor aceptacion de la despenalizacion. Un primer nivel
seria el de los que rechazan sin excepcion la eutanasia, como son la AEBI, la
ACEB y el OB. En un segundo nivel estaria el CBE, que esta en contra de
la despenalizacion, pero introduce en el debate el elemento de la descrimina-
lizacion anticipada. El tercer nivel corresponde al IBB, que habla de despe-
nalizar Ginicamente la eutanasia y como una excepcion al deber del cuidado
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de la vida, sin despenalizar el suicidio asistido. En el cuarto y ultimo nivel se
encontrarian las entidades a favor de la eutanasia y el suicidio asistido bajo
ciertos supuestos, que son el resto de las que hemos estudiado.

Resulta curioso observar como todas las entidades que estan en contra y
sin excepciones pertenecen al ambito privado, mientras que la gran mayoria
de las entidades a favor pertenecen o dependen del sector publico. Puede
que sea por su insistencia en hablar de una bioética laica. Los supuestos que
contemplan para la despenalizacion estdn mas o menos claros: capacidad
del paciente, peticion expresa y mantenida en el tiempo, enfermedad grave
e incurable, padecimientos permanentes que se viven como insoportables,
intervencion médica... Sin embargo, hay aspectos en los que parece que
no haya unanimidad, como son, por ejemplo, la necesidad de que exista la
cercania de la muerte, asi lo sugieren el OBD o el IBB, o la posibilidad de
aceptar las peticiones de eutanasia de los menores maduros, de los que sé6lo
habla el OBD.

La cuarta conclusion se refiere a los argumentos usados a favor o en contra
de la despenalizacion de la eutanasia. Constatamos la dificultad de que en
este debate se pueda llegar a una solucion de consenso, pues algunos de los
argumentos se pueden usar a favor o en contra dependiendo de la concepcion
antropoldgica de la cual se parta, de la idea de dignidad que subyace e inclu-
so del significado que se dé a la obligacion que tiene el médico de aliviar el
sufrimiento del paciente.

Por supuesto, los grandes argumentos a favor de la despenalizacion son
la compasion por el que sufre extremamente y el respeto a la autonomia del
paciente, que por la autodeterminacion esta intimamente relacionada con su
dignidad como persona. Los grandes argumentos en contra serian: la defensa
de la vida del paciente en base al respeto a una dignidad de la persona que se
concibe como intrinseca e invariable en el tiempo; el deterioro, fruto de la
despenalizacion, del bien comun y la transformacion social y de la profesion
médica; asi como la injusticia social que supone reconocer un derecho a la
eutanasia cuando los cuidados paliativos todavia no llegan a todos los que
los necesitan.

Atendiendo a la variable geografica, una quinta conclusion seria que el
debate sobre la eutanasia es intenso en Catalufia. Esto se concluye de la va-
riedad y cantidad de entidades que se han pronunciado en el ambito de esta
comunidad auténoma, asi como de las dos Proposiciones de Ley que se ele-
varon desde el Parlamento de esta region al Congreso de los Diputados. El
documento mas antiguo que hemos visto es del afio 2003, del OBD, lo que nos
hace pensar que el debate esta vivo desde hace al menos dos décadas.
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En sexto y ultimo lugar, refiramonos a las reacciones a la LORE. Teniendo
en cuenta su alta actividad en el debate, esperabamos mayor nimero de reac-
ciones por parte de estas entidades. Sorprende que la gran mayoria de estas
reacciones estén relacionadas con la objecion de conciencia, tema que apenas
se menciona en los documentos publicados anteriores a la ley, lo que nos lleva
a pensar que es una cuestion que queda ambigua en la LORE. Por ultimo,
destacamos que ninguna de las entidades mas contrarias a la eutanasia se haya
pronunciado respecto a la aprobacion definitiva de la LORE.

176



LA VIDA
EN EL COLEGIO






PRESENTACION DE LA CARTA APOSTOLICA
«PATRIS CORDE» DEL PAPA FRANCISCO

PONENCIA EN LA FIESTA DE SAN JOSE,
Parrono DEL CoLEcio EsraNoL

DARIO VITALI'

iAqui estamos!: en tiempo de pandemia, pero sin dejar de celebrar al
patrono del Colegio Espafiol, esperando ya la Pascua de resurreccion. Pues
bien, en esta atmoésfera de alegria y elegancia clerical —también los curas
tienen sus modas—, vamos a presentar la carta apostolica del papa Francisco,
Patris corde, a los 150 afios de la declaracion de san José como Patrono de
la Iglesia universal.

EL TEXTO

Aunque no creo que sea necesario resumir el contenido de la carta —doy
por supuesto que todos la conocen—, podriamos decir de forma muy breve
que el documento papal puede hilarse a través de la sucesion de siete ape-
lativos que conforman el rostro de san Jos¢ y su perfil como hombre: padre
amado, padre en la ternura, padre en la obediencia, padre en la acogida, pa-
dre con valentia creativa, padre trabajador y padre en la sombra.

Podriamos pensar con cierta semejanza en un canto litnico, unas letanias
donde cada titulo no s6lo manifiesta un aspecto distinto de la persona y de
su personalidad, sino que indica la gracia que podemos pedir mirando a san
José para vivir cristianamente imitando sus virtudes. El titulo que siempre se
repite es el de padre, que define a san José respecto a su funcion, a su encargo;
y va acompaiado de siete adjetivos que manifiestan las disposiciones de este
hombre sobresaliente —que es un Justo, cuando solo Dios es justo—, para llevar
a cabo su mision: tener en la vida de Jesus la autoridad del mismo Dios.

Cuando nos ponemos ante el texto, nos colocamos ante una galeria, una
secuencia de fotogramas que van a ir componiendo la unidad con los distin-

1. Sacerdote de la diocesis de Velletri-Segni. Es profesor de Eclesiologia en la Pontificia
Universidad Gregoriana y Director de Estudios del Pontificio Colegio Espafiol.
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tos aspectos de la vida y la persona de san José, observados desde una pers-
pectiva particular: cada uno de los cuadros presenta a san Jos¢ desde lo que
dicen explicitamente los textos evangélicos, pero lo integran en una vision
mas amplia, sacando de la Sagrada Escritura todo lo que se dice sobre cada
adjetivo especifico.

Podriamos hablar de una «lectura sapiencial», que ilumina la figura de san
José desde la profundidad y la riqueza de toda la tradicion biblica, para que su
lectura hable mas claramente al hombre y lo motive a un estilo de vida mas
alto. El Papa, de este modo, consigue dos resultados: por un lado, presenta
cada adjetivo como perfectamente cumplido en la vida de san José; por otro,
recoge su testimonio como ejemplo para la vida de la Iglesia y la de cada uno
de sus miembros. Y asi, la Iglesia, el creyente, al mirar a san José, pueden
percibir como Dios inserta al hombre en su proyecto de amor, y como, por la
gracia de Dios, la Iglesia y cada uno de sus miembros son capaces del amor,
la ternura, la obediencia, la acogida, la valentia, la creatividad y el trabajo
incansable y humilde en favor de los demas.

Motivacion y destinatarios de la carta

La pregunta que nos surge inmediatamente es, (s0lo por esto era nece-
sario dedicar un afio a san José?, jacaso no es €ste un ejercicio que cada
creyente realiza en su dia a dia para crecer en su vida espiritual?, ;puede una
iniciativa tan larga tener inicamente esta motivacion? La coincidencia con
el aio en el que el Papa pide dedicarse al estudio de Amoris laetitia, ;es s6lo
una casualidad? ;O mas bien pudiera tener la intencion de pedir intercesion a
este gran santo —patron de los imposibles—, para acompafiar una «mision im-
posible»? ;Que urge al Papa para escribir a toda la Iglesia?

