
t INENSIA
Revista de Estudios e Investigación
Instituto Teológico de Murcia O.F.M.
Universidad de Murcia

Volumen XIV
Enero-Junio 1998
Número 25

cai
=,fIJz,
c:'
rù*x,
(-)

ra
N
otr
4)

z
I

æ
o\
o\

'Á

l-
I

,
o)

trl
!.

X
é)

SUMARIO

ESTUDIOS

Miguel Álvarez Barredo
Convergencias redaccionales sobre la conquísta de la tiena
prometi.da en Jue 7,7-2,5.

Francisco Chavero Blanco
El catuúlogo de las obras de san Buenaventurø.
Estsdo actual de la cuestión

José Antonio Merino Abad
Crístologíø escotísta y creqci.ón

P. Ruiz Verdú
Encarnsción redeirtors. XXXUI Símposio de Teolagûa Trinitaría

BIBLIOGRAFiA

LIBROS RECIBIDOS

t-42

43-100

101-116

Francisco Martínez Fresneda
El pensømìento francíscano en la Cultura y en Ia Universídad.

Alfonso Ortega Carmona
La lglesía en la construcción de Europø,

Isaac Vázquez Janeiro
Lo Murcio Frqnciscana en Iss Letrøs Hispónicas

I. Guzmán Manzano
A propósífo de Jenófanes. Reflexianes margínales 177-ZO5

NOTAS Y COMENTARIOS

lI7-142

243-r55

157-176

20'7-2rl

213-265

267-270



Carth 14 (1998) 117'142

EL PENSAMIENTO FRANCISCANO
EN LA CULTURA Y EN LA UNIVERSIDAD

F. MARTÍNEZ FRESNEDA

1. Introduccién

El Papa Juan Pablo II publicó en 1990 la Constitución Apostólica Ex

corde Eiclesiae sobre la Universidad Católica. En el documento se expo-

nen las líneas maestras de la identidad y configuración universitaria del

pensamiento cristiano ante el reto de la cultura actual de capacitar personas

äesde una perspectiva técnicay paruuna sociedad vista desde la producción

y el consumo. El problema es tan grave, que se han alzado voces de emi-

nentes investigadores y escritores como avisos desde las más altas instan-

cias institucionales de la cultura occidental para reorientar los estudios uni-

versitarios, además de provocar que la Iglesia analice y publique por pri-

mera vez un documento relativo a este tema.

En efecto, la sociedad contemporánea orienta los saberes humanos fun-

damentalmente desde el ámbito científico-técnico' Y éste, si bien tiene una

metodología específica, se dispersa en cantidad de objetivos según los inte-

reses de lã economía y la política de los centros de poder mundiales y regio-

nales. Igual sucede con la Filosofía, pues sus análisis sobre Dios, el hombre

y el mundo están demasiado atomizados al carecer en la actualidad de una

metafísica común o básica que relacione |a realidad en su conjunto.

Entonces la Universidad entendida como universalidad de saberes se

reduce a cleaf equipos de investigación y de enseñanza que se atengan a

objetivos científiôos muy concretos. Éstos no incluyen todo el saber, máxi-

mË cuando la complejidad de las ciencias es tan grande y los contenidos tan

inmensos, que se haðe inabarcable en sí misma. Los estudiantes terminan

sus currículacomo especialistas en una determinada función social que tie-



ll8 F. MARTTNEZ FRESNEDA

nen que actualizar día a día. De esta manera la Universidad no puede capa-
citar para todo el saber. Se añade, además, que la orientación específica de
la misma excluye el sentido de vida e imagen global de lo que es Dios, el
hombre y el mundo, al contrario de lo que sucedía cuando ella nació en los
albores de la Edad Media.

No obstante el progreso en la calidad de enseñanza, la mayor fijación en
los programas de las carreras, el avance en el servicio a la cultura y econo-
mía de la sociedad en la que está inserta, etc., la Universidad debe retomar
y ofrecer en la actualidad el sentido de la existencia que tuvo en sus inicios.
Y esto debe ser posible cuando se trata de una Universidad de inspiración
cristiana y de talante franciscano. Se entiende por cristiana y franciscana
cuando diferencia lo que es idéntico, el elemento común y unificador, y lo
que es específico de un ser o de una institución. Es decir, el carárcter uni-
versidad cristiana es el elemento común de pertenencia a una específica
actividad social y eclesial, y que sea una universidadfranciscana supone el
aspecto de especificidad y exclusividad que la distingue de las demás y, a la
vez, aporta en principio un enriquecimiento a lo que constituye el conjunto
universitario en la cultura occidental dentro del pensamiento cristiano. En
qué consiste esta especificidad de la Universidad Franciscana, lo expone-
mos en la concepción de persona, comunidad y naturaleza con sus conno-
taciones específicas dentro de la tradición cristiana y desde la experiencia
de Francisco de Asís, sin olvidar las referencias objetivas que se han dado
sobre el carisma franciscano en la historia del pensamiento.

2. Universidad y Franciscanismo

La presencia del Franciscanismo en la Universidad se conformó en su
inicio en Paús. Y decimos <<París>> en el sentido de que en el siglo XIII la
Universidad de París llegó a ser el símbolo de lo que es la función social
típica de la Universidad, además de disfrutar dela licentia ubique docendi.
Ella tuvo tres grandes objetivos socioculturales: El bien intelectual como
ideal moral; el bien jurídico y civil como ideal de justicia; el bien personal
como ideal de integridad física, privada y pública. Teología, Derecho y
Medicina representaban los tres aspectos fundamentales y cubúan el cuer-
po, el cuerpo común o sociedad y el espíritu. Después se incorporó la
Facultad de Artes, qlue alcanzó con el tiempo gran importancia.

Junto a esto se comprueba la influencia de la Universidad en los tres
niveles constitutivos de la christianitas de entonces: la Ciudad, la Nación y
la Iglesia, con las que mantuvo una intensa relación en el plano ideológico,
ofreciendo tanto los horizontes de sentido históricos, como la capacitación
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profesional a los ciudadanos pafa su función pública. con ello, es lógico

que la Universidad supusiera un poder social de enofrne importancia junto

á la Iglesia y al Rey. De esta manera nacieron las universidades europeas:

Bolonia en 1158; París en l2I9; Oxford y Cambridge en 1208; Montpellier

en 1220; Tolosa en 1229; Valencia en 1208; Salamanca en l2l8; Nápoles

en 1224 Padua en 1243; etc. Todas tenían unas características bien preci-

sas: Férrea estructura interna, esencialmente democrática; internacionali-

dad, pues podían acceder estudiantes de toda Europa, y profesionalidad,

con lã licentia docendi y el acceso a cáúedra que garantizaban una ense-

ñanza seria.
Metodológicamente el saber humano se articulaba en diversas fases

hasta llegar al fin último o sabiduría que disfruta de la verdad absoluta.

En los cõnocimientos provenientes de las <<artes>> se desarrollaba la racio-

nalidad, siguiendo después una etapa de perfeccionamiento en la que se

introducía la exposición de la revelación desde la dimensión creyente, y

que abarcaba todas las fases anteriores. Esla sabiduría, enla que termina y

u lu qu" accede la ciencia, según la comprende Agustín: "Sabiduría es la

ciencia de las cosas divinas y humanas" (De Trinitate, 14 I 3). En la rela-

ción entre <<fides>> e <intellectus>>, éste, cuando tenía por objeto la realidad

temporal, se llamaba <<scientiæ>; cuando la realidad era la eterna, entonces

se convertía en <<sapientia>. Así lo sirvió y ofreció Pedro Lombardo al

Medioevo siguiendo a las Escuelas Monacales y Episcopales: "Sic ergo dis-

tingui possunt illa tria, scilicet scientia, intellectus et sapientia: scientia

valãt aã lectam administrationem rerum temporalium et ad bonam inter

malos conversationem; intelligentia ad Creatoris et creaturarum invisibi-
lium speculationem; sapientia vero ad solius aeternae veritatis contempla-

tionem et delectationem" (Iil Sent., d 35 c 2 n 2).

Poco a poco la ciencia, como estricta racionalidad, se fue desligando de

la sabiduría, a lo que contribuyó bastante la influencia fuabe y judía como

transmisora de la filosofía griega, además de un acervo importante de cono-

cimientos centrados en la Facultad de Artes. Por último la ciencia partía de

otros principios metodológicos, a los que se añadían las diversas interpreta-

cionei proc;dentes de la revelación. Es la "scientia per se et ratione sui"

de Aristóteles, que introdujo en el Medievo Tomás de Aquino, cuyos pre-

cursores los encontramos en Anselmo de Aosta, Abelardo, etc., cuando ya

se proponen demostrar la fe por medio de la dialéctica aristotélica y de los

principios universales.- 
con ello, el estudio y la profundización de los datos de la revelación se

confrontaban con el aristotelismo, bien con un estilo radical, bien con un

estilo mezclado con otras corrientes de pensamiento, sobre todo con la neo-

platónica agustiniana. Y a pesar de que los contenidos de la fe sólo se rela-
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cionaban y se incluían de una forma <<analógica>, sin embargo en la tarea
teológica, con la que se accedía a la auténtica sabiduría, no se prescindía
de dichos esquemas de pensamiento. Estamos, por consiguiente, en los
albores de la ontologizaciín de la revelación.

