5 ESTUDIO
AGUSTINIANO

REVISTA DEL ESTVDIO TEOLOGICO AGVSTINIANO DE VALLADOLID

Nam. 47 Fasc. 2 Mayo - Agosto 2012

ARTICULOS

ANTOLIN SANCHEZ, Javier. IIl. La compasién en las pardbolas mas
emblematicas de LUCAS .....u.eeeennneeoenesrersssssercsssressssssesssnerenns 211

MARCELO CACERES, Aldo, El poder de Jesis. Aproximaciones desde
algunos textos y contextos cecessssssssssasanstanansesesssssserenseasanes 247

RESINES LLORENTE, Luis, Los catecismos de Trento editados en Medi-
na del Campo (1577-1604) .....uuuueeeeereecissssssssanoannnee e 273

NATAL ALVAREZ, Domingo, Aventuras y desventuras del individua-
lismo actual. Una respuesta agustiniana ..............cceeeueeeecenes 301

SELLES, Juan Fernando, Versiones averroistas y nominalistas del inte-
lecto agente en el §. XV .auuueeneeevcnericrenvncsssvecsoseccsssnnessssrossanees 355

JERICO BERMEJO, Ignacio, Hacia el tratado moderno de Iglesia y la
Escuela de Salamanca. L. Introduccion general y texto de
Juan de la Pefia (I1559). ..oeeeeeeeeeeeersscrescororesossssoncssesosassasesanss 373

LIBROS 391




LS TUIDIO
AGUSINNIANG,

REVISTA DEL ESTUDIO TEOLOGICO AGUSTINIANO DE VALLADOLID
| Nam. 47 Fasc. 2  Mayo - Agosto 2012

SUMARIO

ARTICULOS

ANTOLIN SANCHEZ, Javier. III. La compasién en las pardbolas mds emble-
PRALICAS A8 LUCAS ...ttt seneseeresesienens 211

MARCELO CACERES, Aldo, El poder de Jesiis. Aproximaciones desde
AlGUROS 1EXIOS Y COMLEXIOS ...cvvoiviiriecrrenireeerrcnssississsesasereasasiseiens 247

RESINES LLORENTE, Luis, Los catecismos de Trento editados en
Medina del Campo (1577-1604) .......cceoevneeevierresererenesereenens 273

NATAL ALVAREZ, Domingo, Aventuras y desventuras del individua-
lismo actual. Una respuesta agUuSHnIANG .............occcerueveeveenenns 301

SELLES, Juan Fernando, Versiones averroistas y nominalistas del inte-
lecto agente en el s. XV ....vvininniniiieniiciecs e 355

JERICO BERMEIO, Ignacio, Hacia el tratado moderno de Iglesia y la
Escuela de Salamanca. I. Introduccién general y texto de Juan
de 1 Peri@ (1559). cuuovereveeericeeectineec et senssas e seene 373

LIBROS ..ottt sessossasess st sssesessesenssssssssnsis 391



ESTUDIO
AGUSTINIANO

Publicacién cuatrimestral

ADMINISTRACION:

Editorial Estudio Agustiniano
Paseo de Filipinos, 7

47007 VALLADOLID (Esparia)
editorial@agustinosvalladolid.org
Telfs. 983 306 800 — 983 306 900
Fax 983 397 896

Imprime: Ediciones Monte Casino
Ctra. Fuentesatico, Km. 2

49080 Zamora, 2011

Teléf. 980 53 16 07

C-e: edmontecasino@planalfa.es

SUSCRIPCION 2011
Espaifia: 50€
Otros paises: 68 €

IVA no incluido

Depdsito Legal: VA 423-1966
ISSN 0425-340 X

© Valladolid 2012

CON LICENCIA ECLESIASTICA

La revista no asume necesariamente los puntos de vista expuestos por sus colaboradores

DIRECTOR
Domingo Natal Alvarez

SECRETARIO
Ramén Sala Gonzailez

ADMINISTRADOR
Pio de Luis Vizcaino

CONSEJO DE REDACCION
José Vidal Gonzailez Olea
Luis Resines Llorente
Fernando Joven Alvarez
Enrique Garcia Martin
David Alvarez Cineira

COMITE CIENTIFICO
Rafael Aguirre Monasterio
José Luis Alonso Ponga
Marceliano Arranz Rodrigo
José Silvio Botero
Martin Ebner
Enrique A. Eguiarte Bendimez
Virgilio P. Elizondo
José Romén Flecha Andrés
Esther Miquel Pericés
Peter G. Pandimakil
Fernando Rivas Rebaque
Gonzalo Tejerina Arias
Luis A. Vera
Senén Vidal Garcia


mailto:editorial@agustinosvalladolid.org
mailto:edmontecasino@planalfa.es

Est Ag 47 (2012) 211-245

III. La compasion en las parabolas mas
emblematicas de Lucas

JAVIER ANTOLIN SANCHEZ*

RESUMEN: La tercera parte del ensayo estudia la compasién en el Nuevo Tes-
tamento, y més en concreto, en las pardbolas del Hijo prédigo y del buen
Samaritano de San Lucas.” Analizamos estas dos pardbolas donde de una
manera didfana se manifiesta la misericordia de Dios. Dios es un Padre que
se conmueve al ver al hijo que habia perdido y echa a correr, le abraza y le
besa como una madre. El Samaritano es presentado como modelo de actua-
cién, pues al ver al hombre herido junto al camino se conmovid y practicé
la misericordia. En los dos ejemplos la mirada antecede a la conmocién
interior. Estos dos textos del Evangelio nos ensefian que las entraiias due-
leny se conmueven cuando se abren los ojos ante el sufrimiento de las per-
sonas y que la misericordia conlleva una accién, no puede quedar en un
mero sentimiento.

PALABRAS CLAVE: Compasidn, pardbola, hijo prédigo y buen samaritano.

ABSTRACT: The third part of the essay studies the compassion in the New Tes-
tament, and concretely, in the parables of the prodigal Son and the good
Samaritan of Saint Luke. We study these two parables where in a clear way
is manifested the mercy of God. God is a father who moves with compas-
sion seeing the son who had lost and he runs to him, embraces and kisses
him as a mother. The Samaritan is presented as a model of action, because
seeing the man wounded on the way is moved with compassion and prac-
ticed the mercy with him. In both examples the sight precedes the internal
feeling. Both evangelical texts teach us that the entrails are moved with

* e-mail: javierantolino@hotmail.com
Estudio T. Agustiniano. Valladolid
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compassion when the eyes are opened to the suffering of the people and
that the mercy entails always an action and it could never remain as a mere
feeling.

KEY WORDS: Compassion, parable, prodigal Son and Good Samaritan.

INTRODUCCION

Las parédbolas son quizés el elemento mds caracteristico de la doctrina
de Jests consignada en los Evangelios. Y a pesar de los retoques que
hubieron de experimentar en el curso de su transmisidn, presentan el sello
de una personalidad bien definida. Su impacto en la imaginacién hizo que
se fijaran en la memoria y les procurd un lugar en la tradicién. Dodd! ase-
gura que ningun otro género literario del relato evangélico tiene para el
lector un tono mas evidente de autenticidad.

Las pardbolas se presentan como algo nuevo frente al material para-
bélico del judaismo?. Si comparamos las pardbolas de los sindpticos con las
de su tiempo, ya sea con las del apdstol Pablo o bien con las pardabolas de
los rabinos3, nos obliga a reconocer un tono de inmediatez y viveza, basado
en la experiencia inmediata de la vida real, una peculiaridad estrictamente
personal, una maestria desconocida en la composicién; tenemos entonces

L Dobp, H.C., Las Pardbolas del Reino, Cristiandad, Madrid 20012, 21. JEREMIAS, Joa-
chim, Interpretacion de las pardbolas, Verbo Divino, Estella 19945, 9. Las pardbolas son un
fragmento de la roca primitiva de la tradicion, pues en general las imadgenes concretas que-
dan grabadas en la memoria con més fijeza que los temas abstractos. SNODGRASS, R.
Klyne, Stories with Intent. A Comprehensive Guide to the Parables of Jesus, Eerdmans,
Grand Rapid, Michigan 2008, 3, estd convencido de que las pardbolas son el lugar mds
seguro para acceder a la ensefianza de Jestis.

2 RaMos, F. Felipe, El Reino en Pardbolas, Universidad Pontificia de Salamanca,
Salamanca 1996, 37-38. En los escritos del NT no se encuentran relatos parabdlicos fuera
de los evangelios. Por lo que habrfa que concluir que el modo de hablar en pardbolas se
remonta al mismo Jests histérico. BAILEY, E. Kenneth, Finding the Lost. Cultural keys to
Luke 15, Concordia Publishing House, Saint Louis 1992, 15-28. En la narraci6én de parébo-
las, Jests se basa en el Antiguo Testamento y en la tradicién de oriente préximo, donde la
metdfora y la comparacién eran el foco primario del discurso. Lo opuesto al pensamiento
occidental donde se explica algo utilizando conceptos. En cambio, en la mentalidad del
préximo oriente se crean conceptos utilizando el simil, la metéfora, la pardbola y la accién
dramatica. La verdad abstracta se hace inteligible con un ejemplo concreto.

3 RaMmirez FUEYO, Francisco, “Ayer y hoy de las pardbolas”, en Sal Terrae, 93
(2005), 191. La diferencia entre las pardbolas rabinicas, que sobrepasan el millar, y las de
Jesds, no estd en el género literario, sino en la funcién con que fueron empleadas. Mien-
tras los rabinos intentan explicar determinados pasajes de la Escritura o de la Tradicién,
las pardbolas de Jesus iluminan la situacién concreta que vive.
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que concluir que se trata de una tradicién especialmente fiel, estamos en la
proximidad inmediata de Jesus*.

Aunque los mismos Evangelios dan pie a la interpretacién alegérica
de las pardbolas, es mérito del exegeta protestante Adolf Jiilicher en Die
Gleichnisreden Jesu (2. vols, 1888 y 1899) haber roto definitivamente con la
interpretacion alegérica’ de las parabolast y estudiarlas en la situacién con-
creta de la vida de Jesds’. Ahora bien, Jiilicher se queda a medio camino,
pues hay que intentar recuperar el sentido original de las pardbolas. La
exégesis contempordnea se orienta en la linea interpretativa iniciada por
Jilicher, que insiste fundamentalmente en el propio impacto de la narra-
cién, considerada en y por si misma.

Es importante tener en cuenta en el estudio de las pardbolas de Jesis
la diferencia entre la situacion de Jesis y la de la Iglesia primitiva. El lugar
hist6rico original, como el de todas las palabras de Jests, es su actividad en
una situacién concreta de entoncess. Pero luego fueron “vividas” en la Igle-
sia primitiva, y estamos ante la tarea de recuperar su forma original, en

4 JEREMIAS, Interpretacién, 10. DoODD, Las Pardbolas, 41. Sin resolver el problema de
si nos hallamos ante los ipsissima verba de Jests, hay casos en los que podemos estar segu-
ros de que la aplicacién de la pardbola se remonta, junto con la pardbola misma, a la pri-
mera tradicién, lo cual nos indica al menos c6mo fue entendida por aquellos que se halla- -
ban préximos a la auténtica situacién que dio lugar a ella.

5 JEREMIAS, Joachim, Las pardbolas de Jesiis, Verbo Divino, Estella 19764, 109. Des-
pués de un exhaustivo estudio concluye que el conjunto de las pardbolas estaba original-
mente libre de interpretaciones alegdricas como en la materia propia de Lucas y el Evan-
gelio de Tomas.

6 Jiilicher distingue entre simil que no necesita interpretacién y la metéfora que pre-
cisa interpretacién. Segin él, las pardbolas son similitudes y no alegorfas, ya que Jests
hablaba a la gente sencilla y lo hacfa de una manera didfana, evitando cualquier ambigiie-
dad. Raymond E. BROWN, “Parable and Allegory Reconsidered”, Novum Testamentum 5
(1962), 37. Jiilicher, a pesar de sus muchas exageraciones prest6 un buen setvicio a la exé-
gesis. El método patristico de tratar las pardbolas alegéricamente tuvo un propdsito: dado
que la Escritura era el catecismo bésico de la Iglesia, toda la teologia tenfa que encontrar-
se en la Escritura. El rechazo total de Jiilicher a la alegorfa es simplificado, pues en la
mente semita no hay distincién entre pardbola y alegoria.

7 JEREMIAS, Interpretacién, 14. Las pardbolas no son obras de arte, no quieren tam-
poco inculcar principios generales, sino que cada una de ellas fue pronunciada en una
situacién concreta de la vida de Jests, en una coyuntura tnica, a menudo imprevista.

8 SCHILLINGTON, V. George, “Engaging with the Parables”, en Jesus and his Para-
bles. Interpreting the Parables of Jesus Today, ed. V. George SHILLINGTON, T & T CLARK,
Edinburg 1997, 7-8. Jestis vivi6 y llev a cabo su ministerio en la baja Galilea en el mundo
religioso judio, social y politico del segundo Templo en Palestina, éste es el primer contex-
to para entender las pardbolas que pronuncié. TUCKER, T. Jeffrey, Example Stories. Per-
spectives of Four Parables in the Gospel of Luke (=JSNTS 162), Sheffield Academic Press,
Sheffield 1998, 32-35. Las parébolas del Jesus histérico deben ser comprendidas e inter-
pretadas a la luz de su propio contexto cultural, “el contexto original judio”. En
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tanto cuanto podemos®. Las parédbolas se utilizaron al menos dos veces, una
por Jests y otra por los evangelistas. Y nosotros al leerlas tenemos que
intentar comprender tanto la intencién de Jests como la intencién de los
evangelistas. Debemos insistir en el contexto particular de Jests y no tanto
en otros contextos, si realmente queremos escuchar la voz de Jesus. Si las
situamos en contextos elegidos por nosotros, entonces estamos alterando la
intencién comunicativa de Jesus?0.

