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			PRÓLOGO

			Así quería ser llamado el nuevo papa: Francisco, como el de Asís. Porque aquel enamorado de Dios fue un hombre pobre, buscador de paz y custodio de la creación. Y Francisco, papa, ha puesto en las manos del arzobispo Jesús Sanz Montes una exhortación apostólica, Gaudete et exsultate, sobre la llamada a la santidad en el mundo de hoy, y una encíclica, Fratelli Tutti, sobre la fraternidad y la amistad social. Con tan substanciales documentos y la vida y espiritualidad de san Francisco se ha pensado y vivido este libro: San Francisco de Asís, compañía para nuestro destino. Un acercamiento la teología de los santos.

			Tres son pues las líneas maestras por las que el autor va llevando el logos de Dios a la gracia que el Espíritu fue dejando en Francisco de Asís. La santidad es referente y herencia de identidad: seréis perfectos como vuestro Padre; ser santos como Dios es santo (Mt 5,58). Actitudes y efectos de esta estricta relación con la esencia de Dios es la de mantener el corazón limpio de todo lo que mancha al Amor. Sembrar y buscar paz a nuestro alrededor. Pues hacer la voluntad de Dios es causa permanente de alegría, pues la santidad está muy unida a la felicidad que señalan las bienaventuranzas: alegres, felices, bienaventurados los pobres, los humildes, los que buscan la paz y practican la justicia… Es la pobreza que alaba a Dios con gratitud, la «mística luminosa» tal como la vivía Francisco de Asís y de la que habla el papa Francisco (GE 127).

			Sobre la tumba de san Francisco, en Asís, el papa firmaba la encíclica Fratelli Tutti, sobre la amistad y la fraternidad. El auténtico amor es la forma más noble de la amistad, expresión de afecto que abraza gestos universales de reconciliación, unidad, solidaridad e indiscutibles deseos de paz.

			Este pobre de Asís fue el santo del amor fraterno, de la sencillez y de la alegría y quien inspirara al papa Francisco el contenido de la encíclica. «Porque san Francisco se sentía hermano del sol, del mar y del viento, se sabía todavía más unido a los que eran su propia carne. Sembró paz por todas partes y caminó cerca de los pobres, de los abandonados, de los enfermos, de los descartados, de los últimos» (FT 2). Francisco de Asís comunicaba el amor de Dios, pues sabía que solamente el hombre que se acerca a los otros para ayudarles puede estar cerca de Dios.

			La vida y modelo de Francisco de Asís escapa a toda lógica que no sea la de saber que los pensamientos de Dios no son los de los hombres y que los caminos de Dios no son los de los hombres (Is 55,8). Santidad y teología son binomio inseparable. El santo de Asís quería que los frailes enseñaran buena doctrina, por eso quiso que estudiaran teología, siempre que en nada se apague el espíritu de oración y devoción y que la sabiduría cristiana, como deseaba san Buenaventura, estuviera siempre unida a la misericordia con el prójimo (GE 46).

			Había que añadir, como eje transversal de este libro del arzobispo de Oviedo, la encíclica Laudato si, sobre el cuidado de la casa común, donde el papa señala a Francisco de Asís como excelente ejemplo de unión con los débiles y el cuidado de la creación, con alegría y autenticidad. Un capítulo sobre el Cántico de las criaturas y el Cántico espiritual de san Juan de la Cruz es un concertado himno al amor de Dios en la creación y en la transformación del hombre por el Amor.

			Jesús Sanz Montes, arzobispo franciscano, ha sabido acercar al hombre de hoy, tantas veces confundido entre el ahora y la incertidumbre del destino, a la luz de la teología de la santidad y de la fraternidad humana y universal. El modelo y referente se ha buscado en Francisco de Asís, el santo que hizo de la pobreza seguridad del amor; en la fraternidad, camino y escuela para la paz; en la alabanza a Dios en todas las criaturas, el aprender a cuidar y custodiar la creación entera.

			En cuidada escritura y el mejor estilo literario, el autor hace de este libro un regalo de lúcida teología y amor a la santidad, así como regusto de espiritualidad franciscana.

			✠ Fr. Carlos Amigo Vallejo, OFM

			Cardenal arzobispo emérito de Sevilla





			Preámbulo. La santidad como forma de la vida cristiana

			1. La trama del mismo ser de Dios: parecerse a quien nos asemejó a Él

			Desde la misma predicación de Jesús, se nos invitó a ser santos según esa perfección que coincide con el corazón de Dios: «Sed santos como es Santo vuestro Padre celestial»1. No es una comparanza cualquiera, sino de una audacia que casi es rayana con la osadía, si no viniera de los labios de Jesús. Y remachará el Concilio Vaticano II con esa llamada universal a la santidad que propone a todos los cristianos según su eclesial vocación: la santidad ya no es privilegio o prerrogativa sólo de una parte de los hijos de la Iglesia, sino una llamada a todo el pueblo de Dios2. Porque, como decía Luigi Giussani, «hay una acepción de la palabra santidad que se refiere a una imagen de excepcionalidad representada por una aureola. Sin embargo, el santo no es profesión de minorías ni una pieza de museo. La santidad es la sustancia de la vida cristiana»3. Tan sustancial de la vida cristiana, que podemos decir que está llamada a vivir las cosas todas santamente, es lo que constituye nuestra vida cotidiana. En este sentido dice el papa Francisco algo que desvela su visión de una santidad llena de cercanía: «me gusta ver la santidad en el pueblo de Dios paciente: a los padres que crían con tanto amor a sus hijos, en esos hombres y mujeres que trabajan para llevar el pan a su casa, en los enfermos, en las religiosas ancianas que siguen sonriendo. En esta constancia para seguir adelante día a día, veo la santidad de la Iglesia militante. Esa es muchas veces la santidad ‘de la puerta de al lado’, de aquellos que viven cerca de nosotros y son un reflejo de la presencia de Dios, o, para usar otra expresión, ‘la clase media de la santidad’»4.

			Esta santidad es la forma que nos configura con Cristo, la que hace las cuentas con la belleza, la bondad y la verdad que en Jesús se nos ha presentado como camino que retoma la imagen y la semejanza que el pecado nos había hecho perder desde la inocencia original. Será el genio del gran teólogo Hans Urs von Balthasar quien establecerá en esos transcendentales (pulchrum-belleza, bonum-bondad, verum-verdad) la forma que nos identifica como cristianos. En su importante trilogía, el teólogo suizo señala una conexión inseparable entre estos tres transcendentales de la belleza, la bondad y la verdad, auténtica forma cristiana de la santidad. Dice Balthasar: «Nuestra palabra inicial se llama belleza… La belleza, en la que no nos atrevemos a seguir creyendo y a la que hemos convertido en una apariencia para poder librarnos de ella sin remordimientos. La belleza, que (como hoy aparece bien claro) reclama para sí al menos tanto valor y fuerza de decisión como la verdad y el bien, y que no se deja separar ni alejar de sus dos hermanas sin arrastrarlas consigo en una misteriosa venganza. De aquel cuyo semblante se crispa ante la sola mención de su nombre (pues para él la belleza sólo es chuchería exótica del pasado burgués) podemos asegurar que —abierta o tácitamente— ya no es capaz de rezar y, pronto, ni siquiera será capaz de amar»5.

			Esto es lo que san Francisco aplicaba a la unidad armoniosa entre las virtudes: en todas ellas nos jugamos nuestra santidad como cristianos, y censurar alguna de ellas es desbaratar hasta su ruptura la vivencia de las demás virtudes: «El que tiene una y no ofende a las otras, las tiene todas. Y el que ofende a una, no tiene ninguna y a todas ofende»6. En efecto, la santidad es la forma de la vida cristiana, como una bondadosa y verdadera manera de testimoniar la belleza de Dios en medio de nuestro mundo. La santidad es el reflejo que atestigua la imagen y semejanza que nuestro Creador imprimió en nosotros al llamarnos a la vida por Él creada. Esta es la gloria bella y embellecedora de la que habla Balthasar: «En un mundo sin belleza —aunque los hombres no puedan prescindir de la palabra y la pronuncien constantemente, si bien utilizándola de modo equivocado—, en un mundo que quizás no está privado de ella pero que ya no es capaz de verla, de contar con ella, el bien ha perdido asimismo su fuerza atractiva, la evidencia de su deber-ser realizado; el hombre se queda perplejo ante él y se pregunta por qué ha de hacer el bien y no el mal… En un mundo que ya no se cree capaz de afirmar la belleza, también los argumentos demostrativos de la verdad han perdido su contundencia, su fuerza de conclusión lógica»7.

			Todo esto nos jugamos con la forma de la santidad que deja de serlo cuando mancha la belleza, pervierte la bondad y confunde la verdad. Necesita cada generación ser salvada por una gracia que Dios siempre concede al presentar en cada tiempo un modelo de santidad contemporánea que sea el grito de la inocencia primera antes del pecado, que ha sido propuesta como camino, verdad y vida en la Belleza del Hijo por antonomasia, como dijo Jesús en el contexto de aquella cena postrera8.

			En su exhortación apostólica, ya citada, sobre la llamada a la santidad en el mundo actual, Gaudete et exsultate, el papa Francisco ha querido rescatar esta vocación que no puede jamás ser reducida ni secuestrada sólo por una parte de los miembros de la Iglesia de Dios, dado que «para ser santos no es necesario ser obispos, sacerdotes, religiosas o religiosos. Muchas veces tenemos la tentación de pensar que la santidad está reservada solo a quienes tienen la posibilidad de tomar distancia de las ocupaciones ordinarias, para dedicar mucho tiempo a la oración. No es así. Todos estamos llamados a ser santos viviendo con amor y ofreciendo el propio testimonio en las ocupaciones de cada día, allí donde cada uno se encuentra. ¿Eres consagrada o consagrado? Sé santo viviendo con alegría tu entrega. ¿Estás casado? Sé santo amando y ocupándote de tu marido o de tu esposa, como Cristo lo hizo con la Iglesia. ¿Eres un trabajador? Sé santo cumpliendo con honradez y competencia tu trabajo al servicio de los hermanos. ¿Eres padre, abuela o abuelo? Sé santo enseñando con paciencia a los niños a seguir a Jesús. ¿Tienes autoridad? Sé santo luchando por el bien común y renunciando a tus intereses personales»9.

			Habría, pues, muchas maneras de vivir nuestra vida cristiana, pero nunca puede ser un modo aislado, autosuficiente, solitario. Sencillamente, dejaría de ser cristiana o nunca lo habría llegado a ser. Porque Dios no es aislamiento, ni autosuficiencia, ni solitariedad. Ha querido revelársenos y hemos descubierto por ese gesto gratuito de su amor, que Él es comunión de Personas. Son distintas como tales, pero tienen la misma condición divina. El Padre que quiere al Hijo, y que lo quiere en el Amor. Esta es la quintaesencia de nuestra fe, que sólo los cristianos profesamos. No se debe a que seamos más perspicaces, o hayamos sido más profundos, ni siquiera necesariamente más virtuosos y coherentes. Si sabemos lo que sabemos de Dios, es porque Él nos lo ha contado. Lo ha hecho a través de una larga historia, que tuvo su momento cenital en la encarnación humana de su Verbo, cuando su Palabra eterna se hizo voz en nuestra historia, y cuando desde su condición Filial se hizo también nuestro hermano. Así nos fue contando entre gestos y palabras, entre milagros y parábolas, lo mucho que le importamos nosotros como criaturas a quien nos hizo como Creador llamándonos a la vida.

			Pero no se aceptaron las reglas de juego, y prendió el incendio que nos empujó a una tentación con trampa. «Seréis como Dios»10, fue el señuelo, y tras él, la tragedia de un pecado original y originante11. No obstante, una historia tan larga como la misma humanidad, fue testigo de la paciencia de Dios para con sus criaturas rebeldes y caprichosas que porfiaron ser como Él por sí mismas tomando las frutas prohibidas, levantando las torres de Babel indebidas y adorando becerros de oro, como expresión torpe y maldita de todas sus engañifas perdedoras y perdidas. En esa paciencia divina, aparece en el libro de la Sabiduría un anticipo de cómo aquella historia tendría un final tan inesperado como inmerecido: «Cuando un silencio lo envolvía todo, y la noche se encontraba en la mitad de su carrera, tu Palabra todopoderosa, Señor, saltó de tu trono real de los cielos a una tierra condenada al exterminio»12. Toda la historia de la salvación pende de esta verdad expresada por el autor sapiencial: un silencio y una oscuridad que han sido vencidos, ganados por una palabra acampada que nos ha traído la luz que no conoce ocaso. Dios ha puesto su tienda en medio de todas nuestras contiendas. Así es la historia a la que se nos llama13.

			A partir de entonces, un compás de espera que siglos duró, sin cuartel ni descanso, con duelo y sin reposo. Los propios de tener que trabajar con sudor, engendrar con dolor, y sabernos extraños hijos como si fuésemos huérfanos y sin gozo fraterno ante nuestros prójimos que se convertían en adversarios y rivales. Pero Dios no se escapó, no quiso dejarnos al pairo de ningún abismo, y entonces decidió salir de nuevo a nuestro encuentro. Esta es la historia larga y hermosa que desde aquel día el Señor volvió a escribir dejando que cada día trajera su argumento, con su ensueño y su afán. La paciencia de Dios será siempre nuestra salvación, como decía la segunda carta de san Pedro14.