Los Escolásticos, pues, retuvieron del concepto de ciencia de Aristóteles
que la felicidad humana provenía de la actividad más perfecta de su facul-
tad suma, es decir, del entendimiento (<<nous>>, <<intellectus>). La felicidad
era la actividad cognoscitiva del hombre, y la ciencia se entendía como el
conocimiento cierto y evidente de una cosa por sus causas necesarias. Y
habida cuenta de los diversos niveles de principios (cuantitativos, físicos,
éticos, etc.), la ciencia suprema se formará por aquellos principios que ver-
san sobre el ser en cuanto ser, es decir, por la <metafísica>>, que busca la
causa intrínseca de una cosa, su definición esencial. Por eso la ciencia sólo
tratarâ de las cosas universales y necesarias, y no de las particulares y con-
tingentes. Entonces la historia, y lafe como historia de salvación, tiende a

desaparecer junto a 1o concreto, a lo experimental, a lo personal, a lo muda-
ble. En esta situación sabiduría significa el "perfectum opus rationis".

2.1. Los Franciscanos comenzaron su formación en un Estudio abierto
en Bolonia, y Francisco de Asís escribió a Antonio de Padua hacia el año
1224: "Me agrada que enseñes sagrada teología a los hermanos, con tal que
en su estudio no apagues el espíritu de oración y devoción, como se contie-
ne en la Regla" (Carta a san Antonio; cf . 2Regla, 5/2). En el mismo año
1224llegarlon los Franciscanos a Oxford y se iniciaron en la enseñanza con
Roberto Groseteste. En 1243la Orden contaba con más de 30.000 Herma-
nos y 32 Provincias. Entonces se debieron crear casas de estudios para que
los candidatos se formasen en gramática,lógica, filosofía y teología. Por
eso en 1260, con las Constituciones Narbonenses, Buenaventura puede
escribir: "Confieso delante de Dios que la razón qu'e me ha hecho amar con
amor extremado la vida del bienaventurado Francisco es su parecido con
los comienzos y el crecimiento de la Iglesia. La Iglesia comienza primero
con simples pescadores y se enriquece luego con doctores muy ilustres y
muy sabios; de donde podrás colegir que la religión del bienaventurado
Francisco no ha sido establecida por la prudencia de los hombres, sino por
Cristo, como lo pone de manifiesto Dios mismo... es Dios quien ha realiza-
do esta obra, ya que no han tenido a menos unirse a esta comunidad de
hombres sencillos otros hombres sabios, atentos a la palabra del Apóstol:
"Si alguno entre vosotros se cree sabio, hógase necio para llegar a ser
sabio" (lCor 3,18) ("Epistola de tribus quaestionibus", 13; cf. lCelano,
31.57 ; 2Celano, 7 4.163).
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2.2. Yolviendo a París, los Franciscanos llegan en l2I9 con una inten-

ción bien distinta a la del estudio: Era el ser testigos del Evangelio por

medio de la pobreza. Pero en torno a 1236, cuando Alejandro de Hales

ingresa en la Orden, el studium de los Franciscanos se integra en la Facul-

taã de Teología. Antes funcionaba a nivel interno dirigido por Juan de la

Rochela. En esta época se está fraguando el proceso ideológico referido, y

el Papado intenta llevar a cabo su política de cultura y pastoral universal,

nacidã en los Concilios Lateranenses III y IV. Y para ello se apoya en las

florecientes Órdenes Mendicantes, cuyo pensamiento va a configurar defi-

nitivamente la Universidad casi desde su mismo nacimiento, sobre todo en

el siglo XIII, y no sin grandes resistencias, disputas y controversias con los

maestros seculares y entre las mismas Ordenes.

Pero no nos interesa revolver este capítulo tenso, lógico en cualquier

realidad nueva que delinea de una forma original las relaciones sociales y

eclesiales en el plano de la cultura, sino examinar bajo qué coordenadas y

paradigmas se mueven los Franciscanos. Pues desde esta forma específica

ãe p"ns* en el marco universitario se va a objetivar en el siglo XIII, y para

siempre, la vivencia radical evangélica de Francisco de Asís'

En un principio la orden no estaba destinada específicamente a comba-

tir la herejía mediante la predicción de la doctrina ortodoxa, sino, como

hemos dicho, a testimoniar el Evangelio de Jesucristo mediante la pobteza.

Los Franciscanos, porque están en París se forman, pero no viajan a París

a fundar un convento para estudiar, como hicieron los Dominicos. Por eso

no es tan fácil como parece concretar lo que es peculiar del pensamiento

franciscano, ya que no se pretende formular una ideología pata, después,

crear instituciones universitarias o sociales que la defiendan o extiendan

como un sentido peculiar de la existencia humana. La experiencia evangé-

lica, tal y como la vivió Francisco, no se objetiva en una ideología válida

para siempre, sino que se acomoda a las estructuras culturales de la época

que mejor pueden vehicular dicha experiencia. En este sentido, desde el

comienzo de la presencia franciscana en la Universidad, el pensamiento

franciscano tuvo más de posiciones personales de los Maestros, asimilación

consciente o crítica de lo que le venía dado por la tradición o la misma

enseñanza de los maestros universitarios, las genialidades individuales,

etc., que de la defensa de una determinada línea conceptual que pudiera

constituirse en escuela para formar a los candidatos a la Orden y asegurar-

se su pervivencia en la historia. De todas formas, si queremos aislar una

serie de rasgos que especifican el pensamiento franciscano de los orígenes

según E. Bettoni, J.-G. Bougerol, J.A' Merino, L. Sileo, L' Veuthey, etc',

y habida cuenta siempre de la peculiaridad de cada autor, podemos entresa-

car los siguientes:
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1) La Sagrada Escritura como Palabra inspirada por Dios está en la base
y por encima de cualquier reflexión humana. Y el primer acercamiento a la
Escritura se hace desde la tradición de los Padres, sobre todo de Agustín, el
Pseudo Dionisio y J. Damasceno, y el precedente inmediato de Bernardo de
claraval, Anselmo de Aosta y la Escuela de los victorinos. Esto lleva con-
sigo la influencia prioritaria de la Escritura sobre toda objetivación creyen-
te, sea cual fuere el paradigma filosófico desde el que se afronte y explique
la Revelación. Pero el <<creer para comprenden> provoca alavez en el con-
texto medieval <el comprender para creer>> de Agustín y Anselmo (Sermo,
43 9; Proslogion, l), que en la línea franciscana se hacen indisociables, en
el sentido de que toda la creación, el hombre y el hombre creyente tiende y
busca a Dios, porque Él está presente en toda la realidad como huella, imi-
gen y semejanza, eî definitiva, como pura gracia.

2) Importante es la adhesión a la Palabra de toda la persona, voluntad
y pensamiento, a fin de que redunde en una prâctica o ética genuinamente
evangélica. El punto de mira es Francisco de Asís y la comunidad que nació
de su experiencia de Jesucristo y éste crucificado. Por eso para Buenaven-
tura la ciencia no es causa de sí misma, sino <<ut boni fiamus>. Ella está
intrínsecamente orientada a la experiencia del amor y desde la libertad
comprendida como obediencia a Dios, que es el único capaz de salvaguar-
dar la autonomía humana. En definitiva, la vivencia de la ciencia para el
franciscanismo no se experimenta y entiende por la <curiositas>>, el saber
por el saber que termina y se encierra en sí mismo, sino por la <<studiositas>>,
es decir, la ciencia que culmina en la sabiduría, la que une a Dios y hace el
bien (Buenaventura, Ibíd., 12 ).

3) Por consiguiente no existen temas diferenciadores que descubran una
dimensión de la realidad propia y específica. En el pensamiento francisca-
no caben todos los temas, o se asumen aquellos que están emergiendo
permanentemente. Pero éstos se afrontan desde el interés concreto y vital
de relacionarlos con el Dios de Jesucristo y con la recreación de la natura-
leza dañada o encorvada sobre sí misma, que diría Agustín. Estamos
hablando de un talante, de una forma de situarse en la vida, no de unas
ideas originales o sistemas de pensamiento coherentes y cerrados sobre sí
mismos.

2.3. Pasó el período medieval en el que la Universidad se hacía eco del
pensamiento y la configuración social, política y eclesiástica de entonces,
no estando ajena a ella el franciscanismo. Pero las etapas que fue viviendo
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Europa con la llustración, el Racionalismo y las Ciencias Naturales orien-

taron la Universidad hacia otros derroteros, fruto también de intereses polí-

ticos, económicos y sociales, los cuales llegaron a cuestionar la presencia

de la Teología en la Universidad y la de las instituciones eclesiásticas que

la fundaron y extendieron. Ello obedecía a la ausencia en las Ciencias Ecle-

siásticas de los nuevos métodos científicos para objetivar la fe y, por tanto,

se acusaba a la Teología de ser un <<conocimiento de misterios>>, que en

nada respondía a los postulados de la estrictarazón. Y se añade el que la

Iglesia, vista y sentida como poder social, era objeto de su expulsión o

dòminio en el juego de los poderes de la sociedad, aunque también es cier-

to que ella misma adoptó formas de reclusión voluntaria al menos para las

instituciones de carácter intelectual. Salvo en Alemania e Inglaterra, la Teo-

logía y, con ella, la Universidad Católica, pasó a un ámbito interno de la

miima Iglesia y de las órdenes Religiosas. Es en el siglo pasado cuando

comienza un nuevo despertar de la presencia pública de la Universidad de

confesión cristiana, sobre todo en países más abiertos a cualquier ideología

y cultura y con menos prejuicios eclesiásticos, como es el caso de América.