En su forma mds sencilla la pardbola es una metifora o comparacién
tomada de la naturaleza o de la vida diaria que atrae al oyente por su vive-
za o singularidad y deja la mente con ciertas dudas sobre su aplicacién
exacta, de modo que estimula a una reflexién activall. En las pardbolas de
los Evangelios todo estd de acuerdo con la naturaleza y la vida. Los proce-
sos de la naturaleza son objeto de una observacién y descripcién minucio-
sa; las acciones de los personajes que intervienen en los relatos son adecua-
das a la situacién. Este realismo de las pardbolas de Jesds explica la
afinidad interna entre el orden natural y el espiritual, o dicho en términos
de las mismas pardbolas: el reino de Dios es intrinsecamente semejante a
los procesos de la naturaleza y de la vida diaria de los hombres!2. Las para-
bolas son la expresién natural de la mente que descubre la verdad en des-
cripciones concretas, en vez de concebirla en abstracciones.

Frente a la comunicacién directa que se dirige al oyente sobre un
tema que se encuentra a mano, las pardbolas usan la comunicacién indirec-
ta con el oyente para conocer la verdad. Las pardbolas utilizan las metéfo-

general, hay acuerdo en que el uso que hizo Jiilicher de la Retérica aristotélica es inade-
cuado. Pues Jests no vivié en un ambiente de habla griega, por eso hay que buscar los
antecedentes en los profetas del AT y los padres judfos, a la luz de su lengua original.
Ahora bien, algunas pardbolas del Evangelio de Lucas implican un contexto cultural dife-
rente, el medio cultural greco-romano del siglo primero, Lucas escribe en | kown &idiekto,
pues se dirige a una audiencia de habla griega y su discurso estd impregnado de la tradi-
cién retérica propia del periodo helenistico.

9 JEREMIAS, Interpretacion, 82. JEREMIAS, Las pardbolas, 141-142. ALVAREZ FRias,
Emilio, “Las parabolas: origen, redaccién y mensaje”, en Biblia y Fe, 86 (2003), 172-173.
Hemos de tener en cuenta también que antes de que fueran escritas fueron vividas por la
Iglesia primitiva, que las ensefia en la comunidad, las agrupa seglin objetivos, las sitia en
un nuevo marco concreto y las modifica de acuerdo con la necesidad del momento. Tam-
bién hemos de tener presente, que habiendo sido pronunciadas por Jesds en arameo, fue-
ron traducidas al griego, dando lugar a inevitables modificaciones de sentido al ajustarse al
nuevo idioma y a la comprensién de las comunidades gentiles que se hallaban inmersas en
condiciones de vida helenista, incluso con costumbres romanas saliendo del dmbito pales-
tino en el que fueron pronunciadas.

10 SNODGRASS, Stories, 26.

11 Dobp, Las pardbolas, 21.

12 Dobp, Las pardbolas, 32-33.
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ras y las comparaciones, son historietas que tienen dos niveles de significa-
do: el que se muestra en la fdbula y el nivel de verdad, en el que la realidad
es representada. El objetivo dltimo de la pardbola es despertar el pensa-
miento, estimular la conciencia y llamar a la accién. Las pardbolas de Jesus
son historietas con intencién de transmitir el mensaje de Dios y coadyuvan
a comprender el mensaje del reino de Dios. Las pardbolas biblicas revelan
lo que Dios es y como actiia, y muestran también qué es la humanidad y lo
que la humanidad puede y debe llegar a ser. Las pardbolas no son mera-
mente informativas. Al igual que los profetas anteriores a €1, Jests pronun-
cié pardbolas para provocar una reflexién y estimular una respuesta en
relacién con Dios. Las pardbolas generalmente implican a los oyentes,
inducen a la reflexién y promueven la accién. Las pardbolas mds que trans-
mitir una informacién intentan convencer y persuadirl3,

No todas las pardbolas son iguales, podemos distinguir diferentes cla-
ses de pardbolas. Las clasificaciones son nuestras, no de Jesis o de los
evangelistas. La palabra griega mapeforn y la hebrea mashal que correspon-
de al término griego tienen un significado mds amplio y cubren mds varie-
dad de formas en los evangelios que la palabra espafiola “pardbola”. En los
estudios biblicos, la palabra “pardbola” tiene al menos tres usos diferentes.
Primero, puede usarse como algin dicho comparativo intentando estimular
el pensamiento. Se usa como proverbio, acertijo, comparacién, contraste,
alegoria. Segundo, “pardbola” puede usarse en un sentido mds restringido
para referirse a cualquier analogfa, una definicién que excluiria proverbios,
acertijos o formas no narrativas. Tercero, incluso en un sentido més restric-
tivo que deriva de la obra de Jiilicher que distingue pardbolas de similitu-
des, cuentos y alegorias. Asi mientras que similitud, historieta ejemplar y
alegoria son todas pardbolas bajo la primera definicién, en cambio no lo
serian bajo este tercer modo mas restrictivo de definiciéon. Hay un debate
considerable sobre si la alegoria y la historieta ejemplarl4 son categorias
legitimas y sobre cémo caracterizar el simil, y si los similes y las pardbolas
se pueden distinguir siemprels.

La pardbola puede tener un significado literal y también un significa-
do metaférico, en este dltimo caso, la pardbola se puede llamar alego-

13 SNODGRASS, Stories, 8-9.

14 TuckeRr, Example Stories, 396-418, ofrece un estudio detallado de las 4 pargbolas
consideradas como historietas ejemplares en el Evangelio de Lucas y concluye que es una
clasificacién ociosa pues no hay caracteristicas comunes a las cuatro; por lo que no convie-
ne mantener esta clasificacién aunque corresponda al legado de Jiilicher. La distincién
entre pardbola e historieta ejemplar es superflua por lo que la categorfa llamada “example
story” es vacfa y debe abandonarse.

15 SNODGRASS, Stories, 9-10.
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rialé, Esto se aprecia en muchas pardbolas, por ejemplo la pardbola del
sembrador, que se refiere a algo que tiene que ver con el reino de Dios, y
no con el sentido literal de la siembra, o lo mismo que la pardbola del hijo
prodigo, pues se refiere a algo més que un hijo que vuelve a la casa del
padre. La alegoria es un artificio retdrico que imprime al texto una dimen-
sioén simbdlica. Algunas de las pardbolas de Jesus sufrieron una transfor-
macién y fueron interpretadas en un sentido alegérico y acomodédndolas a
su situacién y problemadtica. Por eso ante nosotros aparecen como alegori-
as y precisan una interpretacién. En general, se puede decir que las para-
bolas tal como han llegado a nosotros son mds alegdricas de lo que normal-
mente se reconoce, aunque no lo sean en una lectura superficial. En otras
palabras, los detalles de una pardbola tienen significado dentro de la histo-
rieta, pero algunos de estos apuntan hacia realidades m4s altas!?.

Un ndmero amplio de investigadores consideran las pardbolas de
Jests como alegorias!® o al menos que tienen caracteristicas alegdricas que
apuntan a realidades mds alld de ellas mismas, por eso las pardbolas necesi-
tan ser interpretadas. De ahi que algunos tomen la alegoria como una clase
de pardbolas, aunque sea una clasificaciéon confusa. Otros investigadores
argumentan que la alegoria no es un tipo de pardbola en absoluto, sino un
modo de pensar. Snodgrass!® no considera la alegoria como una variedad de
parabola, pero reconoce ciertas caracteristicas alegéricas en las pardbolas.

Podemos concluir diciendo que Jesis no compuso alegorias pues era
un lenguaje demasiado complicado para los campesinos de Galilea. Cuenta
pardbolas que sorprenden por su frescura, cardcter sencillo, vivo y pene-
trante. Jests no hace explicaciones minuciosas de la ley como los escribas,
sino que sus pardbolas conmueven y hacen pensar; tocan el corazoén e invi-
tan a abrirse a Dios y a su Reino. Su mensaje estd ahi, abierto a quien lo
quiera escuchar?0. Pero algunas de estas pardbolas fueron interpretadas y
adquirieron un sentido alegérico que es el que nos ha llegado a nosotros en

16 RATZINGER, Joseph — BENEDICTO XV, Jesiis de Nazaret. Primera Parte: Desde el
Bautismo a la Transfiguracién, La esfera de los libros, Madrid 2007, 225. Aunque la distin-
cién entre pardbolas y alegorias est4 justificada, la separacién radical entre ambas no tiene
fundamento ni en el plano histdrico ni en el textual.

17 Greg W. FORBES, The God of Old. The Role of the Lukan Parables in the Purpose
of the Luke’s Gospel (=ISNTS 198), Sheffield Academic Press, Sheffield 2000, 28-33.

18 ForgEs, The God, 35-51.

19 SNODGRASS, Stories, 16-17.

20 RATZINGER, Jesiis de Nazaret, 229-234. De todos modos, no todo es tan sencillo,
en el lenguaje de las pardbolas hay algo misterioso (Mc 4, 12). En las pardbolas, Jesds no
es solo el sembrador que siembra la semilla de la palabra de Dios, sino que es semilla que
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los relatos evangélicos. Por lo que si Jesds no convirtio las pardbolas en ale-
gorias, lo que tenemos que buscar es la intencién de cada pardbola y el pro-
posito por lo que fue pronunciada.

LAS PARABOLAS DEL REINO

FEl tema comiin de la teologia y la exégesis es la afirmacién de que el
reino de Dios es el centro de la predicacién de Jesus?! y la pasién que
animé toda su vida. Esto quiere decir que el reino de Dios concentra toda

* la predicacién de Jesus. Y no sélo su predicacién, también su actividad. El
reino de Dios resume la misién de Jests. Es la clave interpretativa para
entender su mensaje y encierra toda su pretension publica.

El concepto del reino de Dios no puede ser dificil de comprender
pues Jestis se dirige a gente sencilla. El reino de Dios més que a un lugar se
refiere a Dios, al poder, reinado y soberanfa de Dios. Su modo de hablar
mediante las pardbolas no son mds que perifrasis explicativas del misterio
del reino.

Jestis no se cansé de inculcar con imdgenes siempre nuevas las ideas
centrales de su mensaje, y podemos decir que en las pardbolas aparece una
sintesis completa del mensaje de Jesus??. Todas las pardbolas del Evangelio
son apologias de la Buena Nueva. La predicacion de la Buena Nueva a los
pecadores la realizé Jests de diversos modos: dando el perddn, invitando a
los pecadores a la mesa, llamdndoles a su seguimiento. Dios es asi, tan
bueno con los pobres, tan lleno de alegria por encontrar lo perdido, tan
lleno de amor paterno con el hijo degradado, tan clemente con los desespe-
rados, los abandonados, los que padecen necesidad, etc2.

La mayor parte de estas acciones de Jesus proclaman la llegada del
tiempo de la salvacién: las acciones parabdlicas de Jestds son predicacién.
Muestran que Jesus no sélo ha anunciado el mensaje de las pardbolas, sino
que lo vivié y lo encarné en su persona. Jesis no proclama solamente el
mensaje del reino de Dios, él es al mismo tiempo ese mensaje. Todas las
pardbolas estdn llenas del “misterio del reino de Dios”, a saber, de la certe-

cae en tierra para morir y dar fruto. Por lo tanto las pardbolas son expresién del cardcter
oculto de Dios en este mundo. Asf pues, en las pardbolas se manifiesta la esencia misma
del mensaje de Jests, el misterio de la cruz.

21 AGUIRRE, Rafael, La mesa compartida. Estudios del NT desde las ciencias sociales
(=PT 77), Sal Terrae, Santander 1994, 135.

22 JEREMIAS, Interpretacion, 85.

23 JEREMIAS, Interpretacion, 109-110.
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za de que ha comenzado el tiempo de la salvacidn. Por lo que las fuerzas
del mal tienen que ceder, el médico viene a los enfermos, los leprosos que-
dan limpios, la deuda se perdona, etc?4.

La expresion Reino de Dios es una afirmacién concluyente de la
soberanfa divina contra el mal existente en el mundo. En el ministerio de
Jests, el poder divino actda contra el mal. Segtin Dodd?5, Ja declaracién de
que el Reino de Dios ya ha llegado aparece en la llamada “escatologia rea-
lizada”, es decir, en el impacto producido sobre este mundo por los “pode-
res del mundo futuro” en una serie de hechos inéditos e irrepetibles que
actdan en el presente. Con la llegada de Jesis, el Reino ha irrumpido de
manera definitiva en la historia.

La afirmacién “salvacién de Dios” desvela espontdneamente lo
mismo que exteriorizaba Jesus al mostrar el dominio y el favor de Dios.
Cuando Jestis habla del Reino de Dios estd hablando de la salvacién de
Dios, de su poder salvifico, de su intervencién favorable. Jesds pone en pri-
mer lugar la salvacién, la “buena noticia”, el Evangelio, el afio de gracia
que ignora el “dia de venganza”. Esta es la novedad de Jests frente a los
antiguos profetas y Juan el Bautista.

Cuando uno ha experimentado el sobreabundante amor de Dios, su
carifio desmedido, no puede dejar de sentirse transformado y transportado
por €L La absoluta cercania de Dios, en su benevolencia, se sobrepone a
cualquier otra cosa, se hace incontenible, mueve a obrar conforme a ella, 0 a
dejar que ella actiie en cada uno. Es lo que la teologia entiende bajo el con-
cepto de gracia: don, regalo favorable de Dios, que es eficaz por si mismo?26.

