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Las historias de Eusebio y Rufino:
temporalidad sagrada y justificacion politica

Celina A. Lértora Mendoza

Presentacion

Es habitual considerar la Historia Eclesiastica de Eusebio' como el primer
intento de una mirada complexiva y a la vez teolégica de la historia secular, 0 mas
bien, de las intersecciones entre ella y los tiempos sagrados en que Dios parece
intervenir de modo especial en la vida humana, de acuerdo a sus insondables
designios que sélo en parte nos han sido revelados. También suele vincularse su
intento a su paralelo biblico, la historia de la primera comunidad cristiana ofrecida
por Hechos. En tercer lugar, es generalmente aceptado que la finalidad de Eusebio (y
luego de Rufino) fue otorgar una justificacion desde la fe, a la misién histérica del
Imperio, convirtiéndola en parte decisiva del plan salvifico divino. En esta linea, el
trabajo explora las intersecciones tedricas en tres planos: 1. la irrupcién divina en la
temporalidad humana; 2. el kairds; 3. la lectura de los “signos de los tiempos”.

Retomo aqui la idea de “teologia politica” que concita hoy el interés (y la
disputa)>. Como afirmo en un trabajo anterior’, considero que dicha teologia

! Eusebio (265-339) Obispo de Cesarea, tuvo una amplia produccion escrita de la cual sélo se
ha conservado una parte. Su Historia eclesiastica, escrita en griego probablemente entre 323 y
324, ha sido sin duda la mas importante y, al contrario de otras, su autoria nunca fue
discutida. Consta de 10 libros: 1. Introduccion detallada sobre Jesucristo; 2. La historia de la
época apostodlica, desde la caida de Jerusalén hasta Tito; 3. La época después de Trajano; 4 y
5. El siglo I1; 6. El periodo de Septimio Severo a Decio; 7 y 8. Historia de las persecuciones
bajo el reinado de Diocleciano; 9. Historia de la victoria de Constantino | sobre Majencio en
el Occidente y sobre Maximino en el Oriente; 10. El restablecimiento de las congregaciones y
la rebelion y conquista de Licinio. Ed. critica Eusebe, Histoire ecclésiastique. Livres I-1V,
Texte grec et traduction frangaise par Emile Grapin, Paris, Picard, 1905; Eusebio de Cesarea,
Historia Eclesiastica, texto bilingie, edicion a cargo de Argimir Velazco Delgado OP.
Madrid, BAC, 2001.

2 Menciono aqui en primer lugar como objeto de tales discusiones, la interpretacién de G.
Agamben sobre el concepto de monarquia divina, quien traza brevemente su historia a partir
de Filén de Alejandrria (Israel como UGnico pueblo gobernado directamente por Dios) y los


https://es.wikipedia.org/wiki/Jesucristo
https://es.wikipedia.org/wiki/Sitio_de_Jerusal%C3%A9n_(70)
https://es.wikipedia.org/wiki/Tito_Flavio_Sabino_Vespasiano
https://es.wikipedia.org/wiki/Trajano
https://es.wikipedia.org/wiki/Siglo_II
https://es.wikipedia.org/wiki/Septimio_Severo
https://es.wikipedia.org/wiki/Trajano_Decio
https://es.wikipedia.org/wiki/Diocleciano
https://es.wikipedia.org/wiki/Constantino_I_el_Grande
https://es.wikipedia.org/wiki/Majencio
https://es.wikipedia.org/wiki/Maximino_Daya
https://es.wikipedia.org/wiki/Licinio
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politica se asienta en la vision general de la obra de Eusebio como una teologia de la
historia*, lo que parece indiscutible; segin ella, el plan de Dios posterior a la
creacion se cumple en las teofanias del Logos, por lo cual su interés concomitante es
definir la relacién entre la historia y la historia salutis. La estrategia de Eusebio en
su obra incluye, por una parte, el nivel de diferenciacion teérica a que me referi

primeros tedlogos cristianos como Justino, Taciano, Tedfilo, Ireneo, Hipdlito, Tertuliano y
Origenes. Para este autor, es en Eusebio donde la teologia politica cristiana encuentra su
formulacion méas completa: Eusebio establece una correspondencia entre la venida de Cristo a
la tierra como salvador de todas las naciones y la instauracion por parte de Augusto de un
poder imperial sobre toda la tierra. Antes de Augusto, los hombres vivian en la poliarquia, en
la pluralidad de tiranos y democracias, pero 'cuando aparecié el Sefior y Salvador, y
contemporaneamente a su advenimiento, Augusto, primero entre los romanos se convirtié en
soberano de todas las naciones, desaparecio la poliarquia pluralista y la paz envolvi6 toda la
tierra' (Eus., Ps., 71)”. Cf. Giorgio Agamben, El Reino y la Gloria. Una genealogia teoldgica
de la economia y del gobierno. Traduccion de Flavia Costa, Edgardo Castro y Mercedes
Ruvituso, Bs. As. Adriana Hidalgo Editora, 2008, pp. 27-28. Esta cuestion ha suscitado
ademas una larga polémica acerca de los limites personales y temporales de la teologia
politica asi entendida, es decir, siguiendo basicamente a C. Schmit. Agamben y Petersen
disienten en un punto central: mientras que para el primero todo el pensamiento teérico
eclesiastico (teoldgico) posterior a Eusebio puede inscribirse en esta linea, especialmente en la
elaboracion sobre la “monarquia trinitaria” divina, para Petersen una teologia politica no fue
posible después de Eusebio (Cf. un panorama de esta controversia en Fabian Luduefia, “La
trinidad como problema politico”, Epimeleia 3, 2012: 136-1578).

% “El poder humano y la ira divina. Rufino: historia eclesiastica y profetismo”, Etiam 7, 2012:
137-156.

* Sobre este concepto en Eusebio ya Frangois Boron habia adelantado, hace varias décadas,
los puntos centrales que hoy estan consensuados: que la obra de Eusebio es una teologia de la
historia, que después de la creacion el plan de Dios se cumple en las teofanias del Logos, que
es una pedagogia y que trata de definir la relacion entre la Historia y al Historia de la
salvacion (“L'Histoire Ecclésiastique d'Eusébe de Césarée et I'histoire du salut”, Oikonomia.
Heisgeschichte als Thema der Theologie, Oscar Cullmann zum 65. Geburtstag gewidmet.
Feliz Chris Herausgebert, Hamburg. Bergstedh, 1967: 129-139). Por otra parte, es justo
reconocer aqui, siguiendo un trabajo de Francisco Garcia Bazan, que ha sido René Guénon
quien en su obra clasica de la filosofia politica, Autorité spirituelle et pouvoir temporel,
publicada por Les Editions Véga, Paris, en 1930, trajo a la memoria de los estudiosos del
siglo veinte la vigencia de la relacion entre la auctoritas y la potentia para poder llevar a cabo
un analisis acertado sobre la concepcion de la Politica, mostrando la continuidad y vigencia de
la ensefianza papal posterior (especialmente Gelasio) en relacidn con el principio tradicional
sobre el poder y el rastreo de sus posibles antecedentes histérico-tradicionales. Cf. “Autoridad
papal y poder temporal en la tradicion cristiana”, Epimeleia 3, N. 4, 2013: 4-18.
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antes. Por otra, en la narracion misma se debe poner de manifiesto esta imbricacion
de las dos “historias”. No hay, por tanto, dos historias que corran en paralelo, sino
un permanente cruce de situaciones reales y de explicaciones teoldgicas. Analizar
esto con mas detalle es el objetivo del presente trabajo, asumiendo que existe una
sintonia entre ambas obras ancladas en la teologia politica de Eusebio.

Las intersecciones tedricas

La respuesta a la pregunta por los objetivos de las “historias sagradas” supone
dos asunciones, ninguna de las cuales esta exenta de dificultades. En primer lugar,
deslindar adecuadamente el concepto de ‘“historia sagrada”; en segundo lugar,
sefialar cuales narraciones deben ser consideradas tales.

En una primera aproximacion, meramente histérica, puede decirse que casi todas
las religiones con un cierto nivel de desarrollo de sus creencias tienden alguna forma
de “historia” de la divinidad en relacion con el mundo y en especial los humanos; en
este sentido podria decirse, sin exagerar, que tener una ‘“historia sagrada” forma
parte del acervo de la fe de todas (o casi todas) las religiones positivas (en forma
oral o escrita, en forma mas 0 menos mitica, etc., pues estas diferencias de momento
no importan).

Por lo tanto, también habria que aceptar la necesidad de buscan un concepto de
“historia sagrada” que englobe todas estas variopintas manifestaciones. De los
muchos problemas y dificultades que conlleva tal empresa, mencionaré solamente
uno, que hace al tema que me propongo presentar: que el concepto mismo de
“historia sagrada” se opone (0 en primera instancia parece oponerse) al concepto de
“historia profana” y por lo tanto se estd suprimiendo el elemento empirico al
plantearse una definicion relacional. Es decir, el universo de las “historias” se divide
en dos clases complementarias: “profanas” y “sagradas” de tal modo que ninguna
puede entrar en las dos categorias; una narracién es historia profana o historia
sagrada. Lo que importa sefialar aqui es que estas dos ‘“historias” correrian en
paralelo, o al menos asi serian interpretadas, y sélo en forma extrinseca —en el caso
que pudiera corresponder— se tocarian por coincidencias cronolégicas.

Esta delimitacién supone, como es claro, la previa distincion de los ambitos
“sagrado” y “profano”, lo cual responde, efectivamente, a una buena parte de las
teorias sobre religiones, pero no a todas. Y sobre todo, no responde —si no en todos,
al menos en muchos casos— a lo que el propio creyente de cualquiera de ellas piensa
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sobre tales relatos. La distincion estricta, alternativa y excluyente entre lo sagrado y
lo profano es mas bien una construccion teérica de los investigadores (incluso de
base agnoéstica) que una percepcidn real de los creyentes. No voy a entrar aqui en la
discusién acerca de las diferencias metodolégicas y hermenéuticas entre la ciencia
de las religiones y la sociologia de la religion. Simplemente presento el problema
para mostrar (y espero que logre justificar) el abordaje que propongo.

1. Lairrupcién divina en la temporalidad humana

Lo anterior tiene por objeto poner en cuestion la pertinencia de abordar textos
religiosos en base a la dicotomia sefialada. Pero no descarta sin mas la distincién
como tal, sino solamente su caracter alternativo y excluyente. En la realidad de la
creencia religiosa, la intervencion de la divinidad en el mundo puede considerarse
algo posible e incluso probable y en ciertos casos, esperable. Algunas religiones,
insertas en culturas mas avanzadas, en las cuales hay una consideracién de tipo
racionalista-cientifico de la naturaleza, han elaborado un concepto de lo
“sobrenatural” o equivalente (por ejemplo el “avatar” divino hindd) que permite
aceptar esta dimension sin negar o cuestionar la otra.

Sin embargo, también seria equivocado —me parece— interpretar la distincion
entre “natural” y “sobrenatural” como equivalente a “profano” y “sagrado”, si por
“sagrado” se entiende el ambito en que opera lo divino, cualquiera sea la forma en
que se lo conciba. Para un creyente, lo divino permea toda su vida y la historia (y
eventualmente también el universo en su conjunto fisico). Entonces lo acontecido
tiene que ver con la divinidad, pues en algin sentido ella est4d presente. Esta
presencia divina es mucho mas fuerte y tomada en cuenta en las religiones
creacionistas, a las que pertenece el judeocristianismo. Debemos considerar,
entonces, de qué modo es visualizada tal presencia.

A lo largo de la historia cristiana, se elabord una doctrina que expone, de modo
conceptual, una diferencia que los fieles creyentes suelen percibir (méas alla de que
se acepten o no, criterios intersubjetivos y/o subjetivos de “verdad”): una presencia
que denominariamos “ordinaria” y que el cristianismo conoce con el nombre de
“providencia ordinaria” y otra, la “providencia extraordinaria”, aquello en que
consistiria precisamente la dimensién “sobrenatural” en el sentido de que esa
presencia modifica de alguna manera (o el fiel asi lo percibe) el curso ordinario o
natural de las cosas y de la historia. EI milagro es una expresion clara de esto.

10
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Hay que decir, en primer lugar, que esta presencia especial (extraordinaria,
sobrenatural, milagrosa) es ante todo voluntaria y libre por parte de la divinidad.
En segundo lugar, es una presencia que puede ser pedida o impetrada por el fiel, a
través de la plegaria ritual o personal, pero no exigida por él, ni obtenida por
medios naturales (como la magia). Con esto se quiere decir también que, si bien tal
presencia puede ser deseada y esperada, en general, no puede ser prevista en
concreto. Esta presencia es propiamente una irrupcién de lo divino en el curso
normal y se propone una rectificacién de —un cambio en— su rumbo. El Antiguo
Testamento abunda en narraciones de estas irrupciones divinas, que en cada caso
tienen al menos un testigo principal (por ejemplo Moisés) y son conservadas por la
fe del pueblo, que es su destinatario propio; eventualmente las “naciones” es decir
los no-creyentes, pueden conocerla, sobre todo en sus efectos.

Pero el cristianismo introduce una variante importante en esto, y es que la
Encarnacion de algin modo borra esta distincion, pues Jesus, si bien es Dios, es
también hombre y en tanto tal opera de un modo “normal” en la mayor parte de su
vida, y solo excepcionalmente de modo “extraordinario” (los milagros). La
concepcion de Jess como verdadero hombre (que precisamente tuvo una historia
ardua) distancia este caso de otros (como los avatares del hinduismo) y exige una
nueva concepcion del concepto de irrupcion de Dios en la historia; porque si bien la
Encarnacion es en si misma, diriamos, la irrupcién por antonomasia, no presenta los
caracteres de las veterotestamentarias. Resulta, en sintesis, no un paralelo sino una
confluencia de lo divino y lo humano en la realidad que narra la historia. Entonces,
habria que hablar de una mirada del fiel que ve en los acontecimientos habituales de
la vida del hombre JesUs (en todos y en cada uno) una expresion de la presencia de
lo divino en él. Hay por tanto una especie de “interseccion” de planos, en la cual la
irrupcion divina se imbrica en la temporalidad del accionar humano, dandole un
sentido que no desplaza al general, comin o natural, sino que lo enriquece con una
nueva significacion, que es la propia del fiel®.

En esta perspectiva, las “historias sagradas” del cristianismo seran entonces,
narraciones de hechos reales (de los cuales cualquiera, creyente o no, puede
certificar su veracidad en tanto hechos) vistas desde la perspectiva de la fe, es decir,

% Esta idea de que el accionar divino concreto y mas alla de lo natural no desplaza a lo natural
se acentla en las concepciones escolasticas sobre la gracia, por ejemplo, en que ella es vista
como una “segunda naturaleza” (lo sobrenatural completa y perfecciona a lo natural, no lo
destruye ni lo pervierte).

11
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vistas desde esta irrupcion, ahora permanente (el “yo estaré con vosotros”
evangélico), de lo divino en la historia humana. Avanzando mas, puede decirse que
la historia externa de la comunidad cristiana —de la ecclesia, de la iglesia militante—
que cualquiera —cristiano 0 no— puede hacer, adquiere su sentido de “historia
sagrada” cuando es vista desde la perspectiva del plan divino eterno manifestado en
su irrupcion histérica. El autor de una narracién de este tipo, sin embargo, no se
propone lo mismo que un narrador secular, pues él ya sabe cudl es ese sentido que
debe patentizar. De alli que la narracién de los hechos reales, aun cuando tenga el
aspecto de ser “profana”, esta realizada desde una perspectiva teologica: mostrar
precisamente esos designios divinos.

Si tomamos Hechos como un caso modélico® (y el primero) podemos detectar
cudles son las estrategias narrativas de esta historia sagrada: 1. la narracion de la
historia interna de la comunidad; 2. la narracién de sus relaciones (generalmente
conflictivas) con los poderes profanos (sobre todo si no son a su vez cristianos); 3.
alguna irrupcion puntal extraordinaria (milagro o situacion maravillosa); 4. la lectura
teoldgica, es decir, la hermenéutica religiosa, cuyas finalidades son a la vez
apologéticas, exhortativas y tipoldgicas. Volveré sobre esto.

Este modelo tuvo una larga trayectoria, en la que no voy a entrar, hasta llegar a
Eusebio y Rufino, cuyas respectivas historias considero modélicas de finalidad
tipoldgica legitimadora. En efecto, cuando se produce la conversion de Constantino
y el cristianismo pasa a ser la religion dominante del Imperio, la lectura del mismo
ya no podia ser la anterior. De las ideas reiteradas de los Santos Padres anteriores a
Nicea acerca de la identificacion de la Bestia del Apocalipsis y el nimero 666 con el
Imperio y/o algin Emperador en especial (caso de Neron, por ejemplo), se paso a la
necesidad de legitimarlo, incluso —y sobre todo— desde la propia fe. Debo advertir
que seria equivocado interpretar este “giro legitimista” como una actitud
acomodaticia y de mala fe. Tal vez pueda explicarse desde los postulados tedricos

® Se ha discutido si también hay una “teologfa politica” en Pablo, discusién en la que han
tomado parte muchos especialistas, entre otros Tauber y Agamben y entre nosotros Garcia
Bazan (Cf. un panorama de la controversia en Diego Guzovich, “S. Pablo secularizado”,
Epimeleia N. 4, 2013, p. 26 ss). Por mi parte, considero que si la hay, pero no del mismo
modo, ni con el mismo objetivo y alcance que Hechos; ademas, hay que distinguir en el
corpus paulino, los apdcrifos que son sin duda exponentes de las comunidades paulinas donde
la teologia politica pareciera ser mas evidente que en Pablo mismo. Una cuestion importante
para la historia de las iglesias cristianas, pero en la que no puedo entrar aqui.

12
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del materialismo histérico’; pero creo que la explicacién mas inmediata y plausible
es que, para un fiel cristiano, la conversion de Constantino es un “irrupcion
extraordinaria” (recuérdese que asi se contd el hoc signo de la cruz determinante de
su victoria) y por lo tanto, en el insondable misterio de la providencia divina hay una
nueva misién para el Imperio, y en consecuencia la historia del mismo debe
reinterpretarse®. Incluso el accionar de los poderes seculares (especialmente
Constantino como emperador) aportan un ingrediente de considerable interés: ellos
mismos se consideraban (al menos en sus discursos politicos) instrumentos divinos
para el establecimiento del reino de Dios en la historia’, lo que también les daba
derecho a intervenir en los contextos religiosos si de alguna manera veian
amenazada la autoridad secular y la paz civil'®. Més an, este convencimiento en la
funcidn religioso-politica imperial explica los virajes hacia el autoritarismo y la
intolerancia religiosa, que comenzaron con el propio Constantino, a pesar de su
parsimonia inicial™*. Hay que decir, por otra parte, que estos procederes y estas ideas

" Esto ha sido realizado reiteradamente, con resultados que, si no satisfacen a los fieles, se
debe —me parece- mas al caracter agnéstico (materialista y ateo) de la teoria base que a los
resultados concretos, que en definitiva insisten en que el cambio de las condiciones reales
modifica la direccion de las creencias. 0 misma, para mi doctorado en Teologia, debi realizar
un trabajo de investigacion sobre la historia patristica de la pericopa “dad al César lo que es
del César y a Dios lo que es de Dios”. El analisis de los textos pre y post Nicea no deja dudas
de que la percepcion sobre “el César” ha cambiado. Es comprensible considerar que un
cristianismo a la defensiva no puede pensar el Imperio lo mismo que un cristianismo a la
ofensiva (contra los enemigos —incluso religiosos— de un Imperio oficialmente cristiano).

® ya San Agustin habia comprendido esta necesidad y ella se traduce especialmente en sus
aserciones del Sermo de Urbis excidio (con ocasion de la caida de Roma, en 410); no menos
significativas (tal vez mas) son las apreciaciones de San Jerénimo al respecto.