A Lovaina en 1833 se une Washington en 1889 y Santiago de chile en

1888, y, en este siglo, entre otras, la universidades franciscanas en Colom-

bia, Argentina, Nueva York y San Diego en Estados unidos, etc. A ello se

une la preocupación de la Iglesia por la creación y configuración de 1o que

debe ser la Universidad Católica con la publicación del documento antes

citado.
Pasemos, por consiguiente, a la situación actual, vistos los condiciona-

mientos históricos y doctrinales de la forma de ser franciscana en relación

con la cultura ¡ por consiguiente, con la Universidad.

3. La persona y la libertad

3.1. El primer reto que debe afrontar la Universidad Franciscana es que

está formada pof personas y con vocación de hacer personas. Esta afirma-

ción la hacemos al comprobar la degradación que ha alcanzado el primer

valor de la vida humana. La situación actual responde a la pregunta de si la

persona es un objeto más entre los restantes objetos de la naturaleza, o es

àlgo márs, o alguien ante y entre esos objetos, pues las recientes experien-

ciãs de clonación de plantas y animales es un simple aviso de por dónde

discurren las cosas.

La raíz de tal situación en nuestra época está en los análisis que una

rama del Existencialismo hizo sobre la persona. Ésta se coloca por encima

y cara a los objetos, de manera que éstos son simple función de la subjeti-
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vidad humana, comprendiéndola además cerrada en sí misma, sin referen-
cia al tú o al nosotros. Si se añade que la subjetividad sólo está sustentada
en la mera existencia, sin trasfondo esencial alguno, se concluye que la per-
sona está en el aire, y la nada como la muerte es la última referencia que
la sostine. Por esto el Estructuralismo es el que ha sacado las lógicas con-
secuencias de un sujeto sin dimensión óntica. Él propone que los únicos
saberes son los que se dan en las ciencias experimentales, porque la única
realidad es la naturaleza. Desaparece el sujeto y su historia absorbidos por
el objeto, con lo que se deduce que no tienen razón de ser las ciencias
humanas, porque el hombre se ha disuelto en el mundo de las cosas, ámbi-
to exclusivo de las ciencias experimentales. De ahí el anonimato en que se

ha sumido la historia y la sociedad. Sólo es válido lo económico, las rela-
ciones de producción, las masas trabajadoras valoradas desde su funciona-
lidad, etc. La novedad que se puede aportar en este mundo son las leyes
capaces de cambiar las cosas, que no las personas ; la êtrca se sustituye por
las estadísticas, que decantan las leyes sociales hacia una u otra conducta,
etc. Y si se suma la psicología conductista, la antropología cibernéticay el
reduccionismo biologista, entre otras propuestas antropológicas, completa-
mos el cuadro de la disolución del hombre en una cosa más de la así llama-
da concíencia cósmica. Sin embargo, el valor de la persona que ha logrado
alcanzar y definir la fe cristiana no se puede ni renunciar, ni negociar, ni
esconder, por más que se siga ensayando sobre su identidad y sentido fuera
de nuestra tradición. Y la Universidad Franciscana, eco de todos los intere-
ses sociales, también lo debe ser de esta tradición en su finalidad y conteni-
do programático.

Sintetizando el pensamiento cristiano sobre la persona, decimos que ella
posee una naturaleza, que está constituida de alma y cuerpo, de psiquismo
y materia -mejor, nos diría Zubiri, "es psíquica y orgânica"-, irreductibles
entre sí, pero formando una unidad radical de ámbito metafísico. Mas el
hombre no sólo posee una natutaleza, sino también es persona, es alguien,
unsujeto que tiene naturaleza. Sucedió con las discusiones trinitarias de los
siglos IV y V, cuando se comenzó una seria reflexión sobre la identidad de
la persona, en el sentido de que la naturaleza divina, lo común y único, se

realiza en tres relaciones distintas: Padre, Hrjo y Espíritu. El Dios cristiano
se presenta, pues, como la capacidad de una apertura infinita que llega a ser
en la autocomunicación total. Dios es enla medida que se da.Las Personas
divinas son relación, autodonación total entre ellas.

En esta dirección apunta la forma de relatar la Escritura lo que es el
hombre: relación con Dios, relación con los demás y relación con la natu-
raleza. Y es creado precisamente a imagen y semejanza (Gn 1,26) de Dios,
de forma que la constitución relacional de la persona humana se le otorga
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por la imagen divina que está impresa en su ser y que debe ser capaz de rea-

lizar en su historia. El hombre será persona en la medida en que se abra y

se relacione con Dios dentro de la creación.
Esta constitución relacional invoca además lo que es intransferible de la

persona humana, lo que se llama <mismidad>, significando con ello la auto-

posesión de sí, que traduce la independencia de la persona para que no

pueda perderse y diluirse en la actividad relacional. Y si establecemos de

nuevo la referencia divina, diremos que, así como sucede en Dios que en la

medida en que se da más es más É1, así sucede con el hombre, salvando la

diferencia de que en Dios la mismidad y la relación coinciden, cosa que no

pasa con el hombre. Por esto la persona humana puede aislarse, por una

lado, o perderse en la relación, por otro. Pero su destino y proyecto se esta-

blece en ese darse pala poseerse y poseerse para darse como suprema voca-

ción.
Por consiguiente, la apeftura y relación de la persona pasa por la apertu-

ra y relación con el otro,la imagen de Dios en la historia (lJn 4,20-21). Y
la imagen por antonomasia que nos ha dado Dios es su Hijo Jesucristo, que

hace del otro <<prójimo>> y <<hermano>. Cualquier otra relación que pueda

establecer el hombre al margen del mismo hombre, desde esta base fundan-

te divina, es empobfecedora de su suprema dignidad, en el contexto de la

creación e historia.
En esta línea se coloca Francisco de Asís. Él vinió identificado con Jesu-

cristo y siguió su existencia encarnada desde Greccio al Averna. Por la

experiencia creyente evangélica se elevó al Dios Creador y Padre Provi-

dente. Y desde Él miró y abrazó a la creación como realidad divina, inte-

grando lo que aún no tenía estatuto filial. El <<beso al leproso> queda como

el símbolo de que nada le era ajeno, por ser imagen de Dios y, por tanto,

filial y fraterno. Hijo y Hermano será todo ser que exista, como es Jesu-

cristo. Y desde esta experiencia creyente reconstruye Francisco de Asís sus

relaciones con Dios, que le conducen a tipificar las relaciones con los

demás, con el cosmos y consigo, en un sentido personal y fraterno.
Y esto lo traducen en el plano conceptual casi todos los pensadores fran-

ciscanos. Por ejemplo, Buenaventura piensa del hombre que es el centro de

la creación, porque el universo no tiene ottarazín de ser que servir al hom-

bre viador. En él se relacionan y armonizan todas las cosas creadas. Y al

hablar de la persona, aunque piensa que es una "sustancia individual de

îafiJralezaracional", como la definió Boecio, retrotrayendo su identidad a

la concepción griega, defiende el estatuto relacional de la misma, como

hemos visto antes. "La persona, además, se define por la sustancia o por la

relación; si se define por la relación, persona y relación serán conceptos

idénticos" (De Mysterio Trinitatis,2 2 9 ). Esto lleva consigo que aplica la
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concepción de relación de las personas divinas a la humana, dándole una
categoría trascendental, que no predicamental, cosa a la que no se atrevió
Tomás de Aquino. Esta forma de ser relacional la lleva a cabo la persona

desde "su suprema dignidad" (In Hexaëmeron,1214). Y por este concepto

admite Buenaventura la dinamicidad de la persona que, como apertura per-

manente a Dios y a los demás, es algo inacabado Y, Por tanto, permanente

proyecto desde su quehacer en el amor: "El hombre se convirtió en el eter-

no intranquilo; y como ninguna criatura puede medirse con lo infinito del
bien perdido, de ahí que extienda sus brazos llenos de deseos y pregunte y
busque sin encontrar descanso", ya que el primer principio hizo este mundo

sensible para manifestarse; es decir, por medio de é1, como a través de un

espejo y vestigio, el hombre retornará a Dios creador para amarlo y ala-

barlo (II Sent.,Prooemium). Pero también la persona desde sí misma tien-
de al Sumo Bien, ya que observa que su vida, imagen y semejanza divina,
es reflejo de la Suprema Verdad. En definitiva, en el hombre se dan cita
Dios, la humanidad y las cosas, y en la medida en que Dios lo funda y sos-

tiene, el hombre mantiene una relación fraterna, y todo se integra en su ser

constitucional y referencial divino.