Si prestamos atencidon a sus propias palabras tenemos que aceptar una
intencion tan simple: «El objetivo de esta Carta apostolica —dice el papa, casi
a la conclusion de su texto—, es que crezca el amor a este gran santo, para ser
impulsados a implorar su intercesion e imitar sus virtudes, como también su
resoluciony. Esta afirmacion precisa un poco mejor lo dicho en la introduc-
cion, donde se indican los destinatarios mas directos de la Carta apostolica:
iTodos, si!, pero especialmente las personas sencillas y olvidadas, las que
mas se reflejan en el rostro de san José:

Deseo compartir con ustedes algunas reflexiones personales sobre esta figura
extraordinaria, tan cercana a nuestra condicion humana. Este deseo ha crecido
durante estos meses de pandemia, en los que podemos experimentar, en medio
de la crisis que nos esta golpeando, que «nuestras vidas estan tejidas y sostenidas
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por personas comunes —corrientemente olvidadas— que no aparecen en portadas
de diarios y de revistas, ni en las grandes pasarelas del ultimo skow pero, sin lu-
gar a dudas, estan escribiendo hoy los acontecimientos decisivos de nuestra his-
toria: médicos, enfermeros y enfermeras, encargados de reponer los productos
en los supermercados, limpiadoras, cuidadoras, transportistas, fuerzas de segu-
ridad, voluntarios, sacerdotes, religiosas y tantos pero tantos otros que compren-
dieron que nadie se salva solo. [...] Cuanta gente cada dia demuestra paciencia
e infunde esperanza, cuidandose de no sembrar panico sino corresponsabilidad.
Cuantos padres, madres, abuelos y abuelas, docentes muestran a nuestros nifios,
con gestos pequenos y cotidianos, cdmo enfrentar y transitar una crisis readap-
tando rutinas, levantando miradas e impulsando la oracion. Cuantas personas
rezan, ofrecen e interceden por el bien de todos. Todos pueden encontrar en san
José —el hombre que pasa desapercibido, el hombre de la presencia diaria, dis-
creta y oculta— un intercesor, un apoyo y una guia en tiempos de dificultad. San
José nos recuerda que todos los que estan aparentemente ocultos o en «segunda
linea» tienen un protagonismo sin igual en la historia de la salvacion. A todos
ellos va dirigida una palabra de reconocimiento y de gratitud.

No sé si detras de esta intencion manifiesta pudiera estar esta otra —quiza
mucho mas frecuente en las intervenciones del Papa—: condenar la vanidad,
el poder, la presuncion, el protagonismo, incluso el clericalismo como una
forma de pretender ocupar espacios antes de empezar procesos. El Papa re-
coge la ocasion de los 150 afios de la proclamacion de san José como patrono
de la Iglesia universal y la elige como oportunidad para confortar y alimentar
la esperanzay la paciencia del pueblo cristiano con el ejemplo de san José, que
tuvo enfrentar situaciones criticas para defender al Hijo y a su Madre.

No faltaran aquellos que piensen que esto es una instrumentalizacion, casi
un uso ideologico de san José para proponer el discurso sobre los pobres.
Pero si esto es ideologia, cuanto mas lo fue proclamar a san José patrono de la
Iglesia Universal justo después de la conclusion del Vaticano [ 'y de la «presa
di Porta Piax»: una Iglesia amenazada que cerraba el puente levadizo y pedia
la proteccion de este gran santo al fin de vencer la batalla contra la moderni-
dad. Y atin mas lo fue proclamar a san José como patrono de los trabajadores,
para oponerse a la ideologia marxista.

(PIEDAD POPULAR?

A partir de esta motivacion —diriamos devocional—, se esclarece también
el acercamiento a los textos biblicos: sin ninguna intencion critica ni inter-
pretativa, sin preguntarse mas alla acerca del texto ni del contexto, el Papa
recoge los elementos que los evangelios presentan segin una vision que po-
driamos llamar «popular» de la figura de san José, como aparece claro en las
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primeras paginas de la carta. Podemos apreciar una total ausencia de preo-
cupacion a nivel exegético: métodos, géneros literarios, tipo de analisis, y en
general todas cuestiones de caracter intelectual, que pueden interpelar a los
exegetas y tedlogos, que no al papa de la religion popular. Para el Papa esto
queda suficientemente justificado: «los dos evangelistas que evidenciaron su
figura, Mateo y Lucas —dice el papa Francisco—, refieren poco, pero lo sufi-
ciente, para entender qué tipo de padre fuese y la misioén que la Providencia
le confié». De aqui, el Papa saca los elementos para construir su discurso
complejo: hablar de san José para hablar del hombre y al hombre; escrutar
los diversos matices de su rostro para esbozar un perfil de vida cristiana que
sea propuesta para las mujeres y los hombres de hoy.

Este tipo de acercamiento el Papa lo explica con el amor y la devocion que
el pueblo cristiano siempre ha tenido por san José:

San José es un padre que siempre ha sido amado por el pueblo cristiano, como
lo demuestra el hecho de que se le han dedicado numerosas iglesias en todo el
mundo; que muchos institutos religiosos, hermandades y grupos eclesiales se
inspiran en su espiritualidad y llevan su nombre; y que desde hace siglos se ce-
lebran en su honor diversas representaciones sagradas. Muchos santos y santas
le tuvieron una gran devocion, entre ellos Teresa de Avila... En todos los libros
de oraciones se encuentra alguna oracion a san José. Invocaciones particulares
que le son dirigidas todos los miércoles y especialmente durante todo el mes de
marzo, tradicionalmente dedicado a él.

De este modo, encontramos aqui algunas ideas sobre la piedad popular
que el Papa ya presentd en Evangelii gaudium, y que podriamos resumir
con el término «inculturacién»: el pueblo desarrolla los contenidos que se
le ofrecen como fundamento de la fe... y si falta una predicacion sencilla,
los fieles desarrollan lo que mueve su corazon: asi pas6 con la Inmaculada,
con el corazdn de Jesus y también con san José. El Papa habla de la piedad
popular como «verdadera expresion de la accion misionera espontanea del
Pueblo de Dios. Se trata de una realidad en permanente desarrollo, donde el
Espiritu Santo es el agente principal» (EG 122). La piedad popular —segiin
el papa Francisco—, esté inserta en el dinamismo de la cultura: la accion de un
pueblo que trasmite de generacion en generacion una herencia, una tradicion,
pero que a su vez la renueva siempre, la recrea permanentemente. Puede ser
que esta piedad de Francisco hacia san José a muchos no les diga nada; y
puede ser que muchas manifestaciones de devocion sean mas arcaicas que
la devocion del Papa. Pero la carta permanece como un desafio a desarrollar
una vida cristiana donde los valores que san José encarna, puedan realizarse
hoy en formas nuevas y fecundas.
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Un cristianismo verdadero no soporta ni tradiciones muertas y sepultadas,
ni rechazos inmotivados, con el riesgo de que «con el agua, tiremos también
al nifio ». Una devocidn no es buena o mala porque pertenezca al pasado o
surja hoy: una devocion tiene valor si es viva y transmite vida. Hay experien-
cias recientes en la Iglesia que prometian la renovacion de la vida cristiana
y que han sido como «nube mafianera, como rocio que se evapora al alba»
(Os 6, 4). Y hay otras tradiciones y devociones que son como los «ojos del
Guadianay, que siempre vuelven a emerger, cuando menos lo esperas, con
riquezas de agua viva.

La piedad o mistica popular «no esta vacia de contenidos, sino que los
descubre y expresa mas por la via simbolica que por el uso de la razon ins-
trumental» (EG 124). La contemplacion de como un Justo encarno su fe en
la obediencia puede ser mas instructiva que cien mil elucubraciones mentales
con pretension de espiritualidad. Porque la piedad habla a toda la persona y
permite la interiorizacion —introyeccion, dicen los psicologos— de actitudes y
convicciones que proceden de la vida, y de una vida animada por el Espiritu de
Dios. Asi, fe y vida se entrelazan, se dinamizan. La fe auténtica es algo conna-
tural con la vida y con sus procesos. Por eso la ensefianza de Patris corde no
solo es actual, sino profética: encontrar en la vida de José la vida del hombre
de hoy, para que el hombre de hoy experimente la gracia que toco a José.

CONCLUSION

Vamos terminando. Aqui estamos unos cuantos curas y muchas veces
advierto en sus homilias un énfasis que me preocupa, si no fuese un evidente
pecado de juventud: pecado de hijos, tal vez, un poco autocentrados. Mirar
a san José para un cura es ponerse ante la pregunta: «;Soy padre?» y, si eres
joven: «;Cuando seré padre?».