® Esto se aprecia en varias de sus acciones politico-religiosas. En primer lugar, su propia
conversion y su idea final de que religio significaba religio christiana (Cf. Pierre Maraval,
“La religion de Constantin”, Anuario de Historia de la Iglesia, Navarra, 22, 2013: 17-36),
avanzando mucho méas que su primera actuacion a favor de los cristianos, cuando cambid el
decreto del Senado que calificaba al cristianismo como religio illicita por religio licita (Cf.
llaria L.E. Ramelli, “Constantine: the Legal Recognition of Christianity and its Antecedents ”,
ibid., 22, 2013: 65-82).

10 Es el caso de la politica sinuosa de Constantino en relacion al arrianismo, cuya razén de
condena (asi como, paradojalmente, la deportacion de Atanasio, defensor de la ortodoxia)
parece haber sido esencialmente politica (Cf. Agustin Lopez Kindler, “Constantino y el
arrianismo”, Anuario de Historia de la Iglesia, Navarra, 22, 2013: 37-64).

1 cf. Almudena Alba Lopez, “(In)tolerancia y consenso: el legado politico-religioso de
Constantino (335-343)”, Ibid., 22, 2013: 1235-145.

13
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eran aceptadas y bienvenidas por los eclesiasticos en la medida en que les fueran
favorables, lo que se ve claramente en las Historias que comento.

Dentro de toda la literatura que reinterpreta la historia en funcién de la nueva
mision del Imperio, la mas significativa es la Historia eclesiastica de Eusebio,
porque en ella se incluyen las cuatro estrategias que he mencionado y estan de
modo expreso y desarrollado las finalidades apologética, exhortativa y tipoldgica
legitimante. Por la misma razon que le da origen (terminarla hasta el momento de
escribir) la historia de Rufino' presenta las mismas finalidades, incluso
asumiéndolas expresamente™. Con ello quiero decir que ninguna de las dos es casual
en cuanto a dicho objetivo; m&s aun, se puede pensar que tenian una finalidad
proyectiva y programatica (que resultd exitosa), convirtiendose en modelos de
historias posteriores, incluso en contextos ya muy diferentes a los del Imperio
Romano.

Por lo que hace a la Historia de Eusebio, ella se encarga de seleccionar los
hechos del pasado que guardan relaciéon con su proyecto. En un sentido general,
puede decirse gque toda la obra se inscribe en la misma propuesta y que cada hecho
narrado tiene un lugar preciso en este mosaico reconstructivo. Sin embargo, estimo
que es posible sefialar algunos pasajes que guardan mas estrecha relacién con los
aspectos que analizo aqui. Me he valido entonces, de una lectura acentuada en los
siguientes topicos:

1. Los “cristianos” antes de Cristo (idea expresada en |, 3, 6), configurada a través
de las siguientes afirmaciones sobre el Antiguo Testamento: Cristo se apareci6 a
Abrahan (1, 3, 11); los profetas conocian a Jesus (I, 3, 1);

2. Continuidad entre AT y NT, certeza de la sucesién apostélica (11, 2 y 111, 4, 1);

3. La sucesion de los obispos de Roma (1V, 1); si bien Eusebio mismo no habla del
“primado romano”, su texto esta en esa linea y asi ha sido leido posteriormente;

4. El castigo divino (verificado en la historia) a judios y gentiles por no haber
reconocido este plan de Dios en la historia (11, 6).

12 Cito por Rufini Aquiliensis Presbyteri In suma et Eusebii Caesariensis Latinam ab eo
factam Historiam Ad Chromatum Episcopum Aquileiae, PL 21(c. 461ss).
13 Cf. Praefatio, PL 21, c. 462.

14
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En cuanto a Rufino™, de la cuidadosa seleccion histérica que intenta no dejar
lagunas en ese paralelo de la historia y la historia salutis, merecen destacarse (y asi
lo hago como base de mi andlisis), los siguientes puntos que son concordantes y
complementarios con los de Eusebio:

1. La narracidon de la secuencia obispal en las diferentes regiones del Imperio
incluyendo la apologia de los “clegidos” (Il, 3-11, 21);

2. Acciones Yy castigo divino-humano de los paganos opuestos a los fieles cristianos
(1,32, 11, 22-26);

3. La accién de los herejes (especialmente Arrio) y el castigo divino (I, 12, 13, 16);
lo mismo contra los judios (I, 37-39).

La narracion de la historia interna de la comunidad es, obviamente, la
finalidad inmediata y méas ostensible para un historiador cristiano, puesto que
historias seculares hay muchas; en cambio sélo un cristiano se interesara en
principio, por salvar su propia historia. Las listas de obispos, didconos, martires,
confesores, documentos que constituyen la base de estas historias, se hicieron desde
el inicio, como puede verse en Hechos y en las Epistolas paulinas. Pero las historias
de Eusebio y Rufino van maés alla, no se limitan al elenco; tampoco a la narracion
hagiografica de las historias edificantes de martires y santos. Ambas tienen en
comun, pero se destaca la de Eusebio (puesto que Rufino la retoma, no le es
necesario volver sobre ello) que el orden narrativo (temético, prosopografico y
cronolégico) tiene la finalidad de establecer continuidades més que rupturas. Me
parece que éste es un punto muy importante, en que la historia de la iglesia se usa
para apuntar un argumento féctico y por tanto incontrastable, de la continuidad
testamentaria, contra las herejias rupturistas. Esta finalidad es clara en los dos
primeros libros de Eusebio®.

14 Se compone de dos libros; el primero, con 39 capitulos, trata la historia de las relaciones
Iglesia-Imperio desde el Concilio de Nicea hasta la muerte de Juliano el Apdstata; el segundo,
con 34 capitulos, va desde Joviniano hasta la muerte de Teodosio y la proclamacién de sus
hijos Arcadio y Honorio.

% Todo el Libro I se dedica a mostrar la continuidad entre “la promesa” veterotestamentaria y
Jesus, en el cual se cumple acabadamente. No importa el hecho de que aqui Eusebio retoma
una tradicion ya muy arraigada desde los escritos apologéticos contra los judios de siglos
anteriores, porque lo que importa es que aqui se le da otra significacion (no opuesta sino
distinta). Y el propio Eusebio se cuida (en el Libro Il) de insistir en que ha compuesto su
historia a partir de documentos anteriores indubitables, judios y cristianos (Filon, Josefo,
Clemente, Tertuliano), aclaracién que Agamben se ha encargado de sefialar (Cf. El Reino y la
gloria cit., p. 28).
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La relacion con los poderes seculares, vista desde la perspectiva del autor
cristiano, no puede negarse que es uno de los objetivos claves de la narracién. En
ella no se analizan en forma total y compleja las decisiones y las acciones del poder
secular, sino s6lo desde la perspectiva de si estan a favor o en contra del
cristianismo, es decir, no son historias de los poderes seculares, sino historias de
coémo ellos se relacionaron con la comunidad cristiana y cual fue el resultado. Por
eso, mientras que la historia interna busca en lo posible ser exhaustiva, en cuanto a
hechos y personajes, la historia de las relaciones es selectiva, y la seleccidn esta
guiada por el objetivo teolégico, como inmediatamente se dira.

La irrupcion divina se manifiesta en dos situaciones, conforme a la técnica de
Eusebio que Rufino repite. En primer lugar, en la eleccion divina de un personaje o
una institucion secular a través de la cual apoyara a su Pueblo. En segundo lugar, en
el castigo de los enemigos de su Pueblo. Este esquema no es nuevo, desde luego, y
en general podria decirse que todas las historias veterotestamentarias lo siguen. Y
también es un esquema que sigue la predicacion profética. Considero que el modelo
de Eusebio se aproxima mas al modelo profético, y aln mas el de Rufino®. La
irrupcion divina més saliente, con todo, pareciera ser la del castigo'’. En efecto, esta
el castigo para los herejes, para los politicos anticristianos, y en general para
cualquiera que esté en contra del cristianismo. Est4 también en consonancia con
otros escritos suyos.

La lectura teoldgica es sin duda el aspecto méas relevante de estas historias, y el
que les ha llevado al éxito. Tal lectura consiste fundamentalmente en dos pasos: en
primer lugar, la indagacion de la voluntad divina, lo que se hace ex post facto, es
claro, pero una vez establecida, se transforma en modélica. Asi, hasta que
Constantino no se convirtié y el cristianismo fue declarado religion oficial del
Imperio, nadie sabia que esa era la voluntad divina; pero una vez que el hecho ha
sucedido, porque Dios lo ha querido y ha mostrado su voluntad con signos
inequivocos e incluso maravillosos, del hecho de que el Imperio tiene la mision de
formar la Cristiandad se sacan consecuencias concretas no sélo para valorar el
presente sino también para proyectar el futuro y obrar en consecuencia. De modo
que esta valoracion y la prospeccién adquieren naturalmente una dimension politica.

18 Traté este tema en mi trabajo “El poder humano y la ira divina...” cit., mostrando las
correlaciones de su narracion con los elementos tipolégicos de la denuncia profética.

7 Esto es claro en Rufino, especialmente cuando destaca las ignominiosas muertes de Arrio
(1, 13) y de Juliano (1, 32).
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La secuencia de los elementos constitutivos es la que sefialé anteriormente, en las
tres finalidades.

La funcidn apologética es analoga al género, considerado en general; se trata de
defender la verdad, la veracidad y la legitimidad de la religién, o de alguno de sus
aspectos. En el caso concreto de Eusebio y Rufino, la apologética se refiere a la
historia real misma, y por tanto, resulta apologética no sélo de la religion sino —y
esto es importante— del proyecto politico del Imperio Cristiano.

La funcion exhortativa esta dirigida a los fieles o al menos a aquellos que son
considerados potencialmente tales. Incluye tanto la exhortacion a la adhesion como a
la imitacién de las virtudes del sujeto agente histérico. En el caso de un buen
gobernante, esta funcién incluye el pedido de obediencia, incluso bajo pena de
pecado®®.

La funcién tipologica legitimadora surge del caracter modélico de las figuras
biblicas, y por extension de otras que a su vez se vinculan a ellas. En este caso, un
emperador cristiano es como un rey hebreo piadoso, digamos un Josias. Su actividad
tiene la seguridad de ser grata a Dios y por tanto refuerza el nivel de adhesién y
obediencia de sus subditos, a la vez que legitima sus acciones politicas.

2. El kairos

La concepcion de la irrupcion divina en la historia se conecta estrechamente con
la doctrina del kairés. No voy a entrar aqui en el analisis del concepto, sélo quiero
sefialar su uso en estas historias que estoy considerando. Aungque sin alusion expresa
a la doctrina y aun sin recurrir a esta terminologia, ambas historias la suponen. La
irrupcion divina, por otra parte, también lo supone, ya que, al considerar que estas
intervenciones, de un modo u otro, implican un quiebre en la secuencia natural de
las cosas y que, dada la libertad divina, supone también que Dios elegira el mejor
momento para realizarlas en cada caso, aun cuando ello sea desconocido para el
hombre antes de suceder y luego de suceder implique un esfuerzo de reflexién para

8 El desobediente al gobernante que obra en nombre de Dios y con su beneplécito,
desobedece a Dios. La aplicacion asidua de esta doctrina neotestamentaria (y sobre todo en la
version paulina) es notable en los textos de los SSPP a partir de Nicea; desde luego es uno de
los argumentos de las posteriores teorias cesaropapistas.
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comprenderlo. La doctrina del kairdés implica una concepcion no homogénea del
tiempo histérico: hay tiempos de mayor densidad, por asi decir, en los cuales la
intervencion divina logra efectos que no estan contenidos en la proyeccion probable
de los acontecimientos del presente. Por otra parte, ver y comprender el kairds
también es un don, una gracia, y por tanto algo que sélo pueden ver aquellos a
quienes Dios ilumina suficientemente. Eusebio (y asi lo dice, aunque con modestia)
considera haber recibido tal iluminacion, que le permite escribir su historia situando
a Constantino en una especie de centro de resignificacion de la historia romana. Y
Rufino expone el objetivo de su trabajo como una continuacién no sélo de la
narracion de los hechos, sino y sobre todo del sentido con que Eusebio la escribi6 y
que el afirma conocer y compartir.

3. La lectura de los “signos de los tiempos”

Este aspecto también es consecuencia del primero. Aqui el acento esta puesto en
la hermenéutica reflexiva sobre los hechos, no en ellos mismos qua tales. ;Quién
puede leer los signos de los tiempos? Otra vez tocamos el tema del don, que sélo un
auténtico creyente puede tener. Por eso los herejes no leen bien los signos y se
equivocan, por eso son destruidos. Lo mismo sucede con los judios.

Pero incluso dentro de la comunidad cristiana, tampoco todos los fieles sin mas,
en la época que estamos considerando, pueden arrogarse la funcidn de leer estos
signos, porque ellos no son inequivocos ni transparentes. Son también, en cierto
modo “enigmas”, es decir, realidades cuyo caracter de signo también debe ser
develado, y no s6lo lo que como signo significa. Por lo tanto, interpretar los signos
de los tiempos es una doble tarea: saber reconocer qué realidades son signicas y
luego, saber traducir el mensaje.

Uno de los cometidos de estas historias es precisamente leer estos signos. Ahora
bien, la lectura de Eusebio es incompleta, en relacion a la realidad eclesial y politica;
por eso Rufino considera necesario volver a considerar tal lectura, para ratificarla.
En efecto, Eusebio termina su historia antes de sucesos eclesiales y politicos de
relevancia, y si bien su narracién tipolégica legitimadora en relacién a la sucesién
apostdlica (contra los herejes) estd esencialmente cumplida, no asi lo relativo al
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Imperio™. Rufino completa esta narracién con el mismo sentido tipoldgico-
legitimador.

Ecos hodiernos

Considero que el caso de estas historias pueden aportar elementos histérico-
criticos a la actual polémica historiografica y teorica sobre la existencia de una
“teologia politica” en el sentido de un proceso de secularizacion de concepciones
teoldgicas.

En concreto, en este marco pueden establecerse analogias entre algunas de las
categorias aqui consideradas y los usos en teorfa politica secular®.

En especial me referiré a la categoria tipologia legitimadora. Ella supone, como
se ha visto: 1. una voluntad superior que “irrumpe” y por si misma elige y legitima

% i hien es Rufino y no Eusebio quien narra el Concilio de Nicea (I, 1-6), y sus
consecuencias exitosas por gracia divina (I, 9-10), asi como el castigo divino sufrido por
Arrio, Eusebio no sdlo habia preparado el sentido teoldgico de los acontecimientos politicos
pre-niceanos sino que, sobre todo, habia introducido, en sus primeros libros, la construccion
tedrica de la “monarquia divina”, esencial para su aplicacion tipoldgica.

2 Se han sefialado —lo hace, por ejemplo expresamente Agamben— las posibles correlaciones
en entre las ideas de Eusebio (afiado, y Rufino) y algunas construcciones de teoria politica
contemporanea sobre el “imperium”, como las de Negri-Hart, es decir, entre la idea del
advenimiento de un Unico imperio mundial cristiano por voluntad divina y la tesis de la
superacion de los estados nacionales que abre camino a una ordenacién global del mundo
(capitalista o quizd comunista) (EI Reino y la gloria cit., pp. 330-331). Coincido con
Agamben en que hay una diferencia y considero que se puede expresar asi: la propuesta de
Eusebio es pragmatica y busca fundamentar teolégicamente una alianza entre el poder civil y
la Iglesia, como dice Agamben y que, en cambio, la tesis de Negri-Hart no puede ser leida en
el mismo sentido y que deviene “enigmatica”. Me parece que no es enigmatica, sino que es
una construccion teorica critica de dicho proceso que, sin postular una vuelta a los antiguos
“nacionalismos” estatales, pone el acento en el peligro de un poder global. En el fondo, es la
preocupacion de la tradicion democratica, liberal-individualista (algo absolutamente ajeno a
Eusebio) por el desmoronamiento de su vigencia Y el fracaso en el intento de darle un rango
mundial. Precisamente sucesos posteriores a la difusion de esta teorizacion sobre un posible
“imperio mundial” apoyan mi interpretacion y permiten comprender mejor las estrategias
legitimadoras que menciono y que, paradojalmente, fragmentan la idea original del imperio
teocratico con una nueva idea de “nacionalismo” que deberia analizarse mas cuidadosamente,
lo que no puedo hacer aqui.
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al elegido; 2. el accionar del elegido se convierte en modélico para si y sus
sucesores; 3. implica una exhortacion al reconocimiento y a la obediencia.

Podemos sefialar, a lo largo de la historia, una serie de regimenes, de diversa
estructura funcional y color ideolégico y ético, que han apelado a una voluntad
superior que irrumpe y legitima. Son ellos en general los considerados
“revolucionarios”, y la autoridad superior ha sido la voluntad general, o “el pueblo”
(ejemplos claros la Revolucion Francesa y los movimientos independentistas
americanos). Entre los teoricos, el pensamiento de Rousseau, por ejemplo, sobre la
“voluntad general”, puede inscribirse en esta linea. La diferencia entre este uso y
otros casos, esta en que el “sujeto” legitimador al cual se apela no es, estrictamente,
un sujeto empirico, sino un sujeto trascendental que opera al modo de la divinidad
de los creyentes, es decir, desde fuera de la historia efectual anterior. Los regimenes
considerados “revolucionarios” o que han alterado el curso (injusto) de la historia, se
transforman en modélicos para ellos mismos (la permanencia sine die de los
gobernantes o funcionarios en sus cargos) y para sus sucesores (exhortacion al
continuismo).

Con esta breve referencia quiero significar que el analisis de los textos de
historia sagrada pueden iluminar —hermenéuticamente— procederes histéricos muy
posteriores y diversos, pero con los cuales guardan analogias. Para evitar una facil
critica de presentismo o ucronia, recalco que analogia no significa identidad y ni
siquiera semejanza global. La analogia tiene necesariamente un correlador de
analogia y toda transposicion fuera de los correladores es un exceso que la hace
invalida por inoperante a los fines propuestos. He sefialado aqui dichos correladores,
y mi afirmacion se limita a constatar que el modelo de tipologia legitimadora
elaborado por Eusebio y Rufino en sus historias, como tal modelo, ha sido seguido
en muchos casos cuyos actores no se lo propusieron y probablemente ni siquiera lo
conocieron. La tarea de servirse de la hermenéutica analégica para clarificar otros
casos es una motivacion y un desafio para el intérprete de la historia.

Recibido: 10/05/2019
Aceptado: 30/06/2019
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Las historias de Eusebio y Rufino:
temporalidad sagrada y justificacion politica

Celina A. Lértora Mendoza

Resumen. Es habitual considerar la Historia Eclesiastica de Eusebio como el primer
intento de una mirada complexiva y a la vez teolégica de la historia secular, 0 mas
bien, de las intersecciones entre ella y los tiempos sagrados en que Dios parece
intervenir de modo especial en la vida humana, de acuerdo a sus insondables
designios que s6lo en parte nos han sido revelados. También suele vincularse su
intento a su paralelo biblico, la historia de la primera comunidad cristiana ofrecida
por Hechos. En tercer lugar, es generalmente aceptado que la finalidad de Eusebio (y
luego de Rufino) fue otorgar una justificacion desde la fe, a la misién histérica del
Imperio, convirtiéndola en parte decisiva del plan salvifico divino. En esta linea, el
trabajo explora las intersecciones tedricas en tres planos: 1. la irrupcién divina en la
temporalidad humana; 2. el kairds; 3. la lectura de los “signos de los tiempos”.

Palabras clave: teologia politica - temporalidad humana - signos de los tiempos -
Eusebio - Rufino.