El Evangelio, buena noticia de la salvacién, y el Reino designan estd
misma accién salvifica de Dios. En Jesucristo se hace presente esta salva-
cién de Dios, el Reino de Dios. El Evangelio y el Reino simbolizan un
nuevo modo de vida, la conviccién profunda de que el mal y la injusticia no
tienen la dltima palabra, sino que es Dios quien reina, el soberano de nues-
tro mundo, donde triunfa el bien y la vida.

24 JEREMIAS, Interpretacion, 168-169.

25 DobD, Las pardbolas, 68. DopD, Las pardbolas, 9. “La declaracién de que el
Reino de Dios ha llegado rompe, de todos modos, con el viejo esquema escatolégico y
abre paso a un nuevo tipo de ideas. La doctrina de Jests sobre la naturaleza de Dios y su
actitud para con los hombres —su inmensa bondad y beneficencia hacia todas sus criaturas,
su ilimitado perdén, su deseo de buscar y salvar lo perdido- lleva necesariamente a una
nueva visién de lo que significa la manifestacién de la justicia de Dios y la condenacién del
pecado.”

26 MaRcos, Tom4s, “Semilla del Reino. Sobre la continuidad entre el Reino de Dios
y la Iglesia”, en Estudio Agustiniano, 30 (1995), 66.
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Este Reino y soberania de Dios?? son una realidad misteriosa, muchas
de las pardbolas de Jesis nos acercan al misterio del Reino de Dios, a la
misma vida divina. Esta bienaventuranza o salvacién que se anuncia es
buena nueva, buena noticia, Evangelio. Este modo caracteristico del hablar
de Jests, las pardbolas, son en general escenificaciones verbales para des-
cribir, de algin modo, rasgos del reino (Mc 4, 30).

El material parabdlico fue el lenguaje clave de Jesis en su proclama-
cién del acontecimiento del reino de Dios, porque sélo en ese lenguaje
poético de imdgenes y comparaciones se podfa hablar de ese aconteci-
miento maravilloso, indefinible por conceptos fijos y categorfas. Lo que
hacen las pardbolas es narrar imaginativamente lo que sucede en ese
acontecer sorprendente del reino de Dios?8.

Dios se ofrece al hombre como rey o, dicho de otro modo, el reino de
los cielos es un don de Dios (Lc 12, 32), que debe ser aceptado por el hom-
bre. El cumplimiento de la voluntad divina, la observancia de la ley antigua
y nueva, es la tinica garantfa para que el don de Dios llegue a sus destinata-
rios (Lc 6,31). La aceptacién de la oferta divina requiere a veces un esfuerzo
heroico (Mt 10, 34-36; Mc 9, 47). La decisién por el reino es urgente, maifiana
puede ser tarde. Nunca se dice que el Reino de Dios puede ser conquistado
por el propio esfuerzo o adquirido, aunque sea a un alto precio®.

El discurso parabdlico de Jesus es original, pues a diferencia de las
parébolas rabinicas, Jesus es el protagonista, en ellas se ve implicado direc-
tamente como el revelador de Dios. En sus pardbolas habla de Dios y de su
Reino, de la presencia de Dios y de su poder transformante. Posteriormen-
te la confesién de fe cristiana convertird a Jests de Nazaret en pardbola
viviente de Dios, el simbolo vivo o la “imagen visible del Dios invisible”
(Col 1,15), que realizé en su vida3?, lo que nos conté con sus palabras3!. Las

27 RaMos, El Reino, 41. El reino es la intervencién definitiva y tltima de Dios en la
historia humana, al mismo tiempo que un nuevo orden moral en el que se cumple perfec-
tamente la voluntad de Dios.

28 VIDAL, Senén, Jesiis el Galileo (=Presencia Teolégica 148), Sal Terrae, Santander
2006, 93.

29 Ramos, El Reino, 42.

30 JEREMIAS, Interpretacion, 167. Jests no solamente hablé en pardbolas, sino que
también obrd en pardbolas. Su accién parabdlica mds impresionante fue permitir que los
despreciados compartiesen su mesa (Lc 19, 5ss) y acogerlos en su casa (Lc 15, 1-2).

31 RaMos, El Reino, 355. RAMOS, El Reino, 359. “Jests como pardbola de Dios nos
revela su bondad infinita. Asf lo demuestra la actitud y actividad de Jests frente a los mar-
ginados de su época: en su relacién con los pecadores a los que acoge y perdona; con los
publicanos, considerados como impuros y como paganos, a cuya mesa se deja invitar o se
auto invita, etc.”.
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pardbolas de Jesus, sus palabras, ensefianzas y hechos le convirtieron en la
parédbola de Dios. _

Por otra parte, es precisamente en las pardbolas donde la enseiianza
de Jesis emerge de manera nitida. Es verdad que algunos aspectos de las
ensefianzas de Jests no aparecen en las pardbolas. Estas no hacen referen-
cia a la observancia del sdbado, a las leyes culticas, milagros, exorcismos, la
cruz o la resurreccién., etc. Las pardbolas de Jests no revelan la totalidad
de la teologia cristiana en absoluto32. Sin la cruz y la resurreccién, la teolo-
gia cristiana no existirfa. Sin embargo, las pardbolas proporcionan material
para un convincente retrato sobre las ensefianzas de Jests sobre el Reino,
su comprensién de Dios y la clase de vida que debian llevar sus discipulos,
ya vivan en el siglo primero o en el veintiuno33,

LAS PARABOLAS DE Lucas

Aqui vamos a estudiar dos pardbolas, tal vez las mds conocidas entre
todas, se encuentran exclusivamente en Lucas y podemos llamar emblema-
ticas. Son la pardbola del padre y los dos hijos perdidos, tradicionalmente
conocida como la del Hijo Prédigo, y la del Buen Samaritano. He elegido
estas pardbolas pues en ellas se aprecia, de manera didfana, la misericordia
entrafiable, del padre para con el hijo que vuelve a casa y del samaritano
frente al hombre caido junto al camino. Con ello quiero sefialar que la vida
cristiana vive esta doble dimensidn, primero, descubrir el amor de Dios
que se compadece de nosotros y, segundo, nuestra ternura y compasion
hacia los otros. En el fondo, es poner en préctica la afirmacién lucana: “Sed
compasivos como vuestro padre del cielo es compasivo” (Lc 6, 36), que
resume lo esencial del mensaje cristiano.

Si antes he intentado ver el mensaje central de las pardbolas en su
conjunto, ahora, antes de estudiar las dos pardbolas en concreto, voy a dilu-
cidar cudl es el mensaje o el objetivo de las pardbolas dentro del Evangelio
de Lucas.

Primero, hemos de decir que Lucas es el evangelista que mas pardbo-
las emplea, incluso es el material mds amplio en su Evangelio, el 52% de
éste corresponde a las pardbolas y también Lucas es quien presenta mas
parébolas originales, al menos tiene nueve propias y todas ellas se encuen-

32 SNODGRASS, Stories, 360. El problema es que nosotros queremos encontrar en
cada pardbola toda la teologfa, cuando lo que en realidad pretenden es hacernos pensar y
actuar.

33 SNODGRASS, Stories, 31.
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tran en el camino de Jests hacia Jerusalén (capitulos 10 al 20). El propésito
del Evangelio de Lucas, en general, es el de insistir en el cumplimiento de
las promesas que Dios ha hecho a su pueblo. Veremos como también las
par4bolas se acomodan a este mismo objetivo de su Evangelio.

Hemos de decir que las pardbolas exclusivas de Lucas, al contrario
que las pardbolas comunes que tiene con otros sindpticos que podemos lla-
mar pardbolas del Reino, tienen un carécter personal y se convierten en
una llamada a actuar de una determinada manera, de ahi la popularidad de
estos textos que se han convertido en modelos que ilustran el comporta-
miento humano y cristiano34. Se puede decir que la fundamental preocupa-
cién de Lucas es el comportamiento moral de la comunidad cristiana. Y si
comparamos a Lucas con los otros sindpticos, él es quien menos hace refe-
rencia al Reino. Las caracteristicas de las pardbolas de Lucas son las mds
faciles de identificar. Lucas muestra preferencia por el soliloquio, por para-
bolas que comienzan “un cierto hombre” o la expresién “quien de voso-
tros”.

Las parébolas especificas lucanas reflejan la situacién de la primitiva
iglesia que busca su identidad frente al judafsmo, més que la situacién his-
tdrica del tiempo de Jesus. Estas pardbolas no se encuentran en la fuente
O, por lo que serfan creaciones libres lucanas donde se subraya su habili-
dad artfstica y reflejan y estdn en armonia con la orientacién teoldgica de
todo el Evangelio. Esto mismo podemos afirmar de las pardbolas del Buen
Samaritano y del Hijo Prédigo, si bien esta tltima, aunque sea una creacién
lucana o procede de sus fuentes propias, estd en relacion con la parabola
de la oveja perdida que se encuentra en (Mateo 18, 12-14), en el Evangelio
de Tomds y en la fuente Q. Por lo que aunque la pardbola del Hijo prédigo
sea una creacion lucana, tiene su fundamento en una narracién que se
puede remitir, de algtin modo, al Jests historico.

Lucas hace una variada presentacion de la imagen y del modo de ser
de Dios: su cuidado y su amor, su misericordia y su gracia, y Dios como
juez soberano. Por ejemplo, el buen samaritano refleja el amor de Dios
curando las heridas de los afligidos. Sin embargo, la pardbola ensefia a una
audiencia etnocéntrica que su comprensién de Dios tiene que cambiar,
pues el amor y el cuidado de Dios no pueden limitarse a los ideales cultu-
rales de un determinado grupo social. La pardbola del hijo perdido refleja

34 ForBES, The God, 17. SNODGRASS, Stories, 18 y 20. Las parabolas intentar cambiar
el comportamiento y crear discipulos. Su principal propésito es provocar una respuesta en
los oyentes. Las pardbolas buscan la conversién pero hablando de Dios y su reino, la
nueva realidad que Dios quiere establecer sobre la tierra.
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el amor de Dios en el padre que trata a los dos hijos con igual respeto y
paciencia. Al mismo tiempo, encontramos la imagen de un Dios que no
refuerza su autoridad, dando al hijo menor la libertad de rebelarse. Dios
desea la comunidad perfecta, pero esto serd alcanzado por el camino de la
compasion y la alegria, y no por la fuerza3s. La imagen de Dios que se ale-
gra por el hijo perdido y encontrado es linica entre las pardbolas de Jests.

Primeramente, Lucas por medio de las pardbolas quiere demostrar
que de ellas fluye el comportamiento cristiano, que imita el modo de ser de
Dios. Bien en una situacién de oposicién por parte de los judios, o simple-
mente en una situacién en que la iglesia gentil buscaba clarificar su posi-
cién en relacién con el Judafsmo, las pardbolas muestran que el Cristianis-
mo es el cumplimiento de la esperanza judia. La actuacién de Jests y la
presentacién del cardcter y naturaleza de Dios en las pardbolas, se sitian
en continuidad con el Dios del Antiguo Testamento. Esta descripcién con-
trasta con algunos aspectos clave de la comprensidn judia de Dios. De este
modo, la descripcién lucana de la naturaleza de Dios en las pardbolas sirve
a una funcién apologética y demuestra a sus lectores esa continuidad con
relacién a una comprension exacta de Dios que se encuentra en el Antiguo
Testamento de la cristiandad, y no en el Antiguo Testamento del judais-
mo?3s,

Aunque es imposible conocer con seguridad los destinatarios del
evangelio de Lucas, la deduccién mds plausible, desde la evidencia interna,
sugiere que el lector es un gentil que estd muy relacionado con la oracién
del Dios de Israel en la sinagoga, quien tiene un gran aprecio de la autori-
dad y el contenido del Antiguo Testamento, y que tiene algiin conocimien-
to de la fe cristiana. Tal vez Lucas, aunque menciona a Tedfilo, se dirige a
un grupo més amplio, a los llamados temerosos de Dios. Aunque haya
diversos propésitos secundarios bajo la obra lucana, su intencién principal
parece ser evangelizadora. Si es asf, las pardbolas de Lucas, en su descrip-
cién del Dios del Antiguo Testamento, no son solamente usadas para el
discipulado y propésitos apologéticos, sino que forman también una parte
integral de la proclamacién evangélica lucana3’.

El aspecto distintivo de las pardbolas de Lucas radica, comparado con
las pardbolas sindpticas del reino, en que presentan una variada y desarro-
llada imagen de Dios que es carifioso y bondadoso con todas las personas,
compasivo y misericordioso, e incluso juez soberano. Ninguno de estos ras-

35 FORBES, The God, 252-253.
36 FORBES, The God, 318-319.
37 ForsEs, The God, 326-327.
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gos del carécter divino (quizds con la excepcién del Dios que se alegra por
el retorno del hijo extraviado) es nuevo en Jesis, sino que es una parte
integral del retrato de Dios en el Antiguo Testamento. Asf, las pardbolas
incrementan el uso lucano del Antiguo Testamento, que es central en el
tema de la promesa-cumplimiento, por lo que Lucas manifiesta que Jesis
es el cumplimiento legitimo de las esperanzas y promesas del AT. Aunque
expresan una continuidad con el modo de ser de Dios del AT, las pardbolas
también expresan una cierta discontinuidad con algunas visiones contem-
poréneas judias de Dios. En particular, las actitudes hacia los no judfos, una
preocupacién por los grupos marginados y pecadores, la eleccién como una
cancelacion del juicio, riqueza como un signo de la bendicién de Dios v,
posiblemente, la accesibilidad de Dios en la oracién. La preocupacioén luca-
na es demostrar que en el Cristianismo se ha cumplido la esperanza judia
de la salvacién3s.

LA PARABOLA DEL HIJO PRODIGO3?