3.2. La consecuencialógica de la negación del estatuto personal al ser

humano es el arrancarle 1o más sagrado que posee, como es la libertad. En
efecto, reducir al hombre a un objeto y entenderlo exclusivamente por las

ciencias experimentales, ha conducido a negar su libertad, porque sometida

su conducta a un análisis científico, se defiende que obedece a determina-

das leyes inscritas en el ambiente donde se desarrolla. O, por otro lado,

dichas conductas responden al factor genético, por lo que la biología mos-

traría los comportamientos personales y sociales del hombre igual que de

los animales. O, siguiendo esta línea, el hombre puede ser reducido a una

máquina, porque todas sus decisiones están previamente determinadas por
la naturaleza, que funciona a modo de los ordenadores actuales, y que, al

final, serán los que decidan y conduzcan la actividad y responsabilidad
humana. A todo ello también ha ayudado bastante el marxismo con el con-

cepto de alienación y la determinación de la conciencia por el inconsciente
y subconsciente freudiano.

La libertad, sin embargo, se resiste continuamente a ser aniquilada, por
más que se empleen toda clase de manipulaciones personales y sociales en

nombre de cualquier ideología. Además de su dimensión electiva, esta

facultad entitativa humana indica la capacidad que el hombre tiene para

construir y recorrer su propio y específico proyecto vital. El hombre no es

un objeto o una esencia que está ya hecha y acabada, sino un sujeto que

debe responder a la realización de sus posibilidades como persona indivi-



EL PENSAMiENTO FRANCISCANO EN LA CULTURA Y EN LA IJNIVERSIDAD r27

dual y social. Esta disposición progresiva de uno mismo para llevar a cabo

su práyecto vital, ha d=e contar con la cultura en la que una persona ha naci-

do'y órecido. Esta cultura implica una serie de condicionamientos que

"r"íuy"n 
cualquier idea de libertad absoluta, al estilo como la defendía el

idealismo romãntico. La libertad se va modelando desde la asunción de los

valores que personalizany desde la superación de las esclavitudes que tras-

mite su propia condición de ser contextuada históricamente'

Por otro-lado también hay que tener en cuenta que la libertad prepara al

hombre para poder emitir actos que respondan a opciones existenciales que

,""oouitoda su vida. Es decir, la libertad es la atmósfera que posibilita a la

persona realizar un proyecto que abarque toda su historia. Es justo todo lo

äontrario a vivir penOiänte dð decisiones momentáneas y contradictorias,

que definirían al hombre como una indecisión permanente. Por eso la liber-

tä¿ ¿a cabida a los compromisos que realizan y maduran a 1a persona, ade-

más de la fidelidad a dichos compromisos. Lo contrario nos llevaría a un

infantilismo caprichoso e irresponsable, o a una adolescencia pendiente

eternamente de sí misma.
Por último, la libertad tiene otros espacios fundamentales y esencial-

mente entrelazados. Nos referimos a la libertad social, es decir' al ámbito de

derechos y deberes donde se desarrolla la persona con las otras personas'

Aquí podåmos hablar de la libertad política, cultural, ideológica, económi-

ca, erc. Esta vocación común a la libertad es clave, alavez, para compren-

der la propia libertad, pues el hombre no se puede encerfal en sí mismo, en

,o propiuìonciencia, prescindiendo de la situación en que viven y ejercen

la libertad los demás (Gaudium et Spes,3l,2)'
Pero, ¿por qué la Universidad y la Universidad Franciscana justifica y

debe serïn espacio donde la juventud aprenda y practique la libertad

expuesta, tanto pefsonal como social? Lo que hemos afirmado sólo es posi-

ble desde la fe ón el Dios de Jesucristo. Como dijimos sobre la persona, así

repetimos sobre la persona libre como imagen y semejanza de un Dios

Iibre.
En efecto, cuando la teología explica la creación aparttt de la nada, está

objetivando el dato bíblico de que nada existe o preexiste a la acción creg-

doia divina, en el sentido de que Dios no se ve obligado desde fuera de El

mismo a creaÍ. Él ha sido libre para hacerlo o para no hacerlo. Y si el cos-

mos existe ha sido pofque Él ha querido que exista, por su libertad, que es

el espacio de su amor. Èl utnot y la libertad de Dios son el fundamento de

la crèación, y ésta es la imagen del Amor y Libertad por antonomasia (Dt

7,6; Sb 11,25;Prov 8,22-31; Sal 115,3; I35,6; Jn 15,16; Rm 8'28; Ef 1'11;

eic). Por ello sólo es posible la libertad por Aquél que ha creado la perso-

na áesde su libertad y en libertad, precisamente para establecer unas rela-
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ciones donde se pueda amar. Con ello se excluye la necesidad de cualquier
relación, o una relación vivida como esclavitud o imposición de un señorío
indignante. El hombre, por tanto, se distingue de la tierra, de los animales y
de Dios, porque puede relacionarse por sí mismo y desde su propia entidad
personal y libre con ellos, siendo consciente de que el fundamento de su ser
libre es un don divino que debe administrar.

De aquí podemos deducir que el cosmos no es un entramado necesario
sometido a fuerzas ciegas o perfectamente ordenadas y necesarias, sino el
sitio de encuentro de la libertad de Dios y del hombre, es decitr, de su rela-
ción de amor. Esto justifica la llamada de Jesús a ser libres de todo aquello
que impide al hombre ser hombre libre para corresponder a su fundamento
básico. La libertad para el cristiano comienza por unirse a Dios, ligarse a

Dios, religarse a Dios (Jn 15,15; Rm 8,15.21; Gâl4,3-7). Y sigue a esta reli-
gación su estatuto de adopción fäal para vivir Ia libertad de los hijos de
Dios (Rm 8,2I), de modo que ya no eres esclavo, sino hijo (Gái 4,7; cf. Lc
L5,lt-24), y de esta manera poder amar a los demás, creando una única
fraternidad, con Dios Padre como fundamento: Porque habéis sido llama-
dos a la libertad; sólo que no toméis pretexto de esa libertad para la
carne; antes al contrario, servíos por amor los unos a los otros. Pues toda
la ley alcanza su plenitud en este solo precepto: <Amarás a tu prójimo
corno a ti mismo>> (GáI5,13-14). Y todo esto es la consecuencia de haber
sabido leer la vida de Jesús como Hijo de Dios, que le hizo liberarse de las
<<tentaciones>> de poder, triunfalismo y facilidad de vida, que continuamen-
te el mundo le ofreció como forma de salvación e identificación personal
(Mt 4,1-11; Lc 4,1-13; Mc 1,12-13).

¿Cómo entendieron Francisco de Asís y la Escuela Franciscana esta

experiencia básica del ser persona? Ya Celano comprueba que la "preocu-
pación máxima de Francisco era la de liberarse de cuanto hay en el mundo"
(ICelano,93), ya que "había sometido con admirable eficacia las cosas de
la tietra" (2Celano, 27) paru mantener una relación amorosa con ellas, que

no de poder o uso indebido. El se libera de las ataduras paternas y del dine-
ro: "Por gracia de Dios era ya libre y, como siervo del solo Altísimo, no
estaba obligado a los cónsules" (Leyenda de los tres compañeros,6; cf.
ICelano,43). Este desligamiento básico de Francisco de las criaturas se

originó por su religación a Dios, quien le hizo ojear la creación y hojear el
libro de la vida desde É1, dándole entonces a cada cosa y acto su valor:
"Desde ahora diré con libertad: Padre nuestro que estós en los cielos, y no
padre Pedro Bernardone, a quien no sólo devuelvo este dinero, sino que

dejo también todos los vestidos" (2Celano,7 l2).Laliberación d¿ las cosas

es fruto de la presencia de la relación de amor que Dios mantuvo con é1. Y
el amor de Dios y a Dios de Francisco es el origen de su desprendimiento
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y pobreza,claves de su libertad. Dicha pobreza no es medible sólo desde

ínu."gtu económica o de cosas, sino de actitudes, Y, más que actitudes' de

senti¿ãs de ser y existi¡ es decir, de kénosis con el significado de estar

d.isponibte para iodo y todos. La libertad entonces la vive Francisco como

cipacid.ad d, o*or. óesde aquí se puede explicar <El cántico¿l Hermano

Sot' y la ternura y cortesía þara tõda criatura (Florecillas,36 Leyenda

mayor,5,'l).
Buenaventura considera la libertad como la facultad más noble que

posee la persona, lo que postula su- influencia divina' Hay que tener en

ãuenta las condicion"t hitióti"us en las que se encuentra el hombre, que 1o

tientan e impulsan a hacerse esclavo del mal. Por consiguiente, en una pri-

*".u upro*i-ación, la libertad es liberación del pecado para poder elegir y

decidiisobre lo bueno. Con 1a libertad se da 1a sindéresis y el libre albe-

drío.Laprimera..se sitúa en la facultad afectiva y es como un peso que

ãirig" " 
inclina a la voluntad hacia el bien" (II Sent., d 3g a 2 ql f 4),

"orrio 
lu luz lo hace para el conocimiento. El segundo requiere el concurso

delarazónpuru poà"t emitir un juicio sobre 1o bueno y lo malo y pala que

la voluntad p uedi realizar el acto de elegir o techazar. De ahí la importan-

cia que le dã Buenaventura al dominio de la voluntad: "Ideo principaliter

libertas arbitrii et dominium in voluntate consistit" (II sent., d 25 a u q 6

s), porque se puede conocer lo que se debe hacer, y no llevarlo a cabo (Rm

í,À_zi¡.por eso el amor ". 
uqoí fundamental, ya que al tener su sede de

realizaciión en la voluntad, ésta será libre en 1a medida en que ame para

unirse a Dios y llegar a ser en la historia'