21



DIALOGANDO 7, N.13, 2019

22



DIALOGANDO 7, N.13, 2019

The stories of Eusebio and Rufino:
sacred temporality and political justification

Celina A. Lértora Mendoza

Abstract. It is usual to consider Eusebius Ecclesiastical History as the first attempt
at a complex and at the same time theological view of secular history, or rather, the
intersections between it and the sacred times in which God seems to intervene in a
special way in human life. , according to their unfathomable designs that have only
been partially revealed to us. His attempt is also often linked to his biblical parallel,
the story of the first Christian community offered by Acts. Thirdly, it is generally
accepted that the purpose of Eusebius (and then Rufino) was to grant a justification
from faith, to the historical mission of the Empire, making it a decisive part of the
divine salvific plan. Along these lines, the work explores theoretical intersections on
three levels: 1. the divine irruption in human temporality; 2. the kairos; 3. reading
the “signs of the times”.

Keywords: political theology - human temporality - signs of the times - Eusebio -
Rufino.
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La recuperacion del argumento del regreso,
o circulo solido, en Rosmini

Juan F. Franck

El regreso aristotélico, seglin Jacopo Zabarella

El l6gico y filosofo de la ciencia padovano Jacopo Zabarella fue una de las
figuras mas destacadas del aristotelismo renacentista’. Su interés se dirige sobre todo
a la logica y a la fundamentacion del método de las ciencias naturales, sobre lo que
le debemos escritos de cierta creatividad. Redactd también comentarios a varios
libros ldgicos y fisico-naturales de Aristoteles. Una de sus contribuciones que mas
comentarios ha originado es De regressu, un breve escrito sobre el regreso, una
figura l6gica que distingue del circulo y que encuentra utilizada por Aristoteles en
varias ocasiones. La importancia de distinguir estas dos figuras, en apariencia tan
similares o hasta idénticas, radicaria para Zabarella en que el progreso de nuestro
conocimiento cientifico de la naturaleza tiene muy a menudo la forma del regreso.
Vale la pena, por consiguiente, repasar su presentacion de esta forma del
razonamiento.

El circulo se puede definir diciendo que “a partir de A demostramos B, luego
damos la vuelta y a partir de B demostramos A”?, es decir demostramos finalmente
una cosa por ella misma (idem ex seipso), mediante dos procesos de tipo propter
quid. El regreso, en cambio, “se da entre la causa y el efecto ... primero
demostramos la causa desconocida a partir del efecto conocido; luego, una vez
conocida la causa, regresamos demostrando el efecto a partir de ella, para saber por
qué (propter quid) es™. Todo razonamiento o demostracién va de lo mas conocido a
lo menos conocido y, ciertamente, la figura seria inconsistente si todo el
conocimiento que podemos obtener de la causa proviniera del efecto. El proceso
seria indtil y no se ganaria nada. Pero, segln dice Aristételes, lo mas y lo menos

! Cf. Bckhard Kessler, “Zabarella, Jacopo (1533-89)”, Edward Craig, editor, Routledge
Encyclopedia of Philosophy, London y New York, Routledge, 1998.

2 Jacopo Zabarella, Liber de regressu, Opera Logica, Roberto Meietti, editor, Tavrisii, 1604,
pp. 248-257; 248b (citado segun la pagina y la columna).

* Ibid., p. 248b.
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conocido se dicen de diferentes maneras, segun que se trate de lo mas o menos
conocido para nosotros o segin su naturaleza®. Por supuesto, aunque en este Gltimo
sentido también tendria que ser conocido para nosotros, de lo contrario no cabria
demostracién alguna, el conocimiento que se tiene del efecto y de su causa en ambos
procesos racionales es distinto. En un caso, el efecto es conocido de manera confusa
(effectus confuse notus) y el conocimiento que se alcanza de la causa a partir de él es
también confuso. En el segundo proceso, el efecto es conocido de manera distinta a
la luz de su causa (distincte per suam causam cognoscatur)®. De modo que hay dos
conocimientos confusos y dos conocimientos distintos, y las demostraciones son
diversas: la primera es quod y la segunda, propter quid.

Conocer que se trata de la causa (quod est) no es lo mismo que conocer la causa
como causa. Lo segundo supone conocer su haturaleza, su esencia (quid sit), pero
eso requiere un trabajo ulterior de la razon. Zabarella lo llama un trabajo del
intelecto (negotiatio intellectus), o también un examen mental de la causa (mentale
causae examen)®. A un conocimiento de la naturaleza de la causa como causa se
accede paulatim, comparando la causa con el efecto para conocer sus propiedades’.
Zabarella aduce dos ejemplos en la obra de Aristoteles: la materia como causa de la
generacion y la corrupcion®, y el primer motor como causa de todo movimiento®.

En el primer ejemplo se conoce primero que la materia es inseparable del
cambio, pero no se la conoce todavia como la causa del cambio. Al investigar la
naturaleza de la materia y descubrir que carece por si misma de forma y que por
consiguiente esta sujeta a los contrarios, se entiende por qué es la causa de la
generacion, pudiendo recibir todas las formas. Al no poseer de manera inmutable
ninguna forma, el compuesto se corrompera en alglin momento y se generara otro.
El proceso consta entonces de tres partes: una primera demostracién, del efecto a la

4 Aristoteles, Analiticos segundos I, 1, 71al-b16, Tratados de Légica (Organon), M. C.
Sanmartin, traductor, Madrid, Gredos, pp. 299-440; 313-316.

% Zabarella, ob. cit., p. 250a.

® Ibid., p. 251b.

" Ibid., p. 252a, b.

8 Aristoteles, Fisica I, 9, 191b35-192b3, G. R. de Echandia, traductor, Madrid, Gredos, 2014,
pp. 119-121. Acerca de la generacioén y la corrupcion |1, 3, 317a32-319b4; Acerca de la
generacion y la corrupcion y Tratados breves de historia natural, trad. de E. La Croce y A.
B. Pajares, traductores, Madrid, Gredos, 1987, pp. 7-122; 35-44.

® Aristoteles, Fisica VIII, 5, 256a3-258h9, pp. 445-454.
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causa, una investigacion de la naturaleza de la causa y una segunda demostracion, de
la naturaleza de la causa a la naturaleza del efecto. Ahora sabemos porqué todo
compuesto material esta sujeto a la corrupcion®®.

Lo mismo cabria decir del primer motor eterno, cuya existencia se conoce a
partir del conocimiento del movimiento eterno. Luego, investigando, se llega a saber
que ese motor debe carecer de materia y no se mueve ni por si mismo ni
accidentalmente. Como la consideracion de este primer motor excede el estudio de
las cosas naturales, dice Zabarella que Aristételes no trata su naturaleza en la Fisica,
sino en la Metafisica™. La conexion y el orden (nexus & ordo)™? entre las cosas se
refleja en las ciencias también y asi la ciencia divina o metafisica proporciona el
conocimiento de la causa de los accidentes naturales: del movimiento™ y de la
iluminacién de la mente humana y la inteleccion™.

En el circulo el medio en ambos procesos es la causa, mientras que en el regreso
el efecto es el medio del primer razonamiento vy la causa, del segundo™. No se trata
entonces de ir ab eodem ad idem®®, porque se vuelve, se regresa, con la ciencia del
efecto, que no se tenia en el comienzo. Y asi se explica que no haya razonamiento
circular®’. Existe entonces un conocimiento intermedio entre la perfecta ignorancia y
el perfecto conocimiento: el conocimiento confuso. Es algo que Aristoteles reprocha
a Platon y a algunos sofistas™.

10 7abarella, ob. cit., p. 253a.

1 Aristoteles, Metafisica X1, 6-7, 1071b2-1073a13, T. Calvo Martinez, traductor, Madrid,
Gredos, 1994, pp. 482-489.

12 7abarella, ob. cit., p. 254b.

13 Aristoteles, Fisica VIII, 6, 258010-260a19, pp. 454-461.

14 Aristoteles, Acerca del alma Ill, 4-6, 429a10-430b31, T. Calvo Martinez, traductor,
Madrid, Gredos, 1978, pp. 230-237; Zabarella, ob. cit., p. 254b. En ese lugar no hay, sin
embargo, una explicacién del motor eterno como causa de la inteleccién. Ver, en cambio, el
capitulo séptimo del libro Lambda [XI1] de la Metafisica, referido mas arriba.

15 Zabarella, ob. cit., p. 256a.

% Ibid., p. 256b.

7 Ibid., p. 257a.

18 Aristoteles, Analiticos segundos I, 1, 71a17-b8; pp. 314-316.
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El circulo sélido en Antonio Rosmini

Rosmini ley6 y aprecié grandemente el escrito de Zabarella®. El regreso es para
él uno de cinco modos de argumentar, que llama seglin la materia o ‘interiores’,
porque no tienen que ver especificamente con la forma del razonamiento, sino con el
contenido de las afirmaciones. Estos modos de razonar reciben el nombre de
‘interiores’, porque se desprenden del orden mismo del ser, de su orden interno. No
consisten en una simple formalidad, sino que su validez supone, y expresa a la vez,
ese orden del ser. Responden, ademas, al modo particular de conocer del sujeto que
argumenta, del hombre. Los tres primeros —adicion, sustraccion, proporcion—
apuntan a conocer una cualidad o condicion de algo cuya existencia ya se conoce; el
cuarto —integracion— intenta conocer la existencia de algo que todavia se ignora; el
quinto, el regreso, busca proporcionar un conocimiento méas elevado y actual, y no
es un razonamiento simple, sino complejo®. El argumento despertd interés en
Rosmini porque se correspondia con varios principios, tesis y afirmaciones que
consideraba importantes para la filosofia. VVeamos ahora algunas de sus razones,
tomadas de la constitucion de la razén humana y de nuestro conocimiento natural de
Dios.

Primera razon. La primera es gnoseoldgica pero se relaciona con la estructura
misma de la razon humana. Parte de la consideracion de que la percepcion
intelectual o intelectiva de una cosa tiene dos fuentes o elementos primitivos: la
intuicion y la percepcion sensitiva. La intuicion tiene como término el ser, en el cual
todo estd contenido virtualmente. La percepcion termina en un particular sensible.
Ahora bien, para advertir la presencia del ser como término u objeto de la intuicién
se requiere una reflexion. Pero la reflexion tiene como punto de partida la
percepcion de algo particular sensible, que excita justamente a la reflexion. Una vez
entendido eso particular como algo determinado, la mente puede distinguir esas
determinaciones del ser mismo, del cual son determinaciones. Como si la mente se
dijera a si misma: “este arbol que veo es un modo determinado en que se presenta el
ser, no el ser mismo en su totalidad ni en su pureza”.

9 Antonio Rosmini, Logica, Opere di Antonio Rosmini, vol. 8, Vincenzo Sala, editor, Roma-
Stresa, Citta Nuova, 1984, n. 702 (citado segln el nimero de paragrafo). Antonio Rosmini,
Teosofia, Opere di Antonio Rosmini, vols. 12-17, Maria Adelaide Raschini y Pier Paolo
Ottonello, editores, Roma-Stresa, Cittd Nuova, 1998-2002, vol. 12, 1998, n. 95 (citado segun
volumen, afio de edicién y nimero de paragrafo).

20 Rosmini, Logica, n. 709.
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El ser estuvo presente durante todo el proceso; de lo contrario nada podria ser
percibido ni entendido, ni se podria haber realizado ninguna reflexion ni distincion
mental, que son todas operaciones intelectuales. Si el ser se perdiera de vista, la
razén dejaria sencillamente de existir. Pero el ser no estaba presente de modo actual;
es decir, no lo advertiamos como tal, puro, sin determinaciones. Para eso fue
necesario el movimiento reflexivo de la razén a partir de la percepcion. “La
percepcion, entonces, no se puede tener si no se tiene el ser, y no se puede
reflexionar en el ser, si no se tiene las percepciones”?. El circulo sélido se da en que
el punto de partida, el ser entendido de modo indeterminado y sin fijar expresamente
la atencidén sobre él, posibilita la percepcion, y la reflexion sobre esta permite
descubrir la presencia del ser indeterminado, junto con la necesidad de esa presencia
y permanencia en todo el proceso. El ser ideal es asi tanto medio (quo) como objeto
(quod) del conocimiento®,

Segunda razén. Una segunda razén es semejante, pero se refiere al
conocimiento de las cosas particulares. ;Como se puede buscar algo que se ignora
por completo? Si nada se supiera de la cosa, no se podria buscar. Y si ya se
conociera con claridad, tampoco se buscaria. Claro esta que no se trata de buscar un
objeto perdido, porque en ese caso se lo puede conocer a la perfeccién, pero
simplemente estd ausente o extraviado. El problema aparece en el ambito del
conocimiento mismo y hace ver que entre no conocer en absoluto y conocer
perfectamente hay un conocimiento intermedio, que es justamente el conocimiento
virtual. Aunque Aristoteles parece reprochéarselo a Platon, este es el problema
tratado en el Menon y resuelto con un innatismo exagerado, en opinion de Rosmini,
pero no sin poner en evidencia la verdadera dificultad de explicar como es posible
en general buscar la verdad sin tener un conocimiento al menos virtual de ella®.

Por otra parte, el conocimiento del todo y de las partes es necesariamente
circular. La parte no se conoce como parte si no es por alguna referencia implicita o
virtual al todo. Pero el todo no se conoce distintamente, a la perfeccion, sino luego
de conocer todas sus partes y, por supuesto, el principio que organiza o retine a las
partes y que pertenece a la naturaleza del todo como todo. Y una vez conocido el

2L 1bid., n. 702.

22 1bid., n. 705.

2 Antonio Rosmini, Nuovo saggio sull ‘origine delle idee, Opere di Antonio Rosmini, vols. 3-
5, Gaetano Messina, editor, Roma-Stresa, Citta Nuova, 2003-2005, vol. 3, 2003, nn. 221-225
(citado segun volumen, afio de edicion y nimero de paragrafo).
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todo de esa forma, se adquiere un conocimiento nuevo y mas elevado de cada una de
las partes que lo integran. Asi, siempre que se distingan partes, el conocimiento
actual y el conocimiento virtual van de la mano®.

Ahora bien, es facil darse cuenta de que la nocién de ente, o ser, comprende
virtualmente la totalidad de lo que es o existe, de lo real y lo posible. Sin embargo,
ese solo conocimiento no es suficiente, aunque si necesario, para que el hombre
conozca los diversos entes, como ya se ha visto en la primera razon. En efecto, todo
lo que se conoce, se conoce como algo que es, pero llegamos al conocimiento de una
determinada cosa mediante algln otro acto de la mente, no solo con el conocimiento
de esa nocion méximamente universal. Si la ontologia aspira a ser un conocimiento
de las categorias maximas de lo que es, debe entonces presuponer un primer
conocimiento virtual del todo, que va actualizdndose mediante el conocimiento de
sus partes. “El estudio de las partes no produce el conocimiento del todo, sino
Gnicamente lo vuelve mas perfecto”™®. Esto no es un defecto del conocimiento
humano en general, sino de la ciencia, que vuelve mas actual el conocimiento del
todo, del conjunto, del ser. La ciencia presupone pero no genera este conocimiento y
la ontologia incluye, por consiguiente, un razonamiento circular sélido.

Tercera razén. La tercera razén se vincula con el conocimiento natural de Dios,
del que no hay una intuicién ni percepcion directa, propiamente hablando, pero que
sin embargo, puede ser objeto del conocimiento humano, asi como del estudio de la
filosofia. Ese ser indeterminado, aunque advertido como tal mediante la reflexion, es
lo primero conocido y la guia o luz de todo conocimiento posterior. Ya se daba un
circulo sélido en el conocimiento de cualquier cosa particular, pero también se da en
el conocimiento natural o racional que podamos tener de Dios, ya sea que lo
entendamos como el ser infinito, el ser absolutamente perfecto, el ser supremo, etc.
Aunque sea posterior, el conocimiento de Dios presupone el conocimiento del ser en
general. Esto se hace mas claro si se piensa a Dios como un ser personal, ya que
para la filosofia la afirmacién de que Dios es persona no es evidente por si misma. Y
si Dios es personal, es inteligente, de una inteligencia que no puede recibir su luz de
otra fuente més que de si misma. El razonamiento parte entonces de un ser conocido
indeterminadamente, como luz de la inteligencia humana, para llegar a un ser que es
luz para si mismo y fuente, por consiguiente, de la luz de todas las inteligencias. Lo

24 Rosmini, Logica, n. 706.
2 Rosmini, Teosofia, vol. 12.1998, n. 94.
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primero en un orden nos lleva a lo primero en otro orden®. El siguiente parrafo
expresa el itinerario descripto:

“La luz de la mente humana es primera en el orden de lo cognoscible por el
hombre, y se Ilama lo primero légico o ideol6gico. Pero puesto que esa luz,
que es el ser indeterminado, nos conduce a conocer que subsiste el Ser a
modo de persona, este conocimiento no es primero relativamente al hombre,
sino segundo, un conocimiento de consecuencia, no un primer principio.
Ademés, cuando se conoce por razonamiento que el Ser debe subsistir
personalmente, aungue este Ser personal no sea visto por el hombre, y solo
sea inferido de lo que se ve, mediante un semejante razonamiento
deontoldgico se llega a entender que este Ser objetivo personal debe ser todo
luz de evidencia y que el ser que es lo primero conocido por el hombre debe
ser un rayo de esa luz”?'.

Estd en la esencia de cualquier razonamiento que se vaya de lo conocido a lo
desconocido, o de lo mas conocido a lo menos conocido. Ahora bien, si es posible
conocer la existencia de un ser del que todo dependa, o bien ese conocimiento se
alcanza directamente, intuyendo sin mediacion alguna ese mismo ser en su realidad;
0 bien se lo conoce por medio de algun tipo de raciocinio, a partir de algo conocido
anteriormente que tiene en si la virtualidad de hacernos conocer dicho ser. Pero si
todo depende de este ser, también deberd depender aquello a partir de lo cual lo
hemos conocido. De lo contrario, perderia su carécter de absoluto. Se podria llamar
a este ser con Rosmini lo primero ontoldgico y decir, por consiguiente, que lo
primero l6gico conduce a lo primero ontolégico, en el que se encuentra a su vez el
origen y la explicacion Gltima de aquel. Este pensamiento coincide con el que
Zabarella destacaba en Aristoteles, que la metafisica hacia conocer también la causa
de la iluminacién de la mente humana y de la inteleccion.

La reflexion que Rosmini afiade al tema del regreso o circulo solido es una
muestra mas de la proximidad de las cuestiones légicas con las ontoldgicas o, mejor
dicho, de la estrecha vinculacién de algunos temas centrales de la logica con
problemas de teoria del conocimiento, de filosofia del hombre y de metafisica.
Respeta ademas la autonomia de cada disciplina y en el caso particular de la relacion

% Cf. Franco Percivale, L’ ascesa naturale a Dio nella filosofia di Rosmini, Roma, Citta
Nuova, 2000?, pp. 277-302.
2 Rosmini, Teosofia, vol. 14, 2000, n. 1177.
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entre logica y ontologia, le da un fundamento importante, a saber la necesidad tanto
de distinguir como de relacionar los dos puntos de partida, que Rosmini denomina lo
primero légico y lo primero ontolégico.

Recibido: 20/05/2019
Aceptado: 30/06/2019
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La recuperacion del argumento del regreso,
o circulo solido, en Rosmini

Juan F. Franck

Nota. Una versién previa de este trabajo fue presentada en las VI Jornadas de
Légica y Argumentacién Dimensiones de la argumentacion filosofica (Universidad
Nacional de General Sarmiento, 30 de octubre-1 de noviembre de 2019), coordinada
por Gustavo Arroyo, Claudio Conforti y Omar Vasquez.