En el contexto del capitulo 1540

La pardbola que centra nuestra atencién se encuentra en el capitulo
15 del Evangelio de Lucas junto con otras dos pardbolas, la de la oveja per-

38 ForBES, The God, 328-329.

39 BARTOLOME, Juan José, La alegria del padre. Estudio exegético de Lc. 15, Verbo
Divino, Estella 2000, 42. El titulo tradicional, la pardbola del hijo prédigo, no hace justicia
a su contenido temdtico ni a la intencién del narrador. CONTRERAS MOLINA, Francisco, Un
padre tenta dos hijos (Lc 15, 11-32), Verbo Divino, Estella 1999, 27. Por eso, se han pro-
puesto otros titulos alternativos: “El hijo perdido y el hijo fiel”, “La par4bola de los dos
hermanos”, “la pardbola del amor del padre” (Jeremias), “la parabola del padre miseri-
cordioso”, “la pardbola del padre compasivo y los dos hijos perdidos”, “la pardbola del
padre prédigo”, “Un padre tenia dos hijos”, etc. MARSHALL, I. Howard, The Gospel of
Luke. A Commentary on the Greek Text, Exeter the Paternoster Press, Graville 1978, 604.
Entre todas las pardbolas tal vez sea esta la més fécil de interpretar en un sentido amplio,
pero es también la mds abierta a multiples interpretaciones, depende donde pongamos la
atencion. Asi por ejemplo WRIGHT, T. N, Jesus and the Victory of God, Vol 11, Fortress
Press, Minneapolis 1996, 126-127, aplica la pardbola al pueblo de Israel, al exilio y a la res-
tauracion. Israel es llevado deportado a un pafs pagano, y alli viven en el exilio esclaviza-
dos, finalmente vuelve a su tierra. La pardbola del hijo prédigo explicaria la experiencia
del pueblo de Israel del exilio y la restauracién. Israel es llevado al exilio por su propia tor-
peza y desobediencia; ahora vuelve a su tierra por la generosidad y benevolencia de Dios.

. 40 BARTOLOME, La alegria, 73. Es tipico del relato parabélico de Lc 15 el que tan
sélo la primera pardbola sea conocida por la tradicién evangélica. En consecuencia, todo
el material restante (Lc 15, 1-3.8-32) se ha atribuido a fuentes propias del evangelista o a
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dida y la de la dracma perdida. Pocos textos han gozado de tanto aprecio y
valoracién. Se ha llegado a decir que Lc 15, con sus tres pardbolas sobre la
salvacion de lo que estaba perdido es el corazén del Evangelio de Lucas4!
y constituye un “evangelio en el evangelio” o el nicleo vivo del corazén de
todo el evangelio.

No obstante, aunque la pardbola Lc 15, 11-32, probablemente sea la
mds apreciada*? y comentada en la historia del Cristianismo, es la peor
entendida. Ya el mismo titulo, pardbola del hijo prédigo, con el que tradi-
cionalmente es conocida, da prueba de un inveterado error de compren-
sién. La pardbola no habla sé6lo de la conversién del malo, ni cuenta tnica-
mente el retorno a casa del pecador; pide también la conversién del bueno,
invitdndole a entrar en casa. En ello, en que el hermano que nunca aban-
doné el hogar reconozca como hermano al hijo recuperado por su padre,
consiste —ni m4s, ni menos- la alegria de Dios#3,

Las dos primeras pardbolas estdn construidas con una notable sime-
tria, se pueden llamar gemelas. En ambas, el centro de interés no radica en
el objeto perdido y hallado, sino en la persona que lo pierde y que reen-
cuentra la alegria al recuperarlo#.

Los tres personajes principales en las pardbolas quedan calificados
por tener un rebafio, un capital, una familia, por su pérdida parcial y limita-
da en el tiempo y la recuperacién posterior que les produce alegria®s. La
alegria comun es el tema principal que une las tres pardbolas de este capitulo.

En general se acepta la unidad interna del capitulo 15: una breve
narracién (1-2) abre un dnico y largo discurso (3-32). Las dos primeras

su labor personal de redaccién. SNODGRASS, Stories, 95. Los cuatro componentes domi-
nantes del Evangelio de Jests son la celebracion, la compasién, la restauracién de Israel y
el presente y futuro del Reino de Dios. Las pardbolas del capitulo 15 muestran la celebra-
cién y la compasién. Los otros dos temas estan implicitos. En consecuencia, este capitulo
es la mds vigorosa descripcién que existe de Dios buscando a los pecadores y alegrandose
por su retorno.

41 FoRrBES, The God, 109.

42 RAMos, El reino, 268, la considera la perla de las par4bolas, el resumen més vivo y
acabado del Evangelio. SANZ JIMENEZ RIco, Enrique, Profetas de misericordia. Trasmiso-
res de una palabra, San Pablo, Madrid 2007, 187-188, certifica que es una pardbola que
hace del amor de Dios todo un acontecimiento y que toca el corazén del tercer evangelio,
y expresa cémo ama Dios.

43 BARTOLOME, La alegria, 7.

44 BARTOLOME, La alegria, 16.

45 Evans, C. F., Saint Luke, SCM and Trinity Press International, London 1990, 582.
Las tres pardbolas est4n unidas por el tema comun de la alegria de recuperar lo perdido.
FORBES, The God, 117. La alegria es un motivo tipicamente lucano (1,14,47; 2,10; 10,20-21;
13,7; 15,10; 24,52; Heh 2, 46), que no solamente aparece en las tres pardbolas del capitulo
15, sino que incluso se menciona tres veces en la pardbola de la oveja perdida.
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parébolas (4-7.8-11) simétricas en su estructura y coincidentes en su signifi-
cado estdn simplemente unidas por una copulativa. La tercera (11b-32),
ligada a las anteriores explicitamente (11a), retoma el contenido de ellas
en una disposicién binaria (15-24.15-32): a la doble pardbola inicial corres-
ponden los dos cuadros de la tercera, que describen la relacién problemati-
ca entre sus personajes. Aceptada esta composicion unitaria de Lc 15, pare-
ce legitimo adelantar una doble consecuencia que podré guiar el esfuerzo
de comprensién. En primer lugar, dada la unidad formal existente, sus par-
tes integrantes no han de ser entendidas de forma aislada: la relacién que
media entre ellas obliga a tenerlas en cuenta a todas, cuando se trate de
interpretar cada una en particular. Ello significa que las tres parabolas
complementan e iluminan el mensaje de cada una; implica, por otro lado,
que el marco redaccional aporta el contexto en el que han de entenderse.
Siendo una ley de la narrativa popular el situar al final el dato clave para la
comprension global del relato, serd 16gico apoyarse en el dltimo cuadro
narrativo para buscar el mensaje bésico de Lc 15. La defensa de la alegria4
que proporciona a Dios el perdén no sélo es afirmada en (7.10.24), es,
sobre todo, defendida (v. 32). Y de forma paraddjica, ya que el relato cul-
mina con el riesgo de perder al que no se habia extraviado?.

El discurso parabdlico de Lc 15, 3-3248 tuvo como motivo una situa-
cién conflictiva (Lc 15, 1-2), originada en la costumbre que Jesiis mantenia
de comer con pecadores publicos#. El evangelista Lucas’0 presenta la
comida con pecadores como préctica habitual de Jesus, no como un hecho
aislado5l. Si Jesds hubiera rehuido alguna vez la compaiifa de pecadores

46 NoLLAND, John, Luke 9: 21-18:32 (=WBC 35b), Word Books, Dallas, TX 1993,
780. La tercera pardbola completa el capitulo 15. La “alegrfa en el cielo” (vv. 7, 10) orienta
al lector a unirse a la experiencia del padre con el gozo divino. La unidad de las tres para-
bolas se encuentra en el motivo del arrepentimiento y de la alegria compartida. Los dos
personajes de la parébola, el hijo menor y el mayor, hay que relacionarlos, el primero con
los publicanos y pecadores y el segundo con los fariseos y escribas.

47 BARTOLOME, La alegria, 22-23.

48 MARSHALL, The Gospel, 597. El discurso parabélico sirve para justificar la actitud
de comer con publicanos y pecadores.

49 BARTOLOME, La alegria, 109. La participacién de Jests en comidas con pecadores
y publicanos pertenece al niicleo mds seguro de la tradicién evangélica. Hay suficientes
textos en la tradicién que avalan semejante praxis. ‘

50 Bovon, Frangois, El Evangelio segiin san Lucas III: Lc 15, 1-19,27), traduccién
Alfonso Ortiz Garcia, Sigueme, Salamanca 2002 35, dice que ante todo reflejan la idea
teol6gica de Lucas: mientras que el Jestis hist6rico aceptaba ser acogido por los pecadores
(5, 29-32), €l es aqui el que los recibe (v. 2); ademés, las comidas en comiin aparecen en
segundo término (v. 2); lo que importa es escuchar al Maestro (v. 1).

51 AGUIRRE, La mesa, 63, afirma que comer con los pecadores no fue para Jests un
acto puntual, sino una costumbre. CONTRERAS, Un padre, 227-230. El comer con los peca-
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plblicos, como era habitual entre fariseos’2, no se hubiera inventado ese
marco redaccional. Lucas quiere hacernos ver que entre la actuacién de
Jesus y la de Dios hay una neta continuidad, describiendo en pardbolas el
comportamiento divino. Jesus se presenta en el capitulo 155 como el por-
tador de una invitacién incondicionada, dirigida por igual a justos y a peca-
dores, que les ofrece la comunidad de vida con Dios, una comunidad que €l
ya estd viviendo.

Pero lo verdaderamente decisivo es que las comidas con personas
marginadas eran ya, como acontecimiento concreto, una pardbola vivida.
Su convivencia con los pecadores fue su primera palabra sobre el Dios que
predicaba; con ella no estaba diciendo mds, ni tampoco menos de cuanto
expresé con su discurso: sus pardbolas no fueron nunca sentencias auténo-
mas, verdades universalmente validas; estaban preanunciadas en su vida y
eran la mejor razén de ella’4. Con Jesis se inicia el tiempo de la alegria de
Dios: quien, pecador o no, aceptara al Dios que Jestis predicaba con sus
pardbolas y representaba con sus gestos, se convertia en compafiero de la
dicha divina, sea que la motivara o se uniera a su celebraciénSs,

La conducta de Jesus, su cordial acogida a los pecadores y su comer
juntos (Lc 15,2), no tendria sentido si no se la reconociera como manifesta-
cién de la solicitud de Dios por los perdidos: su btisqueda consigue el per-
don, la gracia que antecede a la conversién6. La identidad operativa entre

dores es un rasgo tipico de Jesis; se remonta a su existencia histérica. Dos factores lo
hacen completamente original: su total ruptura con el comportamiento de la piedad judia
y la imposibilidad de invencién por parte de la Iglesia.

52 Los fariseos eran incapaces de compartir la mesa con aquellos que eran considera-
dos pecadores (Ex. 18,1).

53 BARTOLOME, La alegria, 115. Lc 15 es tanto una declaracién del pensamiento de
Jesids sobre Dios, una especie de resumen de su teologfa personal, como la del pensa-
miento de Dios sobre el pecador, una especie de compendio de soteriologia divina. CON-
TRERAS, Un padre, 210. Jests se presenta como la imagen del padre que busca lo perdido.

54 BARTOLOME, La alegria, 119.

55 BARTOLOME, La alegria, 121. En Lucas 15 Jestis proclamé un Dios para los perdi-
dos. Aqui reside la paradoja, seguramente la mayor de todo el discurso: no en que Dios
sea misericordioso aceptando pecadores sino en que Dios no obligue a los justos a que le
acepten, simplemente les invita a ello. El padre no obliga al hijo pequefio a quedarse, ni a
regresar, lo mismo que no impone la fiesta al mayor; pero un padre que no se impone, €s
un padre que puede perderse: si fomenta la libertad filial, también facilita el rechazo fra-
terno. Quien no acepta la misericordia de Dios para con los otros, los peores, pierde la
oportunidad de convertir en propia la alegria de Dios; més atin, pierde a Dios, no s6lo su
alegria. JEREMIAS, Interpretacion, 102. Asi es Dios. Quiere la salvacién de los perdidos,
pues le pertenecen; le ha dolido su extravio y se alegra de su retorno al redil. Jests habla
de la “alegria soteriol6gica” de Dios, de la alegria de perdonar.

56 CONTRERAS, Un padre, 248. En los profetas aparecia esta misma idea, Dios perdo-
na antes de que el pueblo se convierta, el perdén antecede a la conversién. San Pablo
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Jesuis de Nazaret y el Dios de Israel, que se reflejaba en la comunidad de
mesa con pecadores, pudo aparecer como una insolente provocacién, como
una actuacién andrquica, social y religiosa, a los ojos de sus contemporéne-
os; para Jesus, en cambio, era expresién y confirmacién de que el reino
habia llegado y con €l, la alegria, comun y sin fronteras era una realidad
posible: comiendo con los pecadores, Jesis practicaba el reino que estaba
proclamando. Jests no solamente predicaba el Evangelio, sino que vivia y
practicaba ese mismo Evangelio7.

Lo que Jesis pretende decir con sus pardbolas es semejante a lo que
decfa en su actuacién comiendo con los pecadores. Las afirmaciones cen-
trales de su discurso (Lc 15, 7.10.24.32) no fueron més escandalosas que su
provocadora actuacién (Lc. 15, 1-2). Es decir, Jests afirma con solemnidad
que Dios se alegra por la vuelta de un pecador. De este modo Jests ha
acercado a los publicanos y pecadores el ser mds profundo y caracteristico
de Dios, que Dios es excesiva y exageradamente misericordioso. El capitu-
lo 15 de Lucas repite y reitera con insistencia que Dios quiere la salvacién
de todos (el hijo mayor y el menor) y especialmente de los perdidos, y que
Jestis habla de dicha misericordia y salvacién en su comunién de mesa con
publicanos y pecadores3s.

