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Dinamismo evangelizador de la oracion,
segiin san Agustin

Los términos de oracion y contemplacion ¢ vida activa y contemplativa
tienen en el pensamiento agustiniano mayor expresion y profundidad que en
nuestro lenguaje corriente. Su objeto formal son la eternidad y el tiempo; y su
organo de expresion son la razoén «superior» y la «inferior». Por eso, el santo
las define como Ciencia y Sabiduria. Y su dinamismo, en sentido descendente,
se explica asi: nuestra mente es una participaciéon en el Verbo —/lumen de
lumine—, y é&sa es la contemplacion propiamente dicha, Sabiduria. Pero de és-
ta deriva la Ciencia, como nueva participacion en la eternidad, y, por medio
de ella, dependemos de la Verdad, qua subhaeremus intelligibili atque incom-
mutabili veritati (por la que nos adherimos a verdad inteligible e inconmutable
verdad) (De Trinit. X11, 3,3). : y

No se trata de dos facultades diferentes, sino de una sola con dos funcio-
nes, como de un matrimonio figurado y mistico: erunt duo in carne una, sic de
his dici possit: «Duo in mente una» (Ibidem, ibidem). Por ese dinamismo in-
trinseco se diferencian las actiones humanas de las actiones hominis. Estas nos
son comunes a los animales, mientras que las primeras nos separan de ellos.
Las calificaciones de «superior» e «inferior», lo mismo que la asignacion de la
imagen divina propiamente di(f,ha a la razon superior, nos muestran ya que la
contemplacion es superior a la accion. Y esto es general, y se refiere a toda la
vida racional y no sélo a la viga espiritual, técnicamente entendida.

Esa comparacion con el matrimonio permite a Agustin aplicar a las almas
como a las viudas del texto ITim 5,5: nuestros hijos son nuestras obras de mi-
sericordia, las acciones «sociales» o externas que constituyen nuestra «biogra-
fia» —bios—, y por las cuales nos conocen los-demas. Y asi se dice que la mu-
jer se salvara por la generacion de los hijos, estoes, por sus obras. Cada cual
se define ante la.sociedad por la «accidony, por el modo con que se desenvuelve
en la existencia temporal (De Trinit. X11, 7,11). Pero, asi como la acciéon hu-
mana es s6lo una accion del hombre —accién animal— cuando no participa
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en la contemplacion de la verdad, asi deja también de ser salvifica, cuando no
va animada por la fe y por la caridad (Ibidem, ibidem). En este terreno, esto
es, cuando damos caracter salvifico a la accion y contemplacion, hablamos de
la «vida espiritual» propiamente dicha. Porque el que no da caracter salvifico
a sus obras, el que no practica la virtud o rectitud moral, dirigiendo su aten-
cion al Dios verdadero y se va dejando llevar por la triple concupiscencia o li-
bido, de que habla san Juan (I Joan 2,16), va deteriorando la imagen de Dios
y esculpiendo la imagen de la bestia, haciéndose mas y mas semejante a ella
(De Trinit. XI, 7-11, 11-18).

Cuando vivimos segtin Dios, dirigimos la atencién de nuestra mente a sus rea-
lidades invisibles, y por su eternidad, verdad y caridad debemos formaria.
Pero una parte de nuestra atencién racional, esto es, de la misma mente, te-
nemos que dirigirla al uso de las cosas mudables y temporales, pues, sin usar-
las nada podemos hacer en esta vida. Mas no pretendemos conformarnos con
este siglo (Rom 12,2), poniendo nuestro corazon en tales cosas y torciendo
hacia ellas nuestro apetito de felicidad; por el contrario, todo lo que hacemos
cuando utilizamos las cosas temporales racionalmente, hemos de realizarlo
en la contemplacion de los bienes eternos, que tratamos de adquirir, cuando
utilizamos esas cosas, sin apegarnos a ellas (De. Trinit. X11, '13,21).

Como es obvio, hemos de fijar nuestra atencion, ante todo, en la accion,
esto es, en ¢l uso de estas cosas temporales, aunque dentro de ese dinamismo
espiritual y existencial de san Agustin. El compara nuestra existencia con el to-
rrente incesante: '

Con la lluvia se engrosa el torrente y corre, se dilata, se envalentona, como
simbolo de nuestra mortalidad. La humanidad va saliendo de la oscuridad, se
congrega, emprende la marcha torrencial y luego vuelve a la oscuridad. Entre
su aparicion y su desaparicion, va corriendo, pero pasando (Enarrat. in psal.
109,20). - _

La existericia humana es como el recital de un poema o himno; ninguna sila-
ba puede detenerse, pues se cortaria el poema. Es preciso que cada silaba sue-
ne y se vaya extinguiendo, para que la siguienie pueda resonar y ser oida,
-manteniéndose astel contexto y el sentido. Tal es la estructura esencial y tem-
poral del mundo (Vera rel. 22,42-43).

Por ese dinamismo, muchos repiten que Agustin es un hombre moderno,
en contraposicibn a los pensadores griegos, que contemplan un mundo esen-
cialy estatlco En efecto, también el hombre moderno, también nosotros vivi-
mos en un dinamismo casi excesivo y enloquecedor. Y también nosotros tene-
mos que hacer nuestra la caritas agustzmana, que se dirige primeramente a .
Dios, pero que, en virtud de su pI’OplO dinamismo e impulso, ha de gastarse en '
obras de misericordia, de benevolencia y beneficencia con el projimo. Es una
mistica del : amor, una mistica de la caridad, «pues el que ama a su projimo, ve
a Dios». Como hombres modernos, no podemos renunciar a ese dinamismo
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cristiano; pero, para que sea cristiano, tenemos que orientarlo y dirigirlo se-
gun el espiritu agustiniano, liberando ese dinamismo de algunas tendencias ac-
tuales heroicistas e idealistas, que rio nos permiten ver el rostro de Dios en la
faz de Jesucristo (2Cor 4,6).

I. LA ORACION «ESPIRITUAL»

~ El dinamismo cristiano supone que la vida espiritual proviene de la Sma.
Trinidad por medio de Jesucristo. Proviene de la Trinidad, que es la fuente o
principio de todo bien, pequefio o grande. Y proviene por medio de Cristo, ya
que vivimos en el tiempo, en el pecado original y en sus consecuencias
—poena peccati—. Necesitamos, pues, la gracia de Cristo, la redencion, la re-
conciliacion, la filiacidn divina, que se nos proporciona en el bautismo, para
recobrar esa vida que perdimos en el pecado original y que no podemos recu-
perar por medio de nosotros mismos, ni por medio de angeles u otro cualquier
medio, fuera de Cristo. Pero, dentro de nuestro lenguaje temporal y existen-
cial, y ya que Cristo nos prometi6é enviarnos al Espiritu Santo y nos lo envio
como representante suyo —como Espiritu suyo—, atribuimos la vida espiri-
tual —la gracia, la caridad— al Espiritu Santo; y establecemos asi que el prin-
cipio —arché— de la oraci6n cristiana ha de ser el Espiritu Santo, que ora en
nosotros, que nos inspira la oracién y que nos empuja hacia nuestra perfec-
cién y total edificacion.

Asi descubrimos en esta «espiritualidad» ‘dos funciones. La primera es
inicial, fundamental, y aparece en el bautismo, por el que cobramos la filia-
cion adoptiva de Dios, la divinizacién gratuita, que se opone al estado o situa-
cion de «pecado». Pero el pecado es algo mas que una situacion. Es también
una energia, un impulso que nos inclina al mal —delectatio carnalis—, condi-
cionando nuestra libertad, como un castigo que nos quedd al cometer el peca-
do original, en forma de ignorancia y de concupiscencia. Por eso, el Espiritu
Santo tiene una segunda funci®’ que es la de superar esa energia del pecado,
que nos tira hacia abajo, empujandonos hacia arriba. No hay superacion ni
confusibn entre Cristo y el Espiritu en sus funciones, atribuidas por el hombre
a cada uno, segln el texto que Agustin utiliza continuamente: /a caridad de
Cristo se difunde en nuestros corazeones por el Espiritu Santo, que se nos ha
dado (Rom 5,5). Pero el lenguaje atribuye la caridad al Espiritu hasta el punto
de que algunos tedlogos identificaron ambos conceptos.

El Espiritu Santo nos impulsa hacia arriba, hacia Cristo, y cumple asf la
_ funcién del amor, que es llevar a cada ser hasta el grado de perfeccion que le
compete. Es lo que llamamos «edificacidn». Y la realiza siempre, mientras no
haya obstaculos u 6bices que se le opongan. Lo cual se realiza, no sélo en los
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individuos, sino también en la Iglesia y en la humanidad entera, ya que todo
progreso es obra del Espiritu, obra del amor edificante. En el régimen existen-
cial en que vivimos, el amor se ejercita en obras de benevolencia y de benefi-
cencia sociales. Al afirmar que la oracion ha de ser espiritual queremos decir
que ha de ajustarse, ya a la inspiracion del Espiritu, ya a la situacion temporal
del hombre. Asi como san Lucas tratd de explicar la expansion y eficacia de la
Iglesia por medio de ese Arché, que es el Espiritu Santo, asi lo hizo también
san Agustin; y concretamente desarrolld para la «vida monastica» una teolo-
gia de Pentecostés. Porque confiaba que la eficacia de la vida activa o contem-
plativa, ha de venir del dinamismo dicho, de la fecundidad del Espiritu Santo.
Una oracion que no sea receptiva en ese sentido, no podra llamarse «espiri-
tual»: carecera de sentido en el terreno cristiano. Esto no significa que deba-
mos dar a todas nuestras acciones un caracter estrictamente espiritual, ya que
en el Juicio Final se nos premian las obras por si solas; y Cristo lava los pies a
sus discipulos, para darles ejemplo. Para obrar movidos por el Espiritu Santo,
no necesitamos proclamarlo, ni siquiera sentirlo: el mismo Espiritu gime en
nosotros con gemidos (Rom 8,26), aunque nosotros no sepamos lo que pedi-
mos. Lo importante es que la funcidn perfectiva, terminativa o edificante de
la caritas (Rom 5,5) sea realmente nuestro motor o nuestro movil.

Agustin insisti6 mucho en la eficacia de la caridad. Suponia que el amor
no debe estarse quieto, y por eso decia humoristicamente: ;mostradme un
amor ocioso! (Enarrat. in psal. 31,11,5). Un amor ocioso no es amor, sino
una veleidad platonica. Por la misma razén estimaba que el celo es la conse-
~ cuencia inmediata del amor: qui non zelat, non amat. Al identificar el amor

universal con la gravitacién universal (Cfr. Confess. XIII, 9,10), sabe que la
funcion de la gravedad es empujar a cada cosa hacia su centro. Y, en efecto, el
amor lleva a cada cual hasta su perfeccion, sino encuentra obstaculos que lo
impidan: ésa es su labor edificante.

Mi amor es mi peso. Por él soy llevado a donde quiera que voy (Confess.
XII11, 9,10). '

Asi llega a la férmula mas simple del mundo: jAma, et quod vis fac! (In
Ioan. Epist. tract. 7,8).

¢ Y por qué se atribuye esto tan sélo al Espiritu Santo? Como si se tratase de
un lugar, que no es lugar, del que se dice que es tu Don. En tu Don reposa-
mos, en El gozamos de ti. Nuestro descanso es nuestro lugar. El amor nos lle-
va hasta él, y tu Espiritu bueno eleva nuestra humildad desde las puertas de la
muerte... Mi amor es mi peso, por él soy llevado a donde quiera que voy. Por
tu Don nos inflamamos y ascendemos: nos enardecemos y subimos (Confess.,
XII1, 9,10).

Nos hiciste, Serior, para ti; y nuestro corazén no reposard hasta que descanse
en ti (Confess. 1, 1,1).
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Es necesario proctamar ese dinamismo, ya que todos tenemos la sensibili-
dad espiritual de san Agustin; y tenemos que aprender de él, e imitarle en
cuanto podamos. Hemos de ver, pues, la oracion y la espiritualidad, no como
filantropia, ideologia, politica, imperialismo o capricho, sino como obra espi-
ritual, como edificacion del Cuerpo de Cristo (Ef 4,12).

De ese problema fundamental proviene el otro de la eficacia de la ora-
cion. Agustin suponia que esa eficacia esta siempre avalada por un seguro di-
vino, aunque nosotros no veamos sus efectos. En cambio, nunca podremos es-
tar seguros de tal eficacia, cuando nuestra oracion no es «espiritual». En este
terreno tenemos que comprobar por experiencia nuestros principios. Porque,
aunque es verdad que Agustin distingue perfectamente la gratia Christi de la
gratia creationis, no las separa dentro de su dinamismo y pensamiento organi-
co. No podemos, pues, contentarnos con decir que poseemos una caridad so-
brenatural e inconsciente, sino que debemos demostrarla, realizada en obras
de misericordia. Y, por eso, ya desde el principio, las obras de misericordia,
ensefianza, misiones, parroquias, apostolados, etc. han recibido el nombre de
obras de caridad, ya que lo son o deben serlo. San Agustin aplicaba alegodrica-
mente en este punto el texto del Génesis: en la creacion —en el hombre, en las
almas— estan depositadas las razones seminales, que esperan su momento de
desarrollo: el Espiritu se cierne sobre las aguas (Gén 1,2), sobre las almas. Y
asi como las aguas producen aves y peces, asi las almas producen obras de mi-
sericordia. Para eso el Espiritu Santo produce en nuestros corazones el amor y
el deseo.

Esta doctrina general es la que el Santo aplicara detenidamente a los reli-
giosos, a aquellos que en la Iglesia piden un puesto entre los perfectos, entre
los profesionales de la perfeccion. La doctrina de la oracion, fundamental pa-
ra todos los cristianos, es mas urgente para esos religiosos, que van a conver-
tirse en instrumentos del Espiritu Santo para la edificacion del Cuerpo de
Cristo. Si el Espiritu Santo es el Don de Dios por excelencia, la oracion sera
también el «don del Espiritu Santo» por excelencia. Es el Espiritu Santo el que
enciende en nuestros corazones esa llamita, ese deseo que san Agustin define
como «alma o esencia de la oracidon» y que es el que inflama el corazén para
subir a lo alto y recabar de Dios las bendiciones sobre la tierra, como Cristo
nos prometi6. San Agustin atribuia al Espiritu Santo la misma formacion de
las comunidades religiosas, animadas por la Teologia de Pentecostés, que san
Lucas ofrecia en los Hechos de los Apostoles. El Espiritu retine en uno las vo-
luntades diferentes, que andaban por el mundo buscando en vano la felicidad
y con esas voluntades amargas forma un solo mar (Cfr, Confess. X111, 17, 20-
21; De mor. Eccl. 1, 19,35: Ibidem, 25, 46-58).

Sacaremos en conclusion, tanto en el terreno individual como en el social,
que muchos religiosos y comunidades no sienten la necesidad de edificar Igle-
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sia, y su espiritualidad se resiente de falta de eficacia, porque no reciben o no
fomentan el «don de oraci6ny». Viceversa, los grupos cristianos fervorosos se
sienten espoleados por el deseo y el celo propios de la caridad.

II. EL «<AGGIORNAMENTO»

De los objetivos que el Vaticano II propuso a las Congregaciones religio-
sas, el primero parece ya firmemente fijado por los estudiosos: la espirituali-
dad de nuestro Fundador proclama una relacién entre contemplacién y ora-
cion, contemplacion y accidn, tiempo y eternidad, ciencia y sabiduria, razéon
inferior y razon superior. La dinamica, que los estudiosos han establécido en
esa relacion, reclama una superioridad de la contemplacion sobre la accién,
pero en determinadas condiciones. Y parece que, en realidad, no hemos toma-
do en serio esa superioridad, si pensamos en lo poco que se ha trabajado para
realzar el valor y el sentido de la vida contemplativa, no ya s6lo en nuestros
monasterios de clausura, sino tampoco en nuevos intentos de revalorizacion.

Hubo un tiempo en que el tema de la «mistica de san Agustin» se puso de
moda dentro de la difusién general sobre la mistica. Los autores oponian una
«mistica psicologica» a una «mistica sobrenatural de la contemplacién infu-
sa». En el fondo parecia una desviacion de la «mistica cristiana», que halla-
mos en la Sagrada Escritura y en la patristica; y, por eso, tales discusiones
eran extemporaneas. Por lo mismo, fracasaban los estudios sobre una «misti-
ca de san Agustin», ya que se buscaba una «mistica platonica», una mistica
carmelitana o un mero capitulo de teologia dogmatica. Cuando se vio que ta-
les estudios no eran viables, decayo6 el interés; y el tema fue abandonado. Hace
ya afios que no se habla de la «mistica de san Agustin», sino en contadas oca-
siones y circunstancias. Y la verdad es que se han hecho muy pocos esfuerzos
por poner al alcance de nuestros monasterios de vida contemplativa unas doc-
trinas que desarrollen precisamente esa vida contemplatlva, que casi siempre
es ignorada o mistificada.

Pero tampoco se han hecho intentos nuevos y eficaces. El P. General an-
terior —P. Teodoro Tack— habia lanzado la idea de organizar en alguna par-
te un ensayo de vida contemplativa. ;Qué se ha hecho? Ahora procuramos,
quiza, echar tierra encima, y que no se hable del asunto, pues parecemos aver-
gonzados de nuestra ineficacia, como tantos otros Institutos religiosos. Es
inatil repetir que la vida mbderna esta reclamando «centros de soledad» en to-
dos los sentidos, y especialmente en el de la espiritualidad, para hacer frente a
una de las dos grandes calamidades del hombre actual: incapacidad de vivir
solo e incapacidad de vivir para el préjimo. Aparecen muchos centros de reco-
gimiento; pero pocos, o casi ninguno, de recogimiento espiritual. Por lo mis-
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mo, un titulo como se ha dado a este Cursillo —Dinamismo evangelizador de
la oracion—, parece una ocasidén propicia, no para echar tierra encima del
problema de la contemplacion, sino para proclamarlo en grupos y en sesiones
solemnes. Lo cual, lejos de perjudicar a la vida activa y al apostolado, redun-
daria en su eficacia y valor. Los monjes de san Agustin, aunque educados pa-
ra una vida contemplativa inicial, demostraron una eficacia y unos resultados
apostolicos, que pocas veces se han visto en la Iglesia.

No debemos olvidar que, aunque nuestra colaboracion y nuestras iniciati-
vas sean requeridas, al fin y al cabo, la oracion ha de ser un don del Espiritu
Santo, que ha de tomar la iniciativa fundamental. Y en el mismo momento en
que no se produzca esa dialdgica, no solo peligran la oracion y la evangeliza-
cion, sino también la vida misma de las Congregaciones religiosas. - El Espiritu
Santo cumplira su funcién con los religiosos dentro de la Teologia de Pente-
costés. Y la accion del Espiritu dejara de ser una brisa suave y fresca de prima-
vera, para convertirse en una tempestad que sacude los muros de los templos.
No cesamos de hablar de la crisis actual; pero el Vaticano II nos puso en guar-
dia frente a una crisis radical, y la reaccion de los religiosos parece excesiva-
mente débil para una tempestad semejante. La lucha de los primeros religio-
sos, que rodearon a san Agustin, fue dura, sangrlenta a veces mortal; L sin
embargo, el éxito fue imponente. ’

En la tarea de este Cursillo estan comprometidas nuestra fe y niestra ca-
ridad, ya que el problema es arduo y rebasa los limites de la misma vida reli-
giosa. Se multiplican las propagandas sobre la oracion, y cada vez se ora me-
nos; se habla de las funciones envagelizadoras de la oracion, y apenas sabe-
mos cuales son esas funciones. Por 10 que el éxito no corresponde a tantas
propagandas, a tantos trabajos, dineros y prcvidencias como empleamos. Se-
gun la inspiracion agustiniana, los candidates al monasterio deberian comen-
zar a vivir una vida de contemplacion, que seria vocacion, selecciéon, forma-
cién. Asi comenzarian a.vivir una oracién que aspira a evangelizar. Pero, con
ftecuencia, esos candidatos son nifios de edad y de espiritu, y ni siquiera han
pasado por una «conversion de auténtica vocacion». La vocacion a edificar la
Iglesia deberia revelarse en -una intencién experimental y fervorosa, que casi
siempre falta. Hemos inventado la férmula de vida mixta para suplantar a la
oracion con la accion, y para suplantar a la oracion espiritual con la oracién
filosofica, cientifica, psicologica, sociologica y técnica. Dentro de nuestro
mundo secularizado, dedicamos tiempos a nuestra oracion, oficial, como un
paréntesis de la vida activa. La contemplacion ha perdido su antiguo presti-
gio, y lo ha cedido a la oracion trascendental de los indios o guris. La vida ac-
tiva se ha convertido en criterio para valorar la vida religiosa; y, si la situacion
no cambia, nuestra propaganda no es muy prometedora. Todos nos lamenta-
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mos; pero, ¢quién remediara esta situacién? Quiza la tempestad del Espiritu
Santo, el flagelo de Dios, la Gran Tribulacion.

En la Epistola a Proba sobre la oracion (Epistola 130), san Agustin pide,
como condicidn perentoria, un al/ma desolada, que sienta necesidad de Dios,
de Cristo, de la Iglesia. {Como va a dedicarse a edificar quien no se siente bien
instalado, bien satisfecho en su situacion? No es dificil buscar la oracién, co-
mo se busca el yoga, para anestesiar, para olvidar, para estimular y calmar los
nervios, esto es, para matar lo mejor que tenemos, la inquietud agustiniana.
San Agustin reclamaba: Da amantem! (In Ioan. Evang. tract. 26,4). Dadme
un amante, que sienta hambre y sed, etc... Pero la realidad es que muchos de
nosotros no sentimos necesidad alguna del Espiritu Santo (Cfr. In Ioan. tract.
26,4). Dormitamos como gatos acurrucados junto al fuego.

Es dificil en esta situacion comprender la espiritualidad agustiniana, que
se siente crucificada entre un akora y un después celestial. Es la nostalgia del
eterno Sabado, con que el Santo interpretaba a san Pablo: Lo que ahora crees,
después lo verds (Epist. 55,9,17). La vida presente es tiempo de necesidad y de
fatiga, pero animado y fortalecido por la contemplacion del Sabado futuro y
eterno, por la fe y la esperanza. El deseo de Dios alimenta las fatigas de la
evangelizacion y del apostolado. Lo ultimo en la ejecucion ha de ser primero
en la intencion. Quien ejerce el apostolado cristianamente, quien puede decir
con san Pablo: «jAy de mi, si no evangelizare!», quien evangeliza por el im-
pulso del Espiritu Santo y no por capricho o gimnasia espiritual, ha de sentir
esa nostalgia del eterno Sabado, esa «dolencia del corazon inquieto.

Aunque a veces planteamos el problema de la evangelizacidbn buscando en
la oracién un «Dinamismo evangelizador», en realidad, podriamos decir que
no hay problema, ya que toda oracién auténticamente cristiana entra en ese
dinamismo evangelizador. Distinguimos entre accidon y contemplacion, entre
vida activa y contemplativa, pensando en sus objetos formales, seglin el crite-
rio aristotélico, pero en realidad se trata de una oraciéon evangelizadora o de
una evangelizacion orante. Por la diferencia que media entre ambas, podemos
optar por una preponderancia de la una o de la otra. Pero en ambos casos la
oracion y el apostolado son tan inseparables que basta separarlos para privar-
los de sentido y de valor.

III. MARTA Y MARIiA; LiA Y RAQUEL

Marta y Maria son dos hermanas. Simbolizan las dos vidas: la activa y la
contemplativa. Juntas, constituyen la casa en que se hospeda agradablemente
Jesucristo. Ambos géneros de vida son officia, profesiones. El Sefior declara
que la actividad de Marta es buena; pero la de Maria es mejor. {Por qué? Por-
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que Marta se afana nerviosa, mientras Maria descansa en la palabra de Cristo.
Marta quiere abarcar una. multiplicidad —circa multa—, que dispersa, mien-
tras Maria se concentra en la unidad —circa unum— (Serm. 103, 2 y 3).

Cristo no manda a Maria levantarse para ayudar a su hermana, pero tam-
poco manda a Marta sentarse a escuchar la palabra. Sélo corrige el nerviosis-
mo de Marta, suponiendo que su labor es necesaria en ese momento (Serm.
104, 2-3). La actividad de Maria sigue siendo mejor y nunca se interrumpira;
mientras que la de Marta depende de la necesidad. Al cesar la necesidad, cesa
la actividad; al cesar la miseria, cesa la misericordia, aunque en este mundo
nunca se acabaran (Serm. 179, 4 y 5). Hay que ocuparse en la necesidad: ante-
quam perveniamus ad unum, multis indigemus (Serm. 255, 6,6). Pero hay que
llevar en la intencion la unidad: unum nos extendat, ne multa distendant (Ibi-
dem, ibidem). La extension de san Agustin en el Contra Faustum, sobre esta
materia (Cfr. Contra Faust. 22, 54-58), nos da a entender la importancia que
atribuia a esta meditacion.

Algo semejante ocurre con las esposas de Jacob, Lia y Raquel, con el mis-
mo sentido. Ademas, aqui pone Agustin gran calor, como alegando experien-
cia de «intelectual», condenado a trabajos forzados. Lia ha de ser antepuesta
por su «fecundidad», por la necesidad temporal, si bien Raquel es mas hermo-
sa y amable por si misma. El candidato, que viene al monasterio; ama a Ra-
quel; pero tiene que aceptar primero a Lia, si Dios, en la figura de Labén, lo
dispone. Queda a veces Raquel relegada a la vida eterna, y asi hay que unirse a
Lia por amor a Raquel. Pero como Raquel seria estéril sin la referencia a Lia,
surge una santa envidia que se evidencia en el simbolo de las mandragoras de
la fecundidad (De consensu. Evang. 1, 4,7).

Vemos que, cuando Agustin abandona la mistica platénica, tiene que re-
nunciar a ver a Dios en este mundo; y entonces la vision beatifica cobra carac-
ter escatologico: es la vida eterna. Pero la contemplacién se conserva como
«nostalgia», «deseo», «amor»; y hay ciertos momentos que son como «asper-
siones» o rociadas para suavizar la travesia y la sed de este desierto. Por eso,
se conserva la vida contemplativa como preambulo y anticipacion de la vida
eterna. El llamado «éxtasis de Ostia» era una contemplacion en que Agustin
deseaba saber cémo serd la vida de los santos (Confess. IX, 10,23). Es un tema
frecuente en la contemplacion agustiniana. Y el Espiritu Santo impulsa y mue-
ve, no so6lo a los individuos, sino a la Iglesia entera a vivir esta vida contempla-
tiva anticipada, si bien la Iglesia nunca podra descansar en este mundo, por
las necesidades que el mundo le presenta (Cfr. La Bonnardiére, A-M: Marthe
et Marie, figures de I’Eglise d’aprés S. Augustin-La vie spirituelle, 36 (1952)
pp. 408-427).

Hay, pues una contemplacion perfecta, o vision beatifica propia de la vi-
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da eterna (Cfr. De Trinit. 1, 8,17). Pero hay otra contemplacién imperfecta,
propia de esta vida, y la vivimos ya por la.fe (Lia), ya por la esperanza (Ra-
quel). Y de tal modo, que la contemplacion perfecta es la continuacién de la
contemplacion imperfecta, sin solucién de continuidad. Y, por otra parte, esa
vision beatifica es el «galardony, la recompensa de esta contemplacién imper-
fecta de la fe (De Trinit. 1, 10,20).

Felizmente se han ido apagando las discusiones entre los tedlogos que re-
ducian la mistica’' a un capitulo de teologia, y los que presentaban la mistica
como una serie de fenémenos psicologicos. Tales discusiones, que aludian a la
llamada contemplacién infusa, inconsciente, imperceptible y s6lo manifiesta
en ciertos fend6menos psicologicos, dafiaron no poco a la mistica, ssmbrando
una gran confusién. Se reclamo la vuelta a la mistica de los Padres; pero la
confusion subsiste, aunque dentro de una mayor apertura e independencia.
Por lo que toca a san Agustin, las discusiones se han sobreseido, y la 51tuac1on
es mas clara y profunda.

; Dentro de la mistica agustiniana del Totus Christus o per Christum homi-
nem ad Christum: Deum, caben todos los tipos de mistica cristiana: mistica de
Cristo como esposo,..como- crucificado, .como liturgia, como Logos, como
Eucaristia, o como noche de Dios. Przywara destaca tres tensiones que pue-
den vivirse con independencia o armonizarse. Hay una mistica apegada al
Cristo evangélico en variadas formas de aplicacién de los sentidos y aplicacién
de las potencias;. y hay una mistica del Cristo eclesiastico, que pervive en la
Iglesia. Es preciso actualizar a Cristo, traducirlo, interpretarlo, como lo recla-
ma el Vaticano 1I. Del mismo modo, hay que una mistica del Cristo personal,
como cuando decimos con san Pablo: Cristo vive en mi o yo vivo en Cristo,
objetivamente hablando. Y hay una mistica de Cristo vivida en el culto, que
no se reduce a folklore, sino al sentido profundo de los simbolos y sacramen-
tos. Es el Cristo-Iglesia, un solo cuerpo. Cristo esta, no:sélo en mi, sino tam-
bién en la Iglesia. Finalmente hay una mistica del Cristo keno6tico, del Cristo
abatido, que se anonado a si mismo hasta la muerte de cruz. Esta mistica po-
see hoy gran prestigio en la lucha en favor de los margmados pobres, enfer-
mos, menospreciados.: '

El calor queAgustin pone en el Contra Faustum, para plantear el proble-
ma de Jacob en su relacion con Lia y Raquel, reclama una atencion especial.
Por: un lado parece la continuaciéon del libro XIII de las: Confessiones; por
otro lado, se amplia la visi6n introduciendo a las dos esclavas de Laban, Zelfa
y-Bala, que también dan hijos a Jacob. En principio, Lia es el trabajo; y Ra-
quel,. la vision (Contra Faust. manich. 22,52). Y se supone que los que ingre-
san en el monasterio buscan el sosiego de la contemplacion (Ibidem, ibidem).
Y, sin embargo, supone también Agustin que el caso de Jacob es casi una nor-
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ma general, o, por lo menos, muy frecuente: se obliga a los candidatos a des-
posarse con el trabajo, antes que con la contemplacion (Ibidem, ibidem). Pa-
rece, pues, que en el amor a Raquel hay un tanto de ilusién, pues la realidad
de la vida presente, como desposorio con Lia, parece inexcusable (Ibidem, ibi-
dem).

La una es amada, la otra tolerada. Mas la que es tolerada se antepone por su
fecundidad y se hace amar por sus hijos, cuando no por si misma. Porque la
actividad de los justos produce un fruto mdximo en la predicacion del Evan-
gelio (Contra Faust. manich. 22, 54).

Habia, pues, en el punto de partida un tanto de ilusion platonica, ya que,
al cabo de los siete afios de trabajo, Jacob tiene que esperar otros siete, que
corresponden a los siete dones del Espiritu Santo (Cfr. De serm. Domin. in
monte). Y lo mas grave es que al fin de este segundo plazo, la sabiduria-
Raquel aparece como una Fata Morgan, un espejismo escatologico (Contra
Fausto manich. 22, 52).

Raquel es hermosa, pero quisiera dar a luz y no puede... La vida que se entre-
ga al afdn de la contemplacion... desearia desentenderse de todo negocio, pe-
ro entonces se hace estéril. Al aumentar el «ocio», con el que se enardecen los
deseos de contemplacién, no se ajusta a la debilidad de los hombres, que pi-
den ayuda en sus necesidades. Y, como Raquel quiere ser fecundada..., y ve a
su hermana llena de hijos por sus trabajos de accién y pasion, se lamenta de
que los hombres corren hacia ella (Ibidem, 22, 54).

Esta era la respuesta precisa a la Epistola 5 de Nebridio, cuando protesta-
ba por el cambio de dptica de Agustin. La ilusion platonica se desvanece, y el
que ingresa en un monasterio se encuentra, quiza, con lo que no esperaba: un
nuevo método. Tiene que sujetarse a la fe, ejercitarse en la virtud y consolarse
nostalgicamente con una vision beatifica, que es escatologica (Ibidem, 22, 53).

Es, sin embargo, hermosa esta postura. Porque, por un lado, se mantiene
en el «orden» temporal como conviene; y, por otro, la nostalgia del eterno Sa-
bado cumple su mision-funcién, animando y embriagando a veces al obrero
apostolico, cansado del trabajo y de la familia de Lia.

Curiosamente Agustin aprovecha su propia teoria de pasar de lo visible a
lo invisible. Raquel, buscando la fecundidad, entrega a Jacob su esclava Bala,
que significa vieja, esto es: de la vieja, cargada de imagenes corporales y empi-
ricas, ha de sacar Jacob una escala para subir a las cosas incorporales; y de ese
modo retorna a un método ya consagrado, a un orden previamente estableci-
do (Ibidem, 22, 54). Volvemos, pues, no por casualidad, sino por principio, al
método de la analogia, para buscar a Dios por espejo y enigma, es decir, en
sus imagenes y semejanzas. Pero se trata de una necesidad, que no satisface al
corazdn, ya que Raquel sigue siendo infecunda.

A su vez Lia trata de multiplicar sus hijos, sus obras, y entrega a Jacob a
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su esclava Zelfa. Y como Zelfa significa boca abierta, plantea el problema de
la predicacién del Evangelio (Ibidem, 22, 55). Descubrimos aqui la intencién
agustiniana de que, no soélo clérigos, sino también los religiosos predicasen el
Evangelio de diferentes modos, como el mismo Santo se lo repetia a Leto en la
famosa Epistola 243. De ese modo aprovecha el episodio de las mandragoras
para recomendar el buen olor de Cristo. Saca en limpio que la tinica propie-
dad especifica de las mandragoras es su buen olor, y concluye que Raquel se
siente estimulada, como celosa, por la fama popular que Lia consigue con su
fecundidad y con su familia numerosa, con sus obras y trabajos (Contra
Faust. manich. 22, 42, 55 y 56).

No es dificil comprender a Agustin. La buena fama, que sus monjes ha-
bian conseguido en Africa, es su honra (De opere monach. 28, 36). El deseo de
fecundidad es el hijo mayor de Lia, que es el que encuentra las mandragoras; y
esto significa que todo contemplativo ha de cultivar un deseo, no so6lo de su
propia perfeccion, sino también de su servicio a la Iglesia. Esas son las man-
dragoras que pasan de Lia a Raquel. El celo de Ia gloria de Dios saca ya a Ra-
quel de su ensimismamiento contemplativo. Asi Agustin entiende ahora que
los que obligan a los hombres, habiles para los negocios, a pasar de la vida
contemplativa a la activa, hacen bien en ese su caso, y €so es lo que predica a
los monjes de la Capraria, en su carta a Eudoxio (Epist. 48). De ese modo, la
contemplacion en este mundo queda subordinada a la accién y propagacion
de la Iglesia, a la edificacion (Contra Faust. manich. 22, 57).

Por eso, Lia se queja con razén porque le quitan las mandragoras y Ra-
quel devuelve su esposo a Lia. En todo esto aparece una intenciéon autobiogra-
fica de Agustin, pero de la que saca una doctrina general (Ibidem, 22, 58). To-
do este largo capitulo es la filosofia y la teologia de la historia del monacato de
Agustin, tal como él podia escribirlas. Los amigos del Santo habian ingresado
como contemplativos; pero se habian ido esparciendo como obispos, clérigos
y como dirigentes de un movimiento o de reforma, que estaba transfigurando
el rostro de la Iglesia africana. Pero el amor de Agustin a Raquel, a la contem-
placion, es tan fuerte, que, a pesar de convertirlo en una afioranza del eterno
Sabado, le da tanta fuerza, quele asigna un doble caracter: la accion seria de-
masiado dura sin la suavidad de la contemplacion; ademas, Raquel es capaz
de dar a luz alguna que otra vez por si misma, alcanzando la contemplacion
tan perfecta, que pueda intuir el texto: En el principio era el Verbo.

Fausto objetaba que no podia comprender esta doctrina del monacato y
de la virginidad, que le parecia contraria al Evangelio y a la razéon (Contra
Faust. manich. 30, 4).
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IV. LA MISTICA DE LA CARIDAD

El abandonar la «mistica agustiniana» en el sentido de mistica platonica,
no deberia significar el abandono de la auténtica «mistica agustiniana», que es
una mistica de la caridad. Esa mistica va tan ligada a la vida religiosa que,
practicamente, se identifica con ella. Bastara recordar que, cuando Agustin
organizo6 en Tagaste su monasterio, Nebridio protesto, porque Agustin se de-
dicaba a evangelizar a sus conciudadanos en lugar de escribir cartas sobre Pla-
ton, Plotino y Cristo (Cfr. Epistolas 5 y 6).

Pero el problema de la mistica de la caridad no debe consistir en reducir o
banalizar el tema de la caridad, sino en dilatar y profundizar el tema de la mis-
tica. Sabido es que san Agustin utilizaba el término mistica para designar un
sentido figurado, la alegoria, el simbolo, el tipo, algo que anuncia una reali-
dad diferente, y que, dentro del pensamiento del Santo, corresponde a su ten-
dencia de ir «de lo visible a lo invisible», como método existencial y universal.
Ya se ve que tal modo de ver se acerca al término sacramento, por su conexion
con la gratia Christi, o con la eficacia del simbolo. Asi entendemos desde el
primer momento que la contemplacidon agustiniana se funda en lo visible, en
un paso de lo visible a lo invisible, ya con el método de las ascensiones —como
se ve en la llamada «visién de Ostia»—, ya con otros métodos dialécticos y fi-
los6ficos, como por ejemplo, en los libros La muisica, El orden, La extension
del alma, etc...

Al concretarnos al terreno propiamente espiritual, y mas concretamente
al monastico tendriamos que estudiar como formaba Agustin a sus monjes;
tema que esta poco estudiado, pero que es suficientemente conocido, ya que el
mismo Agustin nos habla de la «preparacion y formacion de sus gentes» en
materia de pobreza, de castidad y de conocimiento de las leyes y usos eclesias-
ticos. De otras dotes apenas nos habla, pero nos son conocidas, ya que casi to-
dos sus primeros compaifieros religiosos provenian de la Administracién ro-
mana y tenian una cultura y habilidad para los negocios, ya probada en sus
ejercicios anteriores. Aun asi, tenemos dos documentos que significan ya un
estudio preliminar. El primero es la Epistola 243 a Leto, donde se habla de la
vocacion y del noviciado. El segundo es la Epistola 48 a Eudoxio en la que in-
vita a los monjes a mantenerse activos en la contemplacion mientras no los lla-
me la Iglesia al apostolado militante, y entregarse al apostolado en el momen-
to en que la Iglesia los llame. En el libro de Las 83 cuestiones tenemos un pe-
quefio fichero, que Agustin utilizaba para responder a las demandas de sus
candidatos. En todos los casos el pensamiento de Agustin es formar hombres
para la Iglesia. :

Es obvio que, al iniciarse la lucha pelagiana, el tema de la gratia Christi
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habia de ocupar el centro de las discusiones de un modo muy particular, dado
que todavia no se habian marcado las diferencias o separaciones entre el orden
natural y el sobrenatural. San Agustin distingue perfectamente ambos 6rde-
nes, y hubo de poner en guardia sin cesar a los que ingenuamente se dejaban
engaifiar por los pelagianos, confundiendo la gratia redemptionis con la gratia
creationis. En cambio, el que no se hubiera acentuado la separacion, le ofrecia
la ventaja de presentar las cosas visibles como efectos de las invisibles. Asi, las
llamadas obras de misericordia —benevolencia y beneficencia— se presenta-
ban como efectos de una gracia sobrenatural, y eran la revelacidén de esa mis-
ma gracia. No se podia pensar en una gracia sobrenatural que no producia na-
da visible y que no podia responder a la demanda evangélica: Por sus obras los
conoceréis (Mt 7, 16, y 20). En este sentido tenemos, quiza en el fondo, una
confesion de que Agustin preferia las obras espirituales a las corporales; pero
tenemos también una teoria general sobre el trabajo mismo como obra de mi-
sericordia y sobre la necesidad de dar buen ejemplo apost6lico a los cristianos.

Es, pues, claro el doble caracter —activo y pasivo— de esta caridad, que
constituye, al fin, una mistica. El que, por medio de la gracia divina, Dios-
Cristo tenga siempre la iniciativa de la espiritualidad, asigna a ésta un caracter
inicialmente pasivo. Pero ese caracter nos pasa desapercibido, como objeto de
la fe; y, en cambio, nos vemos obligados a una contribucién, que para noso-
tros es actividad.pura y simple. Nuestras obras son nuestras, aunque las reali-
cemos movidos por la gracia, tal como nos lo explica Agustin, diciendo que el
pan nuestro de cada dia es nuestro. Ulteriormente, por el habito y la tension
interior, la espiritualidad vuelve a ser pasiva, en cuanto que, de las profundi-
dades del alma, removidas por el corazon y la gracia, van saliendo los impul-
sos, que constituyen ya una segunda naturaleza, tal como la vemos en los san-
tos.

Y puesto que ese proceso se desarrolla en san Agustin dentro de Cristo, la
formula mistica de san Agustin dice: Por Cristo hombre a Cristo Dios. En el
libro La Trinidad Agustin nos explica en qué consiste la ciencia de Cristo y la
sabiduria de Cristo. El es nuestra ciencia y nuestra sabiduria; y en El se realiza
y logra la funcion de la mistica cristiana: la caridad, por la que llegamos a la
unidad, sin salir del mismo Cristo. La funcion de la mistica tiene en comin
con otras formas de religiosidad el centrarse en el primer Mandamiento: amar
a Dios y al projimo con perfeccion. Pero, si Agustin proponia ya ese ideal en
el libro Las costumbres de la Iglesia, el ideal tenia que irse depurando e inten-.
sificando con la doctrina del hombre como imagen de Dios y con el régimen de
dispensatio temporalis, que vivimos los hombres en la tierra. De ese modo el
término obvio y normal de la religiosidad agustiniana es una mistica. Pero no
sera una mistica de la interioridad, en la que buscamos a Dios en nuestro inte-
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rior y en nuestro interior reposamos; y tampoco sera una mistica de la Nada,
en la que se renuncia al Todo. La mistica agustiniana es, pues, diferente de la
mistica psicologica, que se organiza en la Edad Media; y es también diferente
de la que hallamos en el Areopagita, en Eckhart y en san Juan de la Cruz.

Cristo es el #nico necesario, la Vida, a la que sirven Marta y Maria (Serm.
255, 6); el Espiritu de Cristo, que edifica la Iglesia, es el soplo mistico que
alienta en esta mistica de la caridad, porque existe unidad de la caridad. Al
mismo Espiritu pertenece la comunidad en la que nos convertimos en unidad
con el Cuerpo del Hijo Unico de Dios (Cfr. Serms. 71, 17, 19, 28; Serm. 142,
7). Dada la relacion entre accion y contemplacion, toda obra de caridad es edi-
ficacion de la Iglesia, mistica de la caridad. Przywara nos muestra como todas
las formas concretas de la mistica cristiana acaban dentro de la féormula agus-
tiniana: Por Cristo hombre a Cristo Dios; y al mismo tiempo tienen en ella su
norma doctrinal y experimental: conjugar la intimidad que reclama la mistica
con la distancia y respeto que reclama también la mistica cristiana. La mistica
ha de conjugar el osculetur me osculo suo con el noli me tangere (Cfr. Przywa-
ra, E: Ringen der Gegenewart; Ausburg 1929; I, 471 y 472ss). )

Hoy aparecen en la Iglesia tendencias misticas contrapuestas y en tension.
Por un lado, aparece la mistica que desafia al mundo con la locura de la cruz y
del pesebre, y proclama la impotencia del hombre como potencia de Dios. Es
la teologia y la mistica de la humildad, de la pobreza, de la liberacion, de la
Buena Nueva:y de la proximidad del Reino de Dios. En sentido opuésto se
proclaman una teologia y una mistica del Cristo Pantocrator, Ideal de Progre-
so, de la Iglesia como Sociedad Perfecta, Sociedad de Poder, Ideal de Progre-
so, sacralizacion de la naturaleza, del humanismo, etc. Mientras unos hablan
del pesebre y de la cruz, otros hablan de Cristo amigo de publicanos y pecado-
res. Poco costaria ordenar en las obras de san Agustin esos tipos de mistica
cristiana, ya aislados ya en convergencia en el Totus Christus. Es una cartera
preciosa de doctrina, que las almas contemplativas podrian utilizar para su
formacion y para el ejercicio de su vida contemplativa.-

Se han hecho numerosos ensayos para proporcionar actividad a las Co-
munidades de vida contemplativa. Pero las motivaciones son muy dudosas; y
suscitan numerosas discusiones. Se debe en gran parte a la extremada pobreza
en que habian caido dichas Comunidades, amenazadas de extincién por falta
de medios o por falta de vocaciones. Y cabria discutir también la razon de esa
pobreza.material y espiritual, ya que algunas de esas Comunidades, que han
sabido resolver el problema, siguen hoy florecientes. Parece claro que las cau-
sas son profundas y generales, y nadie duda de que la situacion deja mucho
que desear. Se organizaron escuelas de parvulos, trabajos textiles, faenas de
" lavado y otras ocupaciones semejantes, que proporcionan alivio en la pobreza
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material y proporcionan medios de vida y de decoro. Hasta cierto punto se
han logrado buenos resultados; pero eso no era lo principal. Esas almas, dedi-
cadas a la contemplacion, podrian remediar su pobreza viviendo con sus fami-
lias. Lo importante era el remedio a la pobreza espiritual, de la falta de entu-
siasmo religioso, del afan de «evangelizacion», de la implantacion de ideales
altos y claros, tal como lo leemos y vemos en las fundaciones de Sta. Teresa.
Hoy hallariamos muchos mas medios de formacién y de accibn que en los
tiempos en que vivio la Santa de Avila.

Bastaria aducir aqui, como ejemplo edificante, 1a vida de la M. Guadalu-
pe Vadillo, restauradora de nuestras Comunidades femeninas contemplativas
de Méjico. Parece que ya en su noviciado se planted el problema de la activi-
dad que puede contraponerse a la contemplacién. Siempre preocupada por
buscar una actividad digna de lo que exige la contemplacion, se ofrecio a la Je-
rarquia Eclesiastica, durante las persecuciones mejicanas, a guardar, impri-
mir, difundir la propaganda catélica, que la Jerarquia no podia publicar por
estar vigilada, perseguida o exiliada. Y cuando las persecuciones terminaron,
fundo la casa que llamo Obra de Casiciaco, una casa organizada para promo-
ver la catequesis pastoral y reuniones de sacerdotes y movimientos apostoli-
cos. Ella misma buscaba a las nifias y a las catequistas. Les proporcionaba be-
cas, vestidos, residencia; y convertia la casa en un centro de irradiacion espiri-
tual, que todavia hoy conserva su prestigio.

Hoy han surgido ensayos tales como Taizé, no ya desde dentro, sino des-
de fuera del monasterio. Y estos ensayos nos obligan a reflexionar sobre la
poétura de san Agustin en el De opere monachorum y presentando su esquema
de vida contemplativa.

1. Hay una vida contemplativa perfecta, que es la vida eterna. El amarla,
desearla, pensar frecuentemente en ella como fuente y estimulo de la vida pre-
sente es ya en cierto modo vivir en la eternidad. Sin esa nostalgia amorosa, la
vida contemplativa presente es un contrasentido, que no responde al ejemplo
biblico del ciervo herido que busca la frescura de la corriente de agua.

2. Contemplacién imperfecta. Su ejercicio fundamental es la oraciéon
propiamente dicha; y ésta implica dos rasgos fundamentales: a) que la oracion
sea «espiritual», como vimos antes; b) que esa oracion sea ilustrada, como lo
vemos en la formacién que san Agustin daba a sus monjes. Sin esas dos condi-
ciones es dificil que un monasterio atraiga a los seglares ni les proporcione
motivos de esperanza, coraje, trabajo, fe y caridad. Cuando Agustin comenz6
su apostolado monastico, escaseaban las vocaciones mas que hoy. Sin embar-
go, san Posidio testifica que Agustin dejo a la Iglesia unos monasterios llenos
de excelentes monjes y unas didcesis llenas de un excelente clero. Pero todo es-
to exige una profunda obra de educacion y formacion.
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3. Contemplacién semiimperfecta. La actual crisis de la vida contempla-
tiva ha creado, como ya apuntamos, ciertas formas de evasion y escape cuyas
consecuencias han sido muy discutidas (trabajo, parvularios, escuelas de cos-
tura, de tejidos, de artes y oficios, etc.). Asi se ha solucionado el problema de
la pobreza material, pero no el de la pobreza espiritual; y muchos maestros
han protestado de que tales evasiones perjudican a la vida contemplativa o la
contradicen. En nuestro caso se impone una reflexiéon sobre El trabajo de los
monjes, en san Agustin. El Santo, apremiado por la contienda eclesistica y
por la exhortacion del arzobispo Aurelio, da al problema un caracter exagera-
do, centrado en la conducta de san Pablo y en el trabajo manual de los monas-
terios bien organizados. Pero el fondo del problema nos permite ver que ni
Agustin ni sus amigos trabajaron nunca manualmente. Y esos monjes, que se
niegan a trabajar manualmente, alegan: no es ocio, sino un trabajo «semiim-
perfectow; infundir a los seglares fe, esperanza y caridad, consolar, rehabili-
tar, reprender, etc. Acepta la «acciony»; pero esa accion corresponde a lo que
hoy llamariamos Accion Catolica, Cursillos de Cristiandad, Encuentro Matri-
monial, Carismaticos, Palabra de Dios, Neo-Catecumenado, etc. Eso mismo
pretenden las organizaciones del tipo Taizé. Pero es evidente que esa actividad
intermediaria requiere una educacion, formacidon y entrenamiento, cuidados
especiales.

4. Vida mixta. Finalmente, aun aquellas actividades, que pueden consi-
derarse como evasiones, reclaman también una educacion especial para man-
tenerse en sus raices contemplativas. Jests reprendio a Marta, no por hacer al-
go mal, sino por hacer algo menos bueno. Y si meditamos este tema, veremos
que Marta podia muy bien ocuparse del ministerio sin perder la presencia de
Dios, ni la palabra de Cristo, ya que Dios anda también entre los pucheros,
como decia santa Teresa. Agustin, en el libro E! trabajo de los monjes, hace
notar que, de un modo u otro, el trabajo material es también necesario; y que,
bien organizado, puede remediar, no s6lo la pobreza material, sino también la
mental y espiritual. ;Quién duda que muchos excelentes espiritus seglares son
para los religiosos excelentes auxilios, estimulos, impulsos; y, a veces, un espe-
jo en el que puede mirarse?

V. DOCUMENTOS DE ACTUALIZACION, OFRECIDOS COMO PISTAS.

Vaticano 11

_ Siendo Cristo enviado por el Padre, fuente y origen de todo apostolado
de Ia Iglesia, es evidente que la fecundidad del apostolado seglar depende de
su unioén con Cristo, porque dice el Sefior: Permaneced en mi y yo en voso-
tros. El que permanece en mi y yo en él, éste da mucho fruto, porque sin mi



20 L. CILLERUELO 18

nada podéis hacer (Ioan 15, 5). Esta vida de union intima con Cristo en la Igle-
sia se nutre de auxilios espirituales, que son comunes a todos los fieles, sobre
todo para la participacién activa en la sagrada Liturgia, de tal forma los han
de utilizar los fieles, que, mientras cuinplen debidamente las obligaciones del
mundo en las circunstancias ordinarias de la vida, no separen la union con
Cristo de las actividades de su vida, sino que han de crecer en ella, cumpliendo
su deber segin la voluntad de Dios... Nada debe ser ajeno a la orientacion es-
piritual... seglin las palabras del Apostol: todo cuanto hagdis de palabra o de
obra, hacedlo todo en el nombre del Sefior Jests, dando gracias a Dios Padre
por El (Col 3, 17). Una vida asi exige un ejercicio continuo de la fe, de la espe-
ranza y de la caridad... Los que pertenecen a alguna de las asociaciones o ins-
titutos aprobados por la Iglesia, han de esforzarse al mismo tiempo en asimi-
lar fielmente la caracteristica peculiar de la vida espiritual que les es propia»
(Apostolicam Actuositatemn, 4).

«Los presbiteros... reanen a la familia de Dios, como una fraternidad
alentada unanimemente y la conducen a Dios Padre por medio de Cristo en el
Espiritu... para la edificacion de la Iglesia... Atafie a los sacerdotes, como
educadores en la fe, procurar que cada uno de los fieles sea conducido en el
Espiritu Santo... a la caridad y libertad con que Cristo nos liberd. De poco
serviran las ceremonias, por hermosas que sean, o las asociaciones aunque flo-
recientes, si no se ordenan a formar a los hombres para que consigan la madu-
rez cristiana... Ayudaran los presbiteros para poder averiguar qué hay que ha-
cer, o cudl sea la voluntad de Dios en los mismos acontecimientos, grandes o
pequefios. Enséfiense también a los cristianos a no vivir s6lo para si... Ponga
cada uno al servicio del otro el don que recibio y cumplan asi todos cristiana-
mente su deber en la comunidad humana. De una manera especial a los pobres
y a los mas débiles, a los jovenes, a los conyuges y padres de familia... enfer-
mos,. agonizantes, visitandolos y confortandolos. Edifiquen la comunidad
cristiana, en la Iglesia local y en la Iglesia universal..., preparando a todos los
hombres el camino hacia Cristo... La raiz y quicio es la celebraciéon de la
Eucaristia... Ademas, la comunidad eclesial ejerce por la caridad, por la ora-
cion, por el ejemplo y por las obras de penitencia una verdadera maternidad
respecto a las almas que debe llevar a Cristo. Porque ella es un instrumento
eficaz, que indica o allana el camino hacia Cristo y su Iglesia a los que todavia
no creen, que anima también a los fieles, los alimenta y fortalece para la lucha
espiritual... Los presbiteros empefian toda su labor en conseguir el incremento
espiritual del Cuerpo de Cristo» (Presbyterorum Ordinis, 6).

«Todos los presbiteros son enviados, ya ejerzan el ministerio parroquial o
interparroquial, ya se dediquen a la investigacién o a la ensefianza, ya realicen
trabajos manuales..., ya desarrollen otras obras apostélicas u ordenadas al
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apostolado. Todos tienden ciertamente a un mismo fin, a la edificacion del
Cuerpo de Cristo» (Presbyterorum Ordinis, 8).

«El futuro misionero ha de prepararse con una formacion caracteristica
espiritual y moral para un empefio tan elevado. Pebe ser capaz de iniciativas,
constancia para continuar hasta el fin lo comenzado, perseverancia en las difi-
cultades, ciencia y fortaleza para sobrellevar la soledad, el cansancio y el tra-
bajo infructuoso. Se presentara a los hombres con apertura de alma y grande-
za de corazon... El misionero sea hombre de oracion, inflamese en espiritu de
fortaleza. Lleno de fe viva y esperanza firme... Cumpliendo con Cristo la vo-
luntad del Padre, continuara su misién bajo la autoridad jerarquica de la Igle-
sia y cooperard al misterio de la salvacion» (Ad gentes, 25).

«Procuren (los religiosos) fomentar en todas las circunstancias la vida es-
condida con Cristo en Dios (Col 3, 3), de donde dimana y se estimula el amor
del pr6jimo para la salvacion del mundo y edificacion de la Iglesia. Esta cari-
dad, por su parte, anima y dirige al mismo cumplimiento de los consejos evan-
gélicos. Por lo cual han de practicar asiduamente el espiritu de oracién e inclu-
so la oracion misma, bebiendo en las limpias fuentes de la espiritualidad cris-
tiana. Tengan continnamente en sus manos la Sagrada Escritura, para conse-
guir con su lectura y meditacion el sublime conocimiento de Cristo (Filp 3, 8).
Desarrollen interior y exteriormente la sagrada Liturgia, maxime el sacrosanto
misterio de la Eucaristia, seglin la mente de la Iglesia, y nutran su vida espiri-
tual con este riquisimo venero» (Perfectae caritatis, 6).

Religiosos de apostolado

«Hay dones diferentes (Rom 12,5). Pero es uno y el mismo Espiritu (/Cor

-12,4). Toda su vida ha de estar saturada de espiritu aposto6lico y toda su obra

apostolica ha de estar animada por el espiritu religioso... Su acciéon apostoélica

ha de proceder de la uni6n intima con Cristo. De donde dimana el acrecenta-

miento de la caridad para con Dios y para con el préjimo» (Perfectae carita-
tis, 8).

Roma, 25 de julio de 1985. En el Congreso

agustiniano, que tuvo por titulo:

San Agustin y la evangelizacion.

(Ponencia del P. LOPE CILLERUELO)






La vocacion agustiniana

(El proyecto filosofico-monastico-sacerdotal
de san Agustin)

(Continuacion) !

11. LA VOCACION FILOSOFICO-MONASTICA

a) El camino cristiano

La obra de la gracia avanza lentamente. «Contaré cOmo rompiste mis ca-
denas... Tus palabras, Sefior, se habian pegado a mis entrafias y por todas
partes me veia cercado por ti» (Conf., VIII, 1,1). «En cuanto a mi vida tem-
poral, todo eran vacilaciones, y debia purificar mi corazon de la vieja levadu-
ra. Hasta me agradaba ya el camino, el Salvador mismo; pero temia caminar
por sus estrecheces» (Ib., ib.). Agustin esta ya inclinado hacia el cristianismo,
pero no acaba de decidirse.

b) Consulta a Simpliciano y conversién de Victorino

Agustin consulta a Simpliciano, sacerdote bondadoso y muy versado en
letras. «Queria exponerle la agitaciéon de mi espiritu para que me indicase qué
género de vida era el mas adecuado en aquella situacion para caminar por tu
senda» (Ib., ib.). «Pues yo veia la iglesia llena y que uno iba por un camino y
otro por otro. Alius sic ibat, alius autem sic. En cuanto a mi, me desagradaba
lo que hacia en el siglo y me resultaba una carga pesada, no encendiéndome
ya, como solian, los apetitos, con la esperanza de honores y riquezas, a sopor-
tar servidumbre tan pesada; porque ninguna de estas cosas me deleitaba ya
mas que tu dulzura» (7., VIII, 1,2). Pero la vida conyugal, que S. Pablono le

1. Cfr. ESTUDIO AGUSTINIANO, Vol. XX, Fasc. 111 1985, 385-411. Este trabajo y el anterior
forman parte de un libro que aparecera proximamente con el mismo titulo.
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prohibia, aunque le exhortaba al celibato, le retenia; y por ella soportaba to-
das las demas enojosas preocupaciones mundanales. Habia leido que «hay
eunucos que se han mutilado a si mismos por el reino de los cielos», aunque a
continuacion se decia «que lo haga quien pueda hacerlo» (Ib., ib.). «Ya habia
hallado yo la preciosa margarita, y debia comprarla vendiendo todo lo que te-
nia; pero vacilaba» (Ib., ib.).

Agustin consulta con Simpliciano, el sacerdote mas venerado de Milan,
maestro y consejero de S. Ambrosio y su sucesor.en el obispado, el camino
que debe seguir, dada la situacion en que se halla. Es decir, consulta su voca-
cidén con la maxima autoridad en la materia. No se trata de un problema gené-
rico, sino muy concreto. Quiere ser cristiano, «caminar por tu senda», pero
hay muchas maneras de serlo. No se atreve a dar el paso definitivo, porque es-
ta viviendo un conflicto desgarrador. Lo suyo no es ser simplemente cristiano,
sino seguir la «dulzura de Dios», dejarlo todo, abandonar las esperanzas secu-
lares y consagrarse a la filosofia en compaiiia de sus amigos. Es decir, profe-
sar en filosofia; una forma de vida muy parecida a la de los monjes, si bien él
desconocia atn, como nos dira después, la existencia del monacato. Ni siquie-
ra sabia que habja en Milan un monasterio. Pero el amor de una mujer le im-
pide dar el paso definitivo. ;Qué hacer? ;Cual sera el camino méas adecuado
para €él? ;Cual es su vocaciéon? En situacion tan desesperada acude a Simpli-
ciano. -

Este le felicita por haber leido los libros de los neoplatdnicos, «en los que
se insinda de mil maneras a Dios y a su Verbo» (Conf., VIII, 2,3). Para exhor-
tarle «a la humildad de Cristo, escondida a los sabios y revelada a los peque-
fiuelos», le refiere la conversion de Victorino, el retorico, traductor de Ploti-
no, y su profesion pablica de la fe. «jEa, Sefior! Actia, excitanos, llamanos,
enciéndenos, exhala tus fragancias, sé dulce. Amemos, corramos» (Ib., VIII,
4,9). «Cuando tu siervo Simpliciano me cont6 estas cosas de Victorino, me en-
cendi en deseos de imitarle. Para este fin me las habia contado él» (Ib., VIII,
5,10). Se inflamé afin mas, cuando le oy6 que Victorino, ante la ley dada por
el emperador Juliano en la que prohibia a los cristianos ensefiar literatura y
oratoria, prefirio abandonar la escuela antes que a Jesucristo. Asi hall6 «oca-
sidn de estar libre para dedicarse a Dios, cosa por la que yo suspiraba encade-
nado, no por hieiro ajeno, sino por mi férrea voluntad» (Ib., ib.). Preséntarle
a'un profesor de retérica la conversiéon de Victorino y su abandono del'mun-
do, renunciando a la catedra por seguir a Jesucristo, era ponerle espuelas.

¢) La concupiscencia de la carne

Tras la conversacion con Simpliciano, quedaron luchando en Agustin las
dos voluntades, la carnal y la espiritual. «La nueva voluntad, que habia empe-
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zado a nacer en mi, de servirte gratuitamente y gozar de ti, Dios, tinico gozo
cierto, ain no era capaz de vencer la primera, robustecida por los afios» (Ib.,
ib.). Pero Agustin se iba inclinando cada vez mas de la parte espiritual, aun-
que todavia, prevalecia en él la carnal. Teéricamente, estaba ya de la parte es-
piritual, pero... «Ya no existia tampoco aquella excusa con la que solia per-
suadirme de que ain no te servia, despreciado el mundo, porque todavia no
tenia certidumbre de la verdad. Ya la tenia. Con todo, ligado a la tierra, rehu-
saba entrar en tu milicia y temia tanto verme libre de todos los impedimentos,
cuanto se debe temer estar impedido de ellos» (Ib., VIII, 5,11). «Me sentia
dulcemente oprimido por la carga del siglo» (Zb., VIII, 5,12), como en una
duermevela (la imagen es de S, Agustin). «Tenia yo por cierto que era mejor
entregarme a tu amor que ceder a mi apetito: aquello me agradaba y vencia,
esto me deleitaba y encadenaba» (1b., ib.).

A Agustin le resulta ya el mundo una carga pesada. No le atraen ya los
honores ni las riquezas. L.o que ahora le seduce es entregarse a Dios, libre de
preocupaciones mundanas, vacare Deo. Pero se lo impide la vida conyugal,
que aun le retiene con su dulce y vieja costumbre. Honores, riquezas, placeres;
y, entre éstos, el placer sexual sobre todo. Era la terna de deseos que habia que
desarraigar o, al menos, refrenar. Lo decian los estoicos y los neoplatonicos.
Lo decian, quién mas, quién menos, todas las escuelas de salvacion. Lo decian
los cristianos.

Hay que huir del mundo (la fuga mundi es un tema que ha tenido larga
tradicion en los autores cristianos y la tuvo en los autores paganos), liberarse
de lo sensible, macerar el cuerpo para que deje en libertad al alma y ésta pueda
iniciar su regreso a Dios, de quien procede, recobrando asi la unidad perdida.
Agustin quiere huir del mundo, retirarse de las cosas, muchas y vanas, que
desgarran al hombre; pero se siente dulcemente encadenado, y se engafia a si
mismo buscando razones para no romper su cadena de rosas. Y, ;como no?,
las encuentra. S. Pablo concede que se casen los que no pueden vivir célibes y
el evangelio no obliga a renunciar al matrimonio, aunque exhorta a hacerlo
por el reino de los cielos. Las mismas razones con las que argumenta consigo
mismo para no seguir la continencia se vuelven en contra suya. Eso indica su
imperfeccidn, lo atado que aln esta a la vanidad de este mundo que pasa, lo
sumido que anda en la tiniebla exterior, enredado en la zarza de su concupis-
cencia. Hay que tirar todo el lastre, entrar dentro de si mismos y huir aliviados
de impedimenta, hacia las costas lejanas, desde donde la unidad nos hace se-
fias.

Y es precisamente la concupiscencia de la carne la que mas hunde al hom-
bre en la materia, en el cuerpo, que es €l punto mas alejado de la unidad; la
que mas lo envisca en los halagos de este mundo; la que mas eficazmente bo-
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rra la memoria de Dios, que hay en él. La continencia, por el contrario, da al
hombre alas como de paloma para volar a Dios. Por ella, el hombre adquiere
el dominio sobre su cuerpo, condicién indispensable para entrar en su inte-
rior. El alma, alejada del placer corporal, se olvida de las cosas perecederas y
«torna a cobrar el tino /y memoria perdida,/ de su origen primera esclareci-
da», como de la masica de Salinas cantd Fr. Luis de Leon. La castidad nos de-
vuelve al reino de la luz, la verdad y la unidad. «Pues por la continencia nos
reducimos y atamos a la unidad, de la que caimos derramandonos sobre la
muchedumbre de las cosas. Porque te ama menos quien ama contigo algo que
no ama por ti» (Ib., X, 29,40). El celibato es, por consiguiente, condicion in-
dispensable para dedicarse por entero a Dios.

«Nada derriba de su fortaleza al Animo varonil como los halagos femeni-
nos y el vinculo carnal con la mujer» (Sol., I, 10,17). «La maldad de la forni-
cacion excede a la de cualquier otro pecado, aunque éste se cometa también
con el cuerpo. Porque ninglin otro encadena y somete el alma a la concupis-
cencia carnal como lo hace la fornicacion. Por ella, la fuerza poderosa de la li-
bido mezcla al alma con el cuerpo y la hace una sola cosa con él y a él queda
trabada. De suerte que, mientras el hombre experimenta torpeza tan grande,
no le es posible pensar ni concentrarse en otra cosa sino en la que enajena su
mente, sometida y cautiva, inmersa en la concupiscencia y absorbida por ella»
(Serm., 162,2). «En ninglin pecado como en el de la fornicacién se enajena el
hombre por entero en el placer de su cuerpo, en el que inefable e inevitable-
mente se envisca. En comparacion suya, cualquier otro pecado parece extrafio
al cuerpo, aunque se realice por medio de él» (/b., 4).

Abundan los textos de este tenor en S. Agustin, pero no son exclusiva-
mente suyos. Los hay también abundantes entre los otros santos Padres y en
los autores cristianos anteriores y posteriores a él; pero también, y no lo olvi-
demos, en los gnosticos, estoicos, neoplatdnicos, maniqueos...

Ahora comprendemos el vocabulario y-la-fraseologia de Agustin al des-
cribir su vocacion filosofica: entregarse, dedicarse, consagrarse a la filosofia;
abandonar las esperanzas seculares, huir del mundo; retirarse a la soledad, vi-
vir en ocio tranquilo y fecundo, libre de negocios, en compaiiia de los amigos;
buscar la sabiduria, buscar a Dios, la verdad y la vida feliz. No se trata s6lo ni
principalmente de disponer de tiempo para la investigacion, sino ante todo de
liberar al alma de los cuidados materiales y del trato con este mundo; de reco-
gerla de la diversidad multiple de las cosas, en que anda desparramada y dis-
persa; de separarla del cuerpo y sus apetitos para que pueda vacar s6lo a Dios,
contemplarle y unirse a €l establemente. Asi recupera la unidad que perdio al
caer en este mundo. Y comprendemos por qué, en cuanto Agustin se enter6 de
la existencia del monacato y le contaron la vida de los monjes, vio en ese géne-
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ro de vida la encarnacion de lo que él andaba buscando y decidi6 hacerse mon-
je. Estaba a punto de hacerse cristiano y consagrarse por entero a la filosofia,
pero no acababa de romper con la concupiscencia de la carne. El ejemplo de
los monjes, viviendo castamente en soledad, entregados solamente a Dios, le
dio el empujoén definitivo y se hizo monje, es decir, cristiano y filésofo.

d) Noticia de la vida de los monjes: el relato de Ponticiano

«También contaré como me libraste de la atadura del deseo carnal, que
tan fuertemente me retenia, y de la servidumbre de los negocios seculares...
Hacia las cosas de costumbre con ansiedad creciente y suspiraba por ti todos
los dias. Frecuentaba la iglesia, tanto como me lo permitian los negocios bajo
cuyo peso gemia» (Conf., VIII, 6,13). Agustin se iba acercando a un momen-
to decisivo de su existencia. Con él estaban sus amigos, Alipio y Nebridio, que
ayudaba como auxiliar de gramatica a Verecundo, amigo de los tres. «Mas ha-
cia esto con mucha prudencia, procurando no ser conocido de los grandes de
este siglo, evitando con ello toda inquietud de espiritu, que él queria mantener
libre y desocupado el mayor tiempo posible para investigar, leer u oir algo so-
bre la sabiduria» (7b., ib.). ;No esta retratado Agustin en la etopeya que él ha-
ce de Nebridio? En efecto, durante su estancia en Tagaste huira de los grandes
de este mundo y de las sedes episcopales para no poner en peligro su soledad.
Su programa sera estar libre y desocupado «para investigar, leer y conversar
sobre la sabiduria». ;Podra un proyecto de vida agustiniana prescindir de la
investigacion, lectura y didlogo sobre la sabiduria, encarnada para siempre en
Jesucristo?

Un dia en que faltaba Nebridio les visitd Ponticiano, africano como ellos,
alto oficial de palacio y fiel cristiano, amigo «de frecuentes y largas oracio-
nes». Sorprendido, vio sobre la mesa un codice de S. Pablo. Agustin le explico
como aquellas Escrituras ocupaban, sobre todo otro asunto, su atencion.
«Tomando él entonces la palabra, comenz6 a hablarnos de Antonio, monje de
Egipto, cuyo nombre brillaba esclarecido entre tus siervos; aunque nosotros lo
ignorabamos hasta aquel momento. Al advertirlo él, se detuvo en su conversa-
cion, introduciéndonos poco a poco en tan gran varon (insinuans tantum vi-
rum), desconocido de nosotros. Se asombraba de nuestra ignorancia. Noso-
tros escuchabamos atonitos las maravillas, bien documentadas y de tan recien-
te memoria, casi de nuestros dias, que tQ habias realizado en la verdadera fe,
en la Iglesia catolica. Todos nos admirabamos. Nosotros, por las obras tan
grandes que en é] habias hecho; Ponticiano, porque no habiamos oido hablar
de ellas. De aqui pas6 a hablarnos de los rebafios de monjes que viven en los
monasterios v de sus costumbres, llenas de la suavidad de tu fragancia, y de
las fecundas soledades del vermo, de Jo que nosotros no sabiamos nada. Inclu-
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so en Milan, habia un monasterio lleno de buenos hermanos, bajo la direccion
de Ambrosio, y tampoco lo conociamos. Se alargaba Ponticiano y seguia ha-
blando, mientras nosotros callaibamos atentos» (Ib., VIII, 6,14-15). «Rebafios
de monjes» designa a las grandes multitudes que vivian en soledad, movidas
por el ejempio de Antonio; pero hay en la expresion una alusion clara al «re-
bafio pequefio», pusillus grex, evangélico (Lc 12,32).

Ponticiano les cont6 que en cierta ocasién salié con tres compafieros, es-
paciados de dos en dos, a pasear «por las huertas contiguas a las murallas» de
Tréveris, la ciudad imperial. Vagabundeando sin rumbo fijo los otros dos,
dieron en una cabaiia o casa de labor, «donde vivian algunos siervos tuyos,
pobres de espiritu», de los cuales es el reino de los cielos (Mt 5,3), «y encontra-
ron en ella un codice con la vida de S. Antonio». Uno de ellos comenz6 a leer-
la y a maravillarse y a encenderse y a pensar, mientras leia, en tomar inmedia-
tamente tal género de vida, y servirte a ti, abandonando la milicia de este si-
glo. Lleno entonces sibitamente de amor santo y con contenida vergiienza,
airado contra si mismo, fij6 los ojos en su compafiero y le dijo: «Dime, te rue-
go, ¢a donde pretendemos llegar con todos estos nuestros afanes? ;Qué bus-
camos? (Para qué estamos en la milicia? En palacio, ;podemos aspirar a mas
que a ser amigos del César? Y esto mismo es fragil y lleno de peligros. En cam-
bio, si quiero; ahora mismo me hago amigo de Dios». Esto dijo; y, turbado
por el parto de una nueva vida, volvio sus ojos al libro. Y leia y se le cambia-
ban los dentros, alli donde ti le veias, y su espiritu se desnudaba del mundo,
como luego se vio. Porque, mientras leia, se agitaban las olas de su corazon y
de vez en cuando estallaba en gemidos. Y discerni6 y decidio lo mejor. Ya
vuestro, dijo a su amigo: «Yo ya me he arrancado de aquella nuestra esperan-
za y he decidido servir a Dios; y desde ahora mismo y en este mismo lugar lo
pongo por obra. Si te da pena imitarme, al menos no me contraries». Respon-
did este que se unia a €l como compaiiero de tan gran galardon y tan alta mili-
cia. Ambos, tuyos ya, edificaban la torre evangélica con las expensas adecua-
das de dejar todas las cosas y seguirte (/b., VIII, 6,15). Ponticiano y su com-
paiiero vinieron a dar a la misma casa, y oyendo «su determinacioén y propdsi-
to y el modo como nacio y se robustecio en ellos», «sin cambiar su antiguo es-
tado», «loraron por si mismos, y piadosamente se congratularon con ellos y
se encomendaron a sus oraciones; y, arrastrando su corazon por tierra, se vol-
vieron a palacio. Ellos, clavando el suyo en el cielo, se quedaron en la cabaiia.
Los dos estaban desposados. Cuando sus prometidas oyeron lo sucedido, te
consagraron también su virginidad» (7b., ib.).

El relato de Ponticiano es el tercer encuentro de -Agustin con la sabiduria;
pero ya no tiene lugar a través del Hortensio con su calida exhortacion, ni de
los libros de Plotino, que le empujaron y guiaron en su viaje interior hasta to-
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car la luz de Dios. Ahora se encuentra con una forma de vida en que se ha he-
cho realidad la bsqueda de la sabiduria. ;(No decia que su ideal era apartarse
del mundo y consagrarse enteramente a Dios? Ahi lo tiene realizado; luego es
posible.

En el libro VIII de las Confesiones, desde el mismo comienzo, Agustin se
plantea su forma de vida cristiana. {Qué camino seguir entre los que ve? Lo
que ahora ocupa su atencion son las Escrituras. Esta ya ganado por ellas. S6lo
le falta el toque final que le ponga en su punto y sazon para caer del lado de
Jesucristo. Y éste se lo van a dar los monjes. Aparecen en el horizonte de su vi-
da, cuando todavia esta bajo la excitacion que le ha pI‘OdUCldO la conversion
de Victorino, contada muy adrede por Simpliciano. ‘

La vida de S. Antonio, que Ponticiano les refiere, deja atonitos a Agustin
y a su-amigo Alipio. Antonio habia muerto en el afio 356, dos afios después de
nacer Agustin. En el'357 aparecia su biografia, escrita por S. Atanasio y-tra-
ducida inmediatamente al latin por Evagrio de Antioquia. La vida de S. Anto-
nio fue, si es licito hablar asi, el chupinazo de salida del monacato en Occiden-
te. He aqui al Sefior en accidn, realizando maravillas en su Iglesia. No en tiem-
pos lejanos, sino muy proximos, «casi en nuestros dias». Se trata de hechos
bien documentados, de los que no se puede dudar, dato este que apuntala la
confianza de quien, como Agustin, adolece de escepticismo. Muy habilmente,
Ponticiano les va llevando a los interiores del gran Padre del monacato. Agus-
tin y Alipio siguen asombrados, sin pestafiear, su relato. Mientras lo escu-
chan, el espiritu-de Antonio les va envolviendo y, en oleadas sucesivas, pene-
tra cada vez mas profundamente en ellos, hasta llegar a ganarles casi el altimo
reducto, aquel en el que entre temblores de vida naciente se toman las grandes
decisiones.

- Pero atn hay mas. A su lado entre ellos, viven unos hombres que han te-
nido el valor de hacer lo.que Antonio y han roto sin contemplaciones con las
ataduras de la carne. Lo han dejado todo y, libres de impedimento, se han
consagrado a Dios, sabiduria, verdad y vida feliz, ocupados inicamente en la
purificacion de sus viejas costumbres y en la contemplacién divina. La vida de
Antonio y la presencia, tan cercana de los monjes, fueron el revulsivo que
Agustin necesitaba para curar su tumefacta herida, sacudir su modorra y le-
vantarse de una vez a Dios. En los monjes, encontr6 hecha realidad su aspira-
cion a la sabiduria. Dios, luz incontaminada, era deleite permanente para los
ojos purificados de estos profugos-del mundo. Las palabras del relato de Pon-
ticiano se tornan gravidas y adquieren todas ellas el sensus praegnans de que
hablaban los retoricos. Asi como habia una milicia civi] formada por todos
los funcionarios del estado (milicia armada, palaCIega y togada), habja tam-
blen una milicia cristiana, de la que formaban parte todos los cristianos. Pero,
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en sentido mas preciso, la milicia cristiana estaba formada por los clérigos; y,
en sentido todavia mas preciso, por los monjes. Desde que habia aparecido el
monacato, toda otra forma de vida cristiana tenia algo de pacto con el mun-
do. Asi, al menos, se interpretaba. Referida a los monjes, la palabra milicia
adquiria su significado exacto y redondo, sin los huecos que tenia aplicada a
las otras formas de vida. De la misma manera, siervos de Dios eran todos los
cristianos, indicando con esta formula su sumision a Dios, como en la vida ci-
vil se hablaba de servir al emperador. Pero siervos de Dios, con mayor rigor,
eran los clérigos, y lo-eran los monjes con el maximo rigor, porque en ellos al-
canzaba su punto maximo la vida como servicio de Dios. Agustin nos dice que
el nombre de Antonio «brillaba esclarecido entre los siervos de Dios», donde
la palabra «siervo» puede referirse a los cristianos y a los monjes, pero en los
demas pasajes se refiere clara y exclusivamente a los monjes. Es que era en el
monacato donde esas palabras adquirian la saturacién de su significado. Di-
cho en otros términos, para saber qué era ser soldado de Cristo o siervo de
Dios habia que ir a los monasterios y ver la vida estrecha y rendida de estos
enemigos a muerte del mundo. Estos eran quienes verdaderamente pertene-
cian al Sefior; «tuyos ya», como dice S. Agustin. De los demas se podia decir
que eran siervos de Dios y milicia suya s6lo por su aproximacion a los monjes.
Estos eran sus siervos y soldados «profesionales». Iban del siglo «a la profe-
sidn de siervos de Dios... No se sabe si vienen con el proposito de servir a Dios
o huyendo de una vida misera y sufrida... Si hay entre ellos algunos que hayan
venido a la santa milicia con el proposito de agradar a aquel a quien se consa-
graron...» (De opere mon., XXII, 25-26). Texto sumamente interesante, por-
que en él esta ya cumplido, sin lugar a dudas, el cambio seméntico que han su-
frido las dos palabras. De designar en un principio a todos los cristianos, pa-
saron a designar una clase especial, aquella en la que el cristianismo llegaba a
su expresion maxima. Su significado se fue restringiendo por el uso repetido
en un medio cerrado como el mondstico y terminaron por apropiarselo los
monjes. Lo que comenzd siendo una acepcion satélite se convirtioé con el tiem-
po en la acepcioén principal. Cuando S. Agustin escribe, «siervos de Dios y mi-
licia cristiana» se refieren ya en sentido estricto al monacato, y s6lo por exten-
sion se aplican a veces a los cristianos. Y eso que él no ignora que en un princi-
pio no fue asi, pues en este mismo texto que comentamos cita este pasaje de
2Tim 3,4: «comparte las penalidades como buen soldado del Mesias Jests;
ningin soldado en activo se enreda en asuntos civiles, si quiere tener contento
al que lo ha enrolado».

Antes, al describir su vocacion filosofica, Agustin nos ha hablado de
abandonar toda esperanza vana, los negocios seculares, la esperanza del si-
glo... Ahora, todas estas palabras designan la forma concreta de vida en que
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se ha hecho realidad la huida del mundo: el monacato, en el que profesan «los
que han discernido y elegido lo mejor». Y nos habla de liberarse de impedi-
mentos, romper las ataduras, dejar todas las cosas, tener el corazon en el cie-
lo, despreciar el mundo, gozar inicamente de Dios... Todas estas expresiones
pueden designar realidades muy diversas. Antes designaban Uinicamente la
profesion filosofica; ahora se refieren a la profesion monastica, a la vida de
aquellos que, como los compaiieros de Ponticiano y sus prometidas «consa-
gran a Dios su virginidad»; forma de vida en la que el alejamiento de la mate-
ria y el desnudamiento del mundo se llevan hasta el final, sin pactos ni chala-
neos. Y no se apunta con esas expresiones a los que consagran a Dios su casti-
dad por libre, sino a los que viven unanimemente en los monasterios, extra-
muros de las ciudades, perfumando con la suave fragancia de sus costumbres
la vida de la Iglesia. En resumen, con todas estas expresiones Agustin se refie-
re, en este capitulo, a los monjes, a los «pobres de espiritu, que lo han dejado
todo por seguir a Cristo». El monacato cohesiona el discurso del libro VIII de
las Confesiones y en funcién de él hay que entender todas sus palabras.

e) Digresion sobre la vida mondstica

Y todo esto ;por qué?