Resumen. En su estudio de la l6gica de la investigacién y la justificacion cientificas,
Jacopo Zabarella (1533-1589) distinguié las figuras del circulo y del regreso en
Aristdteles, sosteniendo que este veia el regreso como necesario en la argumentacion
propia de la ciencia, aunque rechazaba evidentemente el razonamiento circular (De
regressu, 1578). Una cosa es probar 1o mismo a partir de lo mismo (idem ex eodem)
y otra es moverse desde el conocimiento confuso de un efecto al conocimiento
confuso de su causa (demonstratio quod), para alcanzar un conocimiento mas claro
de esta mediante un examen de la mente (negotiatio intellectus, examen mentale),
que permitira luego un conocimiento mas claro del primero (demonstratio propter
quid). En su Logica (1850) otro fil6sofo italiano, Antonio Rosmini (1797-1855),
retomo esta idea llamando ‘circulo solido’ al regreso, y la extendio al razonamiento
propio de la metafisica y de la teologia natural, sosteniendo que también afecta al
conocimiento humano en general. Luego de presentar la postura de Zabarella,
indagaré en algunas razones aducidas por Rosmini: 1) la constitucion misma de la
razén humana, que procede de lo confuso o no plenamente determinado a lo distinto;
2) el conocimiento virtual del todo esta implicito en el conocimiento actual de las
partes, que redunda también en el del todo; 3) el punto de partida del conocimiento
natural de Dios debe tener forzosamente su explicacién dltima en Dios mismo.

Palabras clave: logica - filosofia de la religion - Aristételes - Jacopo Zabarella -
Antonio Rosmini.
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The recovery of the return argument,
or solid circle, in Rosmini

Juan F. Franck

Note. A previous version of this work was presented at the VI Conference on Logic
and Argumentation Dimensions of philosophical argumentation (National
University of General Sarmiento, October 30-November 1, 2019), coordinated by
Gustavo Arroyo, Claudio Conforti and Omar Vasquez.

Abstract. In his study of the logic of scientific research and justification, Jacopo
Zabarella (1533-1589) distinguished the figures of the circle and the return in
Aristotle, arguing that he saw the return as necessary in the argumentation proper to
science, although he rejected evidently circular reasoning (De regressu, 1578). It is
one thing to prove the same from the same (idem ex eodem) and another is to move
from the confusing knowledge of an effect to the confusing knowledge of its cause
(demonstratio quod), to reach a clearer knowledge of it through an examination of
the mind (negotiatio intellectus, examen mentale), which will then allow a clearer
knowledge of the first (demonstratio propter quid). In his Logica (1850) another
Italian philosopher, Antonio Rosmini (1797-1855), resumed this idea by calling
'solid circle' upon return, and extended it to the proper reasoning of metaphysics and
natural theology, arguing that it also affects knowledge human in general After
presenting Zabarella's position, | will investigate in some reasons adduced by
Rosmini: 1) the very constitution of human reason, which comes from the confused
or not fully determined to the different; 2) virtual knowledge of the whole is implicit
in the current knowledge of the parties, which also results in that of the whole; 3) the
starting point of the natural knowledge of God must necessarily have its ultimate
explanation in God himself.

Keywords: logic - philosophy of religion - Aristotle - Jacopo Zabarella - Antonio
Rosmin
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El lenguaje como relacion ética en Levinas

Dulce Maria Santiago

Introduccion

Sin duda hoy nos encontramos frente a una “crisis” de nuestra cultura que
también se refleja en una “crisis” de las palabras o del lenguaje. Aunque no hemos
perdido la capacidad del habla, que es algo natural, nuestro lenguaje, originado en
nuestra cultura, ha perdido eficacia comunicativa. Por eso decimos que fracasan las
relaciones interpersonales por “falta de dialogo”. Pero no sélo en las relaciones con
los otros las palabras han perdido el poder de comunicarnos, sino también de
dialogar con Dios y con los demdas de Dios. Incluso llegamos a considerar a “Dios
como problema”, como decia el escritor José Saramago al referirse al “choque” de
las civilizaciones  cristiana e islamica: “Cuando se habla de alianza de
civilizaciones, se estd pensando, especialmente en cristianos y musulmanes, €sos
hermanos enemigos que vienen alternando, a lo largo de la historia, ora uno, ora
otro, sus tragicos vy, por lo visto, interminables papeles de verdugo y de victima...”
(La Nacion 10 de agosto de 2005) Es Dios como pretexto para el odio, porque donde
no hay palabra hay violencia. Si falla el lenguaje falla la relacion interhumana.

El lenguaje en la filosofia

En la Filosofia clasica el lenguaje es relacionado con el pensamiento: EI hombre
habla porque tiene inteligencia, entonces el lenguaje es vehiculo y expresion del
pensamiento. Podemos recoger la siguiente definicion de un manual de antropologia
filosdfica:

“El lenguaje es un método exclusivamente humano, no instintivo, de

comunicar ideas, emociones y deseos por medio de un sistema de simbolos

producidos de manera deliberada™.

1J. Arregui, J, Choza, Filosofia del hombre, Madrid, Rialp, 1992, p. 264.
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De manera que el lenguaje es algo cultural, que se aprende convencionalmente.
Aungue el hablar es natural, no lo es el lenguaje que se habla. Por eso la relacion
entre la palabra y su significado es arbitraria.

Pero ya Aristoteles, en su Politica, sefiala la importancia del lenguaje y lo
relaciona con la ética, cuando dice

“La razén por la cual el hombre es mas que la abeja o cualquier animal
gregario, un animal social es evidente: la naturaleza, como solemos decir, no
hace nada en vano, y el hombre es el Unico animal que tiene palabra. La voz
es signo del dolor y del placer, por eso la tienen también los deméas animales,
pues su naturaleza llega hasta tener sensacion de dolor y de placer y
significarsela unos a otros; pero la palabra es para manifestar lo conveniente
y lo dafioso, lo justo y lo injusto, y es exclusivo del hombre, frente a los
demas animales, el tener, él solo, el sentido del bien y del mal, de lo justo y
de lo injusto, etc...”%

El lenguaje entonces existe porque el hombre es capaz de manifestar su
interioridad y trasmitirla a otros. Estd entonces en el origen del dialogo y de la
capacidad humana de compartir y lo hace a través de los signos —las palabras- de su
propia cultura.

El “Nuevo Pensamiento”

Cabe plantearse entonces cudl puede ser hoy el sentido del lenguaje y de su
poder de significacion. Si echamos una mirada al pensamiento filoséfico
contemporaneo para hallar una respuesta, encontramos la presencia de una filosofia
gue manifiesta la vida intelectual en torno a la Primera Guerra Mundial, signada por
la conciencia de final de la racionalidad occidental, representa la conciencia de la
crisis de la modernidad: Se habia proclamado el “Reino de la Razén” y llego la

“Barbarie”. Este “Nuevo Pensamiento” es una Filosofia “experiencial”, de la
“Vida™:

2 Aristételes, Politica. Libro I, Bk 1252 b.
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“Una filosofia —dice Rosenzweig— que pretende una completa renovacion del
pensamiento porque en el punto en la filosofia pensada habia llegado al final,

puede comenzar la filosofia experimentada™.

Implica un “giro realista”: volver a formular las preguntas mas extremas y, por
ello, mas humanas: Dios, hombre y mundo, tres realidades religadas desde el
principio. Supone un giro del pensar “logico”, racional al pensar “dialogico”,
experiencial: “En lugar del método del pensar, tal cual ha sido establecido por toda
la filosoffa anterior, hace su aparicion el método del hablar”, dice Rosenzweig®.

“El pensamiento es atemporal y quiere serlo... El hablar esta ligado con el
tiempo, se nutre del tiempo, no quiere ni puede abandonar su suelo nutricio,
no sabe por anticipado hacia donde se dirige, deja que el otro le dé el pie para
entrar en la conversacion. Vive por sobre todo de la vida del otro, ya sea que
se trate del oyente de la narracion, del interlocutor en la conversacion...
mientras que el pensamiento es siempre solitario™>.

Y nos aclara: “Necesitar tiempo significa no poder anticipar nada, tener que
esperarlo todo, depender del otro para lo mas propio...”. Por eso, es un pensamiento
hablante, no porque sea silencioso, sino porque reside en la necesidad del otro, es
decir, tomar en serio el tiempo.

También precisa Rosenzweig que no es un pensamiento teoldgico, y si lo es, se
trata de una teologia tan nueva como la filosofia: “Los problemas teoldgicos quieren
ser traducidos en términos humanos, y los humanos elevados hacia el nivel de la
teologia™, estableciéndose una “relacion fraternal” entre Filosofia y Teologfa.

Por dltimo, advierte este autor, no se trata de una filosofia de la vida de tendencia
irracionalista, sino de que el secreto de Dios, el mundo y el hombre sdlo pueden ser
experimentados a través de las “Figuras” del Judaismo y del Cristianismo: el
“Pueblo” judio y la “Comunidad” cristiana.

= Rosenzweig, EI Nuevo Pensamiento, Bs. As., A. Hidalgo, 2005, p. 15.
4 Ob. cit., p. 33.

% Ibid.

® Ob. cit., p. 37.
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Emanuel Lévinas

Lévinas (1906-1995), nacido en Lituania y nacionalizado francés, puede ubicarse
en la culminacién de este “nuevo pensamiento”. Su obra intenta colocarse superando
la linea de Heidegger, en la critica de la tradicién filos6fica occidental. Parte de este
autor —Heidegger— para llegar mas alla de la ontologia, cuya historia aparece como
“una reduccion activa de todas las diferencias a lo idéntico dentro de una totalidad

neutral que es la gesta del ser””.

Su critica es al imperio totalitario del ser, que es incapaz de reconocer lo diverso,
no se opone a la Ontologia, sino a su primado: Siguiendo a Platon, considera que la
ética es la Filosofia Primera.

Totalidad e Infinito

Lévinas llega a dos conceptos opuestos fundamentales:

- “Totalidad” es el discurso cerrado y totalizador de la razon, l6gicamente intachable
pero traidor a la experiencia. Esta categoria se relaciona con la politica y con la
guerra —como lucha por el poder.

- “Infinito™: es la verdadera trascendencia que se relaciona con la moral y con la paz.
Lo infinito desborda el pensamiento, se trata de una experiencia con lo
absolutamente otro.

Por eso Lévinas dice:

“Pensemos que la idea de lo infinito en mi —o mi relacion con Dios— me viene de
la concrecion de mi relacion con el otro hombre, en la sociedad que es mi
responsabilidad para con el préjimo, responsabilidad que no he contraido en ninguna
“experiencia” pero cuyo mandato, venido no se sabe de donde, lo proclama el rostro
del otro por su alteridad, por su extrafieza misma™®,

Para nuestro autor, el método fenomenolégico de Husserl, basado en la
intencionalidad del conocimiento, no tiene una estructura noésis-noema, relacion
sujeto-objeto, sino que la relacién de intencionalidad es ética: La concrecion

" E. Lévinas, De otro modo que ser, o mas alla de la esencia, Salamanca, Sigueme, 1987.
Introduccion p. 23.
8 E. Lévinas, De Dios que viene a la Idea, Espafia Caparrés Editores, p. 17.
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fenomenoldgica de la idea de lo infinito se da en el rostro del otro. No se trata de
una intencionalidad objetivante porque el rostro del otro no se deja subsumir en la
totalidad. La ética rompe entonces la totalidad.

Subjetividad

filosofia levinasiana renueva la idea de subjetividad: no es tedrica, porque el
otro no puede ser reducido a un objeto de pensamiento, a una idea, por €so no es
tematizable, resiste toda apropiacion. Sujeto significa “estar sujeto”, es estar atado a
una responsabilidad. Es entonces una nocion de sujetividad —estar sujeto a otro— lo
que origina la responsabilidad por el otro, que es pre-original, anterior al ser. Esa
responsabilidad por el otro llega hasta la sustitucién, hasta convertirme en “rehén del
otro”.

El Lenguaje

Es el momento de preguntarse qué es el Lenguaje para nuestro autor y qué
relacion tiene con Dios. Veremos cémo ambos temas —Lenguaje y Dios— son
centrales en su pensamiento y tienen un estrecho vinculo entre si.

En su obra Totalidad e Infinito, ya en el Prefacio dice que sus palabras intentan
volver al sentido originario —0 més bien pre-original- del lenguaje, que consiste asi
en

“desdecir lo dicho, en intentar decir de nuevo, sin ceremonias, lo que ya ha
sido mal comprendido en el inevitable ceremonial en que se complace lo
dicho™.

Lévinas distingue entre el Decir y lo Dicho, lo objetivado: cuando hablamos
decimos algo a alguien. Este “alguien” manifiesta la direccion dativa del lenguaje
que no permite reducirlo a la dimension acusativa. Por eso dird que el lenguaje “no
se reduce a sistema de signos... El lenguaje sera mas bien excrecencia del verbo™™.

Por ello el fildsofo lituano buscara indagar la naturaleza propia del Decir sin

% E. Lévinas, Totalidad e Infinito, Salamanca, Sigueme, 1977. Prefacio, p. 56.
19 De otro modo... cit. p. 83.
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confundirlo con lo Dicho. Para él “el rostro es una presencia viva, es expresion..:El

rostro habla. La manifestacion del rostro es ya discurso™*’.

El lenguaje debe ser entendido a partir de esta relacion interpersonal, que es
irreductible a una relacion sujeto-objeto, a una relacién cognoscitiva. Por eso dice:
“El Decir es comunicacion, pero en tanto que condicioén de toda comunicacion, en
tanto que exposicion”™.

En ese quedar ex-puesto al otro el sujeto se aproxima al projimo “Ex-presandose
en el sentido literal del término: esto es expulsdndose de todo lugar, no morando ya
més sin pisar ningan suelo™. Es un darse al otro sin reservas, “como una mejilla
ofrecida a quien la abofetea™, un “despojamiento hasta la médula™*, “exposicion a

. . 16
expresar y, por lo tanto, lo mismo a Decir y a Dar”™.

El poder decir, en el hombre, no esta al servicio del ser, del logos, sino que la
significacion del Decir va mas alla de lo Dicho: Es un significacion ética:

“Sostener que la relacién con el projimo, que se cumple incontestablemente
en el Decir, es una responsabilidad para con este préjimo, que decir significa
responder del otro, es por lo mismo no encontrar ya mas limite ni medida a
una tal responsabilidad, la cual nunca ha sido contratada dentro del campo
que abarca la memoria humana y se encuentra a merced de la libertad y del

destino del otro hombre, libertad y destino incontrolables para mi”*’.

(De donde procede entonces la significacion? “La significacion no es una
esencia ideal o una relacion ofrecida a la intuicion intelectual, atin analoga en esto a
la sensacion ofrecida al ojo. Es, por excelencia, la presencia de la exterioridad”, dice
Lévinas™®. Por eso la relacion con el otro en la relacion cara-a-cara tiene una
significacion ética que instaura el lenguaje, es decir, la trascendencia.

" Totalidad. . cit., p. 89.

12 De otro modo. . .cit., p. 100.
13 |bid., p. 101.

¥ Ibid., p. 102.

5 1bid.

% Ibid., p. 103.

7 De otro modo... cit., p. 99.
18 Totalidad... cit., p. 89.
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Para Lévinas “La dimension de lo divino se abre a partir del rostro humano™*.

En consecuencia, la relacion con el otro es una relacion absoluta, una relacién sin
relativizacion que no vuelve objeto al otro. De ahi su necesidad de reconocimiento:
“La trascendencia del otro, que es su eminencia, su grandeza, su sefiorio, engloba en
su sentido concreto, su miseria, su destierro y su derecho de extranjero™.
Reconocer al otro es asi alcanzarlo a través del mundo, por eso es necesario volverlo
universa por el lenguaje: “Hablar es volver el mundo comun, crear lazos
comunes™. Esa es la funcién del discurso. También se renueva el sentido que
tienen las palabras: “Al designar una cosa, la designo para otro...permite convertir
las cosas en ofrendables, desprenderlas de mi uso, volverlas exteriores”?.

Pero no todo discurso es relacion con la exterioridad, sino que el discurso de la
retérica (de la propaganda, de la adulacion, de la diplomacia, etc.) que no reconocen
al otro, “es violencia por excelencia, es decir, injusticia”ze'.

Eticay Dios
Esta primacia de lo ético esta en estrecha relacion con la Infinitud. Para Lévinas

“no puede haber ningun conocimiento de Dios separado de la relacion con los
hombres [...] Nuestras relaciones con los hombres describen un campo de
blsqueda  entrevisto apenas y dan a los conceptos teoldgicos la Unica
significacion que poseen. El establecimiento de este primado de lo ético, es
decir, de la relacion hombre a hombre —significacion, ensefianza y justicia—,
primadc;4 de una estructura irreductible en la cual se apoyan todas las
demas™".

Lenguaje de Dios

Lévinas introduce el tema de Dios cuando se pregunta “;Quién me asigna al
otro? Dios no esta delante de mi como tema, ni como objeto, ni como un “tu” —otro,

® Totalidad... cit., p. 101.
2 |bid., p. 99.

2! |bid.

22 |bid., p. 222.

2 |bid., p. 93.

2% Ibid., p. 102.
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sino que paso antes de que existiera, antes que el ser y mas alla del ser, y al pasar
dejo la “huella” en el rostro del otro.

El infinito —entendido como Dios— esta en la infinitud del otro:

“La orden que me ordena al otro no se muestra sino es a través de una huella
de su reclusion en tanto que rostro del préjimo, mediante la huella de una
retirada que no habia sido precedida por ninguna actualidad y que sélo se
hace presente en su propia voz ya obediente...”%.

“A este mandamiento mantenido sin relajo solo puede responderse:’’Héme
aqui...decir propio de la inspiracion que no es ni el don de bellas palabras ni
de canticos...”®.

En la respuesta responsable al otro también encuentro la huella de Dios. De Dios
no hay evidencia ni demostracion para Lévinas, sino sélo testimonio de ese Dios que
paséd y dejé su huella. Es la huella de un testimonio y es gloria: Cuanto mas
respondo positivamente mas lejos estoy de responder.

La huella queda en la palabra extra-ordinaria: “Dios”, que es dicho con la huella
del decir, huella de la huella.

“El infinito no tiene, pues, gloria sino es por medio de la subjetividad , por
medio de la aventura humana del acercamiento al otro, por medio de las
sustitucion del otro, por medio de la expiacién para el otro™?’.

Conclusion: nuevo sentido del lenguaje
El lenguaje adquiere en Lévinas un renovado sentido:
“Si el cara-a-cara funda el lenguaje, si el rostro aporta la primera

significacion, instaura la significacion misma en el ser, el lenguaje no sirve
solamente a la razon, sino que es la razon™?,

% De otro modo... cit., p. 215.
% Ihid., p. 217.

27 bid., p. 225

% Totalidad... cit., p. 221.
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“El sentido es el rostro del otro y todo recurso a la palabra se coloca ya en el

interior del cara a cara original del lenguaje”? .

Lévinas invierte asi la relacion entre lenguaje y pensamiento: Es “el verbo que
refleja el pensamiento”® porque es “la significacion (cuyo acontecimiento original
es el cara a cara) la que hace posible la funcion del signo”*".

932

“La esencia del lenguaje es la relacion con el Otro”*, el Otro con Mayuscula

Recibido; 28/05/2019
Aceptado: 30/06/2019

2 |bid., p. 220.
% Ihid., p. 218.
* Ibid., p.220.
*2 |bid., p.220.
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El lenguaje como relacion ética en Levinas

Dulce Maria Santiago

Resumen. Hoy experimentamos que las palabras han perdido eficacia cuando
hablamos de Dios. Toda argumentacién sobre las realidades divinas parece caer en
saco roto... Si nos preguntamos por el sentido del lenguaje y su poder de
significacion para el hombre contemporaneo podemos encontrar en el filésofo
lituano Emmanuel Lévinas (1905-1995) una renovada manera de comprender el
sentido original del lenguaje que ha quedado atrapado en un pensamiento de la
totalidad. Su propuesta en este sentido consiste, tomando como punto de partida la
concrecion fenomenoldgica del “rostro del otro”, en interpretar el método en clave
ética. Superando la intencionalidad husserliana sujeto-objeto con la relacion de un
sujeto a otro sujeto en una relacién que no relativiza, porque no se objetiva y asi no
lo convierte en objeto. Esta nueva subjetividad, capaz de recibir al Otro, es
entendida como hospitalidad y en ella se lleva a cabo la idea de lo Infinito, que es la
trascendencia ética, donde el otro me da un sentido que es anterior a mi. El rostro del
otro es asi la huella de Dios, que debe hacer surgir en mi una respuesta, es la
responsabilidad por el otro. Esa respuesta no puede ser otra que la de un lenguaje
presentativo, que no violenta la presencia del otro con representaciones. Por eso lo
esencial del lenguaje para Levinas no es lo “dicho”, sino el “decir”, el hecho de
dirigirse a otro. El lenguaje se funda entonces en la relacién con el otro. Consiste
“en desdecir lo dicho, en intentar decir de nuevo, sin ceremonias, lo que ya ha sido
mal comprendido en el inevitable ceremonial en que se complace lo dicho”
(Totalidad e Infinito, Prefacio).