En la sociedad de nuestro tiempo, los nifios a menudo parecen no tener padre.
También la Iglesia de hoy en dia necesita padres. La amonestacion dirigida por
san Pablo a los Corintios es siempre oportuna: «Podran tener diez mil instruc-
tores, pero padres no tienen muchosy (1 Cor 4, 15); y cada sacerdote u obispo
deberia poder decir como el Apdstol: «Fui yo quien los engendré para Cristo
al anunciarles el Evangelio» (ibid.). Y a los Galatas les dice: «Hijos mios,
por quienes de nuevo sufro dolores de parto hasta que Cristo sea formado en
ustedes» (4, 19).

Es interesante que cinco de los adjetivos que en la carta acompafian al
sustantivo dicen algo proprio de José como padre: que tiene ternura, que
obedece, que acoge, que es valiente, que trabaja. Son distintos el primero y
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el ultimo: El primero es «padre amado»: que el pueblo cristiano pueda amar
al cura como a un padre, porque es verdaderamente padre, que ofrece su vida,
sus energias y su tiempo. Como al siervo del Evangelio (cfr. Lc 17, 10), que
es no tanto «inutil», sino que de su trabajo no saca beneficios, ganancias,
honores, poder: un cura que ejerce su ministerio gratuitamente y sin esperar
nada a cambio.

Y el ultimo, que es «padre en la sombra»: como José, el cual «siempre
supo que el Nifio no era suyo, sino que simplemente habia sido confiado a su
cuidado». El tiempo en Roma es un aprendizaje, para que Ustedes sean pa-
dres. Y seran padres so6lo si y s6lo cuando sean «justos» (Mt 1, 19), hombres
asi verdaderos, que puedan sonar el suefio de Dios. Y que puedan llorar por
amor, como los padres verdaderos. Asi se expresa una poesia de Eduardo de
Filippo, comedidgrafo napolitano, que en esta fiesta de san José dedicamos
a todos los padres:

O pate El padre

Per tutta a vita st’Omme Durante toda la vida este Hombre
te sta accante, € tu, a stiente estd a tu lado y t, con dificultad
t’accuorge che sta l1a, te das cuenta de que esté ahi,

pe faglie fa ‘e tutto, para que haga de todo,

e nun se vante e soffre spisso y no presume y sufre a menudo
senza mai parla. sin jamas hablar.

E comme a san Giuseppe, Y como san José,

zitto e muto, callado y mudo,

s’abbraccia 0’a croce se abraza a la cruz

e fa ‘o vulere ‘e Dio: y hace la voluntad de Dios:
fatica, prega trabaja duro, reza

e resta scanosciuto, y se queda en la sombra,

e quanno chiagne... y cuando llora...

chiagne, t’dich’io! llora, jte lo digo yo!
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SAN JOSE EN EL PONTIFICIO COLEGIO ESPANOL
DE SAN JOSE DE ROMA

LoPE RUBIO PARRADO!

El papa Pio IX declard a San José Patrono de la Iglesia Catdlica el 8 de
diciembre de 1870. Con motivo del 150 aniversario de tal patronazgo, el
papa Francisco firmé en su catedral de San Juan de Letran, el 8 de diciembre
de 2020, la hermosa Carta Apostolica Patris corde con el objetivo de «que
crezca el amor a este gran santo, para ser impulsado a implorar su intercesion
e imitar sus virtudes como también su resoluciony.

El papa Francisco lo describe como Padre amado, Padre de la ternura, de
la obediencia y de la acogida; subraya su «valentia creativa y su saber ser un
padre trabajador en la sombra; fue capaz de amar de una manera extraordi-
nariamente libre. Nunca se puso el centro. Supo como descentralizarse para
poner a Maria y a Jesus en el centro de su vida».

Como complemento de su Carta y como compromiso concreto, convoco
el Afio de San José desde el 8 de este afio hasta misma fecha de 2021.

El Colegio Espafiol de Roma que tiene a San José como titular, no puede
menos de recibir tanto la Carta como el Afio de San José con gran alegria 'y
con el compromiso agradecido de recordarlo a lo largo del afio.

1. EL FUNDADOR DEL COLEGIO Y SAN JOSE

El Beato Manuel Domingo y Sol, conocido en su tierra como Mosén Sol,
confio todos los Colegios de Vocaciones Eclesiasticas que fundo6 al patroci-
nio de San José porque estaba convencido de que «en asuntos vocacionales
San José hace de las suyas».

Pocos afios después de la declaracion de Pio IX, pone en pie el primero de
sus colegios en Tortosa (1874) y tomo la decision, aconsejado por el obispo
Vilamitjana, de ponerlo y poner a los que vendrian bajo el patrocinio de San
José como ¢l mismo les recuerda a sus colegiales: «Hace afos que, al querer

1. Perteneciente a la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos del Corazon de
Jesus. Fue rector del Pontificio Colegio Espafiol de 1993 a 2007.
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iniciar la Obra de las vocaciones eclesiasticas, rodeado de dificultades, fati-
gados por la penuria y las contradicciones, buscabamos una sombra que la
guareciera y pusiera a salvo la Obra de nuestras manos. Y un alma grande,
un protector insigne nos sefial6 con la mano y nos prescribio, casi con man-
dato, la figura de San José. Y bajo su sombra se puso esta casa matriz, y bajo
su manto hemos colocado los otros colegios, y en los pliegues de ¢l se han
escondido los hijos de la vocacion, y bajo su sombra y proteccion pusimos
el unico colegio y casa de estudios en Roma, y nuestra esperanza no ha sido
defraudada. De modo que, mejor que las otras almas, podemos exclamar, al
pensar en su Patrocinio: sub umbra illius»*.

Lo predico a los colegiales de Tortosa precisamente en la fiesta del Patro-
cinio de San José, el 24 de abril de 1894. Desde entonces confio a San José
todas sus obras sacerdotales, como la misma revista que creo como 6rgano de
comunicacion entre sus colegios y luego los seminarios a la que no duda en
titular: E/ Correo Interior Josefino. Su patrocinio le inspiraba una confianza
ilimitada y sus frutos fueron inmensos, como se lo recordaba en otra ocasion:
«A la sombra del arbol de San José han brotado miles de vocaciones, y las
ramas de este arbol se han extendido mas alla de los limites de nuestra patria,
y bajo su sombra se han reunido de todas partes jovenes que no se conocian
alla, junto al Tiber».

Mosén Sol se encomendaba a San José de manera particular cuando pa-
saba por un momento de especial tribulacion. También invitaba a los Sacer-
dotes Operarios a que acudiesen a ¢l como supremo abogado en los trances
de mayor dificultad. Les decia: «Pongamoslo todo bajo el manto protector de
San José». Confianza que expresaba a veces con humor. Cuando las cosas se
complicaban para la fundacion del Colegio espaiiol en Roma, levantaba el
animo de los suyos con expresiones como esta: «San José tiene travesuras que
sorprenden mas de una vez para los que son humildesy.

Y también sabia ser agradecido con el santo patriarca: «Gracias, bendito
Patriarca, gracias por los innumerables beneficios que te debo; te ofrezco en
recompensa todo cuanto puedo y cuanto soy; me gloriaré¢ en manifestarme
deudor a tus finezas y pondré todo empefio en imitar los grandes ejemplos de
virtud que nos legaste. Pero quiero hacer mas: no cejaré ni un dia en atraerte
corazones generosos; donde vea una necesidad, donde averigiie un dolor, alli
estaré¢ para mostrarte como remedio a todas las miserias, y tu amable hermo-
sura dominara todas las almas»?.

2. Predicacion I, 3°, 13.
3. El Correo Interior Josefino 15 (marzo 1898).
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2. SEPTIEMBRE DE 1894

El Colegio de San José de Roma, como es sabido, fue fundado por el beato
Manuel Domingo y Sol «oficialmente» el 1 de abril de 1892. Pero no tenia re-
suelto el tema de contar con una sede definitiva para el mismo. Por la historia
de su fundacion sabemos que se habia perdido el edificio de Via Condotti a
favor de los dominicos, la estancia de los colegiales en Montserrat no era bien
aceptada por los capellanes y el palacio Altieri que era bueno por su situacion,
al lado de la iglesia del Gesu de los jesuitas y a pocos minutos de la Universi-
dad Gregoriana, no permitia crecer ni le ofrecia la libertad necesaria para sus
actividades y ademads era muy cara la renta que tenian que pagar.