			Un sinfín de enviados que vinieron a acompañar a ese Pueblo errante y perseguido, a ese hombre y mujer heridos, que a pesar de todo tenían escrito en su corazón cuál era su origen y hacia qué destino se encaminaban sin censura sus pasos con una incensurable inquietud en su corazón, según la bella expresión agustiniana15. Pero en medio de esta nostalgia infinita, en medio de todo cuanto es posible imaginar sin verlo, se mezclaban tantos momentos oscuros, mediocres, confusos, de temores ante Dios, de enfrentamientos con los hermanos, y de rupturas íntimas de cada uno en sus adentros. Dios se tomó tiempo, respetó a esa criatura humana tan poco respetuosa de sí misma, y tomó la decisión salvadora de venir por sí mismo a traernos su mensaje siendo Él el mensajero16.

			En este punto, queda todavía lejos la conciencia clara de ser llamados a una santidad que nos devuelve la posibilidad de parecernos al tres veces Santo que nos creó17, pero representará la trama de la historia de salvación que describe y acompaña la andadura humana vinculada a un pueblo escogido cual paradigma como fue Israel, y luego el nuevo Israel que es la Iglesia, nos señala la trama que Dios mismo quiso escoger. Los santos serán quienes mejor comprenderán y abrazarán esta divina osadía. Hemos de tener mesura para ver el itinerario hacia la santidad que se presenta en esa historia con una calma pacífica que tantas veces se hace lenta, pero jamás con una indiferencia pasiva de quien renuncia a la llamada. Ahí está ese derrotero bondadoso por el cual hemos sido encontrados y sostenidos de modo tan inesperado como inmerecido, pero que representa el camino cristiano que nos conduce hacia el Dios Santo acompañados por nuestros hermanos los santos, esos mejores hijos de la Iglesia, en los que Dios nos ofrece «el ejemplo de su vida, la ayuda de su intercesión y la participación en su destino; para que, animados por tan abundantes testigos, cubramos sin desfallecer la carrera que nos corresponde»18.

			2. El relevo de unos discípulos llamados a la misma misión

			Un punto de inflexión será el acontecimiento cristiano que representa la encarnación del Hijo de Dios. Esa presencia inaudita que introduce un factor de novedad capaz de cambiar la vida que acepta cruzarse con ella. Lo decía con fuerza Benedicto XVI en su primera encíclica: «No se comienza a ser cristiano por una decisión ética o una gran idea, sino por el encuentro con un acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello, una orientación decisiva»19.

			Por ello hemos de volver a ese punto de encuentro en el que la llamada a la santidad toma rostro y se hace camino en el ministerio de Jesús, redentor del hombre. Al marchar de nuevo al Padre aquel Hijo bienamado, no se marchó deshaciéndose de la humanidad que asumió sin dejar de ser Dios. Se llevó nuestra humanidad en la suya, para que entrase en el cielo esperado el latido de nuestro corazón que palpita en sus entrañas divinas. Pero mientras se despedía de sus discípulos, dejó dicho que quedaba una promesa en el aire: el Padre y el Hijo enviarían al Espíritu como abogado y consolador20. Esta es la cumbre de la fe de la Iglesia, que acoge esa promesa como cumplimiento en el tiempo de lo que el mismo Jesús les dijo a sus discípulos en aquella cena postrera.

			Hubo un adiós tras los acontecimientos de la pascua, quedando difusa tal vez aquella promesa del envío del Espíritu Santo que Jesús hiciera semanas antes en su discurso de la última cena. En aquel mismo cenáculo de confidencias, estando ahora en oración con María y otros discípulos, se nos acerca dos escenas bien distintas en la mañana de Pentecostés: una la de los discípulos encerrados en el cenáculo por miedo a los judíos. Otra, la plaza de Jerusalén atestada de gentes que venían del mundo entero conocido como si hubieran sido convocados allí para escuchar o recibir algo21. Son dos ámbitos que nos resultan familiares a nosotros en no pocos sentidos: la encerrona del miedo y la plaza de los desafíos, cuando a nuestra vez ponemos nuestro nombre y domicilio. Había miedo de todos los colores, había sospecha ante cualquier sobresalto, y las puertas cerradas a cal y canto. Pero allí estaba María, la Madre de Jesús, que transformó aquella encerrona en un retiro de adviento pentecostal: esperar, les dijo, estamos aquí para esperar, porque se nos hizo una promesa que no defraudará. Hemos de poner nombre a nuestras preguntas, y abrir el corazón para que cuando llegue el cumplimiento de la promesa que hizo Jesús, reconozcamos en él la respuesta.

			La historia cristiana representa el cumplimiento puntual de la promesa de Jesús, un Pentecostés prolongado y actualizado para cada generación, en el cual el Espíritu vuelve a hacer realidad ese estupor de los primeros discípulos ante el Señor, y el estupor de las gentes venidas a Jerusalén ante los discípulos espiritualizados en la mañana de Pentecostés: otras culturas, lenguas, gentes... tienen también acceso a las maravillas de la salvación de Dios. Este Pentecostés prolongado en el tiempo como un permanente cumplimiento de la promesa de Jesús es lo que ha dado lugar a tantos carismas que han ido construyendo la Iglesia, acercando el Evangelio eterno a cada generación temporal. En el fondo, la historia de la Iglesia es la historia de los cristianos que han acogido el don de Pentecostés en medio de sus vidas, desafíos y avatares.

			De este modo, podemos decir que la promesa del Espíritu se cumple en el tiempo de la Iglesia cuando en cada generación surge un carisma (don del Espíritu) que con su vigor recuerda y lleva a su plenitud lo que habiendo dicho ya Jesús se olvida, o no se acaba de entender. Podemos olvidar o traicionar lo que este Dios Trinidad nos ha dicho y mostrado, pero en los santos fundadores el Espíritu nos vuelve a decir lo que se nos dijo por Jesús, como oyente y adorador del Padre Dios, y esto sucede en la larga encrucijada de la historia en donde toma forma de belleza y bondad, lo que el pecado deforma con sus olvidos y traiciones22. El catolicismo ha subrayado una y otra vez la necesidad de mirar a determinados sitios —lugares de peregrinación— y a determinados rostros —los santos—, porque el espacio y el tiempo son las únicas coordenadas para reconocer y localizar una presencia real23.

			Hay personas que prefieren no hacerse preguntas, o rodearlas como mejor pueden para evitar la provocación de los interrogantes que nosotros no sabemos resolver. Esto nos deja pobres y vulnerables, y entonces tratamos de salirnos por la tangente del divertimento, por la vereda de la distracción, por el abismo de cualquier frivolidad propia o ajena, para maquillar la provocación que la vida nos impone con las preguntas esenciales sin que nosotros podamos controlar o manipular las respuestas. En esto estaban aquellos discípulos con María, orando y esperando. Pero, de repente, unas llamas trajeron luz a sus vidas apagadas, y acercaron su lumbre a sus sospechas heladas. Las puertas y ventanas hicieron saltar sus cepos y cerrojos, y pudieron asomarse a la vida real de tanta gente venida de todo el mundo como si hubiera hecho Dios con todos ellos una quedada.

			Salieron de su escondrijo, dejaron atrás sus miedos y sus lágrimas, dejaron de mirar a un cielo evasivo y se lanzaron a contar algo inaudito, algo que no podían censurar en sí mismos, se lanzaron a cantar la Buena Noticia de que Dios no era rival en sus desgracias sino cómplice de lo mejor de sus vidas. Las maravillas de Dios se entendían en todas las lenguas, el bálsamo de su gracia ponía ternura en sus desgarros, y el horizonte malagüero de sus desdichas dejaba espacio para el amanecer de la verdadera alegría. En aquella mañana de pentecostés, Dios volvió a pasear su pascua, su paso renovado a la hora de la brisa, llenando de luz y esperanza los corazones que esperaban tal vez sin saberlo, que algo aconteciese, que alguien viniera a decirlo con belleza y regalarlo sin ningún precio.

			Nosotros, dos mil años después, también andamos entre nuestras tentaciones de mirar devotamente distraídos al cielo, o afanarnos desesperados en los desafíos de la tierra. Y sentimos los miedos de todas las clases, y los cansancios de toda ralea, mientras que censuramos las preguntas que nos hacen mendigos de las respuestas verdaderas. Es ahí donde Dios nos espera, nos abraza y nos abre el significado misterioso que puede ir dejando en nosotros y entre nosotros esta dura experiencia.

			Pero aquel Espíritu tenía como misión la de «recordar» y «culminar en plenitud de la verdad», lo que a través de la historia de la humanidad se olvidaría o seguiría sin entenderse24. Traiciones y falta de comprensión honda, nos harían ignorantes y necios, pero Dios no quiso resignarse a semejante despropósito y desvarío. Ese Espíritu vino en aquella mañana de Pentecostés para eso: para recordarnos lo olvidado y enseñarnos lo no entendido. No obstante, quienes no estábamos en aquella plaza, quienes no hablábamos aquellas lenguas, quienes nacimos después en tantos otros lugares y en otros tiempos, quienes hemos crecido en otras matrices culturales, ¿cómo haríamos para poder acceder a las maravillas de Dios que en todos los idiomas se cantaron por parte de unos discípulos llenos de fuego?

			3. Los santos, recordación de ese momento de audacia encendida y espiritual

			Es donde entra lo que llamamos el don de nuestros hermanos los santos. Ellos han puesto el domicilio de sus circunstancias y la fecha de sus edades, para que cuanto el Padre nos dio para siempre en su Hijo, eso que nosotros tendemos a olvidar y a traicionar con nuestra mediocridad, cansancios y pecados, el Espíritu siguiera recordándolo y continuase haciéndonos capaces de comprenderlo. Esto es, cabalmente, lo que han hecho y siguen haciendo los santos.

			En estas páginas, nos acercamos a un santo particularmente «cristiano». Francisco de Asís ha tenido ese raro título en la tradición eclesial que lo identifica no sólo como un «verdadero cristiano», sino como «otro Cristo», como luego veremos. Así se le reconoció en la Edad Media. Alguien que, por su sencillez, su profundidad, su radicalismo evangélico, pudo vivir y testimoniar lo que es la santidad, la santidad amable, la que da gloria a Dios mientras es bendición para los hermanos.

			Mi condición de hijo espiritual de san Francisco, hace que muchas veces me haya acercado a esa compañía, la de este santo, como una ayuda inmerecida y, para mí, imprescindible, para que yo llegue al destino para el que fui llamado en medio de los avatares diversos de mi biografía, y las distintas responsabilidades que he recibido en la Iglesia. Un santo verdadero siempre será eso: una compañía para el destino25, en el sentido de llegar a vivir y expresar biográficamente la llamada que ha recibido de parte de Dios para aportar su insustituible originalidad a la historia. Este sería el destino. No un entretenimiento piadoso que me evade, no un atajo para tener bajo control mis pretensiones devotas, sino sencillamente una compañía a mi lado. No me suple en nada, pero sí que me acompaña en todo, sosteniendo desde el ejemplo de su vida y la intercesión desde el cielo, a este hermano menor, pequeño por tantos motivos, que halla en san Francisco un recuerdo vivo que me corresponde, para que sea fiel a mi vocación última y primera, a mi destino.

			4. La teología del santo

			Recientemente ha habido un interés por la teología de los santos26. Acaso estamos ante una novedad que viene a madurar en su evolución argumental lo que ya hace años empezó Hans Urs von Balthasar con su célebre binomio de teología y santidad. Es el corazón inquieto (cor inquietum) del que nos hablaba san Agustín y del que tenemos preciosas aportaciones en algunos teólogos contemporáneos27 cuando apuntaban a esa teología arrodillada de la que hablaba el ilustre teólogo suizo a propósito del divorcio entre santidad y teología: «En tanto fue una teología de santos, la teología fue una teología orante, arrodillada: por ello fueron tan inmensos su provecho para la oración, su fecundidad para la oración, su poder engendrador de oración. Hubo algún momento en que se pasó de la teología arrodillada a la teología sentada. Con ello se introdujo en la teología la división [...] La teología ‘científica’ se vuelve extraña a la oración y, por consiguiente, desconoce el tono con el que se debe hablar sobre lo santo. Entretanto, la teología ‘edificante’, al ir progresivamente perdiendo contenido, sucumbe no raras veces a una unción falsa»28.

			Esta es la teología de los santos, la que nos permite asomarnos al relato cristiano que se describe en una biografía humana que, tras su encuentro con Cristo, ha sido para siempre cambiada. Es el encuentro que cambia el sopor de la mediocridad cotidiana al estupor de esa vida transformada. Y esto implica la totalidad de la entrega con la que el santo ha decidido toda su vida por el Señor. Recuerda Giussani que «abandonar todo por Cristo supone comprometer todas las fuerzas del yo. Lo característico de la vida cristiana o de la santidad es que todo se hace por un amor; la dinámica de la vida es una actividad por Alguien; el significado único de la vida es el de ser un don»29.

			a) El santo como prolongación de Pentecostés

			En una lectura comparada de las religiones, el cristianismo destaca originalmente por el carácter experiencial, vivencial, que pone en juego todos los factores que constituyen una persona humana. Efectivamente, el dinamismo propio de la vida cristiana incluye un sinfín de elementos que abrazan toda la existencia del hombre concreto e histórico y, por lo tanto, no se deja encorsetar por cualquier reducción: el Cristianismo no es sólo un sistema de pensamiento (pues acabaría en intelectualismo), no es sólo un orden ético-moral (ya que terminaría en moralismo), no es sólo una expresión religiosa (porque finalizaría en pietismo), sino que los incluye todos en justa armonía, interesando al universo intelectual, afectivo, moral y religioso en el que se desarrolla la trama biográfica de una persona, con toda su carga de libertad, de gracia, de luminosidad y de penumbra.