Palabras clave: lenguaje - Dios - totalidad - infinito - Levinas.
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Language as an ethical relationship in Levinas

Dulce Maria Santiago

Abstract. Today we experience that words have lost effectiveness when we talk
about God. Any argument about divine realities seems to fall into a broken sack ... If
we ask about the meaning of language and its power of significance for
contemporary man we can find in the Lithuanian philosopher Emmanuel Lévinas
(1905-1995) a renewed way of understanding the original meaning of language that
has been caught in a thought of totality. His proposal in this sense consists, taking as
a starting point the phenomenological concretion of the “face of the other”, in
interpreting the method in an ethical key. Overcoming the subject-object Husserlian
intentionality with the relationship of a subject to another subject in a relationship
that does not relativize, because it is not objective and thus does not make it an
object. This new subjectivity, capable of receiving the Other, is understood as
hospitality and in it the idea of the Infinite is carried out, which is the ethical
transcendence, where the other gives me a sense that is prior to me. The face of the
other is thus the imprint of God, which must make an answer arise in me, it is the
responsibility for the other. That answer cannot be other than that of a presentation
language, which does not violate the presence of the other with representations. That
is why the essentials of language for Levinas is not what is said, but "saying", the
fact of addressing another. The language is then based on the relationship with the
other. It consists of “disregarding what has been said, trying to say again, without
ceremonies, what has already been misunderstood in the inevitable ceremonial in
which what has been said is pleased” (Totality and Infinity, Preface).

Keywords: language - God - totality - infinity - Levinas.
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Perony la Iglesia
Un conflicto en la configuracion del Estado Social

Héctor Muzzopappa

Las coincidencias con la doctrina social de la Iglesia pueden encontrarse, segun
nuestra opinién, en dos planos: en el de los valores ético-morales y en el del
ordenamiento politico-social.

En el texto de La Comunidad Organizada es donde se expresan repetidamente
las coincidencias en el plano ético-moral frente a la época histérica que se esta
viviendo. En ella encontramos tres ideas que configuraran al peronismo: la de una
comunidad organicamente ordenada, la consecuente idea del equilibrio social como
respuesta a crisis de valores producto de la vigente idea normativa de una sociedad
hobbesiana, que se ha resuelto facticamente en el enfrentamiento entre el
individualismo liberal y la lucha de clases y la de la preeminencia de la idea de
justicia.

El recorrido del texto de Per6n méas que filoséfico, es histérico. Las citas
filoséficas son mas bien ilustrativas del desarrollo historico. Y los limites de su
campo ideoldgico coinciden con los de la Iglesia: a izquierda, el materialismo
marxista y la lucha de clases; por la derecha, el individualismo y el egoismo asocial
del capitalismo liberal. El diagndstico basico es la crisis del mundo moderno, su
crisis de valores. Frente a ellos Perén propone su idea de la comunidad organizada,
que se realizaria en el circulo virtuoso de la dialéctica del yo y el nosotros,
afirmando ademas que su momento historico ofrece la oportunidad de iniciar una
nueva era. Las ideas mecanicistas tanto de la lucha de clases como del
individualismo liberal se superarian en una vision orgénica de la convivencia
humana, la comunidad, que se erigiria por sobre ambos polos con la fuerza vertical
de lo ético. Si bien Per6n no cuestiona la dimensidn trascendente del cristianismo, la
recurrencia a la ética es constante. Ademas, su interpretacion de la revolucién
cristiana es basicamente secular.
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En el mundo moderno, el diagnéstico hobbesiano sobre la naturaleza del hombre
ha traspasado el ambito de la descripcion tetrica para instituirse como mandato
practico, legitimando asi una moral del individualismo y de la competencia salvaje
entre los hombres, la guerra de todos contra todos.

“Algo falla en la naturaleza cuando es posible concebir, como Hobbes en el
Leviatan, al homo hominis lupus, el estado del hombre contra el hombre,
todos contra todos, y la existencia como un palenque donde la hombria suele
identificarse con las proezas del ave rapaz. [...]

No existe probabilidad de virtud, ni siquiera asomo de dignidad individual,
donde se proclama el estado de necesidad de esa lucha, que es por esencia
abierta disociacion de los elementos naturales de la comunidad. Al
pensamiento le toca definir que existe, eso si, diferencia de intereses y
diferencia de necesidades, que corresponde al hombre disminuirlas
gradualmente, persuadiendo a ceder a quienes pueden hacerlo y estimulando
el progreso de los rezagados™.

Estos valores, sustento del capitalismo, encontraron respuesta en una actitud
contraria pero desplegada sobre el mismo fundamento del mundo hobbesiano, la
guerra entre clases sociales, sostenida por el socialismo. Frente a esta posicién,
Peron sostiene que la superacion del egoismo de la sociedad liberal deberia
efectuarse no solo contraponiéndose a él, sino, y en primer término, abandonando la
dimensién de la guerra

Pero el egoismo es, antes que otra cosa, un valor-negacion; es la ausencia de
otros valores, es como el frio, que nada significa sino ausencia de todo calor.
Combatir el egoismo no supone una actitud armada frente al vicio, sino mas bien
una actitud positiva destinada a fortalecer las virtudes contrarias, a sustituirlo por
una amplia y generosa vision ética.

“Difundir la virtud inherente a la justicia y alcanzar el placer, no sobre el

disfrute privado del bienestar, sino por la difusion de ese disfrute, abriendo

sus posibilidades, a sectores cada vez mayores de la humanidad, he aqui el
: 992

camino .

1J. D. Perén, Obras Completas, Tomo XI, Bs. As., Ed. Docencia, 1998, vol. 2, pp. 716-717.
2 perén, ob. cit., p. 719.
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[...] “esta operacidn no necesita del grito ronco y de la amenaza, y mucho
menos de la sangre, para rendir los apetecidos resultados™,

Esta propuesta no es el solo producto de una elaboracién aisladamente
intelectual, sino que se funda en la lectura de la tendencia histérica, que Perdn veia
obrando sobre todo en Europa occidental. Ya en los inicios de la Primera Guerra
Mundial los partidos obreros mayoritarios habian abandonado las posiciones de
enfrentamiento salvaje con el Estado. Se habian “nacionalizado”, lo que dio lugar a
la disolucion de la Segunda Internacional. Pero después de la Gran Guerra se
desplegd una orientacidn de distinto signo a la que habia prevalecido durante el siglo
XIX. El gran ciclo del liberalismo, iniciado politicamente con la Revolucién
Francesa y econdémico-socialmente con la Revolucion Industrial, habia concluido
con su derrumbe; la expresion de este hecho se manifestd por la misma guerra. El
siglo x1x habia concluido; un nuevo espiritu se habia instalado.

Su materializacion puede advertirse en la Republica de Weimar, que ensayara
una Constitucion que reconoce el derecho de los trabajadores a asociarse en la
defensa de sus intereses, junto con las politicas de acuerdo econémico-social que
quitaban el monopolio de la representacién al parlamento politico.

“La lucha de clases no puede ser considerada hoy en ese aspecto que
ensombrece toda esperanza de fraternidad humana. En el mundo, sin llegar a
soluciones de violencia, gana terreno la persuasion de que la colaboracion
social y la significacion de la humanidad constituyen hechos, no tanto
deseables cuanto inexorables. La llamada lucha de clases, como tal, se
encuentra en trance de superacién. Esto en parte era un hecho presumible. La
situacion de lucha es inestable, vive de su propio calor, consumiéndose hasta
obtener una decision. Las llamadas clases dirigentes de épocas anteriores no
podian sustraerse al hecho poco dudoso de su crisis. La humanidad tenia que

evolucionar forzosamente hacia nuevas convenciones vitales y lo ha hecho™.

Esta nueva orientacion es la que se registra en la propuesta de una “Comunidad
Organizada”.

¥ Per6n, ob. cit., pp. 716-717,
4 Perén, ob. cit., p. 721
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El principio fundamental para la superacion de la dimension de la guerra
instalada durante el siglo xi1x, y que se resolvia en el enfrentamiento entre el
individualismo egoista del capitalismo y la lucha de clases del socialismo, radica en
una dialéctica entre el yo y el nosotros, principio intentaria fundar una posicién
positiva frente a la crisis denunciada, un nosotros realizado y perfeccionado por el
yO: un nosotros que en su ordenacion suprema se manifiesta en el proyecto de una
comunidad organizada.

Hasta aqui las coincidencias con el pensamiento de la Iglesia. Pero si se quiere
llegar a los principios directrices que caracterizaron el gobierno peronista, no se
encontraran en La Comunidad Organizada mas que conceptos generales que podrian
haber fundamentado también un proyecto tradicionalista, que fue lo que el
peronismo abolio: la busqueda “filosofica” de la doctrina peronista es, aqui, de corto
alcance y de resultados infecundos.

Por lo tanto, estos principios generales sin la definicion de un modelo
institucional concluyen en la dimensién de lo indeterminado. Es necesario, pues,
para determinar el modelo peronista, abordar los principios de organizacion politica
y social que lo configuraron.

En el plano de la organizacion politica y social puede encontrarse la segunda
dimensién de coincidencias entre el peronismo y la doctrina social de la Iglesia
Catdlica, que podriamos disponerlas en torno de tres principios politico-sociales: la
intervencion del Estado, la justicia social y el reconocimiento de la autoorganizacién
de la sociedad del trabajo, de la necesidad de su representacion dentro de una nueva
concepcion de la organizacion politica.’ Estos principios se oponen a los principios
subyacentes acerca del ordenamiento politico de la democracia liberal que es
necesario poner de manifiesto.

% Aunque es necesario sefialar también que el énfasis en cuanto a las diferencias entre capital
y trabajo son distintas, pues si tomamos como punto de partida de partida de la posicion de la
Iglesia frente a la cuestion social la enciclica Rerum Novarum encontramos en ella una
distinta afeccion que en el peronismo. En esa enciclica resuena aun como una melodia de
fondo una suerte de Cruzada en contra de los herederos seculares de las herejias religiosas que
acosaron a la Iglesia, expresada en su condena del socialismo.
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El modelo democratico-liberal vigente en la Argentina, construido sobre la
doctrina del Contrato Social de Rousseau, estableci6 un sistema politico a partir del
principio de un Estado instituido a partir del conjunto ciudadanos atomisticamente
concebidos, que por medio de un pacto abandonan el estado de naturaleza,
constituyéndose asi como Voluntad General. En términos de la practica politica esta
construccién fue concebida por el jacobinismo como el régimen de la razén,
constituido por una multiplicidad de ciudadanos racionales sintetizados vy
representados por el Estado; en él, por medio de la Ley, se manifiesta la Razon. Un
Estado, ademas, que prolongaba, en términos racionalistas, la omnisciencia del
absolutismo.

Sus primeras medidas fundamentales fueron la Declaracion de los Derechos del
Hombre y el Ciudadano y la Ley Le Chapelier. Ambas liquidaban el modelo de la
diferencia social platénico-cristiana® de los cuerpos feudales dando lugar a la
igualdad de la sociedad atomistica. Ambas leyes constituian también los pilares
fundamentales de la nueva sociedad y del nuevo sistema politico.

En principio fueron consideradas como expresion y motores del progreso. Sin
embargo, portaban una cara oscura no advertida sino por unos pocos, pues si bien
eliminaban el poder de la nobleza, sancionaban un modelo que degradaba y
envilecia al estrato méas desfavorecido, el de los trabajadores. Tanto la Declaracion
de los Derechos del Hombre y el Ciudadano como la ley Le Chapelier imponian
como deseables los principios de la sociedad hobbesiana’.

® Unos Oran (sacerdotes, filésofos), otros Pugnan (guerreros), otros Laboran (pueblo
trabajador)

" A diferencia de cierta escolastica marxista, Marx (La cuestion judia) caracterizé a la
Declaracién... cCOMo una concepcidn que no inauguraba una era humana, sino una inhumana,
porque enfrentaba al hombre con el hombre.

“En primer lugar constatamos que los llamados derechos del hombre en tanto miembro de la
sociedad civil no son sino los derechos del hombre egoista (egoistischen), del hombre
separado del hombre y de la comunidad (Gemeinwesen),” pues se define la libertad (art. 6)
como “el poder que el hombre tiene de hacer todo lo que no dafia los derechos de otro”. “Es
una libertad para moverse dentro de los limites que establece la ley, como si fuese una
empalizada que marca la division de tierras. Es la libertad de la moénada aislada (isolierter) y
replegada sobre si misma. Asi pues el derecho humano de la libertad no esta basado en la
union del hombre con el hombre, sino, por el contrario en la separacion del hombre con
respecto al hombre.” “Por lo tanto, ninguno de los llamados derechos humanos trasciende el
hombre egoista, el hombre como miembro de la sociedad civil, el individuo replegado en si
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El régimen politico emergente a partir de la Revolucion Francesa no concebia
sino un modelo constituido por dos polos, un Estado y una sociedad compuesta por
una multiplicidad de atomos, los individuos. Siguiendo la doctrina de Rousseau,® no
admitia ningun cuerpo intermedio entre ambos polos. En consecuencia, las
agrupaciones que defendian los derechos de los trabajadores fueron puestas fuera de
la ley. De esta manera, en contradiccion con la teoria igualitarista, este régimen
imponia al mundo de los trabajadores condiciones que lo colocaban, en la practica,
como estamento inferior y sin derechos. Este modelo politico social sancioné los
principios fundamentales del capitalismo; su consecuencia mas notoria fue la
injusticia social.

Opuesta originariamente al modelo de la sociedad hobbesiana, pero reafirmando
los principios de los cuerpos organizados desde el modelo medieval, la Iglesia nunca
aceptd las premisas de la naciente sociedad liberal, afirmando la primacia moral de
la comunidad sobre la sociedad. Siendo el hombre un ser social, considerd
inaceptables las consecuencias morales de la teoria de la originariedad del individuo
frente a la comunidad. A mediados del siglo xi1x se manifestd claramente la
legitimidad de tal posicion.

Aqui se hace presente, pues, la coincidencia entre el peronismo y la Iglesia. La
situacion de desigualdad y opresién que padece la clase trabajadora es consecuencia
de un determinado orden que se ha configurado para perpetuar esa penosa situacion.
El Estado-Razén del liberalismo, fundado en el presupuesto de la natural auto
regulacion de la sociedad, permanecia indiferente a las diferencias sociales, ya que
solo la Ley, frente a la cual los hombres son iguales, constituia su funcién.

Ante esta realidad, se derrumba el mito de la igualdad ante la Ley de los
ciudadanos. Aparece notoriamente que esta igualdad legal-estatal es analoga a la
igualdad platdnico-cristiana: a pesar de las diferencias terrenas, en el cielo de la
Razén todos los hombres son iguales.

mismo, en su interés y arbitrariedad privados.” Recordemos que aqui Marx emplea la
locucién sociedad civil (blrgerliche Gesellschaft) en el pleno significado que le dio Hegel en
su Filosofia del Derecho (8§ 182 ss.), donde la conceptiia como una dimension atomistico-
hobbesiana.

8 Del Contrato Social, Libro II, Cap. 111: Para que la voluntad general sea recta importa que
no haya sociedades particulares dentro del Estado.
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Se trata de instaurar una politica que ya no presuponga la igualdad como algo
dado gracias a la Ley, sino como algo que debe ser realizado. Se hace manifiesta la
necesidad de la justicia social; ello implica un cambio dentro del orden vigente,
expresado en la intervencion del Estado, y en el reconocimiento que la sociedad es el
ambito de las diferencias, no de la igualdad legal.

Encontramos estos principios en la enciclica Rerum Novarum

A diferencia de la doctrina liberal, que carece de legitimidad para regular las
relaciones materiales existentes en la sociedad, ya que su funcién es solo la vigencia
de la ley, entendida dentro del marco que sefialé Locke:

El Estado de naturaleza, en la medida en que carece de un juicio objetivo y de un
poder que lo ejecute, carece de justicia. Entonces es la justicia lo propio de la
sociedad politica. Y la justicia es entendida en términos de preservacion de lo
recibido y adquirido en el estado de naturaleza, pues en el estado de naturaleza no es
posible cumplir plenamente con el gran y principal fin (great and chief end) de los
hombres que se unen y se ponen bajo gobierno: “la preservacion de su propiedad
(The preservation of their Property). El estado de naturaleza no ofrece seguridad:
“esta plagada de sobresaltos y de continuos peligros”. La seguridad (safety) obra
como medio para el fin primero. La necesidad de la seguridad le hace abandonar el
estado de naturaleza para la “mutua preservacion de sus vidas, libertades y hacienda
(lives, liberties and estate), a todo lo cual lo incluyo dentro del nombre genérico de
propiedad (Property)™. En consecuencia, en la doctrina liberal la regulacion de las
diferencias sociales no es una atribucién del Estado.

La enciclica Rerum Novarum pone en cuestion esta doctrina. Siendo oficio del
Estado “atender al bien comuin” §52, seria absurdo “cuidar de una parte de los
ciudadanos y descuidar otra”; por lo tanto,

“debe la autoridad publica tener cuidado conveniente del bienestar y
provecho de la clase proletaria; de lo contrario violaria la justicia, que manda
dar a cada uno su derecho™ [...] De lo cual se sigue que entre los deberes no
pocos ni ligeros de los principes, a quienes toca mirar por el bien del pueblo,

® Locke, J. Segundo tratado de Gobierno, § 123
19 pyede notarse aqui una diferencia en cuanto al derecho de dar a cada uno lo suyo. Hay un
derecho material y no el formal de la ley.
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el principal de todos es proteger todas clases de ciudadanos por igual,

guardan inviolablemente la justicia llamada distributiva”.'!

Pero si el Unico actor en esta demanda fuese el Estado no se avanzaria més alla
del mero paternalismo social. Para que la dimension de la justicia social tenga
efectividad en el marco de la sociedad moderna, es necesario reconocer el derecho
de formar asociaciones que defiendan y regulen las condiciones del trabajo, “porque
el derecho de formar tales sociedades es derecho natural del hombre y la sociedad
civil ha sido instituida para para defender, no para aniquilar, el derecho natural”?.
Por lo tanto, en explicita contradiccion con la Ley Le Chapelier, “no tiene el Estado
o la autoridad publica poder para prohibir su existencia™*,

Las condiciones que enmarcan los derechos de estas sociedades tampoco pueden
ser restringidas a la de un mero contrato entre particulares; la justicia del contrato
entre el patrén y el obrero no se viola solo “cuando rehlsa el amo dar salario entero
o el obrero entregar completa la tarea que se oblig6”. Porque tiene

“el trabajo humano dos cualidades, que en ¢l puso la naturaleza misma: la
primera es que es personal, porque la fuerza con que trabaja es inherente a la
persona y enteramente propia de aquel que con ella trabaja y para utilidad de
quien la recibi6 de la naturaleza; la segunda es que es necesario, porque del
fruto de su trabajo necesita el hombre para sustentar la vida, la misma
naturaleza a la que hay que obedecer forzosamente.” Y “sustentar la vida es
deber comun a todos y a cada uno y faltar a este deber es un crimen”. Por lo
tanto, “el salario no debe ser insuficiente para la sustentacién de la vida de un
obrero. Y si fuese compelido a aceptar contra su voluntad una condicién que
impidiese su sustento “seria eso hacerle violencia y contra esa violencia

reclama la justicia™.