Y lo mismó podríu-or decir de Escoto. La libertad es una actividad que

no está sometida a nada y es autónoma de cualquier principio. Aún más: es

igual al principio entendimiento como dignidad. La operación propia de la

liUerta¿ ès la voluntad, cuya enftaf,aes el amor, de forma que amar al otro

es la acción específica y tiascendentalmente constitutiva de la libertad' Por

esto el umo, ei el acto propio de la libertad (Ordinatio,I, d 39; Lectura,I,

d 3e).
í.u qo" comprobemos esto, no hay mejor ejempfo que la ctítica acerba

que Rogåüo gaóon hizo a las autoridades académicas y eclesiásticas de

Ë;5 pg] la prohibición en los años 1210, l2I5 y I23I de enseñar a Aristó-

l"f*.'ff op*" las razones de 1a verdad, vivida desde el amor, ante "la gtan

ignorancia" que implicaba prohibir el libre juego que supone la búsqueda

íe la verdad y el bien (Opis Maius,l 9). Lo mismo Buenaventura en la

lucha con los clérigos parisinos y 1a imposición indiscriminada de Aristóte-

les; o Guillermo ¿ã Octan 
"on "i 

Papa luan XXII. Éstos son ejemplos p¿ua-

dijmáticos de cómo debe vivirse la libertad en la Universidad desde 1a

esfiecificidad franciscana: Liberados de los intereses ideológicos o partidis-
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tas y de las actitudes egoístas, debemos estar al servicio del amor y la ver-
dad por encima de todo, lo.que conlleva el ejercicio efectivo de la libertad.
Y es justamente lo que pide la Iglesia actual para la Universidad: "La Uni-
versidad Católica... goza de aquella autonomía institucional que es necesa-
ria para cumplir sus funciones eficazmente, y garantiza a sus miembros la
libertad académica, salvaguardando los derechos de la persona y de la
comunidad dentro de las exigencias de la verdad y del bien común"; "La
Iglesia, aceptando la legítima autonomía de la cultura humana y especial-
mente de las ciencias, reconoce también la libertad académica de cada estu-
dioso en la disciplina de su competencia, de acuerdo con los principios y
métodos de la ciencia, a la que ella se refiere, y dentro de las exigencias de
la verdad y del bien común" (Ex corde Ecclesiae,12.29).

4. La Comunidad y laPaz

4.1. Nunca ha sido nada fácil relacionar la dimensión individual y social
de la persona. Las antropologías y las culturas que las sostienen y sus deri-
vaciones sociales se han debatido entre los derechos comunes e individua-
les que comporta todo ser. En nuestro siglo hemos asistido a la tensión entre
individualismo y corporativismo y la estamos soportando. La caída del
muro de Berlín no ha sido la prueba irrefutable de que no exista la dimen-
sión común de la persona humana. La experiencia fallida del <<comunismo>>

tampoco significa la aprobación del liberalismo individualista a lulfranza,
tanto en el campo ideológico, como en el político, social y económico. Pre-
cisamente estamos en la Universidad en un período donde se están sustitu-
yento los programas comunes de investigación por estudios y publicaciones
personales, que responden muchas veces a intereses no estrictamente socia-
les. Y sucede esto cuando la comunicación, p.e. con la Internet y los con-
gresos, ha alcanzado metas poco ha insospechadas.

Hemos concluido antes que la persona es relación, y en la medida en que
se relacione desanolla su propia entidad individual. Y asimismo hemos
visto que la libertad no existe en estado puro, sino que siempre se da en un
contexto determinado, es decir, depende del grado de inserción y asunción
de valores que la cultura transmite a la persona, pues la cultura es la clave
del desarrollo y maduración de una persona, en las relaciones tanto con la
naturaleza como con los demás seres. Porque, como hemos dicho de la
libertad, tampoco se puede dar el yo químicamente puro. Dependemos
desde nuestra propia gestación de un entramado de relaciones grupales y
culturales que nos van conformando a lo largo de la historia. Y al revés,
también la persona individual influye, con el sentido de vida que le viene
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dado, en la cultura, para bien y para mal, de forma que sus proyectos pef-

sonales e interpefsonales están dentro los proyectos comunes y los determi-

nan.
Esta constitución comunitaria natural y cultural de la persona es la que

refleja la Escritura desde los mismos relatos de la creación (Gn I-2)' Las

relaciones de Adam con las criaturas, con Dios y con Eva no son otra cosa

sino ese colectivo que es la especie humana que está necesariamente vincu-

lado a las realidades que fundan su ser. Y esta concepción colectiva y cor-

porativa es la que se vã dejando sentir a lo largo de la historia del Pueblo de

israel, para bien y para mal (Dt 26,5-10; Sal 103,1-5' 10-14;130,1-8; 137,1-

6; Dt 3b,15-20), pues ha hecho la <<alianza>> con el <<pueblo> y éste por sí

mismo es el respõnsable de su realización en la historia como depositario

de las promesas (Dt 7,6;9,26-29;30,15-20)' A pesar de que el gran profe-

tismo crea la conciencia de la responsabilidad individual del pecado, la

comunidad sigue siendo el único interlocutor de Dios, de forma que el cre-

yente israelita se beneficia de sus dones en la medida en que es miembro

âel pueblo. De ahí la expresión que recofre toda la vida de Israel: "Caro

cardã salutis","lacame liomo cuelpo, colectividad visible] es el quicio de

la salvación" (cf. Jr 31,29-30; 3I,3t -33; Ez 18,2-30; Za 8,7 -8)'

Y el Nuevo Testamento no hace sino continuar en la Iglesia esta pers-

pectiva comunitaria de la salvación y la evidencia de la dimensión comuni-

i-lu ¿" la persona, tanto en su estructura de funcionamiento interno (Hech

2,42), como en la autopercepción del' para los demás de lo que el hombre

es y'es en sí (Rm 12,3-8; lCor 12,12-30; Ef 4,15-16; etc')' Pero ahonda al

Al porque le da una base divina a la dimensión social humana'

Én efecto, si en el Gn aparece la pareja humana como imagen y seme-

janza deDios, en el NT el bios de Jesús es comunitario. La triple relación

ä" u-or que es la Trinidad surge como el paradigma desde donde se com-

prende la nueva persona anunciada por Jesús. Sin romper la dimensión per-

sonal única e inõpetible de la individualidad humana, ésta sólo adquiere su

carâcterde filiación divina en la medida en que es capaz de reproducir en la

historia el nosotros divino. Este nosotros conduce tanto a la relación qea-

tiva, fraterna y regenerativa de las Personas divinas, como a la constitución

fundante de todo ser, que es relación comunitaria, imagen y semejanza del

Padre, del Hijo y del Espíritu Santo. Por consiguiente, lo previo y la pleni-

tud de todo sàr ôs la Trinidad y la Comunidad humana, sintetizadas y uni-

das por Jesús en el único mandamiento del amor a Dios y al prójimo.

También Francisco de Asís se inserta en esta percepción de la persona'

Él es llamad o el hermano universal, y se llama a sí mismo "el hermano, el

pequeño, el siervo, el que está a los pies de todos" (Carta a todos los fieles,

i). c."u ¿"ntro de la Iglesia y de la sociedad un espacio donde sean posi-
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bles las relaciones fraternas y se lleve a cabo la dimensión social del hom-
bre (1Regla,5.9;2Regla, 6.10). Esta concepción de la persona como refe-
rencia al otro la capta desde el mensaje central del Evangelio (lRegla, l-2;
2Regla,I-2.I2), en el que Jesucristo nos hermana bajo un mismo Padre. El
Espíritu es el que nos reúne en dicho amor fraterno y paterno (2Carta a los
Fieles; lRegla, 22). De ahí que impida todo signo de poder o superioridad
entre los hermanos y la experiencia creyente sea la base de la radical igual-
dad que debe existir en la Orden, comparándola con la experiencia humana
de la maternidad: "Que cada cual ame y alimente a su hermano como la
madre cuida y ama a su hijo" (lRegla,9; 2Regla, 4; Regla de los eremito-
rlos). Así los religiosos, además de ser hermanos, son hermanos menores,
sumisos unos a otros, a fin de que "pongan todas sus energías y amor en el
tesoro común de la fraternidad" (lCelano,38). En la fraternidad es donde
se pueden leer, desde el sumo respeto y reconocimiento de los valores per-
sonales, todos los destellos que irradia Dios como presencia de la luz abso-
luta en la historia. Desde la experiencia interna de la fraternidad, en la que
uno aprende que nada del otro le es extraño al franciscano, se pasa a lo que
son las relaciones con la comunidad humana y natural. Por consiguiente,
todos deben llamarse y ser hermanos, y como tales mostrarse y relacionar-
se con todo el mundo (lRegla,5-7;2Regla, 6), pues la Fraternidad es una
Fraternidad ¿n el mundo y para el mundo. Cuando la Dama Pobreza visita
a los Franciscanos y les pide que le muestren el convento, nos cuenta el
Sacrum Commercium, 63, "ellos la llevaron a un monte y le hicieron admi-
rar un panorama espléndido. <<Dama Pobreza, le dijeron, este es nuestro
convento>>" (cf . lCelano, 35.39-40; Tres compañeros,36-45.57-60). Se
incardina indisolublemente a la creación y sociedad desde este compartir la
dignidad de ser criaturas de Dios, y constituye con ellas un mismo clamor
de alabanza y acción de gracias al Creador. El Franciscanismo, pues, se

mide por la capacidad de formar fraternidad en la sociedad donde sirve
como en los grupos humanos que forma, en especial con los marginados de
la vida. Así nada de la vida le es ajeno, porque nada de su rededor se pier-
de y deja de vivir por acciones de poder y dominio o falta de comunión y
sintonía humana.