Podemos afirmar pues que el evangelista en Lc 15 invita a superar
cualquier deslizamiento comunitario hacia el exclusivismo religioso que
pusiera en peligro la fraternidad sin fronteras que la actuacidn divina habia
hecho posible. Del mismo modo que Jests se apoyd en la actuaciéon de

recalca también la gratuidad y el anticipo de la misericordia divina (Rom 5, 8) e idéntico
mensaje proclama Juan en su primera carta (1* Jn 4, 10). Insistir en la primacia absoluta de
la misericordia no quiere decir invalidar la conversién, ni que ésta aparezca como innece-
saria. BARTOLOME, La alegria, 117. Lo que resulta inédito e insoportable es que Dios no
considere la conversién del pecador como condicién previa para su perdén.

57 BARTOLOME, La alegria, 122-123. CONTRERAS, Un padre, 239. El comportamiento
de Jests de comer con los pecadores se inspiraba en lo que Dios mismo era y hacia; de él
recibfa su aliento y empuje; y simultdneamente la praxis de Jesis espejaba la conducta
divina. Si Dios actuaba asi, é] también se comportaba de la misma manera. Jestis de Naza-
ret se present6 en sus comidas con los pecadores desvelando la voluntad de Dios; en él
aparecia la encarnacién humana de la misericordia divina, que busca con solicitud la gente
perdida. En la persona de Jesus, que come con los pecadores, convive la benevolencia del
mismo Dios, que construye de esta forma insospechada su reino escatoldgico. Jesuds no era
s6lo el intérprete que explicaba el Reino, sino también su artifice eficaz. Comiendo con los
pecadores mostraba a las claras que el Reino habia llegado con su presencia acogedora.
En Jestis se hace presente Dios y su Reino.

58 SaANZ GIMENEZ-RICO, Profetas, 218-219. BAILEY, Finding, 62-63. El padre de la
pardbola hace exactamente lo que la audiencia estd acusando a Jests: acoger a un pecador
(el prédigo) y comer con él.
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Dios, la comunidad lucana se justificaba recordando el comportamiento de
su Sefior. Continuando la praxis de Jesis, de hacer préjimo y comensales a
los alejados de su tiempo, la comunidad creyente se autentificaria como
cristiana. S6lo una iglesia abierta a todos podfa aspirar a ser el pueblo del
Dios de Jests, sélo asi serfa capaz de festejar la misericordia, la alegria del
perdénd.

La intencién de la primera pardbola es mostrar la alegria que experi-
menta el pastor que recupera la oveja perdida. Esta alegria sentida necesi-
ta ser comunicada; de la comunicacién surge la invitacién a los mds proxi-
mos a que la compartan. La alegria del pastor es tan grande, tan expansiva,
que debe publicarla e invitar a participar en ella a los que le son mds proxi-
mos. En lugar del esfuerzo, de buisqueda por parte del pastor, en la aplica-
cién de Jests resalta la conversién del pecador como motivo de la alegria
divina. Aquf no se quiere expresar la relacién del pastor con el rebaiio, sino
s6lo y inicamente la alegria por encontrar lo perdido.

Asi es Dios, quiere la salvacién de los perdidos, pues le pertenecen;
sus andares errantes le han dolido y €l se alegra del retorno. Esta alegria en
el coraz6n de Dios no la causa el arrepentimiento del pecador sino el reen-
cuentro de Dios con é19. Lo que se nos muestra es que la actitud de Dios
no es pasiva esperando que la gente regrese, sino que es Dios quien toma
la iniciativa para que la gente vuelva a €L, sin fijarse en lo perdida que esta-
ba. Esta pardbola muestra la gracia ilimitada de Dios, de forma incuestio-
nable Dios busca y restaura lo perdido. La buisqueda y la alegria son los
dos pilares de la pardbola®l. La alegrfa®? la actitud de Dios por recuperar

59 BARTOLOME, La alegria, 105-108.

60 BARTOLOME, La alegria, 36-37. CONTRERAS, Un padre, 214. La parébola ensefia
que la oveja perdida no tiene otro titulo ni mérito sino su propia perdicién y el carifio que
despierta en su pastor. Los pecadores experimentan que su misma condicién de gente per-
dida y el reconocimiento de su extravio se convierten en el motivo desencadenante de
tanta solicitud y alegria, propias de la misericordia de Dios. MARSHALL, The Gospel, 601-
602. El punto central de la pardbola no es el amor manifestado por Dios, sino la alegria
que se experimenta en el Reino de Dios por la nueva situacién. La parébola se concentra
en la alegria de Dios y no en la actitud del pecador.

61 BAILEY, Poet, 153-156, sefiala que en la pardbola aparecen cuatro temas funda-
mentales que hay que entender conjuntamente. Estos son: la alegria del pastor que com-
parte con la comunidad, a la esforzada bisqueda le sigue la alegria del encuentro, la gracia
incondicionada que busca lo perdido, y una nueva comprensién del arrepentimiento.

62 SNODGRASS, Stories, 110, indica que se debe poner especialmente atencién en la
alegria, pues la oracidn cristiana, a menudo, carece de alegria. El gozo es la caracteristica
verdadera del Cristianismo, pues tiene relacion con la disposicién de Dios que busca y
celebra la recuperacién de lo perdido.
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lo perdido y la celebracién del Reino con sus buenas noticias manifiestan
que la promesa de redencién de Dios ha comenzado®3.

La parabola de la dracma perdida es paralela a la anterior. El encon-
trar lo perdido% lleva al reencuentro con la alegria, y se convoca a las veci-
nas para invitarles a compartirla. Las vecinas y amigas estdn invitadas a
compartir el gozo que experimenta la mujers5 que recupera su capital. La
aplicacién de la pardbola (v. 10) es idéntica a la anterior. Se centra en la
alegria de Dios por el retorno del pecador. La alegrfa de Dios (otra vez la
nota de la alegria es una caracteristica del Reino, donde falta la alegria,
falta el Reino de Dios) que Jesus predicaba radica en su reencuentro con
quienes echaba de menos; es el comportamiento de Dios, su mentalidad,
descrita por Jestis, lo que sorprende. En la predicacién de Jests y en su
actuacién el Reino de Dios estaba llegando, y uno de los rasgos de esa lle-
gada era ese inédito interés por lo “perdido”66. Implicitamente, como la
anterior, es una pardbola del Reino de Dios, pues en el ministerio de Jesus,
Dios redime a su pueblo y cumple la promesa de restaurar Israel. Dios es el
buscador diligente, quien toma la iniciativa de recuperar lo que le pertenece.
Dios no solamente acepta a los pecadores, sino que les busca impaciente-
mente y el encuentro le lleva a una celebracién gozosa. El Reino de Dios
viene con gracia ilimitada, incluso para aquellos rechazados por otros.

La presentacién que hace Lucas de Jests pretende actualizar el amor
de Dios por los pecadores arrepentidos. La btisqueda de Dios de lo perdi-
do, asf como la alegria cuando lo halla, es un acontecimiento concreto en la
vida de Jesus, antes de ser contenido de su ensefianza o tema de controver-
sia. Con estas dos pardbolas Jests daba a entender que en la comunidad de
mesa con los pecadores estaba aconteciendo la accién salvifica de Dios.
Jests, en su actuacién personal, hacia suya la misma accién de Dios. La
comunidad de mesa de Jestus con los pecadores no sélo estaba justificada

63 SNODGRASS, Stories, 109.

64 CONTRERAS, Un hombre, 215. El cuidado de la mujer haré posible que la moneda
sea encontrada. Es decir, solamente la solicitud de Dios, presente en Jesds, encontraré a
los hombres y mujeres perdidos sin remedio.

65 BAILEY, Poet, 158, considera que el utilizar a la mujer como ejemplo de bisqueda
requiere una decisién moral, lo mismo que a los pastores en la pardbola anterior; pues los
pastores y las mujeres eran grupos proscritos en la sociedad.

66 DopD, Las Pardbolas, 147. CONTRERAS, Un padre, 215-216. En la escena de
Zaqueo del Evangelio de Lucas aparece de forma sefiera la bisqueda de Jesiis de un hom-
bre perdido, lo busca y le concede la plena salvacién.

67 SNODGRASS, Stories, 116.
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en la bisqueda divina de cuanto estaba perdido$s, era, ademds, un signo
eficaz de esa misma preocupacion por lograr el encuentro®.

La parabola del padre compasivo y de los dos hijos perdidos’0

En el comentario de esta pardbola’ voy a centrarme en el tema de la
misericordia del Padre y la celebracién o alegria de la que quiere hacer
participe también al hermano que se ha quedado en casa. '

68 AGUIRRE, La mesa, 64-65. En el fondo hay una lucha de dioses: el Dios de la san-
tidad al que se accede separdndose de lo profano y de lo impuro, y el Dios de la misericor-
dia, al que se accede en la medida en que se busca la incorporacién de los excluidos. Jests
quiere justificarse ante quienes se escandalizan porque su actitud rompe el sistema de
pureza, y desea que también los escribas y fariseos, que le critican, participen de su ale-
gria.

69 BARTOLOME, La alegria, 40-41. BARTOLOME, La alegria, 116. Las comidas de Jests
con pecadores implicaban su completa seguridad acerca de la disposicién de Dios al per-
don. Esta predisposicién divina a la misericordia pertenecia por entero a la imagen divina
que el Judaismo tenia; Jests, por tanto, no se situaba fuera de la tradicién biblica. Pero la
insistencia en la misericordia divina, sin condicionamientos previos, avalaba su comporta-
miento piblico, el relieve que daba a la preocupacién paterna de Dios por quien se hubie-
ra perdido y su neta afirmacién de que el Padre ordena la fiesta comtin, cuando a El se
retorna —una fiesta que no habia ofrecido a los que con él se quedaron—, y propone, ade-
mads, al recién llegado como hermano; todo ello rompe los limites de ese concepto de Dios
del que Jestis, predicador judio, habfa partido.

70 CONTRERAS, Un padre, 28-29. Podemos decir que nuestra pardbola corresponde
con la forma de pensar y actuar de Jesds. También podemos admitir que el evangelista
Lucas la ha tomado de su fuente propia y la ha reelaborado concienzudamente. EVANS,
Saint Luke, 590, entiende esta pardbola en continuidad con las anteriores, en el sentido de
la pérdida y la alegria del encuentro: “estaba perdido y lo hemos encontrado, estaba muer-
to y ha vuelto a la vida” (vv. 24 y 32); pero esta comparacién es algo artificial, pues el hijo
no estd perdido y el padre no va en su bisqueda. SNODGRASS, Stories, 134. Las dos prime-
ras pardbolas del capitulo se centran en la blsqueda, la alegria y la celebracién por el
encuentro. Ambas comparan la alegria del encuentro con la alegria que acompafia al arre-
pentimiento. La tercera pardbola desarrolla el tema de la alegria y la fiesta incluso mds,
pero contrasta la actitud del padre y la del hermano mayor. Este contraste refleja la acti-
tud de Dios hacia los pecadores arrepentidos y el modo de ser de aquellos que rechazan
alegrarse y, por el contrario, menosprecian a los pecadores arrepentidos. La pardbola pre-
senta el contraste entre la aceptacién de los pecadores por parte de Dios y el rechazo por
parte de los fariseos. FORBES, The God, 148, insiste en que la pardbola sirve, como las dos
previas, para darnos una justificacién del ministerio de Jesis con los marginados y pecado-
res. Es Jests quien con sus acciones demuestra la compasion, €l amor. paciente y la acepta-
cién incondicional de Dios por lo perdido. Eso significa que el reino de Dios es ahora ope-
rativo en las palabras y acciones de Jests.

71 HOLGATE, A. David, Prodigality, Liberality and Meanness. The Prodigal Son in
Greco-Roman Perspective on Luke 15, 11-32 (=JSNTSS 187), Sheffield Academic Press,
Sheffield 1999, hace un estudio de esta pardbola en la perspectiva de la cultura greco-
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El hijo menor no disculpa su proceder ni niega su responsabilidad;
declara ante si mismo su arrepentimiento’2, confiesa en su interior el peca-
do, que después, intentard proclamar abiertamente (Lc 15,21). Este cambio
que se realiza en el hijo, se trasluce en la aceptacién de haber perdido todo
derecho a ser considerado como tal en la casa del padre (v. 19). Acepta
como favor ser un siervo en la casa del padre. Es lo mdximo a lo que podia
aspirar o soilar; no se merecia a su padre.

A continuacién el relato se centra en el padre (Lc 15, 20-32), y ya no
desaparecerd en toda la pardbola, y aunque es una pardbola bipartita, el
auténtico protagonista es el padre’. El padre al verlo? de lejos se conmo-
vi6. El verbo omhayyviopet éomioyyviodn’s, que Lucas utiliza en su material
propio dos veces més (Lc 7,13 y 10,33), expresa el nicleo de la historia: el

romana de la época. Holgate argumenta que frente a las virtudes del padre de la compa-
sién y liberalidad, se presentan los vicios de los dos hijos, en el menor el derroche y despil-
farro, y la mezquindad del hijo mayor. El padre aparece como la persona virtuosa que
domina sus deseos. Los hijos, en cambio, se dejan llevar por deseos desordenados.