La cuestién de las asociaciones profesionales fue puesta fuera de la ley por la
ideologia liberal roussoniana, tal como hemos sefialado. Este tema recibio ataques
deslegitimatorios no solo desde el liberalismo, sino también desde el Estado
autoritario fascista; los recibidos por este Gltimo fueron letales, porque permitieron

11 Rerum Novarum, Enc. de S. S. Leon XIII, Bs. As., Ed. Paulinas, 1981, § 53.
12 e
1bid., § 69.
3 Ibid., § 70.
 Ibid., § 63.
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que después de la Segunda Guerra, en una operacion de ataque aniquilatorio, el
liberalismo pudiese encontrar el campo ideolégico expedito, merced a la
identificacion de los derechos a las asociaciones profesionales con el corporativismo
y el modelo fascista®. Esta es una identificacién parcial, carente de concepto,
producto de confundir las asociaciones de intereses de la sociedad civil con el
corporatismo de Estado, o corporativismo®®.

Justicia social, intervencion del Estado en la cuestion social y organizacion de
los trabajadores en defensa de sus derechos son los tres temas en los cuales podemos
sintetizar las coincidencias del peronismo con la doctrina social de la Iglesia.

Finalmente no podemos dejar de sefialar la cuestion de las diferencias del
peronismo con la Iglesia que eclosionaron en 1955. Opinamos que este
enfrentamiento no puede ser tratado bajo la luz de cuestiones psicologicas o
personales. Este es uno de los abordajes mas comunes del problema que al centrar
sus perspectivas en las tendencias autoritarias o paganas de Perén oculta lo profundo
del tema. El enfrentamiento encuentra sus raices en las consecuencias de las
transformaciones que introdujo el peronismo, transformaciones que van desde el
terreno social al de la cultura politica. Por lo tanto, el conflicto obedeci6 a razones
estructurales que han acompafiado a la institucién y desarrollo del Estado moderno.

La Iglesia cumplié una tarea fundamental en la configuracion de las sociedades
occidentales. La legitimacién del poder politico y las funciones de cohesién social
en lo que serian luego las comunidades nacionales fueron sus competencias
privativas. El sentido y fin de la vida, la moral, la educacién por la fe y la atencién y
auxilio espiritual de individuos y familias constituyeron una atribucién exclusiva
con la cual cumplia su magisterio. EI cumplimiento en el mundo secular de esas
competencias fue generando un vasto complejo de organizaciones sociales y

15 Asi ocurri6 en el debate sobre la Ley de asociaciones profesionales del peronismo. La UCR
la acuso de ser una Copia de la Carta del Lavoro de Mussolini.

16 Al respecto, v. Phillip Schmitter, Still the Century of Corporatism? (;ContinGa el siglo del
corporatismo?) en Teoria de Neocorporatismo, Univ. de Guadalajara, Guadalajara, 1992; ---
et alia Neocorporativismo | y 1. Mas alla del Estado y del Mercado. México, Alianza 1992.
Este texto es fundamental porque ha desmitificado la demonizacion de la cuestion corporativa
llevada a cabo después de la caida del fascismo, distinguiendo entre la corporatizacion de la
sociedad civil capitalista como un hecho “normal” en las democracias occidentales que
adoptaron el modelo del Estado Social o Estado de Bienestar, y el corporativismo de Estado
llevado a cabo por el fascismo mussoliniano.
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culturales que, a partir del desarrollo institucional del poder secular, el Estado,
concluyé en un enfrentamiento por el control de esos espacios. Los ambitos de la
educacidn, la familia, la salud espiritual y las instituciones que de esas funciones
dependian fueron el espacio en el cual se expres6 el conflicto, y asi el sistema
educativo, la procura social y, last but not least, la religion civil, que constituy6 el
pilar fundamental de la legitimacion de la Nacion, se constituyeron en temas de un
enfrentamiento entre poderes.

A lo largo de ese proceso, el Estado moderno fue progresivamente atribuyendose
y capturando esos territorios. Las primeras manifestaciones de ese enfrentamiento
podrian situarse en el conflicto de las investiduras y luego en el regalismo, cuando el
poder real comenzd a disputarle a la Iglesia competencias que hasta alli se
consideraban propias de ella. La expresion extrema de estas disputas fue la rebelion
de Enrique VIII y su asuncion de la jefatura de la Iglesia de Inglaterra. Los
posteriores movimientos de secularizacion, sobre todo los sobrevenidos a partir de la
Revolucion Francesa, hicieron de cada uno de esos temas un casus belli.

Es en este marco que creemos que deberia juzgarse el conflicto de la Iglesia con
el gobierno de Perén. En su documentada historia sobre esta cuestion, Lila Caimari
ha demostrado que las causas del antagonismo ya se pusieron de manifiesto en los
origenes del gobierno®. Iniciadas en el marco de una cuasi identificacion entre la
Iglesia y el gobierno de Perdn, las relaciones fueron derivando hasta un
enfrentamiento mortal, expresado en la procesion de Corpus Christi y los
bombardeos sobre los civiles a Plaza de Mayo en junio de 1955™.

Uno de los primeros sintomas de ‘“regalismo” peronista se expresd en la
concesion del aguinaldo al personal eclesidstico, lo que motivd sospechas de querer
considerarlos miembros de la burocracia estatal, dentro de un plan de control de la
Iglesia’®, Otro hecho en la misma linea de conflicto fue la subalternizacion
administrativa de la ensefianza religiosa: en 1948 la Direccion de Instruccion

7 Lila Caimari, Perén y la Iglesia Catdlica. Bs. As., Emecé, 1994.

18 |os insurrectos se referenciaron a la Iglesia; los aviones que masacraron a mas de 300
civiles portaban la insignia de Cristo Vence, una cruz con una V debajo (que los peronistas
post derrocamiento transformaron en el clasico simbolo P V, Perén vuelve).

19 Caimari, ob. cit., p. 129,
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Religiosa fue reemplazada por un Departamento de Instruccién Religiosa, cambio
que fue recibido con desagrado por la jerarquia catélica®.

Pero en ese mismo afio, con motivo del reconocimiento a la obra social y
cristiana del Obispo de Resistencia, Peron pronuncia ante el Episcopado un discurso
en el cual estdn contenidos los principios esenciales de la politica que Pero6n ira
practicando progresivamente a lo largo de su gobierno, y que ponen de manifesté su
pensamiento. En él sostiene que la responsabilidad del alejamiento de los pobres de
la Iglesia se ha debido a una subversién de valores operada dentro de la Iglesia
misma, y que la reparacion de esa falta era la obra que el episcopado debia realizar.
Sorprendentemente, Perdn invierte los roles de la autoridad moral: en lugar de ser la
Iglesia quien, como custodio de los valores morales, amonesta al poder politico, es
éste quien lo hace. Otro tanto le expresara en una carta al Papa, en la que acusa a la
jerarquia eclesiastica de no apoyar la accién social de su gobierno, aliarse con los
plutdcratas y asumir una actitud pasiva ante la injusticia social en lugar de hacerlo
con la contundencia evangélica que debia esperarse de un cristiano ante la
injusticia®.

Es en este discurso en donde se muestra la esencia del pensamiento de Perén
ante la Iglesia, la sintesis de lo que progresivamente ird4 desarrollandose en el
transcurso de su gobierno: la cuestion central es la justicia social; esa es la vara con
la que se mide toda actividad publica. EI gobierno que asume y realiza la justicia
social se convierte en la medida de todas las cosas, y desde alli emitird un
permanente discurso cuyo contenido esencial es que el legado de justicia para los
humildes que Jesucristo predic6é se ha hecho realidad con el peronismo; con él ha
arribado una justicia social largamente olvidada por la Iglesia. Quien
verdaderamente cumple lo que el cristianismo ha predicado no es la Iglesia, sino el
peronismo.

El hecho estructural que marca un punto de inflexion fue la cuestion educativa.,
en donde se abandona la explicita asuncion del programa catélico de educacion para
sustituirlo por el de la Doctrina Nacional®. A partir de ahi se evolucioné hacia una
competencia frontal y total, que culminara con la cuestion del divorcio y los ataques
explicitos a la Iglesia, calificAndola de atentar contra el gobierno nacional.¢

2 |bid., p. 163.
2L Ibid., p. 120.
22 |bid., pp. 179-181; 184-187.

61



DIALOGANDO 7,N.13, 2019

Intentar analizar el conflicto de Perdn con la Iglesia fuera de los marcos de su
proyecto y del cambio histérico que el peronismo llevo adelante, conduce a
interpretaciones laterales, como la del autoritarismo, la naturaleza pagana de Perdn y
Evita, el origen bastardo de ambos o las ansias de poder, explicaciones a las que
Hegel caracterizaria como las de los ayudas de camara®. En la constitucién del
Estado nacional, tal como hemos anticipado, hay funciones esenciales, esto es,
funciones que sin las cuales el Estado nacional no seria lo que debe ser. Una de ellas
es la de lo que Rousseau llamo “religion civil”, esto es, las creencias fundamentales
que unifican y otorgan homogeneidad a una comunidad nacional determinada. Los
grandes procesos historicos de cambio realizan esa tarea, que como sefialamos,
puede mostrarse modélicamente con Enrique V11 y la Revolucion Francesa. Pero no
solamente alli encontramos un testimonio al respecto. Lo encontramos también en
Juan Manuel de Rosas, otro hombre que marcé una etapa decisiva en la historia
argentina. En su extensa historia de la época rosista, Ramos Mejia anota que “Los
soldados del ejército [de Rosas], habian sustituido la Santa Cruz por la Santa
Federacion y exclamaban al persignarse por la sefial de la Santa Federacion™.

Recibido: 29/05/2019
Aceptado: 30/06/2019

2 G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la Filosofia de la Historia universal, Madrid, R. de
Occidente, 1974, p. 95. El ayuda de camara es un sirviente que asiste al Hombre histérico en
sus menesteres, y son los menesteres y el comportamiento de este Hombre ante los
menesteres la medida de los juicios del ayuda de camara. No hay pues juicios sobre la
posicion del Hombre en la historia, sino sobre lo que él ve desde su limitada perspectiva de
sirviente.

2% En nota al pie aclara: “El sefior general Donato Alvarez [...] conserva en su poder una
circular distribuida en el ejército y en la que Rosas ordenaba esa sustitucion”, J. M. Ramos
Mejia, Rosasy su tiempo, Bs, As., EYCLA, 1927, Tomo I, p. 259.
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Perény la Iglesia.
Un conflicto en la configuracion del Estado Social

Héctor Muzzopappa

Resumen. Las coincidencias con la doctrina social de la Iglesia pueden encontrarse,
segun nuestra opinion, en dos planos: en el de los valores ético-morales y en el del
ordenamiento politico-social. En el texto de La Comunidad Organizada es donde se
expresan repetidamente las coincidencias en el plano ético-moral frente a la época
histérica que se esta viviendo. En ella encontramos tres ideas que configuraran al
peronismo: la de una comunidad orgénicamente ordenada, la consecuente idea del
equilibrio social como respuesta a crisis de valores producto de la vigente idea
normativa de una sociedad hobbesiana y la de la preeminencia de la idea de justicia.
Se trata de instaurar una politica que ya no presuponga la igualdad como algo dado
gracias a la Ley, sino como algo que debe ser realizado. Se hace manifiesta la
necesidad de la justicia social; ello implica un cambio dentro del orden vigente,
expresado en la intervencion del Estado, y en el reconocimiento que la sociedad es el
admbito de las diferencias, no de la igualdad legal. Encontramos estos principios en la
enciclica Rerum Novarum. Justicia social, intervencion del Estado en la cuestion
social y organizacion de los trabajadores en defensa de sus derechos son los tres
temas en los cuales podemos sintetizar las coincidencias del peronismo con la
doctrina social de la Iglesia.

Palabras clave: doctrina social de la iglesia - peronismo - comunidad organizada -
cuestion social - Rerum novarum.
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Perén and the Church.
A conflict in the configuration of the Social Status

Héctor Muzzopappa

Abstract. The coincidences with the social doctrine of the Church can be found, in
our opinion, on two levels: in that of ethical-moral values and in that of political-
social ordering. In the text of the Organized Community is where the coincidences
are expressed repeatedly in the ethical-moral plane against the historical era that is
being lived. In it we find three ideas that will shape Peronism: that of an organically
organized community, the consequent idea of social equilibrium as a response to a
crisis of values as a result of the current normative idea of a Hobbesian society and
that of the preeminence of the idea of justice. It is about establishing a policy that no
longer presupposes equality as something given thanks to the Law, but as something
that must be carried out. The need for social justice becomes manifest; This implies
a change within the current order, expressed in the intervention of the State, and in
the recognition that society is the scope of the differences, not of legal equality. We
find these principles in the encyclical Rerum Novarum. Social justice, State
intervention in the social issue and organization of workers in defense of their rights
are the three themes in which we can synthesize the coincidences of Peronism with
the social doctrine of the Church.

Keywords: social doctrine of the church - Peronism - organized community - social
issue - Rerum novarum.
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Daniel Rops

Jésus en son temps.
Introduction, pp. 26-29

Traduccidn de Enrique Puchet

El Testimonio De San Pablo

Entre los 27 escritos del Nuevo Testamento, si bien todos nos ensefian la
doctrina de JesUs, algunos no ayudan a conocer al personaje historico. San Pedro,
san Juan y san Santiago apenas si aluden en sus epistolas a la vida humana de su
maestro, sin  duda por estarle muy cerca ellos y sus destinatarios; lo esencial lo
daban por sabido. Aparte los 4 Evangelios, base de todo estudio sobre JesUs, no hay
otros documentos sobre él que Hechos de los apostoles y las Epistolas de san Pablo,
textos cuya importancia es tanto mayor por ser notablemente antiguos.

Hechos es obra del evangelista Lucas, quien debié concluirla hacia el afio 63
(hay una alusién al primer cautiverio de Pablo, que tuvo lugar entonces). El
propdsito del libro no es contar la vida de Jesis. Encontramos, sin embargo,
numerosas referencias que nos son conocidas por otras fuentes: que el nombre de su
madre era Maria, que se lo llamaba “el de Nazaret”; que fue bautizado por Juan
Bautista, que estuvo rodeado por doce discipulos, que obré muchos milagros, que
fue traicionado por Judas, que se eligié un delincuente para concederle gracia en su
lugar, que sufrio su Pasién bajo Poncio Pilato, fue crucificado y, resucitado, después
de aparecérseles a unos cuantos, ascendi6 al cielo. Tal es, esquematicamente, la
trama del Evangelio®.

! Se ha observado muchas veces que existen grandes diferencias de estilo entre los Evangelios
y los Hechos. Las palabras luminosas y creadoras del maestro parecen desdibujarse en boca
de los discipulos. Las palabras de Esteban, Pedro, Felipe son hermosas, pero no tienen el
brillo admirable, dnico, que permite reconocer la ensefianza directa de Cristo. Hay en esto una
curiosa pero indiscutible prueba para quienes gustan del estilo de un texto: lo que da al
Evangelio su belleza es, incuestionablemente, el ser el eco de las palabras del Maestro.

69



DIALOGANDO 7, N.13, 2019

Es posible establecer una analoga “vida de Jes(s” utilizando las Epistolas de san
Pablo, especialmente las que dirigio a los Galatas, a los Corintios, a los Hebreos y a
los Romanos. Y san Pablo es un testigo muy cercano a JesUs. En el momento de la
crucifixion, tiene alrededor de veinte afios. Es un “hebreo auténtico”. Aunque nacido
en la Diaspora, en Tarso, ciudad greco-romana de Cilicia, donde se cruzan multiples
rutas e influencias, es un creyente que sigue las ensefianzas de los Fariseos y, cuando
se entera del proceso y muerte de Jesus, aprueba lo hecho por sus verdugos. Algo
mas tarde, en Jerusalén, asiste satisfecho a la lapidacion del primer martir, Esteban.
Y se sabe que, vencido por la luz, echado a tierra en el camino de Damasco, se
incorpora alrededor del afio 35 a la comunidad cristiana, a la que aporta su
extraordinaria inteligencia y el ardor de un alma indomable. Durante 7 afios, vive en
retraimiento en Damasco y luego en Tarso. En el 42, Bernabé, apostol, lo asocia a su
misién de Antioquia. Misionero, trasmitiendo su fe a través de extensos viajes,
muere en Roma de mano de verdugo, en el 66 o el 67.

Durante sus andanzas y para que perdure el efecto de su palabra, san Pablo envia
a diversas iglesias cartas que contienen su ensefianza. So6lo dos de ellas son
cuestionadas por la critica mas severa (Il Tes y Ef); de las otras, nadie duda de la
autoria del Apostol de los Gentiles. Estas “epistolas” son casi todas verdaderas
cartas, es decir, no inicamente mensajes pastorales como los que componen hoy los
obispos. Cada una responde a una circunstancia, responde a una necesidad, se
vincula con un incidente determinado. Muchas dan la impresién de haber sido
redactadas con apresuramiento; no son tanto obras literarias como instrumentos de
accion. Su intencion no es hacer conocer la vida de Jesus. Los auditores conocian lo
esencial. De eso debia hablar en sus discursos; él mismo alude a su catequesis oral (I
Cor 2, 2,y Gal 3, 1), en la que narra la vida de Jesus. El proposito de las Cartas es
trascendente, moral y teolégico. El Cristo que ensefia es el que habita el alma de los
santos: “Ya no soy yo el que vive, es Cristo quien vive en mi”. Quiere reunirse con
el Maestro por la interioridad, por la experiencia mistica, mas alla de lo humano.

Esto hace mas significativo que el testimonio de Pablo se superponga
exactamente al de los evangelistas. A través de Pablo, vemos a JesUs,
“verdaderamente hombre” y “nacido de mujer”, descendiente de Abraham por la
tribu de Juda y la familia de David, con “hermanos” —uno de nombre Santiago—,
viviendo pobre y humilde en medio de sus discipulos (aparecen nombrados Pedro y
Juan), apareciendo transfigurado a algunos de los suyos, instituyendo la Eucaristia,
orando agdnico en visperas de su muerte; alguien que padece bajo Herodes y Pilato,
crucificado a las puertas de la ciudad, resucitando al tercer dia y, al fin, ascendiendo
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al cielo. Mas que la exactitud de los hechos evocados esquematicamente, lo que
impresiona en las Epistolas es la veracidad del retrato: el hombre que nos presentan
es exactamente el del Evangelio; y, por otra parte, ;cdmo podria haber sido de otro
modo si Pablo hablaba ante auditorios donde habia personas que conocieron a JesUs
y todos habian recibido el testimonio inmediato de los Apdstoles? Sin embargo,
Pablo mismo no lo habia visto “segun la carne” —lo ha dicho expresamente: durante
la Pasion, no se encontraba en Jerusalén. ;De dénde le venia, entonces, ese
conocimiento? Disponia, sin duda, de algunos de esos “memorandos” que utilizan
los misioneros. Habia oido hablar de Jesus en Jerusalén a testigos de su gloria y de
su muerte y, luego, en Antioquia, a Bernabé, uno de los Apdstoles, del que fue
adjunto y cuyo sobrino, Marcos, se volvera su intimo colaborador.

Una cosa es cierta: el JesUs que aparece en las cartas paulinas escritas menos de
treinta afios después de la Crucifixién es exactamente el mismo que el Jesus del
Evangelio. Las fuentes podian ser diferentes: la personalidad de Cristo es tan
verdadera y tan vigorosa, que se la rencuentra por todas partes.