El hombre es relacion con Dios; ésta es su realidad; en esto consiste. Lo
cual quiere decir que el hombre depende radicalmente de Dios; que no puede
valerse por si mismo. El hombre tiene que apartarse de las criaturas, que en si
no tienen consistencia, volverse a Dios y arraigarse en él. Separarse de Dios y
volverse a las criaturas es el error radical en que puede caer, el maximo de los
errores. Es el pecado, que se definia precisamente asi: apartamiento de Dios y
vuelta a las criaturas. Por ello, el mayor de los pecados es la lujuria, como nos
ha dicho S. Agustin, pues es el que mas enfanga al hombre en la materia, que
es lo mas alejado de Dios.

El hombre tiene, pues, que vivir en Dios, desde él y a cargo de él, devol-
viéndole como a su duefio la vida y libertad que él le regalo, dedicandoselas
con el mas rendido y constante homenaje. Esta es la verdad del hombre, a la
que éste no hubiera llegado, si Dios mismo no se la hubiera revelado, porque
la verdad es iluminacion, don de Dios, revelacion. La verdadera realidad no es
esta vida —nave, nube o sombra—, sino la vida de Dios; no este mundo, sino
el transmundo. La vida del hombre en este mundo es desolacion, no ser; y s6lo
en el trato con Dios se puede decir que vive, porque s6lo entonces se aproxima
alo que es la verdadera vida y a lo que sera su vida en el siglo futuro. Est4 cla-
ro cual es el ideal de vida en este destierro: tratar asiduamente con Dios, ave-
cindarse por la contemplacion en el cielo, hacer de la contemplacion-la ocupa-
cion de esta vida. jOjala se pudiera tener el pensamiento clavado siempre en
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Dios, sin la més leve distraccion, absortos en él, extatica la mirada, sin tener
que acudir a las enojosas necesidades de la fragilidad humana! «Si a los hom-
bres prudentes y morigerados se les concediera vivir sin comer y beber, jcon
qué gozo-se abrazarian a este beneficio de no tener que bajar adonde no acos-
tumbran caer! Estarian siempre enajenados en el Sefior, sin que la necesidad

" de apuntalar las ruinas del cuerpo les apartase de él los pensamientos» (Serm.,
51,24). ;Solo con Dios solo! He aqui la suprema delicia.

La practica demostro6 que esto no era-posible y los ermitafios tuvieron que
hacerse cenobitas; pero en los cenobios subsistio la nostalgia del yermo, de es-
tar solo con Dios solo, expresion bien conocida en la Edad Media. Todavia en
la Regla de S. Benito, los anacoretas son los monjes que, bien probados en la
escuela militar del cenobio, parten para el desierto, supremo grado de perfec-
cibn, bien provistos de virtud, dispuestos a combatir en la soledad a diablos y
diablesas, rechazando los mas ligeros pensamientos contra la virtud, hasta lle-
gar a ser plenamente poseidos por Dios (Cfr.'S. Benito: Regla, I, 3-5; Garcia
M. Colombas: La regla de San Benito, 219-220. BAC. Madrid 1979).

Detenerse en este mundo es contradecir su naturaleza. Como hechura que
es de Dios, es s0lo sombra, huella, vestigio de la divinidad. «Y dije a todas las
cosas, a la circunstancia que esta fuera de mi carne: habladme de mi.Dios, que
vosotras no lo sois; decidme algo de €l. Y dijeron a voz en grito: «él nos hizo».
Mi pregunta era mi mirada; su respuesta, su hermosura» (Conf., X, 6,9).
«Dec1d si por vosotros ha pasado», le pregunta S. Juan de la Cruz a los bos-
ques y prados; y éstos le contestan: «mil gracias derramando /pasd por estos
sotos con presura...,/ vestidos los dejo de su hermosura» (Cdntico espiritual,
estrofas 4-5). El mundo, como tal, no interesa. Su funcién es empujarnos ha-
cia Dios, indicarnos hacia donde debemos orientar nuestra busqueda. Ocu-
parnos de él por &l mismo, interesarnos por su conocimiento seria darle una
realidad que no tiene, hacer de la sombra ser de bulto y sustancia, tomar de
veras lo que es de burlas. Porque «toda esta criatura es una ligera vislumbre, y
una cosa vana y mas de épariencia que de substancia, en comparacion de
aquella viva y expresa y perfecta imagen de Dios» (Fr. Luis de Leoén: De los
nombres de Cristo, Hijo de Dios, Obras Completas, 674. BAC, Madrid 1951
2.% edic.). «La creacion es motivo de asombro. no objeto de 1ndagac10n» (Ra-
fael Lapesa: Las odas de Fray Luis de Leén a Felipe Ruiz, en De la Edad Me-
dia a nuestros dias, 191. Edit. Gredos, Madrid 1967).

Ante el mundo s6lo cabe una actitud de contemplacion religiosa, v1endo
en €l al Creador, su infinito poder y bondad y sabiduria y divinidad (Cfr. S
Pablo: Rom 1, 19-20). Quedarse en la mera contemplacion de la hermosura
del mundo es desoir.el mensaje del ausente que en él nos habla, entregarse a
las criaturas, hacerse esclavo de los sentidos.
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De aqui la actitud anticientifica que, heredada de la antigiiedad pagana,
rebrota a intervalos en el cristianismo antiguo y medieval y en los frutos tar-
dios de la mistica espafiola de los siglos XV1 y XVII. Aqui tienen su raiz algunos
textos de S. Agustin en contra del conocimiento del mundo (Cfr. Sol., 1I, 1,1;
De ord., 11, 18,14; Ench., IX; De Trin., IV, 1, texto este citado por S. Bernar-
do, Granada, Bossuet, Jansenio... Cfr. Robert Ricard: Notas y materiales pa-
ra el estudio del «socratismo cristiano» en Santa Teresa y en los espirituales
esparioles, en Estudios de literatura religiosa espafiola, 56 n. 44, Edit. Gredos,
Madrid 1964).

De aqui también los escriipulos de Agustin sobre el deleite que experi-
menta en las cosas sensibles: al oir miusica, por ejemplo; o al contemplar un
dia luminoso, «el dulce y peligroso encanto de la luz» (Conf., X, 34,51); o al
quedarse enajenado viendo correr a un perro tras una liebre, «cuando al azar
paso por el campo» (1b., X, 35,57). El mundo es tan solo un cristal y no inte-
resa el cristal, sino lo que se ve a través de él. El mundo no merece retener
nuestra atencion. Su realidad se agota en ser simbolo, un breve y débil rasgu-
fio del otro mundo. Deleitarse en las sensaciones, aunque sea fugazmente, es
apegarse a las criaturas, y enredarse en sus encantos con olvido del que las
cred.

Al cristiano corriente le basta con saber que el mundo no merece su amor;
pero el cristiano exigente, €l monje, tiene que ejercitarse en la guarda de los
sentidos y castigar toda complacencia en eluso de las cosas perecederas y exa-
minarse asiduamente sobre ello y evitar, como si del demonio se tratase, pues
de €l se trata en efecto, las sensaciones placenteras, por leves que sean. El
monje tiene que ejercitarse en la purificacion de los sentidos, no s6lo en su
guarda. Lo contrario se cura con lo contrario. Contra el placer, dolor. Contra
el placer del suefio, el dolor de estar en vela. Contra el placer del tacto, azotai-
nas. Contra el placer del oido, silencio. Contra el placer de la conversacion,
taciturnidad, que es mucho mas que la guarda del silencio. Contra el placer de
la vista, un muro por todo horizonte. Contra el placer del gusto, ajenjo. Las
cronicas nos cuentan que los monjes ejemplares acibaraban con ajenjo u otras
hierbas amargas su comida o lloraban por tener que aguantar placer tan vil.
En el siglo x11, S.- Anselmo, expresando el mas rigido espiritu monéstico, decia
que la realidad es tanto més peligrosa, cuantos mas sentidos satisface. Y, por
esto, consideraba peligrosisimo sentarse en un jardin, donde las rosas alegran
la vista con su esplendor y deleitan el olfato con su aroma, y el oido se compla-
ce en las canciones y cuentos que se oyen. Todo ello se resumia en el desprecio
y huida del mundo.

En una vision asi, las ocupaciornes con el mundo y los oficios de este mun-
do estan desprestigiados. Quien quiera ser de verdad cristiano tiene que desen-

2. Rev. Estudio agustiniano
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tenderse del mundo y-vivir con Dios, vacar a Dios, s6lo a él. Cualquier tarea
mundana es un apafio, una componenda. El trabajo manual adscribe al hom-
bre a este mundo y, como tal, es ocupacion vil, asunto de esclavos. Durante si-
glos, los labradores fueron la Giltima clase social, como trabajadores manuales
que eran, en trato con la tierra vil, que s6lo abrojos y espinas produce. El
hombre no fue creado para dedicarse a este menester. El trabajo manual es
maldicién divina. Si, en el monasterio el trabajo manual resulta imprescindi-
ble para vivir, los monjes lo toman como ocupacién ascética, como ejercicio
de virtud, y purifican la intencién con breves y frecuentes jaculatorias para
que su pensamiento no se aparte de Dios. Asi y s6lo asi, el trabajo, que de su-
yo es un estorbo, no impedira estar con Dios. Pero no hay que excederse en él,
que eso seria ya pecado. Hay que interrumpirlo frecuentemente para vacar
por entero a Dios. Aun tomado con tan prudentes medidas, se tolera; no se
ama. Como se tolera un castigo. Cuando después de leer los elogios que algu-
nos piadosos historiadores, mas piadosos que historiadores, hacen del trabajo
de los monjes, del ora et labora, leemos la Regla de S. Benito o el De opere
monachorum de S. Agustin, sentimos una ligera desazon, al comprobar que
no dicen lo que se les hace decir. Solo ligera desazon, porque en seguida cae-
mos en la cuenta de que dicen lo mas que en su tiempo podian decir. Hablar
bien del trabajo manual y exhortar a practicarlo era salirse de 1os cAnones so-
ciales y espirituales que entonces regian. Y fue una hazafia. Los monjes, sali-
dos en su mayoria de las clases sociales inferiores, pasaban, por el mero hecho
de profesar en el monasterio, a una categoria que se alzaba por su condiciéon
espiritual de consagrados a la oracidn (oratores) sobre toda otra clase social,
sobre la de los nobles o guerreros (bellatores) y la de los labradores o trabaja-
dores de la tierra (laboratores, cajon de sastre, en el que entraban los labrado-
res y todas las demas gentes que no entraban en las dos primeras clases). Por
hidalgos a lo divino se tenian los frailes espafioles en el Siglo de Oro. «Recuer-
da que como religioso y espafiol ostentas una jerarquia que no tiene par», se
lefa en la tarjeta de identidad que expedia la CONFER hasta hace poco. Que los
monjes trabajasen manualmente como esclavos, aunque sin serlo, no era po-
co. En los siglos posteriores, no siempre se mantuvo esa estimacion, bien que
moderada, del trabajo manual; y hay textos que sonrojan, no solo espafioles.
Pero no llevemos a aquellos siglos la moderna concepcion del trabajo ni crea-
mos que ésta tiene garantias de eternidad; bien a la vista estan los cambios.
Fue preciso llegar a Pio XII para que en los conventos de monjas de clausura
se admitiese el trabajo como normal ocupaciéon humana, que es algo mas que
hacer dulces y bordados. Y, solo después del concilio Vaticano II, han comen-
zado a aparecer en los manuales de teologia las cuestiones dedicadas al traba-
jo. Antes, tan solo el advertimiento, en los manuales de moral, de que el tra-
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bajo agricola y todo trabajo manual es trabajo servil y, por consiguiente, esta
prohibido los domingos y fiestas de guardar.

Sé6lo en la contemplacion, lejos del «mundanal ruido», que decia Fr. Luis
de Leodn, se esta con Dios. Las mismas obras de caridad con el projimo, aun-
que buenas, son trato con el mundo. El asceta que se ejercita en ellas «tiene
mérito, y mucho mérito, pues pone en prictica y en obra los mandamientos,
aun cuando se ocupa de cosas terrenas», escribio el maestro de monjes Juan
de Licopolis (cit. por Garcia M. Colombas: El monacato primitivo 11, 358.
BAC, Madrid 1975). Ocupaciones terrenas, que solo son tolerables si se prac-
tican como amor de Dios. Recordemos el texto ya citado de S. Agustin: «te
ama menos quien ama contigo algo que no ama por ti» (Conf., X, 29,40). Las
obras de caridad tienen que ser gestos hacia Dios; no se hacen al hombre, sino
a Dios. Hacerlas al hombre es amar lo humano, que es siempre carnal y des-
preciable. «El amor entre vosotros no debe ser carnal, sino espiritual» (Regla,
VI, 43). El amor carnal ama lo privado y particular; el amor espiritual, lo co-
mun.

En el hombre, no hay que amar lo concreto y particular, sino lo genérico
y comn (la naturaleza humana, la condicion de hijos de Dios actual o virtual,
Dios, Jesucristo, la Iglesia...). No hay que amar al hombre de carne y hueso
en su individualidad creadora e irreductible, sino en lo que tiene de coman
con los deméas hombres, decian los estoicos; en lo que tiene o puede tener en
comun con los demas hijos de Dios, afiadieron los cristianos. Hay que amar el
procomun, no lo privado.

En el projimo, hay que amar lo comin, lo que permanece para siempre,
no lo que pasa con la vanidad de este mundo. No lo particular, que se percibe
por los sentidos corporales, sino lo comin, accesible a la iluminacion interior.
«Ni en si mismo ama las cosas que se perciben por los sentidos corporales
quien ama a Dios. Luego dentro de si tiene al que ama como a si mismo» (De
vera relig., XLVI, 86). «Ni hay que amar al hombre como se ama a los herma-
nos carnales, o a los hijos, o al conyuge, o a los parientes, o a los afines, o a
los ciudadanos. También este amor es temporal. El parentesco se origina por-
que nacemos y morimos. No habria necesidad de él, si nuestra naturaleza, per-
maneciendo sumisa a los mandamientos de Dios y conservando su imagen, no
hubiera sido relegada a esta vida corruptible. La Verdad, invitindonos a vol-
ver a nuestra primitiva y perfecta naturaleza, nos manda que resistamos la
costumbre carnal y nos ensefia que no es apto para el reino de los cielos el que
no odia los vinculos carnales. Y esto no debe parecer inhumano a nadie. Mas
inhumano es no amar en el hombre el que sea hombre, sino el que sea hijo;
pues esto es no amar en €l lo que es de Dios, sino solo lo particular suyo. ;Qué
hay, pues, de admirable, si no llega al reino quien no ama lo comn, sino lo
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privado? Mejor sera amar las dos cosas, dira alguien. Mejor aquello tinico, di-
ce Dios. Con razon dice la Verdad: nadie puede servir a dos sefiores. Nadie
puede amar perfectamente aquello a lo que se nos llama, sino odia aquello de
lo que se nos aparta. Se nos llama a la perfeccion de la naturaleza humana, tal
como la hizo Dios antes del pecado. Se nos aparta del amor de aquella que he-
mos hecho con nuestro pecado. Conviene, pues, que odiemos aquello de que
queremos ser liberados» (Ib., XLVI, 88). « Ame el hombre al proéjimo como a
si mismo. Nadie es para si mismo padre, ni hijo, ni afin ni nada semejante, si-
no sO6lo hombre. Se ha de amar, pues, la naturaleza humana sin su condicioén
carnal» (Ib., 89). »

No hay que amar al projimo como se ama a la familia de carne y sangre;
es decir, con amor carnal. Eso seria amar lo que es consecuencia del pecado
del hombre. Pero tampoco a la familia hay que amarla con amor carnal, sino
espiritual. Hay que romper todas las ataduras carnales. A los familiares no
hay que amarlos por el hecho de que sean padres, o hijos, o hermanos, o con-
yuge, sino por ser hombres y por ser hijos de Dios o para que lleguen a serlo.
Aquella cualidad es particular, privada, individual, efimera, cosa de este mun-
do, fruto del pecado; ésta es comin, eterna, obra de Dios. Hay que odiar
aquella y amar ésta. A los familiares hay que amarlos como se ama a los ene-
migos. Ni mas ni menos. _

«El que una mujer sea tu madre y no mia es temporal y transitorio; como
ves que ha sido transitorio el concebirte, gestarte, alumbrarte y amamantarte.
Pero, como hermana en Cristo, lo es tuya y mia y de todos aquellos a quienes
se promete, en la sociedad de la caridad, la herencia celeste, Dios Padre y Cris-
to hermano. Esto es lo eterno y no hay tiempo que lo derruya. Con tanta mas
firmeza lo esperamos, cuanto mas comiin y menos privado es el derecho.con
que sé nos dice que lo alcanzaremos» (Ep., 243,3). «;Por qué te retiene y te re-
trasa y desvia de la carrera emprendida, sino porque g's tu madre? Mate su
amor privado, no sea que estime mas el haberte engendrado que el haber sido
engendrada contigo en las entrafias de la Iglesia» (Ib., 4).

En la vida futura, no habrad matrimonios. El cristiano, si recuerda las
promesas de Dios, no querra tener alli a su mujer para engendrar hijos, pero si
para que viva alli con él; transformada angélicamente. «Se ve claro que el cris-
tiano ama en su mujer a la criatura de Dios, deseando que sea reformada y re-
novada; y que odia la union y la copula corruptible y mortal. Es decir, que
ama en ella lo que tiene de ser humano y aborrece lo que tiene de mujer. Asi
ama también al enemigo; no en cuanto es enemigo, sino en cuanto es hombre;
hasta desear que le acontezca lo que para si mismo desea; es decir, que, corri-
giéndose, llegue renovado al reino de los cielos. Esto. mismo se ha de entender
del padre y de la madre y de los demas vinculos de la sangre; de modo que en
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ellos odiemos lo que al género humano le toca en suerte al nacer y morir (Cfr.
Retract, 1, 19,5), y amemos lo que juntamente con nosotros puede ser llevado
a aquel reino, donde nadie dice padre mio, sino que todos llaman al Dios uno
Padre nuestro; ni dice nadie madre mia, sino que todos llaman madre nuestra
a la Jerusalén celestial; ni dice nadie hermano mio, sino que todos llaman her-
mano nuestro a todos. Alli, el casamiento consistira en vivir todos nosotros en
comunidad con aquel que sera como nuestro inico esposo, quien con la efu-
sibn de su sangre nos liber6 de la prostitucion de este mundo. Es necesario,
por consiguiente, que el discipulo de Cristo odie las cosas transitorias en aque-
llos que desea lleguen con él a las cosas que permanecen para siempre; y tanto
mas debe odiarlas en ellos cuanto mas los ama. Asi, pues, puede el cristiano
vivir en concordia con su esposa, remediando con ella su necesidad carnal, lo
cual permite el apdstol por condescendencia, no por mandato; o por la propa-
gacion de los hijos, lo cual puede ser ya en cierto modo loable; o viviendo fra-
ternalmente con ella, sin unién carnal alguna, teniendo mujer como si no la
tuviese, lo cual es excelentisimo y sublime en el matrimonio entre cristianos.
Mas en todos los-casos odiara en ella todo.lo referente a la necesidad temporal
y amara la esperanza de la bienaventuranza eterna. Pues sin duda odiamos lo
que deseamos que un dia no exista, como es la vida presente de este siglo» (De
Serm. Dni. in monte, 1, 15,41-42). «Cuanto mas se reprime la concupiscencia
de la carne en el matrimonio, tanto mas se robustece el amor conyugal»
(Serm., 51, 21). «No encuentro para qué ayuda del varon pudo ser creada la
mujer, si prescindimos de la procreacion» (De Gen. ad litt., 1X, 5,9).

Pero los textos biblicos sobre el deber de amar a los padres por ser padres
son tan claros que Agustin, después de darles muchas vueltas, llega a la con-
clusion de que hay que amarlos, a no ser en aquellos casos en que su amor en-
tre en colisién con el amor de Dios. «Se nos.exhorta a que en la milicia cristia-
na matemos ese afecto carnal en nosotros y en los nuestros; pero no de forma
que seamos ingratos con nuestros padres y enumeremos burlandonos los bene-
ficios con que nos trajeron a esta vida, nos recibieron y alimentaron. Guarde-
mos siempre la piedad, y cuamplamos con nuestros padres, mientras no nos lla-
men obligaciones mas altas» (Ep., 243,7).

El recuerdo de su madre tuvo que hacerle reflexionar mucho en este asun-
to, aunque nunca llegd a superar los supuestos filosoficos y juridicos de que se
nutria su pensamiento en este tema de lo comtin y lo privado. (Habia pecado
al amar a su madre por ser su madre? ;Habria tenido que limitarse a amarla
como se ama a un enemigo y cumplir, distanciado, el tramite de las honras fi-

" nebres? Hasta qué punto era sincero en su doctrina nos lo demuestra éste darle
vueltas al problema y exculparse ante sus lectores por haber llorado a su ma-
dre muerta... Si alguien «halla pecado en haber llorado yo, escasamente una
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hora, a mi madre recién muerta, presente ante mis ojos, a ella que me habia
llorado durante muchos afios para que yo viviese ante las tuyas, no se ria; an-
tes bien, si es mucha su caridad, llore por mis pecados ante ti, Padre de todos
los hermanos de tu Cristo» (Conf., IX, 13,33).

Los monjes no se andaban con contemplaciones a la hora de poner en
practica esta doctrina. «Pisa a tu padre y sigue adelante», escribio S. Jerdni-
mo en la famosa carta a Heliodoro, tan leida en los monasterios. Su lectura
decidio la vocacion de Sta. Teresa. (Cfr. Vida, 3,7). La mistica castellana del
recogimiento llegd en esto a afirmaciones tan extremosas que resultan increi-
bles. Un autor espiritual, muy espiritual, llegd a escribir que el religioso que se
encuentra con sus padres debe seguir adelante, sin saludarlos siquiera, como si
de personas extraiias se tratase. Saludarlos porque son sus padres seria atener-
se a criterios de carne y sangre, ser hombre carnal y no espiritual. ;Acaso salu-
da a los demés que encuentra en la calle? Pues con sus padres debe comportar-
se exactamente igual. «La primera cautela es que acerca de todas las personas
tengas igualdad de amor e igualdad de olvido, ahora sean deudos, ahora no,
quitando el corazon destos tanto como de esotros, y aun en alguna manera
mas de parientes, por el temor de que la carne y sangre no se avive con el amor
natural que entre los deudos siempre vive, el cual conviene mortificar para la
perfeccion espiritual. Tenlos todos como por extrafios, y desta manera cum-
ples mejor con ellos que poniendo la aficion que debes a Dios en ellos» (S.
Juan de la Cruz: Cautelas, 5, Vida y Obras, 423. BAC, Madrid 1978, 102
edic.; el primer subrayado es del autor; el segundo, mio). Es éste asunto en el
que nunca puede uno creerse victorioso, mientras no tenga ocasion de demos-
trarlo. «Pareciame a mi pocos afios ha, que no so6lo no estaba asida a mis deu-
dos, sino que me cansaban, y era cierto asi, que su conversaciéon no podia lle-
var. Ofreciose cierto negocio de harta importancia y hube de estar con una
hermana mia a quien yo queria muy mucho antes, y puesto que-en la conversa-
cion, aunque ella es mejor que yo, no me hacia con ella (porque como tiene di-
ferente estado, que es casada, no puede ser la conversacion siempre en lo que
yo la querria) y lo mas que podia me estaba sola; vi que me daban pena sus pe-
nas, mds harto que de préjimo, y algin cuidado; en fin, entendi de mi que no
estaba tan libre como yo pensaba y que atn habia menester huir la ocasién pa-
ra que esta virtud que el Sefior me habia comenzado a dar fuese en crecimien-
to, y ansi con su favor lo he procurado hacer siempre después aca» (Sta. Tere-
sa de Jests: Vida, 31, 19; los subrayados son mios).

La consecuencia de todo esto es clara. El cristiano, si de verdad quiere ser
cristiano, tiene que hacerse monje, monacarse. El monje, sucesor de los marti-
res, huye del mundo, combate al demonio y la carne, y se despoja del hombre
viejo a través de una serie de purificaciones escalonadas, que le van devolvien-
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do a su pristina unidad. El enemigo mas dificil de vencer es el propio cuerpo,
la carne con sus pasiones y concupiscencias. Por eso, contra él se ejercitan so-
bre todo, los alistados en la milicia cristiana. Vencerlo es, ademas, condicion
indispensable para recuperar la unidad. La castidad perfecta es, efectivamen-
te, Ia puerta de acceso a la unidad; y la unidad, el retorno a la unidad perdida,
la vuelta al paraiso, debe ser la primera de las preocupaciones. Esto es precisa-
mente lo que significa, segln creo, la palabra monje: el que es uno, el que ha
recuperado la unidad, el que ha llegado a ser uno con el UNO; o esta en camino
de serlo. Pero no se llega a la unidad sino por la castidad. De significar la uni-
dad, monje paso a significar por metonimia la causa de la misma, es decir, el
estado de castidad. Monje es el que vive célibe; y, de ahi, el que vive solitario,
en soledad. Pronto se llamé también monjes a los célibes que vivian en comu-
nidad. S. Agustin da una etimologia acomodada a su filosofia. «Monos signi-
fica uno; pero no uno de cualquier manera, sino uno solo. Los que viven uni-
dos como si fueran un hombre solo, de suerte que en ellos se cumple lo que es-
ta escrito, una sola alma y un solo corazén, son muchos cuerpos, pero no mu-
chas almas; muchos cuerpos, pero no muchos corazones. Con razon se les lla-
ma monos, es decir, uno sélo» (Enarr. in ps., 136, 6).

Es la continencia por el reino de los cielos la que da la medida de la per-
feccidn. A un lado estan los perfectos, los perfectamente castos (clérigos,
monjes y virgenes), y a otro «la muchedumbre que subvenciona a los que lo
dejan todo, stipendiaria multitudo» (C. Faust., V, 9). Tal expresion y otras
parecidas eran un topico entre los santos Padres y continuaron siéndolo. En
nuestros mismos dias, la ha recordado José Maria Escriva: «el matrimonio es
para la clase de tropa, y no para el estado mayor de Cristo» (Camino, 28, Ma-
drid 1957, 14.? edic.).

Pensamientos parecidos a estos fueron, sin duda, los que tuvieron el neo-
platonico Agustin y su compafiero Alipio, mientras Ponticiano les hablaba
con ferviente devocion de la vida de los monjes. Porque lo que Agustin nos
cuenta es, ni mas ni menos, el estupor y la rabia que le produjo el relato de
Ponticiano, al ver que otros habian puesto ya en practica su ideal filos6fico,
en una forma atn mas radical que la sofiada por él. «También contaré como
me libraste de la atadura del deseo carnal, que tan fuertemente me retenia, y
de la servidumbre de los negocios seculares» (Conf., VIII, 6,13).

f) El ejemplo de los monjes

Mientras Ponticiano les narraba la vida de los monjes, Agustin veia ho-
rrorizado su propia miseria. «Contaba Ponticiano estas cosas y, mientras ¢él
hablaba, ti, Sefior, me volvias hacia mi mismo, quitindome de mis espaldas,
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donde yo me habia puesto para no verme; y me ponias frente a mi propia cara
para que viese cuan feo era, cuan deforme, sucio, manchado y ulceroso. Y me
veia y me horrorizaba; pero no tenia a donde huir de mi mismo. Y, si me es-
forzaba por apartar la vista de mi, contando él lo que contaba, de nuevo me
ponias frente a mi, y me arrojabas contra mis propios ojos para que descu-
briese mi iniquidad y la odiase. La conocia, pero la disimulaba y reprimia y ol-
vidaba» (Ib., VIII, 7,16).

Habian pasado unos doce afios desde la lectura del Hortensio y su arreba-
to por la sabiduria, pero habia ido posponiéndola a «la felicidad terrena y los
placeres». Al mirarse ahora en el espejo de los monjes, se consideraba execra-
ble. «Cuanto méas ardientemente amaba a aquellos de quienes oia contar tan
sanos afectos por haberse entregado a ti para que los sanases, tanto mas exe-
crablemente me odiaba, al compararme con ellos. Porque habian pasado mu-
chos afios, unos doce, desde que a los diecinueve, por la lectura del Hortensio,
me senti excitado por el amor de la sabiduria; pero diferia dedicarme a su in-
vestigacion, despreciada la felicidad terrena, siendo asi que, no ya su hallazgo,
sino incluso su sola bisqueda debe anteponerse a todos los tesoros y reinos de
este mundo y a todos los placeres corporales, por muchos que sean y se disfru-
ten a voluntad» (Ib., VIII, 7,17).

Agustin se contempla a si mismo, contempla también a los monjes y se
desespera. Su famoso proyecto de consagrarse a la busqueda de la verdad,
dando de mano a toda apetencia mundana, se le presenta como un suefio de
adolescente con el que se ha engafiado a si mismo, como garruleria de ret6ri-
¢o0. {Qué es lo que en realidad ha estado buscando durante estos doce afios?
;La sabiduria? Si de verdad la hubiese buscado, ;no lo habria hecho mas efi-
cazmente, renunciando de una vez a las esperanzas seculares, sin perderse en
discursos sobre la vanidad del mundo? Los monjes lo han hecho; y no unos
cuantos, ni solamente doctos, sino una numerosa y variada muchedumbre.
No han necesitado andar doce afios dandole vueltas al asunto, ponderando las
excelencias de la verdad y el amor que sienten por ella. Ahi esté la verdad. Ya
no le cabe la-excusa de decir que no sabe donde esti. La verdad es Jesucristo.
El es el camino, por mas que le disgusten sus estrecheces. El es la sabiduria, lo
que €l anda buscando. Y los monjes han hecho realidad esa basqueda. Libres
de la servidumbre de la carne y los negocios seculares, vuelan raudos en pos de
la verdad. Su ocupaciéon es contemplar a Dios y en escudrifiar sus preceptos
tienen puestas sus complacencias. Agustin sabe ya a qué atenerse. El problema
no es ya de inteligencia, sino de voluntad.

«Pensaba yo que retrasaba de un dia para otro seguirte solamente a ti,
despreciada toda esperanza del siglo, porque no se me revelaba ninguna cosa
cierta adonde encaminar mis pasos. Pero habia llegado ¢l dia en que me veia a
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mi mismo desnudo e increpaba a mi conciencia: «;donde esta lo que decias?
Pues razonabas que por la incertidumbre de la verdad no arrojabas tu carga
de vanidad. Ya la verdad es cierta; y, sin embargo, ésta ain te oprime, mien-
tras otros, que ni se han atormentado tanto en su blisqueda ni han meditado
sobre ella diez y mas afios, reciben en sus hombros libres alas para volar» (1b.,
VII1, 7, 18; la expresion «hombros libres» de los monjes resuena en los versos
citados de Cervantes: «he de llevar mi libertad en peso sobre los propios hom-
bros de mi gusto»). Esta misma acusacion se la habia hecho, al oir contar a
Simpliciano la conversion de Victorino. «Ya no tenia aquella excusa, con que
solia persuadirme a mi mismo, de que si aiin no te servia, despreciado el mun-
do, era porque no tenia una percepcion clara de la verdad. Ya la tenia y cierta.
Pero, atado a la tierra, rehusaba alistarme en tu milicia, y temia tanto verme
libre de todos los impedimentos, cuanto se debe temer verse impedido de
ellos» (Ib., VIII, 5, 11). Ahora, €l ejemplo de los monjes le hace mas angustio-
sa su situacion y le urge perentoriamente a salir de ella. :

Porque no es que algunas gentes por su cuenta y riesgo se consagren a
Dios en castidad y vivan mas o menos retiradas del mundo. También las ha-
bia, pero Ponticiano no habla de ellas. Lo que Ponticiano les descubre es una
realidad muy distinta, los monasterios. Los monjes viven en comunidad, reti-
rados del mundo, en soledad. Viven juntos, enardeciéndose mutuamente con
el ejemplo y ayudandose en la biisqueda de Dios. ;No era esto lo que Agustin
habia proyectado con sus amigos?

Agustin compara su vida con la de los monjes y se desprecia y enrabia. El
habla de purificarse, pero los monjes se han entregado a quien de verdad pue-
de purificarlos. «La fragancia de sus costumbres» es sefial de la pureza del
hombre interior, de la diafanidad espiritual de sus afectos sanos. También él
habia pedido a Dios, ya en su adolescencia, la castidad; «pero no ahora, pues
temia que me escucharas pronto y me sanases de la enfermedad de la concu-
piscencia, y yo queria mas saciarla que extinguirla» (/b., VIII, 7, 17). Ahora,
en cambio, se siente arrebatado por «las costumbres de los monjes, en las que
se aspira la fragancia de Dios, mores suaveolentiae tuae»; le hacen fuerza y ya
no esta en su mano quedarse dulcemente en su antigua costumbre. Como la
esposa del Cantar, se ve empujado a ir tras el perfume que Dios ha derramado
en su Iglesia, a zaga de los monjes, «amadores de la belleza espiritual, oloro-
$0s, en su trato, del buen olor de Cristo» (Regla, VIII, 48). Es el mismo «per-
fume suavisimo de Cristo», que difundirAn mas tarde Agustin y sus monjes
por las iglesias de Africa y ultramar (Posidio: Vita, VII). ‘

{No era la belleza espiritual la que le habia enardecido, al leer a los neo-
platénicos? Y ¢no era Jesucristo a quien habia echado en falta en sus expe-
riencias anteriores? Todo lo que habia buscado en vano a lo largo de su vida,
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todo lo que le habian ofrecido Cicerdn y Plotino y lo que, necesitandolo, nc
habia encontrado en ellos se 1o ofrecian los monjes. Por eso, Agustin se siente
arrastrado hacia esta forma de vida, «ardientemente los amaba». Y el amor es
impulso, atraccion, vencimiento deleitoso, como él repite. «Al alma le atrae el
amor... BEs poco decir que te atrae voluntariamente; también te atrae deleito-
samente. ;Qué es ser atraido por el deleite? Deléitate en el Sefior y te dara lo
que pide tu corazon. Hay un deleite del corazon, al que le sabe a dulce el pan
celestial. Si el poeta pudo decir: a cada uno le arrastra su placer; no la necesi-
dad, sino el placer; no la obligacién, sino el deleite; jcon cuanta mayor razén
diremos nosotros que es arrastrado por Cristo el hombre que se deleita en la
verdad, felicidad, justicia, y vida sempiterna, todo lo cual es Cristo! ;O es que
acaso tienen los sentidos placeres y el alma carece de ellos? Si el alma no tiene
placeres, ;por qué se dice: les daras a beber del torrente de tus delicias? (In
Joan. 26,4). A cada uno le arrastra su amor, su vocacion, el deleite de ser &l
mismo. «Atraccioén voluntaria y deleitosa»; atraccion, pero no obligacion.
Con paradoja similar, decia Ortega y Gasset que la vocacion es una «necesi-
dad que no-obliga». Es el deleite, la atraccion, la necesidad de seguir la propia
vocacidn; de encontrar la propia consistencia, cuya consecucion es deleitosa,
pero también llena de sinsabores y renuncias. A Agustin le arrastran los mon-
jes, porque en ellos ve su vocacidon. Conseguirla le exigira cortar todas sus ata-
duras mundanas, empezando por las que mas fuertemente le atan, las de la
carne.

«Me carcomia intericrmente e intensamente me confundia con horrible
vergiienza, mientras Ponticiano contaba tales cosas. El se fue. Y yo me volvi
contra mi mismo ¢Qué de insultos no me dije? ;Con qué azotes de razones no
flagelé mi alma para que me siguiera-a mi, que me esforzaba en seguirte a ti?
Ella se resistia, rehusaba; pero no se excusaba. Todos los argumentos estaban
agotados y rebatidos. Quedaba solo un mudo temblor; y temia, como a la
muerte, ser apartada de la corriente de la costumbre por la que se consumia
mortalmente» (Conf., VIII, 7,18). Su yo vocacional seguia ya a Jesucristo, pe-
ro su psicocorporalidad seguia apegada a la costumbre carnal, aunque ya no
tenia razones con qué defenderse.

«Entonces, en aquella gran contienda de mi casa interior, que yo mismo
habia excitado fuertemente contra mi alma en lo mas secreto de mi mismo, en
mi corazon, turbado de rostro y espiritu, me dirijo, encolerizado, a Alipio y le
apostrofo: ;Qué es lo que estamos aguantando? ;Qué es esto que has oido? Se
levantan los indoctos y arrebatan el cielo; y nosotros con nuestras doctrinas,
sin coraje, nos revolcamos en la carne y la sangre. ;Acaso nos avergiienza se-
guirlos porque se nos han adelantado y no nos avergiienza no seguirlos?» (/b.,
VIII, 8, 19).. El monacato se le presenta como «su» forma de vida cristiana.
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Para él seguir a Jesucristo y ser monje se identifican. Es vergonzoso que los ig-
norantes se le hayan adelantado en este camino, rompiendo valerosamente los
lazos de carne y sangre y marchandose a la soledad del yermo; pero mas ver-
gonzoso seria no seguirlos. «Dije no sé qué otras cosas y, agitado, me alejé de
Alipio, mientras él me miraba atonito y silencioso. No hablaba yo como de or-
dinario; y mucho méas que las palabras que decia manifestaban mi estado de
animo la frente, las mejillas, los 0jos, el color y la modulacion de la vozy» (5.,
VIII, 8, 19).

Pues esta tempestad que revuelve las aguas mas profundas de Agustin y
las levanta en sierras altisimas, al par que abre abismos profundos en su alma,
esta causada, no lo olvidemos, por el contraste que hay entre su vida y la vida
de S. Antonio, monje y padre del monacato en Occidente, y la de los numero-
sos monjes que le siguen, tal como ha contado Ponticiano. Sélo le volvera la
calma, cuando ese contraste desaparezca y Agustin.y los monjes estén a un
mismo nivel, profesos en un mismo género de vida. No tiene mas salida que la
de hacerse monje, siguiendo por fin la vocacion que le llamo al leer el Horten-
sio y le volvid a llamar en la lectura de los libros neoplatonicos y ahora le esta
gritando, asediandole sin tregua, con el clamor silencioso del casto aroma de
Jesucristo que trasciende de los monasterios, obra de Dios. :

g) La borrasca interior

Tenia la casa donde estaban un huertecillo. «Alli me llevé mi borrasca in-
terior para que nadie estorbase el ardiente combate que habia entablado con-
migo mismo hasta que se resolviera como ti1 sabias, pero yo no. Mas yo no ha-
cia sino ensafiarme saludablemente y morir vitalmente, con muerte que me da-
ba vida, conocedor de lo malo que estaba, desconocedor de lo bueno que de
alli a poco iba a estar» (Ib., VIII, 8,19). Alipio le siguid. Agustin no tenia se-
cretos para €l. Se sentaron lo mas alejados que pudieron de la casa. «Yo bra-
maba en mi espiritu, indignandome, con una muy tempestuosa indignacion,
de no andar en paz y alianza contigo, Dios mio. Todos mis huesos gritaban
por ir a un acuerdo contigo y lo ensalzaban sobre las nubes. No se va a él por
mar ni con cuadrigas o a pie, como fui desde la casa al lugar en que estdbamos
sentados. Porque no sélo el ir, sino incluso el llegar a €l no es otra cosa sino
querer ir; pero querer fuerte y entero, no el llevar de aca para alla, en perma-
nente vaivén, una voluntad tibia, luchando la parte que se levanta con la parte
que se abate» (Ib., ib.). Recuérdese la expresion de Sta. Teresa: «una grande y
muy determinada determinacién».

«Por altimo, durante las angustias de mi indecision, hice muchisimos ges-
tos, como a veces quieren hacer los hombres y no pueden; bien por carecer de
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los miembros adecuados, bien por tenerlos atados, o enervados por la enfer-
medad o impedidos por cualquier causa. Si arranqué mis cabellos, si golpeé mi
frente, si con los dedos entrelazados apreté mis rodillas, lo hice porque quise.
Pero bien pudiera haber querido hacerlo y no poder, si la agilidad de mis
miembros no me hubiera obedecido. Luego hice muchas cosas en las que no
era lo mismo querer que poder. Y, sin embargo, no hacia lo que sin compara-
cidn me gustaba mucho mas y hubiera podido hacer, no bien lo hubiera queri-
do; pues tan pronto como lo hubiera querido, lo hubiera querido realmente y
el quererlo realmente era ya hacerlo. El poder, el querer y el hacer eran lo mis-
mo en la contienda en que me debatia. Y, sin embargo, no lo hacia. Y mi cuer-
po obedecia el mas leve mandato que mi alma le daba de mover sus miembros;
y lo hacia con mas facilidad que el alma en obedecerse a si misma para realizar
con su sola voluntad lo que le agradaba mucho mas» (/b., VIII, 8,20).
' Agustin se extrafia de la facilidad con que su cuerpo obedecia su volun-
tad, siendo tan distintos el querer de la voluntad y el poder hacer con el cuerpo
lo que ella queria. En cambio, no se decidia a seguir a Dios, cuando esto era
~asunto exclusivo de la voluntad, y el querer, el poder y el obrar eran aqui una
misma cosa. Bastaba querer de verdad para que fuera realidad; un «querer
fuerte y entero», como acaba de decir, ya que, como antes dijo el compafiero
de Ponticiano, «si quiero, ahora mismo puedo ser amigo de Dios». Agustin se
asombra de que en los actos elicitos, que se originan en la voluntad y en ella se
consuman (amar, desear...), su alma se mostrase tan reacia a obedecerse a si
misma; y, en cambio, en los actos imperados, originados en la voluntad, pero
ejecutados por otra potencia (mover un brazo, ejecutar los movimientos para
conseguir el objeto deseado..., los gestos que €l hacia), su cuerpo fuera tan do-
cil a las 6rdenes de su voluntad.

«Manda el alma al cuerpo ¥y le obedece al punto; se manda el alma a si
misma y se resiste» (/b., VIII, 9,21). Es que manda y no manda y esta desga-
rrada por amores contrarios. «Es que no quiere totalmente, luego tampoco
manda totalmente. En tanto manda; en cuanto quieére; y, en tanto no cumple
lo que manda, en cuanto no quigre. No manda, pues, toda ella. Por eso, no
hace lo que manda. Pues si mandase toda ella, el mandar seria ya hacer lo que
manda. No es, por consiguiente, nada monstruoso querer en parte y en parte
no querer, sino una enfermedad del alma, que, levantada por la verdad, no se
eleva toda ella, oprimida como estd por el peso de la costumbre. Hay, pues,
dos voluntades, porque una de ellas no es total y le falta lo que la otra tiehe»
(Ib., ib.).

Agustin quiere y no quiere. Esta interiormente desgarrado. ;Coémo llegd
a querer del todo? Es lo que nos esta-contando. «San Agustin interrumpe aqui
el relato del huerto con esta larga digresion sobre las dos voluntades y las doc-
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trinas maniqueas, que el interés de la narracién rechaza como una injerencia
inoportuna, pero que en el plan del santo debe obedecer a algin fin intencio-
nado y apologético» (P. Angel Custodio Vega: nota 39 al c. VIII de su edic.
critica de las Confesiones, en Obras de San Agustin, t. I1, p. 655. BAC. Ma-
drid 1946).

Lo que Agustin intenta es narrar a sus contemporaneos, no a nosotros,
“una historia, su propia historia; de volver a narrarsela a si mismo por enésima
vez, en la presencia amorosa y actuante del Padre de las misericordias; de ver
salir de ella, de su misma entrafia, su propia teoria de la gracia, que no es algo
allegado, elaborado abstractamente, sino experimentado en el curso de unos
acontecimientos, otrora borrascosos, ahora bonancibles. Narrar es interpretar
e interpretar es alterar, se quiera o no, lo sucedido. Lo acontecido después en-
tra como material activo en la narracion del pasado. El narrador, movido por
las preguntas que le plantea el presente, trata de contestarse a si mismo na-
rrando lo ya sucedido. Su vida presente se introduce en el relato y modifica los
acontecimientos ya vividos; pero, a su vez, el relato se le introduce en la vida y
se la modifica y moldea, y le ayuda a alumbrar nuevas respuestas, a dar una
contestacion mas ajustada a los interrogantes que le atormentan. Entre vida
actual y narracion de un suceso pasado, hay siempre interaccion. El relato le
ayuda a dar sentido a su vida y ordenarla y a hacer frente a la nueva situacion.
Para interpretar las Confesiones no podemos prescindir de su fecha, de lo que
entonces estaba pasando en la vida de Agustin y de lo que hasta entonces ha-
bia pasado. Las Confesiones son un relato. Solo vistas asi, entenderemos su
significado. Otro autor no se hubiera detenido en describir tan pormenoriza-
damente un conflicto interior; pero Agustin, si, porque es pieza fundamental
de su vida y quiere que sus lectores asistan al drama encrespado que ella fue y
participen en el espectaculo y den gracias al Padre y canten sus alabanzas por
el final feliz, obra de su gracia. No hay aqui lugar para el aburrimiento.

Una vez que nos haya contado su conversion, Agustin situara el relato en
otro nivel, en las capas mas profundas de su vida, o en las mas elevadas, segiin
se mire; en la tiniebla luminosa, en el apice de la mente o chispa del alma, alli
donde se encuentra con Dios y se hablan mutuamente sin palabras; y a donde
hay que entrar, si se quiere entender lo que pasa fuera; porque de alli salen las
luces y las sombras, el amor y el odio o la indiferencia que alteraran profunda-
mente la llamada realidad externa. «Nada que entra de fuera puede manchar
al hombre; lo que sale de dentro es lo que mancha al hombre» (Mc 7,15).

Por eso, las Confesiones son mucho mas que un relato psicoanalitico,
aunque también lo son; son, sobre todo, una narracion religiosa, el relato de
la vida de Agustin, que se examina ante Dios porque le ama y ama «compren-
derse a si mismo y a Dios» (Sol., 1, 2,7), entender y dar razon de quién es Dios
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y quién es Agustin. Son muchos los lectores que en las Confesiones buscan so-
lo la anécdota y, por eso, terminado el relato de la conversion, cierran el libro.
Acabado el cuento, se acaba la lectura. Pero asi se quedan sin la razén del
cuento y sin la savia que lo nutre; es decir, se quedan sin entender el cuento.

Agustin quiere y no quiere. Se debate entre los deseos espirituales y los
carnales. Aquéllos son ya mucho mas poderosos que éstos y, sin embargo, to-
davia no se decide. Ve el camino y quiere seguirlo, pero no lo sigue. Sigue, en
cambio, el que no quiere. ;Como explicar este drama intimo? Es el mismo
conflicto del que ya habia hablado otro con experiencia de la gracia, S. Pablo
(Cfr. Rom 7, 15-25; Gdl 5,17), y algunos autores paganos. «Video meliora,
proboque, peioraque sequor», escribid Ovidio. «Y conozco el mejor y el peor
apruebo», tradujo libremente Garcilaso en uno de sus sonetos. «Conozco lo
que al alma le conviene,/ sé¢ lo mejor y a lo peor me atengo,/ llevado del amor
que me entretiene» (Cervantes: La Galatea, 111, 172, edic. de Juan Bautista
Avalle-Arce en Clasicos Cast., t. I, Espasa-Calpe. Madrid 1968, 2.2 edic.), di-
ce un enamorado en La Galatea de Cervantes, quien en el Quijote construye
mas de un personaje partiendo de la doctrina de la gracia de S. Agustin; y otro
confiesa: «aunque nuestro mal claramente conozcamos, no por eso sabemos
retirarnos de él» (Ib., 1V, 47, t. II de la cit. edic.).

Agustin se siente partido en dos, que se oponen violentamente. Los dos
tiran de €l y le desgarran interiormente. Quiere seguir a uno, pero sigue a otro.
Y lucha consigo mismo, €l contra €l. Duda, teme, se angustia, gesticula, grita,
llora, se golpea, oye voces que le atraen en una y otra direccion. Las imagenes
que usa para darnos a conocer su espantoso estado interior nos remiten todas
a las catastrofes de la naturaleza. Es como si se tratara de una tempestad o de
una violenta sacudida de la tierra, que saca a la superficie estratos nunca vis-
tos y hunde en las entrafias los que estaban en la superficie. Solo la verdad, el
encuentro con la verdad, le devolvera la calma. Y esto suceder4 repentinamen-
te, como si la luz de un relampago traspasase inesperadamente su alma. Habra
encontrado, por fin, su vocacion, y en adelante no habra fuerza que se le resis-
ta. La vocacion rompe «por montes de diamantes» y va derecha a su meta,
«cueste lo que costare», como decia Sta. Teresa.

Resulta, pues, que estas paginas en que S. Agustin nos habla de su con-
flicto interior, lejos de ser una digresion inoportuna, son el mejor paradigma
vocacional que podemos desear, y nos convierten en espectadores apasiona-
dos de su drama, y nos obligan a celebrar con él el triunfo de la gracia. Eso es
precisamente lo que €l intenta. Ya le atrae la hermosura de la castidad que ad-
mira en los monjes, pero necesita el golpe de la gracia, que le empuje en esa di-
reccion. «El hombre, dira el concilio de Trento, no puede justificarse por sus
obras, hechas en virtud de sus fuerzas naturales o de la doctrina de la Ley, sin
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la gracia de Jesucristo» (Denzinger, 1.551). Agustin necesita que Jesucristo

venga en su ayuda. Porque Jesucristo, como dice Fr. Luis de Ledn, que cita en

su apoyo a S. Pablo y a S. Agustin, a diferencia de los otros legisladores, no

s6l0 nos ensefia a ser buenos, sino que también nos hace buenos; porque su ley
es «una salud y cualidad celestial, que sana la voluntad y repara en ella el gus-

to bueno perdido, y no sé6lo la sujeta, sino la amista y la reconcilia con la ra-

z6n; y como dicen de los buenos amigos, que tienen un no querer y querer, asi

hace que lo que la verdad dice en el entendimiento que es bueno, la voluntad
aficionadamente lo ame por tal» (De los nombres de Cristo, Rey de Dios,

Obras Completas, 566-567. BAC, Madrid 1951, 2.2 edic.). De como se deba-

tia entre angustias sin poder salir de ellas y de como Jesucristo vino en su ayu-
da y le liber6 nos habla Agustin, que es neoplatonico y fue, entre otras cosas,

maniqueo. Nada tiene de extrafio que utilice los recursos neoplatonicos y el
maniqueismo esté en el fondo de su relato. El dia en que nuestras asambleas
cristianas recuperen el sentido de la narracion, a Agustin habra que darle un
puesto en ellas.

«Tu misericordia revoloteaba sobre mi a lo lejos» (Conf., 111, 3,5). «Tus
manos, en el secreto de tu Providencia, no abandonaban mi alma. Obraste
conmigo maravillas. Porque el Sefior es quien dirige los pasos del hombre»
(Ib., V, 1,3). «Yo me hacia cada vez mas miserable y ti mas cercano» (Zb.,
VIII, 1,1). Y tantos otros textos de sus Confesiones en los que canta las miseri-
cordias de Dios. En ultima instancia, su conversiéon no fue obra de la lectura
incitadora del Hortensio, ni de los neoplatonicos, ni de los sermones de
S. Ambrosio, ni de Simpliciano, ni del ejemplo de Victorino, ni del aguijon
apremiante de la vida de S. Antonio y los monjes en el relato de Ponticiano,
sino de Dibs, «mas intimo que lo més intimo de mi mismo y mas encumbrado
que lo mas encumbrado de mi mismo» (Ib., 111, 6,11); del toque inefable de la
gracia de Jesucristo, que, sin saber como, stibitamente le ha prendido en el al-
ma y la ha iluminado y encendido, y «arrancandola de todo estrépito de carne y
sangre la ha introducido en la casa de Dios, siguiendo no se qué oculto e inte-
rior deleite» (Enarr. in ps., 41,9).

«Porque ley del pecado es la fuerza de la costumbre, por la que el alma es
arrastrada y retenida, aun contra su voluntad, en justo castigo de haberse de-
jado atrapar en ella voluntariamente». jMiserable de mi!, «;quién podra li-
brarme de este cuerpo de muerte, sino tu gracia por Cristo nuestro Sefior?»
(Rom., 1,23; Conf., VI1II, 5,12).

Dos voluntades o deseos, dos tendencias opuestas que desgarran al hom-
bre, disputandose su corazon; pero no dos naturdlezas ni dos almas, como
afirmaban los maniqueos, cuyo error era aiin mas grave por hacer al alma de
la misma naturaleza que Dios. El pecado y la gracia, el diablo y Dios, contien-
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den en el hombre por el trofeo del hombre. «Agustin estriba interiormente du-
rante toda su vida en el tema de los dos amores. Dos amores son dos poderes;
dos tirones son dos rivales. En medio, esta el hombre con los brazos en cruz,
de los que tiran ambos amores. Se trata de q'ue triunfe Dios en el hombre. Este
es sOlo un palenque para el triunfo de Dios» (Lope Cilleruelo: E! monacato de
S. Agustin y su Regla, 157. Valladolid, Imp. Agustiniana, 1947).

«Cuando yo deliberaba sobre dedicarme de una vez al servicio de Dios,
como habia decidido mucho antes, yo era el que queria y yo el que no queria;
era yo. No queria totalmente ni totalmente no queria. Por eso, luchaba con-
migo mismo y a mi mismo me destrozaba; y esta escision se hacia en verdad a
disgusto mio, pero no revelaba en mi un alma extrafia, sino el castigo de la
mia. Y, sin embargo, no era yo quien la producia, sino el pecado que habitaba
en mi» (Rom., 7,17), «castigo de otro pecado mas libre por ser hijo de Adan»
(Conf., VIII, 10,12). «Cuando delibera uno, una sola es el alma que fluctta
entre diversas voluntades» (7., VIII, 10,23). «El alma se ve combatida de de-
seos contrarios. La eternidad agrada a la parte superior, pero lo temporal re-
tiene a la inferior, es la misma alma queriendo aquello o esto, aunque no con
toda la voluntad; y, por eso, se desgarra con gran dolor, prefiriendo aquello
por la verdad y no dejando esto por la familiaridad» (1b., ib.).

«Asi enfermaba yo y me atormentaba, acusindome a mi mismo con mas
aspereza que de costumbre, y mas a menudo, y complaciéndome en ello. Y me
revolvia en mi cadena por ver si se rompia, pues era ya muy poco lo que me
aprisionaba; pero me aprisionaba todavia. Y t01, Sefior, me urgias a hacerlo en
el secreto de mi corazén, redoblando con severa misericordia los azotes del te-
mor y de la vergiienza para que no cesara y dejara sin romper lo poquito que
aun quedaba, ni permitiera que se recrudeciese mi costumbre y me aherrojase
con mayor dureza. Me decia para mis adentros: «ya, ya»; y casi lo hacia al de-
cirlo. Casi lo hacia, pero no lo hacia. No recaia, sin embargo, en el pasado, si-
no que me quedaba un poco mas aca. Respiraba y lo intentaba de nuevo, y me
faltaba un poco menos para llegar alli y otro poco menos; y casi, casi, lo toca-
ba y apresaba; pero no, no llegaba alli, ni lo tocaba ni apresaba. Y dudaba en-
tre morir a la muerte carnal y vivir la vida espiritual. Podia mas en mi lo peor
inveterado que lo mejor desacostumbrado; y el mismo instante de mi conver-
sibn me horrorizaba tanto mas, cuanto mas se acercaba. Pero ya no me hacia
retroceder ni me apartaba del propésito, aunque me mantenia en suspenso»
(Ib., VIII, 11,25). jImposible contar mejor el lento proceso de la gracia y el
acumularse de las dificultades y el fermentar del hombre viejo en el momento
mismo en que va a ser transformado por la conversion! Habra que acudir
siempre a estas paginas, escritas por la mano maestra de quien lo experimento.

«Me retenian unas bagatelas de bagatelas y vanidades de vanidades, anti-
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guas amigas mias; y me tiraban del vestido carnal, mientras murmuraban:
«¢Nos dejas?», y «;desde este momento ya no te sera licito esto ni aquello?
(Nunca mas?»; y «;desde este momento ya no estaremos contigo jamas?». ;Y
qué cosas me sugerian con esto y aquello, Dios mio! jApartelas del alma de tu
siervo tu misericordia! jQué inmundicias! jQué indecencias! Pero las oia ya
lejos, menos que a media voz; porque ya no se atrevian a contradecirme sa-
liendo a mi encuentro, sino que mascullaban a mis espaldas; y, al alejarse, me
pellizcaban a hurtadillas para que me volviera a mirarlas. Conseguian, no obs-
tante, que, perplejo, retrasase arrancarmelas y sacudirmelas y saltar por enci-
ma de ellas hasta donde me llamaba otra voz; porque la costumbre, con su
violencia, me decia: «;Piensas que podras vivir sin estas cosas?» (Ib., VIII,
11,26).

«Pero ya me decia estas cosas muy tibiamente. Pues de aquella parte ha-
cia donde dirigia mi rostro, por donde temblaba pasar, se me mostraba, sere-
na y alegre sin desenvoltura, la casta dignidad de la continencia; y me seducia
honestamente para que me acercara sin vacilar, vy me extendia sus piadosas
manos, llenas de muchos y buenos ejemplos, para acogerme y abrazarme.
Alli, una multitud de nifios y nifias; alli, una juventud numerosa y gentes de
todas las edades, viudas respetables y ancianas virgenes; y en todos la misma
continencia, no estéril, sino madre fecunda de los hijos de tus gozos de espo-
s0, Sefior. Y bromeaba conmigo y, animandome, me decia: ;No podras ta lo
que éstos y éstas? ;O es que éstos y éstas lo pueden por si mismos y no por el
Sefior, su Dios? El Sefior, su Dios, me ha dado a ellos. ;Por qué te apoyas en
ti, si no te tienes en pie? Arrdjate en él, no temas; que no se retirara para que
caigas. Arrdjate sin dudar, que él te recibira y te sanara. Y me avergozabya mu-
cho, porque ain oia el murmullo de aquellas bagatelas e, irresoluto, vacilaba»
(Ib., VIII, 11,27).

La obra de los hombres ha concluido. De ellos se ha valido Dios para lle-
var a Agustin al punto en que se encuentra, sin posible vuelta atras. Queda
ahora la obra exclusiva de Dios, concederle el don de la continencia. Agustin
tiene que dejar de apoyarse en su debilidad y arrojarse en las manos de Dios;
confiar en Dios, que continiia haciendo maravillas en su Iglesia, y no en él.
«¢Mandas la continencia? Da lo que mandas y manda lo que quieras» (/b., X,
30,40).

Agustin resume: «la contienda que habia en mi corazén no era sino de mi
mismo contra mi mismo. Alipio, entre tanto, quieto a mi lado, aguardaba en
silencio el fin de mi desusada agitacion» (Ib., VIII, 11,27).

Pero, antes de seguir adelante, hay que preguntarse quiénes son estas per-
sonas que, en el Gltimo instante, desfilan ante Agustin, instindole a que siga
su ejemplo. Como Agustin era un buen retdrico, se piensa que-aqui personifi-
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ca la virtud de la continencia y es verdad; pero la rodea de un cortejo de gentes
de toda edad que la siguen. ;De qué gentes se trata? De los monjes, sin duda;
y es esto lo que hay que destacar.

«Contaré como rompiste mis cadenas» (Ib., VIII, 1,1). Asi comienza
Agustin el capitulo VIII de las Confesiones, decisivo para interpretar su con-
version. Relata inmediatamente su conversacion con Simpliciano sobre su vo-
cacion y la conversion de Victorino al cristianismo. Agustin se enardece. En
ese momento, entra en accion Ponticiano. «También contaré como me libras-
te de la atadura del deseo carnaly» (/b., VIII, 6,3). El relato de Ponticiano so-
bre los monjes precipita los acontecimientos. En €l y en la tempestad interior
que desencadeno en Agustin encontramos la razoén de como y por qué rompiod
con la concupiscencia de la carne y eligi6 la continencia. Agustin se queda ato-
nito oyendo «las maravillas bien documentadas» que Dios ha hecho en S. An-
tonio; maravillas que se refieren, sin duda, a la vida admirable del gran asceta;
pero muy especialmente a su contrastada y victoriosa continencia. En Occi-
dente habian surgido, a ejemplo suyo, numerosos monasterios, llenos de gen-
tes de todas las edades, cuyas costumbres exhalaban el buen perfume de la
continencia, don de Dios a su Iglesia. Las aridas soledades del desierto flore-
cian de rosas fragantes. La frase «mores suaveolentiae tuae» (7., VIII, 6,15)
designa, sobre todo, la continencia; virtud amada de los monjes mas que cual-
quier otra, segun queda ya dicho, porque es la que devuelve al hombre al mun-
do de lo divino, a la antigua vida inviolada del paraiso. Se comparaba la casti-
dad con la blancura inmaculada de las azucenas; la lujuria, en cambio, era un
lodazal maloliente. «A fin de ver tu campo lleno de rosas, de lirios y de viole-
tas vive castamente», escribid, a finales del siglo IV, el monje Evagrio Pontico
(Cit. por Garcia M. Colombas: El menacato primitivo, 11, 206. BAC, Madrid
1975). Sentir el triunfo de la continencia en ¢l propio cuerpo es aspirar el aro-
ma de Dios. Este es «el buen olor de Cristo». Por &l se llega a la uniébn con
Dios y en él se engendran todas las otras virtudes. Por eso llama Agustin a la
continencia «madre fecunda de los hijos de tus gozos de esposo, Sefior», se-
gun acabamos de leer.

La continencia de los monjes levanta la borrasca interior de Agustin, al
comparar su vida con la de ellos. «Cuanto méas ardientemente los amaba, tan-
to mas me odiaba a mi mismoy. El, afin adolescente, habia pedido a Dios la
castidad, pero para mafiana. Ellos la habian seguido decididamente. Los
monjes estan presentes a lo largo del vaivén de razones con que Agustin se
acusa ¢ increpa a si mismo. «Se levantan los ignorantes y arrebatan el cielo».
Al final, cuando esta ya totalmente rendido, aunque incapaz de dar el altimo
paso, la continencia viene a él, seguida de/una gran muchedumbre de monjes
de toda edad, sexo y condicion, y le sefiala el remedio: ponerse en las manos
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de Dios, que le sanara. El relato de como se vio libre del vinculo carnal que le
aprisionaba se abre con la noticia de la vida de los monjes, vy se cierra con la
procesion triunfal de éstos, siguiendo a la continencia. Cuando en ellos se re-
salta una virtud, es la continencia. Es su rasgo caracteristico, el que los define.
La construccion del relato resulta técnicamente perfecta, obra de un profesio-
nal de retorica.

Y hasta el vocabulario de esta vision de la continencia nos remite a lo que
antes nos‘ha dicho sobre los monjes. La continencia le extiende «sus piadosas
manos, llenas de muchos y buenos ejemplos, plenas gregibus bonorum exem-
plorum». Son «las costumbres monacales, llenas de la suavidad de tu fragan-
cia; monasteriorum greges et mores suaveolentiae tuae». Es el mismo vocabu-
lario que usara mas tarde hablando de los monjes de Egipto: «los que tienen
noticia de ello saben como este pastor esta en Egipto; los que no la tienen in-
formense de qué gran rebafio tiene alli, quam magnam illic gregem colligat;
qué gran muchedumbre de santos y santas, despreciadores del mundo en abso-
luto. Tanto creci6 aquel rebafio, que expulsé de alli todas las supersticiones.
Al ir creciendo, puso en fuga la supersticion de los idolos, alli muy poderosa»
(Serm., 138,10). La metafora estd ya en el «pusillus grex, rebafio pequefio»
del evangelio (Lc 12,32); y es un ejemplo mas de como una palabra o una frase
que al principio designaban a todos los cristianos acabaron por designar ex-
clusivamente a los monjes. Es el mismo proceso semantico que hemos adverti-
do en «siervos de Dios» y en «santa milicia», el mismo que sufri6 la palabra
«hermanoy». Su uso en un medio muy caracteristico y deslindado fue privile-
giando el significado restringido y termino por desalojar todos los otros ambi-
tos de referencia.

La continencia le exhorta: «arrdjate sin dudar en Dios, que él te recibira y
sanard». Se trata de la purificacion que ha leido en los neoplatdnicos y a la
que se han entregado por entero los mionjes. Por eso los ama Agustin. Ama
ardientemente a aquellos de quienes oye relatar «tan sanos afectos por haberse
entregado a ti para que los sanases». '

La continencia viene seguida de «una multitud de nifios y nifias», entre
otros seguidores. El lector actual puede despistarse y dirigir su atencion lejos
de los monasterios, que es adonde en realidad apunta el texto. No les ocurria
asi a los lectores de la antigiiedad. La Regla de S. Benito habla varias veces de
los nifios que no han llegado a la edad de quince afios, «edad de la reflexion»,
e incluso les dedica un capitulo entero, €l LIX. En €&l ordena que los nifios
ofrecidos por sus padres al monasterio, los oblatos, sean desheredados para
quitarles toda ocasion de volver la vista atras. El nifio era ofrecido al monaste-
rio como una «cosa» mas; y como monje, desde ese mismo momento, no po-
dia ser duefio de nada, ni de bienes materiales, ni de su cuerpo, ni de su liber-
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tad; va que el monje, al entrar en el monasterio, quedaba reducido a la condi-
cion de esclavo de Dios y del abad; esclavo dentro del monasterio, no fuera de
él, pues entraba en el orden monastico, el orden de los dedicados a la oracion,
superior por definicion a los 6rdenes de la nobleza y los labradores. El texto
de S. Agustin sobre «nifios y nifias» entre el cortejo de monjes que siguen a la
continencia indica que la costumbre de admitirlos en los monasterios venia de
lejos. «Las puertas de los monasterios africanos se abrian no sélo a los postu-
lantes adultos, sino también a los adolescentes y a los nifios de corta edad,
que, ofrecidos por sus padres, eran considerados como verdaderos monjes.
Esto, naturalmente, implicaba la existencia de una escuela monastica, por re-
ducida que fuera» (Garcia M. Colombas: Ob. cit., 1, 285).

h) La conversién al monacato

«Mas cuando la profunda reflexion sac6 de su fondo arcano toda su mi-
seria y la amonton6 a la vista de mi corazon, estalld una gran tormenta que
trajo abundante lluvia de lagrimas. Y para descargarla toda con sus voces, me
levanté de junto a Alipio —la soledad me parecia més a propoésito para
llorar— y me aparté lo mas lejos que pude para que su presencia no estorbara
mis lagrimas. En tal estado me hallaba yo en aquel momento, que €l lo advir-
tid; pues, al decir no sé qué, ya el tono de mi voz estaba cargado de llanto. Y
asi me levanté. El se qued6 donde estabamos, estupefacto del todo» (Conf.,
VIII, 12,28). Agustin se echo bajo una higuera, llorando a lagrima viva, y gri-
to a Dios: «y ta, Sefior, ;hasta cuando? ;Hasta cuando, Sefior, estaras irrita-
do? No recuerdes nuestras antiguas iniquidades. Sentia yo que todavia me re-
tenian y gritaba lastimeramente: «;jhasta cuando mafiana y maiiana? ;Por
qué no ahora mismo? ;jPor qué no pongo fin a mis torpezas én este mismo
momento? (Ib., ib.). '

De la casa vecina llegaba «la voz de un nifio o nifia, no lo sé», que repetia
cantando: «toma y lee; toma y lee». Agustin, después de recapacitar, no re-
cuerda haber oido nunca este estribillo. Retrasaba saltar por encima de sus
concupiscencias «hasta donde me llamaba otra voz» (Ib., VIII, 11,26), nos ha
dicho poco ha. Oye la voz de la castidad que le invita a seguirla y la ve seguida
de los monjes. Es, en definitiva, la voz de Dios, que le llama a una vida nueva
de continencia. Ahora oye una voz infantil. Hace un rapido recuento de su re-
pertorio de canciones y no recuerda ninguna parecida. Por eso, toma el can-
tarcillo como un aviso del cielo y lo aplica a su dramatica situacion.

En los manuales de retorica, se conoce este recurso con el nombre de cle-
donomancia: las palabras que un personaje, en situacion critica, oye al azar,
las recibe como una intervencion sobrenatural que le orienta en la encrucijada
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que esta viviendo. El ejemplo mas famoso, en la literatura espafiola, es el de
"El caballero de Olmedo. Camino de Medina, oye un cantarcillo que habla de
muerte y lo interpreta como un presagio del cielo: «Que de noche le mataron /
al caballero, / la gala de Medina, / la flor de Olmedo». El cantarcillo que oy6
Agustin jera de algiin juego infantil? ;Fue una voz de su inconsciente ator-
mentado? «Dandole yo vueltas a muchos y diversos asuntos desde hace mu-
chos dias e investigando cuidadosamente durante todo este tiempo qué es el
bien que debo hacer y el mal que debo evitar, of subitamente una voz, no sé si
mia o de otro, externo o interno a mi» (Sol., 1, 1,1). «Trate de explicarlo quien
conozca la fuerza con que surgen en el alma tantas cosas cuando uno piensa.
Vemos y comprobamos con claridad como se forman, ordenada y atropella-
damente, innumerables imagenes de muchas cosas visibles y perceptibles por
los sentidos corporales» (Ep., 159, 2); pero sin proceder del cuerpo, dira
Agustin sobre las visiones y predicciones del futuro. «Si no puede explicar es-
tas cosas cotidianas, ja qué se precipita y opina taxativamente sobre cosas ra-
ras y no experimentadas?» (Ib., 5).

Lo cierto es que Agustin tomo el cantarcillo como un mandato divino.
«Reprimiendo el impetu de las lagrimas, me levanté». Interpreté que no era
otro el mandato divino sino que abriera el codice y leyera el primer capitulo
que hallase. Pues habia oido que Antonio, leyendo al azar una pagina del
evangelio, tomo lo que leia como si se lo dijeran a él: «vete a vender lo que tie-
nes y daselo a los pobres, que Dios sera tu riqueza; y anda, sigueme:a mi»
-(Mt., 19,21); y al instante se convirtio a ti con tal oraculo» (Conf., VIII, 12,
28).

El recuerdo de las maravillas obradas por Dios en Antonio sigue actuan-
do en Agustin y reaparece en el momento decisivo. El da el significado concre-
to a la palabra clave de este capitulo, «conversion». Convertirse, aqui, signifi-
‘ca apartarse de las criaturas y volverse a Dios; vender lo que se tiene y darselo
a los pobres; hacerse pobre de espiritu por el reino de los cielos; seguir a Cristo
y entregarse a él para que sane las dolencias de la carne; construir la inexpug-
nable torre evangélica, la misma que construyeron los compafieros de Ponti-
ciano, la misma que construyen «los rebafios de monjes que viven en los mo-
nasterios y aroman las fecundas soledades del yermo». Decir «conversion» es
decir «monacato», que es la forma més pura de cristianismo y la més alta for-
ma de filosofia. También la palabra conversion, con el tiempo, acabaria res-
tringiendo su significado, como las otras que hemos comentado, y pasaria a
designar exclusivamente la entrada en el monasterio.

Agustin volvio donde estaba Alipio y abrio €l codice de S. Pablo, que lle-
vaba siempre consigo Gltimamente. «Me abalancé sobre él, lo abri y lei: «nada
de comilonas ni borracheras, nada de orgias ni desenfrenos, nada de rifias ni
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porfias, sino revestios de Jesucristo y no os entreguéis a la carne con sus con-
cupiscencias» (Rom 13,13). No quise leer mas ni era menester. Pues al instan-
te, no bien acabé de leer este pasaje, huyeron a la desbandada las tinieblas de
la duda, a vista de la luz de la certeza derramada en mi corazén» (Ib., ib.). Su-
bitamente, Agustin se encontro «libre de la atadura del deseo carnal, que tan
fuertemente le retenia, y de la servidumbre de los negocios seculares» (Zb.,
VIII, 6,13). La narracion de como se vio libre de tan pesada cadena comenzd
con el relato de Ponticiano sobre la conversion de S. Antonio y su vida monés-
tica, y la de sus seguidores los monjes; prosigue con el relato del conflicto inte-
rior que tal noticia desencadena en Agustin, y termina con el de su conversion
al monacato. «Llamaste y gritaste y rompiste mi sordera; relampagueaste y
resplandeciste y ahuyentaste mi ceguera; transcendiste tu perfume, lo aspiré y
peno por ti; gusté y tengo hambre y sed; me tocaste y me abrasé en tu paz»
(Ib., X, 27, 38).

Queria ser filosofo; estaba ya convencido de la verdad del cristianismo y,
como habia hecho también Victorino, habia dado ya interiormente su adhe-
sion a Jesucristo, aunque exteriormente no lo confesara, encadenado como es-
taba por la concupiscencia. Ahora, de repente, su borrasca interior ha desapa-
recido; se siente libre y, resuelta su agonia, se encuentra cambiado, hombre
nuevo, convertido al monacato. Y esta seré la forma de vida que elija, porque
es la que tiene que elegir; porque este es él, monje. «Sé el que eresy», escribid
Pindaro. Su vida, en adelante, sera el esfuerzo por hacer realidad esta ilumi-
nacién stbita que ha tenido; por hacer verdad esta revelacion, el descubri-
miento de su verdad, de quién es él realmente. Descubrir 1o que uno es no es
serlo en realidad, sino querer serlo. Para serlo de verdad hay que pasar a la
practica, realizarlo. Y esto es lo que hace Agustin desde este mismo momento.
Su alma aspira ya el perfume de la continencia y corre ligero en pos de Jesu-
cristo. «Deseemos y amemos; ardamos en su amor, si somos su esposa. Amé-
mosle e imitémosle; corramos en pos de sus ungiientos. Pues €l vino y exhal6
su fragancia y el mundo se llen6 de ella» (Enarr. in ps., 90, II, 13).

Agustin, «con rostro tranquilo», le dio la buena noticia a Alipio, «quien,
a su vez, me indico lo que pasaba por él y yo ignoraba. Me pidi6 ver lo que ha-
bia leido. Se lo sefialé y sigui6 él leyendo. Yo ignoraba lo que seguia. Era esto:
«recibid al débil en la fe» (Rom 14,1). El se lo aplico a si mismo y asi me lo
manifestd. Con semejante exhortacién, se sintio fortalecido y, sin ninguna
turbacion ni tardanza, se uni6 a mi determinacion y buen proposito, muy con-
forme con sus costumbres, en las que ya de antiguo me aventajaba muchisi-
mo» (Conf., VIII, 12,26). De la continencia de Alipio habla Agustin con elo-
gio en las Confesiones (Cfr. VI, 12,21). '

Siguen presentes los monjes. Ahora son los compafieros de Ponticiano.
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Al contar uno de los dos que entraron en la cabaifia la decisiéon que tomo de ser
¢l también monje, al leer la vida de S. Antonio, el otro le contestd que «se unia
a &l como compaiiero de tan gran galardon y tan alta milicia». Es lo que hace
Alipio, cuando Agustin le da cuenta de su conversion. El vocabulario se repite
en ambos pasajes para que no nos quepa duda de que aquel suceso esta pre-
sente en éste. Cuando estos dos encuentran a Ponticiano y al otro compafiero,
les cuentan «su determinacidon y propésito, placito et proposito suo» de ser
monjes. Agustin comunica a Alipio «su determinacion y proposito, placito-
que ac proposito suo» de seguir la continencia y éste se le une. Hay en Agustin
palabras de significado saturado y una de ellas es esta de «proposito». «La na-
ve de nuestro proposito» llama a su comunidad Valentin, el prep6sito del mo-
nasterio de Adrumeto (Ep., 216,6). S. Posidio la usa varias veces en la Vida de
S. Agustin. Era un tecnicismo de la lengua monastica y designaba la vocacion
religiosa, la decision y el impulso hacia el monacato (Cfr. J. Campos: E! pro-
positum monastico en la tradicion patristica, La Ciudad de Dios (homenajé al
P. Angel Custodio Vega), 3-4 (1968) 535-548).

Esto mismo lo confirma la técnica del relato de la conversion de los com-
pafieros de Ponticiano y el de la conversion de Agustin y Alipio. Hagamos si-
quiera un brevisimo apunte. A partir de un famoso texto de André Gide se ha
reflexionado sobre el llamado relato-espejo (Cfr. Lucien Dillenbach: Le récit
speculaire. Essai sur la mise en abime. Editions du Seuil. Paris, 1977). En re-
sumen, consiste en esto: el tema fundamental del relato se halla, a escala redu-
cida, en otro relato introducido en el texto. Su finalidad es revelar lo que va a
pasar. En pintura, el ejemplo mas excelso son Las Meninas de Velizquez.

Agustin pudo leer lo que iba a ser su vida, al oir el relato de la conversion
de los compafieros de Ponticiano. En ellos se le dio un anticipo de su conver-
sion y de la de Alipio. En efecto, el compaifiero que lee la vida de S. Antonio es
un bosquejo de Agustin. Al leerla, se admira, se enciende en deseos de seguir-
la, se enoja contra si mismo «con contenida vergiienza», increpa a su compa-
fiero porque siguen los geligros de la «milicia secular», aspirando a ser «ami-
gos del César», a pesar de que no saben si lo conseguiran. En cambio, «si
quiero, ahora mismo puedo ser amigo de Dios». Vuelve a leer y se siente cam-
biado «donde th le veias», desnudo del mundo. Y, mientras leia, se agitaban
las olas de su corazon y hasta estalld alguna vez en gemidos. Finalmente, «ya
tuyo», dijo a su amigo haber roto «con aquella esperanza y he decidido servir
a Dios; y desde ahora mismo y en este mismo lugar lo pongo por obra». Son,
en pequefio, los mismos movimientos que se desarrollaran en el animo de
Agustin, contados por él con el mismo vocabulario. Al oir el relato de la vida
de S. Antonio, se desencadena el proceso que llegara a su final en la escena del
huerto con la‘lectura de S. Pablo, donde Agustin decide romper con-la espe-
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ranza y dedicarse al servicio de Dios, no «mafiana», sino «ahora mismo, en
¢ste mismo momento». Y Alipio se une a su proposito, como se unio el otro
compafiero al recién convertido al monacato. ;Veria Agustin, una vez conver-
tido, un anticipo de lo que le pas6 a €l y a Alipio en lo que les pasé a estos dos
compafieros de Ponticiano? Al contarlo, ;habra querido que, al leer el proce-
so de la conversion de estos dos amigos al monacato, lo retengamos en la me-
moria para que nos sirva de guia que nos haga inteligibles los distintos mo-
mentos, tan dificiles y complejos, por los que pasé él en su conversion? Los
antiguos retoricos, y Agustin era uno de ellos, se las sabian todas. De todos
modos, mision de la critica es poner al descubierto y potenciar lo que hay en el
texto, fuera o no consciente el autor de ello.

Hay ademéas algunas otras coincidencias entre ambos relatos. Los dos
compafieros de Ponticiano tenian prometidas y, al oir lo sucedido, también
ellas consagraron a Dios su virginidad. La madre de Adeodato, ya antes, ha-
bia retornado a Africa, donde, no sabemos cuéndo, «te hizo voto, Sefior, de
no conocer otro, varony (Conf., VI, 15, 25). ‘

«De alli vamos a ver a mi madre, se lo contamos y se alegra. Le relatamos
cOmo ha sucedido. Salta de alegria y aplaude alborozada. Y te bendecia a ti,
«que puedes hacer mas de lo que pedimos o entendemos» (Ef 3,20); porque
veia que le habias concedido respecto a mi mucho mas de lo que solia pedir
con gemidos lastimeros y Horosos. Porque de tal modo me convertiste a ti, que
ya no buscaba yo esposa, ni esperanza alguna de este siglo, estando en aquella
Regla de fe sobre la que, muchos afios antes, me habias mostrado a ella. Y asi
«convertiste su llanto en gozo» (Sal 29,12), mucho més fecundo de lo que ella
habia deseado, y mucho mas amado y casto que el que esperaba de los nietos
de la carne» (Ib., VIII, 12, 30).

Mbobnica no cabe en si de gozo y lo expresa. Dios le ha concedido mucho
mas de lo que ella pedia. Agustin estaba ya en la misma Regla en que estaba
ella; profesaba el mismo simbolo de fe, cumpliéndose asi el suefio que ella ha-
bia tenido (Cfr. Ib., 111, 11, 19-20). Pero no era sélo cristiano ni se contentaba
con serlo en un grado superior, como era el de los que se consagraban a Dios
en castidad. Era monje. El vocabulario nos lo expresa sin ambages. Agustin se
convirtid a Dios como se convirtio S. Antonio; como se convirtieron los com-
pafieros de Ponticiano. Ya no busca esposa; y, como ellos, se ha despojado
del mundo. Lo ha dejado todo para seguir a Dios y «edificar la torre evangéli-
ca». Es decir, se ha convertido al monacato.

Aplicada a S. Antonio, la palabra «conversion» designa tnica y exclusi-
vamente su decisidon de hacerse monje. En efecto, sabemos por S. Atanasio, y
lo sabia Agustin, que el joven Antonio era un cristiano ejemplar. Su conver-
sion al monacato tuvo lugar precisamente un dia en que, segin su costumbre,
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se dirigia a la Iglesia para asistir a la Eucaristia. Por el camino, iba pensando
en el ejemplo de los apodstoles, que lo dejaron todo por seguir al Sefior, y en el
de los primeros cristianos, que vendian sus propiedades y lo ponian todo en
comun. En la iglesia, oy el evangelio, que «casualmente» era éste: «si quieres
ser perfecto, ve...» (Mt 19,21). Interpret6 que lo que leian se dirigia a él y ven-
did una parte de sus bienes, reservandose otra parte. Otro dia oy6 de nuevo el
evangelio: «no os inquietéis por el mafiana» (Mt 6,34). Antonio entregd a los
pobres lo que le quedaba y se hizo monje.

Cuando Agustin dice que «con tal oraculo se convirtid a ti», esta desig-
nando la conversion al monacato, excluido cualquier otro significado. Obliga-
cion nuestra es saber leer. Si a renglén seguido nos dice que, al escuchar el
cantarcillo infantil y recordando este episodio de Antonio, abrio al azar el co-
dice de S. Pablo y, leyendo lo primero que encontro, se vio libre de sus dudas
y del aguijon de la carne, sabremos que lo que en realidad nos dice es que se ha
convertido a Dios con una conversidon como la de S. Antonio. Si a continua-
cién él y Alipio van a Ménica y, al contarle lo sucedido, ésta se alegra porque
Dios ha colmado sus plegarias, mucho mas de lo que ella se habia imaginado,
pues «de tal modo me convertiste a ti, que ya no buscaba yo esposa, ni espe-
ranza alguna de este siglo», sabremos cual es el significado concreto de «con-
vertirse a Dios», aqu/, en este texto, eliminado cualquier otro que pueda tener
en el diccionario. Por todas partes damos en el monacato.