			No obstante, este dinamismo de la vida cristiana no es el resultado de una decisión privada del hombre. Se trata otra de nota caracterizante del cristianismo: no es el camino humano individual del acceso al mundo transcendente, sino que es sobre todo un encuentro. Tal dinamismo cristiano es fruto de un encuentro entre la gracia que viene de Dios y que se ha manifestado plenamente en Jesucristo, y la libertad que reside en el hombre. Gracia y libertad se conjuntan en ese encuentro salvífico entre Dios y el hombre, y se desarrollan dentro de la obediencia responsable por parte del hombre (libertad) que escucha y secunda cuanto Dios le dice y le posibilita (gracia).

			La historia es maestra de experiencia cristiana en cuanto que es el lugar en donde nace, crece y madura siempre el hecho cristiano. Y el primer dato atendible de la historia cristiana es, precisamente, la entrada de Jesucristo en la humanidad: historia eterna de Dios encarnada en la historia de los hombres.

			«Al llegar la plenitud de los tiempos, envió Dios a su Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley, para rescatar a los que se hallaban bajo la ley, y para que recibiéramos la filiación adoptiva»30. En este texto de Pablo se sintetizan los diferentes «realismos» del acontecimiento cristiano contra cualquier intento de reducción: Jesucristo se ha hecho hombre naciendo de una mujer (realismo biológico), en una coordenada religiosa y cultural precisa: la ley (realismo histórico), en un tiempo de plenitud preanunciado y esperado (realismo mesiánico), y con una misión concreta: rescatar al hombre de toda esclavitud para hacerlo hijo de Dios por adopción (realismo teológico-soteriológico). Igualmente, aparece en el evangelio de Lucas esta historia cristiana que da comienzo en Jesucristo, apuntando el adverbio «hoy» (s¾meron) para indicar que la salvación y la gracia que viene de Dios, ha sido manifestada como vocación y como posibilidad ante la libertad de los hombres. El evangelio de san Lucas desarrolla un hoy teológico, no simplemente cronológico31, porque se refiere a la plenitud de los tiempos mesiánicos; ha aparecido la gracia salvadora de Dios32 que se nos concedió desde toda la eternidad pero que sólo ahora-hoy se nos ha manifestado en la revelación de Cristo Jesús33:

			- «Hoy os ha nacido, en la ciudad de David, un salvador, que es el Cristo Señor»34.

			- «Comenzó, pues, a decirles: ‘esta Escritura, que acabáis de oír, se ha cumplido hoy’»35.

			- «El asombro se apoderó de todos, y glorificaban a Dios. Y llenos de temor, decían: ‘Hoy hemos visto cosas increíbles’»36.

			- «Jesús le dijo: ‘Hoy ha llegado la salvación a esta casa, porque también éste es hijo de Abraham’»37.

			- «Jesús le dijo: ‘Yo te aseguro: hoy estarás conmigo en el Paraíso’»38.

			Escribe el P. Chantraine al respecto que «su hoy no es solamente el momento presente, como no es sólo el periodo de su vida mortal; es el tiempo de su misión universal de salvación. Es al mismo tiempo, su Kairós, el momento imprevisible de su venida, y el tiempo en el cual actúa el Espíritu [...]. Y, además, el hoy del Señor Jesús es aquél de su Iglesia [...]. Y, en el hoy de la Iglesia, es el Espíritu de Jesús que, por ejemplo, escogiéndose a Bernabé y Pablo para la obra a la cual los había llamado (Cf. Hch 13,2), escoge en los momentos sucesivos de nuestras historias el momento favorable, el Kairós, en el cual el hoy del Señor Jesús se inserta dilatándolo»39.

			Si consideramos el hoy salvífico de la hora de Dios manifestada en su Hijo, desde una perspectiva condicionada por elementos que enmarcan en un espacio y en un tiempo un acontecimiento, entonces tendríamos que la así llamada historia cristiana comenzaría y terminaría en Jesucristo: una gracia manifestada en Él, pero que tan sólo afectó la realidad espacio-temporal en la que se enclavó la biografía de Jesús: una época, una región, una cultura, una lengua, una generación.

			Por el contrario, sabemos que algo sucedió para que estos condicionantes espacio-temporales fueran debidamente «superados», según la promesa hecha por Jesús en el discurso de la última cena: «Mucho tengo todavía que deciros, pero ahora no podéis con ello. Cuando venga él, el Espíritu de la verdad, os guiará hasta la verdad completa»40. El acontecimiento de Pentecostés es, precisamente, la superación de todos estos límites geográficos, cronológicos, culturales y generacionales, como evidencia el relato del libro de los Hechos de los Apóstoles: «Al llegar el día de Pentecostés, estaban todos reunidos en un mismo lugar. De repente vino del cielo un ruido como el de una ráfaga de viento impetuoso, que llenó toda la casa en la que se encontraban. Se les aparecieron unas lenguas como de fuego que se repartieron y se posaron sobre cada uno de ellos; quedaron todos llenos del Espíritu Santo y se pusieron a hablar en otras lenguas, según el Espíritu les concedía expresarse. Había en Jerusalén hombres piadosos, que allí residían, venidos de todas las naciones que hay bajo el cielo. Al producirse aquel ruido la gente se congregó y se llenó de estupor al oírlos hablar cada uno en su propia lengua. Estupefactos y admirados decían: «¿Es que no son galileos todos estos que están hablando? Pues ¿cómo cada uno de nosotros los oímos en nuestra propia lengua nativa? Partos, medos y elamitas; habitantes de Mesopotamia, Judea, Capadocia, el Ponto, Asia, Frigia, Panfilia, Egipto, la parte de Libia fronteriza con Cirene, forasteros romanos, judíos y prosélitos, cretenses y árabes, todos los oímos hablar en nuestra lengua las maravillas de Dios»41.

			La historia cristiana representa el cumplimiento puntual de la promesa de Jesús, un Pentecostés prolongado y actualizado para cada generación, en el cual el Espíritu vuelve a hacer realidad ese estupor de los primeros discípulos ante el Señor, y el estupor de las gentes venidas a Jerusalén ante los discípulos espiritualizados en la mañana de Pentecostés: otras culturas, lenguas, gentes... tienen también acceso a las maravillas de la salvación de Dios. Lo pudimos estudiar en nuestro trabajo sobre la teología de la vida consagrada42.

			Este Pentecostés prolongado en el tiempo como un permanente cumplimiento de la promesa de Jesús es lo que ha dado lugar a tantos carismas que han ido construyendo la Iglesia, acercando el Evangelio eterno a cada generación. En el fondo, la historia de la Iglesia es la historia de los cristianos que han acogido el don de Pentecostés en medio de sus vidas, desafíos y avatares. Estos cristianos han ido desempolvando palabras olvidadas de Jesucristo, o han subrayado con especial luz algunas de las que tenía especial necesidad la oscuridad de su mundo coetáneo. Los seguidores del Señor, sus diferentes discípulos en un tiempo y en un espacio concretos, han realizado una doble función: «instaurar en su tiempo la vida de las primitivas comunidades cristianas y recordar al mundo, con su existencia, una palabra de Jesús, una actitud, un hecho de su vida, porque esa época determinada tiene una necesidad particular de que se lo repitan. Ahí están rememorando para el mundo unos la pobreza de Jesús, otros la pureza, otros su sencillez, su mansedumbre, o su fuerza, o su obediencia; unos reviven su anulación, otros continúan su oración, su predicación, su celo misionero; otros recuerdan su pasión, su sangre, su sacratísimo cuerpo; otros su corazón, su amabilísimo rostro, sus llagas, su resurrección [...]. Está quien lo descubre de nuevo en el hombre de su tiempo, amenazado, despojado de sus derechos, prófugo, hambriento, ignorante, prisionero, moribundo [...]. Son distintos estilos de vida cristiana, pero siempre auténtica e íntegra; son hombres y mujeres que ofrecen al mundo, como especialistas del evangelio, las medicinas del espíritu»43.

			b) Seguir e imitar a Jesucristo: vocación y tarea del santo

			Cuanto hemos afirmado hasta aquí sobre el cumplimiento de la Promesa de Jesús en un permanente Pentecostés que ha ido jalonando la historia de la Iglesia, asume un particular punto de explicación en una temática vinculada tanto a la teología del fundador como a la historia de la espiritualidad cristiana: la sequela-imitatio Christi. Son dos conceptos diferentes de suyo, pero mutuamente conexos. La «sequela implica un camino exterior, hecho de gestos y decisiones, que expresan claramente un caminar tras Jesús. Imitación, por el contrario, apela al esfuerzo moral (y místico) para reproducir los rasgos de Jesús visto como modelo de toda la vida cristiana»44.

			En todo el Antiguo Testamento la sequela tiene una perspectiva más bien colectiva del Pueblo escogido, que trata de vivir en la obediencia a sus mandamientos caminando en los senderos del Señor, en su presencia. Es importante esta relación entre sequela y via o camino que se desarrollará en el periodo del éxodo y durante el exilio babilónico45.

			Cambia el panorama en el Nuevo Testamento, porque la persona de Jesús encarna el camino de Dios, su verdad y su vida46, y por lo tanto seguir los caminos de Dios reflejando su santidad tiene una directa referencia a Cristo. En los escritos neotestamentarios, el vocabulario de la sequela gira en torno al término griego akoloutheõ (seguir, ir detrás de) y sus derivados47, si bien su uso no es uniforme y habría que hacer un desarrollo matizado según los diversos libros del Nuevo Testamento. No obstante podemos señalar que la sequela Christi tiene básicamente dos perspectivas: la primera se refiere a la elección que harán los discípulos de unirse a Jesús, de «estar con Él»48, de «seguirle»49, de «ir detrás de Él»50, una vez que Él les hubo llamado. Este seguir a Cristo para compartir su vida terrena, para aprender su enseñanza y abrazar su destino irá adquiriendo otro significado —inclusivo, no excluyente de esto—, después de la muerte-resurrección del Señor. Estar con Él significa «seguir sus huellas»51, huellas que significan la adhesión a su Persona, la comunión honda con su Palabra y su Presencia, prolongando en la historia de la Iglesia lo que en Él tuvo comienzo plenificado: el Reino, cuya prolongación es siempre carismática, es decir, fruto de una ulterior llamada del Espíritu.

			En este sentido dice Turbessi: «que ha habido un progreso en la inteligencia del seguimiento de Cristo es un hecho bastante obvio y que hoy está demostrado por la crítica literaria de los escritos evangélicos. La llamada al seguimiento, lanzada por Jesús a los primeros seguidores, continuó resonando en la Iglesia primitiva en el tiempo posterior a la Pascua. Los fieles viven en la comunión espiritual con su Señor glorificado, pero él está siempre presente entre los suyos. Éstos se someten a su palabra, que continúa siendo siempre válida y salvadora. La llamada a su seguimiento se extiende ahora a todos los creyentes: ellos tienen que responder plenamente a esa invitación según la vocación individual y su carisma particular. En este contexto eclesial, seguir a Jesús servirá para expresar no sólo la actitud radical ante Cristo y su mensaje —vincular la propia vida a Cristo y a su reino— sino también una actitud moral de carácter muy definido y preciso. En un tiempo posterior, incluso una realidad ontológica: el ‘seguimiento’ de Cristo será entonces sinónimo de imitación de Cristo»52.

			Como ya hemos apuntado anteriormente, toda esta larga tradición espiritual bíblica en torno al seguimiento-imitación de Cristo, va a configurar de un modo especialísimo el florecer de las diferentes formas de radicalismo evangélico en diversos carismas eclesiales que se irán configurando a través de los siglos: desde la primitiva comunidad de Jerusalén, pasando por los anacoretas, los primeros cenobitas, el monacato en todas sus formas, los mendicantes, las formas de vida apostólica, las congregaciones modernas, los institutos seculares, hasta el nuevo fenómeno de los movimientos eclesiales53.

			Una clave de lectura de este fenómeno de los santos fundadores es la apuntada por Walter Dirks54 y Jesús Álvarez Gómez55, en cuanto que afirman que estos santos son una oportuna y nueva aportación del Espíritu Santo, dador de los carismas a la Iglesia y para la edificación de ésta56, en una encrucijada concreta. Los santos, en especial los fundadores, han sido la respuesta de Dios a los desafíos y urgencias que se podían dar en una situación histórica particular. «El santo no actúa por propio capricho: siempre es llamado de una u otra forma. Aquí se trata de una determinada respuesta, es decir, de la vocación a responder a un reto histórico»57.

			No se trata, por lo tanto, de una simple respuesta que una persona da a Dios privadamente, sino que esa fidelidad siempre tiene unas consecuencias públicas, sociales, eclesiales —como igualmente sucede con la infidelidad—. Hay, obviamente, una dimensión personal en quien responde, y su fidelidad tiene una inmediata repercusión en su historia individual de salvación, pero en la medida en que la vocación recibida responde a un carisma de Dios, tal carisma transciende la persona y lo alarga a toda la Iglesia. Así lo apunta Giacomo Martina al hablar de los santos fundadores como quienes despiertan la conciencia de la Iglesia para que ésta tienda siempre a Dios: «siempre que la vida eclesial está en peligro de desplazarse del centro a la periferia, del espíritu a la letra de la ley, han aparecido estos heraldos de Dios. Son ellos la espada que Dios ha traído al mundo, los profetas del Nuevo Testamento. La voz de Dios en el mundo y, al mismo tiempo, el grito de la humanidad hacia Dios. La aparición de tales heraldos no está sometida a ninguna ley; es como el amor divino, que juega libremente en la Iglesia»58.