El papa Leon XIII habia comprado el palacio Altemps al conde de Galesse
y conocedor por Mons. Merry del Val de las estrecheces y de las dificultades
para su crecimiento, decide cederlo a los obispos espafioles para sede del
Colegio. Asi lo hace por medio de la Bula Nos mediocri cura del 25 de oc-
tubre de 1893. Al tiempo que nombra patronos del colegio a los arzobispos
de Toledo y de Sevilla. Se resuelve el problema teéricamente, pero como
escribe el mismo Mosén Sol: «El Papa es el Papa, pero las cosas de aqui las
hacen los que no son Papas»*.

Las Cronicas del Colegio, auténtico tesoro documental para la historia
del mismo, nos han dejado el testimonio escrito de lo que le va a costar al
primer rector, Benjamin Mifiana, poder alojar a los colegiales en la sede
definitiva del palacio por estar ocupado por escuelas e inquilinos ilustres y
de gran peso en las alturas. Sus idas y venidas desde Tivoli, donde pasaban
las vacaciones, a Roma son continuas y llega a escribir después de una de
ellas: «Volvi a Tivoli mal impresionado, con temores de que se deshicieran
tan bellas esperanzasy’.

Asi las cosas y consultado el encargado del palacio en la Secretaria de Esta-
do, pide las llaves del palacio y el 22 se presenta con dos criados y los primeros
muebles. Y escribe en su cronica: «Lo primero que hice fue clavar un pequefio
cuadro de San José en la habitacion de la entrada y jveremos quién lo quita!»®.
Al fundador le escribe: «Tomada posesion de Altempsy’.

En efecto, a San José nadie se atrevid a echarlo ni él se quiso marchar
hasta 76 afnos mas tarde cuando el ultimo superior y colegial dejen el viejo
palacio para unirse a quienes ya vivian en la nueva sede del colegio en Via

4. Escritos 11, 46.

5. R.AH.: 3, 14 a5, 60; 22 de septiembre de 1894.
6. Cronicas del Colegio Espaiol, Vol. I, n® XIII, 7°.
7. Escritos 11, 7°, 141.
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di Torre Rossa. El 30 de junio de 1970 dejaron el palacio Altemps los Sacer-
dotes Operarios Andrés Roca, administrador y José¢ Maria Carda, Agente de
Preces y los alumnos: Félix del Blanco Prieto, mas tarde Nuncio en Angola
y limosnero del papa; Santiago Fernandez Ardanaz, luego ilustre profesor y
Vicente Carcel Orti, reconocido historiador de la Iglesia y del colegio y que
es digno emulador de San José pues ya lleva 54 afios ininterrumpidos entre
las dos sedes del Colegio.

Pero mientras tanto, en los comienzos de Altemps, San José tendra que
tomar muy en serio su patrocinio y su vara porque no era facil desalojar el
palacio. Se encontraban comodos en ¢l sus habitantes a pesar de que el mis-
mo Mosén Sol nos lo define en su primera visita como «palacio grande pero
desvencijado y desordenado. Salotas y escaleras y galerias, y lo peor es que
no lo tenemos todo, pues aun falta despedir al cardenal y a dos Congregacio-
nes e inquilinos. Veremos si San José toma su varax®.

3. LA DEVOCION A SAN JOSE EN EL COLEGIO

Siendo San José el titular del Colegio, es 16gico que se fomentara la de-
vocion al santo patriarca, tan enraizada en la espiritualidad del fundador.
Eran tradicionales los siete domingos de San José. Estando en el palacio
Altieri, celebraron con gran solemnidad la novena de San Jos¢€, con sermon
predicado cada dia por uno de los alumnos mayores, invitando a gente de
importancia. Como resulto bien en Altieri, al afo siguiente la repitieron en el
palacio Altemps. Don Manuel puso como condicion que fueran sacerdotes u
ordenados in sacris los que predicasen; que no fuera como un ensayo de pre-
dicacion, porque se reduciria a «actos puramente literarios, en los oyentes no
media sino curiosidad, y en los dicentes puramente quedar bien, y asi, como
acto de aprendizaje, no me gusta en la Iglesia»’.

Mas adelante, la fiesta de San José sera uno de los hitos de referencia de
la vida del colegio hacia el exterior por la participacion de personajes ilustres
presidiendo las celebraciones liturgicas y literarias y lo serd especialmente
cuando, desde muy pronto, sea la fecha sefialada para las ordenaciones de los
alumnos. Pero antes de referirnos a ello, dejemos constancia que la festivi-
dad del titular del colegio ha sido y sigue siendo cita obligatoria de antiguos
alumnos, autoridades espaiolas en Roma, profesores y rectores de colegios

8. Escritos 11, 7°, 164; Carta del 11 de noviembre de 1894.
9. Cf. V. CARCEL - L. RUBIO, Pontificio Colegio Espaiiol de San José de Roma, Roma
2010, 102.
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ya que el espafiol siempre ha pertenecido a los organismos de comunicacion
de los mismos con las universidades.

También ha servido para invitar a los responsables de diversas Congrega-
ciones, especialmente la del Clero y la de Educacion Catdlica, presidiendo
la concelebracion personas como los cardenales Garronne, Marchisano y
Javierre, entre otros, En nuestros dias, la Concelebracion de San José de
2017 fue presidida por el cardenal B. Stella, Prefecto de 1a Congregacion del
Clero y Seminarios, quien en su homilia hizo una referencia a la devocion
del papa Francisco a San José que nos hace pensar que conocia la inten-
cion del papa de publicar su Carta sobre el santo Patriarca. He aqui alguno de
los parrafos de su intervencion: «Precisamente con ocasion de esta solemni-
dad, hace cuatro afios —el 19 de marzo de 2013— inici6 providencialmente el
ministerio petrino el papa Francisco, quien siente profunda devocion por san
José y suele confiarse a su intercesion, como ¢l mismo nos transmitio durante
su encuentro con las familias que tuvo en Filipinas el 16 de enero de 2015:
“Yo amo mucho a san José, porque es un hombre fuerte y silencioso. Sobre
mi mesa tengo una imagen de san José que duerme y, mientras duerme, cuida
la Iglesia. Cuando tengo un problema, una dificultad, escribo una nota y la
pongo bajo la imagen de san Jos€, jpara que la suefie!. Este gesto significa:
jreza por este problema!”y.

Mas adelante, presenta al Patriarca como alguien que «hace todo a escon-
didas, representa su papel con generosidad y concrecion; y después sale de la
escena con discrecion, casi de puntillas. .. disponibilidad, union con Dios son
rasgos que caracterizan la figura de san José y que contribuyen a describir la
especial paternidad que ejercio con Jests»'?.

Ideas del papa Francisco que encontramos mas tarde desarrolladas en su
Carta Apostolica al referirse a las dimensiones de la paternidad de san José.

4. «LA VARA DE SAN JOSE HA FLORECIDO»

La festividad de San José se convirtié practicamente desde los origenes
del colegio en jornada sacerdotal ya que desde 1901 hasta 1970, primero en
Altemps y luego en la sede de Torre Rossa, su capilla ha sido escenario, con
contadas excepciones, de la ordenacion sacerdotal de los alumnos.

Testigos escritos y continuados son las Cronicas del Colegio y la revista
Mater Clementissima que aio tras afio dejan constancia tanto de la prepara-
cion de las mismas como de la ceremonia y de las «primeras Misasy.

10. Texto completo en Mater Clementissima 2 (2017) 175-178.
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El cardenal Merry del Val, desde que fue ordenado arzobispo, quiere ser
quien imponga las manos a los nuevos sacerdotes del colegio para cuya funda-
cion tanto habia trabajado. En el nimero extraordinario que la revista del cole-
gio dedica al cardenal con motivo de su fallecimiento, numero de 1930, ya de
entrada el rector escribe sobre el agradecimiento que se merece: «Nos obliga
el anhelo de los colegiales que viven en Espafia; de aquellos 400 exactamente
que recibieron de €l el presbiterado» (p.4). En efecto desde el 3 de noviembre
de 1901 hasta el 23 de marzo de 1930 fue quien ordeno en la capilla del cole-
gio a los alumnos que llegaban al sacerdocio. El se informaba puntualmente
de los preparativos, conocia a los ordenandos y preparaba el terreno para que
una vez ordenados los nuevos sacerdotes fueran recibidos por el Papa. Por
ello, en 1930 los 12 colegiales, una vez recibida la ordenacion en la Basilica
de San Juan de Letran «el carifio los llevo a la tumba de Merry del Val»'!.