Monica se alegra, al oir la conversion de su hijo, «con un gozo mucho
mas fecundo del que le hubieran dado los nietos de la carne». El P. Angel
Custodio Vega, tan benemérito, se echa a sofiar y comenta: «otros nietos le es-
peraban: los hijos espirituales de Agustin. Si el Sefior se dign6 descorrerle el
velo de lo que habia de suceder, bien podia llenarse de alegria con los hijos de
su hijo, extendidos por todos los pueblos de la tierra» (nota 49 al c. VIII de las
Confesiones, cit. edic.; reincide en su interpretacion en la nota 47 al c. IX,
preguntandose si Monica, en el éxtasis de Ostia, vio «los hijos espirituales que
se agrupaban en traje de siervos en torno al lecho de Agustin»). Suponer que
Mbénica penso6 en los futuros agustinos y que incluso, por gracia especial de
Dios, pudo verlos, es suponer demasiado. Como siempre, lo mejor es acudir
al mismo Agustin y hallar con su ayuda el significado de las palabras que él
usa. «Fuera del texto no hay salvacion», dicen los devotos de la semiotica. No
los creamos a pies juntillas, pero no olvidemos lo que dicen. No seamos escla-
vos de la letra, encerrandonos en la clausura del texto sin querer saber nada
del mundo externo al que el texto remite; pero no fantaseemos al margen del
texto. Este debe ser siempre nuestro apoyo, de ida y de vuelta.

Dice Agustin que el llanto de Moénica «se convirtidé en gozo mucho mas
fecundo de lo que ella habia deseado» (muito uberius), como antes dijo «las
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fecundas soledades del yermo» (ubera deserta). La fecundidad del desierto no
es otra que las buenas costumbres de los monjes, «llenas de la suavidad de tu
fragancia», de la fragancia de la continencia. Monica se goza en la fecundidad
de la continencia que Dios ha dado a su hijo, la misma que ha dado a las mu-
chedumbres de monjes que pueblan las soledades del yermo. La continencia es
condicion indispensable para que el alma se allegue a Dios y sea fecundada
por él. Dios ha dado a Agustin la continencia; sera fecundo en virtud. «No es-
téril, sino madre fecunda de los hijos de tus gozos de esposo, Sefior»; asi vio
Agustin la continencia inmediatamente antes de su conversion.

Cuenta Agustin que a los dieciséis afios, viéndole un dia su padre desnudo
en el baflo, «pubescente y estremecido por la inquieta adolescencia», fue a
contarselo, todo alegre, a Moénica, gozandose anticipadamente en los nietos;
pero ella «se sobresalté con piadoso temor y temblory, temiendo por el porve-
nir de su hijo (/b., 11, 3,6). Se sobresalt6 de pavor, exsiluit, viendo los peligros
que acechaban a su hijo en la concupiscencia de la carne; ahora salta jubilosa,
exultat, intensivo de exsilire, viendo los frutos de la castidad. Estos son los hi-
jos espirituales que alegraron a Moénica mas que los hijos de la carne. Cuando
Agustin la habia abandonado camino de Roma, Moénica, sola en la playa, da-
ba su dolor a las olas. «No sabia los grandes gozos que tt le preparabas con mi
ausencia» (Ib., V, 8,15).

Es el mismo gozo que experimenta Agustin, cuando le comunican que al-
guien se ha retirado del mundo y se ha consagrado a Dios en virginidad. «Ha-
béis llenado de gozo mi corazodn, tanto mas delicioso cuanto mas amado. Co-
mo sois conocidas por doquier, la fama anuncia rauda la santidad virginal de
vuestra estirpe. Me habéis hecho saltar de gozo, al tener noticia de tan gran
bien. {Cuan incomparablemente mas grandioso y fecundo es que Cristo tenga
mujeres virgenes de vuestra sangre que el mundo varones constles! Pues ma-
yor y mas preclaro es trascender el tiempo con la integridad del cuerpo y del
corazon. Esta es la mas fecunda y fructuosa felicidad: crecer en el alma y no
en el vientre; tener candor en el corazén y no leche en los pechos; dar a luz cie-
lo con oraciones y no tierra con las entrafias» (Ep., 150). «Nuestro ministerio,
por la gracia y misericordia del Salvador, ha producido tanto fruto en vuestra
casa que, cuando ya estaban preparadas las bodas humanas, la santa Deme-
tria ha preferido el abrazo espiritual de aquel esposo, mas bello que todos los
hijos de los hombres, con quien se desposan las virgenes para lograr una fe-
cundidad espiritual mas abundante y no perder la integridad del cuerpo» (Ep.,
188, 1,1). «Tu hija te ha superado por su santa virginidad. Te sigue por el na-
cimiento, pero te adelanta por su accibdn; por el linaje procede de ti, pero en
honor te antecede; te sigue en edad, pero se te anticipa en santidad. En ella, ha
comenzado a ser tuyo lo que en ti no pudo ser. Renuncié6 a la boda carnal para
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lograr frutos espirituales; no so6lo para ella, sino también para ti, muchos mas
de los que t pudieras conseguir. T eres menos que ella, aunque tienes la
compensacion de haberte casado para que naciera ella. Estos dones son de
Dios» (Ib., 2,6).

1) Subitaneidad y lentitud de la conversion

Al contarnos la conversion de S. Antonio, dice Agustin que, al leer ca-
sualmente el pasaje del evangelio en que se manda vender lo que se tiene y dar-
lo a los pobres, al instante, confestim, se convirti6é a Dios. Al contarnos la su-
ya propia, dice que, leido el texto de S. Pablo, en seguida, statim, se le disipa-
ron todas las dudas. Terminar de leer y ver claramente fue todo uno. Desapa-
reci6 el cimulo de dificultades que antes hacian imposible dar el paso final, y
desaparecioé en un santiamén, como por arte de magia, sin ningin esfuerzo
por parte suya. Por arte de magia, no, sino por la gracia de Jesucristo, como
&l nos dice. La historia se repite y los convertidos lo saben de sobra.

«Th, Sefior, bueno y misericordioso, mirando la profundidad de mi
muerte, con tu diestra agotaste el abismo de corrupcion del fondo de mi alma.
Pero ;donde estaba durante tantos afios mi libre albedrio y de qué abismal y
profunda hondura fue llamado en un instante para que sometiera mi cerviz a
tu suave yugo y mis hombros a tu carga ligera, Cristo Jesus, ayudador mio y
redentor mio? jQué suave se me hizo de repente carecer de la suavidad de las
bagatelas que me habia dado miedo perder! Ahora me causaba gozo dejarlas,
porque tu las arrojabas lejos de mi; t0, verdadera y suma suavidad. Las arro-
jabas y en su lugar entrabas tl, mas dulce que todo deleite, aunque no de car-
ne y sangre; mas claro que toda luz, aunque més intimo que la més recéndita
de mis moradas; mas sublime que todo honor, aunque no para los grandes de
este mundo. Mi alma estaba ya libre de los roedores cuidados de ambicionar y
adquirir, y de rascar el prurito de los apetitos carnales revolcandose en ellos. Y
hablaba mucho contigo, Sefior Dios mio, mi claridad y mis riquezas y mi sa-
lud» (Conf., 1X, 1,1).

En un instante, in momento, de repente, subito, su libre albedrio fue lla-
mado del abismo de corrupcidn en que estaba sumido y la gracia comenzod su
obra para devolverle la libertad. Para Agustin la libertad es la voluntad huma-
na, tal como salié de las manos del creador. Pero el hombre peco y su estado
intimo quedd modificado; «deteriorado en cuerpo y almay, resumira el conci-
lio de Trento (Denzinger, 1511). Su voluntad quedo herida, inclinada al peca-
do. La libertad m4s el peso del pecado o concupiscencia es el libre albedrio. La
gracia actiia sobre el libre albedrio y lo va liberando del peso del pecado. El
deleite de Dios en el alma va venciendo €l deleite carnal. El libre albedrio for-
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talecido por la gracia es el libre albedrio liberado. Llegara un dia en que el pe-
cado ya no ejercera su poder en el hombre, que recobrara plenamente su liber-
tad perdida en el gozo de su Sefior. Gozara entonces de una libertad liberada.
«Libre, porque ha sido liberada» (Retract., 1, 15; De nat. et gratia, 70, 84;
Cfr. Victorino Capanaga: Obras de San Agustin, 1, Introduccion general, 75-
77. BAC, Madrid 1979, 2.° edic.).

Por esto puede decir Agustin que la gracia, en un instante, stiibitamente,
llamo su libre albedrio de la sima de corrupcion en que estaba hundido al aire
libre y puro de los seguidores de Jesucristo. Estaba hundido en la triple concu-
piscencia de riquezas, honores y placeres carnales, y ha sido trasladado a la luz
de Dios, presente en su mas intima morada, mas intimo que lo mas intimo su-
yo. Y en Dios encuentra honores y riquezas sobre todo honor y riqueza, y de-
leite y fragante suavidad sobre toda suavidad y deleite; porque Dios es honor y
riqueza y deleite que sana todo afecto desordenado de los que a él se confian y
aceptan el yugo suave y la carga ligera de su hijo Jesucristo. Seguimos dentro
del lenguaje filos6fico y monacal. Agustin no puede evitarlo. Es el suyo y si-
gue hablando de la experiencia que acaba de tener, de su conversioén al mona-
cato. No solo a la filosofia, pues aqui esta presente Jesucristo y el Dios de Je-
sucristo; ni so6lo al cristianismo, pues habla de renuncia total al mundo, que-
dando libre para Dios. . : ,

En un momento, stibitamente. «Entre sabito y arrebatado relampago»,
se muestra la luz de Dios al final de la purificacion, dicen los textos de Plotino
recordados por Agustin. «La vehemencia de tu rayo reverber6 en mi débil mi-
rada». Asi describe su experiencia en la lectura de los neoplaténicos. «Con to-
do el impetu de nuestro corazon, aunque sblo un instante» (Conf., IX, 10, 24-
25), tocan a Dios Agustin y Moénica en Ostia.

Y, sin embargo, también es verdad que la gracia trabaja con lentitud, con
desesperante y agobiadora lentitud a veces. Una afirmacion no contradice la
otra y las Confesiones son la mejor prueba de la verdad de ambas. Son la his-
toria de la lentitud y subitaneidad de la gracia. Recuérdense los textos, ya cita-
dos, en que Agustin describe el lento asedio implacable a que lo va sometiendo
la Providencia. Desde su primer encuentro con la sabiduria, al leer el Horten-
sio, hasta su conversion en el huerto de Milan han pasado muchas y muy en-
crespadas aguas bajo los puentes de Agustin. Han sido unos doce afios de vio-
lento conflicto interior. Hacia este momento cumbre, hacia esta plenitud, se
encaminaban todos los acontecimientos. Y ahora, de repente, se ha consuma-
do el prodigio. «Su forma al fin lograda / con invisible lentitud precisa», es-
cribio del lirio silvestre Jorge Guillén.

Convertirse, en un instante, no es haber llegado al cabo de la conversion
ni haber comprendido las consecuencias que de la conversion se derivan. Esto
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exige humanamente tiempo y es una prueba mas de la lentitud de la obra de la
gracia. Asi esta construido el hombre.

También la verdad, la mas humilde verdad humana, se hace stibitamente
en la inteligencia; pero hasta llegar a ella jqué de vueltas y revueltas!, jcuantos
afanes y vigilias! Hay quienes se encuentran con la vocacion sin darse cuenta,
como si hubieran nacido con ella. No han despertado a la vida y ya se sienten
dulcemente arrastrados.por ella. Pero no es esto lo ordinario. La vocacion, su
momento decisivo, es también como un relampago, como un chispazo en el
interior del hombre, una revelacion; pero hasta llegar ahi ;qué de dudas y con-
tradicciones no hay que superar? A veces, las contradicciones se convierten en
un drama desgarrador, que se prolonga dolorosamente. S. Pablo y S. Agustin
son buenos ejemplos de ello. El desenlace del drama, sin embargo, se presenta
inesperadamente. Todas las dudas desaparecen sin saber como y el hombre se
instala en la certeza; «como huyen las tinieblas ante la luz», dice Agustin. En-
tonces, «el aire se serena y viste de hermosura y luz no usada», como le suce-
dia a Fr. Luis de Leo6n al oir la musica de Salinas. Una luz interior bafia al
hombre y le permite ver claro lo que antes era oscuro, al par que una fuerza se-
creta le vuelve facil lo que antes le resultaba imposible. Ha descubierto una
realidad, la suya; y se siente fuerte y tranquilo en ella. Ha recobrado su equili-
brio y coge con brios el timon de su vida. Sabe ya lo que quiere ser y lo sera.

Agustin, que la habia experimentado, ensefiara la lentitud con que traba-
ja la gracia. Primero es encontrar honesta y amable la justicia; luego, desear-
la; por fin, obtenida la salud, deleitarse en obrar lo que agradaba conocer
(Cfr. Enarr. in ps., 118, 8,5). Con frecuencia «vemos lo que debemos hacer y
no lo hacemos; no nos deleita €l hacerlo y deseamos que nos deleite. Se ade-
lanta el entendimiento; pero le sigue despacio, y a veces ni le sigue el tardo y
flaco afecto» (Ib., 118, 8,4). Vemos el camino que hay que seguir, pero no lo
seguimos, segiin textos ya citados. En el cielo espiritual, escribe Fr. Luis de
Leon, ocurre 1o que en la naturaleza. Primero es el relampago, después el true-
no, después la lluvia y por fin los frutos; primero es el darse cuenta de su esta-
do, después el temor que sume en el abismo y por fin la lluvia de la gracia que
cubre de verdor el alma (Cfr. Expos. del libro de Job 37, 3-4, Obras Comple-
tas, 1217-1218, edic. cit.). = - . :

Lentitud y subitaneidad de la gracia al principio. Y después, a lo largo de
la vida, sucede igual, porque la conversion es obra de toda la vida. Ser cristia-
no es labor ardua 'y prolongada, trabajo sostenido sin desmayo. De vez en
cuando, algln chispazo, alguna experiencia en la vida individual o comunita-
ria, viene a-iluminar el trabajo oscuro de la vida cotidiana. Es s6lo un chispa-
z0; pero su luz es a un tiempo fragancia y melodia y bresca que impulsan a se-
guir adelante, «siguiendo no sé qué oculto e interior deleite» (Enarr. in ps.,
41,9). '
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Ser hombre es vivir un lento y oscuro proceso de maduracion. El hombre
no esta nunca acabado de hacer. La vida es un borbollar incesante hasta el
momento de la muerte; y el hombre necesita hacerse cargo de las novedades
que aparecen en ella y esclarecerlas con su inteligencia. Necesita renovarse en
conocimientos y actitudes para dominar los tiempos en que le ha tocado vivir
y no ser dominado por ellos. Y esto no sera mana caido del cielo, sino dura la-
bor de todos los dias. Ser cristiano es convertirse a Jesucristo y, dejarse ganar,
dia a dia, por su evangelio de salvaci6n; «hacerse hijo de Dios» (Jn 1,12), es
decir, ir haciéndose hijo de Dios. Ser agustino no es llegar a un estadio de la
vida y quedarse en él. Es hacerse, caminar con la seguridad de no llegar nunca
a la meta en esta vida. Los textos de S. Agustin no pueden ser mas claros.

«Todavia voy en pos de Jesucristo; aiin progreso; aun estoy en camino;
todavia estoy en ruta; aun estoy en tension; todavia no he llegado. Por lo tan-
to, si también tu caminas, si estas en tension, si piensas en lo que ha de venir,
olvida el pasado, no fijes en él tu mirada, no te quedes anclado en él. Somos y
no somos perfectos; perfectos viandantes, pero no perfectos poseedores ni
moradores. Quien piensa ser algo, no siendo nada, se engafia; y «quien se fi-
gura haber terminado de conocer algo, aiin no ha empezado a conocer como
es debido» (/Cor 8,2). Para que Dios nos revele incluso que nuestro pensar es
diferente no nos quedemos en donde hemos llegado, sino caminemos a partir
de ahi. Caminad, avanzad, hermanos mios; no caminéis perezosamente. Exa-
minaos sin engafio, sin adulacion, sin atusaros. Nunca te complazcas en lo que
eres, si quieres llegar a lo que todavia no eres; porque, en el momento en que
te complazcas, ahi te estancaras. Como digas «es suficiente», pereceras. Afia-
de siempre algo; camina siempre; progresa sin desfallecer. No te detengas en el
camino; no vuelvas atras; no te desvies de él. El que no avanza esta parado; el
que vuelve a lo que ya habia dejado retrocede; el que apostata se desvia. «Me-
jor es ir cojo por el camino que correr fuera de él» (Serm., 169, 18; todo el ser-
mon versa sobre el progreso espiritual). «La perfeccion en este mundo es saber
que no somos perfectos. Esta sera tu perfeccién: pasar ciertas cosas y apresu-
rarte a otras. Has pasado algunas de modo que te queda llegar a aquella a la
que se llega una vez que se han pasado todas. Esta es la fe libre de todo riesgo.
Quien cree que la ha alcanzado se encumbra para caer. Soy imperfecto y per-
fecto. Imperfecto, porque ain no he alcanzado lo que quiero; perfecto, por-
que sé lo que me falta» (Enarr. in ps., 38, 14-15). «Nadie se conforma con su
estado, si puede estar mejor» (De vera relig., XLI, 78). «Busquemos a Dios
con su ayuda. Busquemos a quien hay que hallar; busquémosle, una vez halla-
do. Para que se le halle, buscandole, esta oculto; para que, una vez hallado, se
le busque es inmenso. Sacia la capacidad de quien le busca; y a quien le en-
cuentra le hace mas capaz para que, deseando saciarse, le busque. «Cuando el
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hombre termina, estd empezando» (Eclo 18,7). Aprended continuamente,
pues nunca conseguiréis llegar a la verdad. Busquemos siempre; que-el fruto
de nuestro hallazgo no sea el fin de nuestra basqueda. Aqui hay que buscar
siempre; ni por asomo se os ocurra que hay que dejar de buscar» (In Joan.,
LXIII, 1). «;Se le ha de buscar, una vez encontrado? Las realidades incom-
prensibles hay que buscarlas de modo que no crea que no ha encontrado nada
el que encuentra que son incomprensibles. ;Por qué busca quien ha llegado a
comprender que es. incomprensible lo que busca, sino porque no hay que ce-
sar, pues en la misma busqueda de lo incomprensible adelanta, haciéndose
mejor y mejor, quien busca tan gran bien, buscado para ser encontrado y en-
contrado para ser buscado? Se le busca para que el encuentro sea mas grato, y
se le encuentra para buscarle con mas avidez» (De Trin., XV, 2,2).

j) Conversién al monacato y a la filosofia

Agustin se convirtié al monacato cristiano. El libro VIII de las Confesio-
nes no puede ser mas claro al respecto.

Ya H. Leclerq sefial6o en 1904 que «la conversion de Agustin se produjo
de una forma muy caracteristica bajo la influencia de la idea monastica»
(L’ Afrique chrétienne, II (Paris 1904), 69). El P. Angel Custodio Vega notod
claramente que lo que llamamos la conversién de Agustin fue una conversion
monacal, cuyo relato comienza con la citada frase (Conf., VIII, 6,13), poste-
rior a la conversion intelectual y a la conversién moral o conversion cristiana.
«Lo que solemos llamar ‘conversion de S. Agustin’, dice el P. Lope Cillerue-
lo, debe llamarse con propiedad ‘seguimiento de la vocacion religiosa’» (E/
monacato de San Agustin y su regla, 24, cit. edic.). «Agustin de Tagaste abra-
za la vida monacal, juntamente con el catolicismo, después de algunos proyec-
tosy vacilaciones... El monje fue para él simbolo del ideal religioso, encarna-
cion de la vida perfecta. Tanto por su filosofia como por su misticismo, tanto
por las circunstancias de su conversidon como por su concepto de la primitiva
cristiandad, tendi6 a identificar el monacato con el evangelio, empefiAndose
en que los monjes fuesen tales como él los sofiaba» (Id: 1., 16 y 8). También
Verecundo, amigo de Agustin, identificaba monacato y evangelio. Casado
con una cristiana, queria ser también €l cristiano; pero no lo era «porque no
queria serlo, decia, sino del modo que para él era imposible» (Conf., IX, 3,5).
O monje, que es el cristiano perfecto, o nada.

Pero, al convertirse al monacato, Agustin hizo realidad al mismo tiempo
su proyecto filos6fico, con el que venia sofiando hacia afios. La filosofia, a fi-
nes del siglo 1v, no era una teoria sobre el ser de las cosas, como lo habia sido
en Aristoteles, sino una forma de vida. Habia comunidades de filosofos que se



64 JOSE VEGA 42

retiraban, mas o menos, de los negocios seculares para vacar a la sabiduria y
buscar la vida feliz y la perfeccion. Hablaban de ocio, de retiro y soledad, de
abandono de las esperanzas seculares, de dejar la carrera mundana y los nego-
cios, de vivir en pobreza, libres para el espiritu. A veces, renunciaban incluso
al matrimonio. La sabiduria era su tesoro, su honor y su deleite. Atempera-
ban, al menos, los deseos mundanos y proponian como ideal su desarraigo to-
tal. Los habia también que vagabundeaban por el Imperio, libres de toda im-
pedimenta, predicando la diatriba del despojo del mundo, envueltos en un
simple andrajo.

El lenguaje filosofico de Agustin, antes de convertirse al monacato, pro-
cedia de fuentes paganas, algunas de ellas muy influenciadas por el cristianis-
mo. Ese mismo lengudaje lo conserva, ;por qué no?, después de convertirse. El
cristianismo no vive en un invernadero ni se propaga en un tubo de ensayo. El
cristianismo, en el siglo IV, era vivido por hombres que eran cristianos, pero
también estoicos y neoplatonicos y gnosticos y maniqueos (o tenian que luchar
para no serlo), sin que haya modo de separar lo que en ellos procedia de una
fuente o de otra, porque en ellos tampoco estaba separado. Los distintos ele-
mentos de su configuracién humana los vivian unitariamente, porque el hom-
bre es una unidad de vida.

El cristianismo era para aquellos cristianos una filosofia, la més alta filo-
sofia, la mas perfecta de las formas de vida filos6fica. Abundan los textos en
que expresamente se dice esto. Como anteriormente, para los judios (Filon de
Alejandria, Flavio Josefo...) los méas grandes filosofos de la historia habian si-
do Abraham y Moisés 2.

Habia también cristianos que se retiraban del mundo y trataban de reali-
zar en comunidad la utopia filosofica, viviendo en una especie de «ciudad de
Dios»; de modo que es muy dificil distinguir si se trata de laicos cristianos o es
ya un monasterio. Nada tiene de extrafio que los monjes, los auténticos cris-
tianos, empleasen también este lenguaje y terminasen por considerar la profe-
sion monastica como la verdadera filosofia. Y estuviesen tocados de estoicis-
mo y neoplatonismo y gnosticismo y maniqueismo... Era el mantillo en que
crecian y el aire que respiraban. Ellos eran los verdaderos filosofos, como su
conversion era la verdadera conversion, y ellos eran los verdaderos siervos de

2. Cfr. ERNsT ROBERT CURTIUS, Literatura europed y Edad Media latinga, 1, 298-304. Fondo
de Cultura Econdmica. México 1976; VV. JAEGER, Cristianismo primitivo y paideia griega. Fon-
do de Cultura Economica. México 1974; A.H. ARMSTRONG ¥ R.A. MARKuUS, Fe cristiana y filoso-
fia griega. Barcelona, Edit. Herder 1964; CHARLES N. COCHRANE, Cristianismo y cultura cldsica,
389-442. Fondo de Cultura Econémica. México 1983; OLoF GiGoN, La cultura antigua y el cristia-
nismo, 92-95. Edit. Gredos, Madrid 1970.
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Dios y la verdadera milicia cristiana y los auténticamente hermanos y los ver-
daderamente perfectos y santos 3.

El monacato era el cristianismo auténtico y muchos de sus usos y costum-
bres se han tenido después como la nica expresion posible del cristianismo.
«Muchos de los fendmenos que solemos calificar de cristianos son exclusiva-
mente monasticos» (Ernst Robert Curtius: ob. cit., II, 720).

Cuando, a finales de julio o primeros de agosto del afio 386, Agustin se
convirtié al monacato, se convirtié también, aunque a nosotros nos parezca
raro, a la filosofia. A partir de ese momento, monacato y filosofia eran para
él una sola realidad, una misma forma de vida. Y a partir de ese momento ira
dando los pasos precisos para hacer realidad su vocacion. Se retirara a Casi-
ciaco, haciendo realidad de inmediato su proyecto filos6fico. Era lo Ginico que
estaba a su alcance. Alli se preparara para recibir el bautismo y hacerse cristia-
no, y alli comenzara a cavilar donde y como hacerse monje en compaiiia de los
amigos que quieran seguirle. Comenzar a cavilar no es tener idea clara de lo
que se va a hacer y es estar muy lejos de hacerlo. Pero esto no fue peculiar de
Agustin. Ha ocurrido siempre asi. Piénsese en la historia de cualquier Orden
religiosa o de otras instituciones, cuya fundacion sea bien conocida, y se vera
el tiempo que media entre el primer momento, en que fue apenas un atisbo, un
presagio en el corazén estremecido de un hombre, y aquel otro en que se pue-
de decir que ha nacido ya. Lo normal es que transcurran bastantes méas afios
de los que emple6 Agustin y que en el camino haya numerosos borradores, al-
gunos muy divergentes entre si y hasta contradictorios. ;Se quiere algin ejem-
plo de esto Gltimo? Pues ahi est4 la Compaiiia de Jesus 4. La imagen del fun-
dador que entra en oracion y sale de ella con las Constituciones en la mano es
tan mitica como la de Moisés bajando del Sinai con las tablas de la ley o la de
Palas Atenea saliendo armada de la cabeza de Jupiter. Todos los grandes su-
cesos de la historia han sido en sus comienzos una nonada; apenas un temblor
de vida, que es y no es; un hilillo de agua, que comienza horadando la roca y
acaba abriendo un gran cauce.

JOSE VEGA

3. Cfr. Garcia M. CoLoMBAS, El monacato primitivo, 11, 4-19, e.c.; PETER BROVVN, Bio-
grafia de Agustin de Hipona, 142-161. Rev. de Occidente, Madrid 1969; VV. JAEGER, o.c., 76, n.
8; Lope CILLERUELO, El monacato de San Agustin y su regla, 19 y 40, e.c.; HANS URS VON BALT-
HASAR, Filosofia, cristianismo, monacato, en Ensayos teoldgicos, 11, 405-448. Edic. Guadarra-
ma, Madrid 1964.

4. Cfr. MARCEL BATAILLON, De Erasmo a la Compafifa de Jesus, en Erasmo y el erasmis-
mo, 203-244, Edit. Critica, Barcelona 1977.






«Creo en Dios, Padre y Creador)

23. FE Y CONFESION DE FE *

El Simbolo es la personal o comunitaria profesién publica de fe cristiana
en el tnico Dios, autorrevelado como Padre, Hijo y Espiritu Santo a través de
su respectiva obra salvifica y, como tal, anunciado desde sus origenes aposto-
licos por la Iglesia!. Aquél sintetiza, por tanto, el objeto de la fe cristiana 2
publicamente profesada. Ambos elementos —fe y confesion— envuelve,
pues, ya su asercion introductora «creo en»: Expresa tanto 1) la fe justificante
como 2) la confesién salvadora (Rm 10,10) del creyente cristiano, devenido tal
por haber escuchado la predicacion de la Palabra (Rm 10,17).

1. L.A FE CRISTIANA

Ademas de la bibliografia citada, Cf.: A. SCHLATTER, Der Glaube im NT,
Suttgart 41927; P. ANTOINE, Foi: DBS III 276-310; A. WEISER-R. BULTMANN,
Pistéuo: ThWNT VI 174-230; AA.VV., Qu’est-ce que la foi?: LumVie 22-23
(1955); AA.VV., Foi: Cath. 1V, 1370-97; AA.VV., Glaube: RGG II 1586-1611;
AA.VV., Glaube: LThK IV 913-25; E.C. BLACKMAN, Fuith: IDB II 222-34;
J. AUER, Was heisst glauben?: MThZ 13 (1964) 235-55; Id., Dios uno y trino,
Barcelona 1982, 25-37; K. RAHNER, Sobre la posibilidad de la fe hoy: «Escritos de
Teologia», V, Madrid 1964, 11-31: A. QUERALT, Fe: EncBibl IIT 482-99; G. EBE-
LING, Das Wesen des christlichen Glaubens, Tiibingen 1959 (trad. espaii., Madrid
1974); J.B. BAUER-H. ZIMMERMANN. Fe: DTR 387-404: H. URS VON BALTHASAR,
F'nsavos teologicos, 11, Madrid 1964, 57-76: 1d _ Saggi Teologici, 111, Brescia 1972,
9-87; 1d., Gloria, 1, Milano 1975, 117-322; G. Pozo, Teologia de la fe, Granada
1966; J. TRUSCH-J. PFAMMTER, La fe: MS 1 877-993; AA.VV., Fe: SM I1I 95-140;
R. SCHNACKENBURG, Existencia cristiana segin el NT, 1, Estella 1970, 77-107,
AA.VV., Qu’est-ce que croire?: LumVie 98 (1970) 5-120; W. KASPER, Einfiihrung
in den Glauben, Mainz 1972 (trad. espaii., Salamanca 1976); K.H. SCHELKLE,
Teologia del NT, 11, Barcelona 1976, 370-93; J. DUPONT, Fe: VTB 327-35; M.

. SECKLER, Fe: CFT I 562-81; H.J. HERMISSON-E. LOHSE, Glauben, Suttgart 1978;
). LUHRMANN, Glaube: RAC XI 48-122. Mas bibliografia: Infra. nn. 4 y 150.

«:.Queé significa creer?». Una pregunta incesantemente tormulada por el
hombrc hodierno. Y es normal. Pues la fe en Dios ha dejado de ser evidente
para quien, en tugar de «sus huellas», ve por doquier «los vestigios del hom-

* Cf.: F. Kattenbusch, Das apostolische Symbol, 11, Leipzig 1900, 501-15; C. Eichenseer,
Das Symbolum Apostolicum beim hi. Augustinus, St. Ottilien 1960, 157-63; H. de Lubac, La foi
chrétienne, Essai sur la structure du Symobole des Apdétres, Paris 1968, 131-254; J. Ratzinger, Ein-
fithrung in das Christentum, Miinchen 1968, 17-69 (trad. espafi., Salamanca 1971, 19-74);
W. Beinert, Das Glaubensbekenntnis der Oekumene, Freiburg 1973, 41-49; W. Pannenberg, La
fede los Apdstoles, Salamanca 1975, 13-27; J.N.D. Kelly, Early christian Creeds, London 31976,
30-61 (trad. espafi., 47-58); Ph. Schifer, Einfiihrung in das Glaubensbekenntnis, Mainz 1979, 17-
23 (trad. espafi., Santander 1983, 23-32); Card. A. Renard, Je crois, en: «La foi de ’'Eglise», Pa-
ris 1978, 47-80; J. Martin, Creo en Dios Padre, en: «El Credo de los cristianos», Madrid 1982, 12-
32:12-19; F. Sebastian, Yo creo, en: «El Credo», Madrid 1982, 11-24.
1. Cf. supra, 12-17. 2. Cf. supra, 4-5.
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bre» 0 su dominio sobre la tierra y el cosmos. ¢(Es, pues, atin posible creer en
Dios y en Jesucristo? He aqui el interrogante fundamental e ineludible: Se lo
formulan hoy muchos cristianos, infantiles en su fe; también se lo plantean al
cristiano, adulto en ella, los numerosos militantes del ateismo, «uno de los fe-
ndémenos mas graves de nuestro tiempo» 3. Urge, por tanto, responder a esa
pregunta con valentia y claridad. Para ello, podemos pedir esa respuesta a los
hodiernos creyentes adultos o, mas bien, suplicarla al respectivo testimonio de
la Biblia, el Libro de la fe,

1. Eso es ya, en efecto, el ANTIGUO TESTAMENTO (Cf. Hebr 11,2-39) 4,
como lo refleja el rico significado teoldgico de su vocabulario sobre la fe y, so-
bre todo, el testimonio elocuente de sus creyentes:

1) Un rapido analisis del vocabulario veterotestamentario ° muestra ya,
que emuna (= fe) proviene de la raiz verbal aman (= ser firme, seguro, fiable)
y, en el uso de su forma «nifal» (=tener estabilidad), el participio neeman
(LXX: «pistds») designa cosas estables o duraderas y firmes ¢ asi como perso-
nas leales 7 o fieles tanto a los hombres ® como a Dios °, quien asimismo «es
fiel» o, mas exactamente, «el Dios fiel» °, Por eso se puede confiar plena-
mente en El'y fiarse de su palabra. Este significado envuelve la forma «hifil»
he’emin: Designa la credibilidad total prestada (o rehusada) no sélo a un hom-
bre 0 a su mensaje !! sino también a un mensajero de Dios 2 y a El mismo, co-
mo al dnico Dios salvador *; también traduce la confianza plena en un
hombre 'y, sobre todo, en Dios ': En El confiaron plenamente o «creyeron

3. Conc. Vat. I1. Const. GS 19. 4. A este respecto, ademas de la bibliografia indicada
(supra), asi como de los articulos sobre la fe (P. Antoine, DBS III 276-291; A. Weiser, ThWWNT
VI 182-97; J. Duplacy, Cath. IV 1370-73; F. Baumgirtel, RGG II 1588-90; R.Schnackenburg,
LThK IV 913s; E.C. Blackman, IDB II 222-23.225-27; J.B. Bauer, DTB 387-91; J. Dupont, VTB
328-31; M. Seckler, CFT I 562s; D. Liihrmann, RAC XI 55-59.62s; H. Wildberger, DTMAT I
276-319; A. Jepsen, DTAT T 309-43) y los estudios de las teologias biblicas (P. van Imschoot,
Théologie de I’AT, 11, Tournai 1956, 101-3; W. Eichrodt, Teologia del AT, 11, Madrid 1975, 280-
92; M. Garcia Cordero, Teologia de la Biblia, 1, Madrid 1970, 595-98), Cf.: B. Bach, Der Glaube
nach der Anschauung des AT (BFChT 1V.6), Giitersloh 1900; P. Michalon, La foi, rencontre de
Dieu et engagement envers Dieu, selon I’AT: NRTh 75 (1953) 587-600; A. Gelin, La foi dans
PAT: LumVie 22 (1955) 7-18; E. Pfeiffer, Glaube im AT: ZAW 71 (1959) 151-64; S. Virgulin, La
«fede» nella profezia d’Isaia, Milano 1961; J. Pfammatter, La fe segin la S. Escritura. A: El
AT: MS, 1 883-85; K.H. Schelkle, Teoldgia del NT, 11, Barcelona 1976, 371-79; J. Kérner, Das
Wesen des Glaubens nach dem AT: ThLZ 104 (1979) 713-20. .5. Cf.: A. Schlatter, o.c., 555-
65.576s; P. Antoine, a.c., 276-78; A. Weiser, a.c., 183-86.191-95; E. Perry, The meaning of
«emuna» in the OT: JBR 21 (1953) 252s; E. Pfeiffer, a.c.; S. Virgulin, o.c., 27-49; E.C. Black~
man, a.c., 222s; R. Smend, Zur Geschichte von «he’emin», en: «Fs. W. Baumgartner» (Suppl.
VT 16), Leiden 1967, 284-90; H. Wildberger, «Glauben». Erwiigungen zu «he’emin», en: Ib,,
376-86; 1d., «Glauben» im AT: ZThK 65 (1968)-129-59; 1d., Aman: DTMAT 1 276-319; A. Jep-
sen,” Aman: DTAT 1 309-43. 6. Is 22,23.35; 36,16; Jer 15,18; Dt 28,59. 7. Prov 25,13;
27,6. 8. 1Sam 22,14; Neh 13,13. 9. Num 12,7; 1Sam 2,35; Is 8,2; Eclo 44,20. 10. Is
49,7; Jer 42,5; Dt 7,9. 11. Gén 45,26; 2Créon 32,15; 1Re 10,7. - 12. Ex 4,1.8.9; Is
53,1. 13, Is 43,10s; Dt 9,23; Sal 106,24.  14. Moisés (Ex 14,31; 19,9), David (1Sam 27,12),
los profetas (2Crén 20,20).  15. Gén 15,6; Ex 14,31; Jon 3,5; Cf. Ex 4,31; Is 7,9; 28,16. Por eso
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los Ninivitas» a raiz de la predicacion de Jonas sobre su inminente juicio '6; en
El confié plenamente o «creyd» Israel, tras «haber visto» su «mano fuerte»
desplegada «contra los egipcios» en el Mar Rojo, es decir, su poder salva-
dor '7; en Dios s6lo debe «creer» o apoyarse «la casa de Davidy», para asegu-
rarse «la estabilidad» perpetua de la promesa divina al gran Monarca '8; asi lo
hizo Abraham, quien, a pesar de la humanamente irrealizable promesa divina
sobre un hijo heredero y una incontable descendencia '?, «crey6 en Jahveh» 2
o tomo en serio aquella promesa y se apoy6 totalmente en el poder de su
Autor, confiando plenamente en Quien consideré «poderoso aun para re-
sucitar de entre los muertos» y, por tanto, también «para cumplir lo prometi-
do» 2!, dando por esa fe (o confianza total en el poder divino) «gloria a Dios»,
quien «se la reput6 por justicia» 2. £/ justo ante Dios o «creyente» B en El es,
pues, quien se apoya totalmente en su omnimodo poder vivificante y salvador,
confiando plenamente en el Dios todopoderoso y fiel. Esto Gltimo, en efecto,
es Dios (Cf. supra), por definir la émeth (= fidelidad) su mismo ser: Si con
respecto al hombre designa ese vocablo su fidedignidad 2 o veracidad %, apli-
cado a Dios le define como «un Dios de fidelidad» 2% tanto en palabras como

en obras %, por la que le alaban quienes la experimentaron 27, debiendo éstos
«con fidelidad» no sélo invocarle sino también servirle 2. Creyente es quien
ha experimentado en su vida al Dios fiel y, por eso, le invoca y sirve con fideli-
dad o firmeza interior. La actitud o conducta estable, radicada en la fidelidad,
traduce precisamente el vocablo emuna (LXX: «pistis»), designando funda-
mentalmente «conducta honrada, recta, estable, leal o fiel». Si, aplicado a
Dios, expresa ese vocablo el estable o firme comportamiento leal del «Dios
fiel» como «la roca» %, siendo por tanto su «lealtad grande» y perpetua *,
pues todo lo realiza «en lealtad» o con su caracteristica fidelidad amorosa 2,
por la que se le suplica y alaba *!, con respecto a los hombres designa su con-
ducta estable y honrada 2, sincera o veraz *, fiel a Dios: Esta firmeza interior
o conducta estable y fiel para con El es propia del «pueblo justo», integrado
por quienes (=los creyentes) «guardan la fidelidad» o «confian siempre en
Dios» y en El se apoyan como en «una Roca eterna» 3; por esa «conducta
fiel» a Dios, por tanto, se mantendra siempre en pie o «vivira el justo» 3,

«el creyente» espera en ( = «yahal») Dios (Cf. A. Weiser, a.c., 194.196; C. Westermann, DTMAT
I 1001-5:1002s) y se refugia (=«hasah») en El: Cf. A. Weiser, a.c., 193; E. Gerstenberger,
DTMAT 1 861-64:863.  16. Jon3,4-5. 17. Ex 14,31; Cf. Sal 106,12.  18. Is 7,2-9:v.9; Cf.
- 28am 7,12-16par. 19. Gén 15,4-5; Rm 4,18-19. 20. Gén 15,6a. 21. Hebr 11,19; Rm
4,17.21. 22. Rm 4,20.22 (=Gal 3,6): Gén 15,6b. 23. Sal 101,6; 31,24, 24. Gén 42,16;
Ex 18,21; Neh 7,2.  25. Os4,1; Jer 9,4; Is 59,14s.  25a. Sal31,6. 26. Ex 34,6; Sal 86,15;
2Sam 7,28; Neh 9,33.  27. Sal 71,22; Cf. 40,11; 138,2.  28. Jer 4,2; Jos 24,14; 1Sam 12,24;
1Re 2,4. 29. Dt 32,4.- 30. Lam 2,32; Sal 36,6; 100,5; 119,90. 30a. Sal 33,4; 96,13;
89,2-3.25.34.50; 98,3. 31. Sal 143,1; 89,2s. 32. Bx 17,12; 2Re 12,16; 1Crén 9,22;
19,9.  33. Jer 5,1; Is 59,4; Prov 12,22; 20,6; Sal 12,2; 31,24, 34, 1s 26,2-4. 35. Hab 2,4,
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El vocabulario veterotestamentario muestra, pues, que /a fe en Dios no es
«un interrogante» sino una certeza y seguridad, no es «un salto en el vacio» o
«en el abismo infinito» sino el firme apoyo en la experimentada lealtad salvifi-
ca del Dios tan «fiel» como «la roca» *, a cuya palabra se puede dar pleno
crédito con el ratificador amén (= «asi es») ¥, y en quien se puede confiar to-
talmente. «Creer en Dios» significa, pues, no solo la credibilidad total dada a
su palabra sino también la confianza plena en El y la estable conducta leal pa-
ra con El, basada aquélla y éstas en la previa experiencia personal de su omni-
potente y salvador comportamiento fiel.

2) Eslo que refleja, por lo demas, la vida de los mas relevantes creyentes
del AT, o quienes fueron «alabados por su fe» en Dios y de ella son «testigos»
nuestros . ’

a) Ya el «pastor» ABEL mostro su fe en Dios (Hebr 11,4), —a quien todo
primogénito animal pertenece *° y, por tanto, se le debe sacrificar “ en signo
de reconocimiento y sumision— #, ofreciéndole «los primogénitos de su reba-
fio» con sus «grasas» “y reconociéndole asi no s6lo Gnico Autor de la vida si-
no también Sefior supremo de sus posesiones o ganados, de su propia historia:
iEso es la fe! Con analoga fe (Hebr 11,5-7) «agradd a Dios» HENOC, «cami-
nando con» El 8. Y temeroso le obedeciod «el justo» NOE, ejecutando «cuanto

le ordené Jahveh» “: Creer en Dios significa caminar con El o agradarle, me-
diante la obediente sumision a su voluntad.

b) Del todo paradigmatica es, a este respecto, la fe de ABRAHAM %, el
«justo» y «amigo de Dios» %, que fue «fiel» a El y devino «padre de todos los
creyentes» 47 asi como su insuperable modelo veterotestamentario. Pues la

36. Dt 32,4; Cf. Is 26,4; 28,16; Sal 62,8s; 71,3-6.  37. Cf. Jer 11,5; 28,6. 38. Hebr
11,2-39; 12,1, 39. Ex 22,29; 34,19; Cf. 13,12; Lev 27,26; Dt 15,19.  40. Cf. Ex 13,15; Dt
15,19s; Ntm 18,17; Lev 3,16. 41. Cf. G. von Rad, Teologia del AT, 1, Salamanca 1972,
321. 42. Gén 4,2.4: Hebr 11,4b. 43. Gén 4,22.24: Hebr 11,5. 44, Gén 6,9.22; 7,1.5:
Hebr 11,5. La fe del «justo» Noé, quien «caminaba con Dios» (Gén 6,9), fue probada por El con
la orden de construir «un arca» (Gén 6,14-17) —jun barco en tierra firme!— y «entrar en» ella
(Gén 7,1-4), superando esa prueba de su fe con la ejecucion de «cuanto le orden6d Jahveh» (Gén
6,22; 7,5) y siendo por ello, entonces, «ef tnico justo» en la tierra (Gén 7,1): Cf. G. von Rad, EI
libro del Génesis, Salamanca 1977, 144s.  45. Gén 11,26-25,10 (Cf. Hebr 11,8-19): «No cabe la
menor duda de que tras estos relatos sobre Abraham se oculta el problema de la fe» (G. von Rad,
o.c., 225), como lo muestra ya su reiterada evocacion neotestamentaria (Hebr 11,8-19; Gal 3,6-9;
Rm 4; Sant 2,18-24; In 8,56); Cf. a este respecto: P. Dornstetter, Abraham (BSt VII 2-3), Frei-
burg 1902; L. Pirot, Abraham: DBS 1 8-28:16ss; J. Daniélou, Abraham, pére des croyants
(CSION 5), Paris 1951; J. Lecuyer, Nuestro padre Abraham, Madrid 1955, J. Jeremias, ThWWNT
17-9; V. Hamp-J. Schmid, Abraham: LThK 1 56-58; A. Perrot, Abraham et son temps, Neucha-
tel 1962; L. Hicks, Abraham: IDB 1 14-21; J. Prado, Abraham: EncBibl I 60-83; R. Kilian, Die
vorpriestlichen Abrahamsiiberlieferungen literarkritisch und traditionsgeschichtlich untersucht,
Bonn 1966; O. Schilling, Abraham: DTB 1-5; R. Feuillet-A. Vanhoye, Abraham: VTB 38-41;
G. von Rad E! libro del Génesis, 201ss. Mas bibliografia: Infra, n. 77. 46. Sab 10,6; Is 41,8
(=Sant 2,23). 47. Eclo 44,20; G4l 3,9; Rm 4,11. Con acierto es, pues, designado Abraham el
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tradicion historica sobre el gran Patriarca 4 fue interpretada por los dos mas
antiguos tedlogos de Israel —el Jahvista y el Eloista— a la luz de su propia ex-
periencia de Dios, ofreciéndonos asi la teologia historica de la fe o, mas bien,
la historia teologica del creyente paradigmatico.

En efecto, antes de ser llamado por Dios (Gén 11,26-31) es Abraham, hi-
jo de Téraj y casado con la estéril Sara *°, un pastor n6mada de la mesopota-
mica Ur %, donde con sus familiares «servia a otros dioses» 3. Un hombre,
pues, cualquiera y ciertamente religioso, que se ganaba la vida pastoreando
errante su ganado. ;Como tantos de su tierra y en su época! 52. Con una ex-
cepcion: Al sorprenderle la Voz divina (Cf. infra) era ese pastor un viejo fra-
casado y sin esperanza. Pues a los «75 afios» (Gén 12,4) atin no poseia los dos
bienes mas anhelados por un némada oriental: Una tierra propia (Cf. Gén
11,31), donde poder no s6lo sedentarse sino también construir su sepulcro y
asegurarse asi la tranquila permanencia en el «sheol» *, y un hijo heredero >
que, prolongando su nombre y adquiriendo su hacienda, diese sentido a su vi-
da. Sin duda que el religioso Abraham habria pedido reiteradamente esos dos
bienes a sus dioses, quienes sin embargo le respondieron siempre con el ya ina-
guantable silencio, que provoco en el idolatra —;qué duda cabe!— un escepti-
cismo total: El fracasado y desesperado marido de Sara es ahora también un
perfecto ateo.

Precisamente en esta situacion —jla mas propicia!— tiene lugar su voca-
cion a la fe por Jahveh %, quien le promete el don de una «tierra» y de «una
nacion grande», asegurado este ultimo por la reiterada y universal «bendi-
cion» divina de la fecundidad sexual 6. A una condicion: Dejar su pais y rom-
per con todas sus vinculaciones naturales, para emigrar a «la tierra» por €l del
todo ignora, pero que Dios «le mostrara» (Gén 12,1). jExigencia terrible para
un antiguo némada oriental, profundamente arraigado a su pais y a su clan
patriarcal! Pero Abraham tiene que optar por morir desesperado o aferrarse a
esa promesa de Dios, obedeciendo incondicionalmente a su exigencia y aban-
donéandose totalmente a su guia: jEstaba ante una alternativa!

El n6mada de Ur opt6 por este ltimo: «Marchd, como se lo habia dicho

«segundo padre del género humano» o el «padre de la fe», quien por ello precisamente «reviste
una importancia absoluta en el orden del espiritu»: S. Kierkegaard, Temor y temblor, Madrid
1976, 33.169.  48. Sobre el niicleo histérico de los relatos patriarcales (Gén 12-35), Cf.: H. Ca-
zelles, Patriarches: DBS VII 96-120; R. de Vaux, Historia antigua de Israel, 1, Madrid 1975, 193-
223. . 49. Gén 11,27.29-30; Cf. 16,1-2; Rm 4,19. 50. Géni1,19.31; 12,8-9; 13,3. 51.
Jos 24,2; Jdt 5,7.  52. Cf.R. de Vaux, o.c., 1226-35.  53. Puesto que en la concepcion antigua
sobre los muertos la duracion del cuerpo o, al menos, de sus huesos asegura la subsistencia del alma
(=«nefesh») en la tranquila morada del «sheol» (Cf. Jb 26,5-6; Is 14,9-10; Ez 32,17-32), era de su-
ma importancia proveer a los difuntos de una sepultura (Cf. 2Sam 21,8-14), evitando asi la mas te-
rrible maldicién divina: Ser comido por las aves o las bestias (Cf. 1Re 14,11; Jer 16,46; 22,18s; 29,5)
y desaparecer asi en la nada total, siendo por tanto la privacién de la sepultura una desgracia tremen-
da (Cf. Sal 79,3) reservada a los impios (1Re 14,11; Jer 22,18s); Cf. R. de Vaux, Instituciones del
AT, Barcelona 1964, 94s.  54. Cf. Gén 16,2-3.  55. Gén 12,1-3: Hebr 11,8a.  56. Gén 12,2b-
3; Cf. 1,22.28.
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Jahveh», naciendo entonces «la fe» de quien, «al ser llamado por Dios, obe-
decid y salid... sin saber a donde iba» 7. Creer en Dios significa, pues, escu-
char y tomar en serio su promesa salvifica, obedeciendo sin razonar a su exi-
gencia y caminando sélo bajo su guia. ;No a ciegas! Pues el caminar-con-Dios
de la fe 8 tiene un punto de partida y una meta muy concreta: Abraham partiod
desde la idolatrica Ur y Jaran hasta «llegar a Canain», donde dio culto «a
Jahveh e invocd su nombre» ¥, cambiando por tanto su previo «servicio a los
dioses» (Cf. supra) por el culto al Dios de la promesa. jUn paso enorme, reali-
zado sin duda por la ya fe inicial del anciano Patriarca! Pues ese cambio tra-
duce, en rigor, la conversion o paso a la fe de quienes han abandonado la ser-
vidumbre a los idolos de este mundo para servir al verdadero Dios %,

Esa fe incipiente, sin embargo, necesita llegar a ser fe probada, como lo
fue seguidamente la de Abraham: Sometido a la prueba inicial del «hambre»
(Gén 12,10a), decidié ir «a Egipto» (1) y superar asi aquélla personalmente,
sin contar con Dios, incurriendo sin embargo por ello en gravisimos lios y de-
biendo sufrir finalmente la vergilenza de pasar, ante el faradn, por manifiesto
mendaz y persona no grata 6. Habia recibido una instructiva leccion: ;Sin
Dios, no es posible superar la prueba de la fe y si es cierto —tras muchas
penalidades— el fracaso total de aquel intento!

El de Abraham contribuy6, sin duda, a que su fe inicial en Dios deviniese
la fe fuerte de quien, en adelante, cuenta siempre con El y s6lo en su poder se
apoya %, Tras regresar «de Egipto» al «lugar donde habia invocado el nombre
de Jahveh», vio «multiplicada su hacienda» y «se establecié en Canain», don-
de nuevamente le fue prometido el don de «toda la tierra» por el Dios © fiel,
Quien efectivamente «entregbd a sus enemigos en sus manos» . jLa inicial
promesa divina era ya, en parte, rcalidad concreta! Lo que reafirmé la con-
fianza de Abraham en Quien lo llamo y prob6. Con esa primera experiencia
personal del Dios fiel y segura garantia de su poder, en efecto, «se vigorizo la
fe» de aquél (Rm 4,20) ante la nueva —humanamente irrealizable— promesa
divina de «un hijo heredero» y de una incontable «descendencia» ¢, pues,
«sin considerar» o atender a su ancianidad y a la esterilidad de su mujer,

57. Gén 12,4a: Hebr 11,8b-c. 58. Cf. Gén 5,22.24; 6,9. 59. Cf. Gén 15,7;
12,4b-8. 60. Cf. 1Tes 1,9; Act 14,15. 61. Cf. Gén 12,10-20: A Ia tentaciéon de «descender» o
«volver a Egipto», tras la prueba del «hambre» en Canadan, caeran también los patriarcas Isaac (Cf.
Gén 26,1-2) y Jacob (Cf. Gén 41,57b-42,2; 43,1-2) asi como el pueblo de Israel (Cf. Ex 16,2-3; Nim
20,2-5; 21,5). El Jahvista introdujo e interpretd, pues, con toda probabilidad el relato sobre el des-
censo de Abraham a Egipto y su retorno a Canaan (Gén 12,10-13,1) a la luz dé la respectiva prueba
sufrida por Israel, es decir, «como preanuncio del futuro descenso (a Egipto) y del futuro éxodo» del
Pueblo (E. Testa, Dall’Egitto @ Canaan. Le chiamate di Dio alla libertd, Assisi 1975, 19-35:22-28).
Sélo a la luz de ese contexto adquiere pleno sentido esta primera prueba de la fe de Abraham (muy
bien subrayado por G. von Rad, E! libro del Génesis, 294), sin cuyo trasfondo es ése «un relato muy
chocante y de nada facil explicaciébn»: G. von Rad, o.c., 203. 62. Gén 13,1-15,6; Cf Rm
4,18-22:v.20.  63. Cf. Gén 13,1-18. 64. Gén 14,1-24;v.20.  65. Gén 15,1-5; Cf. Rm 4,18.
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«contra toda esperanza» humana «creyd Abraham en Dios» o se apoy6 inica
y totalmente en su poder «para cumplir lo prometido», dando asi «gloria a
Dios» con esa fe, Quien por ello «se la reputd por justicia» %. Lo que signifi-
ca: La recta conducta o «justicia» ante Dios es efecto normal de /a fe robusta
en El, por la que el creyente, fortalecido con la experiencia personal de su fide-
lidad, toma totalmente en serio la nueva promesa de Dios y a El se confia sin
reservas, apoydndose sélo y por completo en su poder. Esa es la fe, que justifi-
c6 ante Dios a Abraham y justifica a cuantos «creemos en Aquél, que resucitd
de entre los muertos a Jesus, Sefior nuestro» ': ;So6lo esa fe justifica!

No es ain, sin embargo, fe adulta, para lo cual necesita —como la de
Abraham— madurarse con la crisis y solidificarse con la s6lida garantia de un
nuevo don concreto %: Una y otro robustecieron la fe del Patriarca. En efec-
to, el cumplimiento sobre la promesa divina del «hijo» se demoraba y, a «los
86 afios», el marido de la estéril Sara fracaso en su intento por cumplir perso-
nalmente aquélla con la esclava de su mujer, Agar, quien efectivamente «le
dio su hijo Ismael» %: ;No era ése, sin embargo, «el hijo de la promesa»! Cu-
yo don se retarda inaguantablemente. Aun no lo ve Abraham a sus «99 afios»,
cuando Dios «se le aparece» y con «alianza eterna» le asegura «ser padre de
numerosos pueblos», mediante «el hijo» que El le dara... jde la estéril y ancia-
na Sara! 7° Pero, «;a un hombre de 100 afios va a nacerle un hijo? ;Puede
acaso Sara dar a luz a sus 90 afios?»: Asi reacciona «en su interior» el viejo
Abraham a la nueva promesa divina, «riéndose» (sic!) de ella como «se reira»
(sic!) luego Sara . La crisis en su fe en Dios es, pues, total. Superada, sin em-
bargo, por el Dios fiel, Quien le renueva la promesa del «hijo» y se la reitera
luego a su incrédula mujer, para un plazo de tiempo —«el afio proximo»—
muy concreto, pues: «;Hay algo imposible para Jahveh?» 7. {Nada! Esto im-
plica esa pregunta 7, con la que el Dios omnipotente y fiel vencera la burlona
e incrédula «risa» de Sara, quien efectivamente, «en su vejez» y «en el plazo
predicho por Dios, concibié y dio un hijo a Abraham», por él llamado
«Isaac» (=se rio): El «hijo de la risa» o incredulidad de aquéllos y, también
«el hijo de la. promesa» o memorial viviente del omnimodo poder del Dios
fiel ™. Asi se mostrd, cumpliendo finalmente la reiterada promesa de la «tie-
rra» y del «hijo», fruto también ambos de la inicial, probada, vigorizada y
ahora adulta fe de Abraham. Lo que significa: Léjos de ser la fe en Dios algo
incierto e inseguro, se apoya mds bien sobre la sélida garantia de dones tan
concretos, como por.ejemplo lo son una tierra y un hijo. Con la garantia de
esos dones o indiscutibles signos de credibilidad en la existencia y poder de
Jahveh responderia sin duda Abraham, a quien le interrogase «si cree en
Dios» y «por qué»: «;Mira lo que milagrosamente me ha dado mi encuentro

66. Gén 15,6; Rm 4,18-22. 67. Rm 4,2324. 68. Cf. Gén 16,1-21,7. 69, Cf. Gén
16,1-16:vv.4b-6.. 0. Cf, Gén 17,1-16. 71. Cf. Gén 17,17; 18,12-15. 72. Gén 17,19:21;
18,9-15:vv.9-14.  73. Cf. Lc 1,37; Mc 10,27par. 4. Gén 21,1-7; Cf. Gal 4,28; 9,6-9.
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con El y mi total confianza en su promesa!». La duda radical —es evidente—
no puede ya morder en esa fe adulta de Abraham, concretizada tanto en su
«tierra» como —jsobre todo!— en su «hijo» Isaac. Y, siendo éste figura de
Cristo 7, la piqueta de aquella duda tampoco puede mellar la fe adulta de
aquellos, a quienes el recibido «Espiritu del Hijo de Dios» y su «grito jAbba,
Padre! en nuestros corazones prueba que somos hijos de Dios» 7 o creyentes
en el Dios de Abraham y de Jesucristo.

La fe adulta de Abraham «alcanz6 su perfeccion», sin embargo, «cuando
ofreci6 a su hijo Isaac sobre el altar» (Sant 2,21): Tras la gran prueba 7 de
aquél por Dios, ordenandole «ofrecer en holocausto» a su «tanto amado» €
idolatrado «nico hijo» Isaac ™. {Una exigencia terrible! Lo era para todo pa-
dre y, especialmente, para Abraham: Sacrificar a su «(nico hijo», fruto de la
pasada promesa divina sobre su futura «descendencia numerosa», significaba
en rigor para el vetusto Patriarca renunciar a su pasado y a su futuro, dar un
puntapié a su vida y, mas adn, aceptar el absurdo de la humanamente incom-
prensible autocontradiccion de Dios. Pues, ;no se contradecia humanamente
Quien antes le prometio el don de «un hijo» y de él «un gran pueblo» 7, exi-
giéndole ahora sacrificar a ese «tnico hijo»? ;Sin duda! Y, sin embargo, para el
tedlogo Eloista no envolvia esa exigencia divina contradiccion alguna en el
unico Dios salvador, Quien en su servicio y amor no admite rivales *. El pro-
tagonista de su relato, por tanto, sabia bien esto. Si, pues, Abraham obedecio
enseguida —«muy de madrugada»— a la orden de Dios, lo hizo sin duda «por
la fe» ® adulta en €l Dios fiel a sus promesas: Por esa fe «se puso en marcha
hacia» el monte Moria (Gén 22,3b), «contento como si fuera a una fiesta» 82;

75. Cf. Gal 3,15; Hebr 11,19.  76. Gal 4,6; Rm 8,15-16.  77. Gén 22,1-19. Sobre este ar-
tistico y genial relato del Eloista, con «temor y temblor» o dramatismo existencial parafraseado por
Soren Kierkegaard (Temor y temblor, Madrid 1976), ademas de la bibliografia citada (supra, n. 45)
y de los Comentarios al Génesis (Cf. G. von Rad, o.c., 292-301; C. Westermann, Genesis [BKAT
1.2], Neukirchen-Viuyn 1981, 429-47: bibliogr.), Cf.: D. Lerch, Isaaks Opferung christlich gedeutet
(BHTh 12), Tiibingen 1950; J. Daniélou, Les figures du Christ dans I’AT, Paris 1950, 95-111;
M. Buber, Le sacrifice d’Isaac: DViv 22 (1952) 69-76; 1. Maybaum, Die Opferung Isaaks: EvTh 17
(1957) 249-64; 1d., ‘Ageda. The sacrifice of Isaac, London 1959; L. Le Deaut, La nuit pascale (AB
22), Roma 1963, 131-212; H.G. Reventlow, Opfere deinen Sohn! Eine Auslegung von Gen 22 (BSt
53), Freiburg 1968; R. Kilian, Isaaks Opferung (SBS 44), Stuttgart 1970; G. von Rad, Das Opfer des
Abrahams, Miinchen 1971; R. Lack, Le sacrifice d’Isaac: Bibl 56 (1975) 1-12; R.J. Daly, The sote-
riological significance of the sactifice of Isaac: CBQ 39 (1977) 45-75; S. Sabugal, Abbd... La Ora-
cién del Sefior, Madrid 1984, 696-98.  78. Gén 22,2. Esa idolatrizacion de Isaac por Abraham es-
t4 ya reflejada en la frase «tu hijo, tu tnico, al que amas» (v. 2a), insinuando con ello el Eloista, que
Abraham «lo prefiere a todo» (Jub 17,16) y consistiendo la prueba en mostrar «si la vida de su hijo
le importaba menos que el ser agradable a Dios» (Fl. Josefo, Ant. Jud., 1224). No hay, pues, duda
que Abraham erél «un idolatran: S. Kierkegaard, o.c., 17. 79. Gén 17, 19-20.  80. Cf. Bx
20,2-6; 32,25-29. El Deuteronomista subrayara luego esa exigencia del unico Dios: Cf. Dt 6,4-5;
13,2-19:vv.7-11.  81. Gén 22,3; Hebr 11,17. «Abrahm abandond la razon terrestre y tomd la fe,
de lo contrario no hubiera partido», pues, «se trataba de un viaje (humanamente) absurdo»: S. Kier-
kegaard, o.c., 24.  82. S. Kierkegaard, o.c., 31. Ya la paréfrasis targiimica precisa, que Abraham
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por esa fe camino en silencio con su hijo durante tres terribles jornadas, hasta
divisar «al tercer dia... el lugar» indicado (Gén 22,4); por esa fe ordené a sus
criados quedarse en la falda del monte, hasta que él «volviese con su hijo»
(sic!) tras haber «hecho adoracion» (Gén 22,5); por esa fe «cargo sobre su hijo
Isaac la lefia del holocausto» y «se fueron los dos juntos» a la cima del
Moria ; por esa fe contestd a la pregunta de aquél por «cl cordero para el
holocausto» con la respuesta propia de un creyente adulto: «;Dios proveeral»
(Gén 22,7-8); por esa fe «construyé el altar y dispuso la lefia» y «at6 a Isaac»
sobre ella (Gén 22,9). Todo eso lo hizo Abraham por su fe adulta en Dios, la
cual devino «fe perfecta» cuando —;gesto inaudito!— aquél «alargé la mano
y tomo el cuchillo para sacrificar a su hijo» décil #: Un gesto s6lo comprensi-
ble en el perfecto creyente, que ha transcendido y vigorizado su razoén humana
con la fe o total confianza en «el Dios que da la vida a los muertos y llama a lo
que no es para que sea», apoyandose del todo en el poder de Quien a dos an-
cianos —él y Sara— sexualmente muertos dio un hijo y, por tanto, «es pode-
roso aun para resucitar de entre los muertos» al degollado Isaac ¥. ;Una fe no
deludida! Pues a Dios le basto ese gesto sacrificial, por el que Abraham «no
rehuso a su Gnico hijo» y mostré con ello creer o apoyarse sélo en El 6. Y se-
guidamente proveyo a su creyente «el cordero» sacrificial «en lugar de su hi-
jo» Isaac, a quien de ese modo recuperd Abraham, «para que fuese figura» de
Cristo muerto y resucitado ¥ . El creyente en Quien resucita de entre los muer-
tos devino asi padre y modelo de los creyentes «en Aquél que resucitod de entre
los muertos a Jests, Sefior nuestro, quien fue entregado por nuestros pecados
y fue resucitado para nuestra justificacion» 8.

cumplié la orden del Sefior «con alegria»: TgPI (= «Neophyti 1») Gén 22,14.  83. Gén 22,6; Cf.
1Pe 2,24. El Targum precisa, que «caminaron los dos juntos con corazdn perfecto» (TgPIGén
Gén 22,6-8): jObedeciendo a Dios! La tradicion judaica posterior especifica, que tanto Abraham
como Isaac rechazaron la tentacion de satanas a no realizar el «/oco gesto» de ese sacrificio, cier-
tamente «no querido por el Sefior»: Cf. L. Ginsberg, The Legends of the Jews, I, Philadelphia
1906, 276s.  84. Sant 2,22; Gén 22,10. El Targum subrayé muy bien el dramatismo de esa trdgi-
ca escena de fe en Dios, poniendo en boca de Isaac el ruego a su padre de «atarle bien, para que
no te dé patadas y se invalide tu ofrenda», no sin precisar que, entonces, una voz celeste invit6 a
«venir y ver dos (personas) tnicas en mi mundo: Una sacrifica y la otra es sacrificada, el que sacri-
fica no titubea y el sacrificado extiende su cuello»: TgPIGén 22,10 (Cf. a este respecto, R. le
Daut, o.c., 153-170). Pablo conoci6 probablemtne esta parafrasis targimica (Cf. Rm 8,32;
4,25a), la cual subraya en otro contexto el valor intercesor del sacrificio de Isaac: Abraham supli-
ca a Dios que «cuando sus hijos estén en la hora de la angustia, recuerda la agedd (=ligadura,
sacrificio) de su padre Isaac y escucha la voz de sus siplicas y Oyelos y libralos de toda
tribulacion...» (TgPIGén 22,14); Cf.: R. Le Deaut, o.c., 163-70; S. Sabugal, Abbd..., 635, n. 363
(bibliogr.)  85. Rm 4,17.19; Hebr 11,19a.  86. Gén 22,11-12;15-16.  87. Gén 22,13; Hebr
11,19b; Cf. Rm 8,32. Constante en la exégesis patristica es la inferpretacién tipoldgica del sacrifi-
cio de Isaac, como preanuncio del consumado por Cristo (Cf. D. Lerch, o.c., 46-119:106-112; J.
Daniélou, o.c., 104-111), el «Cordero» provisto por Dios sobre el nuevo monte Moria del Goélgo-
ta: Cf. Jn 19,36; 1,29; 1Cor 5,7; 1Pe 1,18-19; Apoc 5,5-14.  88. Rm 4,17.24-25.
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La historia de este incomparable creyente veterotestamentario, a quien
«Jahveh bendijo en todo» (Gén 24,1) y «muri6 lleno de dias» (Gén 25,7-10),
muestra que Creer en Dios equivale ante todo a encontrarse con El en la pro-
Dpia vida, mediante una experiencia personal de su fidelidad y poder salvifico;
lo que requiere del creyente escuchar su llamada y, tras abandonar a los dioses
de este mundo, obedecer a su exigencia y caminar bajo su guia, apoydndose
sélo en su poder —Iluego manifestado en dones concretos o indiscutibles sig-
nos de credibilidad— y sacrificando todo idolo en aras de su servicio y amor.
Con analoga fe agradaron y sirvieron a Dios, sin duda, los demas creyentes
del AT (Cf. Hebr 11,20-39), cuyos relatos seria prolijo evocar.

¢) No podemos silenciar, sin embargo, el testimonio veterotestamentario
sobre la fe de ISRAEL o el Pueblo paradigmatico *, elegido por Dios «para co-
nocerle y creer en» El ®. Sobre esto versa precisamente el relato del éxodo %,
todo él redactado como una pedagogia o catequética iniciacion hacia la fe de
Israel «en Jahveh y en Moisés su siervo» (Ex 14,31). Ya el relato sobre la opre-
sion de «los hijos de Israel» por el faradn egipcio * culmina con el clamor de
aquéllos a Dios, quien, acordandose «de su alianza» con los Padres, los «mir6
propicio» (Ex 2,23s) y mostrd asi ser el Dios fiel. Esta fidelidad divina realza
también el relato sobre la vocacidn y misidn de Moisés %, enviado por Dios al
faraon y por El dotado con «signos» de credibilidad ante oprimidos y
opresor %, cuya eficacia sin embargo fue diversa: «El corazdn del faraén se
endurecié», mientras que el Pueblo creyé [a Moisés] y «adoré» al Dios %
que, por fidelidad a sus promesas y alianza %, decidio librarle, «para que» le
den culto 7 y sepan que El es su Dios salvador 8. Esta experiencia del poder
salvifico de Dios subraya el relato sobre las plagas * o los «signos y prodi-
gios», realizados ante el faradn por el docil «siervo de Jahveh» Moisés me-
diante un simple cayado '®, sin que el Pueblo haga algo: Jahveh es el verdade-
ro Autor de esas gestas liberadoras o signos propedéuticos al servicio de la fe
de Israel en su Dios '°'. Una concepcidn prolongada en el relato sobre la salida
de Egipto ', subrayando tanto la fidelidad de Jahveh a su promesa
liberadora ' como el memorial perpetuo, que de:esa gesta salvifica harj Is-
rael tanto en las fiestas de la Pascua ' y los Azimos ! como en el rito sobre

89. Cf.1Cor 10,1-11.  90. Cf.1s43,10-11. 91. Ex1,1-15,21: Para su analisis literario y
exégesis teologica, Cf. S. Sabugal, ¢ Liberacion y secularizacién?: Intento de una respuesta bibli-
ca, Madrid 1978, 56-65 (bibliogr.). 92. Ex 1,1-2,25: Cf. S. Sabugal, o.c., 51-54
(bibliogr.).  93. Ex 3,1-7,13: Cf. S. Sabugal, o.c., 54-56 (bibliogr.). 94. Ex 4,1-16;
7,1-13. 95, Ex 7,8-13; 4,30-31. El hecho de que a raiz de «las palabras de Moisés», referidas
por Aarédn y corroboradas con «sigrnos» por aquél (Ex 4,30), «el Pueblo creyd y, al oir que Jahveh
habia visitado a los hijos de Israel y habia visto su afliccién, se postraron y adoraron» (Ex 4,31),
muestra que ya entonces nacicé la fe adorante de Israel en Dios, por medio de la Palabra confirma-
da con signos (Cf. Mc 16,15-18.20): Cf. M. Norh, Exodus (ATD 5), Gottingen 31965, 36;
G. Auzou, De la servidumbre al servicio. Estudio del libro del Exodo, Madrid 41974,
98. 96. Ex3,4-8.16,17. 97, Ex3,18;4,23; 5,1. 98, Ex6,6-7. 99, Ex 7,14-11,10: Cf. S.
Sabugal, o.c., 56-58 (bibliogr.). 100 Cf. Ex 7,9-13.17-21; 8,1-2.12-13; 9,22-25;
10,12-15. 101, Bx 10,2: Cf. S. Sabugal, o.c., 58.  102. Ex 11,1-13,16: Cf. S. Sabugal, o.c., 58-
60 (bibliogr.).  103. Ex 12,41a: Cf. 3,20;6,1.6;7,3-5. 104, Ex12,34-51; Cf. 12,26s. 105. Ex
13,3-10; Cf. 12,7.
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la consagracion de los primogeénitos %, profesando en todas esas ocasiones su
fe en Quien le liber6 «con mano fuerte» de la esclavitud '’. Gesta salvifica,
que culmina en el relato a cerca de la definitiva victoria de Jahveh sobre el
faradn % y su ejército, al que aniquild en el Mar Rojo «sin escapar uno solo»
(Ex 14,14-29): Asi «salvo aquel dia» milagrosamente '® «Jahveh del poder de
los egipcios a Israel», quien «vio a» éstos «muertos a la orilla del mar» y,
«viendo la mano fuerte desplegada por Jahveh contra» ellos, «temi6 a Jahveh
y creyeron en Jahveh y en Moisés su siervo» ', Sélo ahora la fe inicial (Ex
4,31) de Israel (Cf. supra) devino fe vigorizada o confianza en el poder salva-
dor del Dios fiel, fe seguidamente proclamada por el Pueblo liberado en el co-
ral canto de alabanza-a Quien «se cubri6 de gloria precipitando al mar caba-
llos y jinetes» !!!, De esa fe o0 encuentro con el Dios fiel y salvador nacio, pues,
el Pueblo de la alabanza, en la que se traduce y culmina también la fe de otros
muchos «creyentes» veterotestamentarios ', Es ésa, por tanto, una constante
de la fe de Israel, como lo refleja su libro de oracién o el Salterio, en el que su
experiencia personal de Dios o su encuentro historico con El se tradujo en in-
contenidos cantos de agradecimiento ''* y en sublimes himnos de alabanza !¢
al Dios potentemente salvador, incansablemente misericordioso y siempre
fiel. Lo que significa: Creer en Dios equivale experimentar en la propia histo-
ria su fidelidad y poder salvifico sobre toda realidad de opresion, de sufri-
miento y de muerte, suscitando esa experiencia la jubilosa bendicion o agrade-
cimiento e incontenida alabanza al Dios salvador, misericordioso y fiel.

Esa exultante y neédfita fe de Israel, sin embargo, ain no es fe adulta, en
la que la duda radical ya no haga mella. Lo muestra ya el hecho de que, a la in-
mediata y reiterada «prueba» en el desierto '3, sucumbira el Pueblo: Reaccio-
nando con la «murmuracion» incrédula «contra Jahveh» !5, dudando de su
asistencia salvadora v reprochandole (sic!) su falta de amor e. incluso, su
«odio» (1) para con €l ''": «;No creyeron en Dios ni confiaron en su salva-
cion!» '8, Por lo demaés, la promesa fiel de «hacer cuanto dijo Jahveh», con

lvo. Ex 13,1-2.11-16. 107. Ex 12,17.27.51; 13,8-9.14.16. 108. Ex 13,17-15,21: Cf.

S. Sabugal, o.c., 60-63 (bibliogr.).  109. Contra las pretendidas «explicaciones naturales» de esa
cesta salvifica, un riguroso analisis literario del relato (Ex 14,15-31) muestra, mas bien, que fue
«evidentemente un milagro» sobriamente narrado: R. de Vaux, Historia, 1 367-73; S. Sabugal,
o.c., 62. 110. Ex 14,30-31; Esa gesta salvifica de Jahveh ser4 luego un articulo fundamental de
la fe de Israel (Dt 11,4; Jos 24,6-7a; Sal 78,13; 136,13-15): Cf. G. von Rad, Teologia del AT,
1 231; R. de Vaux, Historia, 1 370.  111. Ex 15,1-21.  112. Moisés (Cf. Dt. 32,1-44), Débora
y Baraq (Cf. Jces 5,1-31), David (Cf. 2Sam 22,1-51), Judit (Cf. Jdt 15,14-16,17) y Tobias (Cf. Tob
'11,14-16; 12,21-14,1): Cf. S. Sabugal, Liberacion..., 106-110; Id., Abbd..., 340-42 (bibliogr.). Sobre
la fe de los principales creyentes del A.T., Cf.: P. Antoine, a.c., 279-82 (bibliogr.); E. Galbiati, La
fede nei personaggi della Bibbia, Milano 1979, 27-127. 113. Cf. Sal 18.33-34.40.65-66.
92.116.118.138 etc. 114, Cf. Sal 8.9.29.33.46-48.84.93.96-100.103-6.113-14.135-36.145-50.
115. Cf. Ex 15,25b; 16,4; 20,20; Dt 8,2.16; 13,4; Sab 13,9-10.  116. Ex 16,8; Num 14,1.11; 16,11;
Dt 1,27; 9,23-24; Cf. Ex 15,22-16,11; 17,3 (= Nam 20,3-4); Num 14,2.36.  117. Ex 17,3; Dt 1,27,
Cf. Ex 16,3; Nam 20,3-4; 21,5. «La incredulidad en el amor del Dios salvador... fue el primer peca-
do capital de Israel»: S. Sabugal, Abbd..., 577s; 1d.. Pecado y reconciliacién en el mensaje de Jestis,
Palermo 1985, 27s.  118. Sal 78.22: Cf. Nam 14.11: Dt 9,23; Sal 106,24.
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que respondi6 Israel a la alianza sinaitica "', seré transgredida reiteradamente
por aquél con la incrédula «rebelign» y la apostata «idolatria» caracteristica
de «la prostituta» o «esposa infiel» de Jahveh ', por Cuya fidelidad sin em-
bargo le dio «la tierra prometida» y cumpli6 «sin fallar una sola todas sus es-
pléndidas promesas a Israel» '?!. En vano prometera luego éste, creer sélo en
su Dios o «servir exclusivamente a Jahveh», al renovar Josué la alianza '*2: La
reiterada infidelidad a esa promesa '2* culminé con la peticién y nombramien-
to de «un rey», rechazando asi «el reinado de Jahveh sobre» ellos y «renegan-
do de su Dios» '*, Por su reiterada incredulidad o «desobediencia» a Jahveh
fue por El rechazado Saal ' y sustituido por el joven «pastor» David ', cuyas
gestas liberadoras realiz6 «consultando» a su Dios y apoydndose en
el poder de Quien '¥, por ello, fue su «roca y baluarte», su «libertador y salva-
dor» 28, tras haberle prometido con «alianza fiel» o perpetua «afirmar su des-
cendencia» y «consolidar su trono eternamente» ', Asi lo hizo ya Dios con su
hijo Salomén %, por cuya idolatrica infidelidad, sin embargo, decidié dividir
su reino en dos partes '*': El de Israel desaparecera (a. 721) por su «incredulidad
en Jahveh» 2, corriendo posteriormente (a. 587) analoga suerte en el de
Juda '* a causa de la incredulidad a «los mensajeros de Dios» o profetas '*,
quienes reiteradamente le exhortaban a creer o apoyarse sélo en El '35y amarle
con la totalidad del amor 6. «El Dios fiel» '¥, sin embargo, decidio realizar
un nuevo éxodo con su Pueblo, por El «elegido para que le conozca y crea en»
su Gnico Dios «salvador» y cuente luego «su alabanza» %%, prometiendo reali-
zar asimismo esa gesta salvifica mediante «su Siervo» *°, cuya fe adulta o to-
tal confianza en El 1*° debe imitar quien le tema: «;Confie en el nombre de
Jahveh y apdyese en su Dios!» '*'. Esta fe adulta tuvo ya sin duda, a lo largo
de la historia de Israel, «el resto» '*? de «los fieles» '** a Jahveh o creyentes en
el tinico Dios 4, devenidos sus «servidores» 45 y «amigos» % porque, en la

119. Ex 19-24: Cf. 19,8; 24,3.7.  120. Ex 32,1-6; Nam 25,1-3; Ez 20,1-26; 23,3-49; Os
1,2-3,1: Cf S. Sabugal, Abbd..., 578s; Pecado..., 28s. 121. Jos 21,43-45; 23,14. 122, Jos
24,1-28: Cf. vv. 16-18.21.24. 123, Cf. Jces 2,11-13.17.19-20; 3,5-7.12; 4,1; 6,1; 8,33-34; 10,6;
13,1. 124, 1Sam 8-12: Cf. 8,7; 10,18-19; 12,12.17-19. 125, Cf. 1Sam 13,7-14; 15,9-35.
126. 1Sam 16,1-13. 127. Cf. 1Sam 17,40-54; 2Sam 5,17-25. 128. 2Sam 22,1-51.
129. 2Sam 7,12-16; Sal 89,29. 130. 1Re 3-10: Cf. 3,5-14; 4,9.18; 8,15-21.56; 9,3-6; 10,9.
131. 1Re 11,1-13.26-39; Cf. 12,1-33.  132. Cf. 2Re 17,5-23:vv.13-14.  133. 2Re 23,36-25,21
= 2Cr6n 36,5-21. 134. 2Croén 36,15-16.  135. Cf. 1Re 18,21; Is 7,9; 26,4; 2Crén 20,20.
136. Cf. Dt 6,4-5; 10,15-21; Os 6,6. 137. Is 49,7; Neh 9,33,  138. Is 43,10-11.16-21; 51,3.
139. Cf. Is 42,1-9; 49,1-6; 50,4-9; 52,13-53,12.  140. Cf. Is 50,5-9. 141. Is 50,10. 142. Is
4,2-3; 6,13; 7,3; 10,19-21; 28,5-6; 37,4.31-32; Cf. Am 3,12; 5,15; 9,8-10; Miq 4,7; 5,2; Sof 2,7-9;
3,12; Jer 3,14; 5,18; Ez 5,3. A este respecto, Cf.: R. de Vaux, Le «Reste d’Isra¢l» d’aprés les Pro-
phétes, en: RB 42 (1933) 526-39; S. Garofalo, La nozione profetica del «resto d’Israele», Roma
1942; F. Dreyfus, La doctrine du reste d’Israél chez le prophéte Isaie: RSPhTh 39 (1955) 361-86;
U. Stegemann, Der Resigedanke bei Jesaias: BZ 13 (1969) 161-86; G. von Rad, Teologia del AT, 11
37-39.207s; W.E. Miiller, Die Vorstellung vom Rest im AT, Neukirchen-Viuyn 21973,
48-95. 143, Sal31,24;101,6. 144, Cf.1Re18,39;19,18. 145, Sal101,6. 146. Sal31,24.
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opresion y adversidad, confiaron o esperaron en El'Y y en su poder se
apoyaron ¥, como lo hizo el Pueblo rescatado del exilio babilonico, acertada
y bellamente descrito en la imagen de la Esposa, «que sube del desierto apoya-
da en su Amado» ¥ {Eso es la fe!