			Enumerando algunos elementos que constituyen el ser de los santos como aportación de parte de Dios a los desafíos históricos, podemos indicar los siguientes:

			1. Deben ser hijos de su tiempo. - Son personas que, frecuentemente, han vivido su época con una grande pasión, es decir, que han vibrado, han sufrido y gozado con lo que una generación tenía como empeño, como lacra, como esperanza. No han sido personas ajenas a su momento histórico ni refugiándose nostálgicamente en el pasado ni fugándose ficticiamente hacia el futuro. Han vivido su hoy con pasión y responsabilidad, lo cual es muy importante para comprender que Dios en ellos responde de modo concreto a la encrucijada de una época.

			2. Marcados por el Evangelio. - No son simplemente personas con una sensibilidad histórica notable, sino que, en el surco de su apertura humana, también tiene cabida el Evangelio y, por lo tanto, el Reino de Dios forma parte de su modo de ver la realidad, de sufrirla y de gozarla. La realidad lúcidamente vista, no es juzgada en base de baremos sociológicos, culturales, políticos o económicos, sino que es el Evangelio de Cristo lo que se torna en clave de comprensión de toda esa realidad.

			3. Portavoces de una Palabra de Jesucristo. - El juicio evangélico que los santos realizan tiene también una concreción precisa: ellos no hablan desde sí mismos sino desde Otro y por Otro, más aún: hablan la Palabra de Otro. Por eso se les puede decir que son verdaderos porta-voces. Esa Palabra que anuncian como juicio evangélico sobre una realidad toma una forma carismática: son llamados a ser recordación y memoria viva de una Palabra de Jesús, completando así en la historia sucesiva lo que en el Señor tuvo su comienzo definitivo.

			4. Convocadores de una comunidad. - Finalmente, si el santo en cuestión no ha recibido simplemente un carisma personal que empieza y termina en él mismo, sino que tiene una relevancia comunitaria, entonces estamos ante una Palabra recordada por ese santo pero que genera una adhesión eclesial dando lugar a una nueva familia religiosa que es convocada en y para la escucha, en y para el testimonio profético de esa Palabra recibida por el fundador o fundadora.

			Todo esto significa el santo cuando es un fundador de una nueva familia religiosa o una nueva comunidad como don de Dios en el tiempo de la Iglesia, pero podría ser, lógicamente, que haya un santo que no esté llamado a fundar ninguna comunidad. En ambos casos, el testimonio de su vida y el ejemplo de su afecto por Cristo representa esa compañía a la que antes nos referimos como una ayuda providencial para llegar cada uno de los que lo han tratado y conocido de alguna manera, a su propio destino vocacional.

			5. Presentación de este libro sobre san Francisco

			Digamos una breve palabra sobre el trazado sobre esta historia de santidad concreta que es san Francisco de Asís, que se mueve entre la leyenda y la historia, tal y como bien acertó a señalar Carlos Amigo en su bella aproximación biográfica al Poverello de Asís59. Con diferentes aproximaciones, he querido describir las diversas claves de esta santidad vigorosa y tierna a la vez que representa el Poverello.

			En el primer capítulo abordo la imagen que sobre san Francisco había en aquella convulsa y cambiante Edad Media. Eran muchas las novedades que política, cultural y eclesialmente se estaban facturando. Dios quiso también poner su grano de arena, y quiso regalar en aquella encrucijada a los santos contemporáneos, entre los que destaca con su propia luz que reverberaba la del Señor, Francisco de Asís. Un «alter Christus», que viene a ser como allí explico, «Cristo otra vez».

			El segundo capítulo tiene una intención de síntesis de lo que significa la espiritualidad que nace de san Francisco, situando al Poverello en su propio itinerario, que identificará a la familia religiosa que nace de él, y que inaugura una forma original de ser y de estar como cristianos. Quedará para la posteridad, esa preciosa herencia que a la vez se transforma en tarea a través de la historia de la Iglesia subsiguiente.

			Damos un paso más en el capítulo tercero. Hay una aparente dialéctica que algunos han querido polemizar: la incompatibilidad presunta entre la sabiduría que da razones a su esperanza y la simplicidad que la vive con sencillez. Por utilizar la metáfora que Jacopone de Todi usará en su diatriba, podría dar la impresión que París hubiera acabado con Asís, es decir, que la sabiduría de la universidad de París terminó por sofocar la simplicidad que con Francisco nació en Asís, como si los primeros frailes hubieran perdido la llama de su carisma al entrar en contacto con el mundo académico. Es interesante el apunte, y cómo Francisco hará una síntesis en sí mismo y a través de los hermanos que irán llegando a la Orden. Se trata de una sabiduría llena de simplicidad que se puso siempre al servicio de la misión, de la Evangelización cristiana. Marcará una escuela teológica de enorme importancia, representada especialmente por san Buenaventura y los maestros medievales franciscanos.

			Alargando una continuidad con este tema, el siguiente capítulo, el cuarto, tiene como hilo conductor la confluencia de «dos parejas de santos»: san Francisco y santo Domingo, como fundadores contemporáneos que representaron para la Iglesia una verdadera gracia de renovación por parte de quienes eran «mendicantes de la Palabra y la fraternidad». Si ellos son el espíritu del carisma, vendrán luego otros dos de sus hijos espirituales, como la letra de una teología arrodillada: san Buenaventura y santo Tomás de Aquino, serán forjadores de dos nuevas y fecundas escuelas de teología.

			En el capítulo quinto se aborda un aspecto de esa cosmovisión franciscana que tanto ha dado a la Iglesia y a la humanidad, precisamente por su misma aportación carismática: cómo san Francisco vivió abismado en el misterio de Dios que se hace hombre: su nacimiento, su pasión, su presencia eucarística, le permitirán mirar el pecado de los hombres y sus diversas pobrezas con una mirada de misericordia. Su secreto no era otro sino lo que él pudo contemplar en Cristo en la Eucaristía. La dimensión eucarística cristiana es el testimonio adorante de la presencia de Jesús resucitado en medio de nosotros.

			A continuación, en el capítulo sexto, abordo un tema particularmente querido por mí, pues fue objeto de mis primeros trabajos y publicaciones. San Francisco y santa Clara representan una de las historias más hermosas de la verdadera amistad cristiana. Ellos son icono y palabra de este tipo de amistad que se torna en mediación recíproca, como un don precioso de lo que significa ese camino de la amistad espiritual, capaz de alumbrar un carisma único y complementario. No es una aventura de enajenación afectiva, sino una afirmación del viejo axioma de Génesis: no es bueno que el hombre esté solo, aunque para salir de la soledad no sirve cualquier compañía. La historia de amistad cristiana que han vivido Francisco y Clara de Asís es una de las páginas más bellas que vale la pena recuperar en su verdadera historia humana y teologal.

			Otros temas hondamente franciscanos vienen tratados en los capítulos siguientes. En el séptimo se aborda el tema de la paz, a no confundirla con los pacifismos al uso de ideologías prestadas. La paz franciscana será deudora de un proceso cristiano: estar en paz con Dios, para estarlo con la Iglesia, mientras se extiende a cada hombre y a toda la creación. Y abundamos en el capítulo octavo en el Cántico, dando la palabra a dos «cantores» especialmente sensibles a esta causa espiritual: san Francisco de Asís y san Juan de la Cruz. Preciosas y complementarias maneras de entonar con fe el canto de la gratitud y la alabanza al Creador de todas las cosas.

			Los dos últimos capítulos, el noveno y décimo, tienen por tema una recreación. A san Francisco no sólo lo biografiaron los primeros cronistas y hagiógrafos medievales, sino que, a través de la historia cristiana, ha habido muchos ensayos de presentarnos la filigrana de una vida tan propiamente cristiana como fue la suya. He querido dar la palabra a dos autores que, cada uno desde su atalaya y con su talento, nos han dibujado una preciosa impronta del Poverello: en primer lugar, la que hizo el francés Eloi Leclerc en uno de los libros de mayor difusión por su belleza literaria y por su fidelidad recreada a las fuentes originales, en los que se aborda nada menos que la noche oscura de san Francisco en la que luego brillará en todo su esplendor la luz mañanera de su Señor. Y, en segundo lugar, un maestro de la literatura como es el inglés Gilbert Keith Chesterton, converso al catolicismo, que nos presenta con indómita y provocativa frescura la vida de san Francisco. La «cuestión franciscana» que él abordará, entra de lleno en la liza de los que intentan manipular por exceso o por defecto la memoria real del don que un santo supone como gracia de Dios para su tiempo. Porque como decía Chesterton realmente Dios salva a cada generación con los santos que más la contradicen.

			Espero que estas páginas puedan ayudar a un acercamiento a la rica personalidad cristiana de san Francisco de Asís. Ha querido Dios mantener su validez como don para su Iglesia y la humanidad, a través de ochocientos años. Como decía Luigi Giussani, «a pesar de la parcialidad de ciertas imágenes queda la huella de una idea fundamentalmente exacta, a saber, la idea de que el santo no es un superhombre, de que el santo es un hombre real, porque sigue a Dios y, en consecuencia, al ideal por el que fue creado su corazón y del que está hecho su destino»60. Y precisamente esto lo es lo que reconocemos en san Francisco, no tanto como alguien lejano de una exótica santidad que no tiene nada que ver con lo que a diario a nosotros nos enajena y agobia, sino como un referente tan puramente evangélico que es fácil reconocernos en él como algo que nos corresponde de tantas maneras. El franciscano cardenal Carlos Amigo, lo decía con gran belleza al hablarnos de la actualidad de san Francisco: «su sencillez, su humildad, su fe, su amor a Cristo, su bondad con todo hombre y toda mujer lo hicieron alegre en cualquier situación. En efecto, entre la santidad y la alegría existe una relación íntima e indisoluble. Mirando el testimonio de san Francisco comprendemos que el secreto de la verdadera felicidad es precisamente: llegar a ser santos, cercanos a Dios»61.

			Esta es la memoria que me he propuesto hacer de san Francisco como gratitud por la llamada que recibí de seguir al Señor Jesús en ese mismo camino. Un camino que vivió personalmente el Poverello, pero al que tantos hijos espirituales que hemos venido después nos hemos sentido también llamados a vivirlo desde nuestra propia identidad viendo cómo nos corresponde. No es plagio ni mimetismo, sólo seguimos al Señor Jesús, pero lo hacemos con san Francisco.





			I. LA IMAGEN MEDIEVAL DE FRANCISCO: EL «ALTER CHRISTUS»

			Cada cristiano santo ha dibujado en una encrucijada concreta de la historia, una imagen de Jesucristo para sus contemporáneos. Como toda encrucijada, se delimitan el espacio de un ámbito y el tiempo de un calendario. La de Francisco de Asís fue especialmente interesante por tratarse de un cambio de época dentro del maremágnum de una época de cambio. Como ha dicho varias veces el papa Francisco, «Dios se manifiesta en una revelación histórica, en el tiempo. El tiempo da inicio a los procesos, el espacio los cristaliza. Dios se encuentra en el tiempo, en los procesos en curso. No es necesario privilegiar los espacios de poder respecto a los tiempos, incluso largos, de los procesos. Nosotros debemos iniciar procesos, más que ocupar espacios. Dios se manifiesta en el tiempo y está presente en los procesos de la historia»62.

			La época de san Francisco supuso un tiempo de cambios convulsos en la sociedad y en la comunidad cristiana. Él representa la palabra que en ese momento Dios quiso pronunciar para iluminar y acompañar a esa generación del siglo XII, que luego se ha ido prolongando a través del tiempo de la historia de la humanidad y de la Iglesia. Si estamos abiertos a los retos que nos plantea cada tramo de nuestra existencia, podremos reconocer las respuestas que también el Dios de la historia suscita, siempre y cuando tengamos esa apertura sencilla que no se predetermina por nada ni por nadie a la hora de afrontar la humilde verdad de las cosas. Como decía Hannah Arendt, «una crisis nos obliga a volver a plantearnos preguntas y nos exige nuevas o viejas respuestas, pero, en cualquier caso, juicios directos. Una crisis se convierte en un desastre sólo cuando respondemos a ella con juicios preestablecidos, es decir, con pre-juicios»63. Es así que podemos acercarnos a este hombre medieval, a este santo medieval, que fue tildado ya por sus contemporáneos como el Alter Christus, que significa no ‘otro Cristo’, sino más bien ‘Cristo otra vez’, sí, otra vez64. Como escribió el papa Benedicto XVI, «Francisco representa un alter Christus, era verdaderamente un icono vivo de Cristo»65.

			1. La pregunta del contemporáneo: «¿por qué a ti, Francisco?»

			En unos de los documentos hagiográficos más populares del trecento italiano, los célebres Fioretti (las Florecillas), se intercala un delicioso diálogo entre dos hombres, maestro y discípulo, en el que éste se pregunta la razón del atractivo de aquél, cuando, presuntamente, no había motivos destacables para tal admiración. Se trata de la pregunta que Fr. Maseo de Marignano hará a san Francisco de Asís, con una curiosidad rayana en la extrañeza: «¿por qué a ti, por qué a ti, por qué a ti? [...]. Me pregunto ¿por qué todo el mundo va detrás de ti y no parece, sino que todos pugnan por verte, oírte y obedecerte? Tú no eres hermoso de cuerpo, no sobresales por la ciencia, no eres noble, y entonces, ¿por qué todo el mundo va en pos de ti? [...]. ¿Quieres saber por qué a mí viene todo el mundo? Esto me viene de los ojos del Dios altísimo, que miran en todas partes a buenos y malos, y esos ojos santísimos no han visto, entre los pecadores, ninguno más vil ni más inútil, ni más grande pecador que yo. Y como no ha hallado sobre la tierra otra criatura más vil para realizar la obra maravillosa que se había propuesto, me ha escogido a mí para confundir la nobleza, la grandeza, y la fortaleza, y la belleza, y la sabiduría del mundo, a fin de que quede patente que, de Él, y no de creatura alguna, proviene toda virtud y todo bien, y nadie puede gloriarse en presencia de Él, sino que quien se gloría, ha de gloriarse en el Señor, a quien pertenece todo honor y toda gloria por siempre»66.