«La fiesta de San José en casa llega todos los afios puntual a su floreci-
miento, como llega la sangre a los pulsos. Y hay un riego de sangre por los
vientos, enardecida la primavera de las almas por la gran cercania del espiri-
tu. No os preocupéis tampoco demasiado de qué comeréis, qué beberéis; la
vara de san José florecio sola, y vosotros, sacerdotes del 19 de marzo, sois
en cierto modo hijos de esa vara». Fueron los ultimos ordenados en la capilla
del Altemps: Jorge, Carlos, Luis Ramoén Maria..."?

Don Jaime Flores habia sido rector del Colegio desde 1942 a 1957 y vi-
braba especialmente en las jornadas a un tiempo sacerdotales y josefinas.
Una vez consagrado obispo de Barbastro en 1960 no permitié que nadie le
quitara el privilegio de ordenar a los colegiales el 19 de marzo de 1961. Dos
cronistas de excepcion nos lo cuentan en la revista del colegio acompanado
de reportaje grafico y con enorme entusiasmo los presenta al papa Pio XII el
23 del mismo mes.

Incluso cuando ya no estaba en Roma por haber sido nombrado Director
General de los Operarios Diocesanos, la fiesta de San José y las ordenaciones
sacerdotales era para ¢l memoria y presencia siempre viva. En 1960 escri-
bio a los ordenandos: «A los muy amados nuevos sacerdotes del Pontificio
Colegio Espafol de San José de Roma: Paz y bendicion. Presente me tenéis
todos estos dias, y singularmente el dia de San José, para ver florecer su vara,
siguiendo vuestros pasos hacia el sacerdocio». Termina su carta escribiendo
los nombres de cada uno de los ordenandos a los que «llorando de emocion,
os doy mi abrazo en la galeria del Pilar con toda la efusion de mi almay.

11. Cftr. El Correo Interior Josefino 399 (1930), 142.
12. Mater Clementissima (enero-junio 1961) 1-2.
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Cerramos este apartado con el testimonio de uno de los antiguos alumnos
donde se une la fiesta de San Jos¢ la ordenacion sacerdotal y el recuerdo de
uno de los rectores que vivia el acontecimiento con mas pasion:

la gran hora de don Jaime era la proximidad de la fiesta de San José, dia de
las ordenaciones sacerdotales. Ya por febrero empezaba a entrar en tension, le
bailaban los ojillos, se transformaba en un muchacho feliz. Dudo que ningin
padre haya experimentado la paternidad mas de lo que él la sentia cuando
algunos de los colegiales llegaban a la ordenacion. Miraba a los ordenandos
como si algo sagrado hubiera en ellos. Y el dia de San Jos¢, cuando «la vara del
patriarca florecia», como él solia decir, era como si ¢l mismo floreciese: reia,
lloraba. Y nos ayudaba a entender con su rostro lo que era el sacerdocio mucho
mas de los que hubiera podido hacerlo con millones de palabras'.

El 13 de octubre de 1961 todos los seminaristas fueron ya a residir a la
nueva sede de Via di Torre Rossa. Pero sigue la tradicion de San José y las
ordenes de nuevos sacerdotes. El 19 de marzo de 1962 tuvo lugar la primera
ordenacion en la cripta de la nueva sede ya que la construccion de la capilla
mayor ain no estaba terminada. Cuatro alumnos recibieron el presbiterado y
por ser los primeros en la nueva sede «suscitd mas emociones». Como cada
ano, un mes antes de la celebracion se caldeaba el ambiente de la comuni-
dad con actos especiales. Pero a medida que fue disminuyendo, el numero
de alumnos seminaristas, la vara de San José florecia en el colegio y en las
didcesis de procedencia. En el afio 1972 el cronista escribe en la revista del
colegio: «San Jos¢ este aiio no ha florecido con su vara. Los seminaristas son
pocos y suelen ordenarse en sus didcesis»!*.

5. LA PRESENCIA DE SAN JOSE EN SUS IMAGENES

Los afios van pasando y aunque hay cuadros de San José en diversos luga-
res del colegio, los superiores y colegiales sentian la ausencia del merecido
agradecimiento al santo patriarca y titular del Colegio de forma visible.

Durante el rectorado de Antonio Castro (1971-1978), se coloco primero en
el salon de entrada y después en uno de los patios interiores una estatua de San
José, obra del artista Rafael Spinosa. Fue realizada a lo largo de 1975 y bende-
cida por Mons. Maximino Romero de Lema el 19 de marzo de 1976 '°. El paso
del tiempo, los calores y las humedades de Roma la deterioraron totalmente.

13.J. L. ORTEGA, Jaime Flores en la Memoria, Madrid 1992, 92.
14. Mater Clementissima (1972) 2.
15. Cf. Mater Clementissima (1992) 94-95; cf. Mater Clemetissima (1976) 53.
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Con motivo del centenario de la fundacion del colegio, superiores, alum-
nos y exalumnos sintieron de nuevo la necesidad de suplir la «ausencia de un
buen San José» en la capilla. Tras varias consultas a expertos se decidieron por
un mosaico que en paralelo a otro con la figura del fundador del colegio llenara
los muros del frente del presbiterio sobre las puertas de la sacristia. Les pre-
ocupaba como cubrir los gastos de su elaboracion por parte de la Fabrica del
Mosaico del Vaticano. «Un buen donativo de un Emmo. Exalumno, despejo
sus escrupulosy». El medallon se coloco el 13 de marzo de 1992 a fin de que
luciera en su fiesta del 19. Pasados los anos, podemos revelar que el donativo
fue del exalumno Eduardo Martinez Somalo y el mosaico se puede seguir con-
templando con la luminosidad del primer dia y era el altimo afio del rectorado
de D. José Maria Pifiero, motor y animador de los actos del centenario.

Finalmente, al terminar la remodelacion del colegio con la modernizacion
del pabellon de entrada, hoy llamado de Juan XXIII, se ha colocado una nue-
va escultura en bronce de San José en el patio interior también nuevamente
urbanizado. Se coloc6 y fue bendecida el dia 1 de diciembre de 2011 presi-
diendo la ceremonia Mons. Jean-Louis Brugués, secretario de la Congrega-
cion para la Educacion Catolica. Rector del colegio era D. Mariano Herrera
y motor de la reforma el administrador D. Javier Malo.

De esta forma el mosaico y la escultura son la presencia actualizada 'y
moderna de aquel pequefio cuadro con el que en la tarde del 22 de septiembre
el primer rector del colegio tomaba posesion del Altemps y pasaba el buen
Patriarca a ser titular y protector del colegio. No sabemos que fue de aquel
pequefio cuadro que el primer rector del Colegio colgd en la habitacion de
entrada. Sin duda, nadie lo echd; San José, seglin su costumbre, dejé a otros
su protagonismo y «se fue sin ser notado.

6. LAS SIERVAS DE SAN JOSE: PRESENCIA Y TESTIMONIO

El Patriarca San Jos¢ ha tenido otra presencia en el colegio desde septiem-
bre de 1952 a julio de 2009. Durante 57 afios y a su estilo, con generosidad y
entrega total, de dia y de noche, desde los fogones a la capilla, desde la limpie-
za de la ropa a la atencion a los enfermos, incluso algunos ya exalumnos, las
Religiosas Siervas de San José han sido la presencia personal, con ternura y
acogida, con valentia y sacrificio y, como San José sin ponerse nunca en el cen-
tro sino sabiendo que su tarea era colaborar en ofrecer a los sacerdotes y semi-
naristas que llegaban de Espafia, a veces con nostalgia maternal, una presencia
y lugares para que ellos se dedicaran «a lo suyo». Si en algunas ocasiones no
fueron suficientemente agradecidas, el 19 de julio del 2009 los alumnos, su-

192



SAN JOSE EN EL PONTIFICIO COLEGIO ESPANOL DE ROMA

periores y algunos obispos presentes les hicieron sentir el calor a la hora de su
despedida. Las Siervas de San Jos¢ habian hecho gala de su nombre teniendo
al frente de sus grupos de trabajo a ocho superioras, a las que también ahora,
junto al recuerdo agradecido, les pedimos que «sigan sofiando el Colegio».