Creer en Dios, segin el vocabulario veterotestamentario y el testimonio
de sus creyentes, equivale por tanto a un encuentro personal con El o una ex-
periencia de su misericordia y poder salvifico sobre toda realidad de esclavi-
tud, de sufrimiento y de muerte; lo que supone no sélo haber escuchado su lla-
mada y dado total crédito a su palabra, —comunicada por revelacion personal
0 mediante sus mensajeros—, sino también tomar en serio su promesa salvifi-
ca y caminar sélo bajo su guia, dispuesto a dejar la servidumbre a los idolos de
este mundo y a sacrificar incluso el propio «Isaac» en aras de su servicio exclu-
sivo y amor total, para confiarse sin reservas a El y apoyar por completo en su
poder la propia historia, vivida en un espiritu de jubiloso agradecimiento e in-
contenida bendicion o alabanza al Dios potentemente salvador, incansable-
mente misericordioso y siempre fiel.

2. Esa concepcion veterotestamentaria de la fe se prolonga y culmina en
el NUEVO TESTAMENTO %%, cuyos documentos nos han trasmitido el respecti-
vo testimonio del «Israel de Dios» ! o de quienes, en calidad de verdadera
«descendencia» y auténticos «hijos» del «creyente Abraham» '32, son sencilla-
mente «los creyentes» (Cf. infra).

1) Entre éstos sobresale MARIA 3, «la creyente» (Lc 1,45) por excelen-
cia, con ese titulo mariano designada por san Lucas —y venerada sin duda por

147. Cf. Sal 37,3-9; 38,12-16; Is 30,18; 33,2. 148. Cf. Is 10,20. 149. Cant 8,5; Cf.
8,3.6. 150. Ademas de los articulos generales (P. Antoine, DBS III 291-305.308-10; R. Bult-
mann, ThWNT III 203-30; J. Duplacy, Cath. IV 1373-78; H. Braun, RGG II 1590-97; R.
Schnackenburg, LThK IV 915-17; E.C. Blackman, IDB II 223-24.229-34; W. Bauer, Worter-
buchNT, 1309-19; H. Zimmermann, DTB 391-404; J-Dupont, VTB 331-35; M. Seckler, CFT I 563-
67; D. Liirmann, RAC XI 64-69; G. Barth, EWNT III 216-33), Cf.: A Schlatter, o.c., 98-539.586-
612; AA.VV., LumVie 22 (1955) 45-107 [ =Ev. sindpt., Ep. paul., Jn]; G. Ebeling, Das Wesen des
christlichen Glaubens, Tiibingen 1959 (passim); M. Meinertz, Teologia del NT, Madrid 21966, 94-
96.262-4.393-411; R. Schnackenburg, El testimonio moral del NT, Madrid 1965, 25-32.287-91; K.G.
Kiimmel, Die Theologie des NT, Gottingen 1969, 85-121; J. Pfammatter, La fe segiin la S. Escritu-
ra, B. El NT: MS 1.2, 885-904; C. Spicq, Théologie morale du NT, 1, Paris 41970, 228-77; H. Urs
von Balthasar, Saggi Teologici, 111, Brescia 1972, 49-87; 1d., Gloria, 1, Milano 1975, 117-392; J. Je-
remias, Teologia del NT, Salamanca 1974, 181-98; K.H. Schelkle, Teologia del NT, 11, Barcelona
1976, 383-93; L. Goppelt, Theologie des NT, 11, Gottingen 1976, 154-164; D. Lithrmann, Glauben
im friihen Christentum, Giitersloh 1976; J.M. Faux, La foi du Nouveau Testament, Bruxelles 1977.
151. Gal 6,10; Cf. Rm 9,6-8; 1Cor 10,18. 152. Gal 3,7-9.29; Rm 3,11-12.17. 153. Cf.:
R. Garrigou-Lagrange, La Madre del Salvador, Madrid 21979, 152-55; R. Guardini, La Madre
del Sefior, Madrid 1965, 39-84; J. Galot, Maria, tipo e modello della Chiesa: «La Chiesa del Vati-
cano II» (ed. G. Baratina), Roma 1965, 1156-71:1166-68; M. Thurian, Maria, Madre del Sefior,
Sigura de la Iglesia, Zaragoza 1966, 83-96; O. da Spinetoli, Maria nella tradizione biblica, Bolog-
na 1967, 109-38; H. Urs von Balthasar, Gloria, 1 311-15; E. Galbiati, o.c., 123-36; A. Feuillet, Jé-
sus et sa Mére, Paris 1978, 120-21.130-34; J. Galot, Riflessioni sul primo atto di fede cristiana:
Maria, la prima credente: CivCait 129 (1978) 27-39; 1d., Maria, la donna nell’opera di salvezza,
Roma 1984, 50-72; J. Alfaro, Maria, la bienaventurada porque ha creido, Roma 1982, espec. 33-
43; B. Hdring, Maria prototipo de la fe, Barcelona 1983, 37-40.
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su comunidad cristiana— quien fue la primera creyente neotestamentaria. Eso
fue ya desde el principio '**: Respondiendo al mensaje celeste de su elecciéon
como Madre del prometido Mesias davidico !> con un consciente y libre !%,
rendido, confiado y obediente «héagase en mi» ¥, la «Virgen» de Nazaret no
solo dio total crédito a la promesa divina sino también asintié por completo a
la accion del «Espiritu Santo» en ella y se apoyd sin reservas en «el poder del
Altisimo», para quien «nada es imposible» '*8. {En eso consistié su fe! Esta
fue, por tanto, el incondicional «amén» de Maria al misterio de la Encarna-
cion y de la maternidad del Mesias, siendo por ello saludada como «la mas
bendita entre las mujeres» y proclamada «bienaventurada por todas las gene-
raciones» ', Por esa fe, la encinta del mesianico Siervo de Dios no se resistio
—como éste— al mal (Cf. Is 50,5-6) de pasar ante «su esposo José» por una
adultera ', confiando —como aquél— en el Dios que «habria de ayudarla
para no ser insultada» (Is 50,7) y, a su tiempo, manifestaria la verdad, lo que
seguidamente hizo !¢!: ; Asi supero esta primera prueba la fe de Maria! Una fe,
por lo demés, «prontamente» traducida en humilde servicio ', manifestada
luego en la fidelidad a «la Ley del Sefior» '¢° y atenta siempre no sélo a escu-
char interiormente sino también a comprender la Voz divina en los eventos de
su historia !%: ;Maria la creyente! Por su fe en Jesis acelero sin duda la Madre:
el primer «signo» mesianico de su Hijo y, con ello, colabor6 a suscitar «la fe
en El» de «sus discipulos» 5, con quienes camind luego —como insuperable

154. Cf. Lc1,26-38. 155. Lc1,28-33. 156. Cf. Lc 1,34. Con el interrogante: «;Coémo
puede ser esto, puesto que no conozco varén?», Maria no rehisa creer —como lo hizo Zacarias
(Lc 1,18-20)— sino pidle una explicacion de «cobmo puede ser» madre del Mesias quien [ =ella) es
solo «prometida» (Lc 1,27) no aun formal esposa de José ni dispuesta, por tanto, a tener con ¢l
relaciones matrimoniales para el inmediato futuro espresado por la promesa angélica (asi con H.
Schiirmann, Das Lukasevangelium, 1, Freiburg 1969, 50; Cf. también J. Schmid, E! Evangelio de
san Lucas, Barcelona 1968, 62s). Su pregunta formula, pues, una dificultad real, —seguidamente
superada por el Mensajero celeste (Cf. Lc 1,35-37)—, antes de pronunciar el consciente y libre
«fiat» de su fe «al cumplimiento de lo que de parte del Sefior se le dijo» (Lc 1,38.45). Hay que su-
brayar, por tanto, «/a libertad y el mérito de ese si», por el que Maria «se entregd con un abando-
no generoso a las exigencias... de la obra, que Dios comenzaba en ella»: P. Benoit, L ‘annoncia-
tion: «Exégése et Théologie», III, Paris 1968, 197-205:208s; Cf. también A. Feuillet, o.c.,
121.  157. Lc 1,38a. Esa respuesta de Maria, anticipando con su creyente «hagase» el creyente
«hagase» getsemaniaco de Jesiis (Lc 22,42par), expresa su «fe» como «un acto de ofrenda» y «de
obediencia» y «de confianza» en Dios: M. Thurian, o.c., 90.  158. Lc 1,35-37. Con su creyente
«fiat» a la accion en ella del Dios, a quien «nada es imposible» (v. 37), superd Maria la increduli-
dad de Abraham y de Sara (Gén 17,17; 18,12-13: Cf. supra, 129) ante la promesa de «un hijo» por
Jahveh, para quien «nada es imposible» (Gén 18,14), jugando asi «la fe de Maria un papel mds
grande aun [que la de Abraham] en la historia de la salvacion»: A. Feuillet, o.c., 120. Sélo subra-
ya el paralelismo (jno la superioridad!) entre la fe de Abraham y de Maria M. Thurian, o.c., 92-
94. 159, Lc1,42.48 160. Cf. Mt 1,18b-20a. 161. Cf. Mt 1,20b-23.  162. Cf. Lc 1,39-
40.56: jEncinta dei «Siervo de Dios» (asi es presentado Jests en Le 1-2: Ct. S. Sabugal, Christos,
Barcelona 1972, 72-75), Maria sirve a su ptima Isabel!  163. Cf. Lc2,22-24.27.  164. Cf. Lc¢
2,19.49-51. 165. Cf. Jn2,1-11. San Juan describe en esa ocasion «la actitud de Maria como /¢
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modelo suyo y de todos los creyentes— no s6lo escuchando y conservando «la
Palabra de Dios» '® sino también aprendiendo a «cumplir» su voluntad '¢7.
Asi avanzo Maria «en la peregrinacion de la fe» '8 adulta: Aquella que, en la
prueba final, la mantuvo «en pie junto a la Cruz» '®, ofreciendo con su con-
sentimiento sin duda —como Abraham— sobre el Moria del Golgota el sacri-
ficio del nuevo Isaac, su Hijo, a quien —como aquél— «lo recobré» ! resuci-
tado. Creer en Dios significa, pues, aceptar con un consciente y libre «fiat» la
Palabra de su mensajero y, conservdndola activamente «en el corazén», cami-
nar por la senda de su voluntad con Jesus, abrazando la propia cruz y viendo
ésta glorificada por la potencia de su resurreccién. Asi creyd Maria y, por ello,
devino la Madre de los creyentes neotestamentarios asi como «tipo de la Igle-
sia en orden de la fe» "' o insuperable modelo de todos aquéllos.

2) Con la sola excepcion del creyente JESUS DE NAZARET 72, Es cierto
que los autores neotestamentarios nunca dicen expresamente que creyd Quien,
para ellgs, es mas bien objeto personal de la fe (Cf. infra): Si lo insintan, sin
embargo, clara y reiteradamente. Nada de extrafio, por otra parte. Pues el Hi-
jo de Dios, «encarnado» por concepcion virginal «en el seno» de Maria y de
ella «nacido segin la carne» ', es «el hombre Cristo Jestis» 7, asemejado
«en todo a» nosotros y, como nosotros, «también envuelto en flaqueza» '’*:
El «Dios verdadero» devenido «verdadero hombre» caminé, pues, sin duda
—como todo hombre— «en la fe» 6, propia por lo demas de quien «crecia
en... gracia ante Dios» y, en su asumida «condicion de siervo», fue «obedien- -
plenitud de una fe, que cree en Jesiis antes de que El haga su primer milagro», no —como «los
apostoles, y todas las demas personas» que le seguian— «después de haber experimentado su po-
der sobrehumano»: J. Alfaro, o.c., 36. 166. Cf. Lc11,27-28 = 2,19.51. Ese paradigmatismo
cristiano de la fe de Maria es subrayado sobre todo por san Lucas: «Conservando y meditando en
su corazdén» el significado de «las cosas» o eventos con que Dios le hablaba (Lc 2,19.5 l)i, aquélla
es consumado paradigma de los creyentes que «conservan la Palabra escuchada en un'corazon
bueno y recto, fructificAndola con perseverancia» (Lc 8,15). S6lo éstos son los verdaderos creyen-
tes cristianos, que han tenido, tienen y tendran su acabado modelo de fe en «la creyente» Maria
(Lc 1,45). 167. Cf. Mc 3,31-35; a este respecto, Cf. M.-J. Lagrange, Evangile selon saint
Marc, Paris 1966, 77s.  168. Conc. Vat. II, Const. LG 58. Maria, en efecto, «vivi6 en la tierra
en un claroscuro perpetuo»: R. Garrigou-Lagrange, o.c., 153.  169. Jn 19,25a.  170. Hebr
11,19b; Cf. Gén 22,11-19: supra, 131. «Sufriendo con» Jests «y asocidndose... a su sacrificio»,
Maria «cooperd en forma enteramente impar a la obra del Salvador». (Conc. Vat. I, Const. LG
58.61), haciéndolo, por lo demas, «con fe y obediencia libres», para —en expresién de san
Ireneo— desatar con su obediencia fiel 1o que la desobediencia incrédula de Eva habia ligado: /b.,
56. 171. Conc. Vat. II, Const. LG 63.  172. Cf. a este respecto: E. Fuchs, Jesus un der
Glaube: «Zur Frage nach dem historischen Jesus», Tiibingen 21965, 238-57:252ss [ = ZThK 1958,
107-85]; G. Ebeling, o.c., 48-65; H. Urs von Balthasar, Fides Christi: «Ensayos Teologicos», 11
57-96:66-79; 1d., Saggi Teologici, 111 51-57; Id., Gloria, 1 175-76.301-3; VII, Milano 1975, 127;
R. Pesch, Der Glaube Jesus: Christ in der Gegenwart 24 (1972) 221-22; W. Thiising, Jesus como
el «creyente»: K. Rahner-W-Thiising, Cristologia. Estudio teologico y exegético (trad. espail.),
Madrid 1975, 211-26; K. Rahner, Nachfolge des Gekreuzigten: «Schriften zur Theologie», XIII,
Freiburg 1978, 188-203: 197s; J. Guillet, /a foi de Jésus, Paris 1980; F. Sebastian, a.c., (supra:
123), 15-17. 173. Jn 1,14; Lc 1,31-38; Mt 1,18-25; Rm 1,3; Gal 4,4. 174, 1Tim 2,5; Cf. Jn
9,11 etc. Asi lo subraya el NT, y sobre todo Jn: Cf. S. Sabugal, Christds, Barcelona 1972,
409-11.  175. Hebr 2,17; 5,2. 176, 2Cor 5,7; Cf. 1Cor 13.12.
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te hasta la muerte... de cruz» !’. Esa fe del pre-anunciado «Siervo de Jahveh»
mesianico se refleja efectivamente en la ilimitada confianza y fiel sumision de
Jesus a la voluntad del Padre, alo largo de toda su vida '78, Ya desde el princi-
pio. Es lo que trasluce su inicial victoria sobre «el tentador» diabélico, me-
diante quien «el Espiritu» (sic!) probd en «el desierto» su obediencia al Padre
o su fidelidad ' a cumplir la previamente recibida vocacidon mesianica del
Siervo '¥%; Quien «fue probado en todo igual que nosotros, excepto en el peca-
do» '8! superd en «el desierto» la prueba de la fe, a la que en «el desierto» su-
cumbié Israel %2, no dudando en esa ocasidon del amor del Padre y si
apoydndose o confiando totaimente en El. Esto refleja también su asidua ora-
¢ion al Padre '®, practicada sin duda con la fe o filial confianza en quien
«siempre le escucho» ¥ y, por ello, pudo exhortar a sus discipulos: «Todo
cuanto pidais en la .oracién, creed que ya lo habéis recibido y lo obten-
dréis» %5, Como El consiguié por su fe la sequedad de la higuera maldecida 1%
y la curacion de un nifio epiléptico, realizada ésta en la conviccidon de que «ro-
do es posible a quien cree» '¥'. Por la sencilla razon de que el creyente se apoya
en el poder de Dios, para quien «todo es posible» !, participando por-tanto
de su omnipotencia: De ésta participo Jestis por su fe. Y en la fe vivié asimis-
mo de cara al futuro '¥ quien, aunque consciente de ser el Hijo natural de
Dios y haberle sido «entregado por el Padre toda» revelacion y poder *, sin
embargo «crecid en sabiduria... ante Dios y ante los hombres» (Lc 2,52), te-
niendo por tanto su conocimiento las limitaciones propias de quien «camina

177. Lc 1,52; Fil 2,7-8.  178. Cf. Jn 8,29; 4,34; 6,27; Lc 2,49. Sobre la fe del «Siervo de
Jahveh», Cf. supra, 134. 179. Cf. Mt 4,1-11par.  180. Mc 1,10-11par. Esa vocacién mesia-
nica del «Siervo de Dios» recibié Jesiis en el bautismo: Cf. J. Jeremias, Teologia NT, 67-73;
S. Sabugal, Christés, 163-67. 181, Hebr 5,2; Cf. Lc 22,28. Sobre las tentaciones de Jesis, Cf.
S. Sabugal, Abbd..., 720s. 182. Cf. supra, 133; H. P. Thompson, Called-Proved-Obedient.
A study in the baptism and temptation narratives of Matthew and Luke: JThSt 11 (1960) 1-12;
H. Riesenfeld, Le caractére messianique de la tentation au désert: «La venue du Messie», Bruges
1962, 51-63; J. Dupont, Les tentations de Jésus au désert, Bruges 1968; J. Jeremias, o.c., 88-96;
Ch. H. Dodd, E! Fundador del! Cristianismo, Barcelona 1974, 146; S. Sabugal, Liberacion...,
199.202; Id., Abbd..., 215.721. 183. Cf. a este respecto: J. Jeremias, o.c., 83.220-25; Id.,
Abba, Salamanca 1981, 62-70.81-86; S. Sabugal, Abbd..., 339-50 (bibliogr.).  184. Jn 11,42, Cf.
a este respecto J. Guillet, o.c., 65-77: Puesto que «la oracion es imposible sin la fex, la plegaria asi-
dua de Jests fue sin duda «la oracion auténtica en la fe» (65.67). Asi también W. Thiising, o.c.,
213s.  185. Mc 11,24=Mt 21,23.  186. Mc 11,20-22 (=Mt 21,20-21). Asi con: J.M. Faux,
o.c., 147; R. Pesch, Das Markusevangelium, 11 (HerdersThKN I1.2), Freiburg 1977,204; J. Gnil-
ka, Das Evangelium nach Markus (EKK II.2), Neukirchen-Viuyn 1979, 34.  187. Mc 9,14-29:
Al nivel primitivo de la tradicion evangélica, ese «creyente a quien fodo es posible» (v. 23) no es
«el padre del nifio» (v. 24), —como lo interpret6 ciertamente el evangelista Marcos (Cf. 11,22-
24)—, sino Jesus, Quien realizando seguidamente el prodigio (vv. 25-27) mostré tener el poder,
solicitado por aquél (v. 22b) y reservado sin limitacion —«fodo es posible»— alguna «a quien
creen (v. 23). Asi con: W. Grundmann, Das Evangelium nach Markus, Berlin 21968, 190;
W. Thising, o.c., 213; R. Pesch, o.c., II 92s; J. Gnilka, o.c., I1 48. Mas cautos: J. Jeremias, Teo-
logia NT, 197s; J. Guillet, o.c., 127s. 188. Mc 10,27par. 189. Cf. Guillet, o.c., 97-114.
190. Mt 11,27 (=Lc 10,22): Cf. S. Sabugal, Abbd..., 395-97.
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en la fe, no en la visién» *!; Interrogd por ello a los hombres y esperd su
respuesta %2, se admir6 de su inesperada reaccion ..., jdescubriendo siem-
pre lo que atn le estaba velado! También El, pues, conocid «ahora de un mo-
do imperfecto» y, como «en un espejo», vio «borrosamente el futuro» '%, ig-
norando totalmente incluso «el dia y la hora» del fin del mundo: jLo sabe
«s0lo el Padre»! 1Y a éste se abandond el creyente Jeshs en la prueba defini-
tiva de su fe, al llegar «la hora» de la cruz '%: Asi lo refleja su confiada plega-
ria no solo en Getsemani, sometiendo al Padre su querer ', sino también en
la cruz, dirigiéndole la confiada stplica del justo, que experimenté el «aban-
dono de Dios» pero confio en su salvacion final % y, por eso, le entregd «el
espiritu» 1%, jAsi mueren los verdaderos creyentes! ;Asi muri6é también el cre-
yente Jests! Y sabemos que su fe o total confianza en el Padre no quedo de-
fraudada: Le «resucito6 al tercer dia» de entre los muertos:” como «Espiritu vi-
vificante» y «le exaltd a su derecha», constituyéndole «tnico Sefior y Salva-
dor» para cuantos «invocan su nombre» 2%, Desde el principio hasta el final
vivio, pues, el encarnado Hijo natural de Dios en la fe propia de su progresiva
experiencia del Padre, sometiéndose fielmente a su voluntad, apoydndose por
completo en su poder salvifico y confidndose sin reservas a su amor. Asi devi-
no Jesls «el iniciador y perfeccionador de la fe» veterotestamentaria y
cristiana 2°!; El creyente por excelencia y el insuperable e insustituible modelo
de todos los creyentes.

3) También —y sobre todo—, por tanto, de los primeros CREYENTES
CRISTIANOS, de cuya fe nos informan los escritos neotestamentarios:

a) Ya durante su actividad mesiénica exigio Jests a todos la fe o confian-

191. 2Cor 5,7. 192. Cf. Mc 5,9.30par; 6,38; 8,27par; 9,12.21.33; Mt 9,28 etc;  193. Cf.
Mc 6,6; Mt 8,10par; 15,24 etc. 194. 1Cor 13,12.  195. Mc 13,32 (=Mt 24,36). La autenticidad
de ese «logion», —escandaloso ya para los primeros cristianos, como lo refleja su omisién por el
paralelo de Lucas (asi también en Act 1,7)—, es indiscutible: Cf. S. Sabugal, Abbd..., 390, n. 88
(bibliogr.). 196. Jn 12,23-24.  197. Mc 14,36par. Puede afirmarse que el inicial «hagase» fiel
de Maria (Lc¢ 1,38a) culminé en este final «hagase» creyente de Jestis. En efecto, por su forma y
contenido es ésa una oracion, que «supone la fe» de Jesus en el Padre: J. Guillet, o.c., 149, 198.
Mc 15,34 (=Mt 27,46): Cf. J. Guillet, o.c., 94.150-54. En esa ocasion, probablemente «Jests re-
citod todo el salmox 22 (J. Jeremias, Teologia NT, 223), encabezado por el grito del justo abando-
nado por Dios (vv. 2-3), quien salvd a «los padres» de Israel (vv. 4-6) y puede salvarle de quienes
le persiguen y atormentan (vv. 7-19), culminando y concluyendo su plegaria, sin embargo, con la
alabanza a Dios (vv. 23-32) propia de quien confié ser escuchado por El (v. 25) y «vivir para El»
(v. 30b). Esa oracion de Jesus fue, pues, «un grito de confianza total» o «lanzado en la fe, el grito
de una muerte en la fex»: J. Guillet, o.c., 94.  199. Lc 23,46 =Sal 31,6: También este salmo es la
plegaria del justo probado, que «se cobija en Dios» (vv. 2-4) y le «entrega su vida» (v. 6), confian-
do en El (v. 15) y cantando su «gran bondad» para «cuantos le temen» y «a El se acojen» (v. 20).
200. Act 2,32-36; 4,10-12; 1Cor 15,45; Rm 10,12s.  201. Hebr 12,2. La «tan gran nube de festi-
gos» veterotestamentarios sobre «la fe»» (Hebr 11,2-12,1) culmina en Jesiis, «perfeccionador de
la fe» veterotestamentaria e «iniciador» de la fe cristiana; Cf. a este respecto: G. Delling, ThWNT
1 486; H. Urs von Balthasar, Ensayos Teoldgicos, 11 70s; W. Thiising, o.c., 212s («Jesus, a seme-
janza de los «antiguos», también ha creido»: 213); J. Guillet, o.c., 33-47: 43ss.
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za en su poder salvifico, para ayudar a los necesitados 22, También requirio, a
los por El llamados a seguirle y dedicarse a la causa del Reino, /a fe implicita
en la renuncia totwl a las seguridades y lazos humanos, para abandonarse por
completo a Ely a la providencia del Padre 22, Jests exigi6, por tanto, no solo
la «fe en Dios» 2 sino también en El mismo: En el poder salvifico (Cf. supra)
propio de su dignidad mesi4nica y filiacion divina 2%, La por El congregada
Comunidad mesi4nica del nuevo Israel 2% cobrd, pues, forma en esa fe o «ad-
hesion personal a Jestis mismoy» *. Una fe tambaleada ciertamente por el «es-
candalo» de la cruz 2%, renaciendo vigorosa sin embargo con el triunfo del
Resucitado 2%, :

b) A raiz de su resurreccion, en efecto, se formé6 la Comunidad pascual
de «los fieles» 9, integrada por quienes, creyendo que existe «un solo Dios y
Padre» asi como «un solo Sefior» Jesucristo y «un solo Espiritu», profesan
«una sola fe» !, Recibida ésta como gratuito don de Dios 2!2, mediante la vi-
sidn de «signos» salvadores 2?2 y, sobre todo, mediante «la obediencia de la
fe» 213 0 la sumisa audicion de la Palabra " regeneradora o vivificante y sal-
vadora 2%, corroborada con «signos» 2%, Pues esa Palabra anuncia el amor
gratuito de Dios Padre a los pecadores, manifestado no solo en la muerte ex-
piatoria de su Hijo Jesucristo sino también en su victoriosa resurreccion y
exaltacion celeste como Sefior de toda realidad de sufrimiento y de muerte, asi
constituido para hacer participes de su victoria a cuantos, convirtiéndose y re-
cibiendo el liberador y vivificante don del Espiritu Santo, —amor personal de

202 Mc 2,5par; 5,34par; 6,5-6 (=Mt 13,58); 9,22-24; 10,51-52par; Mt 8,10-13 (=Lc 7,9-10);
9,28-30; 15,28 (=Mc 7,29); Jn 11,40; Lc 17,14. A este respecto, Cf.: J. Jeremias, Teologia NT, 193-
95; G. Bornkamm, Jesus de Nazaret, Salamanca 1975, 135-39; F. Mussner, Los milagros de Jests,
Estella 1970, 54-56; X. Léon-Dutour (ed.), Los milagros de Jesis, Madrid 1979, 304-7: Todos los
Evangelistas subrayan esa fe exigida por Jesus en sus milagros (Mt: S. Legasse, Ib., 230-36; Lc:
A. George, Ib., 248-51). 203. Mc 1,16-20par; 2,13-14par; 10,28-30par; Lc 9,57-62; 12,22-31
(=Mt 6,25-34); 14,26-27 (=Mt 10,37-39); Mt 10,9-10.28-31. A este respecto, Cf.: M. Hengel,
Nachfolge und Charisma (BZNW 34), Berlin 1968, 68-98; J. Jeremias, Teologia NT, 195-96.258-61.
204. Mc 11,22-24=Mt 21,21-22.  205. Mc 8,27-30par; 12,35-37par; 14,61-62par; Jn 4,25-26;
10,24-25; 11,25-27. A este respecto, Cf. S. Sabugal, Christds, 85ss; Id., La embajada mesidnica de
Juan Bautista, Madrid 1980, 170-91. 206.. Cf. S. Sabugal, Abbd..., 486-492:489, n. 194
(bibliogr.).  207. Ch. H. Dodd, o.c., 119, Cf. G.E. Ladd, Jesus and the Kingdom, London 1966,
242-57:245s. Aquélla fue, pues, ya «la Comunidad de fe» en Jesis: R. Schnackenburg, Reino y Rei-
nado de Dios, Madrid 31974, 200. 208, Cf. Mc 14,27.50par.  209. Cf. Mc 16,1-14par; Lc
24,13-35; Jn 20,1-29.  210. Asi son designados los primeros cristianos: ‘Act 2,44; 4,32; 5,14;
22,19; 1Tes 1,7; 2,10.13; 2Tes 1,10; Gal 3,22; 1Cor 1,21; 14,22; Ef 1,19; 1Pe 2,7; Mc 16,17 etc.
211. Ef 4,3-6; Cf. 1Cor 8,6.  212. Ef 2,8; Fil 1,29; Cf. Jn 6,37.39.44; 10,29; 17,9.26; 2Tes 3,2.
Don de Dios, obtenido por la oracién, es asimismo la conservacion y el aumento de la fe (Cf. infra,
nn. 244.246) asi como su perfeccion: Cf. infra, n. 251..  213. Rm 1,5; 16,26; Cf. Act 6,7; 2Tes 1,8;
Rm 10,16; Jn 3,36. 214. Rm 10,8.14-17; Gal 3,2-5; Lc 8,12-13; Jn 17,20; Cf. Act 4,4; 6,7; 13,44~
48; 14,2 etc; 1Tes 1,8; 1Cor 1,21; 2,4-5; 15,1-11; Ef 1,13; Col 1,23; Hebr 4,2; In4,41.  215. 1Pe
1,23; Sant 1,18; Hebr 4,12; Jn 6,63; Act 13,26.  216. Cf. Act 13,6-12; 1Cor 2,4-5; G4l 3,2-5; Mc
16 17.1270: In 9,4ss; 11,25ss.
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Dios—, pasan de la muerte a la vida y viven no s6lo amandose en la dimension
de la Cruz (Jn 13,34) sino también amando al enemigo (Mt 5,44), como testi-
gos ante los hombres y en el mundo del «Dios-es-Amor». Este kérygma o
mensaje salvador proclaman «los servidores de la Palabra» (Lc 1,3) o envia-
dos del Sefior como «la Buena Noticia» 27 o el compendio de «la fe» '3, por
la que «hay que luchar» 2. Quienes conservan la Palabra escuchada en «un
corazon bueno y sencillo» (Lc¢ 8,15) inician el camino de la fe (Cf. infra), asin-
tiendo o dando total crédito a Dios ?2°, a Jesus 22! y a sus mensajeros 22, no so-
lo creyendo que «Dios existe» y es remunerador (Hebr 11,6) sino también que
Jesis es «el Mesias» y «el Hijo (natural) de Dios» ?2* 0 su mesianico «Envia-
do» 24, y que El «muri6 y resucité» como «la (personificada) Resurreccion y
la Vida» o Sefior de toda muerte 2. La fe cristiana es, pues, un asentimiento
personal al Dios que nos amd y a su enviado Hijo Jesucristo como Sefior de
nuestra muerte, dado aquél mediante la total credibilidad al anuncio de salva-
cion. jUn asentimiento no ciego ni etéreo! Pues quien lo ha prestado cree o se
apoya en un fundamento sélido, rocoso: «En quien resucitd de entre los muer-
tos a Cristo, Sefior nuestro», tras haberlo «entregado por nuestros pe-

cados» 226, apoyandose aquél asimismo «en Cristo Jesus» 227 0 «el Sefior» 228
resucitado y puesto por Dios —en la nueva Sién de la Iglesia— como «la
Piedra» salvadora: jNo sera confundido quien (se apoye o) crea en Ell» 29,
Creyente cristiano es, pues, quien.ha cimentado su vida sobre el sélido fun-
damento del experimentado amor y poder salvifico de Dios, asi como sobre
la roca del Serior resucitado y.como tal experimentado en su victoria sobre
toda realidad de muerte. Sobre ese sélido apoyo vive el cristiano, cuya fe
culmina, por lo demas, en la total autodonacién a Dios #° y a su enviado

217. Act 5,42; 8,4.12.35.40; 10,36; 15,7.35 etc; 1Pe 1,25; Col 1,5; Mc 1,15etc.  218. Ese sig-
nificado envuelve «la fe» [ =fides quae creditur] en: Gal 1,23; 6,10; Ef 4,5; Fil 1,27 («la fe del Evan-
gelio»); Act 6,7; 13,8; Cf. 1Tim 1,19; 2,7; 4,1.6; 5,8.12; 6,21; Tit 1,9; Apoc 2,13.  219. Fil 1,27;
1Tim 1,18-19; Jds 3.  220. Act 27,25; Jn 5,24; Tit 3,8.  221. Act 5,14; 18,18; Jn 4,21; 6,29;
8,31;14,10; 1Jn 3,23; Cf. Jn 5,38; a sus «obras»: Jn 10,38. 222, Act8,12; Cf. 2Tes 2,12; Jn 4,50;
también «a las Escrituras» (Act 24,14; 26,27; Cf. Jn 5,46-47) y «a Juan Bautista» (Mc 11,31par). Ese
«crédito total» prestado por la fe a Dios, a Jesus, a su Precursor y a las Escrituras no es sdlo intelec-
tual sino personal o de toda la persona del creyente, siendo en este sentido la fe «pensar con el asenti-
miento» (San Agustin, Sobre la predestinacion de los santos, 11 5; Cf. Sto. Toméas A., Sum. Theol.,
1111 2, 1). Pero es errneo afirmar, que «es preciso poner nuestra fe en el sentimiento» solamente, y
definir aquélla como «Dios sensible al corazéon, no a la razoén»: B. Pascal, Pensées, 470.481.
223. Mt 16,16; Jn 1,34.49; 11,27; 20,31; 1Jn 5,1.5; Cf. Jn 6,69; 8,24; 13,19; 14,10-11. 224, Jn
11,42; 16,27.30; 17,8.21.  225. 1Tes 4,14; Rm 10,9b; Jn 11,25-27. - 226. Rm 4,24-24; Cf. Col
2,12; 2Cor 1,9; Hebr 6,1.  227. G4l 3,26; Ef 1,1; Col 1,4; 1Tim 1,16; 3,13; 2Tim 3,15; Cf. Ef
1,13. 228. Act 9,42; 11,17; 16,31; 22,19; Ef 1,15; «en el Hijo:del hombre»: Jn 3,14-15. 229.
Rm 9,23 +10,11+1Pe 2,6 = Is.28,16. 230. Jn 14,1; 1Pe 1,21; Cf 1Tes 1,8; Mc 11,24 (=Mt
21,22); Mt 17,20.  231. Jn 3,36; 6,29.40; 1Jn 5,10; Cf. Jn 2,11; 3,16.18; 11,25-26 etc.  232. Cf.
Act 19,24; 20,21; 24,24; Gal 2,16; Col 2,5 etc. La construccion «pistéuein eis» [ = creer en] + acusa-
tivo, ignorada tanto por el griego profano como por el de los LXX (Cf. R. Bultmann, a.c., 203), es
frecuentemente usada (=45x) por el NT y, por tanto, especificamente cristiana (Cf. Id., a.c., 203-
204.209), como su correspondiente latina [ = «credere in»] es propia y exclusiva del latin cristiano
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Hijo **' Jesucristo ***. Una entrega o fe en Dios **'v en Cristo 2*, nunca de-
fraudada y si esperanzadoramente sostenida por la total confianza en Quien
«entregod a su Hijo por nosotros» v en Quien «por nosotros murid cuando aian

éramos pecadores» % o malvados: «;Sé a quién me he confiado!» *¢. Pues
esa confianza se arraiga también en la solida garantia de los salvificos efectos
producidos por la fe en el creyente: El perdéon de los pecados 27 y la
justificacion 28, el don del Espiritu Santo 2 y de la filiacion divina 2 asi co-
mo el de la incoada «vida eterna» 2! y la promesa de la salvacién 242. De ahi
que «la fe —en la que se basa «el plan salvifico de Dios» (1Tim 1,4)— es ga-
rantia de lo que se espera, [la] prueba de las realidades invisibles» (Hebr 11,1):
Los efectos salvificos, producidos por la fe en el creyente, son ya incoada po-
sesion de dones celestes y, por eso, «garantia» segura de su plena posesion fu-
tura asi como «prueba» firme de que esos bienes «invisibles» existen. Audi-
cion de la Palabra, asentimiento personal, confiado apoyo y entrega total son,
pues, las principales etapas recorridas por quienes «caminan en la fey» *: No
s6lo «perseverando» y «conservando» la recibida «fe primera» **, sino tam-
bién «afirmandose» en ella 25 y «progresando» 24 desde la «poca fe» 27 de
«los débiles» en ella (Rm 14,1), pasando por la «gran fe» >® de quienes, «fir-
mes» en ella y. «<armados» con ella 2, trasladan «arboles» o «montafias»
—iinsuperables obstaculos!— y lo pueden «todo» 2, hasta «alcanzar» aque-

(Cf. supra, 67s: bibliogr.). No es cierto, sin embargo, que aquella construccion signifique ante todo
«aceptacion del kerygma sobre Cristo» (R. Bultmann, a.c., 209): Expresa la fotal autodonacién a
Dios y a Cristo, anunciados por el kérygma, aceptado éste con el total asentimiento o credito dado
[ = «pistéuein t6»] a su mensaje sobre Dios y sobre Cristo (Cf. supra, nn. 220-222), a quienes el cre-
yente por tanto, «por la fe se entrega entera y libremente», ofreciéndoles «el homenaje total de su
entendimiento y voluntad»: Conc. Vat. II, Const. DV 5. 233. «Fe de Dios» (= fe en Dios): Mc
11,22;: Rm 3,3, 234. «fe de Cristo» (= fe en Cristo): Gal 2,16.22; Rm 3,22: Fil 3.9: Cf. Act 3.16;
Gal 3,20; Rm 3,26; Ef 3,12; Sant 2,1; Apoc 2,13; 14,12.  235. Rm 8,32; 5,8. 236. 2Tim
1,12, 237. Act 10,43; 13,38-39; 26,18; Cf. 3,16-19; 15,9; 26,18; 1Cor 15,17.  238. Act 13,38-39;
Gal 2,16; 3,6-9.24; Rm 3,22-30; 4,9-25; 5,1; 10,10a; Fil 3,9; Cf. Rm 9,30-31; 10,4; Ef 2,8-9; Col
2,12. Lo que implica la «paz con Dios»: Rm 5,1; Cf. 15,13; Ef 3,12.  239. Act 10,44 (=11,17);
19,2; Gal 3,2.5.14.16.22; Rm 12,3.6-8 + 1Cor 12,6-9; Ef 1,13. Mediante ese don del Espiritu Santo
«habita Cristo por la fe en el corazon» de los creyentes: Ef 3,17; Cf. Rm 8,9-10.14s.  240. Gal 3,26;
Cf. 4,6-7 = Rm 8,15s. Ese don implica ser «herederos de Dios»: Rm 8,17; Cf. Sant 2,5 (=del «Rei-
now»). 241, Jn 3,15.36; 5,24; 6,40.47; 1Tim 1,16; Cf. Gal 3,11; Rm 1,17; Tit 1,1-2; Hebr
10,38. 242, Act 16,31; Rm 1,16; 10,9-13; 1Pe 1,5.9; Lc 8,12; Jn 11,25-26; Cf. 2Tes 1,4-5; 1Cor
1,21; 15,2; Rm 13,11; Col 1,22-23; 1Tim 2,15; 2Tim 3,15; Hebr 4,3; 10,39; Mc 16,16; Sant 2,5.
243. 2Cor 5,7; Cf. 10,15; 1Tim 6,11; 2Tim 2,22, 244. 1Tim 2,15; 5,12; 2Tim 4,7. Para conser-
var la fe y soslayar el riesgo de «la incredulidad, que haga apostatar del Dios vivo» (Hebr 3,12), es
preciso orar; Cf. Lc 18,1-8; 2Tes 3,1-3. 245, 1Tes 3,2; 2Tes 3,2-3; 1Cor 16,13; Col 1,23; Act
16,5. 246. 2Tes 1,3; 2Cor 10,15; Fil 1,25. El progreso en la fe en un don divino, obtenido por la
oracién: «;Sefior, auméntanos la fel» (Lc 17,5; Cf. Mc 9,24). 247. Mt 6,30 (= Lc 12,28); 8,26;
14,31; 16,18; 17,20; Cf. Mc 9,24; Mt 21,21, Fe incompleta: 1Tes 3,10; Cf. 2Tes 1,11. 248, Mt
15,28; Cf. 8,10 (=Lc 7,9).  249. 2Cor 1,24; 1Pe 5,9; 1Tes 5,8; 1Tim 1,18-19; Ef 6,16; Cf. Rm
11,20; 1Cor 16,13; Col 1,23; 2,5.7.  250. Mc 10,22-24 (=Mt 21,21-22); 9,23; Le¢ 17,5-6; 1Cor
13,2.
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lla fe perfecta !, que no necesita ya de «signos» 22 y si «actua por la
caridad» 2% o se manifiesta «en la practica de las obras buenas» 254, por ser la
Jfe adulta de los que no solo estan «arraigados» en ella y son «fuertes» por ella,
sino que «lo hacen todo con amor» y «rebosan en accion de gracias» 2. La fe
cristiana es, pues, fundamentalmente una progresiva experiencia personal de
Dios y de su Hijo Jesucristo, realizada mediante la vision de «signos» salvado-
res y, sobre todo, la obediente audicion de la Palabra sobre su victorioso po-
der e indecible amor, a quienes se presta un asentimiento personal y sobre
quienes se apoya la propia historia, vivida —con la garantia de concretos do-
nes salvificos— en una progresiva entrega total a Dios, por quien el creyente
se siente amado e impulsado a rebosar en alabanza y hacerlo todo con amor.
Pues:

Creer es apoyarse por completo

en la granitica roca del Sefior,

es hacer de su poder el fundamento

de la historia, iluminada con su amor.

Creer es confiar sdlo y totalmente

en la fuerza creadora del Sefior,

que con su Palabra omnipotente

de la nada a la existencia al ser llamo.

Creer es caminar por el fracaso

con la mirada clavada en el Sefior,

a quien «nada es imposible» y cuyo brazo

jamas ante la prueba se acorto.

Creer es subir al monte Moria

obediente al mandato del Sefior,

y ofrecerle al propio Isaac —jla propia historia!—
como el creyente Abraham se lo ofreci6.

Creer es abandonar la propia vida ,
en la potencia salvadora del Sefior, !
que en las aguas de la muerte abrié una via

y a Israel de su tirano liber6.

Creer es caminar por este mundo

confiando en el provido Sefior,

que a su Pueblo cuarenta afios saciar pudo

en el desierto, con la copia de su don.

Creer es decir si como Maria

al mesianico anuncio del Sefior,

es decir —como ella dijo— «fiat»

y acoger su Palabra como un don.

251. 1Tim 6,11; 1Cor 13,2-13. Esa fe perfecta es un «carisma» o «fruto» del Espiritu Santo:
1Cor 12,9; Gal 5,22; Ct 1Cor 13,2b. 252, Jn 4,48; 20,29b; 1Pe 1,8.  253. Gal 5,6; Cf. 1Cor
13,7; 1Tim 1,5. También: 1Tes 5,8; Gal 5,6; 1Cor 16,13-14; Col 1,4; 1Tim 1,14; 2,15; 2Tim 1,13;
2,22; 3,10. 254. Tit 1,5; Cf. Sant 2,21-25; 2Pe 1,5.  255. 1Cor 16,13; Col 2,7.
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Creer es abandonarse al Padre eterno:

a su rica providencia y a su amor,

es hacer de su voluntad el alimento

que sacia el hambre y sed del corazon.

Creer en Dios es invocarle «jAbbéa, Padre!»
como Jesits constantemente le invoco,

es orar como El ord: «jLo que ta quieras,
Padre, eso mismo y no otra cosa quiero yo!».
Creer en Dios es amarle como a Padre,

que «todo lo hizo bien» y el mal no creo,

es vivir alabando su amor grande

sobre todo ante la prueba y el dolor.

Creer en Dios —en situacion de cruz y muerte—
es no dudar de su poder y amor,

es confiar en el Padre omnipotente

que a su Hijo de la muerte liber6.

Creer en Dios es vivir cantando

su gran sabiduria e inmenso amor,

es afrontar la propia muerte como un paso
—juna Pascua!— hacia la casa del Sefior.
Creer en Dios —en suma— es vivir ya resucitados
de la muerte: ;Una vida para Dios!;

es entregarse al Dios que nos ha amado

sin reservas: jViviendo de su amor!

Esa entrega total al «Dios-es-amor» 0 a las tres divinas Personas de la

Santisima Trinidad expresa, sin duda, la introductora formula del Simbolo,
por la que el creyente (= «creo en») o la comunidad de los creyentes (= «cree-
mos en») se autoabandona del todo o «se entrega entera y libremente» al ni-
co Dios, reconocido como Padre, Hijo y Espiritu Santo, ofreciéndoles con
ello «el homenaje total de su entendlmlento y voluntad» 256, Una entrega ex-
presada, por lo demas, en:

256. Conc. Vat. I, Const. DV 5; supra, 67s.

2. LA CONFESION DE LA FE

Ademas de la bibliografia general sobre la fe (supfa, 123),; Cf.: P. FEINE, Die
. Gestalt des apostolischen Glaubensbekenntnis im NT, Leipzig 1925, 41-79;
O. MICHEL, Homologéo: ThWNT 'V 199-220:206-17; P. BENOIT, Les origines du
Symbole des Apbtres dans le NT: LumVie 2 (1952):39-60:50-58; R. SCHNACKEN-
BURG-E. ZELLER, Bekkentnis: LThK II 143-46; E. KAMLAH, Bekenntnis. IIl. Im
NT: RGG 1 991-93; W.A. QUARWECK, Confession: IDB I 667s; V.H. NEUFELD,
The earliest christian confessions (NTTSt 5), Leiden 1963, 13ss; H. DE LUBAC, La
foi chrétienne. Essai sur la structure du Symbole des Apétres, Paris 1969, 311-
47; H. SCHLIER, a.c., (Supra, 12s. n. 7), 13-33.48ss; O. CULLMANN, Las prime-
ras confesiones de fe cristiana: «La fe y el culto en la Iglesia primitiva», Madrid
1971, 63-122; H.F. CAMPENHAUSEN, Das Bekenntnis im NT: ZNW 63 (1972)
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210-53; B. LANG, Confesiones de fe en la S. Escritura: Conc. 138 (1978) 13-23;
X. PIKAZA, Las confesiones de fe en la Biblia: Communio 2 (1979) 7-19; J.N.D.
KELLY, o.c., 13-29 (trad. espaii., 30-45); N. BROX, Confesion: CFT 1 216-220.
(Mas bibliografia: supra, 12-14, nn. 7 y 22). ’
La introductora férmula del Simbolo expresa también la piblica confe-
sidn individual (= «creo en») o comunitaria (= «creemos en») de la Iglesia so-
bre la existencia y obra salvifica del Dios uno y trino 27, Sintesis aquél de la fe
que justifica, es también el mas logrado compendio de la confesion que salva:
«Si confiesas con la boca que Jesus es el Sefior y crees que Dios le resucitd de
entre los muertos, serés salvo; pues con el corazon se cree para obtener la jus-
tificaciébn, y con la boca se confiesa para conseguir la salvacién» (Rm
10,9-10). Asi formuld san Pablo la relaciéon entre fe justificante y confesion
salvadora: Aquélla, concentrada en el evento salvifico de la resurreccion de
Jests por Dios 8, otorga ciertamente al creyente la justificacion (Cf. supra);
no le garantiza, sin embargo, la salvacion definitiva o eterna, reservada mas
bien a su publica confesién [ =homologia»] oral de Jesucristo como «el Se-
fior». No basta, pues, creer: Es necesario también confesar la propia fe. No
basta la fe interior del «corazén»: Es necesaria la confesion exterior de «la bo-
ca». La fe suscitada «en el corazén» del creyente, mediante la audicion de la
Palabra predicada por el «enviado» o mensajero 2%, debe traducirse en la con-
fesion exterior por la palabra de aquel, quien a su vez deviene asi testigo y
mensajero de su fe ante los hombres: «;Creemos, por eso hablamos!» >,
Quien no «habla» o anuncia la fe recibida, prueba que la suya no es atn fe
verdadera o adulta: j;No es posible ser «sal» sin «salar», ni «luzy sin «ilumi-
nar»! La verdadera «sal» necesariamente «sala», como la «1éulnpara» real-
. mente «encendida» no puede menos de «iluminar». Y el verdadero creyente
cristiano es fundamentalmente «sal de la tierra» y «luz del mundo» ?!: Fue
«salado» por la fe, para «salar» a los hombres de «la tierra»; fue «iluminado»
por la fe bautismal 22 y devino «hijo de la luz» 263, para «iluminar» a los hom-
bres «del mundo» 2%, habiendo recibido la fe «en el corazon», para confesarla
«con la boca». Como «no sirve para nada la sal desvirtuada» ni se puede «es-
conder bajo el celemin la lampara encendida» %, tampoco la fe recibida «en
el corazén» debe quedar oculta en él: ;Tiene que devenir confesion oral! Esta
es, pues, complemento necesario y perfeccion de la fe interior, como la justifi-
cacion se complementa y culmina en la salvacion eterna, «meta de la fe» 266,
Lo que significa: El creyente perfecto es el confesor de la fe.
Asi lo refleja la historia biblica de los creyentes. Ya Israel primero y el ju-
daismo después, en efecto, confesaron su fe en el inico Dios salvador, a quien

257, Cf. supra, 68. 258. 1Cor 15,1-11.14.17; Rm 4,24-25; 2Cor 1,9; Col 2,12.  259. Rm
10,14-17. 260, 2Cor 4,13.  261. Mt 5,13-16; Cf. Mc 9,50 (=Lc 12,49); Fil 2,15.  262. Hebr
6,4; 10,32; Ef 5,14; Cf. 2Cor 4,4.6; Ef 1,18; 2Tim 1,10.  263. Lc 16,8; Jn 12,36; 1Tes 5,5.
264. Mt 5,16. 265. Mt 5,13.15. 266. 1Pe 1,9; Cf. 1,5; 1Tes 1,4-5; 1Cor 15,2; Rm 1,16;
10,9-13; Col 1,22-23; 1Tim 2,15; Hebr 4,3; 10,39; Sant 2,5; Lc 8,12; Mc 16,16 etc: Cf. supra, n. 242.
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también confes6 Jesus, designandole sobre todo «el Padre» 7, No se limits a
ésa, sin embargo, su confesion: Pablo precisa, que Jesiis «dio testimonio
—bajo Poncio Pilato— de la bella confesion piiblica» %, atestiguando efecti-
vamente ante las autoridades judaicas y ante el procurador romano ser «el
Mesias, el hijo del Bendito» y «el (mesianico) Rey de los judios» 2°. jEsa con-
fesion le costo la vida! El «iniciador y perfeccionador de la fe» 20 inici6 y per-
fecciond asi también la confesion de la fe, por El exigida a sus primeros DIsci-
PULOS: Enviados «como ovejas entre lobos» a evangelizar la Buena Nueva, se-
ran por éstos no solo «perseguidos» y entregados «a los tribunales» sino tam-
bién presentados «ante gobernadores y reyes, para dar testimonio ante ellos y
ante los paganos» de su fe 27! o «confesarle piuiblicamente ante los hom-
bres» 22, ;El contenido de esa confesion?: Afirmar ptblicamente y sin amba-
ges que «Jesus es el Mesias» 2% o el iinico Salvador; y esto al precio incluso de
su vida ¥’*: ;De esa confesion o testimonio publico depende su salvacidn eter-
na! 25, Analoga confesion publica es exigida, por lo demas, a todo CRISTIA-
No. Este, en efecto, debe no solo «creer en» Jestis sino también «confesar pui-
blicamente» su dignidad mesianica, incluso al riesgo de ser marginado por los
enemigos de esa fe ¥%, confesando asimismo tanto la realidad de su encarna-
cién como de su filiacién divina, ante quienes una y otra niegan 2”7: ;No es

267. Cf. supra, 12-13. La monoteistica confesion judaica «Dios es uno» (Cf. E. Stauffer,
ThWNT III 98s; V.H. Neufeld, o.c., 36s) significaba apostasia de la politeistica religion romana (Cf.
V.H. Neufeld, o.c., 38-41), y por ello cost6 la vida a muchos creyentes del Judaismo: Rabbi Agiba
(s. II d.C.), por ejemplo, fue martirizado y muri6 recitando el «Shema» (TbhBer 61b).  268.
1Tim 6,13: La preposicion epi + gen. personal puede significar «en tiempo de» (Mt 1,11; Lc 4,27 etc)
o «bajo el gobierno de» (Mc 2,26; Lc 3,2; Act 11,28), envolviendo este significado en 1Tim 6,13: Pa-
ra designar «delante de» o «en presencia de» usa Pablo, en ese contexto, ofro vocablo: «Endpion»
(ITim 6,12b-13a). Asi con: Ch H. Turner, I/Tim 6,12-13: «Epi Pontiou Pilatou»: JThS
28 (1926-27) 270-76:272; P. Dornier, Les Epitres Pastorales, Paris 1969, 106s.  269. Mc 14,61-
62par; 15,2par; Jn 18,33-37; Cf. a este respecto: O. Michel, a.c., 211; S. Sabugal, Christds, 101-
110.  270. Hebr 12,2. 271. Mt 10,16-18 = Lc 10,3; 21,12-13.  272. Mt 10,32-33 = Lc
12,8-9; Cf. a este respecto: O. Michel, a.c., 207s. La confesién publica u homologia cristologica
esté, pues, estrechamente relacionada con el testimonio cristiano sobre Cristo (Mt 10,18.32; Jn .
1,19-21.32-34; Cf.: V.H. Neufeld, o.c., 29,32; S. Sabugal, o.c., 182-86), siendo aquélla un aspec-
to fundamental e insustituible de ese testimonio, requerido con apremio por el Magisterio hodier-
no a todos los cristianos (Conc. Vat. II, Const. LG 21.28.32.35.38.39.42; Const. GS 43; Decr.
ChD 11.15; Decr. AA 13; Decr. AG 11; Pablo VI, Exh. aspot. EN 41): Cf. S. Sabugal, La emba-
Jada mesidnica de Juan Bautista, Madrid 1980, 221-222.223.  273. Jn 9,22; 12,42; 1Jn 5,1; Cf.
Mc 8,29par; Act 5,42; 9,22; 17,3; 18,5.28; Jn 1,19-21; 1Jn 2,22; 4,2-3; 2Jn 7. Las confesiones:
«Jests es el Descendiente de David» (Mt 12,23) o «el Rey de Israel» (Jn 1,49) y «el Rey de los ju-
dios» (Mc 15,2par; Jn 18,33.37.39; 19,3.19) y «el Hijo de Dios» (Mt 4,3.6 [=Lc 4,3.9}; Mc 3,11
= Lc 4,41) se reducen a aquélla, posteriormente completada con la confesion de su filiacion divi-
na (Mt 16,16; Jn 11,27; 20,31), siendo la mds antigua homologia cristolégica: «Jests es el Mesias»
(Cf. V.H. Neufeld, o.c., 108-26.142s; S. Sabugal, Christds, 85-94:92s). 274. Cf. Mt
10,21-22.28 = Lc 12,4.  275. Cf. Mt 10,32b-33 (=Lc 12,8b-9); Apoc 3,5. 276. Jn 9,22;
12,42; Cf. 1Jn 5,1. A este respecto, Cf.: O. Michel, a.c., 208s; S. Sabugal, Christés, 304-318.376-
79. 277, 1In2,22-23; 4,2-3.15; 5,5; 2Jn 7; Cf. a este respecto: O. Michel, a.c., 210; V.H. Neu-
feld, o.c., 70-72.98-105; S. Sabugal, Christds, 379-86.
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cristiano quien rehtisa tal confesion! 2’8, Tampoco lo es quien no hace suya la
confesion publicamente profesada en el culto: «;Jesus es el Sefior!» 2. Pues
«nadie» puede pronunciar esta confesion «sino por influjo del Espiritu San-
to» 28: ;No posee a éste quien no confiesa a «Jestis» como «el Sefior» o el Re-
sucitado constituido por Dios supremo Dominador de todo! El es, pues, el ob-
jeto personal de la pablica confesion cristiana 2'. No el unico. Pues el verda-
dero cristiano, a diferencia de quienes «profesan conocer a Dios, mas le nie-
gan con sus obras» (Tit 1,15-16), también confiesa publicamente la fe en
Dios 2, reconociendo que existe «un solo Dios Padre» y «un solo Sefior Jesu-
cristo» y «un solo Espiritu» 283, por haber «sido lavado, santificado y justifi-
cado en el nombre del Sefior Jesucristo y en el Espiritu de nuestro Dios» 2%, es
decir, bautizado «en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo» 28,
Esta es, sin duda, «la bella confesion piblica» bautismal, profesada a raiz del
bautismo «ante (los) muchos testigos» de la comunidad cristiana por Timoteo
y por todo cristiano, debiendo asimismo renovarla constantemente para
«combatir el buen combate de la fe» y «conquistar la vida eterna» 2%: ;No se
puede vencer aquel combate diario ni lograr esta conquista, sin renovar diaria-
mente esa bautismal confesion phblica o el Simbolo! Pues s6lo esa profesion
de fe garantiza al creyente tanto la victoria sobre «el enemigo» diabélico 27
como «la salvacion» eterna, siendo por ello «la confesion de la esperanzay» 288,
De ahi la exhortacion a «mantener firmes la confesion publica» ¥, compen-
diada por la Iglesia en el Simbolo: ;Mantengamoslo con fidelidad! Una exhor-
tacion, por lo demas, particularmente actual. Pues si la ortodoxa confesidon
del Simbolo garantiza la unidad de la fe ante el legitimo pluralismo teoldgico
de nuestro tiempo **, aquélla esta llamada también a jugar un papel decisivo
en el iniciado empefio por restafiar la quebrada union de los creyedtes en
Cristo 2!, Por lo demas, la urgente tarea hodierna de la evangelizacion y cate-

278. Cf. Jn 12,43; 1Jn 2,22; 4,3.  279. Fil 2,11; Cf. Rm 10,9; 1Cor 8,6; a este respecto,
Cf. V.H. Neufeld, o.c., 43-44.51-68.  280. 1Cor 12,3: No es cristiano «quien no tiene el Espiri-
tu de Cristo» (Rm 8,9). 281. Cf. también: Hebr 3,1; 4,14.  282. Tit 1,16; Hebr 13,15; Cf.
$ant 2,19. «Dios es uno» (1Cor 8,6; Gal 3,20; Rm 3,30; 1Tim 2,5) y «sinico» (1Cor 8,4; Rm 16,27;
1Tim 1,17; 6,15; Jds 25; Apoc 15,4). Tras esta profesion de fe monoteista late, sin duda, la polé-
mica contra el politeismo pagano (1Cor 8,4-6; Cf.: E. Stauffer, Theds: ThWNT III 101s; K.
Rahner, Thebs en el NT, en: «Escritos de Teologia», I, Madrid 1961, 93-167:118). Ya Jests con-
dividié en pleno la confesidon veterotestamentaria y judaica sobre el «tnico Dios» (Mc 12,28~
29par: Cf. supra, 12s.), ensefiando asimismo, —en el contexto de su mensaje central sobre el Rei-
nado de Dios—, que «no se puede servir a Dios y al dinero» (Mt 6,24 = Lc 16,13), sin duda por
ser aquél «el unico Dios verdadero» (Jn 17,3). Parece, pues, claro que «/a confesién del iinico
Dios verdadero es uno de los elementos centrales del mensaje de Cristo»: K. Rahner, o.c., 117 (lo
cursivo es nuestro).  283. Ef 4,4-6; Cf. 1Cor 12,4-6; 2Cor 1,21-22; 13,14; 1Tes 5,18-19; 1Pe 1,2.
284. 1Cor 6,11; Cf. 2Cor 1,21-22.  285. Mt 28,19. 286. 1Tim 6,12.  287. Para vencerle,
hay que «resistirle firmes en la fe» (1Pe 5,8): j«Embrazando» su «escudo»! (Ef 6,12-13.16): El
«escudo del Simbolo», como lo hemos subrayado en sintonia con varios e ilustres comentaristas
antiguos (Cf. supra, 9-10).  288. Rm 10,10; Hebr 10,23.  289. Hebr 4,14; 10,23: Esa «homo-
logia» es probablemente la bautismal confesién de la fe: Cf. O. Michel, a.c., 216. 290. Cf.
supra, 30-33.  291. Cf. supra, 33-38.
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quesis, que incumbe «a todo discipulo de Cristo» #2, no puede realizarse sin la
confesion pablica de la fe recibida, obligacién recordada y encomiada con
particular apremio por el hodierno Magisterio de la Iglesia a todos los fieles:
iTodos ellos «estan obligados a confesar ante los hombres la fe que recibieron
de Dios mediante la Iglesia» 2%, uniendo «a la vida segun la fe la profeSIOn de
la fe» en la propia vida 24,

iDe tales confesores necesita particularmente hoy la Iglesia!: En el con-
texto historico de una humanidad, que sélo exige la justicia y ha puesto su
confianza preponderantemente en el poder y en el dinero, en el trabajo, el pro-
greso y el sexo, seudocatequizada sin cesar por falsos profetas a creer y apoyar
la propia vida en los fascinantes idolos de «este mundo», es imprescindible y
urgente la presencia de testigos cristianos, que en la familia y fuera de ella,
—en los centros de trabajo y de ensefianza, de comunicacion social y de
recreo—, anuncien y practiquen la misericordia del Padre y su gratuito amor a
los pecadores %%, confesando asimismo de palabra y con las obras de una vida
segiin el Evangelio, que Jesis es el iinico Salvador del hombre asi como el iini-
co Sefior, dotado por Dios con el poder sobre toda realidad de sufrimiento y
de muerte.

292, Conc. Vat. II; Const. LG 17; Decr. AG 23; Cf. Pablo VI, Exh. apost. EN 59-73; Juan
. Pablo II, Exh. apost. CT 62-71.  293. Conc. Vat. II, Const. LG 11: El Magisterio reitera esta
obligacion (Cf. Decr. UR 12), subrayando que si el martirio o «la efusién de la sangre» por Cristo
«es don concedido a pocos, sin-embargo fodos deben estar dispuestos a confesar a Cristo delante
de los hombres y a seguirle por el camino de la cruz, en medio de las persecuciones, que nunca fal-
tan a la Iglesia» (Const. LG 42). 294, Conc. Vat. II, Const. LG 35; Cf. Pablo VI, Exh. apost.
EN 41. Esa confesién de la fe en la propia vida es parte del testimonio cristiano (Cf. V.H. Neu-
feld, o.c., 29-32): Con éste se relaciona, en efecto, la homologia o.confesidn publica de la fe (Mt
10,18.32; 1Tim 6,13; Jn 1,19-21.32-34) por Juan Bautista (Jn 1,19-21.32-34), por los discipulos de
Jesus (Mt 10,18.32) y por Jestis mismo, quien, dando «testimonio bajo Poncio Pilato de la bella
confesién publica» (1Tim 6,13), al precio de su muerte, devino «el Martir» (= Confesor) por ex-
celencia (Apoc 1,5) y medelo supremo de .«/os mdrtires» cristianos (Act 22,20; Apoc 2,13; Anodni-
mo, Mart. Polic., 2,2; 14,2;.15,2) o de quienes sufrieron el «destierro» (Apoc 1,9) y la muerte
(Apoc 6,9) «a causa de la Palabra de Dios y del testimonio de Jesiis» (Apoc 1,9; 6,9), pues le con-
fesaron al precio de su vida: j«No amaron la vida ante la muerte»! (Apoc 12,11).  295. Cf.
Juan Pablo II, Enc, DM VII 12-14. °
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22. D10S, PADRE OMNIPOTENTE Y CREADOR *

En el primer articulo del Simbolo confesamos individual o comunitaria-
mente nuestra fe —certeza segura, incondicionado si, total entrega— en un
solo «Dios», a quien designamos «Padre omnipotente» por ser el «Creador
del cielo y de la tierra». Esa confesion de fe, por tanto, afirma ante todo:

1. ;DIOS EXISTE!

Cf.: P. HEINISCH, Theologie des AT, Bonn 1940, 5-11; M. REHM, Das Gottes-
bild im AT, Wiirzburg 1951, 7-8; P. VAN IMSCHOOT, Théologie de I’AT, 1, Tour-
nai 1954, 6-7; K. RAHNER, Theds en el NT: «Escritos de Teologia», 1, Madrid
1961, 93-167:110-16 [ =ET I]; L. KOHLER, Theologie des AT, Tiibingen 41966,
1-2; M. GARCIA CORDERO, Teologia de la’Biblia, 1,Madrid 1970, 177-88.

La existencia de Dios es una verdad de fe, confesada siempre por la Igle-
sia, cuyo Magisterio definié «que hay un solo Dios verdadero» y excluyd, por
ello, de su comunidad a quien «negase» aquélla 1. El vocablo «Dios» 2 —tan

* Cf. C. Blume, Das apostolische Glaubensbekenntnis, Freiburg 1893, 124-27; Th. Zahn,
Das apostolische Symbolum, Erlangen-Leipzig 1893, 49-52; S. Biaumer, Das apostolische Glau-
bensbekenntnis, Mainz 1893, 179-82; F. Kattenbusch, Das apostolische Symbol, 11, Leipzig 1900,
501-54.875-78; P. Feine, Die Gestalt des Apostolischen Glaubensbekenntnis in der Zeit des Neuen
Testaments, Leipzig 1925, 89-94; 1. Ortiz de Urbina, E/ Simbolo Niceno, Madrid 1947, 64-98;
AA.VV., Ii Simbolo, 1, Assisi 31961, 77-204; C. Eichenseer, Das Symbolum Apostolicum beim
HI. Augustinus, St. Ottilien 1960, 163-99;. J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum, Miin-
chen 1968, 71-150 (trad. espaii., 75-119); Id., Ich glaube an Gott den Vater...: «Ich glaubey (hrsg.
W. Sandfuchs), Wiirzburg 31975, 13-24; W. Beinert, Das Glaubensbekenntnis der Oekumene,
Freiburg 1973, 49-66; W. Pannenberg, La Fe de los Apdstoles, Salamanca 1975, 28-58; A. de
. Halleux, «Dieu le Pére tout-puissant»: RThL 8 (1976) 401-422; G.-M. Carrone-M. Maziers, La
Sfoi de L’Eglise, Paris 1978, 83-133; Ph. Schéfer, Einfiihrung in das Glaubensbekenntnis, Mainz
1979, 24-33 (trad. espaii., Santander 1983, 33-46); J.R. Flecha, Creo en Dios Padre todopodero-
s0: AA.VV., «El Credo», Madrid 1982, 28-47; J. Martin-A. Gonzélez, EI Credo de los cristianos,
Madrid 1982, 20-44. o .
1. Conc. Vat..1, Const. Dei Filius 1: Denz. 1782.1801. 2. Cf.: AA.VV., Diéu: DThC IV
756-1300; AA.VV., Gott: ThWNT III 65-120; AA.VV., Gott: RGG 11 1701-45; AA.VV., Gott:
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antiguo como el hombre y permanentie mientras este exista— * expresa, pues,
el primer objeto formal de la fe confesada en el Simbolo, constituyendo aquél
la piedra basilar de la fe cristiana. Nada de extrafio, por tanto, si su mencion
aparece ya en el primer versiculo de la Biblia (Gén 1,1) y recorre practicamente
todas las paginas de los Libros Sagrados ¢. Para sus Autores, en efecto, la
existencia de Dios ° no necesita demostracion alguna, por ser perceptible do-
quier con la claridad de «una evidencia» total ¢:

1) Se impone, ante todo, a la simple mirada de la revelacion natural o a

LThK IV 1070-87; H. Urs von Balwnasar, £/ problema de riios en el honwie ¢ wal, Madiid
21966; 1d., Saggi Teologici, 111, Brescia 1972, 11-47.253-67.283-96; F. Gogarten, Die Frage nach
Gott, Tiibingen 1968; H.J. Schultz (ed.), Was ist eigentlich Gott?, Miinchen 1969; K. Rahner,
a.c.; Id., Schriften der Theologie, 1X, Einsiedeln 1970, 161-76; X, Einsiedeln 1972, 134-44; XIII,
Einsiedeln 1978, 111-28; Id., Curso fundamental sobre la fe, Barcelona 1979, 65-116; AA.VV.,
Dios: SM 11 298-356; J. Ratzinger, o.c., 71-150 (trad. espaifi., 75-159); Id. (dir.), Dios como pro-
blema, Madrid 1973; Ch. Chabanis, Dieu existe-t-il? Non, répondent..., Paris 1973; 1d., Dieu

- existe-t-il? Oui, Paris 1979; J. Coppens (ed.), La notion biblique de Dieu (BEThL 41), Gembloux-
Leuven 1976; W. Pannenberg, Cuestiones fundamentales de teologia sistemdtica, Salamanca
11976, 93-210; AA.VV., Dios: CFT 1 330-361; H. Kiing, Existiert Gott? Antwort auf die Gottes-
Jfrege der Gegenwart, Miinchen 1978 (trad. espafi., Madrid 1979); W. Kasper, Der Gott Jesu

_ Christi, Mainz 1982; M.F. Sciacca (dir.), Pro e contro Dio. Raccolta sistematica degli argomenti
pro e contro esistenza di Dio, I-11, Milano 1982. 3. K. Rahner, Curso..., 66-73. 4. A este
respecto, ademds de los articulos generales sobre «Dios» (E. Mangenot, Dieu: DThC IV 948-
1023; G. Quell-E. Stauffer, Theds: ThWWNT III 79-120; G. Quell-W. Foerster, Kyrios: Ib., 1056-
80.1085-87; E. Witthwein-E. Fascher, Gott: RGG II 1705-17; A. Deissler-F.H. Schierse, Gott:
LThK VI 1076-80; B.W. Anderson-C.F.D. Moule, God: IDB II 407-36; A. Deissler-R. Schnacken-
burg, Dios: DTB 273-95; J. Guillet, Dios: VTB 241-50; J. Haspecker, Dios: CFT I 343-52; J. Schnei-
der, Dios> DTNT II 31-45; H.D. Betz, Theds: EWNT II 346-52) y los respectivos estudios en las teo-
logias biblicas (P. Heinisch, o.c., 5-99; P. van Imschoot, o.c., 1 6-90; L. Kohler, o.c., 1-113;
E. Jacob, Théologie de I’AT, Neuchitel 21968, 29-95; M. Garcia Cordero, o.c., I 315-71; II 337-488;
G. von RAD, Teologia del AT, 1,Salamanca 1972, 184-204.234-42.262-80; W. Eichrodt, Teologia
del AT, 1, Madrid 1975, 163-262; 11 25-53; K.H. Schelkle, Teologia del NT, 11, Barcelona 1976, 370-
467), Cf. los estudios monograficos de: J. Hehn, Die biblische und die babilonische Gottesidee,
Innsbruck 1911,213-392; R-A. Hoffmann, Das Gottesbild Jesu, Hamburg 1934; K. Holzey, Jahwe
der Gott Israels (AAbh. XII 4), Miinster 1936; M. Rehm, o.c.; M. Schmaus, o.c., I 175-217; K.
Rahner, ET 193-167; id., Curso..., 65-116; T.W. Manson, The teaching of Jesus, Cambridge 1963,
89-170; AA.VV., Mysterium Salutis, 11.1, Madrid 1969, 77-165.262-322; A. Deissler-W. Thiising,
Dios como problema (ed. J. Ratzinger), Madrid 1973, 61-120; S. Verges-J.M. Dalmau, Dios reve-
lado por Cristo, Madrid 21976, 8-181:"AA.VV., La notion biblique de Dieu (ed. J. Coppens),
Gembloux-Leuven 1976; B. Lang (ed.), Der einzige Gott. Die Geburt der biblischen Monotheismus,
Miinchen 1981; C. Westermann, Dieu dans I’AT, Paris 1982; J. Auer, Dios uno y trino, Barcelo-
na 1982, 136-82; W. Kasper, o.c., 151-87. Sobre la concepcién de Dios en los Padres de la Iglesia,
Cf.: X. Lé¢ Bachelet, Dieu. Sa nature d’aprés le Péres: DThC 1V 1023-1152; G.L. Prestige, God in
palristic thought, London 1936; B. Studer, Dio: DPAC I 958-66. 5. A este respecto, ademés
de los autores citados al principio (supra), Cf. M. Schmaus, Teologia Dogmdtica, 1, Mzadrid 1960,
175-189. 6. L. Kohler, o.c., 1; asi para los Autores del AT (Cf. también: P. Heinisch, ¢.c., 5;
M. Rebm, o.c., 7; P. van Imschoot, o.c., I 6). También los Autores del NT reflejan «la evidencia
de la conciencia de Dios» e ignoran, «en realidad. el problema de su existencia...: Dios existe, esto
es lo primero»: K. Rahner, ET 1 110.
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la contemplacion «limpia» de los seres cieados " y, en particular, del hom-
bre &, a quien «Dios... manifest6 desde la creacion del mundo... Su poder
eterno y su divinidad», de modo que «de la grandeza y hermosura de las cria-
turas» puede «por analogia llegar [aquél] a la contemplacién de su-Autor» °:
iDesde la existencia de las criaturas a la existencia de su Creador! Un razona-
miento prolongado luego por los Padres de la Iglesia '° y, mas tarde, filosofi-
camente elaborado en las «cinco vias» o modos de conocer a Dios: Elevandose
la razén humana desde el movimiento de las criaturas al Dios inmovil, desde
las causas eficientes del mundo al Dios incausado, desde la contingencia e im-
perfeccion de los seres al Ser necesario y perfecto, desde el sabio gobierno del
cosmos a su inteligentisimo Autor . Estas y otras pruebas de la existencia de
Dios ' «no han perdido nada —jal contrario!— de su vitalidad, oportunidad
y seguridad» '?, pues son la escalera racional del hombre —desde si y desde el

7. Cf. Sal 8; 19,2-7; 104; Jb 38,4-39,30; Is 40,25-31; Sab 13,1-9; Mt 5,34-35.45; 6,26-30
(= Lc 12, 22-31); Act 14,15-17; 17,24-28; Rm 1,19-20: Cf. H.J. Horn, Gottesbeweis: RAC XI
951-77:960.962-63. 8. Cf. Sal 8,4-9; Mt 5,45; 6,26-30 (= Lc 12,22-31); Act 17,27-29. 9. Rm
1,19-20; Sab 13,5; Cf. Act 14,17. A este respecto, Cf.: H. Schlier, Uber die Erkenntnis Gottes bei
den Heiden (nach dem NT): EvTh 2 (1935) 9-26; C. Larcher, De la nature a son Auteur d’apreés le
Livre de la Sagesse: LumVie 3 (1954) 53-62; A. Feuillet, La connaissance naturelle de Dieu par les
hommes d’aprés Rom 1,18-23: Ib., 63-80; H.Ott, Rom 1,19ff. als dogmatisches Problem:
MiiThZ 15 (1959) 40-50; R. Latourelle, Théologie de la révélation, Bruges-Paris 21966, 403-13;
M. Rese, Hellenistic influence on the Book of Wisdom and its consequences, Rome 1970, 50-62;
A.-M. Dubarle, La manifestation naturelle de Dieu d’apreés I’Ecriture (LD 91), Paris 1976; H.-J.
Horn, a.c., 962s.  10. Cf.: Atenagoras, Legacion, 16; 1d., Sobre la resurreccién de los cuerpos,
12-13; Taciano, Discurso, 4; Teofilo A., A Autdlico, 1 4-7; Minucio Félix, Octavio, 17; San Ire-
neo, Adv Haer., 11 9,1; Tertuliano, Apoleg., 17; 1d., Adv. Marc., 1 10-14; Novaciano, De Trin.,
I11 20; VIII 40; Origenes, De princ., 11 1-3; Contr. Celso, 1 23; VII 37; San Atanasio, Contr.
Gent., 34; San Gregorio Naz., Orat., 28,16; San Gregorio Nis., Contr. Eunom., 2; Orat. Cath.,
12; San Juan Cr., In Rom. Hom. 3,2; San Ambrosio, In Hexam., 1 1,4.16; San Agustin, Serm.
141,2; De Gen.ad litt., IV 32; Conf. X 6,9; San Cirilo A., Adv. lulian., 3; etc. A este respecto,
Cf.: X. Le Bachelet, a.c., 1027ss; C.L. Prestige, o.c., 55-57; H.-J. Horn, a.c., 963-73; B. Studer,
a.c., 964s. 11. Sto. Tomas A., Sum. Theol., 12,3: Cf. M. Schmaus, o.c., 1203-207. 12. Cf.:
Atenagoras, Legacion, 4-8; Teofilo A., A Autélico, 12-7; Tertuliano, Apoleg., 17,6; De anima,
2-4; San Agustin, De vera religione, 30,56; 31,57; 39,72; Conf. VII 10,16; X 17,26; 24,35; 25,36;
27,38; Enarr. in Ps. 41,7-8; De libero arbitrio, 6,14; 12,33-34; 15,39; De civ. Dei, XI 26; San An-
selmo, Proslogio, 2-3; San Buenaventura, Itinerario de la mente a Dios, 1-1V; J.D. Escoto, In
Sent., 1,11 2; R. Descartes; Discurso del método, 1V; Meditaciones, 111.V; Principios de filosofia,
I (Cf. G. Fraile, Historia de la Filosofia, 111, Madrid 21978, 523-31); B. Spinoza, Etica, I pr. 11
(Cf. G. Fraile, o.c., 111 615s); G.G. Leibniz, Monadologia, 43-44; Principios de la naturaleza, 7,
Teodicea, 17 (Cf. . Fraile, o.c., 111 678s); M. Blondel, L ’action, Paris 1893, 339-56; La pensée,
I, Paris 1934, 169-204:182ss; L *£tre et les étres, Paris 1935, 9-12.40-141: 132ss; L ’action, 11, Paris
1937, 175-367; La philosophie et I’esprit chrétien, Paris 1944, 39s; G. Marcel, Journal métaphysi-
que, Paris 31935, 32-38; Etre et avoir, Paris 1935, 38-40.174-76; X. Zubiri, E/ ‘hombre y Dios,
Madrid 31985, 118-49.307-45; y otros autores. A este respecto, Cf. W. Kasper, o.c., 133-150. Los
testimonios del antiguo y hodierno pensamiento filos6fico a favor —y contra— la existencia de
Dios han sido recogidos por M.F. Sciacca (dir.), o.c., 1 5-664; I1 7-738; Cf. también: H. Krings-E.
Simons, Dios: CFF 1 584-615; Ch. Chabanis, Dieu existe-t-il? Oui, Paris 1979, 27-527. 13. M.
Blondel, La pensée, 1, Paris 1934, 397; asi también M. Schmaus, o.c., I 204,206, Sobre las prue-
has de la exis}tencia de Dios, Cf.: L. Scheffczyk, Dios: SM 11 310s; K. Rahner, Curso..., 92-95.
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mundo— al Creador, el «itinerario de la mente» humana en su «divina subi-
da»-hacia Dios ™, constituyendo en este sentido «la base natural y firme, so-
brela que se asienta nuestra fe» !*. Asi lo ha reconocido, por lo demaés, el Ma-
gisterio de la Iglesia, al ensefiar que «Dios, creando y conservando el universo
por su Palabra, ofrece a los hombres en la creacion un testimonio perenne de
si mismoy, pudiendo por tanto «el hombre conocer ciertamente a Dios
—principio y fin de todas las cosas— con la razon natural, por medio de las
cosas creadas» !¢, cuya contemplacion «pura», en efecto, no abriga duda al-
guna que:

«Mil gracias derramando

pasd por estos sotos con presura

e, yéndolos mirando,

con sola su figura

vestidos 10s dej6 de su hermosura» 7.