			Efectivamente, Francisco no tuvo mejor respuesta que dar más que decir lo único y lo mejor que supo decir en su vida: que él era un pobre, un pequeño, un pecador, mientras que Dios es gracia, es don, es todo bien, sumo bien, único bien67. Pero esta es la pregunta que tantas veces se ha planteado a la hora de hacer memoria de los santos: ¿por qué a ellos? Como si detrás estuviese latiendo la sospecha de que Jesucristo y su Evangelio nos resultasen insuficientes.

			Sin duda, nos podemos preguntar con todo derecho si no es suficiente Cristo y el Evangelio, y por qué tenemos que recurrir a un santo y a su palabra, pero en primer lugar hay que decir que no se trata de una sustitución ni de un desplazamiento, sino más bien de una verificación, en el sentido más hondo de la palabra: hacer verdad. Como indiqué hace años en un artículo para la Revista Communio68, podríamos caer también nosotros en la sospecha o al menos en la cautela ante los santos, como si ellos representasen una peligrosa distracción e incluso una imperdonable sustitución de lo único importante: el Señor Jesús y su Evangelio, el único mediador entre Dios y los hombres69. De manera que, bien por exceso o bien por defecto, es decir, ya porque Dios está en todas las partes —y por lo tanto los santos sobran, pues nada aportan al acceso de su Presencia—, o ya porque a Él se llega por Él mismo —en cuyo caso los santos estorban, pues tratan de ofrecernos una mediación que Dios mismo nos da con creces—, tendríamos que los santos pueden resultar un divertimento o una superfluidad, pero en cualquier caso serían innecesarios.

			Sin embargo, la historia cristiana, como salvación narrada que es, nos dice que los santos no son ni atentado contra lo único importante: Dios, ni distracción de su palabra, ni sustitución de su gracia. Y aunque hay que admitir que existe un cierto riesgo de caer en esas desviaciones más o menos mágicas, fetichistas e idolátricas cuando se pretende ver en los santos lo que Dios no nos muestra o de escuchar en ellos lo que el Señor no nos revela, no por ello vamos a dejar de reconocer el significado salvador que tienen. Pues también existe el no menor riesgo del intelectualismo, de un acceso a Dios completamente descarnado y desencarnado de toda referencia temporal y espacial, con el evidente peligro de caer en una visión y vivencia de Dios completamente abstractas —desde la ideología al uso—, al querer evitar una concreción indebida de su Palabra y de su Persona.

			Por ello queremos detenernos en san Francisco como un lugar donde Jesucristo y su Evangelio son encontrables y audibles, y mirando a Francisco —por su condición de cristiano santo, memoria histórica de una Presencia— hallamos también nosotros consuelo en sus palabras y un modelo en su rostro, como decía ya aquel primer catecismo de la Iglesia que era la Didaché70. Y nos interesa la memoria justa de Francisco, no cualquier presentación reductora de su rostro y de sus palabras, para poder captar en lo que aconteció en su vida una forma mentis que generó una forma vitæ, según apuntaba la célebre consecuencia de Agostino Gemelli71, es decir de cómo de una intuición evangélica vivida se seguirá una institución eclesial reconocida72.

			Efectivamente, el acercamiento a un fundador que genera una forma nueva de pensar y una forma nueva de vivir, sólo se da cuando en este hombre se acoge una palabra y una gracia que son más grandes que él mismo, y por lo tanto no se asiste sin más a la genialidad o a la generosidad de un gran hombre y un gran cristiano —que sin duda lo es—, sino al misterio de la gracia de Dios que en la carne de ese hombre se hace elocuencia y manifestación. Por ello es importante explicar a san Francisco desde lo que aconteció en su existencia, desde lo que dio sentido a su vida, desde la verificación en él de un singular aspecto del evento cristiano: Dios revelado en Jesucristo pobre y crucificado, Dios revelado como Padre que a todos y a todo fraterniza, Dios que bendice una vez más la bienaventuranza de los mansos y de los que construyen la paz73.

			2. La coyuntura sociocultural de aquella época de Francisco de Asís

			No podemos acceder al papel reformador o innovador de san Francisco sin situarlo en el amplio contexto de la sed de reforma del laicado, en el que él participó de modo original. La realidad de fondo que provoca y enmarca el movimiento laical de renovación tiene sus raíces en la crisis que experimentan tanto los moldes civiles como los eclesiales para acoger y encauzar un nuevo modelo societario que pretende superar el feudalismo hasta entonces vigente. Vamos a aproximarnos a estas raíces para comprender el panorama en el que nace un nuevo hombre, un nuevo creyente y un nuevo religioso. Estas coordenadas, que pueden esquematizarse serenamente ocho siglos después, tuvieron una gestación dolorosa en la que se dieron tensiones, rupturas, pero es en ese proceso dialéctico donde Francisco recibió el don de aportar su camino para la gran reforma.

			G. Villoslada escogió el concepto de «raíz» para comprender otro personaje y su movimiento, Lutero y el protestantismo: «Podríamos señalar diferencias entre las causas propiamente dichas y ‘ocasiones’ o ‘circunstancias’, cuya presencia es capaz de provocar el estallido de un acontecimiento histórico y de crearle un clima propicio. Para un historiador siempre será arriesgado el hablar de ‘causas’. Por eso pienso que tal vez sea mejor en nuestro caso emplear la metáfora de ‘raíces históricas’, intentando significar con esta expresión que entre unos fenómenos precedentes y otros posteriores existe un cierto nexo, cierta ligazón, cierta influencia o dependencia»74.

			No se trata, pues, ni de volver a condenar a herejes, ni de volver a canonizar santos, sino tratar de comprender en la maraña de la historia con sus luces y sombreas, sus gracias y pecados, su herejía y santidad, el hilo que subyace como relato providencial de Dios. Nuestra mirada a este período de la espiritualidad tiene la impronta histórica que busca las raíces —felices o infelices—, y no la perspectiva moralista que condena a los que se equivocaron o ensalza a los que supieron acertar. No es este el argumento, pues en el fondo unos y otros son hijos de una situación política, social, cultural y eclesial, cargada de ambigüedad, de incertidumbre y extremismos, junto a un cúmulo de posibilidades cabales y justas en fidelidad a Dios, que no todos lograron descubrir. Desde esta visión, no situamos a Francisco como el reformador que simplemente contestó a los movimientos laicos heterodoxos —como a veces se le ha utilizado—; su contestación fue más bien a toda una sociedad —civil y eclesial— decadente, pero que él supo realizarlo en una evangélica armonía: ruptura frente a todo lo que dilapidaba la preciosa herencia cristiana y fidelidad al perenne Evangelio que la Iglesia custodiaba.

			Partiendo del movimiento laical quiero llegar hasta la «novitas» franciscana, la «novedad» franciscana, pero subrayando justamente ese nexo entre laicado y franciscanismo. El laico en cuanto cristiano75, laico como protagonista, que genera un nuevo tipo de ciudadano (rompiendo con la estructura feudal), un nuevo tipo de cristiano (rompiendo con la estructura eclesial basada igualmente en el feudalismo), y alimenta un nuevo modelo de religioso (rompiendo con el monaquismo decadente). Para mayor claridad en el iter o itinerario del trabajo, haré tres grandes bloques: los dos primeros estudian las «raíces» sociales y eclesiales, y el último —a modo de conclusión— abordará el movimiento franciscano. Todo un itinerario en donde un cristiano que, a cierto punto de su vida creyente, tras un encuentro con Cristo, asume su responsabilidad bautismal dejándose permear por la gracia de Dios. Porque todo encuentro con Jesucristo, supone una novedad que cambia la vida, la cambia por entero y la cambia para siempre, aún en medio de la amalgama tantas veces ambigua y mediocre de la generación a la que se pertenece.

			3. Raíces sociales: un nuevo hombre creador de una nueva sociedad

			Nos movemos en los siglos XII-XIII. Desde hacía cuatro siglos los hombres del Occidente vivían encuadrados bajo el Feudalismo. Este sistema, fundamentalmente rural, giraba en torno al «señor» propietario de las tierras. El pueblo que para él trabajaba debía hacer un juramento de sumisión tanto política como social.

			Dentro de un régimen de estabilidad, se daba el intercambio: el pueblo ofrecía su trabajo, la explotación de la tierra, y el señor feudal daba seguridad y protección. La sociedad feudal tenía organizada la estructura social dando a cada hombre un lugar definido e inmutable en una división tripartita de categorías: los «oratores» para rezar, los «bellatores» para conquistar o defender, los «laboratores» para trabajar.

			a) El movimiento comunal

			Este movimiento, que se inicia en la región lombarda italiana en el siglo XI, toma arraigo en la segunda mitad del siglo XII. Se trata de «un proceso socioeconómico muy complicado que desembocará en una organización nueva de la sociedad, muy diferente del sistema feudal imperante en los siglos precedentes»76.

			El movimiento comunal viene determinado principalmente por dos fenómenos: el nacimiento de las ciudades y la aparición de los mercaderes.

			Nacimiento de las ciudades

			El siglo X experimentó un incremento demográfico muy acusado. Hasta entonces la agricultura como actividad laboral dentro de los feudos había abastecido la demanda de trabajo de la gleba. Si bien, con el aumento de población aumentó también la producción agrícola, ésta llegando a un punto quedó desbordada y no pudo absorber la petición de trabajo. De este modo se origina el éxodo, hacia los incipientes núcleos urbanos, de tanta gente desocupada.

			«La consecuencia más espectacular de la eclosión demográfica y económica es un fuerte movimiento de urbanización... Dicho movimiento crea una red de ciudades que ya no serán como en la antigüedad y la Alta Edad Media: centros militares y administrativos, sino fundamentalmente focos económicos, políticos, culturales»77.

			Este paso de la sociedad rural a la sociedad urbana, con la ampliación o fundación de nuevas ciudades, está íntimamente ligado al fenómeno comercial, pues éste fue uno de los motivos que originó el citado éxodo.

			«A lo largo de las vías del comercio, al pie de los antiguos burgos fortificados, los comerciantes establecen almacenes, abren tiendas. Su actividad atrae una multitud de gentes a las que proporcionan empleo: barqueros, carreteros, cargadores... Artesanos de todo tipo vienen a quedarse igualmente en estos nuevos barrios. Estos nuevos burgos, poblados de comerciantes y de artesanos, dan nacimiento a las ciudades que pronto se convierten en centros cada vez más importantes por el número de sus habitantes y por su actividad económica. Esencialmente nudo comercial en su origen, la ciudad se transforma pronto en un centro de producción en el que se activan todos los gremios artesanales»78.

			El historiador Le Goff sintetiza en tres características la novedad de la ciudad en aquel marco medieval tan dependiente del feudalismo79:

			∙ La ciudad es un taller, donde se desarrolla un artesanado numeroso y vario, en cuyo seno nace —dentro de los tres sectores en vías de «industrialización»: construcción, tejido y curtido— un pre-proletariado de peones indefenso ante la subordinación del salario al precio del mercado que determina la oferta-demanda, y ante el creciente poderío de los «empleadores».

			∙ La ciudad es un lugar de intercambios, atrayendo o creando ferias y mercados. Por ser lugar de transacciones económicas, se recurrió pronto a un medio de intercambio esencial: el dinero. Lo cual originará otro sector nuevo: los especialistas del dinero, primero como simples cambistas y más tarde como banqueros.

			∙ La ciudad es centro de poder, porque este nuevo grupo de hombres, los ciudadanos o burgueses, va conquistando libertades y privilegios cada vez mayores frente al poder tradicional del obispo y del señor feudal. Al principio sin atacar los principios económicos y políticos del feudalismo, este grupo introduce un cambio que generará libertad e igualdad. En adelante la desigualdad que nace de la gestión económica y social no se basa en el nacimiento o la sangre, sino en la fortuna mobiliaria o inmobiliaria, en la posesión del suelo, en las rentas y dinero.

			Estamos ante un fenómeno común en toda la Europa occidental, el cual viene expresado también por los nombres que a estas nuevas ciudades se daban: las «Villafranca» en Italia y en España (libres de franquicias o impuestos feudales), las «Villanueva» de España, las «Villeneuve» y «Villefranche» de Francia, datan en su mayoría de esta época.

			La Villanueva se empezó a independizar de la jerarquía feudal y eclesiástica, comenzó a tener vida propia. Se crearon municipios, ayuntamientos, que defendían los intereses de los habitantes de la ciudad. Comenzó la era de la autonomía80. Esta era la estructura social que iba emergiendo en la sociedad de entonces.

			Los nuevos mercaderes

			Si dentro de la sociedad rural el ritmo de trabajo tenía casi la única finalidad de subsistir, es decir, estaba en función del consumo, ahora en la sociedad urbana se amplía el horizonte: se produce también para comercializar, para exportar. Surge así una nueva clase entre el señor feudal y la gleba: los mercaderes o comerciantes. Son los prohombres del futuro. El dinero suplanta a las especies en los intercambios comerciales. Comienza una economía de mercado con su oferta y demanda. Asistimos al nacimiento de un capitalismo incipiente: los comerciantes tendrán enormes masas de dinero en poco tiempo. Todos los nuevos ricos, los nuevos capitalistas, son de ese mundo.