Esta sensibilidad debe cuidar la Universidad, para que aparezca como
comunidad científica en su seno interno y como servicio a la Sociedad en
cuanto simpatiza y responde a sus esperanzas. Muy claramente lo expresa
el documento aducido: "La Universidad Católica persigue sus propios obje-
tivos también mediante el esfuerzo por formar una comunidad auténtica-
mente humana, animada por el espíritu de Cristo. La fuente de su unidad
deriva de su común consagración a la verdad, de la idéntica visión de la
dignidad humana y, en último análisis, de la persona y mensaje de Cristo
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que da a la institución su carácter distintivo... y se caractenzapor el respe-

tã recíproco, por el diálogo sincero y por la tutela de los derechos de cada

uno. Ayuda aius miembros a alcanzar su plenitud como personas humanas'

cada miembro de la comunidad, a su vez, coadyuva para promover la uni-

dad" (Ex corde Ecclesiae,2l. Cf . 22-25). "La Universidad Católica'.. estit

llamada a ser instrumento cada vez mís eficaz de progreso cultural tanto

para las personas como para la sociedad.... Deberá darse una especial prio-

ii¿u¿ ut ãxattten y evaluación... de los valores y normas dominantes en la

sociedad y cultura modernas, y a la responsabilidad de comunicar a la

sociedad de hoy aquellos principios éticos y religiosos que dan pleno signi-

ficado a la vida humana" (Ibíd.,32-33)-
Por consiguiente, si la formación franciscana da prioridad a 10 concfeto,

a lo personal, lo hace desde y con un sentido común. Se excluye, pues, la

reduõción de la persona a ser un objeto, y la comunidad a un grupo, cuya

raz6n deexistir sea lo que hace. La relación y la relación común son las que

fundamentan las instituciones franciscanas.

4.2. Paraque la pefsona, la persona libre, y la comunidad puedan reali-

zarse en la historia es necesaria la paz. Como decía Cicerón: "Pax est tran-

quilla libertas" (Filípicas,2 44), que en nuestra tradición cultural conlleva

lã ausencia de guerra en el tiempo y espacio del Estado y el cumplimiento

de los pactos y alianzas entre los hombres. Es Ia eiréne griega y la pax

romana.
Sin embargo, es la tradición occidental la que ha practicado la violencia,

primeramentJ en el plano político, como mecanismo de funcionamiento

social en la configuración de los Estados, y ha defendido, según el modelo

del Imperio Romàno y el criterio de la soberanía nacional, que los demás

puebloi debían someterse desde una injustificable presunción de derecho.

Esta agresividad permanente ha sido el iter del funcionamiento occiden-

tal, y aellã se sumaron las relaciones entre la cultura y la economía, las cua-

les ðreaban nuevas fuentes de violencia en el mundo. Pensemos en las for-

mas capitalista y socialista y en sus núcleos de poder, que someten a los

pueblos a travé; de mil mecanismos, con el trasfondo de su superioridad

-itit*. Se puede añadir también las invasiones ideológicas y de mercado

que destroáan los criterios de convivencia tradicionales de otras culturas'

Éllo conduce a las mil alienaciones, que se revisten de formas económicas,

como el hambre; políticas, como las dictaduras o dictaduras de partidos en

las democracias; èticas, como la destrucción de los valores que configuran

a un determinado grupo humano; o religiosas, cuando no secundan los inte-

reses de los grupos económicos dominantes. La violencia, por tanto, ya no

es una cuestión física de las guefras activas, sino que tiene muchas facetas,
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con las que hace al hombre respirar una atmósfera de muerte y desesperan-
za.En términos teológicos se define como pecado estructural, institucional
y personal, que expresa esa curvatura del hombre sobre sí mismo y que le
impide ver al otro como prójimo, imposibilitando la construcción de la
comunidad humana.

La respuesta cristiana tradicional se ha dado en un plano intimista y
espiritual. La conversión del corazón hacia la dimensión del amor y amor
comunitario llevaba consigo tJîa paz individual, que, como consecuencia,
suponía unas repercusiones sociales. Pero a la vez se defendía la guerra
justa, que después pasó a ser santa, en el orden social. Salvo ciertos casos,
como Agustín, Francisco de Asís o Francisco de Vitoria, se defendía el
derecho de los Estados a la guerra bajo los principios antes referidos. Gra-
ciano (Decreto,Il23) y después Tomás de Aquino (Suma de Teología,I[-Il
40) consagraron esta doctrina hasta nuestros días, y antes Eusebio de Cesa-
rea justificaba la guerra desde la Escritura en la lucha contra el mal y la
imposición de la voluntad divina subsiguiente. Con el Vaticano II se cam-
bia el panorama.La experiencia creyente de la Paternidad divina sobre la
creación se trasluce en una dimensión de la ética y ética política enla paz
entre los hombres. La paz es una de las dimensiones fundamentales de la
misión de la comunidad cristiana. Es entonces cuando se busca su funda-
mentación bíblica desde otra perspectiva.

En efecto, la palabra schalom indica la armonía de toda la realidad basa-
da en las relaciones del hombre con Dios, con el pueblo y consigo mismo.
Esta armonía depende entonces del don divino que es la paz y que se resu-
me en la estabilidad y disfrute de la vida en todos los aspectos posibles:
salud, honor, madurez personal y familiar, justicia y bondad de las relacio-
nes sociales, presencia de Dios en la vida individual y colectiva, que abar-
ca desde el nacimiento hasta la muerte (Gn 15,15; 2Re22,20), y se expresa
en el acompañamiento divino y en la calidad de vida del justo, que la trans-
mite a sus descendientes (Gn 43,27;2Sam 18,32; Ex 4,18; Jue 18,6; lSam
1,17; Sal 37,IL37; efc.).Paz, además, indica la ausencia de guerras contra
Israel y también la estabilidad interna del pueblo desde la valoración y
prâcfica de la justicia (1Re 5,1-8.26), que en la época profética se enraîza
en el Señorío divino sobre la creación y, recorriendo la historia, comporta
una dimensión escatológica cuando se comprende como don fundamental
del Reino futuro y del Mesías prometido (Is 2,1-5; 9,5-6; 52,7; 56,1-91'
Miq4,I-4;5,4;6,22-24; Am 9,11.15; Nah 2,1; etc.).

El Mesías es Jesucristo, el mayor don del Dios de lapaz (Lc 2,I4; Hech
10,36: Rm 16,20; ICor 14,33). Por eso él es nuestra paz (Ef 2,14; Jn
16,33), el que la anuncia y la realiza (Ef 2,15.17). Jesús da a la paz un
matiz nuevo: esla reconciliación de los hombres con Dios, entre ellos y con
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la naturaleza por el Espíritu (Mc 9,50; Mt 5,13; 1 Tes 5,13; Rm I,26-32;

5,1.10; 12,8;2Cor 5,18; 13,11; Ef 2,1-22;4,3;Coll,20-22)' Esta reconci-

liación hace que la paz no sólo cambie de nivel sobre el AI, sino que

adquiera un puesto central en el NT. Pablo anuncia el Evangelio de la paz

(Ef 6,15), la ialvación que trasciende el ámbito histórico, pero que 1o deter-

mina en unas nuevas relaciones que abarcan la realidad entera. Por eso tam-

bién es un don escatológico, ya que no se puede disfrutar por entero en la

tierra, al comprender <todo bien>> y <<todos los bienes>>: el fruto de la iusti-
cia se siembm en la paz para los que obran la paz (st 3,18; cf. Heb 13,20-

21; lTes 5,23).De ahí la obligación del saludo, mandato y promoción de la

paz qve da Jesús a sus discípulos (Mt 5,9.45.48).- gita dimensión salvífica y escatológica que dio la perspectiva religiosa

se incorporó al concepto de paz e hizo que las comunidades cristianas pri-

mitivas no tuvieran gran incidencia en el contexto social de Imperio. Por Is

2,16lalglesia se fijó más en lapaz de la salvación trascendente, con la

excepción de no incluirse en el servicio militar para no matar hasta más o

*"nõr el siglo IV, pero que desapareció poco después. La Iglesia estaba

separada deiEstado y de sus obligaciones violentas, y no incidía enlapaz
soãial hasta el período que hemos visto antes. Desde esta posición interna y

espiritual delipazes de donde nace la posición de Francisco de Asís.