72 Algunos comentaristas dicen que realmente no muestra arrepentimiento, sino que
la razén por la que decide volver es el hambre, esto es lo que le hace recapacitar. BAY-
LEY, Poet, 175-177. BaYLEY, Finding, 129-133. ROHRBAUGH, L. Richard, “A Dysfunc-
tional Family and its Neighbors (Luke 15:11b-32)”, en Jesus and his Parables. Interpreting
the Parables of Jesus Today, ed. V. George SCHILLINGTON, T & T CLARK, Edinburg
1997, 155. FORBES, The God, 136. De todos modos, no hay contradiccién entre hambre y
arrepentimiento, pues el hambre puede ayudar a recapacitar y facilitar la conversién.

73 FITZMYER, A. Joseph, El Evangelio de san Lucas, v. II1. Comentario de los capitu-
los 9,50 al 19,27. Cristiandad, Madrid 1986. 672-673. HOLGATE, Prodigality, 67. El persona-
je mas importante es el padre. Lucas concentra la atencidn en él y sugiere que su compor-
tamiento es un ejemplo positivo para los lectores. Representa el comportamiento estdndar
desde los que otros comportamientos deben ser juzgados. Lucas subraya dos virtudes en el
padre: la liberalidad y la compasién. Los trabajadores y siervos revelan su liberalidad y los
hijos evocan su compasion.

74 El ver es un componente esencial de la compasién, pues la despierta y aviva. Este
mismo comportamiento se aprecia al estudiar en los Evangelios la misericordia de Jesds
de Nazaret.

75 CONTRERAS, Un padre, 94-95. Esta palabra expresa los sentimientos profundos del
padre. No solamente el verbo en si mismo requiere nuestra atencién; ocupa también un
lugar sefiero en el verso y en la pardbola. El centro de la pardbola lo detenta el verbo “se
conmovié en sus entrafias”. MENKEN, M. J. J., “The position of omhayyviesfur and
omidyyve in the Gospel of Luke”, en Novum Testamentum 30 (1988), 108. No es tanto la
accioén del padre sino la compasion entrafiable lo que constituye el eje radial de la pardbo-
la. Todo el desarrollo posterior no es sino la resultante de su compasién, que dinamiza su
comportamiento. Segiin KOSTER, Helmut, “Tnidyxvov, omdayyvifouel,” en Theologisches
Worterbuch zum Neuen Testament, VII, 549, en el mundo cultural-religioso griego no se
concibe la palabra omidyyve como la sede de la misericordia. Esto sucederd en la revela-
cién biblica. BOvoN, EI Evangelio 111, 69. El verbo omAwyyviCopet, raro en griego, utilizado
por los LXX y presente en El Testamento de los XII Patriarcas, ha tomado el sentido de
“tener piedad”, “tener compasién”, significado que encontramos también en la litera-
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sentimiento paterno, que llega hasta las entrafias, precede a cualquier
declaracién de arrepentimiento del hijo?s. El padre no espera ningtin signo
de contricidn, sino que nos encontramos que un padre se conmueve ante el
hijo que habia perdido. A la conmocién interior le sigue la actuacién publi-
ca: el padre corre hacia el hijo, lo abraza nada mds encontrarlo y le besa
antes de que pronuncie palabra alguna. El padre al correr hace algo no
s6lo desacostumbrado para un oriental de su edad, parece que reacciona
con poca dignidad; pero con enorme ternura y alegria’’.

El padre devolvié al recién llegado su rango, haciéndole de nuevo
hijo a quien sdlo pensaba en llegar a ser siervo. El padre hace todo lo
posible por reintegrar plenamente a su hijo en la familia. El hijo se habia
preparado para una fria recepcidn: su ilusién era llegar a ser asalariado;
en vez de la autoridad paterna se encontrd con su ternura. Vuelve a ser
hijo, gracias al comportamiento del padre: ha sido perdonado antes de

tura cristiana primitiva. CONTRERAS, Un padre, 99-100. Sobre la palabra rehem, ttero y
regazo materno, el lenguaje biblico ha desarrollado el plural rahamin (entraiias), el “sitio
tierno” alojado en la naturaleza humana, en lo més intimo de las entrafias de una madre.
Desde la significacién de vientre de una mujer pasa a expresar las entrafias de una madre;
y aln mds, el amor de una madre, sin perder nunca la religacién con el sustantivo. Pero en
la mayoria de los casos, el plural rahamim (en los dos tercios del empleo biblico) aparece
tefiido de sentido teoldgico. Aplicado a Dios, designa sentimientos de misericordia, de ter-
nura, pero siempre arraigados en lo hondo de sus entrafias. Esta teologfa ha sido desarro-
llada en los profetas (Os 11, 8-9; Is 49, 13-16; Jr 31, 18-20). El verbo é&omiayyviodn (Lc 15,
20) debido a su densidad emotiva es de dificil traduccién. Diversas traducciones: sentir
amor entrafiable, partirsele a uno el alma o el corazén, conmoverse en las entraiias, com-
padecerse. La palabra “entraiias” (en hebreo y griego, rahamim-omidyyve) se refiere direc-
tamente a sentimientos maternos, los propios de una madre para con su criatura.

76 MARSHALL, The Gospel. 610. BAILEY, Finding, 143. Lo que sorprende es que la
actuacién compasiva viene de alguien que no se espera. De un patriarca de oriente medio
se esperaria que defendiera el honor de la familia; por lo que debia mostrar indignacién y
enfado. Tiene todo el derecho a no tener nada que ver con su hijo. Pero nada de esto apa-
rece en la pardbola, el padre acttia solamente movido por la compasién.

77 BARTOLOME, La alegria, 55-56. No se podia esperar este comportamiento paterno,
tenia que resultar sorprendente, por exagerado. De hecho, el hijo no contaba con él (Lc
15, 18.21). Ha sido el padre quien ha perdonado y repuesto en su casa al hijo, antes de que
éste hubiera expresado su pesar y su propésito. Quien llegaba a casa a servir serd sorpren-
dido al ser aceptado como hijo al que honrar. La iniciativa del padre sobrepasa las expec-
tativas y el deseo del hijo. SNODGRASS, Stories, 140. El primer propdésito de la pardbola es
acentuar la compasion, el amor del padre, que refleja analégicamente la actitud de Dios.
El v. 20 subraya que el hijo no s6lo vuelve a casa sino que también lo hace al padre. Jestis
no necesitaba introducir la idea de que Dios acepta a los pecadores, sino que su mensaje
del Reino acentuaba que él estaba restaurando Israel, que el perdén se ofrecfa ahora y
que éste era el tiempo para el arrepentimiento. El Dios que Jesus representa y proclama
es precisamente el Dios compasivo y misericordioso que aparece en la pardbola. BAILEY,
Poet, 181, considera que con esta bienvenida lo que intenta el padre es proteger a su hijo
de la hostilidad del pueblo y restaurar su relacién con la comunidad.
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pedir perdén’8, El hijo debia ser acogido en la casa como hijo y sefior, por
eso se le viste de fiesta, con anillo y sandalias.

Y después sigue la comunidad de mesa con el hijo que certifica su
rehabilitacién y la alegria del padre, a un mismo tiempo. El padre invita a
celebrar un banquete por la vuelta del hijo; quiere que todos se pongan a la
mesa, a saber, toda la familia de la casa, de la que nadie se excluye, ni
siquiera a los criados?.

En esta pardbola no se narra nada que aludiera a una bisquedasd; y
sin embargo, el regreso del hijo es reinterpretado por el padre como un
reencuentro (v. 24) “este hijo mio estaba muerto y ha vuelto a la vida, esta-
ba perdido y ha sido hallado”. De hecho, el padre, restableciendo la digni-
dad de hijo al recién llegado, hace mucho més que perdonar su pecado,
recuperando al que habia perdido, se recupera como padre.

Esta pardbola describe con una gran sencillez: asi es Dios, tan bueno,
tan indulgente, tan lleno de misericordia, tan rebosante de amor. Se alegra
del regreso del hijo como el padre que organiza un festfns!l. La parabola es,

78 CONTRERAS, Un padre, 130. El padre perdona con toda su persona, volcdndose
entero sobre el hijo, sacando los sentimientos de amor de sus entraiias, que se manifesta-
ron en la precipitada carrera de sus pies, en el intenso abrazo sobre su cuello y en los repe-
tidos besos de sus labios. El padre perdona con toda su persona. Y ahora no le deja termi-
nar la confesién que el hijo habfa preparado.

79 CONTRERAS, Un padre, 264. Se trata ahora de una accién comunitaria, compartida
por un sujeto plural, un nosotros que incluye a todos los habitantes de la casa. El verbo
ebppaivw aparece aqui para subrayar con su profunda significacién la magnificencia de la
alegria hecha visible en el banquete de fiesta que el padre manda celebrar. BAILEY, Poet,
186-187. El sacrificar el ternero cebado y no un cabrito es un signo de que la invitacién no
es solamente para la familia, sino para todo el pueblo. La razén de matar un animal gran-
de es invitar a toda la comunidad.

80 SNODGRASS, Stories, 138-139. Esta pardbola es diferente de las anteriores. La
oveja y moneda perdidas no hacen nada, y la celebracién por el encuentro refleja la ale-
gria del cielo sobre el arrepentido. En esta pardbola el prédigo actda primero. Es cierto
que las acciones del padre ocurren antes que el hijo tenga tiempo de confesar y que las
acciones del padre estdn determinadas por su modo de ser. Una vez més, nos encontramos
con una pardbola que refleja la ilimitada gracia de Dios, pero es también verdad que en
esta pardbola el padre no busca al hijo perdido, sino que espera. Cuando el hijo vuelve, el
padre le sale al encuentro. Por eso se ha interpretado, que las dos primeras pardbolas de
este capitulo reflejan la soberanfa divina y la dltima refleja la responsabilidad humana.
ForsBEs, The God, 118, subraya que las tres pardbolas reflejan la tensién entre la sobera-
nia divina y la respuesta humana que caracterizan las Escrituras. Las dos primeras parébo-
las reflejan un motivo comtn acentuando la iniciativa de Dios en la salvaci6n: él nos busca.
La tercera parébola subraya la respuesta humana: Dios espera la vuelta del perdido.

81 SNODGRASS,, Stories, 140. La pardbola es una invitacién a la celebracién y a la ale-
gria, vv. 23-24 y v. 32. El que estaba perdido ha sido encontrado, por eso hay que celebrar-
lo. :
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al mismo tiempo, una espléndida caracterizacién del mensaje salvifico de
Jestis, el gran predicador del Reino#2.

Comienza la historia del hijo mayor®, cuando la fiesta estd iniciada y
él lejos de casa, trabajando en el campo haciendo lo que el padre querfa y
lo que debfa. El elemento tragico de la narracién se concentra en la figura
del hijo mayor. Este se niega a compartir casa y fiesta con su padre; el hijo
mayor sigue estando lejos del padre: reacciona con rabia donde el padre
habfa expresado compasién®4. El padre tiene que abandonar la casa para ir
en su bisqueda. Antes, en busca del hermano menor, la salida fue mds pre-
cipitada, debido a la més larga lejania. En ambos casos, los hijos reciben el
mismo gesto del padre: la salida en su busqueda$s. El padre le suplicas¢ que
entre a celebrar la fiesta. La respuesta del hijo es desconsiderada, pero no
del todo injusta. Es desconsiderada por no contemplar las razones del
padre. Sorprende que el hijo mayor no utilice la palabra “padre”, mientras
que su hermano la emplea cinco veces, es decir, no acepta que su padre lo
sea también del hijo menor, por indigno que éste se haya hecho®’.

82 SNODGRASS, Stories, 137, es una poderosa presentacién de la gracia salvadora de
Dios, por eso se la ha considerado un Evangelio dentro del Evangelio, pero es absurdo
que contenga todo el Evangelio. Ni ésta ni ninguna otra pardbola es un compendio de la
teologia, aunque nosotros a menudo intentemos hacerlo.

83 JEREMIAS, Interpretacién, 98. La pardbola fue dicha a hombres que se parecen al
hermano mayor, es decir, a hombres que se escandalizan del Evangelio. Jestis les dice: As{
de grande es el amor de Dios para con sus hijos perdidos y vosotros estéis sin alegria, sin
amor, desagradecidos ante vuestros propios ojos. RAMOS, El reino, 270-271. El hermano
que se niega a recibir a su hermano retrata la fidelidad desenfocada de aquellos puritanos
que criticaban la compafifa de Cristo con los pecadores. Se niegan a entender los planes de
la salvacién de Dios, colocdndose asi contra Dios mismo. Estamos hablando de los fariseos.

84 BARTOLOME, La alegria, 63. CONTRERAS, Un padre, 152. El hermano encolerizado
constituye el polo opuesto del padre. Antes nos ha dicho que “se conmovieron sus entra-
fias”. Ahora esas entrafias se quedan impasibles, tan duras como piedras. En vez de con-
miseracién, asoma la célera.

85 HOLGATE, Prodigality, 229. Ahora bien, aunque la actitud del padre es la misma,
la diferencia entre el hermano mayor y el menor es que el mayor no experimenta ningtin
tipo de transformacién moral ni espiritual. Nada aparece en el hijo mayor que se corres-
ponda a la conversién del hijo menor.

86 ROHRBAUGH, “A Dysfunctional”, 160. En el medio oriente los padres no suplican
a sus hijos, sino que normalmente ordenan. Este comportamiento extraordinario intenta
mantener la familia unida, por eso ruega a su hijo mayor que entre a la fiesta. Lo priorita-
rio para el padre es la reconciliacién de la familia. Pero en este momento es precisamente
el hijo mayor el que se desentiende y no quiere saber nada de su familia. BAILEY, Finding,
171-181. BAILEY, Poet, 195, afirma que rechazar esa invitacién y no participar en la comida
era un insulto al padre.