			Sin embargo, esta alternativa que se ofrecía a las estructuras feudales tiene también su parte negativa: el distanciamiento entre los nuevos ricos y los pobres de siempre. «Todo lo que las fuentes históricas nos permiten conocer sobre el reparto de la riqueza en estos últimos siglos de la Edad Media, es que los beneficios del comercio y del incipiente capitalismo se concentran en manos de muy pocos, de modo que el número de los pobres aumenta cada vez más. Este incremento de la pobreza trajo consigo la lucha contra los ricos y poderosos, entre los que se encontraba la jerarquía eclesiástica y las instituciones monásticas»81.

			Y no sólo se dio un malestar entre ricos y pobres, sino entre nuevos ricos y los de siempre. Los comerciantes aparecen como creadores de una riqueza nueva al lado de la antigua fortuna de los señores feudales. Algunos señores, como los de Champagne, intuyen el problema y practican una política liberal con los comerciantes (exención de tasas serviles, protección en los desplazamientos, privilegios), y a cambio obtener rentas por los impuestos y por los simples peajes de circulación. Pero «el desarrollo y las nuevas funciones de las ciudades se avienen mal con el poder señorial. El mundo urbano en plena extensión, se siente cada vez más ahogado en el viejo mundo feudal»82.

			b) La emancipación de unas estructuras viejas

			En todo este fenómeno que venimos llamando «movimiento comunal» observamos una serie de rupturas con los marcos que hasta entonces encuadraban la política, la cultura, los hábitats, la sociedad. Tal movimiento de ruptura puede definirse con una palabra: emancipación. En realidad, esta es la gran aspiración de aquellos hombres: dar rostro a sus aspiraciones de libertad. Y precisamente lo que hace saltar esta emancipación generalizada es la nueva praxis comercial. Así lo dibuja E. Leclerc, afirmando que la reacción se produce cuando este hombre nuevo medieval, con su nueva concepción de la economía, choca contra la vieja estructura feudal que le impide desarrollarse.

			El feudalismo vinculaba al hombre a un territorio y a un señor (abad, obispo o conde), a quien pertenece todo cuanto se hace y sucede en su dominio. Tal estructura feudal, «adaptada a una economía rural cuya estabilidad trataba de salvaguardar ante todo la estructura social y política, llegó a ser un obstáculo dentro de la economía de mercado, de circulación y urbanización. No responde ya a las exigencias nuevas. Bloquea las iniciativas económicas frenando los desplazamientos e intercambios, por una reglamentación minuciosa que no está ya a la medida del mercado. Por eso, pronto es sentida como opresiva y retrógrada»83.

			Con un trasfondo comercial y económico, los «burgueses» —habitantes de los nuevos «burgos»— constatan progresivamente la inadecuación feudal ante el mundo nuevo que está naciendo; las cargas fiscales, las restricciones jurídicas, la dependencia política, bloquean el desarrollo comercial, y, por consiguiente, es preciso liberarse: una autonomía política y jurídica, una autogestión social y económica... eran las bases del proceso de emancipación.

			Todas estas reivindicaciones adquieren fuerza y eficacia cuando los habitantes de las ciudades se asocian formando la así dicha «comuna». Aunque nace en Italia, pronto se extenderá por toda Europa. El movimiento comunal trata de liberar a las ciudades del poder señorial, y ésta es otra de las características que incide en el modo de convivir: el movimiento comunal luchará por pasar de una sociedad tremendamente jerarquizada en la que prevalece la subordinación, a una sociedad de gentes «asociadas»; es cambiar el verticalismo de la dependencia por el horizontalismo de la solidaridad.

			Este asociacionismo no se deja a la libre voluntad abstracta, sino que exige un compromiso concreto. La comuna también conocerá la práctica del juramento, pero se diferencia del que hacía el señor feudal y el vasallo en que aquí se vincula a la persona con el grupo o comunidad. Se trata de un juramento igualitario entre personas iguales. Y, «si la desigualdad económica en materia fiscal urbana, por ejemplo, no puede eliminarse, debe combinarse con fórmulas y prácticas que salvaguarden la igualdad de principio entre todos los ciudadanos. Así, en Neuss, en 1259, se estipuló que si hace falta alzar un impuesto para la necesidad de la comuna, pobres y ricos jurarán igualmente (equo modo) pagar proporcionalmente a sus recursos»84.

			c) La universalización de la cultura

			Curiosamente, según va madurando este movimiento, se da lugar a otra emancipación: la de la ignorancia. Hasta entonces, la cultura era un tesoro reducido al mundo de los monjes, que eran quienes solamente la cultivaban. Los mismos señores feudales, la nobleza, pensaban que era indigno de su rango el saber letras. Así, ellos por desdén, y el pueblo bajo por desinterés e imposibilidad material, nos encontramos que la cultura era prácticamente un sinónimo de monacato.

			Sin embargo, a finales del siglo XII y principios del siglo XIII, el burgués toma conciencia de su propia inferioridad y desea instruirse. A ello le impulsa también el nacimiento de las lenguas vulgares, la evolución de las ciencias naturales y las necesidades del comercio. «Así como los comerciantes se habían asociado antes con impulso irresistible, casi biológico, para defenderse y conservar las prerrogativas de sus respectivos oficios, así ahora se asocian para conquistar el libre acceso a la cultura»85.

			Junto a las aspiraciones de una distribución equitativa del poder fáctico y económico, se suma también la inquietud cultural. Existe un interés comercial en el trasfondo; de hecho, los gremios artesanales crean sus propias bibliotecas y elementales academias donde enseñar contabilidad, gramática y matemáticas86. Si bien, esto es verdad, la cultura también forma parte del intercambio que protagonizan los comerciantes: no sólo dinero y mercaderías, sino también religiosidad y movimientos intelectuales van y vienen en la nueva sociedad postfeudal.

			Es una constante en toda revolución de viraje histórico: se produce una nueva cosmovisión y surge la necesidad de darle profundidad intelectual. Para Alfonso Ortega «la cultura europea ha logrado su perfil determinante con el Humanismo del Renacimiento, que fundió dos componentes principales y definitivos: la Antigüedad clásica y el legado judeo-cristiano»87.

			Este segundo elemento, la herencia judeo-cristiana, tiene una importancia capital para entender la apertura del Occidente al mundo oriental: España se incorpora definitivamente a Europa en 1212 con la batalla de Las Navas de Tolosa88, lo que significa que a través de España entrará en Europa la filosofía árabe y el sistema aristotélico.

			La «universitas», que viene a suplantar a las ya insuficientes escuelas monásticas y catedralicias, no sólo supone un acceso intensivo a la cultura por parte de las clases medias, sino también un acceso extensivo a la cultura aristotélica, filtrada por la corriente judía y árabe asentada en España.

			4. Raíces eclesiales: un nuevo cristiano creador de una nueva Iglesia

			Entramos ahora en un segundo frente de comprensión de la «novitas» medieval: el aspecto religioso-eclesial. También aquí se da una profunda ruptura con el estilo anterior de los últimos siglos, hasta el punto de inaugurar una nueva imagen de cristiano, con un marcado protagonismo laico.

			a) Situación de la Iglesia

			Para no ser injustos ni con los movimientos que hacen la historia, ni con las personas que los provocan, antes de abordar el tema de los grupos y sectas, es obligado una visión de conjunto sobre el estado de la Iglesia. Los herejes, como los santos, no «nacen» sino que en buena medida se «hacen», y ello está estrechamente relacionado con el aire social y eclesial que respira una determinada época. En los cinco primeros siglos cristianos, la Iglesia occidental fue como una gran familia organizada en pequeñas iglesias urbanas presididas por su obispo y los demás pastores. La unidad esencial de tal estructura era la iglesia particular, la cual abarcaba tanto al clero como a los fieles. Aunque los pastores tenían una función relevante dentro de la comunidad, no formaban todavía una clase aparte con intereses y privilegios, de tal manera que los diferenciaran de los laicos drásticamente: era más importante afirmar la unidad, aunque no se ignorase la pluriformidad.

			Desde el siglo V hay una doble transformación: en primer lugar, del episcopado urbano se va pasando al regional, y el clero llamado «alto» va ocupando cargos importantes en el Imperio como en los pequeños reinos, dando lugar a la progresiva separación de ese alto clero respecto a las iglesias particulares. En segundo lugar, el fenómeno de la vida monástica abre otra separación en el pueblo: los monjes que habían «dejado el mundo» por un modo de vida más radical, y los clérigos y laicos que permanecían «en el mundo». Más adelante, en la época del IV Concilio Lateranense, la separación será total, en la Iglesia había tres grandes categorías: el clero, los «religiosos» (monjes, canónigos y frailes) y los laicos89.

			En este arco de tiempo que media entre el siglo V y el que nos ocupa, la situación eclesial ha sufrido una auténtica decadencia. Los historiadores son acordes en fijar el pontificado de Gregorio VII como el comienzo de la segunda Edad Media. Precisamente este papa trató de corregir aquella descomposición eclesial. Aunque de él tomará el nombre la reforma («gregoriana»), en realidad fue comenzada por sus antecesores y terminada por sus inmediatos sucesores, aunque con Gregorio VII la elipse reformatoria toca su punto más decisivo.

			b) La Reforma Gregoriana

			Ricardo García Villoslada90 sintetiza las causas del cáncer eclesiástico de aquel momento en estos puntos a los que se dirigió la reforma:

			∙ La investidura laica. - Era una lacra como consecuencia del pacto formal o implícito que la Iglesia había hecho con el feudalismo. La investidura era, pues, el acto jurídico por el que el dueño de una iglesia la confiaba como beneficio al eclesiástico que debía servirla. Se solía buscar entre los parientes o adictos del señor, que no siempre eran los más aptos, o incluso se buscaba el mejor postor. Luego le otorgaba la investidura entregándole los símbolos de la autoridad espiritual (báculo y anillo, si era obispo), y el electo hacía el juramento de fidelidad y vasallaje. Así empezaba a administrar la diócesis y a gozar de sus bienes y beneficios. Sólo faltaba la consagración, cosa que no le negaría el Metropolitano.

			∙ Simonía y nicolaitismo. - Aunque la raíz de los desórdenes estaba en aquella investidura laica, ésta tenía después una serie de consecuencias fatales. Así la simonía: todos los que ambicionaban un episcopado prometían cosas indignas o injustas, o lo compraban a precio de oro. Villoslada documenta esta realidad con ejemplos increíbles.

			La segunda consecuencia era el nicolaitismo: hombres que entraban así al estado eclesiástico era imposible que tuvieran la virtud y austeridad necesarias para guardar el celibato. Además, encuadrados en el feudalismo de la época, participaban casi de todas las taras morales propias de los señores feudales.

			Tal corrupción moral intentó ser cortada por la Reforma Gregoriana. Nos da una imagen de los eclesiásticos que en un buen número vivían en situaciones desastrosas ante los ojos del pueblo.

			Para F. Kemp, esta situación que se arrastra desde la decadencia del período carolingio empezará a reformarse con los papas alemanes (Clemente II, Dámaso II y Víctor II) que manifestaban «su deseo de volver a la antigua Iglesia y a su pureza, siquiera este deseo se limitara a una renovación moral que acabara con la simonía y el nicolaísmo»91.

			El auge de la Reforma será con los papas lorenenses y toscanos (1057-1073), pero en la elección de Gregorio VII (22 abril 1073) entra la Reforma en su cenit.

			El primer sínodo romano de reforma (1074) renovó los antiguos decretos; contra la simonía se dicta pena de exclusión del servicio de la Iglesia, y contra el nicolaitismo la suspensión. El Sínodo del año siguiente fue más duro: a los simoníacos les deponía permanentemente y a los sacerdotes nicolaíticos volverá al dictamen de 1059 exhortando al pueblo al «boicot» contra tales sacerdotes. Respecto al problema de las investiduras fue el más difícil para Gregorio VII, y su gestión fue drástica bajo pena de excomunión y anulación del acto realizado en la investidura: se prohibía totalmente a los clérigos recibir de mano de laicos la investidura de obispados, abadías e iglesias. En el Sínodo de 1080 se extiende la prohibición a los oficios de iglesias menores y fulminando la excomunión también contra los laicos investientes.

			«Para Gregorio no se trataba aquí de una cuestión de poder, mucho menos de intereses económicos, sino de reforma. Esta en su sentir sólo podía lograrse si la provisión de sacerdotes y obispos se liberaba del opresor influjo de reyes y patronos de iglesias, y se hacía otra vez de acuerdo con las disposiciones canónicas que dejaran lugar para la acción divina»92. No obstante, la Reforma continuará y tomará nuevas perspectivas al siglo siguiente con los movimientos pauperistas.

			Paralelamente, al amparo de la Reforma Gregoriana, desde la mitad del siglo XI surge una actitud de autocrítica dentro del monacato, ante los ricos monasterios y cabildos incorporados al sistema de economía y gobierno feudales. Los monjes también se hacen eco del esfuerzo reformador del papado por volver a la primitiva «ecclesia apostholica et evangelica» (iglesia apostólica y evangélica). De ahí que se den frutos como la Abadía de Vallombrosa, la Grand-Chartreuse, los Cistercienses, los Premonstratenses y los Canónigos Regulares de San Agustín. Esta fue la implícita denuncia de algunos monjes y clérigos a los desórdenes simoníacos, nicolaititas y todas sus consecuencias.