En efecto, Francisco cita y asume los textos fundamentales del NT

sobre la paz: Lc 2,I4; 10,5; Col 1,20; Jn 14,27 . En ellos se expresa la iden-

tidad de ia misión y la comprensión del ser un don de Dios orientado direc-

tamente a la reconciliación y conversión. Por esto entiende Francisco en

primera instancia lapaz como un sentido de ser, un estado de vida prove-

niente de la presencia del Espíritu: lRegla, 17,9-16; lCarta a los fieles,
1,11-13; 2Carta a los fieles,l; Carta a la Orden,13' Bendición a Fr León,

I-2 (cf .Núm6,24-26). Postula entonces una reconciliación consigo mismo

por la experiencia creyente, para después ofrecer la auténtica paz de espí-

ritu a loJdemás: "Los Hermanos no litiguen ni contiendan de palabra ni
juzguen a otros; sino sean apacibles, pacíficos y mesurados, mansos y
"h.ttnild"., 

hablando con todos decorosamente, como conviene" (2Regla,

3,10-11; cf . lRegla,5,7;7,I3: !1,1.3;14,4;2Regla,7,3; etc), y den y dese-

enla paz a todos, como mandó el Señor (lRegla, 14,2; 2Regla,3,l3:' Tes-

tamento,23).
Esta actitud que exigía Francisco a los Hermanos se practicaba con los

<<sacerdotes>>: "Hemos sido enviados en ayuda de los clérigos para salva-

ción de las almas, con el fin de suplir con nosotros 1o que se echa de menos

en ellos... que el bien de las almas es muy agradable a Dios y que puede

lograrse *ó¡o. por la paz qve por la discordia con los clérigos" (2Celano,

146); con los <<marginados>: "Y deben gozarse cuando conviven con gente
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de baja condición y despreciada, con los pobres y débiles, con los enfermos
y leprosos, y con los mendigos en los caminos" (IRegla,9,2); con los
<<infieles>> como método de evangelización: o'... que no promuevan alterca-
dos ni disputas, sino que estén sujetos a toda humana criatura por Dios, y
confiesen que son cristianos" (lRegla,17,6); con los <ciudadanos>> de todo
tipo enfrentados en Arezzo en 1217, en Bolonia en 1220 (Leyenda de Peru-
sø, 108; cf. 2Celano, 108); con las <<autoridades>>, p.e. entre el Obispo
Guido II y el Podestá en 1225 (Leyenda de Perusa,84); etc. Esta paz era
esencialmente creyente, es decir, se dirigía al cambio del corazón por la
conversión, pero en manera alguna pretendía una reforma en las estructuras
sociales de aquel tiempo y pactos de paz entre los contendientes. La paz
que predicaba provenía de su testimonio: "Y como arco iris que reluce entre
nubes de gloria, mostrando en sí la señal de laalianza del Señor, anunció a
los hombres la nueva noticia de la paz y de la salvación, siendo él mismo
ángel de verdadera paz... (Leyenda Mayor,l), y deseaba ardientemente que
prolongase la Orden esta misión a lo largo de la historia.

Así, pues, Francisco ofrece lapaz de Jesucristo con la debilidad de la fe
y el testimonio de vida a una sociedad como la de entonces, y la de todos
los tiempos, surcada por el odio y las rivalidades, la violencia de todo tipo
que anidaba en toda institución. Por eso no es de extrañar que Juan Pablo II
reuniera, no en Roma o Jerusalem, sino en Asís, a todas las Religiones del
mundo para orar por la paz el27 de octtbre de 1986, "fecha que quedará
registrada en los anales de la historia". El Papa creó el mayor movimiento
en favor de la paz en este declive del siglo XX. Es lo que se ha venido en
llamar <El espíritu de Asís>>: "Movidos por el ejemplo de san Francisco y
de santa Clara..., nos comprometemos a hacer un nuevo examen de con-
ciencia con el fin de escuchar más fielmente su voz, purificar nuestros espí-
ritus de prejuicios, de odio, de enemistad, de recelo y de envidia. Tratare-
mos de ser artífices de la paz con el pensamiento y con la acción, con la
mente y con el corazón fijos en la unidad de la familia humana" (Discurso
conclusivo de la Jornada Mundial de oración por la paz, I0).

Esta dimensión religiosa y testimonial sobre la paz de la Iglesia y de
Francisco conduce a una superación de los dualismos tradicionales entre la
fe cristiana y la sociedad, como si la paz solamente fuera una cuestión del
espíritu y escatológicay la violencia una condición de ser humana no effa-
dicable bajo ningún aspecto, con la que situaría a los cristianos en un espa-
cio neutro en el mundo, testimonios en todo caso de un más allâ tnalcanza-
ble. La paz es un don del Reino de Dios y una responsabilidad de los cre-
yentes, que tiende a convertirse también, además de lo dicho, en una
dimensión social. Por esto la reflexión creyente incluye un análisis sobre
los condicionamientos antropológicos, culturales, éticos y políticos que
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haga posible lapaz en el mundo, y no la tedtzca a la interioridad' y menos

se sitúe al margen de la realidad histórica.
Por eso las Universidades Católicas y Franciscanas deben hacer una

seria hermenéutica sobre las prepotencias culturales, expresadas en los

poderes económicos y políticos, que dificultan el sumo respeto que merece

la persona y las comunidades culturales que conforman la Tierra, sobre

todo en el ámbito social en las que están enclavadas. Sabiendo que sólo hay

una única Historia de Salvación, donde la Encarnación ha unido y relacio-

nado a Dios y al Hombre en la historia; que la paz del Reino es una tarea

histórica, y por tanto, colectiva, y no simplemente individual e interperso-

nal, que debe clarificar las fuentes de la destrucción y muerte entre los

hombres (liberación), y, sobre todo, señalar los cauces del encuentro huma-

no común desde el respeto a la singularidad de cada hombre y cultura.

La Universidad Franciscana entraña una oportunidad histórica para

aportar los cauces de desarrollo humano por los medios científicos en las

especialidades humanistas y tecnológicas que estén en ellas, y con la expe-

riencia previa y sentido de vida, que hemos referido antes, de Jesucristo y
Francisco en la formación de los alumnos y en las relaciones de la comuni-

dad académica con la sociedad a quien sirve. La universidad, nos dice la

Constitución Apostólica: "... en sus actividades de investigación incluirá,

por tanto, el estudio de los graves problemas contemporáneos, tales como

la dignidad de la vida humana, la promoción de la justicia para todos, la

calidad de la vida personal y familiar, la protección de la nat.uraleza,la bús-

queda delapazy de la estabilidad política, una distribución más equitativa

de los recursos del mundo y un nuevo ordenamiento económico y político
que sirva mejor a la comunidad humana a nivel nacional e internacional"
(Ex corde Ecclesiae,32; cf. 34.35.37). Con ello el diálogo cultural con la

realidad autóctona llevar| impreso el matiz franciscano de la paz, a fin de

salvaguardar los valores que lleven al encuentro humano y al desarrollo

colectivo y personal de la sociedad. como el papa Juan Pablo II dijo al

mundo universitario de Colombia: "IJna fe que se colocara al margen de

todo 1o que es humano, y por tanto de todo 1o que es cultura, sería una fe

que no refleja la plenitud de lo que la Palabra de Dios manifiesta y revela,

una fe decapitada, peor todavía, una fe en proceso de autoanulación" (AAS,

79 [1987] 99; cf. Ex corde Ecclesiae, 44).

5. La Creación

Todos somos conscientes en la actualidad del grave riesgo que corre la

Tierra ante el descontrol en la explotación y aprovechamiento de sus recur-
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sos. Por dar un dato. Sabemos que dos tercios de nuestra Tierra son agua.