7. EL ANO DE SAN JOSE

El fundador del Colegio, en las consideraciones que presentd a los pri-
meros colegiales en otofio de 1892 y 1893, se preguntaba: «Qué significa?
(Qué objeto se propone y viene a llenar el Colegio Espafiol de San José»'¢.

Sin duda les predicaria como al resto de los alumnos de sus colegios y
seminarios —los del Colegio Espafiol eran también seminaristas en los pri-
meros afios— que pusieran sus proyectos e ilusiones, sus gozos y morriias a
la sombra de San José:

San José fue la sombra benéfica bajo la cual cobijo el Padre eterno a Jesus. Asi
como en el momento de la Encarnacion el Espiritu Santo fue la sombra que
puso bajo de si a Maria para la formacion del alma y el cuerpo de Cristo, asi
el Padre eligio a José como arbol bajo cuya sombra debia descansar Jesus. Y
en este concepto, al ver a José cobijando y guardando en los brazos a Jesus, y
poseyéndole, y que esta posesion es la posesion de la vida, de la dicha, de la
felicidad que es Jesus, no es extrafio que las almas todas, que la misma santa
Iglesia con efusionn dulce se dirija hacia José y exclame al verle asi: sub umbra
illius; esta es la sombra que deseo y en la cual quiero descansar... Y si todas las
almas, si todos los fieles pueden decir sub umbra illius en su afecto y devocion
a san José, con mayor razon podemos repetirlo nosotros'’.

El papa Francisco en su Carta Apostolica sobre San Jos¢, tiene afirmacio-
nes acertadas para los sacerdotes en estos tiempos de turbulencia en nuestra
sociedad y en nuestra Iglesia. Al escribir sobre la Paternidad en la sombra de
San José, dice: «La felicidad de José no esta en la logica del auto-sacrificio,
sino en el don de si mismo. No se percibe en este hombre la frustracion, sino
solo la confianza. Su silencio persistente no contempla quejas, sino gestos
concretos de confianzay.

16. Texto completo en F. MARTIN HERNANDEZ - L. RUBIO PARRADO, Mosén Sol,
Salamanca 1978, 505-519.

17. Escritos, I, 3°, 14.
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DATOS ESTADISTICOS
DEL CURSO 2020-2021

Han formado parte de la comunidad del Colegio un total de 56 colegiales,

procedentes de 30 didcesis distintas:

Avila 2 Malaga 2
Barcelona 4 Menorca 1
Burgos 2 Mérida-Badajoz 1
Callao (Peru) 2 Orihuela Alicante 1
Campeche México) 1 San Carlos (Venezuela) 1
Ciudad Real 1 Santiago de Compostela 1
Cérdoba 3 Santiago de Cuba 1
Ctucuta (Colombia) 1 Sevilla 5
Getafe 1 Tarragona 1
Guadix 1 Tenerife 1
Huelva 1 Toledo 4
Ibiza 1 Valencia 9
Jaca 1 Vic 1
Jaén 1 Villa Maria (Argentina) 1
Madrid 2 Arzobispado Castrense 2
En cuanto a los ciclos de estudio:

Doctorado ‘ 12 ‘ Licenciaturas ‘ 44 ‘
Especialidades (18):

Catequética 2 Mariologia 1
Comunicacion Institucional 3 Psicologia 3
Cristologia 2 Sagrada Escritura 8
Derecho Canoénico 9 Teologia Biblica 2
Filosofia 4 Teologia Dogmatica 4
Formacioén Vocacional 3 Teologia Espiritual 1
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Historia y Bienes culturales 5 Teologia Fundamental

Letras cristianas y clasicas 1 Teologia Moral

Liturgia 1 Teologia Patristica

Centros de Estudio (10):

Universidad Pontificia Gregoriana

N
N

Universidad Pontificia Lateranense

Pontificio Instituto Biblico

Pontificio Ateneo de San Anselmo

Universidad Pontificia de la Santa Cruz

Instituto Patristico «Augustinianum»

Pontificia Accademia Alfonsiana

Pontificia Facultad Teologica «Marianumy

Universidad Pontificia Salesiana

Universidad Pontificia Santo Tomas «Angelicum»

— W= W[ N A= O |Ww
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HOMILIA CON MOTIVO DE LA FIESTA
DEL BEATO MANUEL DOMINGO 'Y SOL

Homilia pronunciada por D. Carlos Comendador Arquero,
Secretario General de la Hermandad de Sacerdotes
Operarios Diocesanos (29.01.21)

La Eucaristia que estamos celebrando hoy, en la fiesta del Beato Manuel
Domingo y Sol, refleja, en cierto modo, lo que esta viviendo la sociedad en
general y la Iglesia en particular. Es una fiesta con sordina y con nostalgia, una
fiesta confinada y contenida, una fiesta menos espontanea y expansiva. Incluso
podriamos preguntarnos si se trata realmente de una fiesta.

Estas limitaciones en la manera de celebrarla hacen que tengamos presente
el dolor y el sufrimiento del pueblo de Dios; sufrimiento que, imagino, la ma-
yoria de nosotros hemos sentido directamente. Los operarios hemos perdido
durante esta semana a tres sacerdotes; el tltimo, en la madrugada de hoy.

Es obvio que la sociedad esta viviendo una crisis sanitaria y otra economica.
Pero algunos se preguntan si no estaremos viviendo también una crisis de hu-
manidad, incluso una crisis espiritual. ; Como afecta todo esto a mi vida de fe?

Es propio de hombres sabios y prudentes plantearse esta cuestion: ;,como vi-
vir esta experiencia de manera que crezcamos como personas, como creyentes,
como sacerdotes? Podemos preguntar al Beato Mosén Sol si nos puede ofrecer
alguna pista que nos oriente para responder a esta pregunta.

Manuel Domingo y Sol vivié en una época de crisis en la Espafia del siglo
XIX. La Iglesia sufri6 el anticlericalismo y la Revolucion de 1968 decreto la
extincion de monasterios, conventos, colegios religiosos y congregaciones.
Los sacerdotes padecieron las consecuencias de un modo particular. Un infor-
me de la Nunciatura de 1895 hacia el siguiente diagnostico: «Salvo honrosisi-
mas excepciones, tanto respecto de los individuos como de alguna provincia,
el clero parroquial adolece de falta de instruccion, de celo y de espiritu ecle-
siastico, dedicandose con frecuencia a asuntos temporales; y su conductano es
en todas partes edificante»!. Conocedor de esta realidad, Mosén Sol se decide,
ya desde su ordenacion, a marcar una cierta diferencia. Quiere ser un sacerdote
santo y no se conformara con menos. En los ejercicios espirituales previos a

1. A. VICO, «Informe sobre la situacion de los seminarios en Espaiia hasta el 31 de di-
ciembre de 1891», in: Seminarios 77-78 (1980) 289.
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su ordenacion escribio este proposito: «Siendo tan alta, tan manifiesta, la dig-
nidad del sacerdote, resuelvo no rebajarla» (III, 6°, 110).

Y esta es la primera pista que nos ofrece Mosén Sol: un momento de crisis
social y eclesial s6lo puede superarse si se vive con el deseo de ser santo. Asi
les recordaba a sus colegiales de Roma: «La historia nos ensefia que en todas
las crisis historicas si el clero ha estado a la altura de su mision, el bien ha
triunfado» (I, 8°, 120). Por todo ello la llamada a la santidad sacerdotal era un
tema recurrente en sus predicaciones a los seminaristas y colegiales. Recono-
cia que era su tema preferido. Y les advertia de que si no deseaban ser santos
no se acercasen a las ordenes. A los colegiales de Roma, que entonces eran
seminaristas, se lo exponia con toda crudeza: «Si sois llamados al sacerdocio,
debéis ser santos, y tan grandes santos como Dios tenga determinado, y sobre
todo en estos tiempos. Si no tuvierais animo de ser santos, os lo suplicaria, no
querdis ser sacerdotes; os arrepentiriais un dia del estado a que aspirdis. Seriais
unos infelices y mas en nuestra épocay (I, 8°, 89).