			«Pero todo este período representa para las órdenes religiosas de Occidente un giro epocal. La idea de la ‘vita evangelica et apostholica’, que hizo pasar a un segundo plano las formas monásticas más antiguas, rompió la posición de monopolio de los monjes y produjo no sólo los canónigos agustinianos, sino también las comunidades de laicos. Y así se explica también el brillante desenvolvimiento de las nuevas órdenes —sobre todo Cistercienses y Premonstratenses—, aunque al languidecer su vuelo a fines del siglo XII, la ‘vita apostholica’ se tornó de nuevo problema. La expresión por tanto tiempo deseada la halló en las modernas Órdenes Mendicantes»93.

			c) Insuficiencia de tales reformas «in capite»

			Toda esta gama de reformas desde la jerarquía y desde un sector del monacato, en seguida tropezaban con la rutina a la que nuevamente había que reformar. Tanto Moliner como Álvarez94 constatan esta insuficiencia reformadora: monasterios que empezaban pobres, por las limosnas, donaciones, paulatinamente se iban enriqueciendo. Había reformas aisladas, abades que reaccionaban celosamente, se ponían precauciones prácticas y jurídicas, pero al final se caía en la incoherencia anterior.

			El problema de la reforma no se reducía a retocar algún aspecto aislado; el gran reto era encontrar nuevos cauces desde los que anunciar el Evangelio en una situación social, cultural y económica que habían cambiado profundamente. La insuficiencia no estaba sólo en la ineficaz reforma (toda reforma termina siendo «ineficaz», pues necesita de la crisis que la haga avanzar con la evolución de la historia) de los moldes clásicos de cristiandad, sino sobre todo porque aquella Iglesia no encontraba el camino que encarnase en una nueva etapa histórica un nuevo rostro. Fruto de esta búsqueda y dialéctica dolorosa serán los Mendicantes.

			5. El movimiento pauperístico: la vertiente herética

			El laicado es ruptura y al mismo tiempo inauguración novedosa, el gozne clave de la espiritualidad monástica a la mendicante. El despertar laico pondrá en crisis el esquema eclesiástico anterior y dará la inspiración —e incluso los miembros— del nuevo estilo mendicante. En su obra, ya clásica, el P. Chenu afirmaba que «los cristianos más clarividentes se dan cuenta de los nuevos valores que se revelan, y aun a riesgo de ciertas rupturas, pasan a integrar las estructuras que los expresan»95.

			El alumbramiento del protagonismo laico (o la simple participación) no fue siempre sereno. Muchas de tales inquietudes nacieron y crecieron en el enfrentamiento con aquello oficial y establecido (monacato y clérigos) que no se aceptaba por su decadencia.

			Recurrir al desprestigio popular de simoníacos y nicolaítas se convirtió en argumento contra la misma jerarquía. Grundmann señala que «las armas de las que el mismo Gregorio VII se sirvió en esta lucha se volvieron más tarde contra la Iglesia jerárquica. Él afirmó que sólo el sacerdote digno podía cumplir eficazmente las funciones religiosas, tachando como indignos y usurpadores del oficio sacerdotal a los sacerdotes simoníacos que no son llamados por la Iglesia, como a los concubinarios y no castos. Hizo perseguir como herético a quien celebraba la misa siendo cura simoníaco o nicolaíta, y a quien se procuraba cargos eclesiásticos»96.

			Nos encontramos con un laicado que ha tomado conciencia de una cierta mayoría de edad, animado por sus éxitos sociales y económicos, que ha conseguido una amplia emancipación. Y este laicado que incluso eclesialmente quiere manifestar su voz e iniciativa, tropieza no simplemente con una jerarquía absorbente y totalitaria, sino —en muchos casos esto fue lo peor— con una autoridad arrogante desde su propia incoherencia e incapacidad de asimilar las novedades. Estos grupos del movimiento pauperista que tienen un signo antijerárquico tienen su origen, para Y. M. Congar, en tres factores que intervienen en el último tercio del siglo XI97:

			∙ El llamamiento de Gregorio VII a los laicos contra los sacerdotes simoníacos y concubinos, y el apoyo que el papa da a la Pataria milanesa.

			∙ Los movimientos de paz y tregua de Dios suscitados por los obispos desde finales del siglo XI movilizaron a los laicos: los hicieron activos y les acostumbraron a reunirse, como después se verificó en las dos primeras cruzadas.

			∙ El ansia de vida espiritual que aparece en los laicos: búsqueda de pobreza voluntaria, eremitismo, itinerancia, vita apostholica, literalidad evangélica, actividad espiritual para no dejar todo bajo el monopolio de los clérigos.

			En estas coordenadas hay que colocar a Pedro Bruys († 1126), que predica un evangelismo excluyente del bautismo de los niños, la eucaristía, las oraciones por los difuntos y el uso de las iglesias. Arnaldo de Brescia († 1155), que se rebela contra el uso de los medios temporales por los hombres de Iglesia. Hugo Speroni († 1185), discípulo del anterior, que rechaza el bautismo de los niños y la eucaristía. El Catarismo, que tiene su origen en los bogomilos de Bulgaria, sostiene el dualismo maniqueo radical: condenación de la materia, con lo que no aceptan la Encarnación, los sacramentos, la cruz, el poderío de la Iglesia. Pedro Valdés (1173), que comienza con un gran espíritu de pobreza evangélica, pero poco a poco adoptó posiciones antieclesiales desde un biblismo exclusivo, si bien algunos valdenses no siguieron en todo al reformador y constituyeron con Durando de Huesca los «Pobres Católicos». Joaquín de Fiore, con su triple división de la historia, proclamando la llegada de la escatología final con la era pneumatológica.

			Estos fueron algunos de los grupos disidentes que contestaron la Iglesia decadente con su postura antieclesial, endurecida, con lo cual nada aportaron al esclarecimiento ni a la verdadera renovación.

			6. Francisco de Asís entre la apocalíptica humana y la providencia divina

			El tema de la sequela-imitatio, que ha tenido un puntual desarrollo en los primeros siglos del cristianismo, toma un carácter intenso en el amplio espectro medieval del mundo monástico, como muy rápidamente también dentro del mundo laico emergente, con el descubrimiento o la acentuación devocional (en el sentido latino de la devotio) de la Humanidad de Cristo98. Una gran y decisiva influencia la marcará la escuela cisterciense que, junto a los victorinos, viene a ser el ápice de una paulatina preparación que irá creando el ambiente espiritual propicio para una contemplación de Jesús cada vez más próxima a los rasgos humanos que se desprendían de la narración evangélica99. Había intención neta de imitar al Señor siguiendo los pasos de su humanidad. Seguir significaba imitar, vivir como Él vivió100.

			Observa Jean Leclerc, al estudiar el periodo medieval, que «no se trata de una imitación puramente moral, externa o interna, de los comportamientos de Cristo, sino de una participación en los misterios vividos por él y en el misterio mismo que él ha sido»101.

			Pocos santos medievales han ejercido el influjo y la adhesión que experimentó Francisco de Asís. Ello subraya la importancia histórica de la que goza102, al tiempo que complica un acceso sereno y objetivo a su persona de santo y fundador, dada la abundancia de fuentes —sin duda uno de los hombres medievales con más documentación—, pero que no todas son concordes; esto dificulta la labor de aproximación al Francisco histórico más allá —sin excluirlo— del san Francisco de las legendæ diversas, cada una con su filtro y su intencionalidad103.

			Enrico Menestò afirma en un ponderado trabajo que las fuentes hagiográficas casi siempre están influenciadas u originadas por el poder, el cual necesita construir imágenes para condicionar así a una mentalidad que eventualmente se le pudiera poner en contra, para lo cual le ha venido bien subrayar determinados modelos que demostrasen con la vida lo que el tal poder quería tutelar o perpetuar104. Sin embargo, sería demasiado sesgada esta interpretación, demasiado sociopolítica, si Menestò no hubiera añadido que, si bien existe este elemento de intencionalidad en todo documento hagiográfico (sea cual sea su pretensión) 105, hay un más allá que escapa siempre esa intencionalidad del hagiógrafo o de quien ordenó su composición: el elemento de gratuidad, la infinita posibilidad de actuación que una persona puede desarrollar en su vida cuando se ha abierto a la acción de la gracia de Dios.

			De manera que, nos sale de nuevo la pregunta inicial con la que comenzábamos nuestro trabajo: «¿por qué a ti, Francisco?»106. Efectivamente, podemos plantearnos el porqué de la atracción del Poverello, y preguntarnos cuál era la intencionalidad del asombro que produjo Francisco en sus contemporáneos: ¿la edificación piadosa de las corrientes espiritualistas, el prototipo oficial de una santidad cómoda para la jerarquía, el emblema apocalíptico de los revolucionarios de turno? No han faltado estas y otras reducciones del franciscanismo en general y de su Fundador en particular107. Por ello, dado por supuesto que Francisco representa una gracia para sus contemporáneos, como el cumplimiento pentecostal de la promesa de Jesús, según hemos presentado los rasgos del santo fundador en los puntos anteriores de este artículo, nos planteamos ahora qué han visto sus contemporáneos en él, para después abordar cómo vivió y expresó él mismo este seguimiento-imitación de Jesucristo.

			7. Joaquín de Fiore y Francisco de Asís: la historia, lugar de la santidad

			No podemos entrar ahora con más detenimiento en la compleja temática que planteó la corriente interna de la naciente Orden Franciscana más vinculada a la posición joaquinita, la cual veía en Francisco y en su Orden la realización de la profecía del abad de Fiore. Sin embargo, es importante dar unos rasgos de esta relación entre Francisco de Asís y Joaquín de Fiore, dado que ambos tienen un elemento en común: la historia como lugar de la santidad, como espacio donde verificar la fidelidad a Dios y al tiempo en que se vive. Evidentemente, la respuesta será diferente en uno y en otro, y nosotros sólo nos vamos ahora a detener en la perspectiva franciscana sin entrar en el desarrollo del joaquinismo, pero es importante evidenciar su convergencia y divergencia, que nos permite comprender, una vez más, cómo el santo es alguien que vive armoniosamente el desafío de una época, la coherencia con su conciencia personal, la comunión con la Iglesia y la fidelidad a Dios.

			Atentos estudiosos de esta problemática hacen notar cómo una total vinculación entre franciscanismo y joaquinismo no estuvo presente ni en la mente ni en los escritos de san Francisco, sino que se debe a una elaboración posterior108. Como observa el historiador Stanislao da Campagnola, «ni Francisco, ni Tomás de Celano, su primer biógrafo, han hecho jamás alusión a esta herencia (joaquinita). Alguna rara palabra de vago sonido escatológico referida a Francisco en la tradición, así llamada, leoniana (Fr. León), incluso siendo auténtica, no debe engañar. El escatologismo, tanto el joaquinita como el anterior, es sustancialmente extraño al espíritu de Francisco, cuya actividad se orientó más bien a la transformación activa de ‘este’ mundo que no a la espera contemplante del futuro»109.

			Ante la decadencia del monacato tradicional en este tramo medieval que interesa a la vida de Francisco, que era ya incapaz de acercar a la novedad inquieta de la sociedad emergente, el frescor crítico e iluminador del Evangelio de Jesucristo, surge la tentación de ceder a estas cosmovisiones apocalípticas. Es cierto que se dieron reformas internas dentro del monacato, y que cistercienses como Guillermo de Saint-Thierry o Bernardo de Clairvaux representan unas páginas de indudable prestigio y de impagable beneficio como corrientes renovadoras dentro de aquella Iglesia. Pero la sociedad andaba por otros derroteros que desbordaban los confines del locus monasticus. Por eso es valiosa la descripción de Joaquín de Fiore y Francisco de Asís que hace Menestò110, para quien tanto uno como otro constituyen las figuras verdaderamente nuevas de este periodo. Joaquín de Fiore es quien anuncia —sin llegar a inaugurarlo— un tiempo nuevo para la Iglesia. Como subraya Leonardi, su novedad consiste en la rigurosa aplicación del concepto de Trinidad a la teología de la historia, estando convencido de que ésta tiene un sentido cuyo significado se haya escondido en el desarrollo que los hechos mismos determinan, según su célebre clasificación de los tres tiempos (el Padre, el Hijo y el Espíritu). El dato más relevante es que por primera vez en la historia espiritual cristiana, el interés central no se va a la meta-historia (precisamente al «más allá»), sino que permanece en la intra-historia, siendo aquí donde se descubre un tercer tiempo (el del Espíritu) de plenitud escatológica, hacia la cual toda la historia precedente (el tiempo del Padre y el del Hijo) se movía111.

			Pero, Joaquín de Fiore, —además de su conocida y discutible cosmovisión—, era todavía monje, y por lo tanto pertenecía a esa Iglesia monástica que había visto la perfección cristiana en el modelo eremita-cenobítico, es decir: perfecto era quien se retiraba del mundo y que incluso lo despreciaba ascéticamente (recordemos los dos grandes leit motiv de la espiritualidad eremítica, anacorética y monástica: la fuga mundi, el contemptus seculi), para poder llegar a la contemplación de Dios. Por eso, dice Menestò, que «será Francisco, alguien que no era monje, a quien le tocará inaugurar verdaderamente el nuevo tiempo»112.