Recibido: 03/05/2019
Aceptado: 30/06/2019
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Daniel Rops
Jésus en son temps.
Introduction, pp. 26-29

Traduccidn de Enrique Puchet

Resumen, Se traducen tres péginas de la Introduccion de la obra sobre Jesus y su
tiempo, relativas al testimonio de san Pablo. El autor encuentra una total similitud en
la presentacion de la figura histérica de Jesus en Hechos y en las Cartas de Pablo.

Palabras clave: historia de Jesis - Pablo de Tarso - Hechos de los Apostoles - Lucas
- Marcos.
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Daniel Rops
Jésus en son temps.
Introduction, pp. 26-29

Translation of Enrique Puchet

Abstract, Three pages of the Introduction of the work on Jesus and his time, related
to the testimony of St. Paul, are translated. The author finds a total similarity in the
presentation of the historical figure of Jesus in Acts and in the Letters of Paul.

Keywords: story of Jesus - Paul of Tarsus - Acts of the Apostles - Luke - Mark.
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JOAO DUNS ESCOTO, Tratado do primeiro principio, tradugdo do latim e nétula
introdutdria por Mario Santiago de Carvalho, Lishoa, Edi¢oes 70, 1998, 143 pp.

El Tratado sobre el primer principio de EEscoto es una obra central no sélo
suya, sino de toda la escolastica medieval. A pesar de su brevedad, en densos
parrafos articula un tratado metafisico sobre la existencia y atributos de Dios que
sirvio de guia a toda una linea de pensamiento durante siglos. Sus argumentos han
sido repetidos en numerosos tratados y en diversos idiomas. Sin embargo la obra ha
contado con muy pocas traducciones a lenguas modernas. Es posible que la
dificultad técnica del texto haya disuadido de presentar una escueta traduccion, por
lo cual han sido preferidas las paréfrasis mas didacticas de los manuales. Pero nada
sustituye, definitivamente, al texto original. Este ha sido el criterio del Prof.
Carvalho, quien acometié la ardua tarea de darnos una pulcra version portuguesa de
la obra. A pesar del tiempo transcurrido, su labor merece un comentario.

El traductor, medievalista especializado en la filosofia del siglo XIII, retne las
condiciones que garantizan el éxito de la empresa. Todos los que hemos
incursionado en la escolastica medieval sabemos que para traducir correctamente a
un autor no basta con conocimientos generales, o con alguna especializacién, que
suele ser la lectura de Tomas de Aquino. Es notable como se ha distorsionado el
pensamiento de otros escolasticos al ser leidos (o traducidos) en perspectiva tomista,
por intérpretes bienintencionados pero no bien preparados. Este riesgo no lo corre
Carvalho, y lo demuestra cumplidamente en la Introduccion, donde ofrece las
necesarias claves de lectura y justifica las opciones de su version.

Carvalho sefiala que la traduccion ha implicado opciones hermenéuticas que
deben ser explicitadas. Coincido con él en que las dos mayores dificultades para
traducir el latin escotista al castellano actual son el constante uso del raciocinio
eliptico y alto tecnicismo que abarca casi todas las palabras significativas. Esto
quiere decir que nos e puede traducir Escoto “palabra a palabra” ni mucho menos
atenerse al sentido del diccionario. Hay que reconstruir su pensamiento en la lengua
moderna de que se trate. Por eso Carvalho propone, a mi parecer con mucho acierto,
un “Glosario latino-portugués” donde el lector puede apreciar en qué sentido estricto
usa Escoto una palabra latina y cdmo se ha vertido. Este Glosario, como la
introduccidn, revelan el profundo conocimiento de la filosofia escotista que posee el
traductor. También nos informa que ha debido recurrir a neologismos y parafrasis,
puesto que de hecho, el mismo Escoto introduce sentidos nuevos. Pongamos un solo
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ejemplo para ilustrar esto. Escoto hace una amplia y matizada exposicion del
concepto aristotélico de causalidad, que es expuesto en forma mucho mas simple por
otros escolasticos (como Tomas de Aquino). Esto se debe a que el Sutil hace
constantemente un completo andlisis légico de las combinaciones entre los modos
ontolégicos. Carvalho nos pone un ejemplo paradigmatico del estilo escotista:
“aliqua est effectibilis, ergo aliqua effectiva” (p. 38), frase que contiene un
raciocinio eliptico, neologismos y tecnicismos propios, y cuya traduccién literal
daria un lamentable resultado.

Finalmente, debo sefialar que comparto plenamente el criterio del traductor en
cuanto a su cometido: una traduccion debe decir aquello que diria el original si hoy
fuese escrito por el autor en nuestro idioma; esto, naturalmente sin descuidar la
terminologia filoséfica de la época (siglos XI11'y XIV) y su rigor. Esta propuesta se
cumple plenamente en la traduccién ofrecida por Carvalho que, pese a la dificultad
tedrica del contenido, resulta de agradable lectura. En especial, no se complica el
texto con corchetes, paréntesis o intromisiones tipograficas para sefialar los afiadidos
de sentido, ya que, como se ha dicho, el traductor no ha usado el criterio de traducir
“palabra a palabra”. Y aunque en algin caso no se respeta la puntuacién del original,
el resultado es 6ptimo para la lectura en portugués, ya que quedan bien diferenciados
los inicios y finales de cada argumentacion.

Cierra el libro una bibliografia basica que resulta de utilidad para los lectores no
especializados. De este modo, el libro se constituye en un valioso auxiliar didactico,
facilitando el acceso a una de las obras més relevantes de la metafisica occidental.

Celina A. Lértora Mendoza
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Preambulo

“Bienaventurados los pacificadores, porque seran llamados hijos de Dios” (Ma-
teo 5: 9). Este llamado a ser pacificadores, ofrecido a todos los discipulos de Jesu-
cristo, es un privilegio, una vocacion y un desafio. Su ubicacion clave como parte de
la apertura del Sermon de Cristo en EI monte destaca su naturaleza fundamental.

La urgencia y universalidad de la llamada a los seguidores de todas las religiones
y tradiciones espirituales para ser pacificadores en nuestro mundo es incuestionable.
Hay varios factores que contribuyen a la violencia de hoy: la mala gobernanza, la
corrupcion, el auge de sectarismo, secularismo militante, nacionalismo exclusivo y
los movimientos populistas, la dominacion regional y las desigualdades de la eco-
nomia global. Un aspecto particular de la mayoria de los conflictos contemporaneos
es la aparente y en ocasiones dramatica asociacion entre violencia y religion. En
varias regiones de nuestro mundo, la religién es manipulada y mal utilizada para
justificar el conflicto, la agresién y el asesinato deliberado de seres humanos. Sin
embargo, la esencia de la verdadera religion es promover la paz: la religion auténtica
no forma parte del problema pero es parte de la solucién.

Conscientes de esto, y de la responsabilidad moral de los cristianos, adherentes

de otras religiones, y todas las personas de buena voluntad para trabajar unidos para
responder a esta realidad, el Consejo Pontificio para el Dialogo Interreligioso
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(PCDI) y la Oficina de Dialogo y Cooperacion Interreligiosos del Consejo Mundial
de Iglesias (CMI) ha producido este documento, que subraya el papel vital que la
educacién puede desempefiar en el fomento de una cultura de paz. Aprovechando
los recursos que tenemos en comin como representantes de diversas tradiciones
cristianas, este documento pretende hacer una contribucion constructiva a la pacifi-
cacion a través de la educacion en nuestro mundo multirreligioso.

La educacion para la paz se vuelve imperativa en nuestro contexto actual, que se
caracteriza por la pérdida de vidas humanas, la destruccién de viviendas, propieda-
des e infraestructura, la inmigracion y la crisis de refugiados, el impacto sobre el
medio ambiente, la traumatizacién de generaciones enteras, y el uso de recursos
finitos para alimentar el almacenamiento de armas a costa de la educacion y el desa-
rrollo. Nuestra tarea adquiere mayor importancia en el contexto de la creciente visi-
bilidad de la violencia en los medios de comunicacion, lo que podria incitar al mie-
do y al odio.

El proposito de este documento es alentar a las iglesias y las organizaciones Cris-
tianas para reflexionar sobre las raices estructurales de lo que ha llevado a la ruptura
de la paz en el mundo, y sus propias practicas y prioridades actuales en relacién con
la educacién y la pacificacion. Al mismo tiempo, se espera que el documento puede
ayudar a una conversacion mas amplia sobre educacion para la paz que involucra a
seguidores de otras religiones, asi como actores sociales y politicos en nuestro mun-
do multirreligioso, teniendo en cuenta los especificos contextos histéricos y cultura-
les.

Una base cristiana para la educacion para la paz.

1. Cristo es nuestra paz (cf. Efesios 2:14). El enlace entre Jesus Cristo y la paz
estan en el corazdn de la fe cristiana; y esto se refleja en su nacimiento, muerte en la
cruz y resurreccion y en el envio del Espiritu Santo. El nacimiento de Cristo esta
marcado por una divina proclamacion de la paz (cf. Lucas 2:14). La palabra prima-
ria y el regalo del Sefior resucitado a sus discipulos es la paz (cf. Lucas 24:36; Juan
20:21). Es un regalo Gnico: -’No doy como el mundo da” (Juan 14:27) - porque
elimina el mal y la violencia de raiz.

2. Como beneficiarios del don de paz de Cristo, sus discipulos son llamados a

ser artesanos de la paz. Jesus, el Principe de la Paz, envia a sus discipulos como
dadores de paz: “Cuando entres en una casa, di: “Paz a esta casa” (Lucas 10: 5).
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Incluso ante la violencia, caminaba el camino de la no violencia hasta el final. Ade-
mas, impidié a sus discipulos que usen la violencia para llevar adelante su mision
(cf. Lucas 9: 54-55), o para protegerlo en el momento de su propio arresto (cf. Ma-
teo 26:52). Proclamar la paz es anunciar a Cristo que es “Nuestra paz”. Un signo
importante del Espiritu que se da a los discipulos para marcar la vida de la Iglesia es
“paz” (cf. Galatas 5:22), y esa paz debe gobernar en sus corazones para permitirles
cumplir su llamado como un solo cuerpo (cf. Colosenses 3:15).

3. La paz esta intrinsecamente vinculada a la justicia, porque “la justicia y la
paz se besaran” (Salmo 85:10) y al derecho de todas las personas a tener los recur-
sos para una vida digna. La palabra Hebrea “Shalom”, que subyace a la visién bibli-
ca de la paz, habla de la armonia y el florecimiento de toda la creacién. Eso nos dice
que la paz con Dios, la paz dentro de uno mismo, la paz con otros, y la paz con la
creacion estan todos interrelacionados. Asi como un acto de la violencia empafié la
primera creacion (cf. Génesis 4: 8), la presencia de la paz y la sabiduria son una
marca de la nueva creacién (cf. Isaias 11: 6ss).

4. El aprecio y la valoracion de la educacién son intrinsecos a la tradicion y la
practica Cristiana, y deben gran parte de su significado a la tradicion de la sabiduria
biblica. La importancia del propio papel de ensefianza autorizada de Jesus fue nota-
da por sus contemporaneos (cf. Mateo 7:29; Marcos 1:22). Su uso de las parabolas
como herramienta de ensefianza primaria demostrd su disposicién a tomar en serio
los contextos de vida y las situaciones de aquellos a quienes se dirigia. La palabra
“discipulo”, que es un término clave del Nuevo Testamento para los seguidores de
Jesus, enfatiza su papel como “aprendices”.

5. La paz, también entendida como la restauracion de las relaciones correctas,
pone de manifiesto los vinculos fundamentales entre el pecado, el perdén y la
reconciliacion. Tal comprension de la paz en la tradicion cristiana encuentra su
origen y centro en la cruz y la resurreccion de Cristo y su expresién continua en la
vida de la Iglesia, en particular en el bautismo y la Eucaristia (cf. Efesios 2: 14-18).
Reconocer el papel preeminente de la gracia en el ministerio de reconciliacién es un
recordatorio constante de la necesidad de que los cristianos sean autocriticos y ho-
nestos acerca de nuestras fallas como pacificadores en muchos momentos de la his-
toria de la humanidad.

6. La pacificacion implica prestar atencién tanto al pasado como al futuro.
La fe cristiana afirma la necesidad de honrar y sanar los recuerdos del pasado, cuan-
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do sea necesario, a través del perdon. La experiencia de Cristo del sufrimiento, la
muerte y la resurreccion puede desafiarnos a una forma diferente de vivir, al recon-
ciliarnos con Dios y con los demas. “Mientras éramos enemigos, nos reconciliamos
con Dios a través de la muerte de su Hijo”” (Romanos 5:10). Las ensefianzas de Jesus
también subrayan la importancia de la justicia restaurativa (cf. Lucas 18: 18). La
reparacion de las quejas del pasado debe ir de la mano con el cuidado del futuro.
Dicha atencién requiere un compromiso serio con los procesos educativos apropia-
dos para los jévenes, y una voluntad de asegurar que el futuro no repita los errores
del pasado y el presente.

7. La fe Cristiana en el Dios Trino ensefia que las personas divinas son real-
mente distintas, pero relacionadas entre si. Esto puede inspirar la construccion de la
paz en un mundo multirreligioso. La analogia de la comunion trinitaria proporciona
un patrén para el compromiso cristiano con los seguidores de otras religiones de una
manera que puede unir tanto la comunién como la particularidad. En la Santisima
Trinidad, una “familia” de tres personas, hay unidad en la naturaleza y distincion en
las personas. Esta “familia divina” no estd cerrada sobre si misma, sino que esta
abierta a la comunidn. Dios desea incorporarnos a esta realidad de comunién. Somos
una sola familia humana, y Dios nos llama a entendernos a nosotros mismos como
interrelacionados e interconectados y nos estimula a vivir en solidaridad y amor
mutuo y a trabajar por la reconciliacién y la paz.

Pasos practicos hacia la construccion de la paz a través de la educacién

La educacion para la paz en un mundo multirreligioso es un proceso que debe
incluir todas las edades y todos los sectores de la sociedad. Algunos de los siguien-
tes pasos se relacionan con los nifios, otros con los jovenes y otros con los adultos.

1. El derecho a una educacion adecuada para el mundo contemporaneo

Un principio fundamental de la construccidn de la paz es el derecho de todos los
nifios, tanto nifios como nifias, a recibir el tipo de educacidn que los capacitara ade-
cuadamente para contribuir como adultos responsables en nuestro mundo contempo-
raneo. Esto significa que la educacion para los nifios debe incluir la exploracion de
las ciencias naturales y sociales, las humanidades, asi como el compromiso préctico
con la tecnologia moderna. La educacion religiosa es importante, pero los sistemas
que se centran Unica o principalmente en el aprendizaje y la practica religiosos, en
exclusién o en detrimento de un plan de estudios mas amplio, son un abuso de los
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derechos del nifio. La educacion en la que el plan de estudios para nifios o nifias esta
limitado religiosamente por motivos de género también es un abuso. Sin embargo, a
la inversa, puede haber contextos en los que se ofrece poco espacio para los valores
morales y humanos en la educacion, y en tales situaciones la voz de las comunida-
des religiosas se vuelve imperativa.

2. Educacion Holistica

La educacion debe ayudar a desarrollar toda la personalidad y, por lo tanto, debe
incluir dimensiones fisicas, intelectuales, morales, sociales y espirituales (cf. Lucas
2:52). La familia tiene un rol primordial en la educacion holistica, que es importante
para preparar a una persona para que se convierta en una persona saludable que
pueda contribuir a una sociedad saludable. Sin embargo, esto debe complementarse
gradualmente con un marco mas amplio que continGe siendo holistico pero que
también prepare al nifio para participar de manera constructiva con la sociedad en
general, de una manera que respete las diferencias culturales, religiosas y politicas.
Los sistemas educativos deben ofrecer oportunidades para fomentar la pluralidad de
la sociedad y permitir el encuentro efectivo entre diferentes grupos y comunidades.
Las familias en las que los miembros provienen de diferentes origenes religiosos,
étnicos, geograficos o culturales tienen desafios particulares que cumplir y oportu-
nidades Unicas para ofrecer. Los programas educativos deben estar dirigidos al desa-
rrollo integral de la persona humana y al fortalecimiento del respeto por los dere-
chos humanos y las libertades fundamentales, incluido el derecho a la libertad de
religion.

3. Educacion para los seres humanos, creados a imagen de Dios

El principio teolégico de que los seres humanos se crean a imagen y semejanza
de Dios (cf. Génesis 1: 27) necesita informar metodologias y practicas educativas.
Para los cristianos, este principio constituye la base para afirmar la dignidad y el
valor inherentes de los seres humanos. Por lo tanto, los nifios y los jévenes, como
receptores de educacion, deben ser tratados con el debido respeto y dignidad. No
hay lugar para la violencia en la educacion. En este sentido, el castigo corporal de
los nifios no puede ser aceptable. Ademas, el castigo de los nifios en cualquier forma
que sea perjudicial para su salud y desarrollo contraviene su dignidad y derechos. El
abuso fisico, sexual o emocional de nifios y jévenes también fomenta un clima en el
que la violencia se considera aceptable o normal. Por su comportamiento hacia los
nifios a su cargo, los maestros son llamados a ser un ejemplo creible de caminar
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juntos en la construccion de la paz y de fomentar el respeto mutuo entre las personas
y las comunidades.

4. El modelo de Jeslis como maestro

Como maestro que fue llamado “Rabi” (ver Marcos 9: 5; Mateo 26:49; Juan
1:38, 3:26), Jesucristo mismo proporciona un modelo Unico para los educadores. Su
cuidado atento y el amoroso acompafiamiento de aquellos con quienes se compro-
metio fue una caracteristica notable de su ministerio. Participd en el didlogo con
aquellos a quienes ensefiaba, a menudo haciendo preguntas en lugar de simplemente
darles respuestas. Atento a los contextos de sus oyentes, su méetodo caracteristico de
ensefiar en pardbolas los invit6 a participar activamente en su propio aprendizaje.
Tal método de aprendizaje inductivo es particularmente importante hoy en dia, es-
pecialmente en contextos de aprendizaje en los que la cultura a veces ha inhibido el
cuestionamiento de los nifios y de otros que reciben educacidn. Todos deben estar
equipados con las herramientas que permiten el pensamiento critico y el uso de la
razén. La educacion para la paz debe incluir el uso de la sabiduria popular, parabo-
las, adivinanzas e historias que fomenten tales procesos. Los métodos no-libros y las
fuentes de educacién, como el arte, la mdsica, los deportes, también pueden enri-
quecer y mejorar la humanidad. La importancia que se le da a la “sabiduria” dentro
de las Escrituras cristianas es un recordatorio de que la educacion implica el entrela-
zamiento de la mente, el cuerpo y el espiritu y es mas que la simple adquisicién de
hechos.

5. Aprendizaje permanente y aprendizaje de todos

Ensefiar necesariamente incluye escuchar y aprender. Un reconocimiento de que
todos tenemos cosas que aprender es una importante salvaguardia para garantizar
que la educacion siempre incluya una dimension de apertura, que es esencial para la
construccion de la paz. Aquellos que son designados como lideres religiosos deben
adoptar y fomentar una cultura en la que se afirme y se celebre el aprendizaje conti-
nuo a lo largo de la vida. La relacion entre la ensefianza, la autoridad y la construc-
cion de la paz es compleja. Los lideres también necesitan ser aprendices. Es impor-
tante recordar que Jesus sefialé a un nifio como aquel de quien sus discipulos debe-
rian aprender (cf. Marcos 10:15). La educacién debe convertirse en un proceso in-
clusivo, afirmando especialmente los roles de las mujeres y los nifios. A este respec-
to, el papel del didlogo de la vida en los encuentros interreligiosos, que ofrece mas
posibilidades de aprendizaje mutuo e inclusivo, debe ser reconocido.
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6. Paz y poder

En la revelacion biblica, la paz es mucho mas que la simple ausencia de guerra.
Se caracteriza por el florecimiento de toda vida y relaciones correctas. Los cristianos
afirman que existe una conexion intrinseca entre la paz, la justicia y la reconcilia-
cién. Dado que el abuso de poder a menudo esta en el centro de los conflictos, la
desigualdad y la discriminacién, la educacion para la paz debe incluir el compromi-
so con la cuestién del poder. La construccion de la paz en el contexto de la violencia
y los conflictos implica hablar la verdad al poder, por medios no violentos, en soli-
daridad con los que no tienen voz. Estamos llamados a decir la verdad en amor (cf.
Efesios 4:15). La educacién debe ayudar a formar las nociones de liderazgo y poder
en términos de humildad y servicio (cf. Marcos 10:45), alentando actitudes autocri-
ticas y perdén, promoviendo la colaboracion y ayudando a prevenir y superar la
arrogancia. Las metodologias educativas deben fomentar la colaboracioén y la com-
petencia sana.