Es cierto, que tanto la casi exclusiva concepcioén técnica del mundo como
la mentalidad secularizante del hombre hodierno han contribuido sensible-
mente, a que éste perdiese en gran medida esa contemplacion natural e inme-
diata de Dios, cuyos vestigios —j«vestigia Dei»!— sustituye por doquier la
huella humana '8; de ahi que «la pregunta sobre Dios haya devenido actual-
mente tema central de la teologia» . No es menos cierto, sin embargo, que
precisamente la concepcion cientifica del mundo puede —hoy como ayer— fa-
cilitar el acceso a la fe en Dios e, incluso, arraigarla. Es lo que refleja el testi-
monio antiguo y hodierno de varios de entre los numerosos cientificos creyen-
tes: :
«¢Quién, mediante la constante observacion... del orden maravilloso del uni-
verso guiado por la Sabiduria divina, no debera ser conducido a la admira-
cién de su omnipotente Arquitecto?» (N. COPERNICO). «Cultivar la astrono-
mia significa rebuscar los pensamientos de Dios» (J. KEPLER). «Mi tltimo y
mas encumbrado conocimiento es que la maravillosa organizacion y armonia
del universo s6lo pudo haber existido segtn el plan de un Ser omnisciente y
omnipotente» (I. NEWTON), «Un poco de ciencia nos aleja de Dios, mucha
nos conduce a El» (A.L. CAUCHY). «Yo nunca negué la existencia de Dios, y
creo que la teorfa de la evolucion se-armoniza perfectamente con la fe en
Dios: La imposibilidad: de probar y comprender, que tanto el magnifico y
maravillosisimo universo como el hombre se deban al acaso, me parece el ar-

H

14. San Buenaventura, Ifinerario..., I 1,2. 15. M. Schmaus, o.c., I 206. = 16, Conc.
Vat. II, Const. DV 3.6=Conc. Vat. I, Const. Dei Filius, 2: Denz. 1785. 17. San Juan de la
Cruz, Poesias 5: AA.VV., «Vida y obras de San Juan de la Cruz», Madrid 101978, 395. 18.
Cf. H. Urs von Balthasar, El problema de Dios..., 203-210; 1d., Saggi Teologici, 111 254-58; W.-
Pannenberg, Cuestiones..., 167; 1d., La Fe..., 28; W. Kasper, o.c., 18. = 19. H. Fries, Wer ist
eigentlich Gotr? (ed. H.J. Schultz), Miinchen 1969, 86; asi también: K.H. Schelkle, o.c., II 363;
W. Kasper, o.c., 24. Sobre la relacion entre la teologia y la ciencia, Cf. G. Eder, Ciencias natura-
les y teologia:SM 1 745-52:749ss. infra, n. 20 (bibliogr.). También en la filosofia hodierna es cen-
tral el tema sobre Dios, como lo muestra el éxito logrado por el libro de X. Zubiri: Cf. supra,
n. 12. :
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gumento principal a favor de la existencia de Dios» (CH. DARWIN). «Mis es-
tudios e investigaciones me han llevado a tener casi la fe de un labrador bre-
ton, y no dudo que si investigase mas llegaria a tener la fe de una labradora
bretona», pues «la ciencia conduce al hombre a Dios» (L. PASTEUR). «Entre
religion y ciencia natural no encontramos contradiccion alguna, sino total
concordancia precisamente en los puntos decisivos», pues aquéllas «no se ex-
cluyen —como algunos opinan y temen hoy— sino se complementan y
condicionan. Dios est4 para los creyentes al principio, para el fisico esta al fin
de todo pensamiento» (M. PLANK). «No es mas vergonzoso rezar, que beber
y respirar: El hombre necesita a Dios, como necesita agua y aire» (A. Ca-
RREL). «Declaro con orgullo que soy creyente; creo en el poder de la oracion:
No's6lo como creyente catdlico sino también en cualidad de cientifico» (G.
MARCONI). «Los resultados de la... fisica no estan en la menor contradiccion
con la fe en un Poder regidor, que esta tras y sobre la naturaleza... jTodo
puede aparecer como una grandiosa revelacion de la naturaleza, incluso al
mas critico cientifico de la misma, ...conduciéndole a la fe en un Ordenador
omnipotente, que esté tras este ser lleno de sentido» (M. HARTMANN). «A to-
do serio investigador de la naturaleza le debe ser connatural una especie de
sentimiento religioso», pues «en el universo incomprensible se revela una ra-
zOn infinitamente superior. La opinién comiin, que yo sea ateo, es un gran
error: Quien lo deduzca de mis teorias cientificas, no las ha entendido en ab-
soluto...», ya que si «la religion sin la ciencia es ciega, la ciencia sin la religion
es coja» (A. EINSTEIN). «Los te6logos... conservan la tinica Verdad mas pro-
funda que la verdad de la ciencia, sobre la que descansa la era atémica; ellos

_conservan un conocimiento sobre la esencia del hombre, enraizado mas pro-

fundamente que la racionalidad de la edad moderna. Y siempre de nuevo lle-
ga el momento, en que, cuando fracasa la planificacion humana, hay que
preguntar por esa Verdad» (C. F. von WEIZSACKER). «El primer trago bebi-
do en el vaso de la ciencia natural hace a uno ateo, pero en el fondo del vaso
espera Dios» (W. HEISENBERG). «Sobre todo est4 la gloria de Dios, que creé
el grande universo, penetrado y escrutado diariamente por el hombre y su
ciencia con gran reverencia». Pues «la opinion comfin, que quienes vivimos
en la era de los viajes espaciales sabemos tanto sobre la naturaleza que no ne-
cesitamos creer en Dios, no se puede justificar con nada: jHasta el presente,
con cada nueva respuesta la ciencia descubre al menos tres nuevas
preguntas!». Por lo demas, «s6lo una renovada fe en Dios puede crear las
transformaciones, que salven a nuestro mundo de la catastrofe: ;Ciencia y re-
ligiébn se hermanan, no se contraponen!» (W. von BRAUN) %,

20. Cf. E. Frankenberger, Gottbekenntnisse grosser Naturforscher, 1.eutesdorf 1982, 7-28.

Numerosos testimonios, al respecto, sobre 432 cientificos del s. XIX y principios del s. XX nos
ofrece la vasta y bien documentada monografia de A. Eymien (La part des croyants dans le pro-
gres de la science au XI1Xe siécle, 1-11, Paris 1928.1935), concluyendo sus andlisis sobre la obra y
pensamiento de aquéllos (II 274-90): Entre los 398 cientificos, cuyas ideas religiosas conocemos,
solo 16 fueron ateos y 367 creyentes, —muchos de ellos cristianos y catélicos practicantes—, entre
los cuales 150 fueron autores de grandes descubrimientos y teorias cientificas (II 274-79), siendo
por tanto la simple estadistica del extraordinario nimero de cientificos creyentes una prueba de
que entre razon y fe no existe incompatibilidad ni conflicto alguno y sf «hay afinidad entre ciencia

4. Rev. Estudio agustiniano
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practico del universo y del hombre, sino también de «la sabiduria teologica» o
pedagogia salvifica y revelacion de Dios a su pueblo 4.

b) Esa reiterada y fragmentaria autorrevelacion de Dios en la historia de
Israel, sin embargo, culmino con la Encarnacion o envio de su Hijo al mundo,
para revelarlo totalmente a los hombres o lograr, mediante sus palabras y
obras mesianicas, hacerles evidente su presencia salvifica en medio de ellos .
Sin duda que la existencia de Dios fue para JESUS DE NAZARET tan evidente
como para un nifio la de su padre: Experiment6 a Dios como Padre propio
quien tuvo clarividente conciencia de ser Hijo natural suyo y poder, por ello,
invocarle «Abba» =Papa 4. Como Hijo de Dios encarnado, sin embargo, se-
rd en adelante «Cristo Jesus, tinico Mediador entre Dios y los hombres» asi
como «el Camino» por el que éstos pueden conocer «la Verdad» o plenitud de
la revelacion de Dios y conseguir «la Vida» eterna “, el inico medio de «ir al
Padre» o «conocer» plenamente al «tnico Dios verdadero» 4. Por medio de
£l, sin duda, llegd6 MARIA —su madre— al pleno conocimiento de Dios, cuya
existencia le fue tan evidente como la presencia del Hijo «en su seno», por
«gracia» de Quien «mir6 la humildad de su sierva» . También PABLO cono-
cio en pleno a Dios, mediante «la revelacion» que, a raiz de su conversion, le
hizo El de «su Hijo», irradiando entonces en su corazon «el conocimiento de
la gloria de Dios, que esta en Cristo Jests» 5!. Y los primeros CRISTIANOS, que
antes de su conversién adoraban a «los idolos» o daban culto «al [verdadero]
Dios desconocido» por los hombres e ignorado por «la sabiduria del mun-
do» %2, llegaron al conocimiento del «Dios vivo y verdadero» mediante el
anuncio de Jesus crucificado y resucitado, «Sabiduria de Dios» %3, conociendo
aquéllos al «Dios-es-Amor» por la personal experiencia de Quien manifesto su
amor enviando «su tnico Hijo al mundo... como propiciacién de nuestros pe-
cados», pues «el Hijo de Dios ha venido y nos dio inteligencia, para que co-
nozcamos al Verdadero» 5. Cristo resucitado, presente en su Iglesia %, es
pues el tinico medio dado al hombre, para conocer al genuino rostro de Dios.

3) Frente a esa evidencia —natural y sobrenatural— de la existencia de
Dios, sin embargo;:se alza no menos patente la realidad antigua y hodierna del
ateismo, no so6lo tedrico sino también practico *¢. Pues desde los Sofistas grie-

45. Cf. G. von Rad, Teologia del AT, 1 508-54; 1d., La Sapienza in Israele (trad. ital.), Roma
1975, 109-252; A, Barucq, Dieu.  46. Hebr 1,1-3; 2Cor 1,20; 3,12-4,6; Jn 1,1-18; 14,8-11; Cf.
Conc. Vat. 11, Const. DV 4; R. Latourelle, o.c., 435-54. 47, Lc 2,49; 10,21-22 (=Mt 11,25-27);
Mc 14,36; Jn 5,17-18 etc: Cf. S. Sabugal, Abbd..., 382-97. 48. 1Tim 2,5; Jn 14,6a; Cf. Hebr
10,19-20.  49. Jn 14,6b-8; 17,3; Cf. 1,18.  50. Lc1,26-38.47-48. 51. Gal 1,16; 2Cor 4,6: Cf.
S. Sabugal, La conversién de san Pablo, Barcelona 1976, 12-18.31-33. 52, 1Tes 1,9; Gal 4,8; Act
17,23; 1Cor 1,21; Cf. Act 14,15.  53. Gal 4,9; Act 17,23-31; 10,34-43; 1Tes 1,9; 1Cor 1,23-25;
2Cor 2,14; 4,6.  54. 1Jn 4,8-16 (Cf. Rm 5,5-8); 5,20.  55. Mt 28,20; 18,20; Jn 14,15-18.  56.
Cf. a este respecto: H. de Lubac, Le drame de I’humanisme athée, Paris 31945; M. Schmaus, o.c., I
217-33; G. Regamey-K. Rahner, Atheismus: LThK 1 982-90; J. Lacroix, £l sentido del ateismo mo-
derno, Barcelona 1963; G. Girardi (dir.), El ateismo contempordneo, 1-V, Madrid 1971-73; K.
Rahner, Atefsmo: SM 1 456-69 (bibliogr.); L. Scheffczyk, El problema teolégico del ateismo: 1b., 11
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gos (s.V a.C.), que negaron la posibilidad de saber «si los dioses existen o no»
(Protdgoras) y afirmaron que «el Ser no existe» (Georgias) o que «los dioses
son invenciones humanas» (Cricias) 57, pasando por el ateismo moderno de
quienes aseguran que «Dios ha muerto» (F. Nietzsche) o que su misma «idea
es contradictoria» (J. P. Sartre) *8, hasta la reciente y fugaz teologia america-
na sobre «la muerte de Dios» o incapacidad del hombre hodierno para creer
en E1 %, la historia del pensamiento religioso y filos6fico muestra, «que de he-
cho existe un ateismo teérico» ©. Mas atn: este no constituye hoy —como en
el pasado— «un hecho ins6lito e individual» sino condividido por «muchos»
hombres y expresado tanto a «niveles filos6ficos» como en «la literatura, el
arte, la interpretacion de las ciencias humanas y de la historia» e, incluso, «la
misma legislacion civil» 5. Por lo demas, a ése se suma el ateismo practico de
los creyentes, que viven como si Dios no existiera y dan culto en realidad a los
idolos —poder, dinero, trabajo, sexo...— de este mundo. Es, pues, un hecho
indiscutible la existencia hodierna de muchos ateos tedricos y précticos, cons-
tituyendo «este ateismo uno de los fenémenos mds graves de nuestro
tiempo» @, Entre sus «varias causas» hay que sefialar, sin duda, la concepcion
materialista del mundo asi como la desmesurada confianza en el progreso téc-
nico y la divinizacion del hombre . A ellas, sin embargo, se suman otras: No
-~ s6lo la deficiente predicacién cristiana sobre Dios asi como la escasa presencia
de testimonios vivos que, con su vida segin el Evangelio, despierten en los in-
crédulos la fe en la existencia del Dios verdadero, sino también —y sobre
todo— el antitestimonio de muchos creyentes incrédulos, que «han velado
mas bien que revelado el genuino rostro de Dios» %, ;Los remedios a ese gra-
ve mal de nuestro tiempo? Siguen teniendo valor y actualidad, ciertamente,
las tradicionales pruebas sobre la existencia de Dios 5. Pero la eficacia de esos
argumentos esta hoy condicionada decisivamente por «la integridad de vida
de la Iglesia y de sus miembros» %: Por el vivo e irrefutable testimonio de és-

302-4; Ch. Chabanis, Dieu existe-t-il? Non, répondent..., Paris 1973; G. Siewerth-J. Gémez Cafare-
na, Ateismo: CFT 1 139-54; S. Verges, Dios y el hombre. La creacién, Madrid 1980, 42-73; M.F.
Sciacca (dir.), o.c. (supra, n. 2); W. Kasper, o.c., 29-91.  57. Cf. M.F. Sciacca, o.c., I 11-14.
58. Cf. M.F. Sciacca, o.c., II 382-87.735-38.  59. Th. Altizer-W. Hamilton, La teologia radical y
de la muerte de Dios, Barcelona 1967; G. Vahanian, La muerte de Dios. La cultura de nuestra era
postcristiana, Barcelona 1968; 1d., Ningun otro Dios, Madrid 1972; J. Bishop, Los tedlogos de la
muerte de Dios, Barcelona 1968. A este respecto, Cf.: H. Fries-R. St#hlin, Gott ist tot?, Miinchen
1968; J. Gomez Cafarena, a.c., 152s; S. Verges, o.c., 74-138.  60. K. Rahner, a.c., [=SM], 458;
Cf. Id., a.c,, [=LThK], 984. 61. Conc. Vat., Const. GS 7.19; Cf. Decr. AG 10. 62. Conc.
Vat. II, Const. GS 19; asi también Pablo VI, Enc. ES 93. Sobre el estudio del ateismo en el Conc.
Vat. II, Cf.: K. Rahner, a.c. [=SM], 459-61; J. Gomez Cafarena, a.c., 149-52.  63. Cf. Conc. Vat.
II, Const. GS 19-20. 64. Conc. Vat. II, Const. GS 19.  65. Cf. supra, 226s, nn. 11-14. Esas
pruebas no s6lo «resuelven las dificultades y objeciones, que podrian oponerse a la conviccion de la
existencia de Dios», sino también «contribuyen a justificar las convicciones de los creyentes» en El
(M. Schmaus, o.c., I 206). De ahi que el hodierno Magisterio de la Iglesia proponga como primer
«remedio del atefsmo... la exposicion adecuada de la doctrina» sobre Dios: Conc. Vat. II, Const. GS
21.  66. Conc. Vat, II, Const. GS 21.
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tos con los dos signos eficaces de la fe en Dios para todo incrédulo, como son
el mutuo amor en la dimensién de la Cruz y la mutua unidad en la caridad ',
con los que manifiestan la existencia y presencia del « Dios-es-Amor» entre los
hombres y en el mundo. Este necesita, pues, hoy esos testigos del Amor, que
con la irresistible fuerza de su testimonio no sélo convenzan eficazmente a los
ateos hodiernos, que Dios existe, sino demuestren también —y con no menor
eficacia— a los hodiernos id6latras, que existe: :

2. jUN soLo Dios!

Cf.: J. HEHN, o.c., 275-80; E. STAUFFER, ThWNT III 95-105; B. BALSCHEIT, Alter
und Aufkommen der biblischen Monotheismus in der israelitischen Religion
(BZAW 69), Tiibingen 1938; P. HEINISCH, o.c., 22-29; M. REHM, o.c., 17-22;
P. VAN IMSCHOOT, o.c., 1 32-42; H.H. ROWLEY, Moses und der Monotheismus:
ZAW 69 (1957) 1-21; V. HAMP, Monotheismus im AT: SacPag 1 (1959) 516-21; M.
SCHMAUS, o.c., 1 382-94; K. RAHNER, ET I 116-21; B.W. ANDERSON, a.c., [IDB
11], 427s; C.F.D. MOULE, a.c., {IDB II}, 431; A. DEISSLER, a.c., [DTB], 274s; E.
JACOB, o.c., 51-53; W. EICHRODT, o.c., I 201-8; M. GARCIA CORDERO, o0.c., 1 71-
112.197-220; J. HASPECKER, a.c. [CFT I, 344s; B. LANG (dir.), Der einzige Gott.
Die Geburt des biblischen Monotheismus, Miinchen 1981; J. SCHNEIDER, a.c.,
[DTINT 1], 33s.

Caracteristica comin de todas las religiones del ORIENTE ANTIGUO es el
politeismo —frecuentemente panteistico— propio del culto a varios dioses,
con marcada tendencia al henotismo o culto especial a un dios considerado su-
perior a los otros y, por ello, designado «sefior de los dioses» . También la
religion de la antigua GRECIA y ROMA se caracteriza fundamentalmente por
un politeismo acentuado, —;jel monoteismo «es mengua de Dios»!—: con im-

67. Jn 13,34-35; 17,21, Un testimonio subrayado por el Conc. Vat. 11, Const. GS 21.93; Decr.
AA 8.13; Decr. AG'11-12. Ya dos decenios antes lo hizo —y con energia— H. de Lubac, o.c., 126-
34: Ante el drama del humanismo ateo, «el cristianismo... es la religiéon del amor» y, por tanto,
«no tendra jamas eficacia real... ni hara conquistas reales mas que... con la fuerza de la caridad»
(133s); asi también: K. Rahner, a.c., [=SM], 468; G. Siewerth, a.c., 148,  68. Cf.: J. Héhn,
o.c., 1-213; P. Heinisch, o.c., 27-29; H. Hees, Der Gotterglaube im alten Aegypten, Innsbruck
1941, 187-299; H. Bonnet, Reallexikon der dgyptischen Religionsgeschichte, Berlin 1952, 218-54;
M. Smith, The common theology in Ancient Near East: JBL 71 (1952) 135-47; S.H. Hooke, Babi-
lonian and assyrian Religion, Oxford 1962, 12-27; M. Garcia Cordero, o.c., 217-19; C.J. Bleeker,
La religion del antiguo Egipto: «Historia Religionum. Manual de historia de las religiones» (dir.
C.J. Bleeker-G. Widengren), I, Madrid 1976, 51-118: 62-81; W.H. Ph. Romer, La religién de la
antigua Mesopotamia: Ib., 123-91:130-45; H. Ringren, La religion de la antigua Siria: Ib., 197-
222:200-211; H. Otten, La religién de los Hititas: Ib., 313-18:313-15; J. Duchesne-Guillemin, La
religion del antiguo Irdn: Ib., 319-70:326-44. Ya ca. el 2500 a C. el politeismo de la religiosidad
practicada en el imperio de Ebla acusa una clara tendencia al henotismo: Cf. P. Matthiae, Ebla,
Torino 1977, 203-206; G. Pettinato, Ebla, Milano 1979, 265-87:264-70.
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plicaciones panteisticas, en el que la supremacia o especial veneracion de Zeus
y de Jupiter, respectivamente, acusa una tendencia henoteista %. _
Marcadamente diversa es, sin embargo, la religién de ISRAEL. Es'cierto
que, a lo largo de su historia, la idea de Dios se fue perfeccionando 7°: Desde
el «Dios familiar» de los patriarcas 7' y el monotefsmo monoldtrico del perio-
do mosaico (Ex 20,2-3) ™, hasta el monoteismo estricto de los Profetas, quie-
nes incansablemente anuncian a Jahveh como el inico Dios 7 y, en marcada
polémica antiidolatrica 7, ridiculizan a los idolos 7 y afirman sin ambages
que éstos «no son Dios» 7, recordando enérgicamente («jshema!») a Israel:
«;El Sefior, nuestro Dios, es unico!» 7’. Este monoteismo. profético, que al ni-
vel de la actual redaccion literaria recorre —desde Gén 1,1 a Sab 19,22— todo
el AT, caracteriza profundamente la religiosidad israelitica y la distingue neta-
mente de toda religiosidad antigua, siendo un fenémeno tinico y nuevo
—humanamente inexplicable— en la historia de las religiones 7. Y tuvo conti-
nuidad. Pues en contraposicion al politeismo de la religiosidad helenistica ,
el JUDAISMO antiguo hered6, conservé fielmente y propag6 con valentia entre
los pueblos el monoteismo veterotestamentario ¥: No sélo cristalizo éste en el
«Shemd» o confesion de fe monoteistica, recitada dos veces diariamente .por

69. Cf.: H. Kleinknecht, TWWNT III 65-79; W. Jiger, Theologie der friihen griechischen
Denker, Berlin 1953: K. Rahner, El concepto griego de Dios: ET 1 105-7; W. Pannenberg, Cues-
tiones..., 96-106; A.W. \dkins, Religion griega: «Historia Religionumy», I 371-432:381-400; R.
Schilling, Religion romanu: 1bh., 435-82:454-68; K.H. Schelkle, Teologia del NT, 11, Barcelona
1977, 379-82. 70. Cf. M. Garcia Cordero, o.c., I 66-117; C. Widengren, Religién judeo-
israelitica: «Historia Religionum», [ 223-311:325ss. 71. Cf. A. Alt, Der Gott der Viter,
Stuttgart 1929; M. Garcia Cordero, o.c., [ 71-82; E. de Vaux, Historia antigua de Israel, 1, Ma-
drid 1975, 273-80. 72. Cf. P. van Imschoot, o.c., I 35s; E. Jacob, o.c., 5Is; M. Garcia Corde-
ro, o.c., [ 82.92.  73. Os 12,10; 13,4; Is 37,16.20; Dt 4,35; 6,4; 32,39; IRe 8,60; 2Re 5,15; Is
41,21-29; 43,10-12; 44,6-8; 45,3.5-6.14-15.18.20-22; 46,5-7.9;.48,11; Mal 2,10; J1 2,27; Dan 2,28;
3,29.45; 14,41 etc. A este respecto, Cf. M. Garcia Cordero, o.c., 1 106-112. 74, Cf. A. Gelin,
Idoles. Idélatrie: DBS IV 169-87:184ss (bibliogr.).  75. Os 9,10; Is 29,4; 44,9-20; 46,1-2; Jer
2,5.9.11.28; 8,5; 10,1-16; 16,18-19; Bar 6,7-7,72; Dt 32,37-39; asi también Sab 13,10-14,1.15-21;
15,4-19. A este respecto, Cf.: H.D. Preuss, Verspottung fremden Religionem im AT, Stuttgart
1971; M. Gilbert, La critique des dieux dans le Livre de la Sagesse (Sab 13-15), Rome 1973. 76.
Os 8,6; Bar 6,14.22.28.39.44.51.55.64.68. Jahveh es, por el contrario, «un Dios grande... sobre
todos los dioses» (Sal 95,3) asi como «el Altisimo... sobre todos» ellos (Sal 97,4) y, mas aun, «el
Dios de los dioses»: Dt 10,17; Jos 22,22; Dan 2,47.90; Sal 50,1; 136,2.  77. Dt 6,4; Cf. 2Sam
7,22; 22,32; 1Re 8,23; Sal 81,9-11.  78. Asicon: J. Hehn, o.c., 271ss; P. Heinisch, o.c., 22; P.
van Imschoot, o.c., I 36; W. Eichrodt, o.c., 1203; J. Haspecker, a.c., 344. 79. Cf.: H. Kleikk-
necht, ThWNT III 74-76; G. Haufe, Religiosidad helenistica popular: «El mundo del NT» (dir. J.
Leopoldt-W. Grundmann), I, Madrid 1973, 75-109:76-84 (bibliogr.); Id., Los misterios: Ib., 111-
140; G. Hansen, El culto al soberano: Ib., 141-58; M.J. Vermaseren, Religiones helenisticas:
«Historia Religionum», I 483-518:491-95 (bibliogr.). De ese politeismo se hacen eco frecuente los
Autores neotestamentarios: Cf. infra, n. 90 (textos). 80. Cf. a este respecto: W. Bousset-H.
Gressmann, Die Religion des Judentums, Berlin 1925, 302-320; G.F. Moore, Judaism, 1, Cam-
bridge 1927, 360-67; M.J. Lagrange, Le Judaisme avant Jésus-Christ, Paris 31931, 341-43; J.
Bonsirven, Le Judaisme palestinien, 1, Paris 1934, 149-55; E. Stauffer, ThRWNT III 96-100; O.
Michel, 1b., V 205s; V.H. Neufeld, The earliest christian confessions (NT TSt 5), Leiden 1963, 34-
41,
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todo judio piadoso 8'; la confesion «Dios es uno» % significaba, en realidad,
apostasia del politeismo pagano ¥ y, por ello, no rara vez fue profesada al
precio de la vida por fieles judios, entre los cuales rabbi Agiba (s.I1 d.C.), cu-
yo martirio soport6 recitando el «Shem4» y musitando como tltima palabra
«;Ehad =Uno!» 8.

El testimonio de los tres primeros evangelistas (Mc 12,28-29par) muestra,
que esa confesion de fe monoteistica «fue habitualmente recitada por
JESUS» 8, También El hizo, pues, suya la confesion veterotestamentaria y ju-
daica, seghin la cual «el Sefior, nuestro Dios, es e/ #nico Sefior», a quien «se
debe amar» con la fotalidad del amor #, Y subrayo reiteradamente esa unici-
dad de Dios: Si afirmé que «s6lo a Dios se debe dar culto» ¥, en el contexto
de su mensaje central anunci6é y proclamé asimismo «el [unico] Reinado de
Dios» %, implicito por lo demas en la incompatibilidad total de «servir a Dios
y al dinero» (Mt 6,24 = Lc 16,13), principal idolo de este mundo y radical-
mente contrapuesto al «anico Dios verdadero» (Jn 17,3). La unicidad de Dios
es, pues, «uno de los elementos centrales» de su mensaje *. Asi lo reflejan los
AUTORES NEOTESTAMENTARIOS: En el contexto religioso del entonces domi-
nante politeismo helenistico %, profesado por quienes «no conocen al Dios»

" yerdadero °! y dan culto a los que «no son dioses» %2, los paganos son exhorta-
,dos por los primeros predicadores cristianos a «abandonar estas cosas vanas
[=idolos] y convertirse al Dios vivo» *%; y, en polémica antiidolatrica *, re-
cuerdan los Catequistas a quienes «abandonaron los idolos para servir al Dios
vivo y verdadero» %, que «no hay mds Dios que uno» o que «Dios esuno» %y

81. Cf. supra, 13, n. 17 (bibliogr.); S. Sabugal, Abbd..., 344-45 (bibliogr.). 82. Orac.
Sib., 111 11; 1V 30; Filén A., De spec. leg., 1 67; Fl. Josefo, Ant. Jud., IV 201; V 112 (asi también
varias inscripciones judaicas: Cf. E. Peterson, Eis Theos, Gottingen 1926, 276-99; J.B. Frey, CI1J
11 [Roma 1952] 207.217.221). «Dios es Gnico»: Orac. Sib., 11 760; Fl. Josefo, Ant. Jud., VIII
335.337; Apoc. Abr., 17: cic. 83, Cf. Supra. A este respecto: V.H. Neufeld, o.c., 38-41.
84. TbBer 8ib.  85. S. ‘Sabugal, Abbd..., 345, n. 25; asi también J. Jeremias, Abba,
Gottingen 1966, 74 (trad. espail., 82); Neutestamentliche Theologie, Giitersloh 1971, 128 (trad.
espaii., 2203) 86. Mc 12,29- 30par=Dt 6,4-5. 87. Mt 4,10 (=Lc 4,8). Analoga afirmaciébn
implica su respuesta sobre «el tributo al César» (Mc 12,17par): Cf. S. Sabugal, ;Liberacién y se-
cularizacion? Intento de una respuesta bzblzca Barcelona 1978, 207s.  88. Mc 1,15 (=Mt 4,17);
Lc 4,43; 11,20 (=Mt 12,28) etc: Cf. S. Sabugal, Abbd..., 501-28. 89. K. Rahner, ET I
117.  90. Cf. supra, n. 79 (bibliogr.); Act 14,11-15; 1'7',16.22-23; 19,24-28; 1Tes 1,9b; Gal 4,8;
1Cor 8,4-5; 10,14-20; Rm 1,23.25; 1Jn 5,21; Apoc 17-18. 91. 1Tes 4,5; Cf. 2Tes 1,8; 1Cor 1,21a;
G4l 4,8a; Ef 2,12; 4,18; Act 17,23.30. Una ignorancia «inexcusable» moralmente, «porque habien-
do conocido a Dios» por la creacion o «a través de-sus obras» creadas, «no le glorificaron como a
Dios» ¥ «sirvieron a la eriatura en vez de al Creador» (Rm 1,20-21.23.25): Cf. K. Rahner, ET I
112s.  92. G4l 4,8. Mas aun: «Los idolos mudos» (1Cor 12,3) son «cosas vanas» (Act 14,15) o -
«nada en el mundo» (1Cor 8,4a; Cf. 10,19); de ahi la contraposicion entre el culto a Dios'y a los
idolos (2Cor 2,16; Cf. 1Cor 10,19-213, de quienes Dios es totalmente diverso (Act 17,29). Més tar-
‘de subrayara esto también san Justino, IApol., 9. 93. Act 14,15; Cf. 17,22-29. 94, Cf.
ICor 8,1-6; 10,14-22; 2Cor 2,16 etc. 95, 1Tes 1,9; Cf. Gal 4,8-9; 1Cor 12,2. 96, 1Cor
8,4.6; Gal 3, 20 Rm 3,30; Ef 4,6; 1Tim 2,5; Sant 2,29; Cf. 4,12. Contra el poloteismo pagano, sub-
rayan asimismo la unicidad de Dios numerosos testimonios de la epigrafia y liturgia cristiana
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«unico» . Nada de extrafio, pues, si les prohiben comunicar con el «herma-

o...id6latra» y les evocan el severo castigo divino reservado a los
«idolatrasy» %, recordandoles asimismo que todo avaro es un iddlatra * y pre-
viniéndoles incansablemente contra el peligro de recaer en la pasada idolatria:
«;No os hagéais idolatras!», «jhuid de la idolatrial», «jguardaos de los
idolos!» 109,

Esta revelacion biblica sobre la unicidad de Dios no ha perdido actuali-
dad. Alecciona, por el contrario, hoy como ayer a quienes profesan «creer en
un solo Dios», pero en realidad sirven a uno o varios dioses de este mundo y,
con ello, velan a los incrédulos el rostro del «unico Dios verdadero» (Jn 17,3):
A los monoteistas, que se han instalado en el compromiso de «servir a Dios y
al dinero», de dar culto a Dios y al trabajo o a la cultura, a la politica, al futu-
ro de los hijos o al progreso..., incurriendo en la «idolatria de los bienes tem-
porales» ' o dividiendo su corazon con el culto al sexo. ;Creo realmente «en
un solo Dios»? Este interrogante deberiamos formularnos, siempre que recita-
mos el primer articulo del Simbolo. En €l confesamos asimismo, que el iinico
Dios por naturaleza es personalmente:

3. EL Di10S TRINITARIO

Cf.: J. LEBRETON, Histoire du dogme de la Trinité, 1, Paris 1927, 100-547; P. HEI-
NISCH, o0.c., 74-99; G. BARDY, Trinité: DThC XV 1045-1855:1540-1702; E. STAUF-
FER, Theologie des NT, Stuttgart 1945, 229-31; M. SCHMAUS, o.c., I 318-78:334-
64; F. PRAT, La théologie de saint Paul, 11, Paris 1961, 157-75; C.F.D. MOULE,
a.c. (IDB II), 434s; J.M. DALMAU, Trinidad: EncBibl VI 1105-13; R. SCHNACKEN-
BURG, a.c. (DTB), 294; R. SCHULTE, La preparacién de la revelacion trinitaria: MS
II. 1, Madrid 1969, 77-116:83-104; F.J. SCHIERSE, La revelacién de la Trinidad en
el NT: Ib., 117-65 (bibliogr.); J. RATZINGER, Einfiihrung..., 125-50 (trad. espaii.,
132-59); M. GARCIA CORDERO, o.c., II, 465-88; S. VERGES-J.M. DALMAU, o.c.,
64-181; K. RAHNER, Trinidad: SM VI 731-48:731-34 (bibliogr.); K.H. SCHELKLE,
o.c., I1 448-67; J. HASPECKER, a.c., (CFT I), 350-52; J. AUER, o.c., 178-82;
W. KASPER o.c., 295-303.

La estructura literariamente fernaria y doctrmalmente trinitaria del Sim-
bolo muestra, que el «Dios» confesado como tnico se refiere tanto al «Padre»
como a su «Hijo Jesucristo» y al «Espiritu Santo» '%: Tres Personas de un so-
lo Dios.

1) FEl caracter personal de Dios forma parte esencial de la teologia bibli-

(Cf. E. Perterson, o.c., 1ss) asi como.los Apologistas (Atenagoras Legacidn en favor de los cris-
tianos, 4-10.30; San Justino, /4pol., 6,1-2; 13,1-4), defendiendo éstos al cristianismo coritra la
acusacion de ateismo por los paganos (Cf. H. Leclercq, Accusations contre les chrétiens: DACL I
265-307:275-87). Y es que los cristianos «ante todo creen que hay un solo Dios»: Hermas, Pastor,
Mand. I 1. 97. Rm 16,27; 1Tim 1,17; 6,15; Jds 25; Apoc 15,4. 98. Cf. 1Cor 5,11; Apoc
21,8; 22,15; «no heredaran el Reino de Dios»: 1Cor 6,10; Cf. Ef 5,5. | 99. Cf. Ef 5,5; Col
3,5.  100. 1Cor 10,7.14; 1Jn 5,21.  101. Conc. Vat. II, Decr. AA 7; Cf. S Sabugal, Libera-
cidn..., 229-32. 102 Cf. supra, 48-52.
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ca. Lo ensefia ya con claridad el AT 1%, en el contexto de cuya teologia tanto
los frecuentes antropomorfismos divinos ' como los nombres propios de
Dios (Cf. infra) y sus atributos tanto morales como intelectuales (Cf. infra)
subrayan la personalidad de quien, por lo demas, se reveld con salvificas ges-
tas concretas como el Dios de la historia. Este caracter personal de Dios reco-
rre, pues, todas las paginas de la literatura veterotestamentaria, constituyendo
incluso «el rasgo esencial de las manifestaciones divinas» en el AT %, Con
mayor claridad emerge la personalidad de Dios en los escritos neotes-
tamentarios %: El modo como sus autores hablan antropomdrficamente de
El 17 asi como de sus atributos intelectuales y morales, propios por lo demas
de Quien obra libremente 1a historia de Cristo y de los cristianos '® como «el
Padre» de aquél y de éstos (Cf. infra), subrayan su personalidad. Para Jesiis y
los primeros cristianos, en efecto, Dios e€s una persona, a quien «el hombre
puede decir ti como s6lo se puede decir a un ser personal» ' y, mas aun, co-
mo un nifio puede decir t a la persona de su «Abba» =papé !'°, siendo por
tanto para aquéllos «el caracter personal de Dios una realidad viva» '%2, {No
finical: _ ’
2) El anico Dios personal, en efecto, se ha revelado actuando salvifica-
mente en tres Personas, desvelando asi la Personalidad trina de su ser unico, o
la Trinidad personal de su Unidad esencial. Es este el mysterium mysteriorum,
propio y caracteristico de la revelacion cristiana, confesado por la Iglesia en
todos sus Simbolos y, frente al cual, «el humilde reconocimiento de que no se
sabe es el tinico saber verdadero» '''. Pero sobre esa «docta ignorantia» nos
instruven los Libros Sagrados:

2) Ya las veterotestamentarias y judaicas personificaciones de la Sabidu-

103. Cf.: E. Stauffer, Th"WWNT III 110s; P. van Imschoot, o.c., I 30-32; A. Deissler, a.c.
(DTB), 282-84; W. Eichrodt, o.c., I 189-93; M. Garcia Cordero, o.c., 1 192s; J. Haspecker, a.c.
(CFT 1), 347s.  104. Cf.: P. van Imschoot, o.c., 1 28-30; B.W. Anderson, a.c. (IDB II), 423s;
M. Garcia Cordero, o.c., 1 193-97 (bibliogr.).  105. P. van Imschoot, o0.c., 1 30; asi también J.
Haspecker, a.c., 347. 106. Cf.: E. Stauffer, ThAWWNT III 111-13; K. Rahner, ET 1 121-29;
C.F.D. Moule, a.c. (IDB II), 432; J. Schneider, a.c. (DTNT II), 35s.  107. El Dios que alimen-
ta y viste (Mt 6,26-30par) es semejante a «un hombre rico» (Lc 16,1-8) y financiero (Mt 25,14-
30par), al propietario de una vifia (Mt 20,1-16) y a «un rey» (Mt 22,1-14par), a un pastor (Lc
15,4-7) y al padre de dos hijos (Lc 15,11-32; Mt 21,28-33)..., posevendo los sentimientos humanos
de la conmocion (Lc 15,20; Mt 18,27) y la alegria (Lc 15,7.10.23.32), del consuelo (2Tes 2,16;
2Cor 1,4; 7,6), del celo (2Cor 11,2) y de la ira (Rm 1,18; Ef 5,6), sobre todo de la misericordia y
del amor (Cf. K. Rahner, ET 1 132): ;Dios en forma humana!  108. Jn 5,17; 1Cor 12,6; Fil 2,13
etc; Cf. K. Rahner, ET I 122-27. = 109. E. Stauffer, ThAWNT 1II 111s.  110. Cf. Mc 14,36;
Mt 11,25 (=Lc 10,20); Jn 5,18 etc; Gal 4,6=Rm 8,15. 110a. K. Rahner, ET I 121. 111 J.
Ratzinger, Einfiihrung..., 125 (trad. espaii., 133). De ahi que «no existe tema, donde con mas fa-
cilidad se descarrie ni se investigue con mayor fatiga» (San Agustin, De Trin., 13,5), pues, por lo
demas, el ojo de ]a mente humana «no puede fijar su pupila en este misterio ni percibirle con clari-
dad y distincién» (Id., o.c., XV 27,50), ya que s6lo su «indemostrabilidad... puede ser demostra-
da filoso6fica y teoldgicamente con rigor»: M. Scheeben, Los misterios del cristianismo, Barcelo-
na 1964, 27.
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rig divina 2, del Espiritu de Dios ' y de su Palabra ''* preanuncian oscura y
vagamente la existencia del misterio trinitario: El Gnico Dios habla y actia
personificado en esas tres realidades de su ser divino, preludiendo por tanto
esa triple autoteofania personal, «formalmente y por su contenido, la doctri-
na neotestamentaria de la Trinidad» 15,

b) Su revelacion explicita y plena, sin embargo, es propia y exclusiva del
NT, del que la confesidén de la Trinidad divina constituye su «sustancia» !¢y
cuya mencion recorre practicamente todos sus escritos. Abre y cierra, en efec-
to, los relatos evangélicos sobre la vida y actividad salvifica de Jesus: El Hijo
de Dios encarnado fue concebido «en el seno» de Maria «por obra del Espiritu
Santo» !, el cual a rajz de su bautismo descendid sobre Quien fue proclamado
entonces [por el Padre] su «Hijo amado» '8, impulsandole luego «El espiritu
al desierto, para ser tentado por el diablo» en calidad de «Hijo de Dios» !'%
victorioso de esta prueba, Jests inici6 su actividad mesianica, consciente de
que «el Espiritu del Sefior esta sobre» El, pues «con el Espiritu Santo le un-
gio» o «sigild el Padre» y le envid tanto «a anunciar la Buena Noticia» como a
realizar gestas salvificas 1%, hechas éstas efectivamente por El «mediante el
Espiritu de Dios» !?!; antes de su muerte tranquilizé y consol6 a sus discipulos
con €l ruego «al Padre» por el don del «Espiritu de verdad» o «el Espiritu
Santo, que el Padre enviard en» su nombre, el cual, procedente «del Padre,
dara testimonio» del Hijo '22; con el don del «Espiritu» o «la Promesa del Pa-

112. Prov 8,1-9,6; Eclo 14,2-15,10; 24,1-34; Sab 6,10 etc; Cf.: J. Lebreton, o.c., 122-31; P.
Heiwisch, o.c., 78-86; G. Bardy, a.c., 1555-58; P. van Imschoot, o.c., I 228-32; G. Fohrer,
ThWNT VII 490-92; W. Eichrodt, o.c., II 93-96; R. Schulte, a.c., 98s; A. George, Sabiduria:
VTB 809s; P. Bonnard, La Sagesse personnifiée dans I’AT: «L.a Sagesse de I’AT» (dir. M. Gil-
bert), Gembloux-Leuven 1979, 117-29 (bibliogr.). Sobre la Personificacion de la Sabiduria divina
en el Judaismo antiguo, Cf.: W. Bousset-H. Gressmann, o.c., 343-46; G.F. Moore, o.c., 1 264-
67; J. Lebreton, o.c., 160-61.237-51; J. Bonsirven, o.c., 1213.  113. Gén 1,2; Sal 33,6; 104,29-
30; Is 11,1-2; 42,1; Ez 37,9-10 etc.; Cf.: J. Lebreton, o.c., 111-22; P. Heinisch, o.c., 86-94; G.
Bardy, a.c., 1553-55; W. Bieder, ThWWNT VI 363-66; R. Schulte, a.c., 99-102; W. Eichrodt, o.c.,
11 59-73; J. Guillet, Espiritu: VTB 298s. Sobre la personificacion del Espiritu en el Judaismo anti-
guo, Cf.: Str.-Bill., IT 126-38; W. Bousset-H. Gressmann, o.c., 347-49; G.F. Moore, o.c., I 421-
22.437; J. Lebreton, o.c., 153-59; M.-J-Lagrange, o.c., 436-46; J. Bonsirven, o.c., I 214-16; E.
Sjoberg, Pneuma: ThWNT VI 385s.  114. Is 55,11; Sal 107,20; 119,89; 147,15; Sab 18,14ss;
etc; Cf.: J. Lebreton, o.c., 162-65; G. Bardy, a.c., 1555; O. Procksch, Logos: ThAWWNT 1V 92-100;
P. Heinisch, o.c., 94-99; W, Eichrodt, o.c., II 84-86; A. Fetiillet, Palabra: VTB 633. Sobre la per-
sonificacion de la Palabra en el Judaismo antiguo, Cf,: Str-Bill, I1.302-33; W. Bousset-H. Gress-
mann, o.c., 347; G.F. Moore, o.c., I 415-19; J. Lebreton, o.c., 162-65; M.-J. Lagrange, o.c.,
452-56; J. Bonsirven, o.c., I 216s; D. Muiioz, Neophyti 1. Levitico (ed. A Diez Macho), Madrid
1971,70*-83*; 1d., Dios-Palabra. Membra en los Targumin del Pentateuco, Granada 1974,
espec., 631-39 (jniega que la «membra Jahveh» sea una hip6stasis divina!).  115. K. Rahner,
a.c., 731. Asi también: J. Lebreton, o.c., 111.137. 142s; P. Heinisch, o.c., 74; R. Schulte, a.c.,
103s.  116. Tertuliano, Adv. Prax., 31. Los Padres de la Iglesia subrayan con razén la novedad
neofestamentaria de esa revelacion trinitaria de Dios (Cf. G. Bardy, a.c., 1546s): {S6lo «en el
tiempo de la gracia fue revelado por el mismo Hijo de Dios el misterio de la Trinidad»!: Sto. To-
més A., Sum. Theol., 1I-11 174,6.  117. Lc 1,30-35; Mt 1,18-23.  118. Mc 1,9-11par; Cf. Jn
1,33-34.  119. Mt 4,1-11par. 120. Lc 4,18-19; Act 10,38; Jn 6,27b. 121. Mt 12,28=1Lc
11,20. 122. Jn 14,16-17.25-26; 15,26-27; Cf. 16,5-8.13-14.
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dre» les fortalecid, en efecto, el Hijo resucitado '?, dandoles «el Espiritu San-
to» y enviandoles —«como el Padre le envido»— al mundo, para hacer «disci-
pulos suyos a todos los pueblos y bautizarles en el nombre del Padre y del Hijo
y del Espiritu Santo» !, Nada de extrafio, pues, si casi todos los restantes es-
critos neotestamentarios se hacen reiterado eco de las tres divinas Personas %,
especificando también ocasionalmente los autores de aquéllos su respectiva
obra salvifica en los fieles: Elegidos éstos por «Dios... para la salvacién, me-
diante la accion santificadora del Espiritu», fueron por aquél llamados para
«conseguir la gloria de nuestro Sefior Jesucristo» %, pues «la bondad de
Dios... nos salvo... mediante el bafio de regeneracion y de renovacién del Es-
piritu Santo, que El derramé profusamente sobre nosotros mediante Jesucris-
to nuestro salvador», ya que «el amor de Dios fue derramado en nuestros co-
razones por el Espiritu Santo, que nos dio» tras «haber sido reconciliados con
Dios por la muerte de su Hijo» '?; por lo demas, los regenerados y reconcilia-
dos fueron galardonados asimismo por las tres divinas Personas con carismas
o dones, pues «uno mismo es el Espiritu» asi como «el Sefior» y «el Dios» que
se los otorgd, siendo por ello exhortados a «conservar la unidad del Espiritu
con el vinculo de la paz», ya que, como hay «un solo Espiritu» y «un solo Se-
fior», también existe «un solo Dios y Padre de todos» !23; se comprende, pues,
el ruego del Apostol «al Padre», para que les conceda ser «vigorosamente for-
talecidos por la accion del Espiritu Santo» y alabar «al Sefior, dando gracias
continuamente y por todo a Dios Padre, en nombre de nuestro Sefior Jesucris-
to» %, Una alabanza propia, por lo demas, de quienes, «guiados por el Espi-
_ritu de Dios, son hijos de Dios, pues» recibieron «el Espiritu de filiacion, que
les hace gritar: jAbba, Padre!», dando asi «testimonio» de su filiacién divina
«el mismo Espiritu» %, que «habita en» la Comunidad de los fieles como en
«un templo santo» '3y, asimismo, mora —junto con el Padre y el Hijo— «en
los corazones de aquellos, cuyo «cuerpo es santuario del Espiritu Santo» 132,

123, Lc 24,49; Act 1,4-5; 2,1-4.33.  124. Jn 20,21-22; Mt 28,19. 125. Cf. 1Tes 1,6-8;
4,2-8; 5,18-19; 2Tes 2,13-14; Gal 3,1-5.11-14; 4,6; 5,21-25; 1Cor 2,6-16; 6,11,15-20; 12,3-6; 2Cor
1,21-22; 3,3-6.10-17; 4,13-14; 5,5-8; 13,13; Rm 1,1-7; 5,1-5; 8, 2-4.8-9.11.14-16.20-30; 14,17-18;
15,16-19; Ef 1,3-13.17; 2,18-22; 3,5-7.14-17; 4,4-6.30-32; 5,18-20; Fil 3,3; Col 1,6-8; Tit 3,4-6; Hebr
2,2-4; 6,4-6; 9,14; 10,20-21; 1P¢ 1,1-2; 4,14; 1Jn 3,23-24; 4,11-16; Jds 20-21; Apoc 22,16-21. S6lo en
el s. II fue usado el vocablo «Trinidad» por Tedfilo A. (4 Autdlico, 11 15: trias) y luego por Tertulia-
no (De pud., 21: trinitas). Sobre el testimonio de los Padres de los s. I-1I acerca de la Trinidad, Cf.
A. Harnack, Materialien..., 369 (textos); G. Bardy, a.c., 1605-25; G.L. Prestige, o.c., 76-96.  126.
2Tes 2,13-14; Cf. 1Pe 1,1-2.  127. Tit 3,4-6; Rm 5,5.10.  128. 1Cor 12,4-6; Ef 4,3-6; Cf. Hebr
2,3-4. 129, Ef 3,14-17; 5,18-20. 130 Rm 8,14-16; Cf. Gal 4,6. 131. 1Cor 3,16; Ef
2,21-22.  132. Cf. 1Cor 6,19; 2Cor 1,21-22 [=5,5; Ef 1,13; 4,30]; Rm 5,5; 8,11a; Ef 3,17; Jn
14,23. Cf. a este respecto: P. Galtier, L inhabitation en nous des Trois Personnes, Paris 21950, 11-
14; R. Moretti, Inhabitation: DS VI1 1735-57:1739-45 (bibliogr.). Para el desarrollo teoldgico y ex-
periencia mistica de esta verdad cristiana, Cf.: M. Scheeben, Los misterios del cristianismo, 166-95;
Id., Las maravillas de la gracia divina, Madrid 1978, 99-121; P. Galtier, o.c., 15ss; V. Rodriguez, In-
habitacion de la SS. Trinidad en el alma en gracia: CTom 86 (1959) 65-115; M. Flick-Z. Alszeghy, 1!
Vangelo della grazia, Roma 1964, 454-98.530-92; R. Moretti, a.c., 1745ss; G.M. Bertrand, Expé-
rience mystique de ’inhabitation: Ib., 1757-67; H. Miihlen, EI Espiritu Santo en la Iglesia, Salaman-
ca 1974, 72-73.467s.
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{El Dios uno y personalmente trino en nosotros!: Esto confesamos también,
al decir «creo en Dios». Lo que exige de nosotros no sélo abstenernos de «con-
tristar al Espiritu Santo» (Ef 4,30) y, por el contrario, «glorificar a Dios en
nuestro cuerpo» (1Cor 6,20), ofreciéndole por medio suyo la «victima viva,
santa y agradable» de aquel «culto espiritual» que consiste en «distinguir cual
es la voluntad de Dios» y cumplirla (Rm 12,1-2), sino también entretenernos
con frecuencia en dialogo contemplativo con los tres Huéspedes divinos, que
se han dignado morar en nosotros como templos vivos del Ginico Dios. Nues-
tra confesion de fe, por lo demaés, precisa que éste es:

4. EL «PADRE OMNIPOTENTE»

Cf.: R. KITTEL, Abbd: ThWNT I 4-6; G. QUELL-G. SCHRENK, Patér: Ib., 111
946-1016; J. BONSIRVEN, Théologie du NT, Paris 1954, 41-54; J. JEREMIAS, Ab-
ba, Gottingen 1966, 15-67 (trad. espaii., 17-73); A. STOGER, Padre: DTB 737-43:
739ss; P. TERNANT, Padres y Padre: VTB 623-30:626ss; G. FOHRER-E. SCHWEI-
ZER, Huids: ThAWNT VIII 340-95; W. MARCHEL, Abbd Pére. La priére du Christ
et des chrétiens (AB 19A), Rome 21971; M. GARCIA CORDERO, o.c., 11 373-402;
O. HOFIUS, Padre: DTNT 111 242-48; S. SABUGAL, Abbd... La Oracién del Se-
7ior, Madrid 1985, 366-424 (bibliogr.). Mas bibliografia, infra, nn. 138.143.145.
Sobre «Dios Padre» en la historia de los dogmas, en la Patristica y en la refle-
xion teologica, Cf. J. ALFARO, Dios Padre: CFT 1 353-61 (bibliogr.).

Los introductorios analisis sobre la estsuctura del Simbolo han mostrado,
que la paternidad de Dios constituye el centro focal de la inicial confesion
teologica 12, ¢Qué significa exactamente la fe cristiana en Dios, confesado
como «Padre»?

1. Entre los nombres divinos aplicados por el Antiguo Testamento a
Dios 3 figuran «El» =el Jefe '** y, mas frecuentemente, «Elohim» = el Dios
unico ¥, designando «Jahveh» (LXX: «Kyrios») 1% a quien se autorreveld el
unico salvadoramente Existente !*’. Del todo parco, sin embargo, es el nom-
bre «Padre» %, usado para design_ar a Dios ante todo como Padre de Israel, a

132a. Cf.supra, 51s. 133, Cf.:J. Hehn, o.c., 213-71; G. Quell, ThRWNT III 79-90.1056-80;
P. Heinisch, o.c., 12-19; M. Rehm, o.c., 9-16; P. van Imschoot, o.c., I 7-28; B.W. Anderson, God,
names of: IDB I1 407-17; W. Eichrodt, o.c., I 163-88; M. Garcia Cordero, o.c., 133-66. 134 Cf.:
P. van Imschoot, o.c., 1 8-9; B.W. Anderson, a.c., 411s; W. Eichrodt, o.c., I 163-65; M. Garcia
Cordero, o.c., I 34-38; R. de Vaux, Historia, 1 273-80. 135. Cf.: P. van Imschoot, o.c., I 12-
14; B.W. Anderson, a.c., 413s; W. Eichrodt, o.c., I 169-71; M. Garcia Cordero, 0.c., 39-41. Los
LXX traducen «Elohim» por ho Theds, nombre que en el NT designa casi exclusivamente al Pa-
dre (Cf. K. Rahner, ET I 144-67), siendo aplicado asimismo por varios textos (Rm 9,4-5; Tit 2,13;
In 1,1.18; 10,34; 20,29; 1Jn 5,20) al Hijo: Cf. E. Stauffer, TWWNT III 105-7; J. Schneider, a.c.
(DTNT II), 39.  136. Cf.:J. Hehn, o.c., 213-30; P. van Imschoot, o.c., I 14-20; R. Mayer, Der
Gottesname Jahve im Lichte der neuersten Forschung: BZ 2 (1958) 26-53; B.W. Anderson, a.c.,
409-11; W, Eichrodt, o.c., 1 171-77; 1I 48-52; M. Garcfa Cordero, o.c., I 41-56; R. de Vaux, His-
toria, 1330-47.  137. Ese sentido tiene Ex 3,14; Cf.: G. Quell, ThWNT III 1069-72; P. van Ims-
choot, o.c., I 15-17; B.W. Anderson, a.c., 410s; W. Eichrodt, o.c., I 173s; M. Garcia Cordero,
o.c., 143-53 R. de Vaux, o.c., 1 339-46.  138. M.-J. Lagrange, La paternité de Dieu dans I’AT:
RB 5 (1908) 481-99; G. Quell, ThWWNT V 959-74; G. Forhrer, Th"WWNT VIII 347-55; L. Moraldi,
La paternita di Dio nell’AT: RBItal 7 (1959) 44-56; J. Jeremias, o.c., 15-19 (trad. espafi., 19-23);
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quien por la eleccidn gratuita y, sobre todo, por la alianza se ligd con un amor
paterno, salvandole, corrigiéndole y perdonandole asimismo con solicitud
~ paternal *%; Dios es también —por su gratuita eleccion y proteccién paterna—
\ Padre del monarca 'y, de un modo particularmente intimo, lo sera del Rey
mesidnico ¥, siendo asimismo —por su providente solicitud y paternal
proteccion— Padre del justo israelita '*2. Del todo parco es asimismo el uso
del nombre divino «Padre» por la literatura del Judaismo antiguo: Ese ignoré
la invocacion divina «Abba», —propia de un hijo para con su padre y apelati-
vo cortés dirigido a personas respetables—, designando colectiva e individual-
mente «Padre» a Dios, por su autoridad asi como por su misericordiosa dis-
ponibilidad a la proteccion y al perdén 4. La literatura veterotestamentaria y
judaica hizo, pues, parco uso de ese nombre divino, por ser mision esencial de
Israel y del Judaismo creer y confesar al #nico Dios. Esa fe y confesion heredo
Jestis asi como los autores del Nuevo Testamento (Cf. supra), en cuyos escri-
tos, sin embargo, «Padre» devino el frecuente [ =245x] y mas caracteristico
nombre de Dios %4, asi designado ¥ como Autor de la filiacion divina de
Cristo y de los cristianos:

1) Que Dios es Padre natural de Jesius lo atestiguan, sin ambages, todos
los relatos evangélicos: Si El invoco familiarmente a Dios como «Abbax» (Mc
14,36) en toda sus oraciones 6, fue sin duda por su autoconciencia de que «el/
Padre» Wes «su Padre» ¢, en el sentido «propio de su natural filiacién divi-

W. Marchel, o.c., 23-84; H. Ringren, Ab: DTAT I 1-19; E. Jeni, Ab: Padre: DTMAT 1
35-57:53ss; M. Garcia Cordero, o.c., 11 373-75; S. Sabugal, o.c., 369-74 (bibliogr.).

139. Dt 32,6; .1s 63,16; 64,7, Jer 31,9; Mal 1,6; 2,10: Cf. S. Sabugal, o.c.,
370s.  140. 2Sam 7,14; Sal 89,27; Cf. 2,7. 141. 1Cron 17,13; 22,10; 28,16; Cf. Sal 2,7; Is
9,5: S. Sabugal, o.c., 372s.  142. Eclo 23,1.4; 51,10 [TH]; Sab 2,16; 14,3; Cf. Sal 103,13; Prov
3,12: S. Sabugal, o.c., 373.  143. Cf.J. Jeremias, o.c., 19-33 (trad. espaii., 23-35); S. Sabugal,
o.c., 374-78 (bibliogr.). 144. Cf.: R. Kittel, a.c., 5-6; G. Schrenk a.c,, 981-1016; H.F.D.
Sparks, The doctrine of the divine Fatherhood in the Gospels: «Studies in the Gospels» (Mem.
R.H. Lightfoot), Oxford 1955, 241-62; H.W. Montefiore, God as Father in the Synoptic Gospels:
NTSt 3 (1956) 31-46; A. George, Le Pére et le Fils dans les E‘vanglles Synopttques LumVie 29
(1956) 603-16; J Giblet, Jésus et «le Pére» dans le Quatriéme Evangile: «’Evangile de Jean»
(RechB 1), Louvain 1958, 111-30; K. Rahner, ET I 144-67:163ss; T.W. Manson, The teaching of
Jesus, Cambridge 1963, 93-115; X. Léon-Dufour, Les Evangiles et I'histoire de Jésus, Paris 1963,
379-414; B.M. van lersel, «Der Sohny in den synoptischen Jesusworten (Suppl. NT 3), Leiden
1964, 93-116; J. Jeremias, o.c., 33- 67 ‘(trad. espail., 37-73); F. Amiot, L enseignement de saint
Paul, Paris 1968, 89-91.209-12; E. Schweizer, a.c., 364-95; M. Garcia Cordero, o.c., II 377-402;
W. Marchel, o.c., 99-235; R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, 11 (Herders ThKNT 1V.
2), Freiburg 1971,°150-78 (trad. espafi., 158-75); K.H. Schelkle, o.c., 11 297-311; M. Wellanickal, "
The divine sonship of Christian in the Johannine Writings (AB 72), Rome 1977; O. Michel, Patér:
EWNT II1 125-35.  145. «Dios Padre» (1Tes 1,1; 2Tes 1,2; Gal 1,1; 1Cor 15,24; Ef 6,23; Fil 2,11;
1Tim 1,2; 2Tim 1,2; Tit 1,4; 1Pe 1,2; Sant 1,27; Jds 1; Cf. 1Cor 8,6; 2Cor 1,3; 11,31; Rm 15,6; Ef '
1,3; 1Pe 1,3; Jn 20,17), «el Dios Padre» (Col 3,17), «Dios y Padre» (Ef 4,6; 5,20), «Dios nuestro Pa-
dre» (2Tes 1,1; 1Cor 1,3; 2Cor 1,2; Rm 1,7; Ef 1,2; Fil 1,2; Col 1,2), «nuestro Dios y Padréx»: 1Tes
1,3; 3,11; 2Tes 2,16; Gal 1,4; Fil 4,20. Para el significado teolégico del nombre divino «Padre» en
esos textos, Cf. S. Sabugal, Abbd..., 250-51.262-66. 146. Cf. J. Jeremias, o.c., 56-64 (trad.
espafi., 62-71); S. Sabugal, o.c., 382-86.392-94.  147. Cf. J. Jeremias, o.c., 39-41 (trad. espafi.,
43-46); S. Sabugal, o.c., 389-91.  148. J. Jeremias, o.c., 46-54 (trad. espafi., 52-60); S. Sabugal,
o.c., 391-94.
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na» 4; exclusiva ésta, por lo demas, del «unigénito Hijo de Dios» %, venido
al mundo para hacer la voluntad del Padre (Hebr 10,5-9), que cumpli6 hasta
el final '5!, permaneciendo unido a Fl en la unidad y reciproca inmanencia '
de aquel amor %3, manifestado por el Padre «al mundo» pecador con el don
de «su Hijo» para salvarle 54, «El Padre de nuestro Sefior Jesucristo» '3 es,
pues, esencialmente «el Padre misericordiosisimo» para con todos los hom-
bres, «de quien todo procede y para quien somos» '*¢, pues a El se debe el uni-
versal plan salvifico realizado en Cristo %" y, por tanto, «la filiacion» divina
de los cristianos %,

2) Estos, en efecto, pueden llamar a Dios «nuestro Padre» ', Y Jesus
fue consciente de ello, al definir mediante la expresidon «vuestro Padre» la re-
lacion exclusiva de sus discipulos con el Dios providente, ilimitadasnente mise-
ricordioso y dispuesto siempre al perdon !, no sin otorgarles el exclusivo pri-
vilegio de invocarle —como El lo hizo— «Abba» '!: jEran realmente hijos de
Dios! Asi lo entendieron los Autores neotestamentarios '62, precisando Pablo
que esa filiacion divina es gratuito don del mismo Dios, otorgado a los fieles
mediante «el Espiritu de su Hijo» y, con ello, el derecho a invocarle «;Abbgd,
Padre!» '8, Aquel don es, pues, la prueba manifiesta del «amor, que ha teni-
do el Padre» a los que son sus hijos queridos o «amados del Padre» ', Cuya
voluntad, por tanto, deben cumplir 65, para ser hermanos de Jesis y entrar en
el Reino del Padre 1%, de quien aquéllos reciben «la gracia y la paz» '¢7; a
quien —por todos esos dones— se dirigen con sentimientos de humilde adora-
cién y exultante glorificacién 6, de alabanza y bendicién '¢°, de sentido agra-
decimiento «continuamente y por todo» ', jAsi vivian antes y debemos vivir
ahora los hijos de Dios! Confesar que El es «Padre» nuestro, en efecto, signi-
fica «participar de su naturaleza» o tener su «Espiritu» y «ser guiados por» él,
personificacion de su amor ", a fin de imitar su bondad con «malos y bue-
nos» o su misericordiosa benevolencia «con desagradecidos y malvados»:
Amando «a nuestros enemigos, para devenir [plenamente] hijos» suyos 2, y

149, S. Sabugal, o.c., 391-394. 150. Jn 3,16.18; 1Jn 4,9; Cf. Jn 1,14.18. 151. Cf. Jn
4,34; 5,30; 6,38-40; 7,16-17; 8,29; 14,31; 17,4; Mc 14,36par; Jn 19,30.  152. Cf. Jn 6,57; 8,16.19;
10,30.38; 14,9-11; 15,23; 16,3.32; 17,21.  153. Cf. Jn 3,35; 10,17; 15,9; 17,23.26.  154. Cf. Jn
3,16-17; 1Jn 4,9-10.  155. 2Cor 1,3; Rm 15,6; Ef 1,3; Col 1,3; 1Pe 1,3; Cf. 2Cor 11,31.  156.
2Cor 1,3; 1Cor 8,6.  157. Ef 1,3-10; Cf. Gal 1,4; Rm 6,4; 1Cor 15,24-28. 158. Ef 1,3.5; Gal
4,6=Rm 8,15. 159. 1Tes 3,11.13; 2Tes 1,1; 2,16 Gal 1,3; Ef 1,2; 4,20; Col 1,2; Flm 3; Cf. 1Tes
1,3; Gal 1,4.  160. Mt 6,30-33par; 5,45.48par; 6,14-15 (=Mc 11,25): Cf. S. Sabugal, o.c., 397-
401.  161. Lc 11,2 (=Mt 6,9); Gal 4,6 (=Rm 8,15). A este respecto, Cf.: J. Jeremias, o.c., 64-
65.162-64 (trad. espafi., 71.225-27); Id., Theologie NT, 191s (trad. espaii., 231s); S. Sabugal,
o.c., 401-412. 162. G4l 3,26; 4,5-7; Rm 8,14-17; 1Jn 3,1-2; Cf. Ef 1,5; 1Pe 1,17. 163, Gal
4,6 (=Rm 8,14-15); Cf. 1Pe 1,17; Ef 1,3.5. 164. 1Jn 3,1; Jds 1; Cf. 2Tes 2,16. 165. Rm
12,2; Ef 5,17; Col 1,9; 4,12; Hebr 10,36; 13,21; 1Pe 2,15-16; 3,17; 4,1-2.19; 1Jn 2,19.  166. Mt
12,50par; 7,21; Cf. 1Jn 2,19.  167. Cf. Gal 1,3; 1Cor 1,3; 2Cor 1,2; Rm 1,7; Ef 1,2; Fil 1,2;
Fim3. 168. Ef3,14; Fil2,11. 169. Cf.2Cor 1,3; Ef 1,3; 1Pe1,3;Sant 3,9.  170. Ef5,20;
Cf. Col 1,3.12; 3,17. 171, 2Pe 1,4; Rm 8,9.14-16; 5,5. 172, Mt 5,44-48 (=Lc 6,27-36): Cf.
S. Sabugal, o.c., 411-12; 1d., Liberacion..., 285-88.293.300-311.
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perdonando «a nuestros deudores» u ofensores, —«como Dios nos perdond
en Criston—, para recibir su perdén '. -Asi testimoniamos ser hijos del
«Dios-es-Amor» 174 ¢, irradiando la «Luz» de ese «Amor» !”* ante «los hom-
bres», cumplimos 1a mision de ser «la luz del mundo» y colaboramos a que
aquéllos «glorifiquen a nuestro Padre celeste» ',

2. Del cual confesamos asimismo, en el Simbolo, ser «omnipotente».
Entre los atributos divinos !’ figuran ciertamente su eternidad ', su trascen-
dencia y cercania ', su espiritualidad '*°, omnipresencia '* y omnisciencia '%,
su santidad '8 y justicia '*, su fidelidad y veracidad '¥, sobre todo su miseri-
cordia y amor %, En éste —«;fuerte como la muerte es el amor!»— radica

173. Mt 6,12 (=Lc 11,4).14-15; Mc 11,25; Ef 4,32-5,1; Col 3,13: Cf. S..Sabugal, Abbd..., 644-
92. 174, Cf. IUn'4,7-11.16. 175. Cf. 1Jn1,5+4,8.16. 176. Mt 5,14-16; Cf. Fil 2,14-15. La
mision especifica de la Iglesia, en efecto, es proclamar y practicar la misericordia del Padre: Cf. Juan
Pablo II, Enc. DM VII 12-14.  177. Cf. P. van Imschoot, o.c., I 54-80; K. Rahner, ET I 129-35;
J. Schneider, a.c. (DTNT I), 36-38.  178. Cf.: P. Heinisch, o.c., 36-38; M. Rehm, o.c., 36-38; P.
van Imschoot, o.c., I 57s; M. Schmaus, o.c., I 508-18; M. Garcia Cordero, o.c., 1282-87; J. Has-
pecker, a.¢. (CFT 1) 346s; J. Schneider, a.c., 36s.  179. El Dios transcendente, a quien no puede
ver el hombre sin morir (Ex 33,20) y cuyo nombre es indecible (Gén 32,30; Cf. Jces 13,18), ante
quien los mismos seres celestes «se cubren la-faz» (Is 6,1-2) por habitar «en una luz inaccesible»
(1Tim 6,6) como «Sefior del cielo y de la tierra» (Mt 11,25) (Cf. a este respecto: E. Stauffer, ThWWNT
III 113-20; M. Rehm, o.c., 23-25; P. .van Imschoot, o.c., I 56s; M. Schmaus, o.c., 1 301-18; F.D.
Moule, a.c. [IDB 11]; 431s; A. Deissler, a.c. [DTB], 275-79; M. Garcia Cordero, o.c., 1 302-6; J.
Haspecker, a.c., 345s), és a la vez el Dios cercano, del que se puede hablar antropomoérficamente
(Cf. supra), pues «no esta lejos de nosotros» (Act 17,29) y si esta «més cerca» que los dioses lo estan
a sus nacionés (Dt 4,7), pues dialoga con los hombres (Gén 2,16-17; 3,9-19; 6,1ss; 12-22 etc.) y «ba-
j6» (jsic!) a librar a Israel (Ex 3,8) con gestas historicas, teniendo sus «delicias en estar con los hijos
de los hombres» (Prov 8,31), y acercdndose definitivamente a ellos con la «encarnaciény de su «L6-
20s» para «acampar entre nosotros» (Jn 1,1.14) como el «Emmanuel» 0 «Dios-con-nosotros» Mt
1,23). 180. Asi ya en ¢l AT (Cf.: P. Heinisch, o.c., 29-36; P. van Imschoot, o.c., T 51-54; W.
Eichrodt, o.c., I 193-201; M. Garcia Cordero, o.c., I 298-302) y, sobre todo, en el NT: Cf. Jn 4,24;
1,18; 6,46; 1Jn 4,12; 1Tim 1,17; 6,16. 181, Omnipresente es el Dios revelado a Israel (Cf.: M.
Rehm, o.c., 33-35; P. van Imschoot, o.c., I 60-62) y por Jesucristo: Cf. Mt 5,34-35; 6,4.6.18; 2Cor
5,11; Ef 4,6 etc.  182. Cf.: P. Heinisch, o.c., 56s; M. Rehm, o.c., 61-64; P. van Imschoot, o.c., 1
62-64; M. Garcia Cordero, o.c., 1306-9. Un amplio estudio, al respecto, ofrece M. Schmaus, o.c.,
555-94. . 183. Cf.: P. Heinisch, o.c., 39-47; P. van Imschoot, o.c., I 42-51; M. Schmaus,-o.c., I
538-42.640s; B.W. Anderson, a’c., 424; A. Deissler, a.c., 279s; W. Eichrodt, o.c., 1246-57; M. Gar-
cia Cordero, o.c., 1 220-41; J. Haspecker, a.c., 346; S. Sabugal, Abbd..., 426-30.438 (bibliogr.: 427,
n. 20). 184. Cf.: P. Heinisch, o.c., 57-64; M. Rehm, o.c., 53-56; P. van Imschoot, o.c., 1.71-80;
M. Schmaus, o.c., 1633-37; B.W. Anderson, a.c., 246s; W. Eichrodt, o.c., 1 219-28; M. Garcia Cor-
dero, o.c., 1241-56; J. Schneider, a.c., 37. 185. El Dios «fiel y veraz» del' AT (Cf.: P. van
Imschoot, o.c., I 70s; M. Garcia Cordero, o.c., 1 310-14) se autorreveldé como tal plenamente en
Cristo (Act 3,13-15.25-26; 13,23.32-33; Lc 1,55.72s), en quien «tuvieron su si todas las promesas he-
chas por el Dios»,(2Cor 1,20) que «no miente» y si «es veraz» (Tit 1,2; Apoc 6,10), pues es «el Dios
fiel»: 1Cor 1,9; 10,13; 2Cor 1,18; Cf. 1Tes 5,24; Hebr 10,23.  186. Estos son los atributos divi-
nos, que mas profundamente caracterizan al «Dios misericordioso y clemente» (Ex 34,6-7), autorre-
velado a Israel como su «Amado» (Cant 1,13.16 etc.) y, en Cristo, como «el Padre misericordioso»
(Lc 6,35-36; Ef 2,4-5 etc.) o el «Dios-es-Amor» (1Jn 4,8.16); Cf.: P. Heinisch, o.c., 64-74; M.
Rehm, o.c., 57-60; P. van Imschoot, o.c., I 65-70; M. Schmaus, o.c., 1603-33; K. Rahner, ET I 135-
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precisamente la omnipotencia de Dios '¥", quien sin esfuerzo todo lo cre6 con
su Palabra y es, por ello, «el Sefior del cielo y de la tierra» %, el «Dios de los
ejércitos» o Dominador de todas las potencias celestes y terrestres ¥, de los
astros ' y de los fendmenos naturales '*!, del tiempo *? y de la vida % ;Se-
fior de cuanto existe! Y Sefior de la historia. Como el «Omnipotente» experi-
mentd en la propia historia ABRAHAM al Dios, para quien «nada es imposi-
ble», pues «da la vida a los muertos» y se mostré «poderoso para cumplir lo
prometido» con el don de «un hijo» a dos ancianos sexualmente muertos '%;
como el «Omnipotente» experimentd también ISRAEL al Dios, que le saco de
Egipto y le hizo pasar «a pie enjuto» el Mar Rojo, destruyd al ejército del fa-
radn y le «aliment6 durante 40 afios en el desierto», le dio luego «la tierra»
prometida tras vencer a «7 naciones mas numerosas» que él..., obrando en to-
das esas ocasiones «signos y prodigios con mano fuerte y brazo tenso» !%, no
sin librarle después «con poder» del exilio babilonico '%; al «poder del Altisi-
mo», para quien «nada es imposible», se confid MAR{A de Nazaret, alabando
seguidamente al «Poderoso», que en ella «hizo maravillas» '*7; y JESUS reco-
nocio en «el Padre» al «Sefior del cielo y de la tierraw, para quien «nada es im-
posible» porque «lo puede todo» '8, otorgando por ello al Hijo «poder sobre
toda carne» y sobre toda vida, «todo poder en el cielo y en la tierra» '%. Pero
la omnipotencia de Dios o «la soberana grandeza de su poder» y «la eficacia
de su fuerza poderosa» se revel6é culminantemente «resucitando de entre los
muertos» a Jesis y «sentdndole a su derecha» como Sefior de todo 2%, mani-
festandose asi en «la debilidad divina» de «Cristo crucificado» la «fuerza de
Dios» anunciada por «el Evangelio, que [por ello] es poder de Dios para salva-
cién de todo el que cree» 2'; de ahi que aquél es anunciado por los primeros
evangelizadores con la fragilidad de «vasos de barro, para qué se vea que el

44; W. Eichrodt, o.c., I213-19.228-36; M. Garcia Cordero, o.c., 1 256-71; J. Haspecker, a.c., 348-
50; J. Spicq L’amour de Dieu révélé aux hommes dans les écrits de saint Jean, Paris 1978; S. Ver-
ges, Dios y el hombre. La creacién, Madrid 1980, 415-46; Juan Pablo II, Enc. DM 4-9. 187. A
este respecto, Cf.: P. Heinisch, o.c., 47-49; O. Michel, Pantocrdtor: ThAWNT 111 913s; M. Rehm,
o.c., 26-31; P. van Imschoot, o.c., I 55s; M. Schmaus, o.c., 642-47; K. Rahner, ET I 133s; R.
Schnackenburg, a.c. (DTB), 288s; J. Pfammater, Pantocrdtor: MS 1.2,330; W. Eichrodt, o.c., I .
209-12; M. Garcia Cordero, o.c., 1 289-92; D.L. Holland, «Pantokrdtor» in NT and Creed: StEv
6 (1973) 256-266.  188. Cf. Gén 1,1-31; Sal 33,6; Rm 4,17; Mt 11,25par; 5,34-35.  189. So-
bre el particular, Cf. J. Hehn, o.c., 250-58; P. van Imschoot, o.c., I 20-22; W. Eichrodt, o.c., 1
176-78; M. Garcia Cordero, o.c., 1 56-58. 190. Cf. Bar 3,34-35; Sal 8,4; 147,4; Is 40,26.
191. Cf. Sal 18,14-16; 29,3-10; 144,5-6; Act 14,17; 17,26; Mt 5,45. 192, Cf. Gén 8,22; Sal
74,16; Apoc 1,8; 21,6; 22,13; 1Tim 1,17.  193. Cf. 1Sam 2,6; Sal 104,29-30; Jb 34,14-15; Act
17,25-26; Rm 4,17; Mt 10,28-29par; Jn 5,26. 194, Gén 18,14; Rm 4,17.21; Hebr 11,19; Gén
15,2-6; 21,1-7.  195. Dt 4,34; Sal 136,8-12; Cf. Ex 6,6; 14,31; 15,6; Jer 32,20; Dt 6,21 etc. 196.
Is 40,10; Jer 32,17.27; Cf. Is 42,13-15; 43,16-19; 51,12-16; 52,10 etc.  197. Lc 1,35-37.49.

198. Mt 11,25 (=Lc 10,20); 5,34-35; Mc 10,27par; 14,36.  199. Jn 17,2; 5,21.26; 10,18.29;
Mt 28,18.  200. Ef 1,19-22; Cf. Act 2,32-36; Rm 4,20-24; 1Cor 15,25-27; 2Cor 13,4; Rm 1,4;
Col 2,12, 201. 1Cor 1,18.24-25.
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extraordinario poder [salvifico de la predicacion] es de Dios y no de» ellos 22
Asi experimentaron los primeros CRISTIANOS la omnipotencia del Dios, que
«tiene poder para realizar todo incomparablemente mejor de lo que podemos
pedir o pensar», y «es poderoso para colmarnos de todo don» 2, pues «todo
lo realiza conforme al designio de su voluntad» Quien «obra todo en todos» y
«en todo interviene para el bien de los que le.aman» 2, siendo por ello reco-
nocido y confesado por éstos como «Pantocrator»: El Omnipotente 25, Con-
Sesar que el Padre es «todopoderoso» significa, por tanto, haber experimenta-
do —sobre todo en la propia historia— su fuerza poderosa, para resolver todo
problema humanamente insoluble, para librar de toda esclavitud humana-
mente imposible, para dominar lo humanamente indomable y salvar lo huma-
namente destinado a la perdicion. ;Nada es imposible al Padre, que hizo muy
buenas todas las cosas y dispone muy bien todos los eventos, que acontecen a
sus hijos, pues todo —jincluso el pecado!— lo puede disporer nara el bien de
quiienes le arman Quien es «omnipotente!

202 2Cor 4,7; Cf. 1,21; 3,5. 203, Ef3,20;2Cor 9.8. 204. Ef 1,11; 1Cor 12,6; Fil 2,13;
Rm 8,28. . 205. 2Cor 6,18; Apoc 1,8; 4,8; 11,17; 15,3: 16.7.14: 19,6.15; 21,22. A este respecto,
Cf.: O. Michel, a.c., 914; J. Pfammater, a.c., 330.



Desarrollo adulto: Transiciones *

El concepto de desarrollo adulto nos suena familiar debido al interés per-
sistente que el ser humano ha demostrado en torno a los cambios que se ope-
ran en si mismo con el paso del tiempo. Diferentes culturas han contribuido
con varias interpretaciones de la conducta humana y mantenido la atencion
sobre el tema de toda suerte de pensadores y profesionales. (Erikson, 1978;
Colarusso, 1983). Sin embargo, el estudio sistematico y de rigor cientifico de
la vida adulta ha sido muy lento en aparecer. Un cierto determinismo, derlvado
de posiciones psicoanaliticas fomentaba la idea de que una persona a la edad
de cinco o quince afios ha superado ya las transiciones més criticas de la v1da
desde el punto de vista biologico y emocional. A partir de entonces, 1os 1 u‘mcos
acontecimientos de relieve que cabe esperar, estarian relacionados con crisis
ambientales o reactivaciones de conflictos creados en el periodo de la infancia.

El esquema de referencia para esta interpretacion responde a la idea de
desarrollo como producto de cambios de conducta con caracteristicas de con-
tinuidad en el ciclo vital, fases determinadas, resultados irreversibles, trans-
formacion cualitativa-estructural y universalidad (Baltes, 1979). El periodo de
madurez adulta se veia, en consecuencia, como una fase en la cual el organis-
mo adquiere un equilibrio o estabilizacion entre las disrupciones tipicas de la
adolescencia y la deteriorizacién progresiva de la ancianidad.

Esta simplificacion conceptual sabemos que procede del énfasis concedi-
do a los estudios biologicos, particularmente los de maduracién y personali-
dad sobre la infancia y la coincidencia de contextos sociales mas estables en
los que el desarrollo adulto pudo equipararse con el proceso. de socializacién
de la persona a través de un conjunto homogéneo y consistente de tareas y
funciones en el ciclo de la vida (Labouvie-Vief, 1982). Sin embargo, bajo la in-
fluencia de la investigacion psicologica de los Giltimos veinte afios que ha ofre-

* Ihtroduccic’)n a este trabajo: «Aspectos clinicos y del desarrollo en la edad adulta». Estu-
dio Agustiniano, Vol. XIX Fasc. III, 1984, 507-512.
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cido estudios en areas especificas como procesos bioldgicos normales en el ce-
rebro del adulto (Pribram, 1971), funciones cognitivas y efectos de la sociali-
zacion (Baltes, 1979), tareas evolutivas (Havighurst, 1972) y aspectos varios
de gerontologia (Neugarten, 1977), se ha llegado a la conclusion de que los
conceptos anteriores de desarrollo adulto no s6lo son insuficientes sino inade-
cuados a las realidades actuales.

Al presente existen formulaciones parciales, pero bien fundadas sobre ca-
racteristicas psicologicas de distintos periodos de la vida adulta, diferencias
comparativas sobre los sexos, temas y tareas de las transiciones, modos gene-
rales de adaptacion y superacion de conflictos, formas de psicopatologia aso-
ciadas con estados regresivos en el proceso de desarrollo, etc. Estos trabajos
han adoptado metodologias y examinado segmentos de poblacion muy dife-
rentes. Sus contribuciones y limitaciones han sido discutidas suficientemente
(Neugarten, 1977; Baltes & Brim, 1981; Gilligan, 1982; Colarusso, 1983) pu-
diendo concluir que, aunque no existe afin una teoria global predominante so-
bre el desarrollo adulto, tenemos sin embargo algunos puntos basicos de con-
vergencia que permiten proceder con cierta seguridad en la labor investigativa
y de ensefianza. Entre ellos, la observacion comun de que los standards de ma-
duracion adulta no pueden ser dictados por teorias construidas sobre el desa-
rrollo infantil; que el desarrollo de un adulto no puede definirse en un vacio
historico-cultural puesto que esta vinculado intrinsecamente a una corriente
de acontecimientos historicos; que el desarrollo humano afecta a todos los pe-
riodos de la vida y que el periodo adulto en particular esta caracterizado por
un crecimiento dinamico y cambios intrapsiquicos importantes; finalmente,
que estos cambios estan basados en un esfuerzo de adaptacion y se producen
en torno a los procesos de transicion en los cuales se observa la complejidad de
la conducta humana en toda su profundidad y con los matices propios de cada
individuo conforme a su historia personal, sexo, edad y contexto existencial.

En torno a esto se puede elaborar un paradigma que propone la nocion
del desarrollo adulto como un proceso generado por intercambios entre la per-
sona y su ambiente sobre los cuales tienen influencia innumerables factores
particularmente biologicos, psicosociales y religiosos. En estos intercambios
podemos observar a una persona utilizando una amplia gama de recursos y ca-
pacidades con la tendencia no sélo hacia una adaptacion basica de sobreviven-
cia, sino mas generalmente orientada hacia la consecucion de un nivel satisfac-
torio de autonomia y expansion de su propio ser. '

Como este proceso evolutivo es continuo a través del ciclo vital, por su
propia tension dinamica, facilita la emergencia de situaciones y sucesos que
pueden provocar un cambio dé perspectiva, ya sea sobre la persona misma o el
espacio vital en que se mueve y que consecuentemente requiere también cam-
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bios de conducta. Naturalmente, estos cambios van acompafiados de reaccio-
nes de stress, formas de conflicto e incluso estados de regresion patologicos,
pero simultaneamente ofrecen también la intrinseca posibilidad de crecimien-
to y consolidacion de varios aspectos del ser y su funcionamiento psicosocial.

Las transiciones, por tanto, se refieren a ese tiempo y actividad en que la
persona negocia las exigencias de esas situaciones dando sentido a los aconte-
cimientos particulares que ocurren, formulando y modificando su respuesta a
los mismos e incorporandoles en su estructura vital como una experiencia glo-
bal unificada.