Sin embargo, el Beato Manuel Domingo y Sol era consciente de los peligros
alos que se exponia el sacerdote que vivia y trabajaba aislado. Por ello sofi¢ que
launion de los sacerdotes facilitaria su santificacion y su apostolado. Esta es la
inspiracion que recibi6 un dia como hoy en 1883 cuando daba gracias después
de celebrar la Eucaristia: «La idea de unos cuantos compaferos reunidos, y
viéndose siempre, y de condiciones de piedad y de buen criterio me parecieron
mas que suficientes para lograr la santidad sacerdotal que era conveniente en
medio del mundo, y suficiente para la altura de la mision que Dios queria con-
fiarnos, para ser unos angeles de los otros para conservar esta santidad, y arrai-
garla e infundirla en los demas, como espontaneamente y sin fatiga» (I, 5°, 61).
Una fraternidad que se consiste en ser angeles unos de otros.

Esta es la segunda pista que encontramos en Mosén Sol: la fraternidad, la
fraternidad sacerdotal. Le gustaba citar esta frase: «No sabemos si estamos
destinados a ser un rio caudaloso, o si hemos de parecernos a la gota de rocio
que envia Dios en el desierto a la planta desconocida. Pero mas brillante o mas
humilde nuestra vocacion es cierta: No estamos destinados a salvarnos solosy.

Comprenderéis mi sorpresa y emocion cuando el papa Francisco expreso
esta misma idea en aquella tarde inolvidable del 27 de marzo ante una plaza de
San Pedro vacia: «Nos dimos cuenta de que estibamos en la misma barca, to-
dos fragiles y desorientados; pero, al mismo tiempo, importantes y necesarios,
todos llamados a remar juntos, todos necesitados de confortarnos mutuamen-
te. En esta barca, estamos todos. [...] No somos autosuficientes; solos, solos,
nos hundimos»®. De una manera mas explicita lo expres6 en un videomensaje

2. Momento extraordinario de oracion en tiempos de epidemia, 27 de marzo de 2020.
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en la vigilia de Pentecostés. Decia que solo se puede enfrentar este momento
y el futuro si hemos aprendido esta leccion: «Somos una sola humanidad. No
nos salvamos solos. Nadie se salva solo. Nadie»®.

Cuando el Beato Manuel Domingo y Sol fund6 este Colegio, deseaba que
fuera como una familia. El se esforzé para que el Colegio no fuera una insti-
tucion sin mas. E invitaba a sus colegiales a establecer «lazos de fraternidady,
expresion que se repite en sus predicaciones®. Los miembros de una familia se
preocupan unos de otros. Nadie va a su aire, porque se necesitan mutuamente.

Si, estamos viviendo una crisis, confinados o con limites, pero vosotros la
estais pasando en el Colegio de San José. Y esto, con la que esta cayendo, es
una gracia que es preciso agradecer a Dios. Esta crisis puede convertirse en
una oportunidad para ser mas santos y mas fraternos, como sofiaba el fundador
del Colegio. Gozais de ciertas facilidades que no todos tienen.

Estas son, pues las dos claves de la experiencia de Mosén Sol que nos ilu-
minan para afrontar este momento: santidad y fraternidad, santidad sacerdotal
y fraternidad sacerdotal.

Hemos escuchado en el evangelio la llamada a los primeros discipulos de
Jesus, llamada que, en la version de Lucas, tiene lugar tras una pesca milagrosa.
Es un texto de vocacion, que proclamado hoy es una invitacion a renovar nues-
tro seguimiento del Sefior, en el aqui y ahora que estamos viviendo.

Lallamada de Jests a ser pescadores de hombres resuena en una triple expe-
riencia de Simon. La primera es de fracaso: «Maestro, hemos estado bregando
toda la noche y no hemos recogido naday». Simon y sus compafieros han sufrido
el fracaso de una noche de trabajo sin resultados. Son hombres experimentados
y con recursos, pero aquella noche no recogieron lo que buscaban.

En estos meses de confinamiento y restricciones en los que se han suspen-
dido o limitado las celebraciones con fieles y las actividades pastorales pre-
senciales, nos sentimos desorientados. Lo que soliamos realizar antes con na-
turalidad, ahora no resulta. Lo que sabiamos hacer, no vale o no es suficiente.
Son muchos los sacerdotes que se encuentran desubicados y con la sensacion
de no saber acertar en sus planteamientos pastorales.

Sin embargo, Simon se fia de Jests: «Por tu palabra, echaré las redes».
La invitacion de Jesus era irracional y rozaba lo ridiculo. Podria interpretarse

3. Videomensaje del Santo Padre Francisco con ocasion de la vigilia de Pentecostés or-
ganizada por Charis, sabado, 30 de mayo de 2020.

4. «Hemos creido que esta Casa puede ser como el punto céntrico mas a proposito para
la reunién y afluencia de los jovenes mas distinguidos de todas las didcesis de Espafia. Y
reunidos aqui, se conoceran y amaran mas, por lo mismo que estén fuera de su patria. Y asi
se formara entre ellos un lazo de fraternidad que les movera a trabajar luego de mancomun
por la gloria de Dios» (I, 8°, 52, Consideraciones, X).
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como una tomadura de pelo. Simén tenia dos opciones: obedecer a una suge-
rencia irracional (que quizas era lo que un impulso inconsciente le pedia des-
pués de haber escuchado la predicacion de Jesus) o ser prudente y razonable y
dejar la pesca para el dia siguiente. La respuesta de Simoén fue finalmente un
acto de confianza en Jesus.

Necesitamos esta confianza de Pedro, especialmente ahora que afronta-
mos una situacion social y eclesial completamente nueva. Hace falta, pues,
adentrarse en el mar; ir mas alla de nuestra zona de confort, del territorio que
ya conocemos. Y esto solo se puede hacer, confiando totalmente en Jesus y
olvidandonos de nuestros tristes calculos.

Latercera experiencia de Simon es la de su fragilidad existencial: «Apartate
de mi, Sefior, que soy un pecador». Simon no se refiere a este o a aquel pecado,
sino que reconoce su ser pecador, su condicion de pecador. Y lo hace después
de ser testigo de la manifestacion de la misericordia de Dios en Jesus.

Sin embargo, Jesus, de una manera que nos pareceria sorprendente, le confia
una mision: «No temas, desde ahora seras pescador de hombresy. Jesus hace de
alguien que se reconoce pecador, un pescador de hombres. Es un giro total que
indica la expresion «desde ahora». Su ser pecador no supone un problema para
Jests. Al contrario: precisamente el reconocimiento de su propia fragilidad es
fundamento sélido para su nueva identidad como pescador de hombres.

Seguramente, durante estos meses, hemos experimentado nuestra propia
fragilidad, quizas de una manera que no hemos podido ocultar. A veces hemos
sentido miedo, angustia, ansiedad, duda, falta de esperanza, tristeza... No nos
avergoncemos de ello. Ofrezcamos a Jests nuestra fragilidad, la que nos duele
y humilla. Es El quien nos dice hoy a cada uno: «No temas, desde ahora seras
pescador de hombresy.

La Palabra de Dios nos invita a renovar hoy nuestro seguimiento del Se-
for. Desde nuestra experiencia de fracaso pastoral, desde nuestra fragilidad y
nuestra condicion pecadora, pero también desde nuestra confianza en El y por
amor a El.

San Pablo VI proclam¢6 al Beato Mosén Sol Santo Apostol de las vocacio-
nes sacerdotales. Don Manuel quiso ser santo y se preocupo para que también
lo fueran los sacerdotes y seminaristas. Por ello me atrevo a invitaros a que
le toméis como modelo sacerdotal. Os invito a conocerle mas y a difundir su
devocion entre los sacerdotes y seminaristas de vuestras diocesis. Os invito a
confiaros a ¢€l, a pedir su intercesion. Estoy convencido de que por ser colegiales
de su Colegio de San José os atendera como a verdaderos hijos suyos.
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TESISY TESINAS

TESIS DOCTORAL

En el curso 2020-2021, el colegial sacerdote de la archididcesis de Bur-
gos, Jesus Varga Andrés, defendi6 el 24 de mayo en la Facultad de Teologia,
Departamento de Teologia Biblica de la Pontificia Universidad Gregoriana,
su tesis doctoral titulada: «La solidaridad como salvacion. El paradigma so-
terioldgico del evangelio de Lucasy, dirigida por el profesor Dr. Massimo
Grilli. Actu6é como censor el profesor Dr. Clifard Sunil Ranjar. El rector del
Colegio, D. Jesus Rico, el director espiritual, D. Argimiro Martin, y un grupo
de alumnos acompaiiaron al doctorando.