7. Aprender, proteger y afirmar “lo otro”

La educacion debe alentar una vision positiva de los seres humanos que son dife-
rentes de nosotros en cuanto a origen étnico o religion y que a menudo se los deno-
mina el “otro” (cf. Mateo 7:12). Debe abordarse cualquier insuficiencia e inexacti-
tud en la presentacion de otras religiones, o comunidades minoritarias, en situacio-
nes en las que los miembros de un grupo religioso o étnico particular controlen los
sistemas educativos y los planes de estudio. Tal sesgo en contra de las minorias
puede afectar no solo el curriculo para la educacion religiosa sino también el cu-
rriculo para otras materias, como la historia y la literatura. Puede fomentar la per-
cepcion de que los miembros de la “otra” comunidad no son ciudadanos de una
nacion de manera plena o igual, o que no han contribuido a la construccion de la
nacion. Es esencial que, en todos los paises, aprender sobre la fe y la experiencia de
esos otros regularmente forme parte de la educacion, idealmente de una manera que
permita a estos otros contribuir al proceso. Es esencial, para evitar la distorsion o la
invisibilidad, que los libros de texto que se utilizan para ensefiar sobre la fe y la
historia de las comunidades religiosas minoritarias estén escritos, o al menos estén
revisados, por representantes de las comunidades mismas. Ademas, los miembros de
todas las comunidades religiosas necesitan una sélida formacion en su propia tradi-
cion religiosa, asi como una buena informacion sobre los demés, como fondo para el
didlogo. Cuando se aprende sobre su propia tradicion religiosa, las personas deben
hacerlo de una manera que no fomente la arrogancia.
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8. Uso de los medios de comunicacidn en la educacion para la paz.

“La verdad te hara libre” (Juan 8:32). La comunicacion es parte del plan de Dios
para guiar a los seres humanos hacia el reconocimiento de la verdad y la afirmacion
de la libertad y la fraternidad universal. El uso negativo de las tecnologias de la
informacién y la comunicacidn para promover la discordia y el conflicto es bien
conocido. En esta era de la comunicacion masiva, es importante, por lo tanto, hacer
un uso positivo de las redes sociales y otros medios de comunicacion como instru-
mentos de educacion para la paz, teniendo en cuenta las necesidades y aspectos
practicos locales. Esto es vital para contrarrestar la propagacion de “noticias falsas”.
En este sentido, es importante crear programas educativos destinados a desarrollar
habilidades para identificar y combatir el flagelo de la informacién sesgada y sin
fundamento, asi como las narrativas xen6fobas.

9. Aprendiendo de y con nuestras escrituras

Para los adultos, asi como para los nifios y los jovenes, la necesidad de un com-
promiso serio con sus respectivas Escrituras es una herramienta importante en la
educacién para la paz. Sin embargo, debe reconocerse que hay textos en las Escritu-
ras de la mayoria de las religiones del mundo, incluidas las Escrituras cristianas, que
pueden, y con frecuencia se han interpretado, tolerar o fomentar la discriminacion y
la violencia. En tales contextos, la educacion para la paz debe fomentar la reflexién
critica sobre textos dificiles y ayudar a repensar los patrones y las précticas de inter-
pretacién, alentando un enfoque holistico y positivo de las Escrituras. EI compromi-
so con las Escrituras debe ir més all& de repetir y memorizar textos particulares, e
involucrar a lidiar con las herramientas que la propia tradicion religiosa ha desarro-
Ilado como medio de interpretacién. Sin JesUs y los evangelios, no somos cristianos.
Por lo tanto, la primacia de los evangelios dentro del canon cristiano, y la necesidad
de leer otras partes de las Escrituras a la luz de los evangelios, es un importante
principio interpretativo para los cristianos. Otras religiones tienen sus propios crite-
rios para interpretar textos. Como cristianos, debemos compartir nuestros esfuerzos
en la interpretacion biblica tanto con otros cristianos como con los seguidores de
otras religiones. También podemos aprender de las formas en que otros interpretan
sus textos sagrados. EI método reciente de “Razonamiento de las Escrituras™ es un
escenario en el que ocurre este aprendizaje compartido.
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10. Adoracion, espiritualidad y educacion para la paz

La adoracion y la espiritualidad son medios importantes de educacion para la paz
debido a su naturaleza didactica y transformadora. La adoracién publica ofrece mu-
chas oportunidades para avanzar en la causa de la construccion de la paz, y sin em-
bargo, la historia reciente nos ha ensefiado que también puede ser un potencial im-
pulsor de conflictos. La adoracion moldea consciente o inconscientemente la actitud
y el comportamiento del creyente. Ciertos pasajes de las Escrituras, textos religio-
sos, reflexiones, predicaciones y oraciones pueden ayudar a construir la paz o llevar
a sentimientos de hostilidad y tension. La oracién genuina nos permite ser mas
conscientes de nuestros propios defectos, nuestra necesidad de gracia y de conver-
sion. De este modo, puede convertirse en un antidoto contra el fundamentalismo y la
violencia instigada por la religion, y puede transformar los corazones de piedra en
corazones de carne (cf. Ezequiel 36:26). A la inversa, la relacion entre la construc-
cién de la paz y el potencial de reconciliacion de la Eucaristia debe ser explorada.
La limpieza, purificacion y remodelacién de los recuerdos, y su reorientacién hacia
el marco mas amplio del disefio de Dios para la humanidad, es el nicleo de nuestra
comunién con Cristo en la adoracion. EI compartir la paz, que es una parte integral
de la liturgia eucaristica, ofrece un simbolo visible y poderoso de paz y reconcilia-
cién. Al final de la liturgia, somos enviados a compartir con otros la paz que hemos
experimentado a través de nuestra adoracion. La espiritualidad es “el arte de la
transfiguracién”. Es un proceso que comienza con la transformacion personal y
luego se extiende a la reconciliacion de toda la humanidad y la curacion de la tierra.
A través de nuestro didlogo con Dios, comenzamos a expresar nuestra esperanza por
“un nuevo cielo y una nueva tierra” (Apocalipsis 21: 1). De esta manera, sentamos
las bases de un mundo pacifico.

11. Prevencion y reconciliacion

Para que la educacion para la paz sea efectiva, debe estar dirigida a prevenir la
violencia y fomentar la reconciliacién. Los programas que incluyen decir la verdad
y la curacion de la memoria han demostrado ser especialmente eficaces en este sen-
tido. La educacion para la paz que se centra en la curacion puede permitir que las
victimas de la violencia superen los traumas fisicos, psicolégicos y emocionales y
luego se conviertan en reconciliadores. El Cristo crucificado y resucitado que lleva
las marcas de la cruz pero que tiene la promesa de una Nueva Creacion, Ilama a sus
seguidores a convertirse, después de su ejemplo, en embajadores de la reconcilia-
cion (cf. 2 Corintios 5: 18-20).
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12. Integracion del desarrollo y perspectivas ecologicas

La paz esta relacionada con el desarrollo sostenible y la integridad de la crea-
cién. El contexto actual de desigualdad y “globalizacion de la indiferencia” es una
grave amenaza para la paz. Por lo tanto, la educacién para la paz debe integrar pers-
pectivas de desarrollo y ecoldgicas que tengan como objetivo erradicar la pobreza y
la injusticia, proteger el medio ambiente, garantizar el desarrollo de cada persona y
de toda la persona, y fomentar la armonia y la estabilidad de toda la creacion. La
crisis ecoldgica de hoy es una crisis del ego, que es profundamente perjudicial para
la paz y el bienestar de todos. La amenaza que representa el cambio climético para
la tierra, “nuestra casa comun”, nos invita a incluir el compromiso ecol6gico como
un aspecto integral de la educacién para la paz. Es necesario introducir programas
educativos que promuevan una forma nueva e interconectada de pensar acerca de
nuestras relaciones con lo divino, lo humano y la naturaleza. Dicha educacién puede
tener lugar en una variedad de entornos: familias, escuelas, comunidades religiosas,
lugares de trabajo y los medios de comunicacién.

Recomendaciones

El Consejo Pontificio para el Diélogo Interreligioso y la Oficina para el Dialogo
y la Cooperacion Interreligiosa del Consejo Mundial de Iglesias, ofrecen este docu-
mento para la reflexion en oracion a las Iglesias, las instituciones educativas cristia-
nas y los organismos confesionales y ecumeénicos nacionales y regionales, reco-
mienda a todos ellos:

Estudien el documento y reflexione sobre los métodos de educacién para la paz
que pueden ser efectivos y relevantes para el contexto, que pueden implementarse
ecumeénicamente o, cuando sea posible, interreligiosos, teniendo en cuenta factores
étnicos, religiosos, culturales e intergeneracionales.

Desarrollen recursos educativos y planes de estudio que se centren no solo en la
promocion del conocimiento, las actitudes y los valores esenciales para la pacifica-
cién, sino también en el desarrollo de habilidades y la buena voluntad para traducir-
los en acciones concretas y practicas de comportamiento. Mejorar la capacidad de
cambio de comportamiento es esencial para la educacion para la paz. Debe incluir
elementos de prevencion y la resolucidon pacifica de conflictos.
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Identifiquen socios potenciales con los que se puedan desarrollar herramientas
educativas creativas, interactivas y centradas en el alumno para distintos niveles:
familia, comunidades religiosas, instituciones educativas y la sociedad en general.
Tales herramientas deberian prestar atencién tanto a los medios tradicionales de
construccidn de la paz como a los medios modernos, como Internet y las redes so-
ciales, para combatir la violencia y cultivar la paz.

Examinen y desafien los factores estructurales pasados y presentes que han con-
tribuido a la violencia en sociedades especificas o entre diferentes pueblos, y desa-
rrollar un enfoque integrado de la educacion para la paz, teniendo en cuenta cdmo
las cuestiones relacionadas con la religion, la economia, la politica, el género, y la
cultura y la ecologia siembran semillas de violencia y conflicto.

Alienten a las instituciones cristianas de aprendizaje y a las agencias eclesiasti-
cas, especialmente a aquellas que ofrecen programas catequéticos para nifios y jove-
nes, a integrar los elementos de educacion para la paz en la formacion espiritual y
humana.

Auditen como los elementos de la vida religiosa, incluidos el compromiso con
las Escrituras, el culto pablico, la oracién y la liturgia, pueden contribuir a fomentar
la solidaridad humana para una sociedad mas justa y pacifica.

Soliciten a los cristianos de las circunscripciones de todo el mundo que estudien
en oracion el documento “Testimonio cristiano en un mundo de pluralismo religio-
s0: Recomendaciones sobre la practica del testimonio” para superar las disputas
relacionadas con conflictos sobre la comprension de mision, conversion y proseli-
tismo. Es importante reconocer que la desunion cristiana escandaliza al mundo,
dificulta el testimonio comudn y dafia la causa de la construccion de la paz.

Recuerden las historias de vida de personas extraordinarias que han luchado
ecuménicamente e interreligiosamente con cuestiones de justicia, paz y bienestar
ecolégico. Es importante aprender como esas personas han podido compartir una
visién ética comin sobre la paz y la justicia mientras estan profundamente enraiza-
das en sus respectivas identidades cristianas y religiosas.

Pidan a los gobiernos que den forma a la educacion de manera que promueva y
priorice la paz como un medio para fortalecer los derechos humanos fundamentales
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y salvaguardar la dignidad de todos, disipar la injusticia y la discriminacion, respetar
las diferencias legitimas y permitir una mayor apertura al otro.

Oren juntos por la causa de la paz. La oracién despierta nuestra conciencia, ex-
pulsa los temores internos, sana las heridas, desarma a los violentos, derriba los
muros de la enemistad, facilita el perddn y el perdon, provoca la reconciliacion, abre
los corazones al llanto del sufrimiento, nos impulsa a erradicar los pecados sociales,
nos permite ver a todos como nuestro hermano o hermana, y nos transforma para ser
pacificadores.

Publicado en Roma, el 21 de mayo de 2019
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Normas para autores
I. Envio
Los trabajos podran estar escritos en castellano, portugués, italiano, francés o
inglés, y seran enviados por correo electrénico, en archivo .doc, a la direccién de
ISER: iser.1968@yahoo.com.ar.

En caso de que los trabajos tengan gréaficos o imagenes, €stos se enviaran en un
archivo aparte en alta resolucién, preferentemente en formato JPG o PNG.

Junto a los trabajos se enviara un resumen o abstract de hasta 10 lineas, y 5
palabras clave en castellano e inglés. En el resumen se especificaran los objetivos,
fuentes, métodos y resultados reales de la investigacion. Los trabajos para las
secciones de comentarios y resefias bibliograficas asi como las noticias no llevan
resumen.

Asimismo, los autores facilitaran en otro archivo un breve curriculum vitae con
el nombre de la instituciéon donde trabajan y su situacion profesional actual, que no
exceda los 7 renglones.

Il. Presentacién

Los articulos que no se ajusten a estas normas no seran considerados para su
publicacion.

11.1 Articulos
Los articulos, originales e inéditos, tendran una extension maxima de 30 hojas
(DIN A-4), utilizando tipos Times New Roman 11, a espacio simple, incluyendo las

notas en Times New Roman 10, graficos, cuadros e ilustraciones.

El titulo ird centrado en mayuscula mindscula, negrita. EI Nombre completo del
autor a la derecha.

Los subtitulos en negrita Mayuscula minuscula a la izquierda.

El cuerpo del texto ira dejando una linea después del titulo/subtitulo o epigrafe.
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El texto se escribira sin sangrias a la izquierda. No se usaran tabuladores ni
automaticos para las enumeraciones. El numero de nota debe ponerse antes del
signo puntuacion.

Las citas se pondran “entre comillas”, y las ‘citas dentro de las citas’. No se
usaran comillas francesas. Las citas de mas de tres renglones deben ir separadas del
cuerpo del texto, con una sangria de un cm a la izquierda. En todos los casos, se
requiere que la cita sea en el mismo idioma del texto principal y que se incluya en
nota a pie el texto en idioma o lengua original.

La it&lica se usaré sélo para las palabras extranjeras, aun cuando pertenezcan al
vocabulario técnico.

Para destacar una palabra o frase se usara negrita, procurando no abusar de estos
destaques.

Las rayas () sirven para introducir una aclaracion que, segin la RAE, “supone
un aislamiento mayor con respecto al texto en el que se insertan que los que se
escriben entre comas, pero menor que los que se escriben entre paréntesis”, y deben
ir —pegadas— (sin espacio) a la primera y Ultima palabra de la oracion que
separan. Los guiones, en cambio, (-) se usaran para separar fechas: “1070-1072”;
para crear sustantivos compuestos ocasionales: “ciudad-estado™; para vincular
palabras que formen un concepto: “ser-para-si”’; para separar el prefijo de su base
con el fin de hacer hincapié en el valor semantico de la particula: “re-presentacién”,
etc. En otras lenguas, como el portugués por ejemplo, para respetar los casos

2

gramaticales que asi lo exigen: “pode-se”, “louvou-0s”, “obedecer-lhes”.

11.2 Citas y referencias bibliograficas

Las referencias a obras citadas apareceran sélo a pie de pagina y deben
numerarse correlativamente. El articulo no llevard una bibliografia completa al
final ni dentro de una nota a pie de pagina. En las notas a pie también se incluiran
los comentarios o aclaraciones al texto que el autor crea pertinentes y oportunas.

El conjunto de las notas de cada articulo no excederd la quinta parte de la
extension total del articulo.
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11.3 Modelo de citaciones

Libro: Nombre completo y Apellido del autor, Titulo, Ciudad, Editorial, afio, pp. de
la cita. Cuando la autoria del texto referenciado corresponda a mas de tres personas,
se escribira el apellido de la primera seguido de “et al.”

Capitulo de libro: Nombre completo y Apellido del autor, “Titulo de capitulo”,
Nombre completo y Apellido del coordinador, director o editor, Titulo del libro,
Ciudad, Editorial, afio, pp. de la cita

Articulo: Nombre completo y Apellido del autor, “Titulo del articulo”, Nombre de
la Revista, tomo o volumen, nimero, afio, p inicial y p. final la primera vez, con
indicacion de las especificas mencionadas.

En caso de repetirse alguna cita, se debe indicar: Apellido del autor, ob. cit., pp.
En caso de que hubiera méas de una obra del mismo autor, la segunda mencién sélo
debe contener las primeras palabras del titulo de la obra si éste es largo, seguidas de
la o las paginas citadas.

En caso de que la cita se repita en la nota siguiente, y siempre que se trate de
paginas diferentes, sélo indicar “ibid., pp.”. En caso de que sea la misma pagina o
paginas de la cita anterior, solo indicar “ibid”.

Cuando la ciudad de edicion tuviera traduccion al idioma del articulo, se prefiere
esta forma. Por ejemplo, “Florencia” (en el caso del castellano) o “Florenga” (para el
portugués) se prefieren a “Firenze”. Esta traduccion no debe trasladarse al nombre
de la editorial o de una institucion. Asi, por ejemplo, “Leuven University Press” no
debe ser modificado por “Lovaina University Press”.

Las citas de documentos inéditos se haran por el catalogo del repositorio al que
pertenecen. Lo mismo para mapas, dibujos, fotos y otros documentos que se ubican
por catalogos. En general: Titulo del documento, Nombre del archivo y el lugar de
localizacion (fondo, serie, legajo, expediente, etc.), indicando entre paréntesis la
abreviatura del repositorio que se utilizaré en las citas siguientes.
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I11. Otras secciones

Ademas de articulos, la revista publicara las siguientes categorias de trabajo. Las
indicaciones de presentacion son las mismas que para los articulos.

- Traducciones de fuentes: igual extensidn que los articulos. Incluiran una breve
introduccidn, luego el texto en el idioma traducido, y finalmente el texto en lengua
original.

- Varia: articulos interdisciplinarios: igual extension que los articulos.

- Noticias: todas las noticias deben estar directamente vinculadas a la temética de la
revista y de ISER Comprende:

a) Informes (resimenes) de tesis de posgrado (doctorado, maestria vy
especializacion) defendidas y aprobadas durante el afio de publicacion del ndmero
correspondiente. Deben llevar esta indicacion. Maximo 1500 palabras.

b) Eventos académicos internaciéon ales en los que participen al menos tres
paises, tanto: b.1) Por efectuarse; b.2) crénicas de eventos ya efectuados durante el
afio de publicacion del nimero correspondiente. La extension maxima para ambas
categorias es de 1500 palabras.

¢) Otras noticias que el autor considere de interés para la revista, cuya
publicacién seré& evaluada por los editores. Maximo 500 palabras.

- Comentarios bibliogréaficos criticos: méximo 2000 (dos mil) palabras
- Resefias bibliograficas: maximo 1500 (mil quinientas).
- Transcripciones y ediciones criticas de manuscritos histdricos o

contemporéaneos de interés para la temdtica de la revista. Seguiran las
normativas generales para transcripciones y ediciones criticas de manuscritos.
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