87 CONTRERAS, Un padre, 39-40. También el hermano mayor evita a todo trance lla-
mar a su hermano pequefio con la palabra “hermano”, y asf se refiere a él, diciéndole al
padre “tu hijo” (v. 30). El padre, en cambio, le dice corrigiéndolo y recalcando: “tu herma-
no” (v.32).
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La verdadera causa del alejamiento del hijo mayor estd en el acerca-
miento del padre hacia su hijo menor, del que habla con desprecio. La res-
puesta del padre, crucial para entender su comportamiento y toda la histo-
ria, refleja una ternura no alcanzada en la narracién: “hijo, ti siempre estés
conmigo, y todo lo mio es tuyo”. El padre concluye diciendo que era preci-
so celebrar y alegrarse. La alegria festiva le viene impuesta: sélo asi se con-
firma como padre del hijo encontrado vivo; repitiéndoles a los dos herma-
nos la misma invitacién los vincula a si. La alegria del hermano mayor
debe nacer de haber recuperado a su hermano; que el padre haya recupe-
rado un hijo, comporta que el auténtico hijo lo reconozca como verdadero
hermano38. La respuesta queda abierta$d.

Para los dos hijos la paternidad es gracia: el menor, que la habfa perdi-
do, la recuperd sin merecerlo; el mayor, que nunca la habfa gozado, la cues-

88 NOLLAND, Luke, 791. CONTRERAS, Un padre, 40. Para llegar a ser un buen hijo es
preciso sentirse y comportarse como un buen hermano. Y sélo desde la hermandad se
puede invocar el nombre del padre. No es posible ser un buen hijo si no se reconoce al
hermano; y viceversa, resulta imposible ser buen hermano y no sentir el afecto por el
padre. BARTOLOME, La alegria, 118. Sin la recepcién del hermano convertido queda cues-
tionada la alegria de Dios. En el hombre que tiene que convertirse a su hermano cifra su
esperanza Dios. El hijo mayor puede rechazar la invitacién a la alegria que le hace el
padre, pero es la tinica forma de hacer que triunfe, si la acepta. HOLGATE, Prodigality, 237.
El hermano mayor no alcanza a comprender el verdadero significado de la hermandad.
SNODGRASS, Stories, 141, este final abierto funciona como una invitacién para que los
oyentes tengan la misma actitud hacia los pecadores que el Padre tiene hacia el prédigo.

89 CONTRERAS, Una padre, 300. La parébola queda un tanto en suspense, con un
final abierto. Jesus no la ha clausurado, no ha querido ni ha podido. Solamente el lector,
quien estd leyendo esta historia, debe decidir con toda libertad si quiere o no quiere entrar
en casa. Un hijo esta fuera, lejos del padre. Otro hijo estd dentro, pero su corazén estd
lejos. Uno es la oveja que se perdi6 fuera. Otro es la moneda que se perdi6 dentro (las dos
breves pardbolas que anteceden). En realidad, son dos hijos perdidos. El padre sale
corriendo al encuentro del que regresa caminando. Por mucho que se adelanten nuestros
pasos, Dios llega primero y su gracia nos antecede con su perdén. Es un padre que siente
en sus entrafias una conmocién que no puede remediar; es padre siempre ain a pesar de
todas las razones que la fria razén y el cdlculo pueden inventar contra este comportamien-
to de amor no sélo infinito, sino desmesurado, extravagante, etc. El hijo mayor no quiere
entrar. El padre también sale a su encuentro y le habla con amor. LAMBRECHT, J., “A
Note on Luke, 15, 11-32”, en Luke and his Readers. Festschrift A. Denaux, ed. R. BIERIN-
GER, G. VAN BELLE and J. Verheyden, Leuven University Press, Leuven 2005, 304-305.
Lambrecht en esta nota discute el articulo de Worter sobre el capitulo 15 de Lucas quién
defiende la exclusién de los fariseos. Nos puede parecer que la pardbola del hijo prédigo
es una pardbola abierta, Jesds dice la pardbola para convencer a sus oponentes y ganarlos
para el Reino, invitdndoles a que cambien su comprensién de Dios. Es cierto que en el
Evangelio de Lucas, Jesiis muchas veces intenta convencer a sus oponentes, por €so es
posible que el evangelista en esta pardbola tenga la misma actitud del Jesus histérico. Pero
cuando escribe Lucas su Evangelio hay una situacién bien diferente, en este tiempo la
conversién de los fariseos y los escribas ha desaparecido del horizonte. Para los fariseos y
escribas del tiempo de Lucas la pardbola del hijo prédigo no es una pardbola abierta.
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tiond con su resistencia a aceptarla. La fraternidad recobrada no es sé6lo
motivo de la fiesta del padre%, es, ademds, garantia tltima de la filiacién
mantenida en fidelidad. Que la historia acabe sin notar reaccién alguna por
parte del hijo mayor no ha de hacer olvidar que tampoco el hijo menor
reaccioné ante la inesperada acogida del padre. Decisivo para él no es lo
que sienten los hijos, en si mismos y entre si, sino lo que el padre siente por
ellos. No es indiferente que la pardbola se cierre sin decir cudl fue la reac-
cién de los hijos a la diferenciada actuacién del padre: no es la filiacién
como relacién exclusiva entre padre e hijos lo que ha de ser cuestionado al
final, sino una fraternidad por recuperar que crea el empefio de un hombre
que, teniendo dos hijos, no quiere perder a ninguno9..

Algunos han sugerido que el tema central de esta pardbola es la ale-
gria de Dios por encontrar lo perdido. Pero no es completa esta idea, pues
falta algo, ya que no hay alegria definitiva en el banquete si el hermano
mayor no entra. Por eso es mejor decir que el tema central es “la oferta de
un amor costoso a todos”%2. El de dentro y el de fuera, encontrado y no
encontrado, €l amor de Dios como el amor del padre, viene expresado en
el propio vaciamiento y humillacién para todos en la persona de Cristo%.

90 BARTOLOME, La alegria, 92-93. La parabola habla de una oferta incondicionada
de perdén y de alegrfa. El tema es la alegria de la conversién. No hay que pasar por alto
que el hijo mayor no es rechazado, sino invitado a aceptar la decisién paterna: también él
es sujeto de conversién; que no se narre su entrada en casa, deja en suspenso su participa-
cién en la fiesta, pero no la excluye. Y lo que es mds decisivo atn, el contenido de la para-
bola estd en conformidad con el mensaje de Jesis y con su actuacién publica: Lc 15, 11-32
corresponde con el cardcter escatoldgico de la predicacion de Jesus, que invitaba a entrar
en el Reino y proponia la conversion como requisito; en la parabola queda reflejada una
situacién propia de la vida de Jesis, puesto que lo que estaba en discusi6n era la disposi-
cién divina para el perdén dentro del pueblo judfo. SNODGRASS, Stories, 135-136. La para-
bola no es un ataque contra los fariseos y la inconclusa pardbola funciona como una invi-
tacién a ellos para que cambien de actitud. No entrar en el banquete supone para el hijo
mayor una violacién del mandamiento de honrar a su padre. Jesis se enfrenta a los farise-
os con una imagen de la estrechez de su pensamiento y con la cuestién abierta sobre si el
hijo mayor entrard en la casa y se unira a la celebracién. En efecto, Jests invita a los fari-
seos a adoptar la actitud de Dios, perdonar a aquellos que desprecian como pecadores, y
unirse a la celebracién acompaifiando su proclamacién del Reino. SNODGRASS, Stories, 141.
El mensaje de la pardbola es que Dios acoge tanto a los pecadores como a los buenos.
Todos pertenecen a la familia‘de Dios.

91 BARTOLOME, La alegria, 71. LAMBRECHT, “A Note”, 302. Los dos hijos deben per-
manecer como hermanos; ambos debfan permanecer igualmente como hijos de su padre.
TANNHEILL, C. Robert, Luke, Abindon Press, Nashville, 1996, 244. La alegria de Dios
llega a su plenitud cuando un hijo acepta al otro como hermano.

92 BAILEY, Finding, 191. La imagen de Dios como padre compasivo expresa la mejor
definicién en toda la Escritura. Ese enunciado incluye la oferta de un amor costoso para
los que transgreden la ley y para los que la cumplen.

93 BAILEY, Finding, 192.
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También podemos ver una funcién moral en la pardbola. Por medio
de la acogida alegre que el padre hace al hijo menor, y la tierna llamada
que hace al hijo mayor, Lucas llama a los lectores a ser generosos en su
compasién y compasivos en su generosidad. El narra la pardbola para ilus-
trar que la liberalidad es una fuente de alegrfa y armonia para el individuo
y la comunidad®4.

LA PARABOLA DEL BUEN SAMARITANO9YS

El relato que comentamos se inscribe en la linea de las disputas a las
que se entregaban los rabinos de entonces. Se desarrolla en dos fases, la
primera motivada por la pregunta: ;qué debo de hacer para heredar la vida
eterna? (v. 25) y la segunda motivada por la pregunta; ;quién es mi proji-
mo?%. Bovon?? nos dice que Jests al aceptar la pregunta del doctor de la
ley, admite que la Escritura necesita una explicacién. La posicién doctrinal
de Jests, y luego la del Cristianismo, corresponde a una interpretacién
nueva de las sagradas Escrituras. Nuestra pericopa es un testimonio de las
tensiones hermenéuticas que marcaron la vida de las primeras iglesias
Cristianas y antes atin la del mismo Jesus.

En la pardbola llamada del buen samaritano, el adjetivo “bueno” no
estd en el texto. La palabra samaritano evoca a un marginado, miembro de
una comunidad despreciada%, el titulo tradicional expresa toda una para-
doja: el malo no es el que se piensa que es®. El uso del adjetivo “bueno”

94 HOLGATE, Prodigality, 251.

95 Del mismo modo que la pardbola del hijo prédigo ilustra el amor del Padre que
perdona, la pardbola del samaritano invita a los creyentes a la practica de la caridad.
Explicita de este modo el mandamiento del amor al préjimo.

96 MARSHALL, The Gospel, 440. Las dos secciones se ajustan perfectamente y es difi-
cil imaginar la pardbola sin la primera parte para entender el contexto.

97 BovoN, Francois, El Evangelio segiin san Lucas II: Lc 9, 51-14,35, traduccién
Alfonso Ortiz Garcfa, Sigueme, Salamanca 2002, 111-112.

98 Los judios palestinenses no se trataban con los samaritanos (Jn 4, 9), pues les con-
sideraban cismdticos y eran mdés-odiados que los paganos. Los samaritanos son miembros
de una comunidad religiosa que adora el mismo Dios de Israel pero de manera diferente a
como lo hace el Judaismo de Jerusalén. La relacién entre judios y samaritanos era hostil,
por la relacién entre los dos cultos. Los samaritanos vivian en una proximidad conflictiva
con los judios, que adoraban al Dios de Israel en el templo de Jerusalén. Ellos adoraban el
mismo Dios pero en el templo del Monte Garizim.

99 CROsSAN, John Dominic, “Parable and ‘Example in the Teaching of Jesus”,
Semeia, 18 (1974), 76. Esta pardbola pone en relacién dos palabras contradictorias aplica-
das a la misma persona: samaritano y préjimo. La idea clave de la historieta exige que no
se pueda pronunciar al mismo tiempo: bueno + samaritano.
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tiene sus inconvenientes, ya que va vinculado a la persona, mientras que es
la accion del samaritano la que cuenta; ademsds, corre el peligro de reducir
la pardbola a una leccién de morall®,

Ahora bien, la pericopa que comentamos no se limita a la parabola.
Esta se inserta en un debate en el que se quiere responder a la pregunta:
(qué he de hacer para heredar la vida eterna?10! La pardbola intenta dar
respuesta a la cuestién concreta: jquién es mi préjimo? El mandamiento
de amor al préjimo estd relacionado con el amor a Dios y con el amor de
Dios por nosotros. Asi pues, como el mandamiento es doblel02, Lucas lo
ilustra con dos pericopas, una la del samaritano que estd vinculada con el
amor al préjimo y la otra, de Marta y Marfa que se relaciona con el amor a
Dios.

Esta pardbola pertenece a la fuente particular del Evangelio de San
Lucas, que a diferencia de Q y de Marcos habria articulado la pardbola del
samaritano sobre la cuestién de los mandamientos esenciales!03, La narra-
cién es una de las pardbolas de misericordia que le confieren su tonalidad
especifica y dan un aura particular a la figura de Jestis!04,

100 BovonN, El Evangelio II, 109.

101 TANNHEILL, Luke, 181. En la primera parte del didlogo se pone de manifiesto el
acuerdo entre Jesus y el doctor de la ley. Estdn de acuerdo en los asuntos centrales: que el
amor a Dios y al préjimo son el centro de la ley y viviendo segun ellos se alcanza la vida
eterna.

102 NoLLAND, Luke, 580-582. La importancia del amor al préjimo que se deriva de
Lv 19, 18 tuvo un significado importante en la ética judfa anterior a Jesucristo. El amor a
Dios que se refleja en las palabras del Deu 6, 4-5 era algo comin en la piedad judia, que
recitaban en la oracién diaria del Shema. No esta claro que la unién de estos dos manda-
mientos como resumen de la ley se hiciera, sin influencias helenisticas, en el Judaismo
anterior a Jests. En los Evangelios aparece claramente la vinculacién entre estos dos man-
damientos, en este texto de Lucas en boca del doctor de la ley (v. 27). SCHOTTROFF, Luise,
The Parables of Jesus, trad. Por Linda M. Manoley, Fortress Press, Minneapolis 2006, 133-
134. La discusion y la pardbola pertenecen a la rica tradicién judia de compasi6én activa
como una expresién del amor a Dios. El amor a Dios y la préctica de la justicia van juntos.
Que el amor a Dios se concretiza en el amor al préjimo es algo patente en el Antiguo Tes-
tamento y en la tradicién posbiblica. Lo que aparece aqui es c6mo ese amor puede hacerse
préctico y cémo puede crear una relacién entre dos personas que sea portadora de vida
para ambos: el milagro del amor. SNODGRASS, Stories, 349. Los dos mandamientos son el
corazén del Judaismo y el fundamento del ministerio de Jests, su credo desde donde todo
lo demas surge. El Shema era recitado dos veces al dia por todo judio vardn, y el amor al
préjimo era también central. El desacuerdo entre Jesis y sus contempordneos no era
sobre el significado de los mandamientos del amor, sino sobre su aplicacién y extension.