			En Francisco la contemplación de Dios no será al monástico modo. Esa gran ascética monástica que servía de preparación para la contemplación, desaparece con Francisco. Incluso la pobreza adquirirá otro significado religioso y evangélico en el Poverello, descartando una interpretación de la misma que tuviera un referente meramente sociológico, así como una razón simplemente ascética113. La gran explicación de la pobreza franciscana —como de otras grandes elecciones hechas por los primeros Hermanos Menores— no es otra que la de un nombre y una vida: la de Jesucristo pobre que se anonadó, como más adelante indicaremos114.

			Con gran precisión indica Menestò que «la pobreza de Francisco reconoce en el no poseer nada, el modo mediante el cual Dios aparece en la historia y la habita; la pobreza de Francisco no es la aspiración a la contemplación, sino el signo más alto de su total ensimismación en Dios mediante el Hijo encarnado, en la misma carne del Hijo, en la humanidad de él, en su no-divinidad. Es el deseo de un Dios también hombre, es el signo de la divinidad presente en la tierra, su manifestación en la historia. No es tanto el rechazo de los bienes terrenos en cuanto lejanos y diferentes de Dios, sino, más bien, el medio para identificarse con el Dios hecho hombre, con el Dios que ha renunciado a mostrar su divinidad para aparecer en la debilidad de la carne. Y es por esto que la identificación mística con lo divino pasa —en Francisco— por un camino que asume, de vez en cuando, como su tema principal: el de la encarnación del Verbo o el de la redención de Cristo, y se expresa, por consiguiente, a través de las palabras clave de pobreza y cruz»115.

			Esta es la preciosa aportación de Francisco a la espiritualidad, de cuya novedad tardomedieval es un claro exponente: el recuperar o el estrenar el abrazo a la historia, al ambiente, a la vida cotidiana en donde se entrecruza lo divino y lo humano, la gracia y el pecado... siguiendo las consecuencias de la lex incarnationis. Es muy importante este aspecto a la hora de situar a Francisco como alguien que ha seguido-imitado al Hijo de Dios dentro de un contexto social y eclesial muy concreto, sin pretensiones particulares de una respuesta apocalíptica que tenga un trasfondo de estrategia humana, de escatologismo político, como quien quisiera presentar la gran alternativa a la decadencia de la Iglesia apoyándose en una interpretación de la historia tal como la presenta el joaquinismo. Más, sin embargo, aunque Francisco no sea reducible a esta visión, no obstante él resultará ser estrategia, pero no de un plan concebido por una mente preclara y oportunista, sino más bien fruto de la actuación providencial del Espíritu de Dios: él fue estrategia o respuesta providencial de Dios116.

			8. En Francisco, Dios habló y actuó para la historia

			Llegamos al punto en el que queremos contemplar a san Francisco (y su incipiente fundación), tal como era comprendido y seguido por sus primeros Hermanos, y tal y como era, igualmente, visto por algunos observadores que no pertenecían a la Orden. Porque en el caso de Francisco era —y es— relativamente fácil su homologación con tantos otros contemporáneos inquietos reformadores. Es justo el hacer una aproximación comparativa de sus diferentes posiciones ante un hecho común: la sed de renovación, el entusiasmo evangélico en un verdadero despertar espiritual y comunitario y, al mismo tiempo, la profunda decadencia eclesiástica en no pocos sectores117, porque la historia es siempre el lugar común para todos cuantos quieran emprender un camino de renovación, pero varía grandemente el resultado a corto, medio y largo plazo si se parte de una contemplación del mundo desde una pretensión particular o desde una moción del Espíritu de Dios. Aquí estamos ante la gran diferencia entre el agitador reformatorio y el santo renovador.

			Estamos ante un horizonte muy amplio en donde se acomunan una serie de factores de diversa índole que confluirán en todo ese momento de verdadera novedad. Me refiero al movimiento comunal con el nacimiento de las ciudades y la aparición de los nuevos mercaderes y la burguesía que irían poco a poco subvirtiendo el predominio de los nobles, la emancipación progresiva de unas estructuras viejas de sabor feudal, la universalización de la cultura, el movimiento pauperístico118.

			No obstante, es un deber señalar que en aquel gran movimiento de reforma en el cual participó Francisco de un modo original, hay una serie de constantes que son comunes, como punto de partida, para cuantos emprendían un camino de radicalismo, ya fuera después errado o justo. De hecho, nos encontramos una serie de coordenadas que marcarán la espiritualidad nueva, y darán un rostro distinto a la Iglesia poniendo las bases para culminar la inacabada reforma gregoriana, y que de un modo particular realizarían los mendicantes. Señalamos algunas de sus claves para evidenciar cómo la originalidad de san Francisco no estuvo tanto en sus intuiciones históricas, cuanto en el modo fiel de ser hijo de su época, hijo de su Iglesia, e hijo de Dios. No todos los reformadores de entonces acertaron a vivir con libertad y empeño estas «tres filiaciones» que son las que siempre han acompañado a toda verdadera reforma cristiana119

			∙ La vuelta a los orígenes. Es una constante de toda renovación cristiana: volver a las fuentes de la Iglesia primitiva. La vita apostholica no era en este momento un modelo sólo para la renovación de las instituciones eclesiales ya existentes, sino también eran fuente de inspiración y criterio para nuevos grupos con aspiraciones radicales120.

			∙ La vida comunitaria. Volver a la primitiva Iglesia era descubrir en ella una fuerte fraternidad. Esto entroncaba con la sensibilidad comunitaria de los siglos XII-XIII: «todos los movimientos religiosos de aquel tiempo, más aún, todas las organizaciones de carácter social o económico, tendían a hacer de la fraternidad la forma de expresión y la fuerza de unión del mutuo compromiso»121. Es importante situar bien esta corriente de la comunitariedad y fraternidad, pues en ella se encarnará tanto la espiritualidad laica de aquella época como la espiritualidad religiosa emergente de las Órdenes mendicantes122.

			∙ La pobreza. Fue una de las notas más representativas de los grupos reformadores, hasta el punto que dio nombre genérico al movimiento: pauperístico. En la crítica a una Iglesia rica hubo dos inspiraciones bíblicas que ya hemos apuntado más arriba: el Seguimiento de Jesús, abandonando todo123, y la Imitación de la Iglesia primitiva, que todo lo tenía en común124. El tema de la pobreza fue argumento tanto para invitar a la fidelidad de los nuevos cristianos como para denunciar la incoherencia de algunos estamentos viejos, si bien conocemos la ambivalente vivencia de la pobreza en aquel ocaso medieval, hasta el punto de convertirse en una de las grandes questiones disputatæ tanto a nivel teórico y teológico como a nivel práctico y organizativo125.

			∙ El evangelismo. Es otra de las importantes características de los grupos reformadores desde la ortodoxia como desde la heterodoxia. «El evangelismo es una especie de denominador común de cuantos quieren llevar a cabo y hasta el fin la reforma gregoriana realizándola en sumisión a la Iglesia romana y quienes se declaran defraudados por aquella Iglesia aún reformada [...]. Se señala la sed de conocer (en caso necesario, de memoria) los textos bíblicos en su literalidad; el amor a la pobreza, el estilo de vida comunitaria, la libertad de predicación, la contestación del mundo que pasa y de su vanidad [...]. En algunos grupos, la espera de tiempos nuevos y el anuncio del ‘reino del Espíritu’ dan al evangelismo una nota mesiánica y profética, e incluso apocalíptica»126. Esto supuso una efervescencia laical que luego desembocarían en su versión ortodoxa de las terceras órdenes en torno a los frailes y monjas de las correspondientes primeras y segundas órdenes de las nuevas familias religiosas127.

			∙ La predicación. Al final del siglo XIII, la predicación de clérigos ambulantes obtuvo una gran resonancia. El tema predicado era la vita apostholica y muchos oyentes les seguían como ascetas penitentes. Pero estos laicos, invitados a predicar con el ejemplo, querían también predicar con la palabra128. Y al igual que para las reuniones privadas los laicos se hicieron traducir libros bíblicos, también usaron dichas traducciones para predicar a la gente. «Al comienzo del siglo XII, contemporáneamente a los herejes ‘maniqueos’, aparecieron otros representantes de las mismas ideas de vida apostólica y de pobreza cristiana, predicadores itinerantes, que realizaban, vagando de tierra en tierra, el mensaje evangélico, según el ejemplo de los apóstoles, después de haber renunciado a todas las riquezas, llamando a la penitencia y a la paz, y gritando contra los pecados del clero»129.

			La predicación de estos laicos sólo se distinguía de la de los heterodoxos en que pedían autorización a la Iglesia y evitaban las doctrinas heréticas. Pero su predicación apostólica, al igual que en los grupos heterodoxos, se volvía virulenta contra los pecados del clero, con el consiguiente desprestigio y pérdida de respeto a la jerarquía; y por otra parte, no era bien visto por la autoridad eclesiástica que como consecuencia de aquella predicación se formasen grupos para-comunitarios de hombres y mujeres «cuya vida común, irregular e inestable, estaba en contraste con los fundamentos del ordenamiento eclesiástico como el modo de vivir de los herejes. Sobre todo, la participación de mujeres en este nuevo tipo de vida apostólica, determinó en este caso, como también en los herejes, la intervención de la Iglesia»130.

			Cuando examinamos de cerca las opciones de san Francisco y el desarrollo de su forma vitæ, no podemos no reconocer ahí estas coordenadas que estaban en el ambiente de su época: de su mundo, de su Iglesia. Insistimos, por eso, en que la verdadera novitas que el Poverello aportará será el modo de vivir estas coordenadas, el modo de responder fielmente desde Dios y por Dios, desde la Iglesia y con la Iglesia, modo que será fácilmente reconocido en la trama de su momento histórico, como gracia y como urgencia, como vocación y tarea131.

			Hay un testimonio, particularmente importante, de un observador muy atento a los nuevos movimientos de renovación espiritual en aquel entramado medieval tan complejo de grupos y grupúsculos. Nos pone en pista, precisamente, de una visión de Francisco desde la providencia de Dios, como el hombre escogido por Él para escribir una página del incesante hacer del Espíritu. Se trata de una carta que escribe desde Génova en octubre de 1216 a sus amigos de Lieja. Describiendo los movimientos religiosos de Italia, habla de los «Hermanos y Hermanas Menores», cuyo estilo de vida ha observado personalmente (no hay que confundir éstas últimas con las Damas Pobres o Clarisas132):

			«Por aquellas tierras hallé, al menos, un consuelo, pues pude ver que muchos seglares ricos de ambos sexos huían del siglo, abandonándolo todo por Cristo. Les llamaban Hermanos Menores y Hermanas Menores. Son tenidos en gran honor por el señor papa y los cardenales. No se ocupan para nada de las cosas temporales, sino que, llenos de un fervoroso anhelo y de un vehemente empeño, se dedican diariamente a rescatar de las vanidades del siglo a las almas que están en trance de perecer y a llevarlas con ellos. Y por la gracia de Dios han cosechado ya un abundante fruto y han ganado a muchos [...]. Viven según la forma de la primitiva Iglesia, conforme de ella se escribió: La multitud de los creyentes tenían un solo corazón y una sola alma (Hch 4,32). Durante el día van a las ciudades y a las aldeas para conquistar a los que puedan, dedicados así a la acción; y durante la noche, retornando al despoblado o a lugares solitarios, se dedican a la contemplación [...]. Tengo por cierto que, para oprobio de los prelados, que son como perros mudos que no saben ladrar (Is 56,10), quiere el Señor salvar a muchas almas antes del fin del mundo por medio de estos hombres sencillos y pobres»133.

			Igualmente se pueden añadir otros testimonios del mismo Jacques de Vitry († 1240), o los de Bucardo de Ursperg († 1230), premonstratense —cuyas informaciones son las más antiguas y quizás las más objetivas de las que poseemos entre los testimonios externos a la Orden—, o la crónica de Ernoul († c. 1230), que nos relata la visita de Francisco al Sultán de Damieta. Los escritos personales del Poverello, constituyen la primera fuente a considerar para un acercamiento objetivo a su proyecto evangélico. Luego estarían el grupo de las biografías realizadas por los mismos franciscanos, que presentan el inconveniente de su intencionalidad —nunca aséptica ni neutral—, y por último estos testimonios, todos ellos importantes por ser, precisamente, las anotaciones que personas ajenas a la Orden iban haciendo al conocer a Francisco y a los primeros Hermanos134.

			9. San Francisco, «alter Christus»: su camino evangélico

			Francisco ha sido alguien que se ha conformado plenamente con Jesucristo: su seguimiento-imitación le han hecho transformarse en aquél a quien contemplaba, por citar una imagen muy querida por su mejor discípula, Clara de Asís135. Así lo percibió también Jacques de Vitry: «tan expresamente siguió al Crucificado, que en su muerte aparecieron, en manos, pies y costado, las huellas de Cristo»136. Efectivamente, esta perfecta conformidad con Jesús, su imitación tan radicalmente buscada, su seguimiento así de concreto, le concederá esa fuerza carismática irresistible con la que ha admirado a tantas personas dentro y fuera del cristianismo. Incluso «para sus contemporáneos él aparecerá como una especie de reencarnación del mismo Jesús de Nazaret, y en esto consisten el valor y el significado profundo del modelo propuesto por la hagiografía sanfranciscana, comenzando por Buenaventura, en primer lugar»137. Era para ellos, el «alter Christus»138: repetimos que habría que traducirlo no tanto otro Cristo, sino Cristo otra vez, en este sentido, para suavizar la afirmación precedente de Ernesto Menestò sobre la «reencarnación» de Jesús, sin duda exagerada y ambigua.



OEBPS/Images/isologo_EE_negro.png





OEBPS/Images/san_francisco_de_asis.jpg
100XUNO