La discusidon que se ofrece en las secciones siguientes es un analisis de los
elementos incluidos en el paradigma que acabamos de enunciar.

Dindamica de la adaptacion

Una premisa fundamental de la ecologia humana es la de que la persona
existe inmersa de un modo constante en un ambiente, al cual reacciona con las
capacidades que tiene a disposicion y las tendencias adquiridas (Meyer, 1957).
La constante interaccion entre persona y ambiente, tanto interno como exter-
no, explica fundamentalmente la aparicion de formas y funciones de la con-
ducta (Spitz, 1965). Este dinamismo basico es parte de la condicién humana
en todas las edades. También puede decirse que todas las formas de conducta
son de alguna manera expresiones del esfuerzo de adaptacion de la persona a
un ambiente. Incluso en las situaciones mas triviales la respuesta personal no
puede expresarse en términos puramente mecanicos o de rutina. Cada dia nos
enfrentamos con una serie de problemas que se hacen de la combinacion de in-
finidad de variables. Piense cada uno en ejeniplos como éstos: una decjision
sobre cuales van a ser los asuntos a los que se va a dar preferencia en el tr bajo
de un dia; como vamos a presentar ideas para una conversacion con una per-
sona dificil o antagonista; la elaboraciéon de opciones, estrategias y concesio-
nes que vamos a hacer en la discusion de un proyecto; como vamos a mante-
ner estados de satisfaccion y serenidad frente a las preocupaciones, trastornos
y exigencias ordinarias en las relaciones de familia y amistades. Como resulta-
do, tenemos la impresion de que la vida es un desafio constante y que cada
momento requiere una soluciéon nueva y una respuesta adecuada. Muchas de
estas negociaciones las consideramos ordinarias, predecibles y la mayoria de
las personas de conducen en forma consistente, manteniendo un grado razo-
nable de equilibrio en su ambiente, resolviendo cuestiones y exigencias con un
- minimo de esfuerzo y atenciéon por medio de mecanismos y reacciones habi-
tuales.

Pero es caracteristico.del ser humano el que su esfuerzo de adaptacion no
se limita simplemente a una supervivencia y mantenimiento de estados de
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equilibrio si no que tiende también hacia aquello que permite su expansién en
varias dimensiones. Esta adaptacidon expansiva tiene manifestaciones comple-
jas que responden a varias urgencias bioldgicas y psicologicas. Pero quiza la
mas prominente sea la tendencia hacia la autonomia (Angyal, 1941). Simple-
mente por el hecho de que la conducta humana esta, en parte al menos, regu-
lada interiormente, presenta de forma consistente una resistencia a los elemen-
tos que intervienen desde el exterior. Mas atn, simultineamente tiende a so-
meter esos mismos elementos externos a su propia esfera de influencia. De
aqui surge una extensa gama de modos de personalidad con los cuales estamos
familiarizados: agresividad, auto-afirmacién, curiosidad, estimulacion senso-
rial y cognitiva... para formar un complejo cualificado globalmente como
«competencia personal» (White, 1976).

Y es precisamente en conexidn con este esfuerzo hacia la competencia que
la actividad inherente a la persona adquiere su mas dinamica representacion:
el poder de iniciativa que proporciona el sentido de ser uno verdadero «agen-
te» en el devenir de la propia existencia. Erikson estableci6 una de sus famosas
polaridades: autonomy vs. dependency sobre esta dinimica y se ha mantenido
como esencial al desarrollo adulto, filtrandose en la manifestacion de los mas
importantes temas.

Otra manifestacion de adaptacion expansiva es la que podriamos llamar
asimilacién progresiva de valores, entendida como algunos investigadores su-
gieren, como un movimiento desde lo simple hacia lo complejo, desde orienta-
ciones externas en las cuales el individuo se considera dependiente de la autori-
dad y juicio ajeno, hacia orientaciones internas en virtud de las cuales asume
responsabilidad por las consecuencias de sus propias acciones, desde actitudes
absolutistas y dogmaticas hacia una tolerencia por la ambigiiedad e incerti-
dumbre que acompaiian frecuentemente a las experiencias humanas; desde
una tendencia a percibir y enjuiciar a personas ajenas al propio contexto exis-
tencial en términos estereotipados, hacia una creciente sensibilidad por las di-
ferencias individuales y mayor capacidad de comprension por los demas y des-
de una postura centrada en los propios intereses, hacia otra en la que prevale-
ce el interés coman, la conformidad con la opinién mayoritaria e incluso for-
mas maduras de interdependencia con los otros.

" El grado de asimilacién que surge de estas polaridades evolutivas repre-
senta un indice de maduracion de la persona que es susceptible de observacion
y hasta cierto punto también de objetivacion. Psicologos expertos en analisis
cuantitativo de caracteristicas de personalidad han elaborado instrumentos,
como el «16 Personality Factor», que revelan la progresion de estos valores en
el individuo. Entre otras cosas, cabe notar que su presencia da mayores garan-
tias de desenvolvimiento cuando un adulto se ve confrontado con la prueba de
las transiciones.
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Hesta hace poco las formulaciones tedricas sobre desarrollo adulto consi-
deraban la consecucion de un estado general de equilibrio psiquico, en cual-
quier forma que esto se entendiese, como el objetivo Gnico y final del mismo.
De ahi que la ausencia de conflicto, la coherencia de pensamiento, una ade-
cuacion sin alteraciones notables entre el organismo y su ambiente y la predo-
minancia de lo que pudiera incluirse en la idea de normalidad, ha sugerido
siempre la nocion positiva de adaptacion satisfactoria y de madurez. Por el
contrario, la presencia de cualquier género de conflicto o grado de desajuste
ha llevado la connotacion de una posible disturbacion psicologica. Sin embar-
20, si bien es cierto que la habilidad del organismo humano para mantener su
estabilidad es un componente esencial de su capacidad para sobrevivir, para-
dojicamente, también lo es su capacidad para crear y tolerar inestabilidad o
desequilibrio, y permanecer abierto a nueva informacion (Labouvie-Vief,
1981). No todas las indicaciones de desorganizacion, ni siquiera algunas de ca-
racter regresivo, son el resultado directo de una disturbacion patologica. A ve-
ces, ciertos grados de desintegracidon pueden indicar la presencia de sintomas
transitorios de un movimento evolutivo imprevisto y rapido o nuevos estados
de integracion.

Varios estudios realizados sobre el concepto de «desintegracion positivay»
(Laing, 1960; Dabrowski, 1970; Brent, 1978) explican que niveles altos de de-
sarrollo adulto o madurez psicolodgica no estan caracterizados necesariamente
por equilibrio, sino que pueden incluir profundos estados de tensioén y sinto-
mas como ansiedad, depresion, dudas, ambivalencias, etc., las cuales resultan
ser no signos de maladaptacion, sino de complejidad estructural psicologica.
Para probarlo se han aducido casos de observacion longitudinal, por ejemplo,
de mujeres que han experimentado serios desajustes hacia la edad de treinta
afios, con toda la gama de sintomas mencionados, como consecuencia de pro-
blemas transicionales relacionados con sus matrimonios, planes de trabajo y
carreras, sentido de la propia estima e identidad, etc., y que'mas tarde han si-
do capaces de reorientar sus vidas en toda su complejidad con gran objetivi-
dad y eficacia. Observaciones de esta categoria han ayudado a situar el énfasis
excesivo sobre la estabilidad en la edad adulta en una perspectiva muy diferen-
te.

Kegan (1982) traza un paralelo entre el proceso de separacion e individua-
cion de que se habla en psicoterapia y esta modalidad de «separacion del anti-
guo equilibrio». Solamente los individuos que entran en un activo y creativo
envolvimiento con la vida, llegan a experimentar este arduo proceso. Sin em-
bargo, cuando el desequilibrio transitorio se ha superado, se ve la posibilidad -
de uno nuevo, de una relacién con el mundo mas articulada y substancial, me-
jor organizada, que va a diferenciar y reintegrar nuestras percepciones ante-
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riores. Ya no se trata de que el individuo «restaura» su equilibrio perdido, si-
no que logra un equilibrio de cualidad distinta. Uno no regresa, sino que
avanza a través de una nueva integracion y direccion.

Mas atn, como Cohen (1981) hace notar, quiza el individuo necesita ex-
perimentar este desequilibrio psicologico en ciertos periodos de su vida para
poder desarrollar ciertas formas de competencia, incrementar su sentido de
valer, mejorar sus recursos psicosociales y espirituales, ensayar actitudes ma-
duras, como la capacidad de sintonizar con la experiencia ajena, etc. Por otra
parte se ha hecho notar también que la habilidad de concebir y tratar simulta-
neamente ideas opuestas es un elemento central en el proceso creativo que ani-
ma de ordinario las experiencias mas valiosas de ciertas personas y las hace ex-
cepcionalmente tolerantes para las ambigiiedades que experimentan en si mis-
mas. Y esta capacidad de reconocer, en primer lugar, mensajes conflictivos en
su interior y en el mundo ambiental, y después crear una sintesis con un signi-
ficado y relevancia hacia el futuro, es una sefial de maduracion indiscutible.

En este sentido pues, el desequilibrio que se produzca es una fuerza posi-
tiva y necesaria en el desarrollo adulto. La practica clinica demuestra (Lo-
wenthal, 1975) que muchas personas en quienes se descubre este ntcleo de da-
tos que podriamos cualificar de «contradictorios» resultan ser aquellas que es-
tan envueltas profundamente en el mundo-de su trabajo y superan con relativa
facilidad los conflictos que normalmente hay que esperar de esa forma intensa
de vivir, abierta también a la presencia de otros seres humanos.

Varios investigadores han discutido la capacidad de permanecer abierto a
nueva informacién, como otra mas de las formas basicas de adaptacion. Ha
llegado a considerarse incluso como una necesidad desde el punto de vista bio-
psicoldgico ya que la idea contraria de «terminacion» aplicada a la organiza-
cion psicoldgica de un individuo, a cualquier momento de su desarrollo, supo-
ne la privacion de dinamismo que en realidad est4 atn en progreso (Labouvie-
Vief, 1980).

Esta capacidad surge como consecuencia de una tension entre dos fuerzas
opuestas, potencialmente enriquecedoras-de la persona: el impulso conservati-
vo e innovativo que actia en torno al mundo asuntivo y el espacio vital de la
misma. Estos conceptos se han elaborado sobre la observacion de que una
persona adulta llega a crear a través de los afios, un mundo interior que man-
tiene creencias e ideas, las interpretaciones del pasado y las expectaciones del
futuro, planes y prejuicios, etc.-(Parkes, 1971). Todo esto se convierte en una
especie de guia privada para nuestras interacciones con el mundo exterior,
dando consistencia a una forma tnica individual de pensamiento que se man-
tiene firme sobre todo cuando se producen periodos prolongados de relativa
estabilidad. En estas circunstancias observamos que las personas desarrollan
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una adherencia profunda a su mundo interior y siguen sin esfuerzo la orienta-
cion que en él predomine. Erikson (1980) lo explica diciendo que existe una
necesidad primaria hacia la regularidad o ritualizacién de la experiencia pro-
cedente de una «peculiar» visiéon de la vida.

Paralelo a esto existe 1o que Kurt Lewin (1935) llamo el «espacio vital» de
una persona, que consiste de todos esos elementos del ambiente que mantie-
nen interaccion con el ser humano y en relacién al cual la conducta se organi-
za, incluyendo a otras personas, zonas de familiaridad como la casa, el sitio de
trabajo, las posesiones privadas materiales, etc.

El impulso innovativo surge y se nutre de los cambios que se operan cons-
tantemente en este espacio vital que ofrece nuevos estimulos, combinaciones
sorprendentes de sucesos, y comunicaciones imprevistas procedentes de otros.
Algunos de estos cambios se producen gradualmente, son esperados en cierto
modo y por tanto requieren poco esfuerzo de adaptacién pues afectan el mun-
do asuntivo solo superficialmente. Sin embargo, a medida que el impulso in-
novativo se acentiia, alterando el espacio vital, se produce un signo de discon-
tinuidad. El mundo interior se hace cada vez mas extrafio y dispar comparado
con la nueva informacion que se presenta, creando una situacién de homeos-
tasis precaria. Por ejemplo, las reacciones que siguen a una decision de divor-
cio. .

Ciertos elementos proporcionados por la nueva experiencia seguramente
que contradicen conceptos sostenidos anteriormente, v.gr.: perennidad de una
promesa solemnizada religiosamente, sinceridad y realismo del amor humano,
etc. forzando el conflicto de revisarlos o descartar la posibilidad de envolverse
en la proyecﬁada experiencia. Este es un momento crucial de las transiciones
en el cual juelgan un papel importante el factor personal envuelto en el signifi-
cado que se da al acontecimiento. La persona, en todo caso, se enfrenta con lo
desconocido.! Importantes elementos afectivos estan envueltos también ya que
las fuerzas en litigio globalmente integran la idea que uno tiene sobre si mismo
y el mundo e)Fterno sostenidas a través de los afios y constituyen la base de esa
confianza en|la existencia propia y la habilidad para sobrevivir. Y es que la
simple form\hacmn de una nueva «aventura» en forma de preguntas, re-
evaluaciones ( 0 decisiones, implica sumergirse en el conflicto fundamental re-
lativo a la prdpla seguridad, una de las més valiosas cualidades de la existencia
humana. De th la tensidon que se observa en todo proceso de transicion.

El esfuerzo de adaptacion expansiva de una persona utiliza estas formas
enunciadas aqui y es importante analizarlas en la modalidad particular que ca-
da individuo Eueda presentar. Adaptacidn, no significa como sabemos por ex-
periencia, ni un triunfo total sobre el ambiente, ni tampoco una rendicion in-
condicional. En general se opera mas racionalmente en alguna forma de com-
promiso aceptable.
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El contexto ambiental

Si la conducta humana esta influenciada por varias formas de regulacion
interna también lo esti por normas y acontecimientos de la realidad externa.
La persona existe y se adapta a un contexto historico-social del cual recibe in-
fluencias definitivas en infinidad de aspectos. Este contexto se ha caracteriza-
do en la época actual por rapidos cambios que constituyen un substrato pro-
fundo bajo la variabilidad de circunstancias y datos mas personales del desa-
rrollo. Alvin Toffler (1970) y Stevens Long (1979) entre otros han ofrecido
una descripcion incisiva y valida de esta situacion concluyendo que nunca an-
teriormente en la historia se habia encontrado el individuo con un contexto
ambiental de esta complejidad. Y si por una parte tenemos que reconocer la
innegable abundancia de alternativas que acentian hoy con un signo positivo
nuestra condicion humana, también tenemos que admitir que esto amenaza
nuestras capacidades y limites para confrontarlo y salir adelante en nuestro es-
fuerzo de adaptacion.

La necesidad de tener una referencia conceptual adecuada con vistas no
s6lo a una comprensiéon de este contexto sino también a las exigencias practi-
cas en la aplicacion de principios efectivos de intervencién psicologica con
adultos, obliga a considerar al menos dos dimensiones complementarias: la de
los médulos sociales y la de las tareas evolutivas.

Estas han absorbido un esfuerzo considerable de investigacion en sociolo-
gia, y psicologia como prueban los numerosos estudios de (Brim, 1980; Da-
nish, 1980; Kahn, 1980; Fellner, 1983) que analizan en todas sus variables y re-
percusiones los sucesos asociados con el ciclo vital y con las transiciones.

Los médulos sociales incluyen aquellos acontecimientos que por su gene-
ralizacién, dinamismo e impacto llegan a moldear el ambiente biocultural en
el cual se desarrolla el individuo. Por ejemplo, el periodo inmediato a la gue-
rra mundial para los europeos, o «los afios sesenta» para la juventud america-
na. Paralelamente se citan también lo que se ha llamado «dominantes secula-
res», que abarcan fendmenos como el movimiento feminista o actividades po-
liticas de grupo a nivel regional o internacional que acarrean elecciones, direc-
tivas y decisiones de gran alcance para un conjunto humano determinado.
Uno piensa en las proporciones que estan adquiriendo debates sobre el papel
de la mujer en la Iglesia de Estados Unidos; la moralidad del derecho a morir
con dignidad; escoger una aborcion o mantener una «preferencia sexualy tipi-
ca de minorias. El impacto y magnitud de estos acontecimientos se debe en
gran parte a las reacciones que provocan a varios niveles, su influencia en la
adjudicacion de recursos en la sociedad, la aparicion de sistemas de soporte en
las comunidades de menor escala, la creacion de funciones, prioridades, ex-
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pectaciones, y sanciones, la posibilidad de crecimiento y al mismo tiempo, la
confusion y complicaciones que acompafian.

Otro ejemplo relevante es la movilidad geografica impuesta por el merca-
do del trabajo, la planificacion a nivel de grandes compaiiias, la estrategia ur-
bana de expansion orquestada por varios intereses. Esto proporciona amplia
oportunidad para contactos breves de caracter superficial, pero hace dramati-
camente dificil establecer relaciones humanas profundas y con esa cualidad vi-
tal de permanencia que permite experiencias comunes variadas e intimas y el
sentido de lealtad a personas e instituciones. Cambios de ocupacion se han he-
cho mas frecuentes y el concepto de «sucesion de carreras» y «trayectorias de
trabajo», que explican el fendmeno de individuos en movilidad periédica es
un hecho que tiende a generalizarse mas y maés.

Otra area dentro de esta dimensioén de modulos sociales es la que agrupa
la extensa gama de «estilos diferentes» que surgen en sistemas de vida colecti-
vos e individuales (Colarusso, 1983), por ejemplo, la familia a la que se ha de-
dicado en psicoterapia una atencidén excepcional en los ultimos afios, obser-
vando una evolucion rapida en su naturaleza y estructura con la apariciéon de
nuevas formas y variaciones de otras mas tradicionales (Levitan & Belous,
1981). Desde la revolucion industrial se ha producido una reduccion drastica
en el nimero de hijos por familia, y este pequefio grupo, unido con otros
miembros que generalmente viven a distancia, repartidos en un circulo geo-
grafico amplio, se ha convertido en el modelo prevalente. El indice de divor-
cios ha subido de una forma alarmante y mas hijos son cuidados solamente
por uno de los padres, generalmente la madre. Este dato se hace todavia mas
complejo cuando se tiene en cuenta que hoy casi todas las mujeres trabajan en
jornadas ordinarias fuera de casa, lo que obliga a enviar a los nifios a una
edad mas temprana y por mas tiempo a instituciones sociales atendidas por
profesionales. Las normas de conducta sexual con repercusiones en la vida de
la familia han cambiado radicalmente. Los miembros de ésta puede decirse
que aun tienen mucho en comun, sin embargo, viven con frecuencia en mun-
dos diferentes, con diferentes relaciones, intereses y valores.

~ Otras estructuras familiares nuevas incluyen: la de padres separados, fa-
milias modificadas, i.e.: construida después del divorcio por medio de nuevo
matrimonio y la de homosexuales. Del mismo modo que conceptualizamos al
individuo como un organismo en-desarrollo progresivo, asi también hay que
aceptar la familia. Aunque existen sin duda aspectos favorables en estas for-
mas nuevas también se feconoce que cualquier alteracion produce cambios de
importancia en la estructura psiquica del individuo por la disrupcion de los rit-
mos y cursos evolutivos, ya que de ordinario requieren que éste se envuelva en
una nueva subcultura con sus correspondientes normas y orientaciones de
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conducta. La reorganizacion intrapsiquica de esta categoria tiene su influencia
en el sentido de uno mismo y su estabilidad, imponiendo una reforma de mo-
dos de relacion con otras personas, con diferentes procesos de gratificacion y
la necesidad de actuar en diferentes contextos.

No es nuestro prop6sito analizar otros «estilos diferentes», de gran inte-
rés desde el punto de Vi§ta clinico, por separado, como el estado soltero, di-
vorcio, segundo matrimonio, variaciones de homosexualidad etc. Pero todos
ellos ilustrarian la premisa inicial que hemos establecido sobre la diversidad
del proceso evolutivo en los adultos. Mas atn, al observar la complejidad in-
herente a este proceso reconocemos que la orientacién y cualidad del progreso
que un individuo puede élcanzar en un area determinada, por ejemplo, fami-
liar o sexual no prejuzgd el mismo resultado en otras areas, por ejemplo de
amistades, carrera, creatividad, etc. Un caso notable de desarrollo en multi-
ples direcciones nos lo ofrece Morgan (1980) en su estudio del novelista So-
merset Maugham, un bisexual, cuya homosexualidad fue el gran secreto de su
vida. Morgan describe la “riqueza y complejidad de su personalidad y los dife-
rentes papeles qu asumio en diferentes periodos de su ciclo vital. Maugham
fue un nifio retraido, estudiante de medicina, bohemio en Paris, buen autor de
teatro, espia en Rusia, homosexual promiscuo, marido engafiado, propagan-
dista en la Segunda Guerra Mundial, €l novelista més leido de su época y una
leyenda dice que intentd desheredar a su hija y en su senilidad adoptar a su
secretaria.

El interés que despiertan estilos diferentes como éste es debido en gran
parte a que se convierten ?n «experimentos naturales» en si mismos para el es-
tudio de los temas y tarea;fs del periodo adulto. Por otra parte hay que clarifi-
car que la peculiaridad deflos estilos diferentes no minimizan la condicién uni-
versal de los conflictos y temas asociados con varios aspectos del proceso evo-
lutivo y sus resoluciones. La conclusion es que es Gtil reconocer el hecho de es-
tas variaciones en la existéncia humana y que los individuos en particular afec-
tados por ellas son mejor?comprendidos como seres humanos en su totalidad
que en términos de un asbecto o area de su vida y experiencia.

La segunda dimensi(')Sn del contexto ambiental est4 formada por una am-
~ plia variedad de acontecimientos que tienen una relacion directa con el indivi-
duo y se agrupan bajo el qombre genérico de tareas evolutivas de la vida adul-
ta. Havighurst (1972) en un trabajo importante, que comenz6 como un articu-
lo mimeografiado para sus estudiantes en los afios 40 y fue impreso s6lo hacia
1960, describe estas tareas como exigencias determinadas por elementos fisio-
l6gicos, psicologicos y sociales que una persona tiene que satisfacer con el fin
de adquirir un sano y razonable nivel de desarrollo y maduracion en la vida.
Esos elementos de ordinario coexisten y se interrelacionan a diversos niveles,



11 DESARROLLO ADULTO: TRANSICIONES 125

adqueriendo més importancia en unos periodos de la vida que en otros. En ge-
neral una negociacion y solucion positiva de cualquiera de esas tareas produce
un sentido Gnico de satisfaccion, facilitando en el futuro resultados semejan-
tes, del mismo modo que el fracaso, en cualquier forma, trae consigo descon-
cierto, quiza sanciones sociales y otras dificultades mas adelante.

A pesar de los intentos realizados no existe una clasificacion de estas ta-
reas que permita indentificarlas con seguridad y de alguna manera relacionar-
las con periodos especificos en el ciclo vital. Los esquemas que se han hecho
clasicos en los trabajos de Erikson, Piaget y mas recientemente Levinson y
Havighurst, han suscitado interés y ofrecido gran ayuda para explorar un te-
rreno inicialmente desconocido. Sin embargo, a medida que se ha profundiza-
do en los temas que de ordinario preocupan a la mayoria de los adultos y cual
es el curso de su aparicion y resolucion, esos esquemas se han ido revisando y

‘complementando en sus lineas mas sustanciales, abandonando algunas for-
mulaciones ambiguas o muy rigurosas, que no parecen explicar suficientemen-
te las observaciones consistentes que ahora se tienen provenientes de varias
disciplinas.

En este analisis preferimos dar una revision de esas tareas sin pretension
de rigor descriptivo. De prop0sito ni siquiera se mencionan edades cronologi-
cas determinadas ya que tanto el niimero de éstas como sus limites, no gozan
al presente de suficiente consensus en psicologia clinica.

Estamos acostumbrados a pensar que en esos afios que hemos llamado de
«adolescencia» la tarea psicologica mas importante es la formacion de una
identidad personal y la de conseguir un acoplamiento razonable entre la socie-
dad y uno mismo, preparando una especie de «plan de vida» para el futuro.
Unos afios mas tarde, cuando la persona comienza a considerarse como un
adulto, los temas que surgen se relacionan con la intimidad sexual, el transfor-
marse uno en figura parental y hacer frente a las exigencias del mundo del tra-
bajo. Las tareas correspondientes orientan hacia la consecucion de cierto
equilibrio entre los extremos de establecerse o seguir explorando nuevas aveni-
das; echar algunas raic_:és, al mismo tiempo que se lucha por conseguir un poco
de éxito; salir al encuentro de nuevas obligaciones, especialmente hacia con-
sorte € hijos, dedicando lo mejor de uno mismo a la relacién con unos pocos
seres humanos a los que uno va a estar unido por largos afios, en el futuro, al
mismo tiempo que se hace un tanto de progreso en asuntos de individuacién,
competencia y dominio de la ocupacion propia. Las transiciones asociadas
con funciones relativas a la familia y el trabajo estan creando problemas muy.
particulares para ambos sexos hoy dia. El movimiento feminista ha traido
consigo nuevos conflictos en varios aspectos sociales para mujeres que acome-
~ ten simultaneamente carreras profesionales con el cuidado de hijos menores y
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exigen continuamente cambios en uno mismo y en las formas de adaptacion.
Con el paso del tiempo ¢l proceso evolutivo no permanece estatico en ningin
area sino que asimila la riqueza y variedad de modalidades que provee la in-
teraccion con el ambiente. Esos temas que hemos mencionado son el niicleo y
substancia de conversaciones y confidencias que la gente hace en momentos de
iluminacion, vivencias profundas y reaccion muy personal a los sucesos de la
vida y que se comunican en forma de historia verbal o escrita a un amigo o te-
rapista. En realidad no hay una secuencia ordenada para ninguno de ellos, ni
en general concuerdan exclusiva o especialmente con ninguna edad. Son asun-
tos que aparecen una y otra vez en el curso del ciclo vital, se resuelven y vuel-
ven a emerger con nuevas modalidades en diferentes épocas. Fluidez y cambio
es la caracteristica innegable de la vida adulta.

En este trabajo coincidimos con Neugarten (1970) en que al estudiar las
relaciones entre personalidad, adaptacion y transiciones, se debe poner mayor
atencion sobre los acontecimientos y asuntos que son de mas relieve para el in-
dividuo mismo, lo que la persona selecciona como importante en su pasado y
presente, lo-que espera realizar en el futuro, lo que prevee como resultado de
sus decisiones, las estrategias que adopta, el significado que da a su tiempo, a
la vida y la muerte. Esta perspectiva que se cualifica propiamente como «clini-
ca», es fundamental en psicoterapia, mediante la cual el psicOlogo establece
una comunicacion con la persona, haciendo claro el que uno ciertamente en-
tiende algo de la concreta experiencia en la manera en que esa persona misma
lo esta interpretando y viviendo. La necesidad de subrayar este aspecto tan im-
portante ha sido expuesta ampliamente en psiquiatria a través del trabajo de
Heinz Kohut (1984).

Los acontecimientos incluidos bajo estas dos amplias dimensiones sefiala-
das se pueden analizar con relacién a varias caracteristicas de tiempo Optimo,
duracion, especificidad generacional y repercusiOn en otros procesos, que se
han considerado comunes a todos ellos (Brim, 1980). La perspectiva que de
ello se deriva puede tener implicaciones importantes para el planteamiento y
delimitacion de objetivos en una intervencion terapéutica. A este respecto
conviene que adelantemos algunas observaciones:

1. El objetivo de esta examinacion no es el hacer una proyeccion sobre la
conducta de un individuo como ha sido tradicional en otro tipo de exdmenes
psicologicos. Tal objetivo, admitimos, no tiene justificacion ya que no se pue-
den hacer predicciones respecto a las variaciones de la conducta humana, par-
ticularmente desde nuestra perspectiva del ciclo vital, a pesar de las sofistica-
¢ion en metodologia para el control de variables o categorizacion de toda clase
de acontecimientos que se asocian con las transiciones. La razén primaria es
que no se pueden predecir los cambios que pueden efectuarse en el contexto
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social de un individuo ni tampoco las contingencias y especiales circunstancias
que pueden surgir en la existencia de una persona, ni siquiera la forma en que
su experiencia total como adulto va a ser afectada per aquellos otros indivi-
duos que van a jugar un papel intimo o importante en su vida.

2. Cualquier acontecimiento que se produzca en la historia de una perso-
na no debe prejuzgarse como stress o «critico», si no es parte efectiva del espa-
cio vital de esa persona y esta produciendo un impacto duradero en areas sig-
nificativas de su mundo interior asuntivo. En consecuencia, los acontecimien-
tos normales y predecibles en esas dimensiones citadas no constituyen de por
si crisis o traumas. Son mas bien «mojones» en el ciclo vital, encrucijadas que
traen consigo cambios en el concepto de uno mismo, que provocan tensiéon y
exigen esfuerzo, incluso son precipitantes de nuevas adaptaciones. Pero por
si mismos no son causa de desoérdenes psicoldgicos o desequilibran el sentido
de continuidad personal. El factor crucial que los podrian convertir en causas
de tal género seria la manera en que el individuo se enfrenta con el proceso de
cambio que se produce en su vida, o en otras palabras, el estilo de confronta-
cién que utiliza, de lo cual nos ocupamos mas adelante.

3. Se ha observado con acierto, que nuestras instituciones modernas, in-
cluido el sistema educacional no preparan al individuo para una realidad am-
biental en la que el factor mas critico es el cambio. El cimulo de conocimien-
tos y expectaciones cultivados en largos afios se declaran insuficientes o desfa-
sados para el tiempo en que el individuo tiene que utilizarlos. Existe también
una asuncion implicita de que el esfuerzo adaptacional se limita principalmen-
te a los afios de formacién, lo que hace muy dificil para un gran nimero de
adultos ensayar estilos de adaptacion adecuados a su edad y experiencia, pues-
to que no han hecho uso de oportunidad que se han ofrecido para aprender-
los. Por el contrario, individuos que viven inmersos en su presente actual, pe-
ro son capaces de anticipar el futuro y prepararse para ir adelante con él, per-
maneciendo abiertos al cambio y con la aspiracion de continuar creciendo, en-
cuentran menos dificultades en adaptarse a nuevas situaciones y realidades.
De la misma manera que otros, careciendo de esa flexibilidad, encuentran que
ciertos acontecimientos y ajustamientos toman enseguida proporciones de cri-
sis. Y es en esta linea donde se producen generalmente indicios sintomaticos
que se transforman después en factores etioldgicos de muchos desodrdenes so-
maticos y psiquiatricos (Dohrenwend, 1979).

Confrontacion, stress y resolucién personal

En el paradigma que utilizamos para el analisis de las transiciones hemos
subrayado la importancia central del esfuerzo de adaptacién para solucionar
problemas de interaccion con el ambiente. Muchas de estas «negociaciones»

5. Rev. Estudio agustiniano
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se llevan a cabo sin complicaciones, son ordinarias, pero otras provocan una
situacion dificil que requiere la utilizacion de diferentes recursos. En la prime-
ra seccion usamos «adaptacion» como un concepto general, y ahora tenemos

~ que referirnos, en particular, a unas estrategias, como se las llama en terapia y
que incluyen principalmente: defensa, la cual implica la reaccion a una ame-
naza o ataque de cualquier tipo; deminio, que describe una forma de conduc-
ta en la que las frustraciones concomitantes a problemas transicionales se han
superado y los esfuerzos de adaptacién han dado un resultado positivo; v con-
frontacién que supone a una persona tratando con cambios drasticos o situa-
ciones y experiencias que por su cualidad y circunstancias requieren la utiliza-
cién de recursos diferentes de los habituales, de ordinario acompaifiada de
stress y sintomas de ansiedad, sentimientos de culpa, vergiienza, desespera-
cion y profundo dolor.

Aungque algunos investigadores tratan de este aspecto concreto de la con-
frontaciobn acompafiada de stress, por separado, como una entidad patologica
en si misma y haciendo énfasis en su efecto negativo, actualmente existe un in-
terés creciente en el papel positivo que el stress puede jugar en el desarrollo hu-
mano, ya que es inevitable en el transcurso del ciclo vital y muchas personas
no parecen sufrir efectos adversos notables. Esta observacion ha provocado
algunas cuestiones criticas como éstas: ;como distinguimos un stress que pue-
de proporcionar mayor crecimiento de otro que probablemente se resuelva en
una dificultad pasajera y ain de otro que puede crear un trauma, complicarse
en forma de crisis o incluso arruinar el equilibrio mental de una persona?
¢Cual es la razon por la cual algunas personas aceptan facilmente la perspecti-
va del cambio y la confrontacion de nuevas tareas en el curso de su vida y
otras tiemblan ante lo mismo y se aferran a cualquier forma de continuidad?
{Como es asi que algunos encuentran de una forma u otra avenidas para solu-
cionar las complejidades que surgen de acontecimientos criticos y otros su-
cumben psicologicamente ante situaciones de stress muy relativo?

La respuesta globa] que podria darse haria notar que las probabilidades
de que los resultados vayan en una u otra direccion dependen de factores que
fundamentalmente se concentran en torno a la persona misma: su historia, sus
recursos y limitaciones, la orientacion de su mundo cognitivo interior inter-
pretando los acontecimientos de la existencia, el sisterqé de soporte social que
naturalmente depende de la cualidad de relaciones humanas con que la perso-
na cuenta y las oportunidades qﬁe encuentre de actuar y negociar su transicion
de una forma favorable.

Si nos fijamos en la persona atravesando una transicion descubrimos, en
primer lugar, una variedad inmensa de modos de confrontacion, que demues-
tran ser tiles para diferentes personas o para la misma persona en diferentes
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circunstancias. Este dato sugiere una cualidad acumulativa inherente a esos
modos a través de las experiencias de la vida. Por ejemplo, la resolucion ade-
cuada de frustraciones menores en los primeros afios conduce, con grandes
probabilidades, a un confrontamiento efectivo en la edad adulta. Del mismo,
se puede inferir que el confrontamiento durante las transiciones adultas lleva
consigo de un modo operante habilidades complejas adquiridas por medio de
sucesivas experiencias, incluyendo una transferencia notable de aprendizaje
de un acontecimiento a otro y el reinforzamiento de la estima propia que
acompafia el hecho de haber salido airoso en situaciones semejantes anterior-
mente.

" Para tener una idea del potencial con que una persona cuenta durante el
periodo de transicion es necesario en primer lugar una revision de su historia,
en términos generales. Datos y antecedentes de tipo clinico son esenciales y
forman parte de una impresion de conjunto valiosa. A este respecto, Colarus-
so (1983) afirma que el grado de patologia o salud mental que un individuo
acarrea sobre su vida adulta tiene una doble influencia sobre su contexto am-
biental y sobre la solucion que él mismo da a los sucesos transicionales.

Desde un punto de vista practico dirlamos que, un examen de la balanza
de déficits y recursos en la persona se hace necesario. Estos conceptos opera-
cionales han sido descritos en un estudio clasico conducido por Lowenthal y
sus colaboradores (1975). Por recursos se entienden caracteristicas como la ca-
pacidad de mutualidad, madurez, competencia, optimismo y habilidad para
hacer introspecciéon. Déficits, por el contrario, se han considerado sintomas
psicologicos que generalmente incluyen ansiedad, hostilidad, insatisfacci6on
con uno mismo. Parece ser que la mayoria de las personas funcionando nor-
malmente presentan una combinacién de ambas caracteristicas que dan como
resultado un sentido de satisfaccion interna suficiente, Con esto se da a enten-
der que enfocar exclusivamente sobre los «grados de desorden» o «ntimero de
sintomas» enun aislado periodo de tiempo no hace justicia a la complejidad
del ser humano, pues si uno entra en detalle descubre que mucha gente que
presenta caracteristica de uno y otro extremo en la polaridad recursos-déficits
son precisamente aquellos que estan afrontando directamente y a fondo las
exigencias del mundo en el que viven. Una perspectiva adecuada tiene que
abarcar el curso del ciclo vital para notar la consistencia de algunos de esos da-
tos, trazar su procedencia y efectos en la estructura de la persona y su forma
de actuar.

Hay que tener en cuenta también factores psicologicos personales de cier-
ta clase como por ejemplo antecedentes socioculturales, edad, sexo, desarrollo
intelectual y emocional y resolucién de experiencias transicionales anteriores.
En este area se puede advertir con frecuencia que el individuo acarrea por si
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mismo la ocurrencia de sucesos cuyas demandas y complicaciones de stress so-
brepasan su preparacion. Billing & Moos (1982) han notado que se ha dado
demasiada importancia a los sucesos transicionales per se, asumiendo que
ocurren quiza espontaneamente, pero ignorando el hecho de que ciertas perso-
nas tienen la propension a experimentar repetidamente gran niimero de suce-
sos negativos debido a problemas emocionales latentes o disfunciones de tipo
fisico o circunstancias sociales adversas que se perpetiian sin alteracién en su
ciclo vital.

De igual modo, Dohrenwend (1979) y otros han observado que una serie
de sucesos que tradicionalmente han formado parte de listas para el examen
del impacto de sucesos transicionales aislados, como la de Holmes & Rabhe,
pueden ser considerados no s6lo como causas sino mejor ain quiza como ma-
nifestaciones de dificultades psicologicas pre-existentes en el individuo. Por
ejemplo dificultades sexuales, divorcios, inadaptabilidad al trabajo, discusio-
nes cronicas con personas en relacion intima, etc. Todo esto puede ser consi-
derado a veces mas como consecuencia que como causa de psicopatologia.
Por eso quiza se les ha cualificado como datos «contingentes» para indicar
que con frecuencia el individuo y su historia personal antecedente juegan un
papel activo en su aparicidon. Este punto de vista, consiguientemente, obliga a
pensar que el nivel de funcionamiento psicologico de un individuo puede in-
fluenciar el tipo de/experiencias transicionales y ser responsable, en parte, por
la asociacion éonsistent¢ que se halla entre sucesos de caracter negativo como
los citados arriba y varias disfunciones patologicas. En otras palabras, hay
grandes probabilidades de que los sucesos que se consideran generalmente co-
mo negativos sean una experiencia comun entre individuos que funcionan con
dificultades desde el punto de vista psicologico (Felner, 1983).

Una persona que experimenta el impacto de una transicion se ve obligada
a desenvolverse simultidneamente con los requerimientos siguientes: contener
el stress dentro de limites tolerables, atender a los detalles del problema parti-
cular de que se trata, mantener la propia estima estrechamente vinculada al
sentido de identidad y preservar las relaciones interpersonales en su sistema
social de soporte (Hamburg, 1982).

La conducta de un individuo en estos momentos se orienta basicamente a
convertir lo que podriamos llamar nuevo o inesperado en algo mas familiar,
haciendo el ambito existencial mas predecible. Esto facilita de por si una res-
puesta adaptacional mas efectiva ya sea somatica, cognitiva, emocional, inter-
personal u organizativa. Es frecuente también el que la persona utilice estrate-
gias multiples que reflejan no sélo su historia evolutiva sino también las dife-
rentes circunstancias que pueden ocurrir en cada transicion asi como las in-
fluencias culturales que favorecen unas estrategias sobre otras en diferentes
momentos.
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La regulacién de stress emocional es crucial y Caplan (1981) la explica di-
ciendo que el individuo reacciona en primer lugar contra el impacto de un ni-
vel de stress que amenace su salud fisica y mental. Aunque no todas las transi-
ciones llevan consigo este impacto, la conducta del individuo es muy similar a
la que se observa en otros que atraviesan situaciones mas drasticas, las que an-
teriormente se cualificaban como «crisis». Caplan y su grupo en Harvard ha
hecho notar a este respecto la disminucién caracteristica, en estas circunstan-
cias, de las capacidades cognitivas de un individuo y sus habilidades para re-
solver problemas. En términos de aplicacion terapéutica diriamos que esta dis-
minucion de facultades es proporcional a la intensidad del impacto emocional
y la consiguiente disforia sufrida. Fendémenos concomitantes incluyen distur-
bacion de la atencion, de capacidad discriminativa y asimilacion de informa-
cién, de accesibilidad de recuerdos que acoplan asociaciones interpretativas
derivadas del pasado con lo que esta ocurriendo en el presente, de juicios y ra-
cionalizaciones, de capacidad para planear y evaluar las reacciones provoca-
das en el ambiente. '

Se puede decir por tanto que se produce una alteracion en el proceso nor-
malmente ordenado de las funciones instrumentales de la estructura psicologi-
ca de la persona. Y esto ocurre precisamente al tiempo en que este funciona-
miento es sumamente valioso para confrontar el problema que la transicién
esta presentando.

Ademés de estos fendmenos relacionados con el funcionamiento psicol6-
gico bajo el impacto de condiciones principalmente externas, una persona ba-
jo stress manifiesta también caracteristicas de una deterioraciéon del concepto
de uno mismo. Normalmente pierde contacto con memorias positivas que
ayudan a mantener y valorarse en lo que es, independientemente de lo que esta
pasando. La «difusién de identidad» que Erikson describe como tipica de la
adolescencia se podria comparar con los sintomas que se observan en esta par-
te del proceso de confrontacion.

La estrategia mas valiosa en este momento de la transicion ha sido descri-
ta por Lazarus (1981) y Hamburg (1982) entre otros, como la habilidad de
crear cuanto antes un «nucleo interno de control». La idea es la de controlar
los componentes somaticos y subjetivos de las emociones que acompafian el
stress, de tal manera que no sobrepasen las capacidades reactivas de conten-
cion de la persona misma, afectando negativamente o destruyendo su moral y
su funcionamiento en el ambito social. Quiza la reaccion tipica a este estado
de conmocion es 1o que mejor cualifica el grado de ajustamiento de una perso-
na y donde vemos en operacion-los mecanismos que invariablemente condu-
cen a resultados de normalizacion o patologicos. El ejemplo mas generalizado
que podemos aducir en este sentido lo proporcionan muchas personas recu-
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rriendo a varias adiciones, la violencia dirigida contra otros en forma de abu-
so verbal o fisico, tentativas de suicidio o un ataque psicOtico. Los que tienen
ya una historia de utilizacion de estas reacciones como respuesta inmediata al
stress, ofrecen siempre un riesgo de reincidencia en sus desérdenes psicologi-
cos. Por el contrario, personas que se han ejercitado en un confrontamiento
inicial utilizando estrategias efectivas que incluyen cierta disciplina mental y
fisica, creencias religiosas, motivaciones éticas, dedicacion a causas humanita-
rias u otros valores (Thurnher, 1975), logran movilizarse rapidamente pasan-
do a otras fases del proceso y en condiciones de atender a otras exigencias del
mismo.

La posibilidad de crear este «ntuicleo» esta en relacidn directa, como es de
suponer, a los recursos con que la persona cuenta y que hemos mencionado
antes. Si no existen o s6lo en un grado minimo, la intervencidn terapéutica tie-
ne que ayudar a formarlo. Esta es la tarea fundamental de «reconstruccion»
psiquica que se ofrece en una institucion psiquiatrica. Recientemente Berglas
& Levendusky (1985), Harvard Medical School, han introducido un trata-
miento en consonancia con lo que estamos discutiendo aqui y cuya estrategia
principal estd dirigida a desarrollar capacidades cognitivas de confrontacion y
repertorios de control interno. Las personas a quienes se aplica se las provee
de procedimientos basados no solamente en el analisis de su sintomatologia (o
del problema en cuestidon), sino también en un analisis diferencial de su estilo
personal. En este programa se hace énfasis en dos aspectos criticos: a) clarifi-
car al paciente que se le esta ensefiando a confrontar no sucesos especificos de
stress, sino sus reacciones iniciales a los mismos; b) se repite constantemente el
mensaje de que la funcion del terapista es educativa y de orientacion, hacien-
do ver al mismo tiempo que es el paciente el que realmente aplica el esfuerzo y
la voluntad necesaria para controlar la situacién. También, y como conse-
cuencia logica, cualquier medicacion prescrita en este programa se introduce
no como una solucién de la disfuncion psiquica sino como una ayuda para mi-
nimizar el efecto de la misma en el funcionamiento general de la persona, de
tal forma que ésta puede demostrar cuanto antes reacciones de mayor cuali-
dad adaptacional. .

En segundo lugar, se ha dicho que la persona tiene que atender a los deta-
lles del problema concreto. Las estrategias de valor a este respecto se derivan
principalmente de una caracteristica de personalidad que implica resistencia o
el poder interno de recuperarse de reacciones desintegrativas ante un stress y
de retorno rapido a un funcionamiento apropiado (Murphy, 1974). Varios di-

. namismos sutiles parecen envueltos en esto que requieren, entre otras cosas: a)
reforzar la esperanza humana con algunas expectaciones hacia el futuro y la
decision de utilizar cualquier soporte social accesible, junto con mecanismos
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de defensa, que aunque primitivos, puedan dar resultado; b) movilizar recur-
sos disponibles de modo que, aunque uno tenga que reconocerse debilitado
por el impacto de stress, se manifieste sin embargo un gesto de superacion; c)
flexibilidad en el esfuerzo que se hace y en el afecto que se experimenta, lo
cual se trasluce en la habilidad de ver y sentir de un modo diferente como re-
sultado de una nueva reordenaci6on del mundo interior asuntivo (Felner,
1983), de una modificacion de la situacion original, de una re-definicion de
funciones personales o un progreso modesto en la capacidad de reajuste; d) y
finalmente, habilidad para responder a elementos sustitutivos como son nue-
vos objetos de interés y oportunidades para canalizar reacciones de ansiedad y
agresividad en una direccidbn mas constructiva.

Al mencionar arriba la utilizacién de defensas no podemos dejar de co-
mentar que aunque el modo de pensamiento tradicional en psicologia nos ha
insistido siempre que el mejor estilo de confrontacion es realistico, basando en
ello un predicamento mayor de ajustamiento normal, también sabemos que
los seres normales tienden a sacrificar su lealtad a una realidad social de con-
sensus bajo el efecto de presiones o stress. Ver, expresar o entender las cosas
como son «en realidad», objetivamente, es deseable, pero no siempre posible
inmediatamente. Generalmente las personas necesitan dar un rodeo, princi-
palmente porque al mismo tiempo que tienen que mantener una aceptable re-
lacion con el mundo exterior, también tienen que mantener un minimum de
«logica intrasubjetiva» o de coherencia consigo mismos, para sobrevivir psi-
cologicamente (Haan, 1981; Lazarus, 1981). El término que se usa para identi-
ficar este rodeo estratégico es el de «equilibracion». Entonces estas equilibra-
ciones dominadas por elementos non-logicos, intuitivos y afectivos ocurren
cuando la situacidon como tal no admite reacciones realisticas, o logicas y en
consecuencia no da lugar a un «buen funcionamiento», al menos temporal-
mente. La persona se ve obligada a negar, fragmentar aspectos intolerables de
la realidad interna y externa cuando llega a la conclusién de que no puede to-
mar un curso de accion inmediata mas efectivo para superar las dificultades.

En estas condiciones, la sobrevivencia psicol6gica impone por ejemplo el
que uno a veces tolere un alto nivel de ambigiiedad, otras el permitirse cierta
forma de «ilusion deceptiva», distorsion de la verdad, intelectualizacion (para
adquirir cierta distancia afectiva del objeto de amenaza) o desviacién de una
idea destructiva persistente. Todo esto nos hace sentir mejor, pues aunque
cualificamos estos mecanismos de primitivos, son no obstante efectivos desde
el punto de vista de adaptacion. Y aunque las condiciones en que la persona se
encuentra no cambian, sin embargo, la influencia beneficiosa temporal se pro-
duce y ayuda a la recuperacién momentaneamente, y hasta que se puedan em-
plear defensas mas realistas.
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La resistencia activa por tanto, en esta forma, se convierte en un dinamis-
mo psicofisiologico que ayuda a restaurar energias en el périodo mas inmedia-
to al impacto de stress en la transicion. El terapista, en el momento convenien-
te, puede ayudar a utilizar estrategias mas detalladas como las que se ofrecen
en paradigmas para resolucion de problemas y que son aplicables a indivi-
duos, grupos y familias (Reiss & Olivieri, 1980). Pero todas ellas deben aco-
modarse al caso particular.

Tercero, se ha observado que existe una relacion inversa profunda entre
la experiencia de stress en una transicion y el grado de satisfaccion que se deri-
va de la estima propia, cuyo mantenimiento es siempre crucial (Levinson,
1980). Esta caracteristica de personalidad es el resultado, en términos psicodi-
namicos, de una coordinacion entre el yo-ideal (la forma en que uno se ve a si
mismo en el mejor estilo) y el yo-real (tal como la persona se ve en la situacion
actual): dos términos que tienen sus raices profundas en fantasias e introspec-
ciones, pero también en circunstancias evolutivas como las que se producen en
las transiciones, en las cuales la persona se confronta con realidades nuevas.
La diferencia que se advierte entre ambas se internaliza de muchas maneras,
causando stress, pero especialmente:

a) Cuando se producen sentimientos de impotencia o inadecuacion con
referencia al ambiente. Por ejemplo, ciertas organizaciones no parecen tomar
en cuenta los efectos devastadores que siguen como resultado de cambiar a
uno arbitrariamente de su puesto o sitio de trabajo, de reducir su status, de
privarlo de ciertas aspiraciones importantes y otras intervenciones semejantes.
Frecuentemente el individuo responde con una experiencia de sentirse psicol6-
gicamente desamparado y solo. Otras circunstancias muy comunes incluyen
aquellas en la que la organizacion no aprecia la calidad o resonancia del traba-
jo ejecutado a través de los afios con un gesto de evaluacion a nivel personal y
directo, sino al contrario, dando la impresion de que lo que en realidad cuenta
es la entidad como tal, su progreso, prestigio y otros conceptos abstractos im-
personales que se suelen aplicar: También, y como consecuencia de los cam-
bios rapidos que se producen actualmente en todos los sectores, muchas per-
sonas se convierten en victimas de la doble influencia ejercida por la edad y el
desfasamiento en el dominio de su ocupacion regular. Cuando una persona se
da cuenta de que «no esta al dia», se siente mas facilmente amenazada. Ade-
mas, a medida que se avanza en edad, se tiende-a sentirse desplazado progresi-
vamente, provocando el que uno se concentre en intereses idiosincraticos o ha-
ciéndose cada vez mas dependiente de estructuras protectoras, todo lo cual se
confabula para hacer a esa persona atin més vulnerable a los efectos de las de-
cisiones que la institucioén tome sobre ella. ‘

b) Cuando los valores o standards personales sufren extorsion como re-
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sultado de manipulaciones externas que la persona no ha podido predecir o
controlar, lo cual precipita en sentimientos de culpabilidad, confusion e ira.
Esto puede ocurrir en una variedad de circunstancias, por ejemplo, cuando
uno se ve forzado a asumir responsabilidades que no estan de acuerdo con su
orientacion vital o defender principios, decisiones, formas de actuar impues-
tas por individuos en autoridad que no coinciden necesariamente con la que
uno mismo considera adecuada. La coincidencia de que la persona en cuestion
depende de las estructuras que originan estas situaciones con un impacto en su
bienestar general, nivel de moral o suficiencia econdémica, puede provocar una
tension de proporciones intolerables. En todos estos casos la imagen ideal de
la persona sufre un ataque brutal. Depresiones y una especie de paralizacién
afectiva son consecuencias comunes. Con frecuencia también se forma un ni-
cleo de ira reprimida que después se expresa verbalmente o en escritos contra
individuos e instituciones con los cuales la persona ha trabajado y servido qui-
za por muchos afios, con lealtad y eficiencia.

¢) Cuando el individuo tiene la impresidon de que su vida no hace ningin
progreso hacia objetivos substanciales como son: mas autonomia, oportuni-
dades y estimulo para su crecimiento. Esta aspiracion profundamente humana
puede ser facilmente inhibida por fuerzas sociales y culturales que de ordina-
rio van asociadas con maniobras en la distribucion del poder, evaluaciones so-
bre el individuo, su trabajo y su historia, frecuentemente hechas por quienes
(uiza no tengan un conocimiento adecuado y directo del mismo. Para mante-
ner su propia estima, el individuo necesita una confirmacién de que su posi-
cion en la estructura social de la comunidad corresponde razonablemente bien
a la imagen de su «yo mejor». De lo contrario, existe la posibilidad de que en
un momento dado surjan sintomas de disturbacion fisica y psicologica. Los
ejemplos que podriamos aducir a este respecto presentan mas complicaciones
aun cuando no existen canales adecuados de comunicacion y didlogo. Ciertos
procesos criticos de adaptacion se ven asi totalmente bloqueados, provocando
en consecuencia que la persona se haga méas defensiva, rigida, y experimente
mayor stress. ‘

Finalmente, la urgencia de preservar las relaciones interpersonales, nos
sitia en el centro de accion del proceso adaptacional pues los seres humanos
no pueden adaptarse al ambiente por si solos. Son extremadamente depen-
dientes de otros seres y se ven forzados a hacer esfuerzos colectivos para tener
éxito. Esta tendencia parece activa en las relaciones humanas de cierta impor-
tancia en todos los periodos del ciclo vital, aunque las razones para la forma-
cion de lazos afectivos y la manera en que éstos se expresan en diferentes eda-
des y contextos son muy variadas. Estos lazos y la satisfaccidon que proporcio-
nan no solamente sitian a la persona adecuadamente en su contexto ambien-
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tal, sino que también la integran como una entidad unica, acentuando su ex-
periencia de «una vida con sentido», promoviendo su crecimiento, protegién-
dolo contra los efectos del tiempo, y aumentando sus probabilidades de sobre-
vivir con un grado razonable de felicidad y satisfaccién, incluso con perspecti-
vas de acrecentar sus potencialidades. En suma, la comunidad humana se
constituye en un mecanismo esencial adaptativo para la persona en su relacién
con el ambiente (Hawley, 1950).

Esta es la base para considerar como esenciales los sistemas de soporte so-
cial que se encuentran en la vida de una persona y que se han definido como
transacciones interpersonales que incluyen elementos afectivos, de afirmacion
y ayuda (Kahn, 1980, Caplan, 1981). Un soporte social puede confirmar y re-
forzar, en momentos criticos, defensas de negaciéon y distanciamiento y vali-
dar de varias maneras la idea de que las proporciones de su problema no son
tan grandes o la amenaza tan inminente, de que en su momento sera capaz de
atacarlo adecuadamente y superarlo, incluso que las consecuencias de la expe-
riencia no van a ser tan serias. También puede ayudar al individuo a desviar su
atencidn hacia otros asuntos para crear una zona de distraccion relajante. Fre- -
cuentemente, una de las primeras influencias positivas del soporte social con-
siste en reducir la sensibilidad emocional de la persona en transicion, alimen-
tando generosamente sus necesidades de dependencia, que por el momento es-
tan frustradas, por medio de una gradual absorcién de su hostilidad, reparan-
do la falta de optimismo y disipando afectos profundos de vergiienza, humi-
llacién y abandono.

Los tipos de relaciones interpersonales que son objeto de constante estu-
dio son: relaciones intimas, familia y grupos de amistades o nlicleos comunita-
rios. En cuanto a la primera, Fiske & Weiss (1977) mantienen que estas clases
de relaciones caracterizadas por una especial confianza, soporte, mutuo en-
tendimiento e intercambio de experiencias, son un importante recurso durante
las transiciones. De hecho, muchos individuos encuentran la motivaciéon para
vivir una existencia autonoma y satisfactoria solamente en una. relaciéon inti-
ma. Incluso cuando éstas son alteradas por razones de distancia, enfermedad
o conflicto, aiin contintian siendo un recurso primordial para la persona a tra-
vés del ciclo vital. El simple hecho de haber sido capaz de establecer y mante-
ner una de ellas proporciona una base suficientemente solida para la supera-
cion de las dificultades. En la practica clinica, es considerado como un factor
critico para una prognosis favorable en ciertas categorias de desoérdenes psico-
16gicos.

El soporte de caricter emocional proveniente de miembros de la familia
ha sido considerado tradicionalmente de una importancia decisiva. Algunos
estudios recientes (Caplan, 1976) incorporan nuevas ideas sobre los cambios
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que han hecho un impacto en este ambito y que hemos mencionado anterior-
mente. En general, sigue siendo valida la mas incisiva caracteristica de estas
relaciones de que actiian como un factor protectivo contra la posibilidad de
desordenes psicoldgicos principalmente por incluir una asociacion directa con
el individuo por medio de un trato «tnico y personalizado». Esas otras perso-
nas hablan su mismo lenguaje experiencial, pueden decirle lo que se espera de
él, ilustrandole en la forma de responder adecuadamente. Ejercer también una
suerte de supervision y evaluacion de sus acciones, afiadiendo intervenciones
correctivas y de soporte cuando son necesarias. Sobre todo son sensitivas a sus
~ necesidades personales, las cuales se consideran dignas de respeto y satisfac-
cién. El soporte ofrecido puede ser continuo o intermitente seglin las circuns-
tancias, pero en todo caso activan varios elementos, especialmente, ayudando
a la persona a movilizar recursos psicoldgicos y dominar sus complicaciones
emocionales, facilitando la negociacion de aspectos de la transicion y prove-
yendo ayudas muy especificas como pueden ser dinero, trabajo, orientaciones
para mejorar sus probabilidades de salir adelante con la situacion.

Es importante el que anotemos el hecho de que el nivel de soporte social
que un individuo puede lograr depende no solamente de estructuras ambienta-
les y de la intervencion de otros, sino también de sus propias habilidades y pre-
ferencias, cuando se trata de atraer interés o atencion en su favor. Al indivi-
duo en transicion, se le debe considerar un agente activo de su situacion orga-
nizando, modificando y utilizando los soportes sociales.

Estudios correlacionales han investigado la posibilidad de que el efecto
positivo de soporte social se debe en gran parte a la competencia del individuo
mismo. Algunas personas, evidentemente, estan en cierto modo mejor «inmu-
nizadas» contra los efectos adversos de stress y son también quiza las que tie-
nen mas desarrolladas las relaciones interpersonales, como resultado de su
mayor competencia social (Heller, 1983). La pregunta entonces es: ;cudles son
las habilidades que proporcionan un acceso mas directo y mantenimiento de
soportes sociales? Procidano (1981) que ha revisado datos relacionados con
esta pregunta sugiere un niimero amplio de caracteristicas, entre ellas: sociali-
dad o extraversion, seguridad personal, tolerancia de intimidad, poca ansie-
dad en situaciones sociales, habilidad conversacional y para asumir funciones
varias (i.e.: de entender el punto de vista ajeno y colocarse en la situacion de
otros) y la habilidad para resolver problemas sociales (i.e.: capacidad para
crear alternativas a problemas de cierta dificultad desde el punto de vista so-
cial).

Aunque la competencia para desenvolverse en cualquiera de estas areas
parece depender de variables predisposiciones y educacién a una edad tempra-
na, existe también evidencia de que adultos en diferentes niveles de funciona-
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miento normal, incluso los que sufren de deficiencias psicologicas severas,
pueden adquirirla con cierto esfuerzo de aprendizaje (Bond & Rosen, 1980).

Las observaciones hechas hasta aqui ofrecen una vision del potencial in-
herente a los sistemas de soporte social. Ni que decir tiene que esto puede ser
utilizado para abuso y coercion, o si por el contrario no se ofrece, puede dejar
a la persona expuesta a los riesgos de aislamiento y abandono haciéndola muy
- vulnerable a otras posibles contingencias deletéreas (Hamburg, 1982).

El papel que juegan dentro del sistema de soportes sociales diversas clases
de grupos esta siendo objeto de renovada atencidn por parte de psicOlogos y
sociologos y se centra en organizaciones de trabajo, instituciones religiosas,
grupos politicos, grupos especiales de soporte, agencias de ayuda y otros servi-
cios comunitarios. Aunque cada uno de éstos puede desarrollar una funcion
de soporte peculiar a sus estructuras y objetivos, existe un movimiento, como
hemos notado en la introduccién a este trabajo, que extiende una accion pre-
ventiva por medio de programas orientados a ofrecer la ayuda adecuada para
tiempos de transicion o dificultades similares, a través de un entrenamiento es-
pecifico por parte de profesionales. La idea ha partido del planteamiento pro-
puesto por Caplan y su grupo en Harvard que consideran esta modalidad co-
mo mas afin con la forma en que se puede hacer una intervencion efectiva en
nuestra sociedad moderna. En el fondo existe la conviccidén de que los profe-
sionales ofreciendo ayuda deben aprender a utilizar el potencial inherente en
las relaciones interpersonales, incluyendo a individuos particulares bien dota-
dos y encontrar formas de trabajar con ellos de tal forma que estos «para-
profesionales» puedan utilizar adecuada y constantemente ese potencial (Ca-
plan, 1976; Danish, 1980).

Intervencion durante las transiciones

Estudios recientes en el area de evolucion aduilta indican que los seres huma-
nos crecen y cambian de forma notable con o sin ayuda profesional. Esto se
ha hecho claro en el trabajo de Erikson (1963), Levinson (1978), Neugarten
(1981), Vaillant (1977) y otros. Este tiltimo, por ejemplo, en su estudio de
hombres entre los 15 y 40 afios, concluye que el crecimiento toma la forma de
una espiral compuesta de fases alternativas de disturbacion e integracion, en
la cual la resolucion positiva de una de ellas, predispone a un resultado favo-
rable también en la siguiente. Vaillant ve a la gente creciendo hacia un mayor
envolvimiento social y utilizacion de defensas mas maduras, independiente-
mente de si se ha requerido una intervencién terapéutica.

(Cuales son las implicaciones practicas de estos datos cuando se trata de
facilitar la superacion y resoluciéon adecuada de las transiciones?
Fundamentalmente la siguiente: si se considera al individuo evolucionan-
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do, sujeto a multiples influencias y con capacidad de cambio a través de todo
el ciclo vital, entonces el encuentro de una persona y el terapista, es simple-
mente una mas de esas influencias, requerida en un momento especifico, gene-
ralmente porque el esfuerzo adaptacional en busca de alternativas o recursos
ha fallado y al presente no se pueden confrontar el ciimulo de exigencias o el
impacto del stress emocional (Bennett, 1984). Por otra parte, la persona puede
percibir la necesidad de cambiar algiin aspecto en si misma que considera co-
mo una contribucioén al problema presente o que la hace méas vulnerable con
respecto a algin tema particular.

Esta forma de pensar es frecuentemente asociada con el suceso mas inme-
diato al comienzo de la transicion y con la formulacion de objetivos y planes
por el mismo individuo. Como quiera que éstos son susceptibles de variacio-
nes en diferentes periodos, la presentacion o historia que una persona hace de
su transicion suele estar vinculada al momento en el cual se requiere ayuda. Al
principio, por tanto, es importante clarificar un cuadro de referencia evoluti-
vo concreto y el problema o asunto mas saliente en el mismo, dando el relieve
necesario a la experiencia que la persona esta viviendo, en términos de un mo-
vimiento hacia una mayor madurez y salud psicologica total, de forma que los
obstaculos mas arduos puedan ser removidos.

Este cuadro de referencia es la base de una intervencion compatible con
los enunciados generales del desarrollo del adulto y requiere especificamente:
a) atencion al contexto de la transicién, b) analisis del problema, ¢) estableci-
miento de una relacion terapéutica. ' '

En cuanto al primer elemento, la mayor parte de las intervenciones quese
aplican bajo el nombre genérico de psicoterapia tratan a la persona fuera de su
ambiente normal. El riesgo que se corre, como consecuencia, en estas circuns-
tancias es el de un tratamiento que parece ignorar el hecho de que esa persona
no vive en un vacio existencial, sino en un contexto ambiental especifico. A la
hora de formular los objetivos de la intervencion es esencial una clarificacion
sobre particularidades del contexto de esa persona: funciones que esta desa-
rrollando, relaciones humanas, stress de tipo social, recursos interiores y otros
elementos que forman parte de lo que Levinson llama «la estructura de la vi-
da». M4s afin, la idea misma de contexto incluye otra dimension importante:
la que acompasa las aspiraciones, ambiciones legitimas e ideales de esa perso-
na, en otras palabras, lo que trata de ser y de realizar. Esta dimensién no ha si-
do sino raramente explorada en intervenciones terapéuticas que siguen el mo-
delo psicoanalitico tradicional, pero tiene una repercusion de grandes alcances
ya que responde a la formulacién de objetivos fundamentales y al manteni-
miento de la propia estima que, como citamos anteriormente, es central en el
proceso de superacion de la transicién y de alguna manera esta coloreada de
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caracteristicas tipicas, del periodo concreto en el que la persona se encuentra
con respecto a su ciclo vital.

Por ejemplo, al comienzo de la vida adulta el esfuerzo mas serio y de hon—
das repercusiones que una persona tiene que hacer es el de separarse de su fa-
milia de origen. Con frecuencia esto-inicia una transiciéon importante con di-
namica psicologica de separacion, dependencia vs. independencia, requirien-
do la confrontacién y dominio de reacciones afectivas. complicadas y equili-
brando las-fluctuaciones de estima propia que suelen acompaiiar. Preocupa-
ciones de carreras que de ordinario han afectado mas al hombre hacia los
treinta afios —pero comienza. a ser comin experiencia para las mujeres
también— constituyen un test-critico para ciertos aspectos de la personalidad
como la capacidad de asertividad y de competencia. Sin émbargo, .y como
contraste, unos afios después el proceso evolutivo normal presenta diferentes
objetivos. Al intentar establecer una relacion intima con otra persona, el adul-
to tiene que-adoptar actitudes casi opuestas y aprender a ser apropiadamente
abierto, confiade y comunicativo. El énfasis ahora esta en saber renunciar a
un cierto grado de-autonomia y tolerar la proximidad de otro ser humano en
una nueva asociaciéon de interdependencia.

Mas tarde, en cualquier punto de esa edad madura a que nos hemos refe-
rido, la persona experimenta que la vida impone cierta-modulaciéon de ambi-
ciones, la .reconciliacion de objetivos muy individuales con: la necesidad de
guiar a la siguiente generacidn o de servir de puenté entre la-generacion mas
joven y la de los propios padres; la reflexion sobrela propia mortalidad con su
variedad sutil de preguntds y preocupaciones. La forzada reduccién de opcio-
nes y oportunidades de actuacién en la vida; la aceptacion del hecho de que
uno es una entidad limitada en perfeceion haciendo jornada en un mundo
igualmente imperfecto, junto con la necesidad de-continuar siendo accesible a
otras personas, estableciendo nuevos.lazos de amistad, a pesar.de la realiza-
cién aguda de la‘contingencia pervasiva de unos y otros. Todo ello forma.el
nicleo de un contexto' con una relevancia transcendental para el anélisis de
una transicion (Budman et.alia, .1981). ‘ -

Paradigmas de intervencion y tratamiento que no hacen énfasis en este
contexto corren el peligro ‘de confiar excesivamente en el punto de vista del
psicOlogo sobre los seres humanos y su interpretacion de lo que éstos buscan
esencialmente, aprecian o ternen en la vida y lo que es sano o perjudicial para
ellos. O también puede caerse, coino tanto se ha criticado .y con razén, en una
acentuacion exagerada. de sintomas psicopatologicos, ya sea en'forma de esta-
dos reactivos (psicosis) o de modulos de conducta, medidos y analizados en
consonancia con una vaga idea de normalidad. : o -

Segundo, una investigacion sucinta:de la experiencia clinica demuestra
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que muchos problemas que se presentan en la edad adulta envuelven una u
otra de estas complicaciones: ’

1. Falta de habilidad para negociar una separacion con el pasado o difi-
cultades en aceptar y asimilar las pérdidas y contingencias sufridas en la reali-
zacion de funciones anteriores, junto con la res1gnac16n envuelta en-el periodo
de separacion.

2. Incapacidad de llegar a una decision sobre el camino a escoger o la di-
reccion a tomar; y la vacilaciéon en asumir una nueva funcion-o continuar cier-
to plan de accibn. 4

3. Dificultades en proyectar sobre la realidad una decision por carecer de
comprension adecuada sobre las implicaciones envueltas en el cambio, falta
de informacion sobre las expectaciones de urio mismo y otros sobre la nueva
funcion o falta de preparacion para llevarla a cabo. o enfrentarse con otras
inesperadas complicaciones.

4. Dificultad en sortear el periodo de ajustamiento hasta que los cambios
se han estabilizado y el proceso transicional puede considerarse terminado.
Esto podria ser consecuencia de una falta de recursos para llevar a cabo los
cambios requeridos. v

Dentro de este esquema habria que incluir también varios tipos de proble-
mas que surgen de decisiones inadecuadas que se han tomado anteriormente o
como consecuencia de las reacciones adversas de otros a los cambios que uno
ha hecho o esta en el proceso de hacer. Y con mas razon atn, las crisis agudas
situacionales que se presentan como una exacerbaciéon de los cambios transi-
cionales o una complicacion que surge en este tiempo concreto.

Como quiera que no solamente individuos sino también familias pueden
envolverse en muchos aspectos diferentes de.estas dificultades sefialadas, re-
sulta casi imposible predecir cudles son las situaciones que van a constituirse
en el problema saliente de la transicion. Ciertamente que todos esos factores
anotados ya antes: caracteristicas de personalidad, problemas sin resolver que
se acarrean de otras transiciones o periodos evolutivos, la cualidad de los so-
portes sociales y recursos ambientales, los valores culturales o religiosos y el
grado de interés de la comunidad en la resolucion de los problemas ocasiona-
dos por transiciones en la vida de sus miembros, etc. van a tener una impor-
tancia definitiva a este respecto. La distincion entre meras «dificultades» que
generalmente la persona por si misma puede resolver y «problemas» que im-
plican la falta de habilidad para resolver la situacién sin alguna forma de ayu-
da profesional, es muy imprecisa y como consecuencia, la linea divisoria entre
ambas, un asunto fuera de control.

Finalmente, el establecimiento de una relaciéon terapéutica, nos sitta
frente al aspecto més sensitivo en la resolucion de una transicion. En el caso
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de que se vea la necesidad de recurrir a una ayuda profesional para superar el
problema, es importante anotar la diferencia entre orientaciones terapéuticas
dirigidas al tratamiento de un desorden psicoldgico v una intervencién aplica-
da a las transiciones adultas. En este Gltimo caso, que nos concierne aqui di-
rectamente, en general se puede decir que la relacion entre la persona en con-
sulta y el profesional toma una nueva direccion. La autoridad de éste y su
competencia se usa mas enérgicamente y en respuesta a la buena disposicion
para confiar y relacionar que se observa de ordinario en el individuo, particu-
larmente en el periodo inicial, mas critico, cuando se siente desorientado, an-
sioso y sin ayuda. Una transferencia limitada pero positiva, permite un grado
notable de envolvimiento en situaciones caracterizadas por stress intenso. A
distintas etapas del proceso la relacion va estableciéndose sobre un denomina-
dor firme v constante, con distintas cualidades.

Como auicra que la mayor parte de las dificultades que surgen en el pe-
riodo aduli.» (¢ alguna manera estan asociadas con relaciones humanas defi-
cientes, parcce evidente que uno de los ingredientes mas importantes en la
nueva relacion terapéutica debe tener una cualidad de calor, interés y autenti-
cidad que confirme la idea de que la persona es aceptada como es, con todas
sus limitaciones y errores.

Ademas, dado que los adultos que experimentan una transicion estan ne-
gociando un proceso normal de crecimiento, este tipo de «transferencia» pue-
de llevar consigo implicaciones terapéuticas y educacionales mas alla de la na-
turaleza y asunto de la intervencion. Y aunque la intensidad de la comunica-
cidn cambie a medida que la persona en consulta atraviese diferentes fases de
la transicion el establecimiento y continuacidn de este «compromiso» reci-
proco cuyo objeto es facilitar el crecimiento del consultante, debe mantenerse
hasta que la transicion se ha superado claramente y la persona se encauza de
nuevo en la vida con su independencia, fortalecida con nuevas relaciones, y
una, vision normalizada del futuro.
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TEXTOS Y GLOSAS

Los valores de la intimidad:

Iniciacion a una antropologia agustiniana

XIII. LA ILUMINACION: PRINCIPIO GENERAL

Deus autem est qui illustrat,
Dios es quien llena todo con su luz (Solil. 1, 6, 12)

Muchas veces ocurre que vemos, pero no entendemos lo que hemos visto
o apreciado por los sentidos. No entendemos, por qué nos falta un segundo
elemento de juicio. Asi como los ojos corporales necesitan de la luz para ver,
lo mismo ocurre en el conocimiento intelectual: nunca llegaremos a compren-
der lo que esta dentro de nosotros, si nos falta el elemento indispensable de
una luz interior. Para ver y entender perfectamente algo, necesitamos una ilu-
minacion que dé facilidad al érgano visual o a la facultad intelectual. La ilu-
minacion agustiniana tiene este oficio: ayudar al enténdimiento, clareando el
campo de las ideas, para que pueda comprender mejor, para que entienda per-
fectamente. S -,

¢Que seria del espiritu sin la lumbre objetiva que lo configura y moldea,
cuando los objetos, tal como se los ofrecen los sentidos, se quedaran dentro,
sin poder alumbrarlos para diséernirlo_s? Quedaria el tal espiritu convertido en
una larva, sin luz en el camino. La luz de la inteligencia se derrama sobre el es-
piritu, y lo enmarca en la claridad de la vida, lo mismo en el orden del conocer
que en el orden del ser; puesto que el orden l6gico, en san Agustin, se identifi-
ca con la iluminacién intelectual, cuando se trata de la vida del espiritu. Cono-
cer es ser. Pues, si el fondo nuestro ser es un eco espiritual de Dios, nuestro co-
nocer es también un resplandor de la divina sabiduria. Podemos llegar a una
conclusion mas extensa: la inteligencia, cuando conoce, reclama a Dios como
a su objeto propio y excelente, y como a su foco iluminador. Toda nuestra al-
ma es un gran vacio, una inmensa capacidad, que exige insistentemente
—inquietud agustiniana— la presencia del Ser; y en la exigencia del Ser consis-
te su peculiar grandeza de ser capax Dei.
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Tenemos que distinguir en la iluminacidén agustiniana dos cosas: el hecho
y el como se realiza en nuestra inteligencia. Lo primero es facil de entender; el
segundo presupuesto —el como— es un misterio, como lo es toda la actuacion
divina sobre las criaturas. Estamos dentro del concurso de Dios sobre la crea-
cion. En esta segunda parte tendremos que atenernos a la sumision del mismo
Agustin en los misterios de Dios: fe y obediencia a todo lo divino.

A. E! hecho de la iluminacion

La teoria agustiniana de la iluminacion la podemos considerar como un
influjo de las ideas platonicas y, especialmente, plotinianas, que le sirven estu-
pendamente para combatir el pelagianismo.

Platon distingue para el conocimiento dos mundos: el sensible v el inteli-
gible. El primero es la via de la ¥iza; el segundo, es el de la ¢metipy; cl prime-
ro s6lo nos da la opinién, el segundo engendra certeza. Aun en estos dos mun-
dos se dan tres grados en el conocimiento por parte de las cosas. El mundo in-
telectual verdadero no es el de las cosas. Este mundo actual es una carcel para
el espiritu; y las cosas son iinicamente la semejanza de lo que verdaderamente
deben ser en si. Son sombras de lo que realmente es. Para cada cosa —y aqui
estan los tres grados—, para cada cosa inferior corresponde un eidos; para ca-
da cosa superior, una idea, e iluminando estas dos esferas gnoseologicas en ra-
zOn de existencia, consistencia y conocimiento, el Bien, el sol de los soles en
las ideas platonicas, que sobre todas ellas se derrama infundiéndoles su luz y
calor, haciéndolas existentes e inteligibles, y dando al cognoscente capacidad
de entendimiento. Ahora bien, este sol es quien constituye y da fuerza de exis-
tencia al mundo del que es su creador, y que ademés es su ordenador, cuya al-
ma universal todo lo invade y todo lo envuelve, «principio de vida, de razon,
de armonia, siendo ella misma creada por Dios segiin las reglas del numero, de
modo tal que contenga en si todas las relaciones armonicas» !,

Tanto Platon como Plotino nos dicen que la verdad es como un sol in-
menso de luz indeficiente y pura, como un sol de eternos resplandores 2, o co-
mo una fuente de donde todos los rios toman sus aguas *; o como un fuego

que acoge en sf todos los elementos...,; puesto que ellos pueden calentarse,
mientras que él no se puede enfriar %, o como una llama, que brilla sin apa-
garse ni consumirse, y, al igual que la linterna de los barcos, en los horrores
de las tormentas y agitaciones marinas, jamds se extingue;

1. Rodolfo Mondolfo: E! pensamiento antiguo; 2 vols. tomo II, pag. 286; Buenos Aires

2.. Enéadas V, 1, 6; V, 1, 11; III, VIII.
3. Enéadas 11, 8, 9; 111, 3, 7.
4, Enéadas], 6, 3.
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esa llama es el alma del sabio °. El alma es fuego, que arde sin consumirse, y es
una llama que irradia luz y calor; y, siempre en aspiracion eterna a lo sublime,
que, a la vez que la absorbe, la trasciende e incorpora a la luminosidad de lo
inteligible del Ser ¢. El alma, al fin de cuentas, no tiene luz propia; la que tiene
es recibida del Bien, que ilumina todas las cosas; porque sélo hay una luz, que
es verdaderamente luz, y es la que desciende del Uno 7.

Lo mismo para san Agustin. El alma es iluminada por la luz de aquel sol
secreto que es Dios. Pero para entender a san Agustin en la teoria de la ilumi-
naciéon hay que recordar el pasaje de los Soliloguios:

Inteligible es Dios, y al mismo orden inteligible pertenecen las verdades y teo-
remas de las artes; con todo, difieren mucho entre si. Porque visible es la tie-
rra, lo mismo que la luz; pero aquélla no puede verse, si no estd iluminada
por ésta. Luego tampoco los axiomas de las ciencias, que sin ninguna vacila-
cion retenemos como verdades evidentes, se ha de creer que podemos enten-
derlos sin la radiacién de un sol especial. Asi, pues, como en el sol visible po-
demos notar tres cosas: que existe, que esplende, .que ilumina; de un modo
andlogo, en el secretisimo sol divino a cuyo conocimiento aspiras, tres cosas
se han de considerar: que existe, que se clarea y resplandece en conocimiento,
que vierte su luz para que sean entendidas las demds cosas ®.

~ Este sol comunica con sus rayos la vida, el ser y la armonia a cuanto en-
cuentra a su paso, aunque guardando la distancia y potencia receptiva de cada
ser °

5. Enéadas1, 4, 8.

6. Enéadas 1V, 3, 10.

7. Enéadas 11, 4, 6.

8. Solil. 1, 8, 15. Hoc in interioribus luminibus nostris iubar sol ille secretus infundit... ni-
hilque aliud esse quam Deum; De vita beata, 4, 35. In illo firmamento disciplinae (homo) videt
quae sit incommutabilis veritas, quae tamquam sol fulget in anima; De gen. contra manich. VII
25, 43. Cfr. De doctrina christ. 1, 33, 35;.Contra Faustum manich. XX, 7; De vera rel. 1, 2; Con-
fess. V11, 12, 18; Ibidem X, 41; Tract. in Ioan Evang. 30, 4, y 6.

9. Quemmadmodum in uno igne consustantialis, ut ita dicam, sentitur fulgor et calor..., ta-
men ad ea calor pervenit quae prope admoventur, fulgor vero etiam lenge latiusque diffunditur;
sic intelligentiae potentia, quae inest sapientiae, propinquiora fervescunt, sicuti sunt animae ra-
tionales; ea vero quae remotiora sunt, sicuti corpora, non attingit calore sapiendi, sed perfundit
lumine numerorum; De /ib. arbit. 11, 11, 32. Lux et veritas, haec nomina duo sunt, res una; Enna-
rrat. in psalmum 42, 4. Deus veritas est et lux est; De Trinit. VY, 2, 3. Cfr. De lib. arbit. 11, 13;
Confess. XI1, 10; Tract in Ioan Evang. 34, 4; De vita beata, 1V, 35; De vera rel. caps. 31 y 36.
Omnis natura, in quantum natura est, esse cogitur; esse autem ad lucem pertinet; non esse ad te-
nebras; Ennarrat. in psal. 1, 9. Cfr. De libr. arbit. 11, 11, 52; De symb. ad cat. 1, 3; Tract. in loan
Evang. 14, 1; Contra advers. legis et proph. 1, 7. Deus est illa lux superior, lux qua mens humana
illustratur; Tract in Ioan Evang. 15, 5. Sunt verae atque incommutabiles regulae sapientiae, quae-
dam lumina virtutum vera et incommutabilia; De gen ad litt. 1V, 14, Hoc ipsum quod tibi displi-
cuit peccatum, non tibi displiceret, nisi tibi Deus luceret, et eius veritas tibi ostenderet; Tract. in
loan Evang. 12, 2. Cfr. De mor. Eccle. Cath. 11, 18. De Trinit. 1, 10, 20; De lib. arbit. 11, 16; En-
narrat. in psal. 41, 2. Vae qui derelinquunt te duce, et aberrant in vestigiis tuis, qui nutos tuos pro
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La verdad es luz; y Dios, que es la misma verdad, es igualmente luz por
esencia; pero luz que se comprende y engendra la Verdad indeficiente, luz a su
vez de su misma luz '9. Esta luz se comunica en el tiempo, y se extiende sobre
la oscura explanada del mundo, llena los espacios ilimitados de los seres, ad-
mirables en variedad y hermosura. La luz que contiene la verdad —Dios que
es luz— penetra las inteligencias, vy las ilustra, determina y llena de los tesoros
de la sabiduria infinita en participacion al modo finito del ser racional y hu-
mano del hombre. Ilumina las conciencias y las consciencias de modos ocul-
tos, y purifica y renueva, fecunda y santifica todos sus senos; reverbera en
nuestra vida y en nuestra mente, y se constituye en la norma de nuestras accio-
nes vy en el fin de nuestros deseos y en el premio de todos nuestros actos; des-
ciende, finalmente, sobre las sociedades, y las afirma en el orden y en la paz, y
las hace prosperas y felices.