TESINAS DE LICENCIATURA

Francisco de Borja Llorens Vidal, de la archididcesis de Valencia, ha
presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Comunicacion Institu-
cional de la Pontificia Universidad de la Santa Cruz, titulada: «La oficina de
comunicacion diocesana y su situacion en el organigrama jerarquicoy.

Andrés Castellano Marin, de la didcesis de Getafe, ha presentado su
tesis de Licenciatura en Sagrada Escritura en el Pontificio Instituto Biblico,
titulada: «EI ciego de Betsaida: icono de un largo caminoy.

Genaro Escudero Ojeda, de la archidiocesis de Sevilla, ha presentado
su tesis de Licenciatura en Teologia Dogmatica en la Pontificia Universidad
Gregoriana, titulada: «El Pueblo de Dios —Del Concilio Vaticano II al papa
Francisco—».

Vicente Fayos Pérez, de la archidiocesis de Valencia, ha presentado su te-
sis de Licenciatura en Teologia Moral en la Pontificia Academia Alfonsiana,
titulada: «El debate actual sobre la ley de la eutanasia en Espanay.

Cecilio Adrian Haro Guerrero, de la archidiocesis de Burgos, ha presen-
tado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Historia y Bienes Culturales de
la Iglesia de la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «Tutela y revalo-
rizacion del Museo Diocesano del Retablo —Didcesis de Burgos—».
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TESIS Y TESINAS

Vicen¢ Marti Fraga, de la archididcesis de Barcelona, ha presentado su
tesis de Licenciatura en la Facultad de Derecho Candnico de la Pontificia Uni-
versidad Lateranense, titulada: «Persona y Salvacion. Una mirada juridico-
canonica desde el personalismo de Emmanuel Mounier».

Daniel Martin Reyes, de la diocesis de Ibiza, ha presentado su tesis de
Licenciatura en Teologia Dogmatica en la Pontificia Universidad Gregoria-
na, titulada: «La participacion del sacerdocio comun en la tinica mediacion
de Cristo».

Enric Mateu Usach, de la archidiocesis de Tarragona, ha presentado su
tesis de Licenciatura en la Facultad de Historia y Bienes Culturales de la
Iglesia de la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «Josep Minguell:
analisis iconografico de la iglesia parroquial de la Immaculada Concepcio de
la Espugla Calbay.

Cristobal José Rodriguez Hernandez, de la diocesis de Tenerife, ha
presentado su tesis de Licenciatura en la Facultad de Teologia Espiritual de
la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «Aplicacion del método teo-
logico decisional al acompafiamiento espiritualy.

Domingo Sanchez Jiménez, de la archidiocesis de Mérida Badajoz, ha
presentado su tesis de Licenciatura en el Pontificio Instituto Biblico, titulada:
«La creacion del hombre: Una relectura sapiencial de los relatos de la crea-
cion del Génesis - Sir 17, 1-7».

Antonio Vidal Gémez del Moral, de la archidiocesis de Barcelona, ha
presentado su tesis de licenciatura en Teologia Patristica en la Pontificia Uni-
versidad Gregoriana, titulada: «La irremisibilidad de los pecados en Tertulia-
no y la respuesta de Paciano de Barcelonay.
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INDICACIONES
PARA LOS AUTORES

A. NORMAS GENERALES DE PUBLICACION

Dado que la revista Mater Clementissima es un 6rgano de difusion de la investigacion
realizada en el Colegio, inicamente podran publicar en ella colegiales o formadores, tanto
presentes como pasados, de este mismo Pontificio Colegio Espaiiol de San José de Roma.

La extension de los originales sera habitualmente de un minimo de veinte folios DIN-A4
a doble espacio y de un maximo de cuarenta.

Los originales se enviaran al correo electronico de la redaccion de la revista, cuya direc-
cion es la siguiente: revista@collegiospagnolo.org.

El envio debera hacerse antes del 31 de diciembre del ano anterior al de su publicacion,
indicando direccion postal y electronica del autor, institucion donde presta sus servicios, y
cargo o funcion académica que desempeiia.

Los originales se presentaran s6lo en espafol. Cada original debera venir acompafado de
un breve resumen en espafiol e inglés, asi como de una relacion de palabras claves igualmente
en ambos idiomas.

El Consejo de Redaccion seleccionara los articulos para cada numero una vez recibidos
los informes de calidad realizados por dos de los consultores cientificos. Esos informes se
realizan sobre los originales anénimos, y su resultado positivo, negativo o condicionado sera
comunicado debidamente a los autores.

Aquellos originales que no se atengan a las normas de citacion y a las reglas de estilo de
la revista seran devueltos para su correccion.

B. NORMAS DE CITACION

1. Libro normal: C. MARTIN, El Colegio Espaiiol de Roma, Roma 2016, 100-120.

2. Actas de Congresos: C. MARTIN, El Colegio Espafiol de Roma, in: Actas del Congre-
so Internacional (Roma 1-2 enero de 2016), vol. I, Roma 2016, 100-120.

3. Libro con varios volumenes: C. MARTIN, El Colegio Espaiiol de Roma, vol. 1, Roma
2016, 100-120.

4. Libro con varias ediciones: C. MARTIN, El Colegio Espanol de Roma, 2 ed., Roma
2016, 100-120.

5. Libro de varios autores con texto tinico comiin a todos: C. MARTIN - E. GARCIA - E.
ALONSO, El Colegio Espafiol de Roma, Roma 2016, 100-120.

6. Libro dentro de una colecciéon: C. MARTIN, El Colegio Espaifiol de Roma [Ciencias
eclesiasticas 23], Roma 2016, 100-120.

7. Parte de un libro de varios autores cada uno con su texto propio: C. MARTIN, El
Colegio Espafiol, in: E. GARCIA (ed.), Los Colegios romanos, Roma 2016, 100-120.
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8. Voz de diccionario o enciclopedia: C. MARTIN, Colegial, in: Diccionario de los Co-
legios, vol. 2, Roma, 2016, 100 / col. 738-784.

9. Articulo en revistas: C. MARTIN, El Colegio Espaiiol de Roma, in: Estudios Eclesids-
ticos (EE) 123/42 (1998) 100-120.

10. Las citas biblicas: Segun la Biblia de La Casa de la Biblia
11. Los dos Codigos de Derecho Canonico: CIC 17, ¢. 120; CIC 83, cc. 120-123.

12. Concilio Vaticano II: Utilizar las siglas comunes seguidas del nimero del documento:
LG 22.

13. Documentos electrénicos: C. MARTIN, El Colegio Espafiol de Roma [en linea] html
[ref. de 30 marzo 2016] Disponible en: http://www.colegio.org’/home.

C. NORMAS DE ESTILO

1. Fuente. Los originales se presentaran en formato electronico (preferiblemente Word),
utilizando el tipo «Times New Roman» en tamafio 12 puntos. No se utilizaran negritas (bold)
ni subrayados. Se utilizara la letra cursiva cuando en el texto se empleen términos o frases en
lengua extranjera o en latin.

2. Parrafos. Los parrafos apareceran justificados y con un interlineado sencillo. La pri-
mera linea de cada parrafo aparecera sangrada, asi como la primera linea de cada nota a pie
de pagina.

3. Estructura. La estructura del trabajo podra admitir un maximo de cuatro niveles. Las
llamadas a pie de pagina se haran en el texto mediante referencias en nimeros arabigos en
superindice. Se utilizara para su composicion un formato de «Times New Romany en tamafo
10 e interlineado sencillo.

Cuando se repite la cita por segunda vez consecutiva se utilizara Ibid. Cuando son segun-
da vez en varias obras distintas, se consignaran, después del nombre del autor, las primeras
palabras de la obra citada anteriormente.

Id. (Idem: «Del mismo autor») se empleara para citar el autor al que se ha hecho referen-
cia inmediatamente antes.

Loc.Cit. («en el lugar citado») se usara para enumerar en la misma pagina una obra citada
anteriormente, habiendo otras referencias diferentes intercaladas.

Vid (Vide) se usara para una cita ya referenciada, con el fin de evitar la repeticion.

Passim («aquiy alli», en varias partes o pasajes) se usara cuando sea imposible mencionar
todas las paginas de las que se extraen las ideas de un autor.

Apud («citado por»: una cita de cita) se utilizara cuando se cite un documento no consul-
tado directamente, sino citado por otro autor.
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