Del otro tercio, si se descuenta la parte árida o semiárida y la tundra, resta

sólo un lÙVo de tierras válidas para el cultivo. Y cada año se pierden 67

millones de hectáreas y 20 quedan empobrecidas por las necesidades de la
industria del primer mundo y del hambre del tercero, sin contar otras cau-

sas complejas de una economía de no fácil manejo. Así como las Religio-
nes se reunieron para pedir por lapaz,la ONU convocó a los Países en Río
de Janeiro para examinar el grave problema de nuestra Tiema. Hay que

pensar la gran sensibilidad que existe para conservar la Tierra y, con ello, la
supervivencia del hombre y la dimensión cósmica. El ser persona también
lleva consigo una relación con la nattralezacreada, que le es esencial para

realizarse como tal persona.
Desde nuestra tradición judeocristiana el hombre está unido y forma

parte de la naturaleza creada y fue nombrado por Dios señor de la creación
(Gn I-2,4a.2,4bss). Pero dicho señorío lo es de una forma vicaria: Solo
Yawé es el auténtico Señor del Universo (Lv 25,23; lCron 29,1I; Sal 24,1;
etc.). Con la misión de llevar a cabo la edificación de la Tierra, el hombre
se encuentra con la sagrada tarea de trabajarla, para que también ella
alcance la liberación a la que está destinada por Dios (Rm 8,20-22). No es

el trabajo obra de esclavos, al estilo griego, sino que constituye el tiempo
que emplea el ser humano para llevar adelante una tarea iniciada por
Dios. Y corresponde al conjunto de la humanidad completar la creación
divina y no exclusivamente alos desgraciados, como si fuera una caîgay
castigo dicha vocación. Hay que decir, no obstante, que la relación con la
Tierra debe estar al servicio de la propia personalización, para que el hom-
bre no se convierta en una máquina de producir que le lleve al envileci-
miento, insolidaridad e injusticia, causas de tantos sufrimientos y muertes
por el reparto de los bienes. Además, el trabajo que hace a la persona hay
que contextuarlo dentro de la sociedad. Se trabaja con Ios otros, porque la
edificación del mundo es tarea de todos. El progreso se comprende enton-
ces inserto en la relación HombreÆierra vistos en su globalidad. Con la
naturaleza creada, entendemos los cristianos dicho progreso como "el
desarrollo integral de todo el hombre y de todos los hombres" (Populorum
Progessio, 14,42).

Esta dimensión y relación del hombre con la creación la vivió Francisco
de Asís de una forma especial, de tal modo que ha quedado como punto de

referencia para todas las generaciones. Se pueden citar cantidad de textos
que expresan esta relación de Francisco con la Hermana Tierra y con todos
sus habitantes, además del sol, las estrellas y todo ser <<inanimado>>, "ya que

se sentía arrastrado hacia ellas con un singular y entrañable amor" (Espejo

de perfección, ll3; cf . Leyenda Maior, 8,I; ICelano, 8l-82; 2Celano,



EL PENSAMIENTO FRANCISCANO EN LA CULIURA Y EN LA UNIVERSIDAD 139

165.212; etc.). La cosas que existen no son un mundo muerto, sino que tie-
nen para é1 su propia existencia e irradian su propio <<ser>>, que é1 compren-

de desde la paternidad divina. De la relación Dios Creador con las criaturas,

él pasa a Dios Padre y Providente que las vive como hijas. Esta filiación
radical de todo ser le conduce a fraternizar con cada cosa. Pero esta relación
fraterna adquiere un carácter singular, en el sentido de que no se coloca el
hombre como señor de ellas, como puede deducirse del mensaje bíblico, y
mucho menos en el papel de intentar somoterlas desde este señorío para su

utilidad y provecho. Al contrario, Francisco aplica a toda criatura el amor
de hermano, que se traduce en el sumo respeto y defensa de su forma de ser'

Esto es, el sol, la luna, los campos, las hierbas, los pájaros, los animales son

hermanos en pleno sentido, porque todos ellos y desde ellos mismos indi-
can la presencia de Dios, por cantar su belleza, belleza que capta Francisco

al divisar la armonía en sí misma de la creación entera al situarse desde los

ojos y el corazón de Dios. Las criaturas son bellas y merecen amarse, no

por la actitud humana que las lleva a Dios o el significado que les pueda dar

el hombre, sino porque ellas mismas son vestigios, imágenes de Dios, ya

que han salido del mismo amor que identifica todo acto creador divino. Si

la ciencia actual ha concluido que la Tierra tiene una forma de existir cohe-

rente y no está dejada al azar del tiempo, sino que posee unas normas de

funcionamiento propias, de manera que no se puede romper o reconducir
sus propios procesos, ello es una prueba más de la nzón de Francisco. Y
más que delarazln, de la actitud del Poverello, que a través del olvido de

sí mismo y el control personal del interés de manipulación natural, alcanzó

la sintonía con el más pequeño ser que existe. El Cdntico al Hermano Sol

es la expresión de esta forma de relacionarse con el mundo.

La Constitución Apostólica comentada dice expresamente que hay que

"favorecer el desarrollo, la comprensión de las culturas y la defensa de la

natüraleza con una conciencia ecológica internacional" (Ex corde Eccle-

siae,37). Es decir, la idea de progreso antes citada debe asumirla la Uni-
versidad Franciscana con una relación que englobe a la naturaleza cteaday
a la persona humana desde la perspectiva divina. Así pues, es toda la per-

soîa, toda persona con su tierra, la que debe reflejar la presencia de Dios

en Jesucristo, para que alcance la finalidad para la que fue creada'

Esto indica, en primer lugar, una reconciliaciónbâsica entre el Hombre
y la Tierra, de forma que no se tome a ésta como un simple instrumento de

explotación de sus recursos, o exprese el desconocimiento de que ella tiene

vida, es vida junto al hombre y en el hombre. Estamos sufriendo los resul-

tados de investigaciones y pruebas de todo tipo, que han revuelto a la Tie-

rra contra el Hombre. Y dichas investigaciones responden a una misma

actitud humana: Alejado el hombre de Dios y olvidada la imagen divina
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que lleva todo ser, busca desde el ámbito de la productividad todo lo que se

le pone por delante. Sólo investiga aquello que rinde económicamente. La
actitud cosista y explotadora con la nattraleza es la misma que se aplica al

mismo hombre. Es el hombre que, centrado y pendiente sólo de sí mismo,
olvida los problemas humanos, o pasa de ellos, y esto le lleva a despreciar
al mundo, expresando una autoconciencia indigna y degradada. Por esto,

con la muerte de los cosas adviene la muerte humana y de uno mismo.

6. Conclusión

La finalidad de la Universidad de que habla la Constitución Ex corde

Ecclesiae,13, consiste en "el esfuerzo institucional al servicio del Pueblo
de Dios y de la familia humana en su itinerario hacia aquel objetivo tras-

cendente que da sentido alavida".
Hemos probado que la persona humana, la comunidad y la creación

necesitan de la referencia a Dios para que el poder esclavizante y la muerte
no se adueñen de ellos. Y Francisco de Asís rompe este círculo infernal
desde la misma experiencia divina, porque ha sabido aunar la realidad ente-

ra precisamente desde Dios.
Para é1, Dios no es la suprema entidad que vive por siempre desde sí

mismo, en su gloria, alejado del movimiento permanente de la historia y del
tiempo. Dios es el Misterio Absoluto, que se sitúa como última realidad
trascendente, y lo nombra bien con afirmaciones, como Altísimo, Omnipo-
tente, Sumo, etc., bien con negaciones, como Inefable, Incomprensible,
Inescrutable, etc. (Cóntico,l; lRegla,23,l; etc.). Nada se le puede compa-
rar y menos colocarse a su lado. Ciertamente Dios es el <Absoluto>>. Pero,

alavez, es el Sumo Bien, el Único Bien, Caridad máxima (LRegla,23,II),
que se puede entregar por ser Dios. Como hemos afirmado continuamente,
Dios en dicha entrega dala consistencia y sentido a la criatura. Dios, pues,

es también lo más inmanente de lo que existe. Francisco lo experimentó en

la doble relación de recibirle, porque su corazón estaba abierto aÉl,y de

darse hasta alcanzar la visión de la vida que dimana de su corazón, es decir,
del amor. Laltz del amor, que es Dios, es la que le hace verlo todo desde

É1, sin caer en el panteísmo, pues no confunde a las criaturas con Dios. Por
eso Francisco vivió y respetó cada ser por su dimensión amorosa divina.

Para Francisco esta experiencia del Absoluto se concreta en su segui-
miento a Jesucristo, pobre y crucificado, lo que le conduce a alcanzar a

Dios desde una relación personal e inmanente. Jesucristo es el que le hace

posible experimentar a Dios en la historia, y, dentro de esta historia, verlo
en los más pobres y oirlo en los crucificados. Es decir, ni pulverizó la his-
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toria elevándose a la gloria divina, ni se perdió en las mil relaciones inma-
nentes que forman el entramado de la creación.

Este difícil equilibrio es el que hay que defender para poder comprender
el cristianismo y ubicar la persona, la comunidad y la naturaleza creada en
el horizonte de Dios. Por esto la Universidad Franciscana debe hacer posi-
ble que Dios exista y quepa en unas relaciones humanas que transforman a
los hombres en hermano,s, con el valor que tienen contemplados en sí mis-
mos, en su diversidad y comunión mutua. Y esta misma actitud se aplica a
toda investigación técnica que toque directamente la materia, para que,

desde ella misma y en un contexto humano, pueda llegar a ser, bien sir-
viendo al mismo hombre, bien sirviéndose del hombre para vivir. Por esto
se favorece en el Franciscanismo la salvación de especies y tierras a extin-
guir en razón de su misma existencia, que no por su utilidad, o bien porque
desarrollan la misma vida humana. Da igual. Lo importante es acercarse a

cada ser desde el sumo respeto que merece su identidad; situarlo en relación
con los demás, y de manera que forme un conjunto armónico con matiz
comunitario; descubrir su capacidad de trascendencia; y, divisando a Dios,
volver sobre cada uno de ellos, pero ya desde la perspectiva de amor que

identifica la presencia de Dios en la historia y en el cosmos a fin de que

desarrollen conjuntamente su finalidad.
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