Dios es la causa de todas las cosas, la luz de las inteligencias, el fin de to-
das las acciones ''. Pero no debemos confundir los términos, y mucho menos
la significacion y la intencion. En san Agustin y en Plotino la luz adquiere di-
ferente sentido. Mientras que para el filésofo de Alejandria sus expresiones
son todas sustantivas, para San Agustin no pasan de ser meras comparacio-
nes; y la posible emanacion plotiniana no ha pasado nunca a los escritos agus-
tinianos.

Para Agustin esta luz, que ilumina a todo el mundo, viene a ser el Verbo
del Padre, Dios mismo, por El que han sido hechas las cosas y sin El no se hizo
nada de cuanto existe '%, y todo subsiste por El 3.

te amant, et obliviscuntur quid innuas; De /ib. arbit. 11, 16, 43. O aterna veritas! Reverberasti in-
firmitatem aspectus mei, radians in me vehementer et contremui amore et horrore et inveni longe
me esse a te in regione dissimilitudinis; Confess. VII, 10, 16. Ipsa est enim beatitudo finalis, ipse
perfectionis finis; De civit. Dei. XIX, 10. Beata quippe vita est gaudium de veritate, hoc est, gau-
dium de te qui veritas es, Deus, illuminatio mea; Confess. X, 23, 33; Ibidem X11, 10, 10; Enna-
rrat. in psal. 21, 8; Epist. 137, 5, 17. '

10. " Tract. in Ioan Evang. 34, 4; De vita beata, 4, 35.

11.  Deus est causa omnium naturarum, Jumen omnium rationum, finis omnium actionum
De civit. Dei, VIII, 4. (Deus est) principium nostrum, lumen nostrum, bonum nostrum; De civit.
Dei, VIII, 10, 1. (Deus est) causa constitutae universitatis, lux percipiendae veritatis, et fons bi-
bendae felicitatis; De civit. Dei, VI11, 10, 2. (Deus est) causa subsistendi et ratio intelligendi et or-
do amandi; De civit. Dei, VIII, 4. Sine eo nulla natura subsistit, nulla doctrina instruit, nullus
usus expedit; De civit. Dei, VIII, 4. (Deus) est nobis initium existendi, ratio cognoscendi et lex
amandi...; inde omnibus corporibus mensura ut subsistat, numerus ut ornetur, pondus ut ordine-
tur; Contra Faust. manich. VIII, 4. (Deus est) creaturvaru‘m rerum effector, et lumen cognoscen-
darum, et bonum agendarum; De civit. Dei, VIII, 9. (Deus) illuminat omnem interiorem homi-
nem, quia homo interior cum veraciter fit sapiens, nonnisi ab illo illuminatur qui est lumen ve-
rum; De pecc. mer. et remiss. 1, 25, 38. ' )

12. Ioan. 4,3 y 4.

13. Col 1, 17.
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El sol de las ideas, la forma de las formas, es el Verbo del Padre, forma
simplicisima y siempre igual al Principio de que procede, siendo coeterna con
El'4. Y si por el Verbo fueron creadas todas las cosas, inspice fabricam fac-
‘tam per Verbum, et ex isto aedificio mirare consilium '5. El proceso de esta
dialéctica de la iluminacién —lo veremos méas adelante— se realiza con la luz
divina, que ilumina todas las cosas '¢. Esta luz esti en Dios, que es resplandor
para todos los espiritus creados, reflejada en las verdades eternas. Asi resulta
que todas las concepciones metafisicas agustinianas son un canto continuado
a la Verdad indeficiente.

Una es la luz que ilumina, otra la iluminada; porque también nuestros ojos se
llaman luces, y, sin embargo, abiertos en las tinieblas, no ven nada. Pero la
luz iluminante por si misma es luz, y para si misma es luz, y no necesita de
otra luz para lucir, antes bien las demds necesitan de ella para brillar 7. Nues-
tra mente es como el ojo del alma, si no es irradiada por la luz de la Verdad y
maravillosamente ilustrada por aquel que ilumina y no es iluminado, no pue-
de llegar a la sabiduria ni a la justicia '8,

La iluminacion, en el sentir agustiniano, es una lumbre divina, una ayuda
que nos viene de Dios, como impresion de luz y claridad, que procedente del
Verbo del Padre, clarea todo lo existente: al hombre y a las cosas. Al hombre
en su inteligencia, ayudando su razon y fortaleciéndola para captar las ideas
desde el plano de si mismo hacia las cosas materiales y externas al hombre mis-
mo; a los objetos haciéndolos diafanos para que, cuando incida sobre ellos la
mente humana, no se encuentre con la oscuridad de la falsedad o de} error.
Por tanto, esta iluminacioén tiene dos partes: una, de ayuda inmediata e ilumi-
nativa a la inteligencia humana; y la otra, de resplandor de verdad en los obje-
tos externos y en las ideas, distintos del hombre cognoscente. Dos fases que se
completan bajo un solo término conceptual epistemoldgico en la teoria agusti-
niana del conocimiento.

Es la iluminacion el efecto que realiza una luz superior al hombre, que es-
ta en el hombre; y superior a las cosas, y que esta también en las cosas, por ac-
cion auxiliante de Dios. Asi como Dios presta su concurso a toda la creacion
para su conservacion en el tiempo, cuando se trata del conocimiento del mun-
do y de las ideas, viene en nuestra ayuda con su concurso operante por medio

14. De Trinit. XV, 15, 25.

15.  Ennarrat. in psal. 44, 4.

16. Deus intelligbilis lux, in quo et a quo et per quem intelligibiliter lucent, quae intelligibi-
liter lucent omnia; Solil. 1, 1, 3. Lux est quaedam ineffabilis et incomprehensibilis mentium. Lux
ista vulgaris nos docet quantum potest, quomodo se illud habeat; So/il. 1, 13, 23. Hoc ipsum ani-
mae quod intellectus et mens dicitur, illuminatur luce supuriore; Tract in Ioan Evang. 15, 19

17.  Tract. in Ioan Evang. 14, 1.

18.  Tract. in Ioan Evang. 35, 3.
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de la iluminacion de la mente humana y del mundo externo al hombre. Esta
iluminacion es el efecto de una luz que desciende de lo alto, de Dios, y lo llena
todo con su claridad; una luz esplendente, que, teniendo a Dios por centro y
fuente, irradia a todos los puntos de la circunferencia de lo creado. Como si
fuera una gran lampara maravillosa, que, pendiendo de la mano de Dios, ahu-
yentara las tinieblas dél mundo, clareando el camino por donde el hombre va
pasando y clareando al hombre todo. Como si fuera una gran circunferencia
el mundo, en cuyo centro estuviera Dios con su luz infinita, que irradiara a to-
dos los puntos de la misma gran circunferencia del universo creado y la ilumi-
nara toda; y el mundo recibiera esa luz conforme a su capacidad limitada. Es
una luz que viene del Verbo del Padre, y en el hombre se hace verbo mental de
sus ideas.

No cabe duda ninguna que la influencia plotiniana es muy grande en la
epistemologia de san Agustin. Pero san Agustin «agustiniza» el sistema y lo
hace propio por las palabras anteriormente citadas de san Juan en su Evange-
lio y de san Pablo en su Epistola a los de Colosas. Y para no engafiarse en su
sistema epistemoldgico nos dice:

Estas tres cosas, pues: el modo, la forma y el orden —y paso en silencio otros
innumerables bienes, que se reducen a éstos—, estas tres cosas, repito, o sea:
el modo, la belleza y el orden, son como bienes generales creados por Dios, lo
mismo en los espirituales que en los corporales. Por tanto, Dios estd sobre to-
do el modo de la criatura, sobre toda belleza y sobre todo orden, no con su-
perioridad local o espacial, sino con un poder inefable y divino, porque de él
procede todo modo, toda belleza, todo orden. Donde se encuentran estas tres
cosas en grado alto de perfeccion alli hay grandes bienes; donde la perfeccion
de esas propiedades es inferior, inferiores son también los bienes; donde fal-
tan, no hay bien alguno.. De la misma manera, donde estas tres cosas son
grandes, grandes son las naturalezas; donde son pequefias, pequefias 0 men-
guadas son también las naturalezas, y donde no existen, no existe tampoco la
naturaleza. De ahi se concluye que toda naturaleza es buena '°.

Por consiguiente, concluimos también nosotros, que san Agustin no ad-
mite para sus escritos ninguna clase de panteismo, porque las cosas se distin-
guen por su modo de ser, por la apariencia que tienen y por el orden con que
estan formadas: modo, apariencia y orden finito y contingente en las cosas; y
modo, ser y orden infinito y absoluto en Dios; cosas que nunca pueden con-
fundirse entre si.

Toda ciencia nos viene de Dios, y a El nos lleva, como el efecto a la causa;
como el curso de las aguas a la fuente del manantial. Dios es la causa primera
y universal; y de El, como de fuente fecunda, y fuente rebosante, sale todo ser

19. De nat. boni contra manich. 1, 3.
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y toda verdad, toda luz y todo bien . La escena de la vida de san Agustin en
el puerto de Ostia nos indica el modo y la fuerza de la iluminacion. La luz, que
nos viene de Dios, nos empuja a mirarnos a nosotros mismos dentro de nues-
tra intimidad; y en esta mirada intima contemplamos nuestro ser en una intui-
cion inmediata, en el fondo de nuestro yo-consciencia; y desde el plano de lo
nuestro apreciamos las perfecciones de Dios y el plano inferior de las cria-
turas 2!,

A partir del libro séptimo de las Confessiones sobresale maravillosamente
una fuerte expresion de colorido intenso de la penetracion del corazén huma-
no, la subjetividad apasionada por la unién con la verdad y una metafisica
agustiniana ya desarrollada, que empuja a Agustin —y a todos los hombres—
al Ser por excelencia. Aqui se encuentran perfectamente declaradas las distin-
tas fases de la dialéctica agustiniana: la jerarquia de los seres y valores para
llegar a Dios, el Ser supremo. Se da primero un recorrido por todo lo existente
finito —cuerpo, sentidos, razén—; un reino mudable y un mundo intemporal
e inmutable de verdad, que son la norma del conocer y del ser, y que empal-
man los dos mundos: el mundo creado y el mundo de lo absoluto y permanen-
te.

Esta luz que reclama Agustin para las inteligencias creadas no es una luz
material, que se confunda con la luz del sol. Es una luz, que, bajando desde
las alturas de la infinitud de Dios, ilumina a todo €l hombre y a todo lo crea-
do. Para fundamentar esta doctrina san Agustin quiere encontrar una seme-
janza que corrobore esta afirmacion genial metafisica. Las matematicas, que
no tienen base empirica ninguna, le sirven de maravilla. Pues, las relaciones de
unas leyes con otras, de las cantidades entre si, y las mismas leyes de los niime-
ros, son de un mundo que no es mudable, pertenecen al mundo eterno e inmu-
table, y que son como la garantia de este nuestro mundo creado y limitado. Lo
mismo nos dice en el analisis de las verdades generales: la universalidad, la in-
mutabilidad y el caracter absoluto de la verdad. '

Por esta iluminacion divina podemos apreciar la objetividad ‘de nuestro
conocimiento. Precisamente san Agustin admite esta teoria iluminativa para
ver el interior humano y lo exterior del mundo. Y por estar todo en claridad
iluminativa es porque se conoce. San Agustin analiza las constantes logicas,
metafisicas y éticas del espiritu, en lugar de las constantes del mundo fisico.
Porque si el hombre no tiene en si-mismo a Dios, creador del mundo; y si, ade-

20. Deverarel. 42, 81; Solil. 1, 1, 3; De quant. animae, 32, 76; De ordine, 11, 28, 47; De ci-
vit. Dei, V111, 2, 3; Epist. 146, 4, 9; Tract. in Ioan Evang. 5,1y 30, 6; Confess. XII, 15, 21; De ib.
arbit. 11, 17, 45 y 46; Ibidem, 11, 12, 28.

21. Confess. V11, 17, 23; Ibidem, 1X, caps. 10 y 11, 23-38.
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mas, no tiene en si, como en impresioén 2, el respaldo de las ideas eternas 2,
no puede llegar a la realidad del mundo exterior. Luego la inteligencia del
hombre esta a la luz y al calor de un fuego interno, que arde y brilla en su al-
ma, para esclarecer toda la verdad de si mismo, la verdad del mundo externoy
la verdad del mundo eterno. De esta manifestacion de la iluminacion se des-
prenden dos consecuencias: la interioridad de la verdad y la trascendencia y
supremacia de la misma. La verdad esti dentro de nosotros y por encima de
nosotros 2.

Si Dios es lo primero en el orden de la realidad, necesariamente, todo lo
que existe tiene que participar de esa realidad, que viene del primer Ser. Si es
la primera Verdad, la Luz eterna, todas las deméas verdades, todas las demas
luces se encienden en ese fuego y toman origen en ese mismo manantial. Y si es
el primer Valor supremo, ontologicamente, Dios mismo ha de ser la base y el
origen de todos los demas valores. Esta doctrina de triple confluencia divina
de realidades se ‘difunde por todo lo creado, pudiendo afirmar, en sentido
agustiniano, que solo existen dos clases de realidades: la realidad de Dios, co-
mo un inmenso caudal, y la realidad de las criaturas, como tributarias de la
abundancia y plenitud inagotable del Ser supremo 5.

B. Qué es la iluminacién

Ya lo hemos indicado anteriormente. La iluminacién agustiniana es una
ayuda de Dios, como una impresion de luz y claridad que hace participar a
nuestra alma, a todo el hombre, de la verdad, que en El existe de modo inmu-
table e infinito.

El proceso de la dialéctica agustiniana es subir, desde el plano de la inte-
rioridad espiritual humana, a Dios, como luz de los espiritus creados, refleja-
da en las verdades eternas. Y desde esa luz participada apreciar el mundo ob-
jetivo de la realidad exterior. Después de la impresion de verdad, la luz que
existe en nuestra inteligencia, y gracias a la cual podemos apreciar la realidad,
es semejante a una linterna, que, desde nuestras manos, alumbra el camino
por donde dirigimos nuestras pisadas en la cerrazon de la oscuridad. Esa luz,
que es verdad, no se estanca en nuestro yo para iluminarlo y hermosearlo a é
solo, sino que trasciende; y desde el plano nuestro, desde nuestra intimidad,

22. Remitimos al lector a nuestra obra Conocer y pensar: iniciacién a la noética agustinia-
na; Ed. Estudio Agustiniano, Valladolid, 1981, en donde aclaramos mas este tema agustiniano.

23. De Trinit. X1, 2, 2. :

24. De vera rel. 39, 72.

25. De civit. Dei, X, 25; Solil. 11, 15, 28-29.
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ella nos sirve de guia para apreciar un mundo de objetos reales, distintos esen-
cialmente de nosotros mismos. Gracias a esta iluminacién san Agustin soslaya
el inmanentismo de una subjetividad cerrada.

Pero esta interpretacion agustiniana corre el peligro de caer en el panteis-
mo ontologista a lo Malebranche. Mas, si bien se piensa en ello, san Agustin
jamas incurre en esta aberracién. Nosotros no somos mera pasividad, como si
nosotros nos dejaramos manejar por esta luz, o como si Dios fuera el tnico
que obrara en nuestra inteligencia. Si esto ocurriera, nuestra libertad —libre
albedrio la llama san Agustin— quedaria reducida a la nada, y nosotros que-
dariamos en la condicion de instrumentos materiales de Dios; y entonces,
jadios nuestras obras meritorias y toda nuestra actividad espiritual psiquica,
religiosa y espiritual! Somos, ante todo, actividad, y actividad libre. O, como
dijimos anteriormente, una actividad pasiva, o una pasividad activa. Tenemos
una inteligencia distinta de la de Dios. Y si nuestro entendimiento estuviera
encerrado dentro de la infinitud divina, el error, que frecuentemente tiene su
asiento en nuestra intimidad, no tendria cabida en ella; o tendriamos que atri-
buirselo a Dios mismo, quien, por otra parte, es la Verdad absoluta, que ex-
cluye todo error en su esencia. Ademas esta impresion de luz de verdad no nos
da ideas, sino s6lo nociones, fondo esencial de las ideas 26.

El ontologismo de Malebranche no puede sostenerse a base de textos
agustinianos. Nuestro espiritu humano en manera alguna puede llegar a com-
pararse —y menos a equipararse— con la, lumbre divina, porque no se puede
llegar a la vision de Dios en esta vida. Estan los ojos de la inteligencja humana
como encerrados en un cuarto por donde no entra esta luz celestial del Verbo
del Padre, si no es a traveés de las paredes de nuestro elemento humano limita-
do. Y este atravesar la luz del Verbo es simplemente en reflejos, al modo nues-
tro limitado de recibirla, nunca a chorro, en destellos deslumbrantes de clari-
dad. Y como dista el cielo de la tierra, asi estan distanciadas las ciencias en su
verdad temporal con el manantial de la luz eterna #’. ‘

Las potencias del alma son como los ojos de la mente; y los axiomas de las
ciencias y sus verdades aseméjanse a los objetos, ilustrados por el sol para ser
vistos, como la tierra y todo lo terreno. Y Dios es el que los bafia con su luz...
La visién del entendimiento es un acto que se verifica en el alma, qui confici-
tur ex intelligente et eo quod intelligitur, lo mismo que para la visién ocular
concurren el sentido y el objeto visible, y ninguno de ellos puede iluminar so
pena de anularla *8.

26. Volvemos a remitir al lector a nuestra obra Noética agustiniana..., en donde explicamos
con mas detalle el sentido de nocién e impresién agustinianas, que no son ideas, sino fondo de
ideas. )

27. Solil. 1, 5, 11.

28. Solil. 1, 6, 12-13.
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De lo que resulta que el llamado intelectualismo puro en san Agustin
—subjetivismo intelectualista lo llaman otros— es algo mas que un puro inte-
lectualismo. En la inteleccion agustiniana figura un término muy principal: el
objeto externo, iluminado también por ese sol de las ideas, por el Verbo del
Padre, que esclarece y fortifica nuestra razon.

C. Modo de iluminacion

En el modo de iluminacion hay que descartar los extremos. La pasividad
pura de la razon frente al objeto externo, que nos llevaria necesariamente al
ontologismo panteista, a ese adherirse ciego y sin libertad, como si la ilumina-
cion fuera una prestacion total de los objetos, realizada por Dios directamente
en la mente humana. Si en realidad fuera la luz divina la que hiciera que nues-
tra inteligencia conociera claramente el objeto total, toda la actividad intelec-
tiva le corresponderia exclusivamente a Dios, y nada al modo humano de en-
tender. Esto repugna al verdadero valor del conocimiento agustiniano. Por-
que san Agustin, sobre todas las cosas, reconoce el valor de las causas segun-
das en sus operaciones. '

De tal manera gobierna (Dios) todo lo que creo, que deja ejercer {os movi-
mientos propios y obrar, porque, aun cuando no puedan existir sin El, no son
lo que es E1®
Por lo cual se admite la actividad propia del hombre, porque éste tiene el
poder de generar en si mismo un verbo, y verificar la intuicion peculiar suya.
De lo contrario, todo lo que el hombre tuviera de conocimiento seria verdade-
ro, cosa que la misma experiencia nos demuestra que es falso, que el hombre
puede equivocarse, y que muchas veces se equivoca. Y si fuera la luz de Dios la
que tnica y exclusivamente obrara en nuestro entendimiento, los errores y fal-
sas apreciaciones nuestras habria que atribuirselas a Dios y no al mero instru-
mento, el hombre. Si la gracia no destruye la naturaleza, sino que la perfeccio-
na, lo mismo la iluminacién agustiniana —que no deja de ser una gracia
divina—, tampoco anula la naturaleza intelectiva del hombre, sino que la for-
tifica y perfecciona. En el modo de entender hay siempre una como «coilumi-
nacibn de la criatura o el ejercicio de su actividad de causa segunda» %,
En el modo de entender agustiniano se considera al hombre como un vig-
dor, como un ser en camino, nunca en llegada; siempre en el agora del hacer,
nunca en la meta: es un ser dialéctico y discursivo, que sube de lo creado al

29. De civit. Dei, V11, 30.
30. P. V. Capanaga: Introduccion a los Soliloguios; Ed. B.A.C., pag. 607 del tomo I; Ma-
drid 1950.
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Creador: «Intende facta, et quaere factorem: aspice quae vides et quaere quae
non vides» 3!, Todo el tinglado de epistemologia agustiniana no es mas que un
analogismo ontolbgico *2, que entrafia en si un movimiento de ascenso por to-
das las categorias del ser hasta llegar a la misma esencia de Dios, meta final de
las aspiraciones humanas.

Desde luego, tenemos ya dos cosas en el modo agustiniano: por una par-
te, el Creador con su influencia, y la criatura con su actividad, por la otra.
Como se pueden compaginar estos dos aspectos sin que desmerezcan ni el
uno ni el otro, guardando siempre el lugar que a cada uno corresponde? Es
muy dificil sefialar la raya divisoria en que pueda decirse: hasta aqui llega el
concurso de Dios, y aqui comienza la actividad del hombre en el conocer. Pe-
ro ésta es también una dificultad que siempre se nos presenta en los problemas
de las relaciones de Dios con sus criaturas, y en especial con el hombre, ser li-
bre e inteligente: es el problema de poder compaginar la omnipotencia y cien-
cia divina con el libre albedrio humano.

Y aqui es donde los comentaristas agustinianos se dividen en grupos. Pa-
ra nosotros la iluminacién es una informacién nocional por parte de Dios en
la naturaleza humana, que se nos da como una impresion de luz-claridad para
un entender perfecto. Esta impresion lleva siempre una idea de libre paso ha-
cia el hombre; y si esta impresidon no lo encuentra abierto plenamente, en el
hombre no hay verdad: hay ilusion, falsedad o error. Esta impresion de luz y
claridad se nos da al modo como se nos viene el existir, o el vivir. Y asi, cuan-
do nos falta la impresidon de existencia en nosotros, nuestra vida deja de ser vi-
da, y nos llega la muerte; de la misma manera, cuando nos falta la impresion
intelectiva de luz, el entender nuestro deja de ser conocimiento, y la verdad se
nos escapa. Y cuando no se da esta impresion, tampoco existe en nosotros co-
nocer intelectual.

Para el P. Boyer » es la iluminacion agustiniana una fuerza o accion ilu-
minante de los fantasmas, propia del espiritu, pero participada de Dios y so-
metida a su concurso constante. Otros, como el P. Portalié, dicen que la ac-
cion iluminante consiste en la produccion actual y presentacion de las ideas al
alma; que la accidn iluminante es impulsada por Dios, que ilumina los obje-
tos, y le imprime la representacion de las verdades eternas en el alma por un
conocimiento racional. Esta opinién pecaria de intuicionismo rigido, con per-
juicio de la actividad humana. Otros, en cambio, sefialan un intuicionismo
moderado, y teniendo en cuenta la accidbn conjunta de los dos principios

31. Sermo 126, 2, 3.
32. Cayré: Les sources de I’amour divin, pag. 37, Paris 1933.
33. Ch. Boyer: L’idée de verité dans la philosophie de Saint Augustin; pag. 174 y ss.
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—criatura y Creador—, admiten un —«concurso especial», que completa la
accion productora de las ideas universales. Asi Gilson y Jolivet. Cayré nos di-
ce que este concurso no se distingue esencialmente del natural, que se da a las
criaturas para sus operaciones naturales 34, y que es una intuicidn pasiva y ac-
tiva a la vez, como una participacion de la luz increada. El asuncionista Thon-
nard viene a decir casi lo mismo, identificando la iluminacién con la accién
creadora, conservadora y motriz de Dios, necesaria en todo para desarrollar
sus actividades propias cada hombre, como causa segunda, considerandose
las cosas bajo la total dependencia divina en su origen, duracién y continua-
cién sucesiva, viniendo a ser todas en su plenitud y en su fondo wltimo e inti-
mo reflejos de la verdad eterna. Esta accidn esta siempre bajo la influencia ac-
tual de Dios, que explica cada una de las intelecciones. Entonces cada una de
nuestras ideas y cada una de nuestras intelecciones, consideradas «in actuy,
son como reflejos de la luz que desciende de Dios . ‘

En conclusion, todos los comentaristas estan de acuerdo en que se trata
de una mocion de Dios a causa de la contingencia de la criatura racional y por
la soberania del Creador.

San Agustin trata extensamente este asunto de la iluminaci6n en los libros
De magistro, De beata vita'y en el De libero arbitrio, entre otros. En el De bea-
ta vita identifica la Verdad con Cristo, que es vida y verdad . Jolivet nos es-
tampd en su obra Dieu soleil des sprits ¥ que la doctrina de la iluminacion
ocupa el centro del agustinismo; que siempre esta concepcion agustin‘iana des-
pertd el interés y la curiosidad de los escritores y pensadores, encontrandose
éstos muchas veces en discordia sobre la inteligencia de la misma.

La iluminacion agustiniana es una influencia divina que hace «participar
nuestra inteligencia no sélo de las perfecciones temporales y especiales (ser,
sustancia, vida vegetativa, conocimiento animal), que esta sometida a mudan-
za, sino también de la inmutable perfeccion de la misma verdad» 3%, Ya dota-
da nuestra mente de esta luz intelectual, que le viene de Dios, como ayuda e
impresidn, se lanza la inteligencia, por un proceso intuitivo-deductivo, desde

34, Cayré: obra citada, pags. 38-39.

35. Thonard, F.J.A.: Précis d’histoire de la philosophie; pags. 221-223; Paris 1941.

36. De vita beata, 4, 34.

37. R. Jolivet: Dieu soleil des sprits, ou la doctrine augustinienne de I’illumination; pag. 3;
Paris 1934,

38. P. Manuel Martinez: Introduccién al libro «De magistro»; obras de San Agustin; Ed.
B.A.C.; pag. 672; tomo III, Madrid 1951.
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las cosas creadas hasta Dios mismo, fuente inagotable de luz y claridad. Esta
luz divina la encuentra san Agustin reflejada en las verdades eternas.

Pueden sefialarse tres grados bien definidos en la epistemologia agustinia-
na. El primero, el plano de lo creado, mundo exterior, que le sirve de peldafio
en su ascension a Dios, ya que en él se aprecia el sello definido y claro de la
omnipotencia, sabiduria y bondad del Altisimo. En todo lo creado descubre el
hombre vestigios del paso de Dios por el mundo; y toda la teoria agustiniana
de las ideas se basa en el buscarse a si mismo para llegar, por la inteligencia y
la verdad, a Dios. Otro grado es el de las leyes universales de la estética, mo-
ral, derecho y matematica —mundo de verdad inmutable—. Este mundo de
verdad es en todo superior al anterior, que es considerado como empirico y
puramente sensible. Segln estas leyes trascendentales, la razon juzga y valora
el criterio de verdad, criterio universal para todo lo que se presente con visos
de certeza para el hombre. El tercer grado es infinitamente superior a los dos
anteriores, y es el reino inteligible, en'donde la Mente eterna es la base de todo
lo real y racional. Y si en el mundo de verdad inmutable aquellas leyes univer-
sales nunca fallan en su contenido de verdad, en el mundo inteligible toda ver-
dad, por limitada que sea en ciencia y discurso humano, todos los principios
axiomaticos, aun las mismas verdades eternas, necesarias, absolutas, incon-
movibles, tienen su apoyo en este Espiritu absoluto, Verdad primera, Luz uni-
versal y comun, que ilumina todas las inteligencias creadas.

" Toda esta maravillosa teoria de san Agustin sobre la iluminacién tiene
una capital importancia para él, y que es la consecuencia de su vida y de sus
mismos escritos. Todo él —san Agustin— es un reflejo de la inquietud de ver-
dad, amor y bien hacia Dios. Podiamos decir que en todas sus obras, y mas en
particular, cuando se trata del conocimiento humano, rezuma acercamiento
personal hacia la Verdad increada, y acercamiento de todos los que lean sus
obras hacia lo que san Agustin conceptiia mas importante en la vida del hom-

, bre sobre la tierra. Un ejemplo de este arrastre divino agustiniano: la criatura,
por el simple hecho de ser tal criatura, depende exclusivamente de su Hacedor,
y a El debe sentirse unida con lazos de verdad y amor. El resultado lo consigue
maravillosamente por un doble camino: por el de su existencia intima y por el
lado de la busqueda de Dios. Todo nos lleva a Dios; hasta las mismas criaturas
estan dando gritos: ;E! nos creé! .

39. Confess. X, 6, 9.

6. Rev. Estudio agustiniano
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. XIV. A. LA MEMORIA-CONSCIENCIA, BASE DE LA PERSONALIDAD.
PRINCIPIO GENERAL:

Ibi mihi et ipse occurro meque recolo, quid, quando et ubi egerim, quoque
modo, cum agerem, affectus fuerim.

Alli me encuentro con mi mismo y me acuerdo de mi y de lo que hice, y en
qué tiempo y en qué lugar, y de qué modo estaba afectado cuando lo hacia
(Confess. X, 8, 14).

El hombre recibe con su aparicion al mundo en su naturaleza la capaci-
dad de desarrollo mental. Esta capacidad le dota y le dispone para la com-
prension de las ideas. Esta capacidad de desarrolio san Agustin la coloca en la
memoria, no en ese sentido, que es, como si dijéramos el almacén de los re-
cuerdos, sino en esa otra memoria, que es el fondo de la consciencia, o la
consciencia misma.

Es la memoria para san Agustin un tema muy suyo y muy preferido, a pe-
sar de que para él es tierra de trabajo y dificultad !. En ella suda y se afana por
descubrir los campos y anchos senos de la memoria 2.

Como ya apuntamos, no nos interesa tanto tratar de la memoria como fa-
cultad cognoscitiva, sino mas bien verla en el sentido de su trascendentalidad,
como una nota esencial de la intimidad humana, y considerar en ella la nota
de unidad para la personalidad racional del hombre de su contenido de cons-
ciencia psiquica. En este sentido para Agustin, la memoria es la persona hu-
mana.

Memoria y consciencia —a nuestro modo de ver— se identifican con el
ego sum, qui memini, con el ego animus 3."Y se identifican por cuanto ambos
contenidos psiquicos son presencia del alma a si mismo, presencia que evoca
una perspectiva temporal, implicando a la vez actualidad y persistencia conti-
nua en el tiempo-vida-existencia de cada hombre, con una intencionalidad a la
eternidad. " ' :

La memoria agustiniana, por tanto, abarca tres apartados esenciales al
hombre: memoria del pasado, memoria del presente y memoria del porvenir.
O lo que es lo mismo: presencia-consciencia del pretérito en la intimidad hu-
mana —retrospeccion-reflexion—, presencia-consciencia en el presente
—intuicién-reflexion— y presencia-consciencia del futuro —proyeccién-
reflexion. Como puede verse damos a la consciencia la nota psiquica de refle- -
Xién con la que todo el hombre se encuentra dentro de si. Porque para san

1. Confess. X, 16, 25; 17, 26.
2. Confess. X, 28, 12.
3. Confess. X, 16, 25.
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Agustin tanto la consciencia como la memoria es una cualidad humana psiqui-
ca por la que todo el hombre est4 en si, y sin perder el dominio de si abarca to-
do lo interno-externo y tiende hacia Dios. Es toda una actividad maravillosa
con la que nos estamos dando cuenta en cada instante de que somos nosotros
los que en nosotros estamos operando, y de que somos también nosotros los
que nos vamos al exterior sin perder nada de nuestra intimidad: que somos
una potencia abarcadora y abrazadora de lo nuestro y de lo demas.

1. Memoria-consciencia-retrospeccion: «praesens de praeteritis».

Partiendo de los tres modos de ser el hombre en el tiempo —pasado, pre-
sente y futuro— san Agustin comprende la existencia del tiempo como un ten-
der a no-ser en el tiempo; 0 mejor como un no-ser-en-si y un ser-para-la-
eternidad.

El pasado, si puede decirse que existe, hay que entenderlo como un fue
de lo que habiendo sido ya no es; el presente, como una realidad-instante-
Sfluctuante; y el futuro, como un proyecto-viniente *. Y quien une estos modos
de temporalidad es nuestra memoria-consciencia, que nos da la seguridad de
ser-en-nosotros nosotros mismos *; porque e/ tiempo no es otra cosa que una
extension; ¢pero extension de qué? No lo sé. Y maravilla serd si no es de la
misma alma . Soy yo con toda mi consciencia quien da realidad subsistente y
consistente al tiempo; y s6lo con ella puedo aprehenderlo y considerarlo como
tiempo-duracion. Y ahora ya puedo hablar de tiempo largo y corto 7. Luego,
sin mi consciencia no podria sefialar los tres modos fundamentales del tiempo.
Vayamos un poco mas despacio.

La consciencia-memoria es una cualidad-facultad esencial humana por la
que nosotros mantenemos la unidad de nuestra intimidad recional. Con ella
recordamos, razonamos, vivimos y somos siempre los mismos en cualquier
modo del tiempo. La memoria-consciencia del pasado no es ¢6lo afirmacion
de cosas-recuerdo, de vivencias pasadas, sino mas propiament> «yo mismo»,
que me alargo desde mi presente a mi pasado, permaneciendo idéntico en mi
«mismidad».

Sunt enim haec in anima tria quaedam et alibi in ea non invenio, praesens de
preateritis memoria, praesens de praesentibus contuitus, praesens de futuris
exspectatio 8.

Confess. X1, 14, 17.
Confess. X1, 20, 26.
Confess. X1, 26, 33.
Confess. X1, 15, 18-19.
Confess. XI, 20, 26.

IR R
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Es el testimonio de mi temporalidad y trascendentalidad temporal.

Alli (en 1a memoria) se me ofrecen al punto el cielo y la tierra y el mar con to-
das las cosas que he percibido sensiblemente en ellos, a excepcién de las que
tengo ya olvidadas. Alli me encuentro con mi mismo y me acuerdo de mi y de
lo que hice, y en qué tiempo y lugar, y de qué modo y cémo estaba afectado
cuando lo hacia. Allf estdn todas las cosas que yo recuerdo haber experimen-
tado o creido °.

En mi ser hay una capacidad de desarrollo constante, que me obliga al ca-
mino, al trans-curso vital del tiempo en una accién constante. Y lo que en un
momento anterior pensé, hice o senti lo llevo encarnado siempre en mi mismo,
en mi consciencia-memoria. Y aunque mi existencia es irrepetible e irreducti-
ble, mi consciencia me dicta que yo soy siempre el mismo en cada instante,
porque mi pasado va conmigo como una cualidad existencialmente permanen-
te, y que adquiere en todo momento la profundidad suficiente para seguir
siendo.

Igualmente se hallan las afecciones de mi alma en la memoria, no del modo
como estdn en el alma cuando padece, sino de otro modo distinto, como se
tiene la virtud de la memoria respecto de si. Porque, no estando alegre, re-
cuerdo haberme alegrado; y no estando triste, recuerdo mi tristeza pasada; y
no temiendo nada, recuerdo haber temido alguna vez; y no codiciando nada,
haber codiciado en otro tiempo... '°,

2. Memoria-consciencia: «praesens de futuris»

Es toda una originalidad esta consciencia-memoria agustiniana del futu-
ro: esfuerzo de revelacion de enlace de nuestro pasado con nuestro futuro; un
enlace 16gico entre las percepciones pasadas y nuestros proyectos de provenir.

De este mismo tesoro salen las semejanzas tan diversas unas de otras, bien ex-
perimentadas, bien creidas en virtud de las experimentadas, las cuales, cote-
Jaéndolas con las pasadas, infiero de ellas acciones futuras, acontecimientos y
esperanzas, todo lo cual lo pienso como presente. « Haré esto o aquello», di-
go entre mf en el seno ingente de mi alma, repleto de imdgenes de tantas y tan
grandes cosas; y «esto y aquello» se sigue ''.

Mi consciencia es una anticipacion de eternidad v constante tension hacia
ella. Y es que la significacion de duracion-permanencia existencial del yo es
una tension activamente dinamica hacia el futuro, y no solamente una dura-
cion influyente del pasado o posesion del mismo, pasivamente acumulado en
el yo-nosotros. Es una afirmacion de un hecho fundamental por el que el

9. Confess. X, 8, 14.
10, Confess. X, 14, 21.
11. Confess. X, 8, 14.
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hombre —el yo intimo— se proyecta hacia el futuro. Lo cual indica que yo
—mi yo-consciencia-memoria— es predominantemente exspectatio, mas que
recuerdo.

¢ Quién hay, en efecto, que niegue que los futuros atin no son? Y, sin embar-
go, existe en el alma la expectacion de los futuros. ¢ Y quién hay que niegue
que los pretéritos ya no existen? Y, sin embargo, todavia existe en el alma la
memoria de los pretéritos. ¢ Y quién hay que niegue que el tiempo presente
carece de espacio por pasar en un punto? Y, sin embargo, perdura la atencion
por donde pase el no ser lo que es. No es, pues, largo el tiempo futuro, que
no existe, sino que un futuro largo es una larga expectacién del futuro; ni es
largo el pretérito, que ya no es, sino que un pretérito largo es una larga me-
moria del pretérito.

Supongamos que voy a recitar un canto sabido de mi, Antes de comenzar, mi
expectacion se extiende a todo él; mas en comenzdndole, cuando voy quitan-
do de ella para el pasado tanto a su vez se extiende mi memoria y se distiende
la vida de esta mi accién en la memoria por lo ya dicho, y en la expectacién,
por lo que he de decir. Sin embargo, mi expectacion es presente, y por ella pa-
sa lo que era futuro para hacerse pretérito 2.

Esta expectacion-proyeccion es lo que empuja al yo hacia adelante, sin
cambio ni cesar en el rumbo, y lo enmarca en el ambito de lo eterno; y todo
ello con una carga de ansiedad inquietante de felicidad.

12.

¢ Pero acaso no es la vida bienaventurada la que todos apetecen, sin que haya
ninguno que no la desee? ; Dénde la vieron para amarla? Ciertamente que te-
nemos su imagen no sé de qué modo. Mas es diverso el modo de serlo el que
es feliz por poseer realmente aquélla y los que son felices en esperanza. Sin
duda que éstos la poseen de modo inferior a aquellos que son felices en reali-
dad; con todo, son mejores que aquellos otros que ni en realidad ni en espe-
ranza son felices; los cuales, sin embargo, no desearan tanto ser felices si no
la poseyeran de algiin modo, y que lo desean es ciertisimo. Yo no sé cémo la
han conocido y, consiguientemente, ignoro en qué nocién la poseen sobre la
cual deseo ardientemente saber si reside en la memoria; porque si estd en ésta,
ya fuimos en algin tiempo felices; ahora, si todos individualmente, o en
aquel hombre que primero pecé y en el cual morimos y de quien todos hemos
nacido con miseria, no me preocupa por el momento, sino lo que me interesa
saber es si la vida bienaventurada estd en la memoria; porque ciertamente
que no la amariamos si no la conociéramos. Oimos este nombre y todos con-
fesamos que apetecemos la cosa misma; porque no es el sonido lo que nos de-
leita, ya que éste, cuando lo oye en latin un griego, no le causa ningtin deleite,
por ignorar su significado; en cambio, nos lo causa a nosotros —como se lo
causaria también a aquél si se la nombrasen en griego—, porque la cosa mis-
ma ni es griega ni latina, y ésta es la que desean poseer griegos y latinos, y los
hombres de todas las lenguas. Luego es de todos conocida aquélla; y si pudie-

Confess. XI, 28; 37-38.
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sen ser interrogados «si querian ser felices», todos a una responderian sin va-
cilacién que querian serlo. Lo cual no podrian ser si la cosa misma, cuyo
nombre es éste, no estuviese en su memoria 3.

A decir de Sciacca el verdadero futuro del espiritu no es el estar designado
para la muerte, sino el trascender el fin en el fin extratemporal: «I1 vero futuro
dello spiritu e non verso la morte: il fine della vita non é la fine di essa, ma il
trascendere la sua fine temporale nel fine extratemporale... Non si tratta de
negare il tempo nell’eternita o ’eterniti nel tempo... si tratta della participa-
zione del tempo all’eternita» ',

3. Consciencia-memoria: «praesens de praesentibus»

Lo original de san Agustin al hablar de la memoria es entenderla como la
facultad-consciencia de duracién en toda su riqueza, que es como nos la defi-
ne prioritariamente: facultad del presente mio, de este presente mio, que se me
escaparia, si por la memoria-consciencia no dominara el tiempo discurrente de
los instantes '5. Tan es asi, que sin ella no podria el alma —el yo, mi yo— con-
cebir la presencia de si a si misma. Es entonces la sintesis de la multiplicidad
temporal y principio también de la temporalizacion. Con ella el yo une €l pa-
sado y el futuro en un presente desplazante '¢, con una intencionalidad fuerte
de eternidad.

¢ Quién hay que me diga que no son tres los tiempos, como aprendimos de ni-
fios y ensefiamos a los nifios; pretérito, presente y futuro, sino solamente pre-
sente, por no existir aquellos dos? ; Acaso también existen éstos, pero como
procediendo de un sitio oculto cuando de futuro se hace presente o retirdndo-
se a un lugar oculto cuando de presente se hace pretérito? Porque si atin no
son, ;dénde los vieron los que predijeron cosas futuras?; porque en modo al-
guno puede ser visto lo que no es. Y los que narran cosas pasadas no narran
cosas verdaderas, ciertamente, sino viesen aquéllas con el alma, las cuales, si
fuesen nada, no podrian ser vistas de ningiin modo. Luego existen las cosas
Sfuturas.y las pretéritas 7. Porque, si son las cosas futuras y pretéritas, quiero
saber dénde estan. Lo cual si no puedo todavia, sé al menos que, dondequie-
ra que estén, no son alli futuras o pretéritas, sino presentes; porque si alli son
Sfuturas, todavia no son, y sin son pretéritas, ya no estén alli; donde quiera,
pues, que estén, cualesquiera que ellas sean, no son sino presentes '8,

13.  Confess. X, 20, 29.

14, Sciacca, M.F.: Il concetto d’storia in S. Agostino-San Agustin; Estud. y Col.; Zaragoza
1960, pag. 22.

15. Confess. X1, 27, 35-36.

16. Confess. X1, 20, 26.

17. Confess. XI, 17, 22.

18. Confess. X1, 18, 23.
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En definitiva, es mi consciencia-memoria, soy yo mismo el que doy exis-
tencia a mi pasado, a mi presente y a mi futuro; porque si yo no existiera, ni
mi consciencia-memoria me lo testificaria, ni habria tiempo para mi del que
pudiera yo testificar. Si mi consciencia es potencia abarcadora-abrazadora,
por eso mismo, todo lo mio me es presencia intima; y yo soy, porque siempre
estoy en mi y nunca fuera. En traer todo hacia mi y conservarlo en mi es el es-
fuerzo que realiza mi consciencia-memoria para ser y tener 1o que estoy sien-
do, o lo que he sido, o lo que quiero ser. Yo soy expresion de mi todo y de mi
presente y de la presencia de lo demés en mi; y soy también anticipo de futuro
en intension de eternidad, que se me revelara al final del camino de mi existen-
cia.

Porque no exploramos ahora las regiones del cielo, ni medimos las distancias
de los astros, ni buscamos los cimientos de la tierra; soy yo el que recuerdo,
yo el alma. No es gran maravilla si digo que estd lejos de mi cuanto no soy yo;
en cambio, ;qué cosa mds cerca de mi que yo mismo? Con todo, he aqui que,

no siendo este mi cosa distinta de mi memoria, no comprendo la fuerza de
ésta V9.

4. Memoria-consciencia, fundamento de la persona

San Agustin nos presenta la memoria como algo personal: «ego sum, qui
memini, ego animus. Y en este ego permanente y subsistente esta la raiz de la
personalidad. Pero esta memoria hay que tomarla como intimidad, o si se
quiere, como consciencia:

Ibi mihi et ipse occurro meque recolo, quid, quando et ubi egerim, quoque
modo, cum agerem, affectus fuerim 2.

Es el todo uno y concreto del hombre: es mi yo intimo y trascendente.
Siendo la intimidad del hombre intimidad de pensamiento o la conexion de los
recuerdos, es evidentemente la condicion de la personalidad en su totalidad ra-
cional.

Mi pasado me pertenece con propiedad exclusiva, y en mi no es entera-
mente pasado. Hay siempre una unidad l6gico-bioldgica que me dicta conti-
nuidad personal, por lo menos, en la responsabilidad, por lo que mi pasado
no sera jamas acabado ni consumado totalmente. Si un acto se cumple y pasa,
no obstante, las consecuencias perduran influyendo en mi totalidad humana
consciente. El pasado no pasa totalmente, porque pertenece a una persona,
que es intransferiblemente Gnica y que es distension ?' de principio a fin. Cada

19.  Confess. X, 16, 25.
20. Confess. X, 8, 14.
21. Confess. X1, 29, 39.
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experiencia de nuestra vida pasada permanece indeterminada en cuanto al sen-
tido ultimo, € incompleta en cuanto al valor, porque ella no ha producido to-
das las consecuencias-efectos posibles, y siempre podemos volver sobre ella,
auh sin repetirla, pero simplemente recordarla, vivirla en la memoria-cons-
ciencia. El yo es consciencia total de la total existencia humana.

¢ Qué existe tan presente al pensamiento como lo que estd presente en el ai-
ma? ;Y qué hay tan presente en el alma como el alma? Quid tam menti adest
quam ipsa mens? 2,

B. La consciencia, tendencia al ser

La inquietud humana no es s6lo buscar algo —el ser o el ser del Ser—, si-
no un implantarse sobre el ser, quien al mismo tiempo abraza y se planta en el
hombre a través del conocer-desear. El espiritu humano, siendo energia de
bisqueda, tiene ya en si una razon de encuentro. «Es propio del espiritu ser,
no soélo racional, sino intelectual, y el ser una vez poseido, es objeto de visioén
intelectual» !. «El espiritu, mediante la inteligencia, estd en comunidn con el
ser instalado en él mas alla de las condiciones psicosomaticas» 2. ’

Toda la inquietud humana hacia el ser y de ser tiene su fundamentacion
axio-bntol(’)gica en la cualidad que tiene el hombre: en que es un para, en que
es abertura; y también en que el ser hacia donde se dirige, siendo esencialmen-
te trascendental, es a la vez abertura hacia el hombre. Si se realiza el encuentro
—espiritu humano y ser—, se da el descanso, y viene el gozo; pero todo con
una nota esencial de que los dos —ser y espiritu humano— se son trascenden-
tes, porque ambos participan de la trascendentalidad del ser en cuanto ser.

Ademas el espiritu es también esencialmente pensamiento. Y entre pensar
y ser se exige una «comunion de ser y pensar, originaria y trascendentalmente
ilimitada», como una «capacidad en cierto modo ilimitada del espiritu para
acusar la presencia del ser» 3. Entonces se da la presencia. «De esta suerte, €l
ser presente al espiritu se hace en el que lo expresa presencia del ser» 4. Asi ya
no se sabe quién es presencia primaria a quién; tendremos que decir que los
dos son presencia instans et trascendens, porque ambos tienen las mismas cua-
lidades de ser en su razon entitativa. -

Se pregunta ahora. ¢La inquietud es anterior o posterior al ser? Si bien se
mira el problema, caben las dos soluciones, segin por donde se dirija el dis-

22. De Trinitate, X, 7, 10.

1. José Ignacio Alcorta Echevarria: El ser. Pensar trascendental; cap. VII, pag. 160; Ed.
Fax, Madrid 1961.

2. Alcorta, ob. cit., pag. 161.

3. Alcorta, ob. cit., pag. 161.

4. Alcorta, ob. cit., pag. 161.
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curso de la mente; pero, ;jcual es la logica? Yo opino que tiene que haber una
existencia del ser anterior al pensar y anterior al desear: primero se es, primero
es el ser; luego conocer el ser. Porque si la inquietud es una basqueda o un im-
plantarse en el camino y recorrerlo, tiene que existir la prioridad de lo
buscado-deseado y un motivo en el caminar, y la existencia de ese camino. Pe-
ro también se puede suponer —solucioén cartesiana— que ni no existiera la
presencia del desear, no existiria esa inquietud por el ser, por la union con el
ser. De todos modos, por ser el ser, en su razon ontognoseologica, un trascen-
dental necesario, y siendo también el ser el «primum cognitumy, éste tiene que
tener prioridad 6ntica: primero ser, luego desear y pensar el ser. Ademas, por
ser la inquietud un engendro del ontoespiritualismo, por la misma razon, la
inquietud humana es una cualidad del ser, que soy yo, que eres ti1; y por ser
cualidad del ser, necesita de éste como de un soporte para existir.

C. La inquietud estd «en» la persona

Si al hombre lo definimos como un constituirse, un perfeccionarse, como
un estar siempie cara al desarrollo-perfeccion, la inquietud, el deseo constante
de progreso le es tan connatural como el pensar, como el amar, como el de-
sear, como el existir. Pero s0lo las personas son seres inquietos, porque s6lo
ellas tienen capacidad de instalacion. Para «instalarse» hay que trascender; y
para trascender hay que reflexionar; y solo quien piensa-reflexiona toma en
consideracion su suficiencia o su contingencia. Y la inquietud es una manifes-
taciéon primaria de la consciencia de si, como ser-contingencia, y de lo demas y
del ser, como necesidad de encuentro-quietud-felicidad.

Pensemos qué significa la persona, esta persona humana. Una persona es
un hombre, un ser racional-espiritual. La persona no es simplemente un ser o
un yo; es un ser, o un yo, porque torna sobre si mismo, que tiene consciencia
de si, pero con intencionalidad a esferas superiores: hacia el ser-valor, hacia el
Ser absoluto. Por eso mismo, a la vez que es independiente o insustituible, es
un ser finito, que tiene su radicacion y explicacion en el ser trascendente y tras-
cendental. La trascendencia, intencionalidad de la persona, es la premisa fun-
damental de su existencia, aquello que da a la persona su mas auténtico y defi-
nitivo ser si misma. Es también unidad de los actos intencionales superiores;
pero esta unidad no se debe confundir con la consciencia de su realizacion. La
persona va mas alla de la consciencia, porque la rebasa, siendo su trascenden-
cia necesaria para la existencia de la persona como singularidad espiritual, y
que es como la objetividad y libertad. Por eso, s6lo el hombre, en el mundo de
los seres, aparece con caracteres de persona. Es sujeto de proposicion —quién—
y objeto de atribucidn —a quién—. La persona es reflejo del yo en si mismo; v,
porque es un reflejo, tiene consciencia de si, y es libre con posibilidades ilimi-
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tadas. La consciencia, la libertad y la posibilidad son cualidades tGnicas de la
persona e irrepetible en los demas seres del mundo, fuera del hombre.

El autoconocimiento es exclusivo de la persona, porque so6lo ella puede
decir: yo, a mi, me, revirtiendo sobre su propio pensar, sobre si misma. Esto
es autopensarse, autoconocerse 5. La persona es consciencia, pero no cons-
ciencia pura —que eso es el yo, y el yo puro tampoco es persona—, sino una
consciencia de si mismo con capacidad de trascender y de trascenderse. Y ese
ser-nosotros-en-nosotros trascendente es lo que constituye también nuestra
propia racionalidad. A la persona no se la juzga sélo por la capacidad de con-
ciencia moral: todo junto es la persona, unido a la posibilidad de todo eso. El
nifio en el claustro materno es ya persona, porque es posibilidad de conscien-
cia psiquica y de conciencia moral. .

La persona es incomunicable: lo que hace que yo sea yo y no otro; lo que
nos constituye en nosotros mismos. Las esencias no pueden ser personas ni las
naturalezas. En Cristo, poseyendo una naturaleza divina y una humana, éstas
no constituyen persona, porque la esencia divina pertenece a las Tres Personas
de la Santisima Trinidad, y la humanidad la asumié como naturaleza humana
y la uni6 al Verbo, a la Segunda Persona, al Hijo del Padre. Siendo la persona
consciencia de un yo-en-mi, es unidad de distintos: no es un simple sujeto en
relacion con otros sujetos. Es un yo-en-mi, cierto; pero con intencion a un tu.
La persona es también, por ser sui iuris et sui ipSius, una relacion; y no lo se-
ria, si no tuviera en si la capacidad de camino, que la libera de las necesidades
de la especie. A esta capacidad de camino la llamamos libertad. Y siendo libre,
también es racional, que completa el don de libertad; y por ser racional, es in-
mortal, porque siendo capax Dei, la inmortalidad le es connatural; y nadie
puede usar de la persona —abusar de ella— como una cosa o un instrumento.
Por ser toda ella intencionalidad, por ser un ser en camino, debe abrirse a los
demas en la comunidad, prestar su apoyo al servicio colectivo, dandose toda,
hasta agotarse, como Cristo. ’ ‘

Nosotros somos mas nosotros-mismos cuanto mas nos identificamos y
confundamos con nosotros mismos. El hombre no esta identificado con su vo-
luntad; pero trata y se esfuerza por estarlo. No se posee definitivamente y
apropiadamente; pero se busca a si y por si mismo, y por si mismo esta traba-
do en lucha contra todo lo que vaya contra la disolucién del si-mismo. Tiene
que tener libertad; tiene que ser libertad; pero su libertad es tan incierta... Es
libre y no es libre; de aqui su complejidad para una definicion de la persona.

5. Confess. X, 11, 26; X, 16, 25.
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Mejor pudiéramos decir que puede llegar a ser libre, y no que ya lo sea 6. Por
eso, su libertad es posibilidad; por eso, cuando otro caiga sobre él, puede per-
manecer el hombre en libertad, porque lo ata y toma en posesion solo en lo ex-
terno, sin poder llegar a su intimidad, fundamento de su libertad y de su per-
sonalidad; por eso, la obediencia puede ser rebelion, y la rebelion culpabili-
dad. Entonces la libertad se toma en funcion de la intimidad humana del yo,
no en relacion a /o otro, a lo exterior al yo. Y asi se comprende que, ain en la
situacion esclavizante —ajena a la intimidad humana—, el hombre puede que-
dar siendo €l mismo. La interioridad nunca puede ser dominada mas que por
el hombre mismo; por los demas, nunca.

Ser si-mismo, quedar y estar en si, vivir y actuar por y para si, salir a lo
otro y volver a si desde lo demaés, todo eso indica libertad, que abre camino a
ilimitadas posibilidades humanas. De aqui toma también su significacion el
caracter de cada hombre, de cada persona; es la personalidad de cada indivi-
duo: un actuar unico, un enfrentarse a si y a los demas de modo peculiar, que
es el comienzo de si mismo. Es el yo, definitivo para cada hombre, el que ac-
tia en todo. Este yo se enfrenta luego a un #4; tanto que el yo no se compren-
dera sin una relacion al t. El soy no se entiende sin el eres; y tan es asi, que
podemos decir que es el tii sustante en situacion al yo. Luego si el yo es posibi-
lidad, por ser libertad, esta posibilidad y el yo mismo son significacion de
transitoriedad, de mutabilidad, de variabilidad, de contingencia, al fin de
cuentas. La persona humana es también contingencia esencial.

Esta contingencia del yo, puesta al frente a la otra contingencia del ti, re-
clama necesariamente un apoyo a su caducidad, una realizacion a la posibili-
dad. Lo que se dice yo-en-mi reclama una trascendencia, que avale y dé fuerza
a mi existencia y a mi consistencia. No la encontrara nunca en el ti, porque el
tl viene a serme un yo desde su lado y en relacion existencial a un yo-fii —que
SOy yo para él—; y no la encontrara, porque el tii se halla en las mismas cir-
cunstancias de existencia y consistencia que el yo. Tiene que relacionarse mi
yo a un T, que, al trascenderme, me incluya, sosteniendo esa mi contingen-
cia. El Tu de Dios es el Ofro para mi, pero que me pertenece —o yo le perte-
nezco a El—, porque sostiene mi yo en su contingencia y en su consistencia
humana.

El hombre, en concreto, como persona, es disponibilidad; o mas bien po-
sibilidad. Es posibilidad, y por serlo, puede crearse situaciones propias
—apropiadas— y racionales; o por el contrario, hacerse en situaciones inapro-
piadas o irracionales; pero siempre bajo el sentido individual y concreto de ra-

6. R. Guardini: La realidad humana del Sefior; trad. de José M.? Valverde, pag. 157, Ed.
Guadarrama, Madrid 1958.
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cionalidad, a su modo particular de ver su situacion. En el primer caso andara
en raciocionalidad; en el segundo, en inmovilidad; también en el primero ha-
bra progreso valorativo de si mismo y de los demaés; en el segundo, regresara o
torcera su camino hacia la izquierda, a donde lo no-racional cargara sobre €l
para destrozarlo, angustiarlo, desgarrarlo, aniquilarlo, como si fuera posible
esto ultimo. Ante él se presenta el tiempo, o es él quien se coloca en el tiempo;
y 1o que entra en debate en el tiempo sera ya una realizacion ontica, existen-
cial, del si-mismo en el si intimo, como una determinacién ontol6gico-
fundamental en su ser histérica —pasado, presente y futuro—.

El hombre es una naturaleza que busca la unidad, porque, en todo y so-
bre todo, quiere ser, y buscar ¢l ser y sélo la unidad del ser. Y cuando busca la
unidad del ser, el hombre se hace, se constituye en si mismo; y es mas hombre,
porque lleva en si el sello de lo auténtico del ser. El hombre es, principalmen-
te, ademas de ser y unidad, alma-espiritu, subjetividad y libertad: una capaci-
dad espiritual susceptible de determinarse, alin a pesar del influjo del natural-
fisico u objetivo. Porque es el hombre un ser, es individualidad, con caracte-
res particulares, si, pero que coinciden sustancialmente en todos los hombres.
Es la parte real objetiva de la persona.

Lo real-subjetivo —que por ello es también esencialmente objetivo, que
pertenece a la categoria del ser— tiene su fundamento en la consciencia, en el
yo, que, siendo subjetivo, no es extrafio en modo alguno a la parte objetiva,
sino que la asume, incluyéndola, y que, como una idea propia, la enriquece y
domina. Asi, puede el yo llevar dentro de si lo universal de la naturaleza, afir-
mando mas lo universal y eterno, que se refleja en el yo-consciencia. Y cuando
esto no se realiza, entra el yo en la desbandada dispersionista, por la incom-
prension de la unidad del ser-hombre, con todas las secuelas de las pasiones
bajas.

El yo esta inmerso en este orden unitario de los seres-natura, silo afirma
libremente, y por tanto lo acepta, acepta incluirse como parte de ese mismo
orden universal y eterno, y se da cuenta de que, por universal y eterno, puede
cobijar también a todos los individuos, a quienes conoce y con quienes se rela-
ciona objetivamente. Un analisis intimo del yo-sujeto nos lleva no solo a co-
nocer y relacionar el objeto con el sujeto, sino también a tildar de objeto al yo-
sujeto. Es decir, el yo puede ser tanto actio como passio: una umdad operan-
te-receptiva, o una receptividad-operante.

El yo, como sujeto, estd siempre en abertura. Late en él una profunda y
natural intencionalidad hacia el objeto. En esta abertura no solo es un ser-en-
si, sino que en ella se le revela su misma esencia natural; y solo por la ida al i-
objeto se comprende a si mismo en el yo. Por eso mismo, el concilio Vatica-
no II se hace eco de esta intencionalidad diciendo que «la persona humana,
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por su misma naturaleza, tiene absoluta necesidad de la vida social; la vida so-
cial no es, pues, para el hombre sobrecarga accidental» 7. Luego esa ordena-
cién al th es para el yo una exigencia de la naturaleza, tan indispensable como
su propia consciencia de ser yo. Es esto tan importante, que, cuando nos pen-
samos como un yo, lo hacemos siempre de cara a un tli, que nos mira, que nos
habla, porque siempre esta ahi, junto a nosotros y en posicion de presencia a
nosotros, y que con ella nos delimita y configura. Y ya lo hemos dicho: no hay
yo-nosotros sin yo; y al decir nosotros nos enfrentamos al #7-vosotros, que es
también un yo en plural, como el nosotros lo es del yo. Mas atn: todo el pro-
ducto de ciencia, arte, cultura, historia, progreso..., hecho por unyo, sélo pu-
do éste hacerlo, porque hubo un contacto del yo con el tf1, de un yo con el no-
sotros, y de un yo-nosotros con un t-vosotros. El idioma lenguaje es la expre-
sion de la unidad de esta relacion del yo-persona al ti-persona. Si el yo-
persona, aislado, desconectado de esta relacion, no necesita lenguaje, la idea
le basta, porque él es la expresiéon de si mismo; pero como siempre el yo esta
en abertura, por eso, le es imprescindible el lenguaje-idioma.

(Es el hombre una individualidad? Lo es y no lo es. Es un yo, cierto; pero
es un yo que al hombre no se le da, o no se le revela mas que en la relacién a un
ta. Es un yo con una carga inmensa —ya lo dijimos més arriba— de intencio-
nalidad; y en esta intencionalidad el ti le es imprescindible, tan imprescindible
que sin el ti no tiene consciencia el yo de si. Esta intencionalidad del yo al ta
no significa que el ti sea para el yo una mera passio, lugar de incidencia sim-
ple, sino que de la naturaleza del th el yo extrae una «relatio», una intenciona-
lidad también del ti al yo, y no una intencionalidad pasiva, sino activa tam-
bién; y entre los dos se fragua una actividad operante inmensa. El yo y el tq,
relacionandose, se compenetran, limitan y conforman en la naturaleza huma-
na y configuran la personalidad de cada hombre-individuo. Por eso, deciamos
que era y no era el hombre una individualidad. Lo sera siempre en relaciéon a
los demas.

La persona, definida por Boecio como rationalis naturae individua subs-
tantia, es metafisicamente incomunicable. Pero tengamos en cuenta que el
hombre no es s6lo un ser metafisico; es un ser antropologico, fisico, real. Y lo
que él encarna —Ila persona humana— se define, principalmente, de modo an-
tropologico; y en este sentido es aptitud, ansia de comunicarse, una abertura
—relacion o intencionalidad— hacia los demas. Y por ser el homo humanus
de Cicer6n una abertura, es saber, amor, sentimiento de comunidad: vive con
el proéjimo, por y para el projimo. Dentro de una tela, el hombre seria un hilo
en la urdimbre humana.

7. Const. sobre la Iglesia y el mundo actual: Gaudium et spes, 1, 2, 25.
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Si el hombre es un hacerse, se hace, porque se entrega; se realiza, porque
se da; y se constituye, porque ama. Siempre de par en par a si mismo, va hacia
los demés en afan de conquista, porque entiende que en el esfuerzo se realiza
en cada instante; y sabiéndose en inquietud, pasa a los demas para encontrarse
a si mismo. Siendo en los demas, toma certeza de si.

En la consciencia del yo se despierta el si-mismo, y se despierta la cons-
ciencia de /o otfro; y esto no progresivamente, sino a la vez; porque en tanto
me siento a mi, en cuanto me siento en presencia de los otros. S6lo cuando al-
go siento, es cuando me doy cuenta —tengo consciencia— de que algo entra
en mi. Es un criterio de verdad. El hombre en solitario es siempre algo raro.
Lo social-humano quiere decir contingencia; es lo menesteroso, es la mendici-
dad, es la exigencia de compafiia. Y cuando el yo-social se realiza en el mun-
do, la comunidad se va perfeccionando; y cuando ese yo-social alcanza su mi-
sién en la Comunién de los Santos —maxima socializacion humana—, ya se
terminé la constitucion del hombre, la perfeccion de la sociedad, porque ya
todo lleg6 al término, y se acabd. Nuestra propia contingencia —que es ansia
de perfecciéon-compariia— es la —maxima expresion— condicion de lo social
y de la sociabilidad humana, y una seguridad firme de mi propia existencia.

El enfrentamiento a los deméas, ademas de hacerlo con todo lo nuestro, lo
realizamos, principalmente, con el lenguaje, como expresion de todo 1o huma-
no; porque la palabra, portavoz de sentimientos e ideas, de inclinaciones y
conceptos, es, sobre todo, ruptura de soledad y creaciéon de comunidad. Nues-
tra palabra es todo lo nuestro comunicable, eso que lanzamos a los demas, sig-
no del yo que piensa, ama y actiia. La palabra, que también es confidencia, in-
troduce en nosotros al que nos escucha y al que nos habla; y nosotros con ella
vamos a su interior, creandonos en €l verbalmente, engendréndonoé, reprodu-
ciéndonos en él; y haciendo, por contrapartida, que él se refleje en nosotros.
Si la palabra es un signo, es signo de una realidad interior, que somos noso-
tros, que la creamos al hablar. Una consecuencia: luego, la palabra —signo de
realidad— nunca debe ser portadora del error, que es ausencia de verdad-ser-
realidad, y que, por lo hueco, no produce acercamiento, sino distancia. Lue-
g0, no debe ser un conformismo con nuestros sentimientos, sino mas bien una
conformidad con nuesiro pensamiento. Asi, es la verdad para los demas, naci-
da desde mi intimidad, un derecho y una obligacion, y siempre una base-
origen de la unidad-caridad 8. La palabra, fundada en la unidad-caridad, en-
gendra acercamiento entre el yo y el ta, porque es portavoz de verdad-ser-
realidad, que la palabra es siempre amor.

8. Veritatem facientes in caritate; Ef 4, 15.



115 - LOS VALORES DE LA INTIMIDAD 175

La palabra-lenguaje debe ser siempre un servicio —socializacion de la
verdad-ser—, y servicio de amor, que el amor, si es amor, es verdad-realidad-
ser. Asimismo el amor es un camino para el encuentro de la verdad-ser. Y tie-
ne su mayor expresion en el dialogo, que es comunicacion amorosa, porque se
funda en la caridad, que es comprension del yo al ti. Con el amor-dialogo
compartimos nuestros hallazgos con el hermano; o regalamos al hermano 1l
bueno nuestro, lo bello nuestro, lo verdadero nuestro. Y lo regalamos, porque
vemos al-otro en indigencia; y €l también nos regala lo suyo, porque nos siente
asimismo en mendicidad. Aunque uno de los dos se sintiera en plenitud de
verdad-ser, o los dos a la vez, si se pierde el significado de magnanimidad, ya
el didlogo no seria didlogo; habria discusion, que es indigencia suprema de
verdad-ser y de amor, en una de las dos partes dialogantes. La magnanimidad
del didlogo dilata el corazon, necesidad esencial para la entrega completa del
yo al tu y del ti al yo, imprescindible para que la entrega sea un don cierto de
amor. La uni6n del yo y del ta en el dialogo es convergencia de sentimientos,
actos y pensamientos, que se funden en unidad para hacer madurar la perso-
nalidad del yo y del t.

En el didlogo nunca hay cesion de pareceres de uno al otro; hay mas que
eso hay comunidon —comiin-unién—. No cedemos nunca; nos penetramos de
verdad; y la verdad nos conquista, no a la fuerza, ni siquiera con-argumentos,
sino con amor-caridad. Porque en el didlogo entregamos, o nos entregan ver-
dad; y la verdad, méas que regalarsenos, nos conquista ella misma. Cuando la
palabra del didlogo es una Palabra —con maytscula—, si dialogamos, es Dios
quien se nos viene, nos toma, y nos levanta hacia El, porque El es Verdad, que
hace ciertas todas las otras verdades y las mismas palabras del humano didlo-
g0, y nuestros mismos nombres propios con los que nos distinguimos y nos
unimos todos los hombres en comuniéon de comprension.

D. La persona «implantaday» en el ser

«Lo primero que llama la atencién cuando se considera a la persona hu-
mana y el modo como ésta accede al ser en virtud de su ser de persona es que
los elementos constitutivos todos de la persona repercuten en su constitucion
ontologica, aunque no representen la razéon formal de ella» °.

Si «la persona es quien es» '%, este quién, por ser un relativo, hace refe-
rencia a un algo intimo y a un algo exterior a la persona misma. Es un yo pues-
to en relacién consigo —«con lo que tiene por razon de la naturaleza, con la

9. Alcorta, ob. cit., pag. 163.
10.  Alcorta, ob. cit., pag. 163.
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que cuenta»— ! y con eso otro que le llega, con el ser y con los seres. «Ser
persona es ser sujeto y ser autonomo radicalmente, se posee a si mismo o se
autopiensa» '%; pero su posesion, su autoposesion no descarta la posesion de
lo demas, la intencionalidad hacia lo otro: es un yo hacia un ti, que se enri-
quece en la busqueda. Si «la perseidad es la razon formal que caracteriza a la
persona», esta condicién humana, no es excluyente de que también sea alei-
dad para otra persona humana, que desde si es perseidad también para si mis-
ma. Precisamente, esta perseidad vy esta aleidad, al encontrarse se hacen mu-
tuidad, y se compenetran y entienden, enriqueciéndose en su contenido
ontico-axioldgico.

El hombre es una tensién esencialmente intensiva: va siempre en la inten-
cionalidad del ser y del actuar para constituirse y construirse. «El hombre es
un compuesto entitativo de diferente densidad e intensidad en su elementos
constitutivos. Por ello, el modo cdmo se posee el ser, cOmo esta en el ser y co-
mo se abre al ser, esta recorrido de «hiatus» y tensiones ontologicas sin des-
truir, no obstante, su unidad» *. Y como unidad reclama para si esta unifor-
midad y estancia en el ser. Porque, sintiendo el desgarramiento en su intimi-
dad, constantemente, desde lo profundo de su mismidad, exige de una manera
constante la completa integridad ontologica de su unidad 6ntico-axioldgica.
«La unidad de la persona en su complejidad ontoldgica y en sus contrastes re-
fleja el modo de constituirse y poseerse a si mismo en las tensiones que le reco-
rren y el modo de abrirse a lo otro» !4,

Si se abre a lo otro, es porque en este despliegue personal y entitativo ve el
hombre un instalamiento-perfeccion a su ser trascendente. Una nota més de la
trascendentalidad de la persona dentro de su unidad racional, que le garantiza
su perennidad formal como ser sistente y consistente. «La persona es, a la par,
espiritu y cuerpo, o, si se quiere, espiritu encarnado, cerrada y abierta a la vez,
mismidad consigo y comunién con los dema4s, transparente, en lo que respecta
a las cimas de lo animico y opaca en lo que respecta a la corporeidad. Es como
una totalidad indivisible para si misma y abierta ¢ implantada en el ser y nece-
sariamente impulsada a la comunion con los otros y a su vinculacion social.

~ «Por un lado, la autoposesion y la individualidad se traduce en una situa-
cion exclusiva que hace de nuestra mismidad un santuario y, al mismo tiempo,
por ser la persona abierta, es‘expansiva, se abre al ser y es comunion y dona-
cion respecto de los otros. Es inmanente y trascendente a la vez; esta consigo,

11. Alcorta, ob. cit., pag. 164.
12. Alcorta, ob. cit., pag. 164.
13. Alcorta, ob. cit., pag. 164.
14. Alcorta, ob. cit., pag. 164.
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pero rebasa el ser si mismo. La persona implantada en el ser y en posesion de
si misma de una manera sustancial e individual, no obstante, ha de constituir-
se y acrecentarse. Es un ser que es, y nada menos que sustancialmente, pero al
mismo tiempo que se hace. Todas estas situaciones ontoldgicas complejas y
paradojales de la persona marcan tensiones dentro de ella en su propia consti-
tucion entitativay» 3.

E. EIl hombre: implantacion en el ser

«¢{Qué es la inquietud humana? Un deseo, un anhelo, un transito; al final
de cuentas un camino. Al encontrarse el hombre consigo mismo, halla su vida
como una fuga, como un desear mas la vida, o un apegarse mas al andar y al
camino, que €] tiene como término y meta de su aspiracion final» 6. «El hom-
bre esti siempre llegando, sin nunca terminar de llegar; siempre en el camino
de la vida, cuando alcanza la meta, es que ya cumpli6é su estar en el mundo.
Siempre en ruta, el ser humano esta siempre cara al incesante hornagueo, en
un ansia insatisfecha de ir, ir hacia algo. Su vida es estar siempre en abertura,
dispuesto, mochila al hombro, para el viaje constante del vivir» ". «Acuciado
incesantemente por el cor inquietum, se siente el hombre ordenado a ser. Cua-
lidad esencial que le impulsa al camino por la via de la plenitud» 8,

«El fundamento de la inquietud esta en el conocimiento y en el amor. Co-
nocemos lo que deseamos, y amamos este deseo. Como en el conocer, en el
amar se da también una estrecha union entre el sujeto y el objeto; pero para el
amor no es suficiente la posesion —la union de sujeto y objeto—, sino el goce
en esta posesion. Por eso, el hombre esta siempre en la bﬁsqueda de algo que
le esti ausente para el goce, y nada mas ardientemente desea el ser humano
que la presencia en el encuentro. Cuando ésta se realiza, viene el reposo yla
paz. Cammamos en la busqueda, y buscamos para encontrar; y, luego del en-
cuentro, seguimos en la misma ansiedad de un nuevo querer el encuentro. Sin-
tiendo la cercania del objeto de nuestro amar, nos consumimos, cuando no lo
podemos hacer presente en nuestra 1nt1m1dad si algin obstaculo encontramos
a la venida» .

«EI hombre, aun en el sentido agustiniano, es un «ser siendo»; un ser que
constantemente esta alcanzando su ser. No es un ser en perfeccion, un ser ya

15. Alcorta, ob. cit., pag. 165.

16. Campelo, Moisés M.?: La inquietud, esa postura humana, pag. 22; Ed. Studium, Ma-
drid 1969. : :

17. Campelo, ob. cit., pag. 22.

18. Campelo, ob. cit., pag. 23.

19. Campelo, ob. cit., pag. 28.
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en si, sino un ser en ex-sistencia, que, necesitando un sostén, es en si siendo:
un ser en proyeccion. Y en esto estriba su consistencia: en ser-en y en ser-para;
o lo que es lo mismo, un ser-en-si-para-Dios» 20,

La inquietud —«intensidad maxima» del ser del hombre— radica en el
espiritu, que se muestra en independencia total dentro de su unidad Ontica y
que tiende siempre hacia la formacion propia de su ser «sistente». Por 1o mis-
mo, el espiritu —el hombre— tiende cada vez mas a ser mas libre, mas si mis-
mo en su mismidad, mas independiente de la materia, a ser méas desuper, a ser
mas trascendente; a estar mas en abertura al ser y «a los trascendentales en los
cuales puede trascenderse €l mismo» ?'. Por lo mismo, también se implanta en
el ser y alcanza en él autonomia y autoposesion y tiene consciencia espiritual y
personal de si 2. Por esto mismo, la dicotomia-diéresis de cuerpo y alma ex-
plica en el hombre los contrastes, los limites, las tensiones y la inquietud cons-
tante de ser y de instalarse en el ser-verdad-bien-bondad. No en vano lleva en
la entrafia el sentido profundo de eternidad —eviternidad— desde su comien-
zo a su fin sin fin. Porque sabe que, si comenzo6 a ser, no terminara ya su ser;
por eso, le es necesaria la permanencia constante o instalacion definitiva en su
racionalidad que le apunta a la trascendencia e instalacion en el Ser-Dios. Co-
mo subjetividad —consciencia de si—, sabe todo de si y que no encierra en ¢lla
todo cuanto es, pero que por ella tiene todo lo que es, y que le empuja a ser ca-
da vez mas de lo que es y tiene. «La vinculacion de la persona con el ser se ve-
rifica «prima fronte» de una forma espontanea como apertura del alma o
«mens» a su «primum cognitump», o sea, a la inteligibilidad en general, que no
puede darse de esta manera radical, sino espontaneamente, tanto en la direc-
cién hacia fuera del conocimiento de los entes que son en el ser, como hacia
dentro, hacia si mismo, hacia mi que soy en el ser» 2,

No comprenderia yo mi yo, sino desde su instalacion en y desde sus raices
originarias en el ser trascendental;, dada mi capacidad y la inteligibilidad del
ser como «primum cognitum». Todo esto me adviene como una necesidad, o
como dice Alcorta, como un «prius de inteligibilidad» . Como esta inteligi-
bilidad del ser lleva implicito un acercamiento de mi yo al ser, resulta que,
cuando, por cualquier motivo, me desvio de ella, hay en mi un desgarramien-
to, nausea, angustia, laceramiento... Y no por la constitucion inteligible del
ser, sino por mi mala direccién, o por el distanciamiento de mi yo del ser. Y

20. Campelo, ob. cit., pag. 29.
21. Alcorta, ob. cit., pag. 167.
22, Alcorta, ob. cit., pag. 167.
23. Alcorta, ob. cit., pag. 167.
24. Alcorta, ob. cit., pag. 167.
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este ser, que soy yo, anda en congoja e incertidumbre radical por no querer, o
no poder querer comprender el ser: por un no-instalarse en las esferas del ser.
Pero si mi yo cae en la cuenta de que su entidad lleva impresa una accién ope-
rante y reflexiva, entonces sabe también que «en la inteligibilidad llevada so-
bre la luz del ser ve pegada una posible reflexibilidad, ya que la intimidad va
también iluminada en el ser. Toda inteligibilidad puede ir doblada de una co-
lateral y concomitante impresion de quien la posee. Los entes permiten ver en
ellos al ser y también nuestra propia entidad en lo que tiene de mas tensiva e
intima que se traduce en el ser. El ser se destaca asi hacia fuera y hacia dentro
sobre los entes que son y sobre el ente que soy yo mismo marcando una dife-
rencia ontologica. Esta diferencia ontologica siempre sefiala en el paso conna-
tural de los entes al ser o en la vision inversa de los entes desde el ser» 2.

Quien mas quien menos tiene experiencia metafisica del yo, que es al mis-
mo tiempo experiencia del ser en cuanto ser, y esto aun inconscientemente. Es-
ta experiencia no se refiere tan sélo a una experiencia sensible, que puede ser
provocada a voluntad, no. Principalmente nos referimos a una experiencia
originaria, directamente intencional: es todo lo que concierne a la vivencia co-
mo dato real o ideal, externo o interno, psicosomatico o espiritual-intelectual.
Y esto no necesariamente exigido como experimentado, o como «daciény, si-
no que lo consideramos la generalidad de las veces en si y por si mismo sin re-
ferencia a otro, metafisicamente, y aislado-de contornos. «La persona esta en
el centro de una experiencia metafisica y puede ser experimentada en el ser,
desde el ser y como ser y como apertura al ser, sin que por ello abarque al ser,
sino que mas bien marque en él y con él una diferencia ontologica» 2.

La persona es como el centro de una experiencia metafifica privilegiada,
«porque esta en el ser, es parte importante de ese ser y se experimenta a si-mis-
ma como ser y como consistencia substantiva de ser» ¥. No obstante, adverti-
mos que la persona no esta toda ella en todo su haber ontologico, «expresada
desde si misma en el ser como realidad entitativa que es» 2. »

En todos los estados psiquicos percibo al yo existente y sus hechos de con-
ciencia, todo a la vez. Conocimiento intuitivo, inmediato; si empirico, tam-
bién absoluto. Esta consciencia de mi en mi, por reflexion del yo sobre si, me
lleva a la revelacion-expresion de mi propia realidad, y con ello tengo cons-
ciencia de mi instalacion en el ser-realidad trascendental; porque todo acto
psiquico me advierte la presencia de mi yo en mi; o que mi yo es notificado en

25.  Alcorta, ob. cit., pag. 168.
26. Alcorta, ob. cit., pag. 170.
27.  Alcorta, ob. cit., pag. 170.
28. Alcorta, ob. cit., pag. 170.
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mi mismo. Mi cogito no s6lo me da el hecho de reflexion, sino que me declara
que ego sum cogitans: del cogitatum, pero mas principalmente del ego cogi-
tans, del ego sum, de mi experiencia-existencia. Luego esta reflexion es priori-
tariamente una intuiciébn inmediata del yo, porque éste es conocido en lo pen-
sado. Mi yo no se para en mis actos: es él el sujeto l6gico de la proposicion
gramatical; un quién que realiza la accion verbal. Luego soy experimentado en
el ser que soy, y que es presente-instante a lo largo de mi existencia, de princi-
pio a fin.

F. El yo instalado en el ser-consciencia

«Todo cuanto yo puedo pensar como pensamiento mio lo pienso desde el
yo que soy. De lo contrario, sin esta referencia al yo que soy, no podria tener
la consciencia del pensamiento como mio. Mi mismidad esta asi trabada del
ser que soy yo mismo» . Y al decir que soy yo mismo, cargo con la responsa-
bilidad ética de mis acciones-valoracion en bien y en mal. El yo es algo que se
me da en 'y como una intencionalidad general sobre la que descansa en mi pro-
pia intimidad. Y todo porque esta mi intimidad me esta siempre presente co-
mo inherencia esencial subjetiva y en mi, que forma y conforma mi existencia
y consistencia en el ser que soy yo mismo en mi.

Lo trascendente, a que se dirige el yo humano, «se nos da con el ser en un
horizonte ilimitado de inteligibilidad» 3. Es decir, si lo inteligible est4 insito
en el ser y en los seres, si lo vero inteligible es lo que es 3! y el yo nuestro, el yo-
consciencia-memoria, va siempre, va siempre hacia la verdad-ser, tiene que
realizarse el encuentro en la intimidad humana; y ésta va siempre hacia el ser,
hacia el ser s6lo, y por esta razon de verdad-bien-bondad. Y todo esto con la
nota de mi singularidad personal: mis adquisiciones seran mias; mis actos son
actos determinantemente mios y libres. '

Mi yo, por tanto, se mueve dentro y exclusivamente en las esferas del ser,
tiene apetito de él y lo-busca y lo persigue; y todo ello sin limitacion y hasta esen-
cialmente. Es el fondo de la inquietud humana y, por humana, agustiniana 32.
Luego el destino humano esta en la verdad, el ser-verdad, por lo que la
verdad-ser nos atrae irresistiblemente como algo esencial a nuestra consisten-
cia. Nuestro apetito de ser es sin limites, y empuja al hombre con la fuerza ili-
mitada de su propio ser . «El espiritu instalado en el ser se mueve ya en aras

29. Alcorta, ob. cit., pag. 171.

30. Alcorta, ob. cit., pag. 172.

31. De gen. ad litt. IV, 32, 49.

32. Quid enim fortius desiderat anima quam veritatem? (/n Joan. Evang. tract. 26, 5).
33. Confess. X111, 9, 10: Amor meus pondus meum, eo feror quocumque feror.
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de él, tiene apetito de él y lo busca y persigue acuciadamente y sin limitacion.
Es el origen de las inquietudes humanas, que es sin limites. Ademas, nuestro
destino esta en el ser, y por ello en el Gltimo y supremo fundamento del ser,
por lo cual el ser nos atrae como una marea sin fondo» 3, «Por ello mismo,
por su propia vastedad ilimitada, por su indefinida perspectiva inabarcable en
el ambito inmenso del pensar, caben las fisuras, las quiebras, los aspectos an-
tindmicos, los contrastes, las contraposiciones y las situaciones en que tienen
su asiento la ignorancia, la falsedad y el error.

«Todas estas posiciones se dibujan en el 4&mbito ilimitado del pensar del
ser, en el que se constituye el pensamiento como tal en su naturaleza esencial y
en su radical y primaria organizacién. Y es natural que esta dialéctica promue-
va tensiones en la vida del pensamiento, pero siempre dentro de la dimension
fundamental de la limitacion del ser que alimenta la insobornable ¢ infinita in-
quietud humanay 3.

G. La inquietud hacia el descanso

La implantacion del yo en el ser requiere un descanso al yo, porque éste es
su destino; y una vez conseguido, la inquietud desaparece. La consciencia-
memoria, yo-en-mi, al ser iluminada en el ser-verdad, todo lo humano queda
bafiado de luz, todo en descanso —gaudium de veritate—. La luz-verdad del
ser viene a ser entonces nuestra propia luz, y todo queda dibujado e inserto en
esta luminosidad, desde dentro a fuera y desde fuera a dentro.

Moverse el yo desde la verdad-ser hacia“fuera es lo que le da la nota de
trascendentalidad, por lo que el yo se constituye cada vez mas en si y‘por si;
porque este movimiento es ilimitado, lo mismo que ¢l yo en sus posibilidades.
Es el movimiento hacia el ser lo que le produce una tension inmensa en el espi-
ritu hacia la infinitud, y lo que le mueve en el camino hacia la eternidad-
destino. Pero el moverse del yo es un movimiento siempre hacia si; y es cuan-
do busca su linea, cuando reflexiona sobre si y lo suyo, cuando trata de po-
seerse y de retomarse en su fundamento como ser cognoscible y como ser
«cognitumy, lo que no puede hacer nunca si no es al nivel del ser y dentro de la
consistencia del ser.

Lo que el hombre busca con la inquietud es siempre la unidad, la unidad
~ consigo y la unidad con lo demas; porque la unidad le es esencial a la persona
humana, como el bien lo es a la verdad.

MOISES M.? CAMPELO

34. Alcn;rta, ob. cit.; pag. 173.
35. Alcorta, ob. cit., pag. 173.
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Sagrada Escritura

NOTH, M., Estudios sobre el Antiguo Testamento. Sigueme, Salamanca 1985, 22 x 14, 316 p.

He aqui un libro que retine las «opera minora» de un gran estudioso del A.T., fallecido hace
ya 18 afios. Pocas obras de él han sido traducidas al castellano. Aparte de su «Historia de Israel»
y «el Mundo del A.T.», ningn otro libro ha sido traducido al espafiol; especialmente sus dos
obras mayores «estudios historicos tradicionales» y su «historia de las tradiciones del Pentateu-
co», que tanta influencia han tenido en la investigacion, no han tenido la fortuna de ser leidas en
espafiol. B )

En el volumen que presentamos se encuentran trabajos de mucho mérito, particularmente el
primero que se ofrece, «Las leyes en el Pentateuco», que tanta influencia han tenido. No hay que
olvidar que el aspecto legal del A.T. es el mas descuidado’de todos en la investigacion moderna.
Los demas trabajos, en total diez, son mas breves, pero tocan temas importantes del A.T. A los
estudiosos del A.T. ya le son conocidos, pues habian‘sido publicados en aleman juntos en dos vo-
limenes. Hemos observado la traduccién, que generalmente es buena y aceptable. Con obras co-
mo ésta adquiere prestigio la coleccion de estudios biblicos que la editorial Sigll}eme publica.— C.
MIELGO. : ‘ ‘

KRAUS, H.J., Teologia de los Salmos. Sigueme, Salamanca 1985, 22,5 x 13,5, 295 p.

El comentario de Kraus sobre los Salmos ha tenido un gran éxito. Buena prueba de ello es
que entre 1961 y 1978 ha tenido cinco ediciones. Al publicarse la quinta edicion el autor ha queri-
do enriquecerlo con un volumen separado, cuyo tema es la Teologia de los Salmos. Y este es preci-
samente el volumen que presentamos al puiblico. La Edit. Sigueme tiene anunciada la traduccion
del comentario completo: dos gruesos voliimenes que enriqueceran la bibliografia de los Salmos
en lengua castellana, por cierto no muy abundante. Es sabido que al interpretar los Salmos, hay
que optar. Y Kraus opta por una interpretacion cultualista, aunque evidentemente no acepte los
puntos de vista de Mowinckel y menos atn las de la Escuela «Myth and Ritual». En esta interpre-
tacion adoptada por Kraus, es natural que se preste atencion a reconstruir las tradiciones jebuseas
de Jerusalén, o las tradiciones de Sién, cuando muy poco se sabe de ellas, y en los salmos estan
tan fragmentadas, que el cuadro que se obtiene es dificilmente aceptable. Mas importancia se de-
biera dar, a nuestro juicio, a la simbologia de los salmos. En un lenguaje poético, como el de los
Salmos, esto es imprescindible. ’

La traducciéon nos parece en lineas generales correcta. Hemos notado, no obstante, en la pag.
152 esta frase: «En las investigaciones mas recientes se parte de que, tanto en el Oriente antiguo
como en el antiguo Testamento habria que suponer una filiacion divina mitologico-fisica del rey».
Al no traducir «nicht selten», se le hace decir al autor lo contrario de lo que él opina. Hemos nota-
do también algan error en los términos hebreos existentes en el texto.— C. MIELGO.
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ZELLER, D., Der Brief an die Rémer, Regensburger Neues Testament, Verlag Friedrich Pus-
tet, Regensburg 1985, 14 x 22, 300 p. ’

Este comentario a Romanos viene a llenar su vacio en el Regensburger Neues Testament,
pues desde el comentario de O. Kuss (en 1940, segunda edicién sin cambios en 1955) no se habia
hecho ninguna nueva edicion actualizada en esta serie. Tras los grandes comentarios a este escrito
clave de Pablo aparecidos en afios anteriores, D. Zeller puede concentrarse en las cuestiones y lite-
ratura fundamentales para hacer un comentario al mismo tiempo cientifico y resumido. Comien-
za, como es habitual, con cuestiones introductoras que sittian la carta en los planes de misiéon de
Pablo y determinan su intencion. Una traduccion del texto con analisis lingiiisticos precisos prece-
de a la explicacién del contenido, enriquecida ésta con indicaciones de historia de las religiones
que situan las afirmaciones paulinas en su trasfondo judio y helenistico. La historia de la tradi-
ci6én de ideas importantes es expuesta en excursus. El estudio de cada texto se concluye con una re-
flexion sobre su significado teoldgico, sus repercusiones en la historia y —como nota caracteristi-
ca de este comentario— con preguntas criticas del autor a Pablo sobre las dificultades actuales pa-
ra la comprension del texto.— A. RODRIGUEZ.

KRETSCHMAR, G., Die Offenbarung des Johannes. Die Geschichte ihrer Auslegung im 1.
Jahrtausend. Calwer Verlag, Sttugart 1985, 15 x 22, 164 p.

G. Kretschmar, profesor de historia de la Iglesia en Munich, nos presenta un libro de historia
de la exégesis que es el resultado de mas de diez afios de trabajo. El autor estudia primero temas
introductorios al libro del Apocalipsis, situado previamente en el trasfondo de la apocaliptica ju-
dia, para centrarse después en la historia de su interpretacién durante el primer milenio cristiano
(desde su primera recepcion hasta la edad media en occidente, pasando por las iglesias griega y la-
tina antigua). De esta sintesis historica se desprende con claridad que la problematica planteada
por la interpretacion del Ap en la antigiiedad (partiendo del mismo libro, que pone a la Iglesia
frente a su ltima decision) sigue siendo de actualidad. Los temores y las esperanzas de la Iglesia
con respecto al mundo y a si misma aparecen reflejadas en la historia de esta interpretacion, y esto
es algo que nos interesa y afecta.— A. RODRIGUEZ.

THEISSEN, G., Estudios de sociologia del cristianismo primitivo. Sigueme, Salamanca 1985,
13,5 x 21,5, 288 p.

La sociologia del NT tal como la hace G. Theissen es una continuacion necesaria de la inves-
tigacion de la historia de las formas. Desarrolla el estudio historico en un esfuerzo por reconstruir
la situacion socio-histérica y valora el interés teologico de las situaciones sociales descubiertas.
Theissen sitiia el comportamiento de los personajes del cristianismo primitivo en las distintas cir-
cunstancias sociales en que nacié y se desarrollo. Los estudios estin agrupados en dos partes:
Evangelios y Pablo. Pero responden a un programa unitario. Parte del radicalismo itinerante del
movimiento de Jesus en Palestina y llega hasta su adaptacion al patriarcalismo de amor de Pablo
en las comunidades locales de las ciudades helenistas. El nacimiento y evolucion del cristianismo
aparece ligado a un intento de respuesta a los conflictos sociales del ambiente y las comunidades.
Leyendo estos sugerentes estudios aparece muy clara la importancia que tuvieron para la forma-
cién y configuracién concretas del movimiento cristiano no sélo sus peculiaridades religiosas sino
también y precisamente ciertas cuestiones aparentemente banales, como pueden ser el problema
de la subsistencia del misionero y las condiciones sociales de un campesino galileo o de un habi-
tante de Corinto.— A. RODRIGUEZ.
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VARIOS, A cause de I’Evangile. Etudes sur les Synoptiques et les Actes offertes au P. Jacques
Dupont, OSB., a I’occasion de son soixantediziéme anniversaire. Cerf, Lectio divina 123,
Paris 1985, 13,5 x 21,5, 832 p.

Cerf, que ha publicado distintos libros de J. Dupont, edita ahora este grueso volumen en ho-
menaje al gran exegeta benedictino, conocido sobre todo por sus estudios sobre los Sinopticos y
los Hechos. Los datos hablan por si mismos: entre otros, tres cardenales, el presidente de la Igle-
sia Reformada de Francia, dos rectores de universidad y los directores de tres institutos superiores
(Roma, Jerusalén y Bolonia) patrocinan la obra; y cuarenta conocidos exegetas, catolicos y pro-
testantes, de lengua francesa, inglesa, y alemana, se han dado cita para ofrecer como muestra de
gratitud a J. Dupont en su 70° cumpleafios otros tantos articulos. Es la justa respuesta a la labor
de una vida dedicada al estudio exegético del que dan testimonio mas de trescientos titulos entre
libros y articulos que aparecen al final de este volumen. Un estudio que, ateniéndose a un riguroso
método cientifico, ha sido sin embargo hecho siempre en referencia a la comunidad cristiana y tie-
ne un gran alcance pastoral. Cerf, al editar esta miscelanea, cumple por tanto una misién enco-
miable, ya que el interés de los articulos publicados se sitiia en la perspectiva de tributar un home-
naje agradecido a quien ha dedicado largos afios de su vida al servicio de la Palabra.— A. RO-
DRIGUEZ. : -

FABRIS, R., Jesus de Nazaret. Historia e interpretacion. Sigueme, Salamanca 1985, 13,5 x 21,5,
343 p. :

En la serie de libros aparecidos en las tltimas décadas sobre el Jests de la historia, unos se fi-
jaban mas en la exposicion de los métodos de investigacion critica y otros se concentraban en la
obtencion concreta de datos historicos a partir de esos métodos. Entre estos Gltimos hay que si-
tuar el libro del profesor R. Fabris. En él se presentan primero de un modo sintético el debate his-
torico sobre Jeshs (c. 1) y las fuentes y el método (c. 2), para pasar a ocuparse en el grueso de la
obra de los resultados concretos (desde el ambiente y los origenes de Jestis hasta su muerte, resu-
rreccion vy titulos cristolégicos). Esta eleccion del autor es justificada, puesto que el libro se pre-
senta como un balance que ya se puede hacer después de dos siglos de investigacion. A estas altu-
ras vale la pena ver cudles son los resultados, pues los métodos han sido ya ampliamente debaT-
dos y refinados. El autor nos presenta estos resultados como «una sintesis de las imagenes y del
mensaje de Jests, reconocido como el Cristo» (p. 10). Al final pone un interesante capitulo sobre
el debate en torno a Jests entre judios, musulmanes, ateos y cristianos. El libro estd escrito de un
modo ameno y es accesible al gran pliblico.— A. RODRIGUEZ.

TRILLING, W., Conversaciones con Pablo. Un recorrido original por la obra del Apbstol. Her-
der, Barcelona 1985, 12 X 20, 184 p.

En este librito un conocido exegeta entra en conversacion con Pablo para tratar de que esta
personalidad clave en el cristianismo primitivo no siga siendo un extrafio para muchos catolicos.
Este es el objetivo de Trilling con estas paginas. Para ello, prescinde del lenguaje teoldgico muy
especializado y de un tratamiento sistematico y muestra la relacion del pensamiento y la vida del
Apbstol con los problemas actuales, al mismo tiempo que presenta lo que dice de un modo agra-
dable y ameno. Libro estupendo éste para poner en contacto a los «profanos» con lo singular de
la figura del apdstol de los gentiles, libro con el que su autor da una muestra de como es posible
llegar con coinpetencia, sin degradar las consecuciones exegéticas, hasta los que se hallan fuera de
la 6rbita de los entendidos.— A. RODRIGUEZ.
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Moral-Derecho

GONZALEZ DEL VALLE, J.M.2, ALVAREZ C.A., etc., Manual de prdcticas de Derecho Ca-
nénico y Derecho Eclesidstico del Estado. Textos, jurisprudencia y formularios, Tecnos,
Madrid 1985, 17 x 24, 170 p.

Como en el mismo titulo se indica y se clarifica en la presentacion, se trata de un manual de
facil manejo con las practicas, que se venian haciendo por los profesores del Departamento de
Derecho Canodnico y Derecho Eclesiastico Espaiiol de la Universidad de Oviedo. Consta de tres
secciones: 1.2 Textos del Derecho Eclesiastico comparado en general y del Derecho matrimonial
en particular, 2.2 Jurisprudencia civil sobre materia eclesiastica y en especial del matrimonio ca-
noénico por parte de la Rota y otros tribunales con su aplicacion en Espafia; 3.2 Formularios para
solicitar medidas provisionales previas o medidas provisionalisimas, coetaneas o simultaneas; de-
manda de nulidad matrimonial ante el tribunal eclesiastico y demanda solicitando el reconoci-
miento de eficacia civil de sentencia de nulidad matrimonial dictada por el tribunal eclesiastico; y
finalmente solicitud para la iniciacion del proceso de dispensa de matrimonio rato y no consuma-
do. Un indice de materias facilita su utilizacion. Obras como ésta son necesarias para que los estu-
diantes y hasta profesionales tengan a mano los textos basicos con formularios bastante comple-
tos y orientadores sobre las principales incidencias procesales respecto al matrimonio candnico.—
F. CAMPO.

IBAN, I.C., y PRIETO SANCHIS, L., Lecciones de Derecho Eclesidstico. Tecnos, Madrid 1985,
24, x 17, 180 p.

Este libro es fruto de la experiencia docente en Alcala de Henares a partir de 1980 por sus
autores, uno profesor de Derecho Canénico desde 1982 y otro de Derecho natural y Filosofia del
Derecho. Han querido dar una nueva orientacién al Derecho Canoénico y hasta solucion de cara al
futuro con el Derecho Eclesidstico. Anteriormente se habia dado mucha importancia al Derecho
matrimonial, que aqui se reduce-a un capitulo. Iban C. ha elaborado los temas relativos al con-
cepto moderno de Derecho Eclesiastico, fuentes del mismo en Espafia, sus grupos relevantes, for-
ma de cooperacion y sistema matrimonial. Luis Prieto S. ha desarrollado el tema 1.° «Derecho
Eclesiastico e Historia»; 3.° «Aproximacion historica del Derecho Eclesiastico Espafiol»; 5.°
«Principios Constitucionales» del mismo; y 6.° «El derecho fundamental de la libertad religiosa»
con su concepto y caracteres, contenido del mismo y su proteccion.

Sus autores han procurado dialogar y conjuntar sin llegar a uniformar la materia, lo que in-
dica que hay disparidad de opiniones sobre esta tematica o asignatura, que segun ellos debe lla-
marse Derecho Eclesiastico, aunque otros afiaden del Estado, como la corriente italiana o «esta-
tal» segin los de formacion germénica. Personalmente me inclino por esta altima, que los autores
de este libro consideran algo «tautoldgico» o redundante, aunque en realidad es complementario
y aclarativo.— F. CAMPO.

BUENO SALINAS, S., La nocién de persona juridica en el Derecho Candnico. Su evolucion des-
de Inocencio IV hasta el C.I.C." 1983. Herder, Barcelona 1985, 15,5 x 22, 262 p.

Este libro es el n.° 23 de Collectdnia Sant Pacia. Como se indica en el subtitulo, se parte de la
noci6n de persona juridica, persona Ficta, desde Inocencio IV (Sinibaldo de Fieschi) sobre el que
hizo un buen estudio monografico Santiago Panizo Orallo. Se parte de este trabajo para estudiar
la nocion de persona juridica o moral en los decretalistas (1250-1550), tratadistas (1550-1751) y su
influencia en los civilistas del siglo XIX. Estos influiran también en el Derecho Canénico. En la
segunda parte se expone la noci6én de persona juridica en la legislacion y doctrina codicial de 1917,
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que insisti6 en su aspecto publico y en que sus bienes eran eclesiasticos. Se desarrolla ampliamente
su clasificacion, constitucidon, duracién y extincion, La tercera parte es la més interesante y ac-
tual, al tratar de la persona juridica en el Cédigo de 1983, con su distincidn entre personas pabli-
cas y privadas. Tiene abundante bibliografia y se espera complemente su obra, segiin lo sugiere en
la presentacion, Victor Reina en lo referente al Derecho estatutario sobre la personalidad de la
Iglesia catolica vy sus entes dentro del Derecho Internacional Publico y Privado.— F. CAMPO.

Teologia

VARIOS, Handbuch der Fundamentaltheologie. Hgs. von Walter Kern, Hermann Josef Pot’trg‘c-
yer, Max Sekler. Band I: Traktat Religion. Herder, Freiburg-Basel-Wien 1985, 15 x 24,
224 p.

Las transformaciones de nuestro mundo y del hombre presentan a la fe interrogantes y cues-
tionamientos de tal magnitud y con tales caracteristicas que muy dificilmente una persona sola
puede afrontar desde la reflexion teoldgica sus respuestas. La obra que hoy comenzamos a pre-
sentar se une a ese conjunto de estudios que en plan monografico nos ofrecen los autores del pre-
sente Manual de Teologia Fundamental. En este primer volumen se afronta el estudio de la reli-
gibn en nuestro mundo y en la historia de la humanidad, junto a toda la problematica hoy tan ex-
tendida de las ciencias de la religion, seguido de la justificacion de lo religioso en el hombre y de la
tematica de Dios en la conciencia europea, centrado sobre todo en la critica y estudio del ateismo
y de la religion en general. Se concluye con la posibilidad de pensar hoy en Dios a partir de la es-
tructura basica del ser del hombre, para llegar a afirmar el concepto teologico de religion y el
hombre abierto a la revelacion. El tratamiento cientifico de temas tan importantes y la trayectoria
filos6fico-teoldgica de los autores que colaboran en el estudio de toda esta teméatica de Fenomeno-
logia y Filosofia de la religion, nos invita a ofrecer este manual a todos aquellos estudiosos cre-
yentes y no creyentes que les preocupe la problematica de lo religioso en el hombre y busquen res-
- puestas desde la fe. La presentacion una vez mas tenemos que decir que es inmejorable, como nos
tiene acostumbrados la editorial que se ha preocupado de su presentacion.— C. MORAN.

VARIOS, Handbuch der Fundamentaltheologie. Hgs. von Walter Kern, Hermann Josef Pottme-
yer, Max Sekler. Band II: Traktat Offenbarung. Herder, Freiburg-Basel-Wien 1985,
15x 24,272 p. -

El segundo volumen del Manual de Teologia Fundamental va unido intimamente a la proble-
mética del primero presentando la religion cristiana en el marco de las religiones reveladas, unien-
do el concepto de revelacion desde el Vaticano I'y el Vaticano 1I. Se estudia la critica de la revela-
cion desde diversas corrientes  filosofico-teologicas, para centrarse posteriormente en la funda-
mentacion biblico-teologica del tema de la revelacion y las consecuencias posteriores sobre la uni-
versalidad de la revelacion y su relacion al «Universale concretum». Cristo y su mensaje, como
presencia historica de Dios en medio de los hombres, afiadiendo el significado del cristianismo en
la encrucijada de las religiones de la Verdad. Trabajo llevado a cabo sistematicamente y con todas
las consecuencias que en torno a la problematica de la revelacion estamos encontrando hoy en
nuestro mundo y en la Iglesia, sin olvidar la temética desde su perspectiva ecuménica. La teologia
tendré que tener siempre presente estos estudios sobre la revelacién cristiana, si quiere responder
a las preocupaciones del hombre-cristiano que se cuestiona sobre temas en los que basa su creen-
cia.— C. MORAN,



188 LIBROS ) 6
LOPEZ TRUJILLO, Alfonso, Caminos de evangelizacién. BAC, Madrid 1985, 13 x 20, 361 p.

De todos es conocida la vitalidad pujante de la Iglesia en los paises latinoamericanos y la
preocupacioén por parte de pastores y fieles en la presentacion de lineas de accién y orientaciones
desde la perspectiva de la teologia. A estas inquietudes intenta responder en la presente obra uno
de los pioneros no solo oficiales de esa Iglesia, sino también como teoldgo que desde la fe se preo-
cupa de responder a interrogantes cientificos que orienten el vivir y el pensar cristiano en situacion
liberadora. Precisamente la transcendencia de la obra del Cardenal Lopez Trujillo radica en esto.
Son escritos y conferencias pronunciadas en diversidad de circunstancias y de situaciones que co-
nectan de lleno con la problematica de los cristianos de aquellas latitudes. Su preocupacion basica
es el ser fiel en todos sus planteamientos a la Palabra de Dios vivida en un contexto concreto y ser
también fiel al hombre que va actualizando esa Palabra y Mensaje desde sus interrogantes mas es-
peciales. A estas orientaciones debera recurrir todo aquél que se preocupe de la problematica de
aquella Iglesia.— C. MORAN.

RATZINGER, Joseph., Teoria de los principios teolégicos. Materiales para una teologia fun-
damental. Herder, Barcelona 1986, 14,5 x 22, 476 p.

Cada dia nos vamos dando cuenta de la importancia que en el tratamiento de los temas con-
cretos teologicos posee el perfilar claramente las cuestiones de base. Y esto tanto en el plano de la
teologia catélica en concreto como en los temas ecuménicos. El autor de la presente obra ha senti-
do esta preocupacién desde la teologia y desde su oficio pastoral en la Iglesia. Es consciente de la
problemaética actual en el interior de la Iglesia e intenta responder a ella presentando aqui los te-
mas que estan en la base de la problematica teoldgica y pastoral actual. Son estudios realizados en
varias épocas de su vida, todos ellos dirigidos a orientar la aplicacion del concilio Vaticano II en
sus diversos apartados, presentando lo positivo y lo negativo con una clarividencia digna de al-
guien que posee una mision especial en la comunidad cristiana como es el Cardenal Ratzinger. Es
consciente de los limites de su estudio y quiere abrir perspectivas para que sean completadas por
otros estudiosos del tema.— C. MORAN.

ASHLEY, B.M., Theologies of the body. The Pope John Center, Massachusets 1985, 15 x 22,
770 p.

. El cuerpo ha llegado a ocupar un lugar central en nuestra civilizacién actual. La atencion al
cuerpo y su cuidado ha dado preeminencia a la medicina y otras muchas practicas afines como el
deporte o las relaciones amorosas. Era necesario, pues, emprender un estudio detallado que pu-
siera al descubierto el significado de esta civilizacidn del cuerpo en la que nos encontramos. El
autor de esta obra ha entendido esa necesidad y desarrolla un amplio estudio en varios frentes:
cientifico, filoséfico y teologico que llevan a una comprension adecuada del sentido de la-corpo-
ralidad humana. La investigacion, con las mejores aportaciones actuales, se amplia a lo largo de
la historia humana de modo que sirve como un repaso completo a la cultura del cuerpo a través de
los siglos y del sentido concreto de la vida humana con su- dimension corporal.— D. NATAL.

TILLARD, J.M.R., y OTROS, Pauvreté chrétienne. Beauchesne, Paris 1985, 11 x 15, 185 p.

La desigualdad escandalosa de la actual reparticién de bienes cuestiona la igualdad funda-
mental de los hijos de Dios y, por tanto, el testimonio cristiano en el mundo actual. El aspecto
mas evidente del problema remite a una problematica méas profunda y fontal sobre el sentido cris-
tiano de la pobreza. Esta obra da un repaso al tema en diversas etapas: sentido biblico de la po-
breza, la idea de los pobres en los Padres de la Iglesia y el monacato cristiano, la situacion en la
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epoca medieval, y los diversos pasos dados hasta nuestros dias. Finalmente se afiade un capitulo
aparte sobre la pobreza espiritual. La cruda problematica suscitada por la situacion de los pobres
en nuestro siglo demuestra la coherencia intima de la preocupacion cristiana desde los primitivos
creyentes hasta la teologia de la liberacion. Una pequefia obra, muy bien hecha, que derrama
abundante luz sobre un gran problema.— D. NATAL.

SAEZ DE ARGANDONA, P.M., Antropologia de Prisciliano. Ed. Deusto, Santiago de Com-
postela 1982, 16 x 21, 131 p.

La influencia priscilianista, particularmente en Espafia, hace necesaria una exposiciéon am-
plia de sus doctrinas para obviar la repeticion de sus errores. Aqui encontramos una descripcion
necesaria y suficiente de esa tematica. El autor ha dividido la exposicion en los siguientes capitu-
los: preliminares, teorias biblicas, la imagen y semejanza, la carne, el alma y el espiritu. Asi tene-
mos una vision importante de la problematica que era conveniente afrontar.— D. NATAL.

Filosofia

LADRIERE, J., L’Articulation du sens: I. Discours scientifique et parole de la foi, II. Les langa-
ges de la foi (Cogitatio fidei 124-5). Editions du Cerf, Paris 1984, X-256, 21,5 x 13,5, 350 p.

Jean Ladriére nos ofrece una recopilacion de articulos suyos en dos volimenes. El primero es
la segunda edicion de una obra publicada en 1970 y recoge articulos anteriores a esta fecha. Los
trabajos publicados en el primer tomo se pueden agrupar de la siguiente forma: los dos primeros
analizan el lenguaje de las distintas ciencias; los tres siguientes se centran en la actitud neopositi-
vista frente a la metafisica, el lenguaje religioso como lenguaje autoimplicativo (D. Evgins) y la re-
lacién entre lenguaje de la fe y lenguaje de la cosmologia. El sexto se ocupa de las semejanzas y di-
ferencias entre los lenguajes de la ciencia, filosofia y fe. El tltimo abarca las incidencias de las re-
presentaciones cosmologicas en el lenguaje de la fe. El segundo volumen se sitfia en el campo de la
significacion de la fe; se trata de articulos publicados con posterioridad a 1970 y agrupados en tres
bloques: contribucidn a una pragmaética del lenguaje religioso; el discurso teologico, su estatuto y
posibilidades del pensamiento especulativo respecto a la autocomprension de la fe; temas particu-
lares.

Quizas pudiéramos sefialar los siguientes apartados como preocupaciones mas directas de
Ladriére:

1. Las caracteristicas del lenguaje, especialmente del lenguaje de la ciencia. El autor agrupa
las ciencias en tres tipos: ciencias formales con uso de lenguajes artificiales; ciencias empirico-
formales en las que el problema mayor es la articulacion del lenguaje tedrico y lenguaje observa-
cional —problema de los términos teéricos—. En tercer lugar las ciencias hermenéuticas con una
problematica especial ligada al fendmeno de la comprension de los hechos y acontecimientos. En
estas ultimas o bien se realiza cierto modo de participacion afectiva o bien se designa una recons-
truccién hipotética. La primera posibilidad Ileva a criterios no objetivables, en la segunda inter-
viene el sujeto de modo decisivo. En definitiva toda comprension es autocomprensién del sujeto.
El objeto solo es aprehendido por los instrumentos de comprension elaborados por el sujeto; la’
forma en la cual éste los elabora esta determinada por el conjunto de su situacion. Se da un proce-
so dialéctico progresivo en el cual el conocimiento que se adquiere del objeto modifica al sujeto
que a su vez interpreta y modifica.el objeto. En cualquier caso el lenguaje de las ciencias herme-
néuticas no esté en inferioridad de condiciones ni respecto a las ciencias formales —sus lenguajes
no posibilitan el nivel de comunicacion necesario para el hombre—, ni de las ciencias empirico-
formales puesto que su pretension de conectar enunciados observacionales con enunciados tedri-
cos plantea problemas dificilmente solucionables como bien ha sefialado Feyerabend —al cual re-
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curre en varios de los articulos Ladriére de modo bien clarividente. En consonancia con estos te-
mas el autor investiga los diversos usos de la;simbolizaci()n que se efectiian en las distintas cien-
cias. !

2. La pragmatica como parte esencial en un estudio del lenguaje. Una y otra vez vuelve La-
driére a los trabajos de Austin ——especialmenjte a su segunda época en la que identifica performa-
tividad con fuerza ilocucionaria— y a los estudios sobre el lenguaje autoimplicativo que elabor6
D. Evans. Este es un tema recurrente a lo largo de los tomos y que le servira de base para caracte-
rizar el lenguaje de la fe, el cual de ninglin modo puede clasificarse s6lo como enunciativo. Como
bien expone en los andlisis que elabora a proposito de los relatos evangélicos, el lenguaje del cre-
yente es testimonial y autoimplicativo, sin posibilidad de escindir contenido y consecuencias vita-
les o actitudes. Un problema distinto sera el que plantee la Teologia y su modo de expresion. En
este orden de cosas el autor aprovecha para revisar distintos usos del lenguaje religioso: en la litur-
gia, la eucaristia, en los misticos, etc.

3. Consecuencia de los dos puntos anteriores Ladriére plantea una fuerte defensa del lengua-
je religioso y teologico frente al avasallamiento cientifico reduccionista. Todos los criterios neo-
positivistas: verificabilidad, falsabilidad, confirmabilidad, traducibilidad y eficacia se han mos-
trado insuficientes para explicar de modo concluyente la relacion teoria-experiencia, es mas la
misma experimentacion se encuentra cargada ;de teoria. Es inatil, pues, eliminar las proposiciones
de la metafisica y de la religion como carentes de sentido segiin dichos criterios.

4. El lenguaje como modo privilegiado cie acceder al conocimiento y significado de la fe. La
fe es una experiencia que se puede asir en tanto que se manifiesta. El lenguaje nos permite unir la
interioridad de un acto subjetivo a la exterioridad de un dato objetivable. El lenguaje en cuanto
proceso de articulacion y exteriorizacion del sentido nos permite acceder a la fe y a su intencién de
significacion y de comunicacion. Una hermenéutica del lenguaje de la fe deberad comenzar por
mostrar la posibilidad de superacion (dépassement) semantica que efectia en el uso de las pala-
bras la expresion de la experiencia religiosa. El lenguaje de la fe se refiere a una realidad que no
nos es dada més que en el lenguaje mismo. Hace ver los referentes en lo que dice, lo cual quiere
decir que el sentido es correlativo de una exqeriencia; De cualquier modo es preferible un acceso
al analisis de la fe a partir del lenguaje que a partir de un anélisis de las formas de conciencia o de
una filosofia trascendental. Situado en el or:den de la palabra —no en el del discurso— hay tres
caracteristicas que determinan la estructura de tal lenguaje: es relativo a sucesos, implica un com-
promiso, comporta una referencia escatologita. No se trata de un mero lenguaje constativo, no es
relativo a propiedades de un objeto determinado sino que es profundamente autoimplicativo ya
que las afirmaciones de fe no s6lo describen, sino que implican una accion, con ello se convierten
en operativas. La palabra de la fe no es ni tentativa de explicacién de la revelacidn, ni simple dis-
curso historico. Igual que la salvacién coincide con su anuncio, asi la fe coincide con su proclama-
cidén que no es simple repeticion de un canon magico. Lo esencial de la fe es que al pronunciarla
nos abre al misterio que proclama, la existencia total de la persona asume el riesgo de creer.

5. Ellenguaje de la teologia es de algin modo un lenguaje de segundo grado, un metalengua-
je. No estudia como otras ciencias humanas las creencias religiosas desde el exterior, sino que es
asuncion, en la perspectiva de un esfuerzo sistematico de inteligibilidad, de una posicion de fe pre-
supuesta e indispensable para la comprension misma de lo que esti dado. Es un esfuerzo de auto-
comprension que se desarrolla en el interior mismo de la vida de fe. Presupone el lenguaje teologi-
co otro lenguaje, en el cual se dice la experiencia religiosa cristiana, a la cual prolonga, explicita y
diversifica. Si en el lenguaje religioso hay un aspecto esencialmente autoimplicativo que impide
que sus proposiciones sean descripciones susceptibles de ser juzgadas como verdaderas o falsas,
en la teologia se cobra distancia frente a tal lenguaje. La experiencia de fe se pone en bsqueda
para sostener la comprensién que tiene de si misma y de las realidades con las cuales pone al cre-
yente en comunicacion y esto se hace desde dentro de la misma fe, no desde el exterior por simple
curiosidad especulativa. El esfuerzo teologico es un esfuerzo de inteligibilidad llevado por un de-
seo de radicalidad que le confiere precisamente el caracter de cientifico, no puede ser radical méas
que queriéndose a la vez critico, sistematico y dinamico como todo esfuerzo cientifico. Ahora
bien, su inteligibilidad solo la encontrara si se apoya en lo que constituye su dato y a la vez princi-
pio regulador: la experiencia de fe entendida como asuncion en la comunidad eclesial de la econo-
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mia de salvacion. Con ello, pues, €l esfuerzo de comprension de la teologia pone en juego inevita-
blemente al mismo intérprete.

6. Las proposiciones teologicas tienen una pretension de verdad, pero esta comprension no
se puede sostener en una suerte de confrontacidon como puede ser en las proposiciones verifica-
bles, dado que el campo referencial no es accesible mas que por la mediacion de las proposiciones
que lo articulan. La verdad no viene dada ni por un principio de correspondencia, ni de coheren-
cia interna formal, sino a partir de su relacion con el resto de proposiciones que construye el hom-
bre. En este sentido, la verdad de las proposiciones teologicas es su capacidad de elucidar el doble
enigma cosmologico y antropologico de la realidad. Esta capacidad no se puede juzgar desde fue-
ra por relacion a otra cosa, sino solo desde el interior del mismo lenguaje teoldgico, con lo cual
cobra este también una carga autoimplicativa.

Los seis apartados anteriores resumen someramente la problematica de Ladriére. A pesar de
los muchos temas tratados se descubre una unidad de fondo: la reflexion que se interroga sobre la
fe desde la perspectiva particular del analisis del lenguaje lo cual Je lleva por un camino indirecto a
la problematica tradicional de la teologia fundamental que, a fin de cuentas, parece ser 1o que mas
le interesa al autor. Su obra es una hermosa construccion sobre el lenguaje religioso y teologico, y
como tal metalingiiistica; pero, eso si, autoimplicativa. Quiza en ello estribe su mas profunda be-
lleza.— Fernando JOVEN.

THORP, J., E! libre albedrio. —Defensa contra el deterrhinismo neurofisiolégico—. Herder.
Barcelona 1985, 22 x 14, 185 p.

La cuestion filosofica de la libertad est4 en la mente y en la preocupacion de los filosofos de
todos los tiempos, intentando cada uno dar soluciones a lo que todos sentimos como una aspira-
cién. Y, como en tantas otras cosas, nunca aqui tampoco se dicen tantas falsedades que no tengan
relacién también con grandes verdades. Ya Leibniz defendia, a este proposito, un determinismo
psicoldgico por parte del entendimiento. De lo que no cabe duda es que, siendo el hombre una
unidad tan perfecta que los escolasticos llamaban «sustancial», aquel famoso «tertium guid», no
se puede hablar de una independencia total y absoluta entre las funciones espirituales y corpora-
les. Por eso, una negacion del libre albedrio, o una defensa del mismo sin limitacién alguna, se-
rian posturas errbneas ambas. El autor defiende el libre albedrio, pero con una defensa sobr‘la,
frente a la amenaza que representaria una preponderancia de un estudio cientifico del cerebro. Se
es libre, si, pero con una libertad que adolece de condicionamientos por parte tanto del instru-
mento material como de los prejuicios que actlian en la parte animica.— F. CASADO.

GIANNINI, G., Esame delle Qua_raﬂia propasizioni rosminiane. Stud. Edit. di Cultura. Genova
1985, 24 x 16, 146 p.

Sabido es que el pretendido ontologismo de A. Rosmini ha influido sobre €l en el sentido de
haberle hecho menos viable el camino hacia la santidad oficial. Al presente, dentro de un par de
afios, tendr4 lugar el centenario de aquel famoso decreto Post obitum en el que se afirmaba que la
doctrina de A. Rosmini parecia «no estar en consonancia» con la verdad catolica. Convendria no
olvidar que, seglin historiadores de la filosofia, el ontologismo hundiria sus raices en el mismo san
Agustin segiin aquellas palabras del Santo: «vidermus (veritatem) in rationibus aeternis». Hoy na-
die piensa ya en una tal interpretacién ontologista de san Agustin. ;No se podria, quizés, pensar
de la misma manera respecto de la interpretacién ontologista hecha sobre A. Rosmini? De hecho
la Iglesia no ha tenido la misma postura frente a estudios que han ido defendiendo la rectitud del
pensamiento de Rosmini. G. Giannini se ha propuesto hacer un examen de las cuarenta proposi-
ciones que fueron objeto de aquella especie de «condena» y demostrar la ortodoxia sustancial de
la postura doctrinal rosminiana. Sin duda se justifica este esfuerzo que Giannini ha hecho colabo-
rando a fondo y completando asi la serie de estudios resminianos de la que fue promotor M.F.
Sciacca.— F. CASADO.
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REALE, G., Introduccién a Aristételes. Herder. Barcelona 1985, 21 x 14, 212 p.

He aqui una introduccion que es una auténtica sintesis del pensamiento de Aristoteles. Nada
en ella sobra de lo que se expone, pero tampoco nada falta a que no se haga referencia muy con-
creta. La metafisica, la fisica, la filosofia moral y politica, el arte, amén del famoso organon o
tratado de la 16gica, todo ello constituye el objeto de otros tantos capitulos de este libro. Preceden
unas veintitantas paginas que compendian la vida y formacion del pensamiento filos6fico del Es-
tagirita, terminando con unos apéndices, cronologico de su vida el uno, y la historia de la proyec-
cion, influjo e interpretaciones de Aristoteles, el otro. Completando el trabajo se nos ofrece una
cxiensa y bien cuidada bibliografia. Erudicién por una parte, sintesis con claridad por otra, carac-
terizan el trabajo del autor. Obras como ésta sobre clasicos de la filosofia, editadas o traducidas
en la década de los ochenta, deberian, al menos, avergonzar a estudiosos o estudiantes de filosofia
que las ignoran olimpicamente como si fueran algo que se mereciese este desprecio. Nos parece
que la Biblioteca de Filosofia, cuyo n.® 16 hace este volumen, no lo piensa asi, que es muy de
agradecer.— F. CASADO.

RASCHINI, M.A., La dialettica dell’integralita. —Studi sul pensiero di Michele Federico Sciac-
ca—. Stud. Edit. di Cultura. Genova 1985, 21 x 13, 347 p.

Aungque el autor no se lo ha propuesto, esta obra ha coincidido al aparecer en el 1985 con la
década de la desaparicion de M.F. Sciacca. Se-trata de una coleccion de estudios, relaciones y co-
municaciones a congresos, reflexiones sobre la figura de Sciacca como critico e intérprete de una
cultura, opiniones contrastadas con las de otros pensadores siempre en beneficio del pensamiento
de Sciacca. Algunos de estos estudios son inéditos y completan lo que pudiera haber quedado en
las sombras en los estudios que sobre Sciacca habian visto ya la luz. La obra quiere salir al paso
también de ciertos silencios que, por unas razones o por otras, se han hecho en torno al famoso fi-
16sofo. Al lector le toca verificar lo que este libro testimonia efectivamente acerca de la personali-
dad filoséfica de Sciacca.— F. CASADO. |

SCHRIMPF, G., Das Werk des Johannes Scottus Eriugena im Rahmen des Wissenschaftsvers-
" tdndnisses seiner Zeit. —Eine Hinfithrung zu Periphyseon—. Aschendorff. Miinster 1982,
23 x 15, 305 p.

Scoto Eriligena es una figura que destaca eminentemente en el s. IX por el hecho de haber si-
do el creador de un primer sistema filos6fico en los principios de la Edad Media, su intervencion
en una disputa teologica le dio ocasion para escribir su obra De Praedestinatione que, al no ser re-
cibida con aprobacion por las partes en disputa, hizo que se orientara a la filosofia. Su obra De
divisione naturae revela la mente rigurosa, profunda y original de este fildsofo cuyas elucubracio-
nes han llevado a algunos a encasillarle en una mentalidad panteistica y como prehegeliana. El
autor dedica dos extensas partes dél libro a los libros De Praedestinatione y De divisione naturae,
intentando un analisis objetivo de su contenido doctrinal en la no facil, o mejor dicho, siempre
ambigua solucion del problema de la inmanencia-transcendencia que, pasada la Edad Media de la
fe en la Escolastica, va a plantearse de nuevo y con mayor crudeza a partir del Renacimiento.— F.
CASADO. : )

MARCEL, G., G. FESSARD, Correspondance (1934-1971). Beauchesne, Paris 1985, 14 x 21,
525 p.

Se publica en este volumen amplio una larga correspondencia epistolar entre el gran pensa-
dor G. Marcel y el sacerdote G. Fessard. Es la trasmision de una gran historia, de pensamiento, de
fe y conversion, de angustia y alegria, de vida espiritual y de inquietud moral y social. El texto es
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vivo y, a veces, intimo, de una gran experiencia humana vital. Es una gran visién de la actual his-
toria de la sazon filos6fica y creyente de Francia y Europa. Hombres como Teilhard, Kojéve,
Jean Wahl y muchos més pasan constantemente por estas paginas misteriosas y profundas. Las
cartas han sido anotadas por H. de Lubac, M. Rougier y M. Sales. No falta el sermo6n de despedi-
da de Daniélou en el funeral de Marcel. Una obra especial que completa mucho el conocimiento y
la vida del gran maestro y pensador de la vida que fuera Marcel.— D. NATAL.

THIELICKE, H., Esencia del Hombre. Ensayo de antropologla cristiana. Herder, Barcelona
1985, 14 x 22 549 p.

El autor es bien conocido por sus publicaciones teoldgicas y éticas. En esta obra hace una
aproximacion al hombre, como es, para llegar a promoverlo totalmente. Por una recuperacion de
la transcendencia perdida se trata de redescubrir la identidad buscada. No se trata de ideologias.
El autor va al fondo del problema: El hombre como es para bien y para mal. Esta obra se mueve
entre la realidad concreta y préctica desde la inseguridad actual. El autor toma todos los aspectos
claves de la realidad humana. Pongamos s6lo un ejemplo que descubre el talante de esta obra: el
autor considera una herejia docetista analizar al hombre de una manera teorica sin contacto con
la realidad y la historia concreta. Las consecuencias de esa orientacion saltan a la vista en concre-
cion, identidad, realismo, compromiso y presencia del hombre, como es.— D. NATAL

NEBELSICK, H.P., Circles of God. Theology and science from greeks to Copernicus. Scottish
Academic Press, Edinburgh 1985, 14 x 22, 285 p.

Se trata del segundo volumen de la coleccion teologia y ciencia en esta editorial. En &l se nos
hace ver que una buena teologia puede influir en una buena ciencia y que una mala teologia puede
interferir en una mala ciencia. La obra que presentamos estudia el problema de la ciencia y la teo-
logia desde su origen griego hasta Copérnico, con una incidencia muy importante en la tradicion
medieval. Hay unas conclusiones importantes que se derivan de este escrito: 1) La influencia de Ia
religiosidad en la ciencia es mucho mayor de lo previsto. 2) Ya se ha terminado la época en que se
opoman ciencia y religion: Copérnico era un canénigo catedralicio. 3) La metodologia revolucio-
naria y violenta o rupturista esta agotada: No hay revolucién copernicana, todo es un proceso len-
to dentro de un trabajo de investigacion constante sin grandes sobresaltos. Una obra, pues, distin-
ta que modifica fundamentalmente los esquemas manejados hasta el presente en filosofia de la
ciencia.— D. NATAL.

BRECHER, R., Anselm’s Argument The logic of divine existence. Gower, Hampshire 1985,
15 x.22, 138 p-

El argumento de san Anselmo est4 siempre de actualidad. ;Se trata de una tautologia intitil?
¢Es una falacia que pasa de la teoria a la realidad sin darse cuenta? ;De qué se trata? He aqui pre-
guntas que se repiten constantemente ante la obra anselmiana. Brecher ha querido reconsiderar el
tema a fondo y plantea el argumento de san Anselmo a partir de sus escritos. Paso a paso se avan-
za con todo rigor en el proceso argumental. A la vez se reconsideran los planteamientos de Plan-
tinga, Malcolm y J. Hick sobre este asunto. Se confronta el silogismo antiguo con la analitica ac-
tual. Al final se replantea toda la cuestion con la pregunta por el lenguaje sobre Dios, su coheren-
cia y posibilidad. Y la eterna’ paradoja se mantiene: Si Dios es como nosotros no es Dios, pero si
10 se parece a nosotros no es posible que hablemos de él. Un libro muy bien hecho y bien presen-
tado.— D. NATAL.

7. Rev. Estudio agustiniano
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HELLER, A., F. FEHER, Anatomia de la izquierda occidental. Peninsula, Barcelona 1985,
13 x 20, 265 p.

. Después de la modernizacion del marxismo en las ltimas décadas, se produce en amplios
sectores una gran confusion sobre el sentido de la obra de Marx y la practica marxista. Era pues
necesario hacer una revision a fondo de esa probleméatica. En esta obra se plantea la cuestion en
relaciéon con la izquierda occidental. Para ello se estudian en cinco capitulos cuestiones funda-
mentales del problema. En el primero se habla de Occidente y la izquierda. En el segundo sobre
los grandes mitos: El socialismo real, la revolucidn y el tercer mundo. En el tercero se revisa la
teoria marxista y su crisis, el problema del Estado y la cuestién econémica. En el cuarto todo lo
relativo a principios politicos y morales. En el quinto se estudia la dinamica entre partidos, movi-
mientos sociales y la cuestion de la soberania nacional. Se dan diversas interpretaciones de mayo
del 68. Finalmente se analiza la crisis cultural y la izquierda. Resulta de especial interés el aparta-
do sobre la izquierda y la religion, asi como las referencias a la posmodernidad. Una obra que va
a ayudar a ver un poco mas claro en la situacion actual.— D. NATAL. !

Historia

TEJERA GASPAR, A., Las tumbas fenicias y punicas del Mediterréneo occidental (Estudio
Tipologico). Edita: Servicio de Publicaciones de la Universidad de Sevilla. Imp. Artes Gra-
ficas Salesianas, S.A., Sevilla 1979, 27 x 20, 202 p.

Este interesante estudio sobre tumbas fenicias y ptinicas en el Meditarraneo occidental surgi6é
a iniciativa y bajo la direccion del ilustre catedratlco de Arqueologia de la Universidad de Sevilla,
don Manuel Pellicer Catalan, que fue quien animé a levarlo a cabo al entonces alumno suyo'y

" luego profesor del ramo, don Antonio Tejera Gaspar.

Y 10 que en principio no fue mas que un trabajo de investigacion, se convirti6 luego en tesis
doctoral, defendida por su autor con la calificacién de «sobresaliente cum laude», y publicada
mas tarde con aportaciones econdmicas del Instituto de Estudios Onubenses «Padre Marchenay,
de la Excma Diputacion Provmcxal ‘de Huelva.

_Es un estudio que viene a completar los trabajos reahzados a partlr del afio 1962 en que, enla
costa granadina'y en la localidad de Almuiiécar, fue descubierta una necrbpohs del siglo VII a. de
C., con el impacto que pudo producir en los medios arqueologicos tanto nacionales como extran-
jeros.

El descubrimiento y publicacién del mismo sirvi6 de acicate para que el citado profesor Pelli-
cer continuara en otros nuevos y animara a su aprovechado alumno Antonio Tejera.

La obra consta de varias partes. Una primera, con la descripcién de varias necropolis encon-
tradas en lo qué hoy pudiéramos llamar Norte de Africa (Cartago—Tunez—Argeha-Marruecos), Io
mismo que en Sicilia, Malta, Ibiza y Peninsula Ibérica. Sigue una segunda con un magnifico estu-
dio tlpol()glco, con las caracteristicas de los pozos y camaras; y termina con una serie de conclu-
siones sobre las mismas.

“Como todo buen trabaJo historico'y de tes1s doctoral esta completado con una blbhografla
completa, con 42 dibujos de las tumbas fenicias y ptinicas y con catorce mapas que sefialan el lu-
gar de las necropolis.— Teofilo APARIC]O LOPEZ.

PEREZ CALERO G., EI pmtor Eduardo Cano de lg Pefia (1823 1897) "Edita: Servicio de Pu-
blicaciones de la Umversndad de Sevilla, Grafitalica, Sevilla 1979, 24 x 17, 211 p.

He aqui una nueva aportacion de la Universidad hispalense, en su seccion de Filosofia y Le- .
tras. Esta vez, sobre un pintor nacido en Madrid, pero naturalizado en la ciudad del Guadalqui-
vir.
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Eduardo Cano es un pintor que nacio en la capital de Espaiia el afio 1823, justamente al tiem-
po en que caia Riego y era ahorcado en la plazuela de la Cebada, de la misma Corte y Villa. De su
padre, arquitecto notable y académico de la Real Academia de Bellas Artes de San Fernando, le
vino la aficion al dibujo y, mas tarde, a la pintura.

Recibi6 influencias, ya en Sevilla, de los pintores romanticos Esquivel, Gutiérrez de la Vega 'y
los hermanos Bécquer. Pero, con seguridad, que quien mas influyd sobre su futuro arte fue don
Federico Madrazo, una vez que Eduardo Cano vino a estudiar pintura a Madrid.

Completados sus estudios en Paris, «ciudad donde el movimiento artistico se mostraba méas
vivo; donde se daban, digamoslo asi, €l santo y sefia a las diferentes escuelas y donde se hallaba
mayor niimero y variedad de modelos antiguos y modernos en todos los ramos», su creacion artis-
tica encaja perfectamente dentro de la escuela romantica.

De este pintor —Eduardo Cano de la Pefia— y de su obra trata el presente libro, que tiene
por autor a don Gerardo Pérez Calero, uno de los mas cualificados representantes de la joven ge-
neracion de investigadores del Laboratorio de Arte «Francisco Murillo Herrera», el cual nos pre-
senta a un pintor como «docente ejemplar» de la Sevillana Escuela de Bellas Artes, y a un pintor
que «cred una temdtica, excesivamente vilipendiada por no suficientemente estudiada en sus ver-
daderos representantes, que no perdi6 la veta romantica en la que le cupo en suerte formarse, y la
supo fundir habilmente con la entonces novedosa corriente historicista.

Un libro que, a juicio del catedratico don Antonio de la Banda y Vargas, ha de ser de base
para cuantos, a partir de su publicacion, se interesen por esta parcela del Arte espafiol.— Tebfilo
APARICIO LOPEZ.

LOPEZ RIOCEREZO, José M.2., La droga en Espafia. Crimen de lesa humanidad. Ediciones
Escurialenses, San Lorenzo de El Escorial 1985, 19 x 13, 245 p.

Pocas veces encontraremos un titulo tan sugestivo y, a la vez, tan acertado, como el que lleva
este libro y que tiene por autor al doctor agustino Jos¢é M.* Ldpez Riocerezo.

Grave problema el de la droga en Espafia. «Crimen de lesa humanidad»; «un nuevo cancer
social»; como el mismo autor lo apellidaba precisamente en el primer capitulo de su interesante
obra. ‘

Lo peor de todo es que este problema se agranda cada dia mas y justamente en alas de Ia li-
bertad, «una de las palabras del diccionario méas ptofanadas y prostituidas en la historia del hom-
bre».

Es verdad. Aparte del sexo, existen otras dos grandes plagas —«adicciones», las llama el
autor— en el hombre de hoy: la droga y el alcohol.

La droga, sobre todo, que alcanza, segiin nos \dlcen los expertos, «el Himalaya del placer y el
frenesi. La gente se droga por evasion de la reahclad rebeldia, vicio, falso sentido de la libertad».

José M.? Lopez Riocerezo, hombre versado como pocos en la materia, autor de libros tan ac-
tuales e interesantes como Delincuencia juvenil. Pr‘of:laxts y terapéutica; Génesis del joven rebel-
de; vy El suicidio, nuevo azote de la sociedad; doctor en Derecho Penal y humanista de amplio cri-
terio, nos ofrece un verdadero tratado sobre la droga en una doble perspectiva: a nivel cientifico y
a nivel practico y divulgador, en el que se tratan de manera sencilla, pero técnica, todos los pro-
blemas relacionados con la misma. Un «cuadro sombrio, pero realista, en ¢l que se enmarca la ju-
ventud, fluctuante entre la drogadiccion y la delincuencia».

Por lo demas, la misma estructura del libro y sus capitulos son ya un incentivo para entrar de
lleno en su lectura: aparte del citado capitulo «la droga, un nuevo cancer social», el P. Riocerezo
estudia €] tema en Espaiia, como nuevo «paraiso» dela droga; la droga en las carceles; la relacion
existente entre la droga y la delincuencia; lo que Esbaﬁa es hoy como «paraiso» de la delincuencia
internacional; la incidencia de la droga en los menores; principales causas del crecimiento de esta
delincuencia en Espafia; la postura de la Iglesia; y, finalmente, los factores decisivos para la solu-
ci6n del problema.— Tebfilo APARICIO LOPEZ
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HISTORIA GENERAL DE LA IGLESIA EN AMERICA LATINA. VI América Central, Edi-
ciones Sigueme, Gréaficas Ortega, S.A., Salamanca 1985, 24 x 17, 606 p.

La Comision de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina (CEHILA) nos ofrece
en este libro uno de los mas espléndidos frutos que haya dado hasta ahora sobre la historiografia
de la Iglesia en América Latina, desde que sus componentes aunaran criterios y esfuerzos en sus
encuentros de Quito (1973), Chiapas (1974), Santo Domingo (1975) y Panama (1976).

Si entendemos por historia de la Iglesia el acontecer del hombre —centro de toda historia—,
y del «pueblo de Dios en marchay, entenderemos mejor los ideales y fines de la citada CEHILA.

Porque en la reconstruccion de la vida de la Iglesia —conforme a la metodologia histérica—,
hay un quehacer cientifico y un quehacer teolégico. En América Latina, la historia de la Iglesia,
teoldgicamente hablando, se entiende como la historia de la institucion sacramental de comunion,
de mision, de conversiéon como palabra profética que juzga y salva, como Iglesia de los pobres.

De ahi que el equipo formado por la citada CEHILA realice sus trabajos con espiritu ecumé-
nico y con participacion de catolicos y protestantes. Y de ahi, también, que su obra realizada y la
que tienen en proyecto se dirija no s6lo al historiador erudito, sino que quiere servir al hombre
contemporaneo, al cristiano comprometido por su: fe en la Iglesia, ya sea éste estudiante, laico,
profesor, dirigente politico, campesino, obrero, presbitero, pastor protestante, o religiosos y reli-
giosas. i

Este volumen VI de la historia de la Iglesia en América Latina ha sido elaborado por el equi-
po de la citada CEHILA: E. Dussel, R. Cardenal, R. Bendafia, J.E. Arellano, Carias, M. Picado
y W. Nelson; y abarca desde los comienzos, lejanos ya, de la evangelizacién, haciendo un recorri-
do en sus distintas etapas historicas por Guatemala, El Salvador, Nicaragua, Honduras, Costa
Rica, hasta los mas recientes acontecimientos postconciliares, con la revolucidn sandinista, que
no podia faltar. R )

Una obra que, como leemos, simboliza para todos la esperanza de una Iglesia que intenta y
opta por ser fiel a Dios y a los hombres.— Teéfil$ APARICIO LOPEZ

I

ULRICO ZWINGLI, Scritti teologici e politici. Bditrice Claudiana, Torino 1985, 21 x 14, 396 p.

Bajo el cuidado de Ermano Genre y de Emidio Campi, y con una introduccién, que es un ver-
dadero estudio sobre el personaje central, a cargo de Paolo Ricca, Ediciones «Claudiana» nos
ofrece, en el V Centenario del nacimiento del reformador suizo (1484-1984), algunos de sus textos
originales teoldgicos y politicos; entre los que cabe destacar la famosa disputa de Zurich y la Tesis -
67. :

Con este libro, en el que se recogen por primera vez en lengua italiana las principales obras de
Zuinglio, se intenta ofrecer al lector un cuadro conjunto del pensamiento del reformador de Zu-
rich, tan actual hoy en dia, ya desde el punto de vista teologico, ya desde el politico.

En la obra se nos presenta a Zuinglio como «discipulo ideal» de la Academia Neoplatdnica
de Florencia, muy en consonancia con las ideas del Quatroccento; hasta el punto de que si, como
se ha podido decir, Lutero habia apeladé «a la nobleza cristiana tudesca» para reconstruir los mu-
ros de Jerusalén —es decir, la Iglesia—, Zuinglio dese6 que la reforma de la misma convulsionara
a toda la ciudad.

Los textos del reformador de Zurich vienen precedidos de una introduccion a cargo de los ci-
tados Ermano Genre y Emidio Campi.— Te6filo APARICIO LOPEZ.

ROBLES SIERRA, A., Fray Ramdn Marti de Sibirats, OP. y el didlogo misional en el siglo X1II.
OPE, Caleruega, Burgos 1986, 19 x 11,5, 88 p.

La Edad Media tuvo también su diidlogo misionero con una proyeccion evangelizadora, co-
mo se comprueba en este librito, que viene a clarificar un poco esa época en parte desconocida y
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con gran influencia de la Iglesia Catolica o del Cristianismo. El dialogo misional del siglo XIII no
era, como el ecuménico de hoy, sino de caracter apologético y de controversia, seglin consta en los
escritos del dominico Ramon Marti, tituladas Pugio fidei (Puiial de la fe), Pugiles fidei (Atletas de
la fe), De Secta Machometi o Del origen, progreso y fin de Mahoma, que ha sido editado en Bar-
celona, Acta Historica et Archeologica Medieavalia, 4, 1983 por Josep Hernando con un estudio
critico y traduccidén del mismo. ‘

No se puede comprender a fray Ramoéon Marti, s1 no se tienen en cuenta las ideas vertebrado-
ras de la Edad Media y sus condicionamientos. Se trata, como hace ver Adolfo Robles Sierra, de
un filésofo y tedlogo experto en la lengua arabe, hebrea y caldea. Muri6 hace aproximadamente
siete siglos en 1286, por lo que es el mejor homenaje que se le podia tributar a este eminente y po-
lemista dominico, que irradi6 afanes misioneros en el siglo XIII de acuerdo con el carisma de san-
to Domingo. Ensefiaba, predicaba y disputaba con judios y musulmanes, sin excluir a los demas
gentiles, a los que queria salvar, como un atleta de la fe.— F. CAMPO.

BALLESTEROS GABROIS, M., Cultura y religién de la América prehispanica (= Semina Ver-

bi), BAC., Madrid 1985.

i

Hay que felicitar a la BAC en su serie monogréafica sobre las religiones no cristianas (Semina
Verbi) por la publicacion de este libro sobre las culturas prehispanicas en conjunto en las visperas
del V.° Centenario del descubrimiento.

El profesor Manuel Ballesteros Gabrois y sus excelentes colaboradores nos ofrecen un estu-
dio detallado y completo de las altas culturas que hallaron los espaifioles al desembarcar en el Nue-
vo Mundo y al continuar en sus pasos de marineros de tierra adentro.

Este libro constituye un verdadero manual y una exposicion muy bien lograda de esa parcela
un tanto olvidada de las religiones prehispanicas en América. Todo el mundo sabe algo sobre reli-
giones orientales, pero no nos suenan tanto las creencias, ritos, costumbres, organizacién socio-
econdmica... que causaron la admiracion de nuestros antepasados conquistadores y que hoy pue-
den todavia sorprender al lector en la exposicidn que se hace de estas culturas, sobre todo en los
capitulos VI-XI, que constituyen el nicleo de la obra.

Resumiendo, hay que decir que el profesor Manuel Ballesteros Gabrois ha conseguido con-
feccionar un estudio sistematico y sintético de las culturas americanas, con especial énfasis en los
aspectos religiosos, a la vez que dedica una parte importaiite a las fuentes, historiografia, ilustra-
ciones graficas y un completo aparato critico-bibliografico.— J. ALVAREZ.

FRANCO SILVA, A., Regesto documental sobre la esclavitud sevillana (1453-1513), Sevilla
1979. '

No minusvaloramos el catalogo o regesto de todos esos documentos notariales que nos ofrece
el autor sobre la compra-venta de esclavos. Tarea larga y enojosa esta compilacion, pero que se
nos antoja un poco corta si nos reducimos a estas paginas. El autor nos remite a otra obra suya
—tesis doctoral— que sin duda alguna ampliara el conocimiento y las conclusiones en los campos
del mundo siniestro de la esclavitud de los siglos XV-XVI y de la historia de las relaciones socia-
les, donde aristocratas, eclesidsticos y profesionales liberales —nacionales y extranjeros— llevan
a cabo sus negocios sobre una mercancia humana que era la esclavitud.— J. ALVAREZ.
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Espiritualidad

BRICO, Rex. El hermano Roger y Taizé. Barcelona, Herder, 1985, 12,2 x 19,8, 160 p.

Taizé: un nombre que resuena alegre en muchos corazones. Lugar de encuentro, de comuni-
dad, de soplo del Espiritu. Aqui se nos va narrando todo el inicio y camino de Taizé, y nos habla
su fundador, el hermano Roger, a través de Rex Brico. Todo un testimonio de la «primavera en
.~ la Iglesia» como denomind Juan XXIII a Taizé.

Como bien se nos indica, Taizé no se puede definir, porque es una comunidad abierta a la di-
namica de lo provisional, al Espiritu. Pero si podemos conocer su historia, que es una historia del
empuje permanente del Espiritu en la historia. Todo un capitulo de los tres que contiene es una
conversacion del hermano Roger con el autor. Sin duda, este libro puede servirnos de guia para
un mejor conocimiento de este movimiento nuevo, joven y dinimico que ocurre ahora mismo en
la Iglesia.— F. GIMENO.

ROGER, H., Pasion de una espera. Herder, Barcelona 1985, 11 x 18, 206 p.

La luz de Taizé sigue brillante. El hermano Roger continfia con la narracion de su quehacer
diario, su encuentro con la vida, con las gentes que pasan por Taizé o que él visita en otros conti-
nentes bajo el signo de la fe cristiana. Para todos tiene una palabra de aliento en medio de este
mundo de crisis, tristeza y desesperanza. Es siempre reconfortante leer esta gran aventura cristia-
na internacional-universal. El pablico espafiol tiene esta vez la posibilidad de contemplar el paso
del hermano Roger por Barcelona. Que siga la alegria de la cruz y de la Pascua con su irradiacion
sin fin.— D. NATAL. )

MONCHANIN, J., Théologie et spiritualité missionnaires. Beauchesne, Paris 1985, 16 x 24,
214 p.

Presentar al publico y sobre todo leer escritos nuevos de Jules Monchanin es siempre una de-
licia. Su profunda espiritualidad y su mistica, su tremenda humanidad y solidaridad con los po-
bres de la tierra hacen que sus escritos llenos, a la vez, de sentido cientifico lleguen plenamente a
todos los pablicos, a pesar de su dificultad, como un nuevo viento de Pentecostés. Desde el miste-
rio de la Trinidad hasta las teorias teilharianas de la materia se halla aqui presente un gran conte-
nido de sabiduria humana y cristiana. Después de la introduccién sobre la vida de J. Monchanin,
éste desarrolla las realidades de la Encarnacion, la Eclesiologia, el sentido misionero, la parusia
cristiana y la espiritualidad misionera mistica y sacramental. Finalmente se instruye en el acerca-
miento a nuevas culturas especialmente al hinduismo y al islam. Una obra magnifica que se lee
con verdadero entusiasmo.— D. NATAL. i

PRONZATO, A., El pan del domingo. Ciclo C. Sigueme, Salamanca 1985, 13 x 21, 230 p.

El autor es demasiado conocido para que necesite presentacion. Este libro es un comentario a
las lecturas del domingo del ciclo C. Sus caracteristicas son: Inmediatez de la palabra de Dios, re-
sonancias humanas profundas, momentos claves de la experiencia evangélica de cada lectura y
aplicacion humana y convivencial de la palabra divina. No dudamos que este escrito ayudara a
cuantos lo usen, a conseguir una predicacién mas evangélica, mas cercana a las personas de nues-
tro tiempo.— D. NATAL.
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MEVES, Christa. ¢ Eres tii David? Jévenes de hoy encarnan persongjes biblicos. Herder. Barcelo-
na 1985, 11,4 x 17,8, 136 p.

La autora es una psicoterapeuta de mérito alemana, que ya ha publicado obras en esta misma
editorial Herder («Juventud manipulada y seducida» — «Salud psiquica y salvacion biblica»).
Aqui se nos cuentan varias experiencias, hasta diez, de gente joven de nuestro tiempo, personales
y también del entorno en que se mueven, y que tienen un paralelismo en las historias biblicas, en
profetas, némadas, etc. Asi David, Eva, Isaac, Jonas, Marta, Maria de Magdala, etc. Las viejas
historias biblicas encuentran asi actualidad y sirven como respuesta satisfactoria y salvadora para
los jovenes.— F. GIMENO.

CASTILLO, J.M., ESTRADA, J.A., El proyecto de Jesis. Sigueme, Salamanca 1985, 13 x 21,
118 p.

Se trata de un ciclo de conferencias impartidas por los autores en el Aula de religion de la uni-
versidad de Malaga con motivo del V aniversario del nacimiento de Lutero. Las dos reflexiones
cristologicas que desarrolla cada autor son especialmente Utiles en la pastoral universitaria. Espe-
cial mencién merece el capitulo segundo: «Jesls y el proyecto de una nueva sociedad» de J.M.
Castillo, donde hace una presentacién sencilla, pero seductora del Reino de Dios, especialmente
valida para la juventud. Este Reino contiene el ideal de una nueva sociedad digna del hombre y
que por consiguiente supondra una radical transmutacion de todos los valores. Ella es la negacion
desde sus cimientos del sistema social establecido. La proclamacion de Dios como Padre nos con-
vierte a todos en hermanos y por ello privilegia al menos favorecido. El reinado de Dios no se
identifica con ninguna situacion socio-politica: ni con el moderno proyecto del nacional-cato-
licismo (casos de Polonia, Irlanda y la Espafia franquista) ni con el ideal medieval del Sacro Ro-
mano Imperio.— Pedro MAZA.

BARTH, K., Al servicio de la Palabra. Sigueme, Salamanca 1985, 21 x 13,5, 267 p.

Este libro es una coleccion de sermones de los Gltimos afios de la actividad académica de
Barth, y del tiempo de su jubilacion. El &mbito de estos sermones es la carcel de Basilea, son 28
sermones predicados entre 1954-1964 y algo més, son predicaciones fundamentalmente en torno a
Navidad y Pascua. Karl Barth entendio su teologia como servicio a la Palabra. Su gran mérito es
conjugar teologia y vida. La idea central es el «triunfo de la gracia» manifestada en Jesis para to-
dos nosotros. Al comienzo y final de cada prédicacion hace una oracion, ellas son un ejemplo de
una espiritualidad recia, ecuménica y comprometida con todos los hombres.— J. ANTOLIN.

SECRETARIADO DIOCESANO DE CATEQUESIS DE HUELVA, Camino de Emais 1y 2.
Ediciones Paulinas, Madrid 1985, 13,5 x 21, 170 p. y 182 p.

Camino de Emats es una muestra clara del esfuerzo que esta haciendo el Secretariado Dioce-
sano de Catequesis de Huelva por dotar a los creyentes de un nuevo instrumento catequético, ne-
cesario para hacer accesible a los cristianos de todas las edades una «formacién permanente».

Hace unos afios que ya se publico el catecumenado infantil y de adolescentes, que hoy se ve
completado por este itinerario catecumenal para adultos que, aunque s6lo han salido 2 vols., sal-
dran hasta 5. Si el material anterior ya ofrecia gran ayuda a los catequistas, el presente es franca-
mente interesante.

Estos libros ofrecen a los creyentes adultos el desarrollo de las catequesis basicas que deben
incorporar a su conocimiento, a su vida cristiana, a su participacién litirgica y a su convivencia
eclesial, como exigencia de la fe recibida en el bautismo y acrecentada en los demas sacramentos
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de iniciacion. Cada etapa del proceso consta de dos libros: la guia del catequista y Ia guia del cate-
quizando. ’

La primera etapa corresponde al primer volumen y se titula «;Cual es mi fe?». La respuesta a
este interrogante es el contenido del libro. Su primer objetivo es tomar conciencia de que nuestra
vida de bautizados no responde a la de cristiano comprometido. El segundo objetivo, consecuen-
cia del anterior, es provocar la necesidad de iniciar un camino de redescubrimiento de la fe.

El segundo libro, titulado «Experiencia de un pueblo creyente», presenta también un doble
objetivo. Por una parte, confrontar la propia realidad personal, individual y en grupo, con las
grandes experiencias biblicas de fe (éxodo, tentacion, alianza, profetismo, etc.) y como respuesta
a dicha confrontacion, iniciar una profunda experiencia de fe que, forzosamente, tendra que lle-
varnos a un compromiso.— José Luis ANTOLIN.

DOMINGUEZ SANABRIA, J., En camino hacia la Pascua. Monte Casino, Zamora 1985, 16,5 x
11,5, 102 p.

La Cuaresma, tiempo fuerte litirgico, ofrece al autor el material de unas reflexiones, que se
ofrecen al lector de una manera sencilla y corta. La reflexion gira siempre alrededor de una frase
biblica de laudes o de visperas del tiempo de cuaresma. Todo esto ¢para qué? Para «penetrar en la
amistad intima del corazon de Cristo». Para «hacer realidad en ti la dimension contemplativa de
un consagrado a Dios, seglin el sentir de la Iglesia» (p. 5).— B. DOMINGUEZ.

DOMINGUEZ SANABRIA, J., Llamados a renacer en Cristo, Monte Casino , Zamora, 1985,
16,5 x 11,5, 114 p.

Se trata de un breve librito a lo largo del cual el autor va situando sus reflexiones enmarcadas
en los dias del Adviento y del tiempo de Navidad. Aunque los titulos, que jalonan estas reflexio-
nes, son diversos, se nota, no obstante, una cierta unidad de fondo, reflejada en el titulo del libro.
«Hemos sido llamados a renacer en Cristo, a realizar su vida en nosotros y... podemos, si, conse-
guirlo» (p. 5). Seguramente que la meditacion reposada de estas paginas ayudara a alcanzar esta
meta.— B. DOMINGUEZ.

DOMINGUEZ SANABRIA, J., Virtudes del cristiano comprometido. Monte Casino, Zamora
1985, 20 x 12, 275 p.

Como lo indica el titulo, este libro presenta al lector unas reflexiones sobre una serie de virtu-
des. Son reflexiones sencillas, faciles de comprender, aunque no carentes de profundidad y, sobre
todo, cargadas de un gran peso vivencial. La finalidad de estas reflexionées queda muy bien deter-
minada en estas palabras del autor: «Ayudar a conquistar ese hermoso compromiso de identifica-
cion con Cristo en servicio de la humanidad» (p. 11). Para ello marca un camino: «Haz lectura
meditada... S6lo una reflexion cada dia. Deja que la Verdad te sature, y que su contenido te trans-
forme..., hasta conquistar el ideal cristiano» (p. 11).— B. DOMINGUEZ.

ARROM, B., La apuesta de la fe. Sigueme, Salamanca 1985, 12 x'18, 84 p.

En este librito Bartolomé Arrom nos presenta de forma concisa un tema interesante, la fe. La
fe es volar cada vez mas alto sabiendo que no hay nada seguro, es vivir en continua tension. Pero
para ello no hay que perderse en abstracciones metafisicas. La fe debe comprometer la conducta y
centrar la vida en el AMOR.

La fe implica ética pero esta por encima de ella y la sobrepasa.

La historia parece atravesar un puente, en €l quedan atras las seguridades y las afirmaciones
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absolutas, delante de nosotros intuimos un mundo nuevo, pero sin saber cobmo sera. Apostar por
la fe es iluminar un poco a esos futuros pobladores.— M.A. CADENAS.

Psicologia-Pedagogia

THORP, J., El libre albedrio. Defensa contra el determinismo neurofisiolégico, Herder. Barce-
lona 1985, 14, x 21,5, 188 p.

John Thorp ha vivido y estudiado en Gran Bretafia y Canada. Actualmente es profesor de fi-
losofia en la Universidad de Ottawa. Su obra E! libre albedrio analiza un tema que ha sido siem-
pre apasionante y que, en la hora actual, se ha convertido en un problema muy agudo debido a la
corriente de «atomismo fisico» que domina parte del pensamiento cientifico y que considera la
idea del libre albedrio como algo incoherente. Thorp hace una defensa de la libertad frente a las
amenazas del determinismo neurofisiologico.

Para el autor el problema se presenta como un dilema: o somos libres y por consiguiente la
naturaleza no es determinista, o la naturaleza es determinista y por consiguiente no somos libres.
Pero afiade que siempre hay tres modos de tratar un dilema: aceptar una posicion, aceptar la otra,
o intentar conciliar ambas. Los «librealbedristas» insisten en que el indeterminismo natural es
condicién necesaria de libertad. Por otro lado, los «compatibilistas» se conforman adoptando
una posicion menos exigente, diciendo que lo que entendemos por libre decision no puede ser una
decisién que esté naturalmente determinada.

Claramente el autor sale en defensa de la postura librealbedrista y a través de su libro trata de
presentar dicha postura como posible y coherente a la vez. No se resigna a diluir el concepto de li-
bre albedrio en el de «determinismo mitigado» o «compatibilismo», ni se limita a rechazar la hi-
potesis de trabajo de la neuropsicologia segin la cual todo acontecimiento mental esté correlacio-
nado con el funcionamiento cerebral, sino que llega a poder afirmar que en ocasiones es la mente
la que gobierna al cerebro. Al final del libro le parece haber demostrado lo que pretendia, habien-
do proporcionado la clase de defensa que la posicion librealbedrista requeria con mayor urgen-
cia.— Maximo MATEOS.

SCHMIDT-ATZERT, L., Psicologia de las emociones. Herder, Barcelona 1985, 14,1 x 21,6,
176 p.

El intento del autor en Psicologia de las emociones es ampliar el conocimiento psicologico de
un tema que «siendo uno de los més interesantes de la psicologia», sin embargo ha permanecido
muy descuidado. En el esfuerzo por escribir una revision de conjunto se ha basado, sobre todo, en
los autores alemanes. Mantiene el autor una actitud critica con respecto a las teorias y opiniones
complicadas acerca de la esencia de las emociones. Esa actitud la considera él como una exigencia
originada de su trabajo de profundizacion sobre el tema durante més de cuatro afios. Juntamente
con esa actitud critica se aprecia una actitud prudencial al afirmar que «cien afios de investigacion
de las emociones han demostrado que no hemos de precipitarnos en sentar conclusiones prematu-
ras ni teorias excesivamente especulativas».

La estructura del contenido de la presente obra es como sigue: Comienza con la pregunta
¢qué es una emocion? (cap. 2). Tratando de llegar a una conceptualizacion, se ve obligado a pre-
seritar un repaso de las tres corrientes mas significativas que a finales del siglo XIX cristalizaron
en la investigacion de las emociones, a saber, vivencia subjetiva, modificaciones fisiologicas, y
comportamiento expresivo. Seguidamente (caps. 3, 4, y 5) estudia por separado cada una de esas
tradiciones que han perdurado hasta la actual investigacion de las emociones. En el capitulo final
(cap. 6), resume el autor la situacién actual de la investigaciéon psicologica en torno al tema, di-
ciendo que el modo en que se correlacionan la vivencia emocional, el comportamiento y la reac-
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cion fisioldgica emocional es objeto de diversas teorias, 1o cual le obliga a afirmar que posible-
mente nuestras vivencias emocionales estén influidas por la percepcion de nuestra expresion facial
y de nuestro comportamiento, dejando para la futura tarea de investigacion el esclarecimiento de
esta hipotesis.— Maximo MATEOS.

THIELICKE, H., Esencia del hombre. Ensayo de antropologia cristiana. Herder, Barcelona
1986, 14 x 21,5, 548 p.

Hay una cosa clara, afirma Helmut Thielicke: El hombre no es objeto de una pregunta en el
mismo sentido que lo son las cosas, las plantas y los animales. Si lo convierto en un objeto de esa
indole y defino sus notas objetivamente reconocibles, mis afirmaciones pueden ser perfectamente
atinadas, pero no captaran la verdad ni lo «genuino» del hombre. Y precisamente lo que quiere
Thielicke en esta obra es poner al descubierto lo esencial y genuinamente humano; decirle al hom-
bre real de donde viene y adonde va y cual es el sentido de su vida.

El autor esté de acuerdo con Erich Fromm que para crear una ciencia del hombre han de inte-
grarse no solo la neurologia y la psicologia, sino muchas otras ciencias naturales y humanas. Le
parece también claro que en una antropologia lo mas importante es encontrar una «perspectiva»
que abra la panoramica del todo, de la realidad completa del hombre.

El contenido del libro es presentado como un planteamiento intencionadamente subjetivo
que se sirve de relaciones cientificas y de argumentos racionales para facilitar un dialogo con el
hombre de hoy. En este didlogo el autor quisiera encontrar unos lectores lo bastante pacientes pa-
ra escuchar y responder, o al menos para dejarse estimular hacia una reflexién sobre cuestiones
fundamentales de la identidad humana.

La postura de Thielicke es bien precisa: Ser hombre significa ser libre tanto para el bien como
para el mal. Y puesto que la libertad de decision en un mundo pluralista puede desembocar en la
inseguridad y desorientacion, de ahi que s6lo a partir de una recuperacion de la trascendencia hu-
mana y la relacion con Dios se puede hacer capaz al hombre de reconocer que la vida tiene un sen-
tido y comprenderse a si mismo como unidad.

Quiza haya que decirle al lector que este libro no es de los de lectura facil. El autor mismo le
pide paciencia y fuerza de voluntad para adentrarse en un dialogo dificil sobre un tema profundo
e importante. Mas que respuestas definitivas, la obra suscita planteamientos inquietantes, pero a
la vez necesarios, para descubrir nuevas sendas hacia la meta de una realizacion humana inte-
gral.— Maximo MATEOS.

DORSCH, F., Diccionario de psicologia. 5.* edic. Herder, Barcelona 1985. 17, x 24, 1.040 p.

Esta edicion castellana del Diccionario de psicologia es una version y adaptacion de la décima
edicibn original. Si ya en el prologo a la novena edicion original se decia que con esa edicion el
autor habia conseguido que su obra no fuese simplemente un repertorio de palabras sino un me-
dio de informacion cientifica rigurosa, la décima edicién original lograba otra ambicion, restable-
ciendo la relacion existente entre los avances mas recientes de investigacion psicoldgica con los de
generaciones anteriores, a fin de preservar del olvido de generaciones futuras esa relacion todavia
hoy conocida. A -

Ademas de ampliar la informacion que se daba en ediciones anteriores, la nueva ediciéon da
cuenta de las nuevas perspectivas en el desarrollo de la psicologia, hace transparente la terminolo-
gia psicologica, y fomenta la reflexion epistemoldgica, ayudando asi a abordar un problema que
la psicologia comparte con otras muchas ciencias.

El namero de palabras que se registran en la quinta edicién espafiola de este diccionario se
acerca a las diez mil. Los temas psicol6gicos més importantes se tratan con suficiente detalle, y de
una manera que resultan comprensibles a los lectores. De ese modo la obra satisface al consultan-
te que espera encontrar en ella algo mas que una simple informacion inicial y de caracter genérico.
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Bastantes de los articulos se centran en temas de particular atencion en la psicologia de hoy, como
la biologia, la lingiiistica, la teoria de la informacion, la teoria de los sistemas, la elaboracion de
datos, técnicas modernas de diagnostico, etc.

Merecen atencion los dos apéndices que han sido incluidos. El apéndice de tests contiene casi
800 titulos, ordenados por autores, con una relacién bastante completa de los tests de autores de
lengua castellana, asi como de las ediciones, adaptaciones y baremaciones de los originales ex-
tranjeros. También es de gran interés el apéndice bibliografico en el que aparecen mas de 3.500 ti-
tulos, con indicacién de las traducciones castellanas que existen.

Indudablemente se trata de una obra meritoria, fruto bien logrado de un trabajo arduo y di-
ficil, que servird de gran ayuda para cuantos tienen que manejar los conceptos psicologicos y para
quienes necesitan recurrir a una fuente de informacion resumida y actual de temas psicol6gicos.—
Maximo MATEOS.
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