103 BovoN, El Evangelio IT, 113.

104 FirzmYER, El Evangelio III, 277. FITZMYER, A. Joseph, El Evangelio segiin Lucas,
v. L: Introduccién general, Cristiandad, Madrid 1986, 435-436. El tercer evangelio presenta
una imagen de Jesus con las cualidades de misericordia, amor, alegria y delicadeza.
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Fitzmyerl05 considera que lo mismo que otras narraciones tipicas de
Lucas (cf. Lc. 12,16-21; 16, 19-31; 18, 9-14), se podria pensar también ésta
como un “ejemplo” (en el sentido de exemplum en los tratados de Retori-
ca). Se trata de un modelo practico de comportamiento cristiano, con toda
la radicalidad de sus exigencias y con la aprobacién o rechazo de determi-
nadas actitudes. El mensaje de la narracion no consiste en una cierta analo-
gia con la verdad espiritual, sino en la propia expresividad del relato, en el
“ejemplo” mismo que se propone. No obstante, aunque la conclusién de la
pardbola (“Vete y haz td lo mismo”) puede inclinarnos a considerar la
pardbola como un ejemplo préctico, muchos exegetas piensan que no es
legitimo aplicar a esta pardbola el nombre de historieta ejemplarl06,

La segunda parte de la pardbola (vv. 29-37) el doctor de la ley quiere
justificarse, y busca una definicién del préjimo que corresponda a su con-
ducta habitual, sin duda restrictival?’. Desea evitar el reproche implicito:
“Tu no lo has hecho”, contenido en él “Haz esto y vivirds” (v. 28). Lo que
se busca no es tanto la definicién de préjimo sino dénde se encuentran los
limites del deber del amor dentro de la comunidad. ;Hasta dénde alcanza
esa obligaci6n? Y la pardbola responde que el amor no tiene fronteras,
nunca podemos decir que hemos amado bastante. No estd permitido esco-
ger a los que debemos amar, a los de nuestra raza o cultura, el amor al pré-
jimo se extiende al extranjero o caminante con quien nos encontramos.
Lucas, de este modo, criticaba la actitud interesada y por medio de la para-
bola proponia como modo de actuacién una misericordia desinteresada.

Su estructura es muy sencilla: a la situacién dada (v. 30) responden dos
actitudes contrarias (la mirada indiferente y la negligencia, vv. 31-32, por

105 FrrzMYER, El Evangelio I1I, 277y BOVON, El Evangelio II, 117, consideran que
esta pardbola pertenece a los relatos ejemplares, ya que concluye con una invitacién a la
imitacion y estd determinada por una visién objetiva y no imaginada de la realidad. Es
posible que este sentido de ejemplo haya sido acentuado a lo largo de la tradicién en detri-
mento del alcance metaférico inicial, que como las otras pardbolas, tenfa una funcién
movilizadora. MARSHALL, The Gospel, 445, ratifica que el samaritano se presenta como un
ejemplo a seguir. CROSSAN, “Parable”, 72 y 85, considera que es correcto clasificar la
pardbola del Buen Samaritano como relato ejemplar, mds como un ejemplo normativo
que como una pardbola figurativa, al menos en relacién a la tradicién y la redaccién; aun-
que esto no provenga de las ensefianzas del Jests histérico. SNODGRASS, Stories, 352, pien-
sa que debemos desechar la etiqueta de “example story” aplicada a esta pardbola. El buen
samaritano no es una historieta metaférica sobre otra realidad, sino que trata de un sama-

_ritano compasivo con la intencion de ensefiar sobre el mandamiento del amor.

106 FoRBES, The God, 69. La pardbola es més que un cuento ejemplar, lo que queda
evidenciado por la eleccién de personajes, en particular el samaritano como un héroe.

107 E] sentido de la pregunta es saber dénde llega la obligacién de amar al préjimo,
pues era un tema discutido dentro del Judaismo. Los esenios exigian que habfa que odiar a
todos los hijos de las tinieblas, los fariseos se inclinaban a excluir a los no fariseos.



240 J. ANTOLIN SANCHEZ

una parte; la mirada atenta, la compasién y la accién caritativa, v. 33-35, por
otra). La sorpresa proviene de la no-conformidad entre la identidad de las
personas y su aptitud. El bien es practicado por aquel a quien se asociaba
con el mal, una persona sin nombre y despreciado por su origenl®.

El sacerdote habia terminado seguramente su servicio y regresaba a
su casa. En vez de conjugar el amor al préjimo con el servicio de Dios, se
olvida de la misericordia, complemento obligado de la piedad. El sacerdote
y el levita pasan de largo y no muestran compasién porque la pureza ritual
es mds importante para ellos que la persona necesitada. En relacién con la
pureza ritual hay que decir que a los judios se les pedia que enterraran a
los muertos abandonados, € incluso el sumo sacerdote no contraifa la impu-
reza por enterrar a un familiar. Y, para la mayoria de los judios, ni siquiera
las leyes de pureza legitimaban no actuar cuando estaba en juego la vida.
No sabemos si el levita o el sacerdote se dieron cuenta que el cuerpo esta-
ba malherido o muerto, pero tanto en un caso como en otro, tenian la obli-
gacién de enterrarlo a pesar de la impureza, o asistirlo en su necesidad.
Tampoco la pardbola se detiene en la razén por la que el sacerdote o el
levita pasaron de largo, este no era el tema centrall09.

El relato ha introducido primero a un sacerdote y después a un levita,
la narracién lucana solamente utiliza las dos categorias de la trilogfa tradi-
cional postexilica. Uno normalmente esperaria que el tercer personaje
fuera un miembro laico del pueblo de Israel. La sorpresa ocurre cuando
dicho personaje es sustituido por un samaritano, un representante al que
todos los grupos judios le excluian de la categoria de préjimo. La paradoja
de las paradojas no es solo que el protagonista sea un samaritano, sino que
su comportamiento se convierta en modelo de amor al préjimo?10,

El samaritano que pasa por allf, después de ver a la persona herida, a
diferencia de los anteriores se llena de compasién, “se conmovié en las
entraiias” éomiayyvioln. Se establece una relacién entre el herido y el sama-
ritano. El cuerpo vulnerable de uno despierta el corazén atento del otro, el
samaritano se llena de solicitud. El verbo omiayyviCouer aplicado a un hom-

108 BovoN, El Evangelio I, 130. La parabola escoge como figura positiva a un mar-
ginal y a un despreciado, silueta negativa de la sociedad judfa. La eleccién de un samarita-
no sorprende a la gente de bien, que no se esperaba esa reaccién del personaje. Por eso se
les invita a reflexionar: se descubren menos impecables de lo que crefan, més fragiles; se
preguntan si no tendrfan que hacer ellos lo mismo e ir por el “camino” del encuentro y
“hacer lo mismo”, es decir, hacerse préjimos con los que se encuentran.

109 SNODGRASS, Stories, 355.

110 Gouraces, Michel “The Priest, the Levite and the Samaritan Revisited: A Criti-
cal Note on Luke 10: 31-35”, Journal of Biblical Literature, 117 (1998), 712-713.
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bre que siente compasioén por un semejante quiere indicar segtin Koster!11
la actitud bdsica y decisiva de toda accién, que, por ser fundamentalmente
humana, es esencialmente cristiana. “Conmoverse en las entrafias”, “lle-
narse de compasion”, utilizado en otros lugares para evocar la condescen-
dencia de Dios y de Cristo, designa aqui una conducta evangélica (v. 33-35)
que el doctor de la ley serd llamado a imitar (v. 36). El samaritano com-
prende la situacion, se acerca al herido, sufre con él e intenta aliviar sus
dolores. En la respuesta del doctor de la ley: “el que actué con misericor-
dia” se articula lo interior y lo exterior, el sentimiento (16 éieoc la miseri-
cordia) y la accién (6 mowoec). En el doctor de la ley de la pardbola se da
una evolucién: primero polémica (v. 25 “;que he de hacer para tener en
herencia la vida eterna?”), luego reservada (v. 29 “;quién es mi préji-
mo?”),y finalmente establece una relacién con Jests (v. 37a “el que practi-
c6 la misericordia”). Su respuesta verbal estd a punto de ser practica (v.
37b “Vete y haz tui lo mismo”). El escriba y Jests se han puesto finalmente
de acuerdo. Con la pedagogia del maestro ha evolucionado el discipulo!!2,
La compasién juntamente con la misericordia es la plasmacién con-
creta del amor al préjimo. El primer testimonio que acompaiia al concepto
de misericordia es el mandamiento de amar al préjimo como a ti mismo, la
esencia de la ética cristina, tal como nos la presenta Jests en la parabola
del Samaritano misericordioso. Es precisamente éste el tnico lugar del
Nuevo Testamento, y de la Biblia en general, donde el sentimiento de com-
pasién se usa en conexion con la accién misericordiosa. El Samaritano tuvo
misericordia, es el tinico de los que pasaron por el camino que se conmovid
y practicé la misericordia. El texto griego usa la palabra &ieoc, que ademds
de compasién también puede significar misericordia, en esta unién ¢
mowiong t0 éreoc. No solamente el texto griego utiliza dos términos diferen-
tes para hablar del sentimiento de compasién y de la accién misericordio-
sa, sino que también el doctor de la ley no solamente repite las palabras
usadas por Jesus de “tener misericordia”, sino que dicha expresién perfec-
ciona la accién misericordiosa, con lo cual el amor al préjimo se debe defi-
nir no solamente desde el sentimiento compasivo, sino también, desde la
accién misericordiosall3. La pardbola del buen Samaritano es, como se ha
visto, el tnico lugar del NT que no sélo utiliza la compasién en conexién

111 KOSTER, “Zmhdyyvov,” 554.

112 BovoN, El Evangelio 11, 119-121. TANNHEILL, Luke, 184. La compasi6n del
samaritano no es simplemente un sentimiento sino acciones concretas en las que pierde
tiempo y recursos para aliviar la necesidad del hombre herido.

113 MALINA, J. Bruce, “éAeog y la ayuda social: la utilizacién de las ciencias sociales
en la interpretacién del Nuevo Testamento”, en BERNABE, Carmen y GIL, Carlos (eds.)
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con la actuacién misericordiosa nombrada, sino uno de los pocos, en que
en realidad la ejemplifica como talli4.

Con lo cual podemos concluir diciendo que en las acciones misericor-
diosas se da el cumplimiento de la ley. La misericordia siempre es una
accién, no puede quedar en un sentimiento, sino que conlleva el impulso
para pasar a la accién. Asi lo vemos en la actuacién de Jests, en la pardbola
que estamos comentando, y asi tiene que estar también en nuestras actua-
ciones. Con lo que hay que poner en relacién la compasién y la misericor-
dia, la primera se refiere a la conmocién interna, y la segunda es la que nos
mueve a actuar para aliviar la situacion de los afligidos.

El mensaje de la narracién se sintetiza en la respuesta que da el juris-
ta. “Préjimo” es todo necesitado que encontramos en nuestro caminolls,
todo aquel que puede ser objeto de nuestra compasién y de nuestros des-
velos, por encima incluso de nuestros vinculos étnicos o de nuestras convic-
ciones religiosas. Aunque las prescripciones sobre la impureza legal que se
contrafa por contacto con un caddver formaba también parte del Pentateu-
co samaritano; pero toda esta legislacién no fue obsticulo para que el pro-
tagonista de nuestra historia antepusiera sus sentimientos de compasion y
de entrega a cualquier clase de restriccion legal que, en casos como éste,
deben ser superados por la misericordia y el amor. Préjimo es todo necesi-
tado que encontramos en nuestro camino, pero la narracién da un signifi-
cado distinto al término ‘prdjimo’; en el sentido més exacto, ‘préjimo’ es el
que muestra benevolencia y ‘cordialidad’ con respecto a otros. El plantea-
miento es al revés: ;Quién de ellos “se hizo préjimo” o —se comporté como
tal- del que cayé en manos de los bandidos!16?

Reimaginando los origenes del cristianismo. Relevancia social y eclesial de los estudios
sobre Origenes del cristianismo. Libro homenaje a Rafael Aguirre en su 65 cumpleaiios,
Verbo divino, Estella 2008, 121 y 138. Mediante esta escena aprendemos que ser un préji-
mo implica no sentir €ieog, sino “practicar icoc” con otro. Aunque aqui no es la persona
herida la que pide e;,leoj; mds bien es el samaritano quien voluntariamente practica éicog,
actuando asi como si tuviera una deuda con su préjimo. La pardbola deja claro que un
préjimo no es solamente una persona con quien uno estd vinculado por una especie de
acuerdo implicito de ayuda reciproca. El ofrecimiento de ayuda, aun sin estar obligado es
lo que convierte a quien ayuda en préjimo.

114 JAMBURGER, Kiite, Das Mitleid, Klett-Cotta, Stuttgart 1985, 120.

115 SNODGRASS, Stories, 357. Esta pardbola lo que intenta es mostrar que el amor no
permite limites a la definicién de préjimo. De este modo se destruye cualquier frontera
pensada para la compasién y el amor. Cualquier persona, sin excepcién, es nuestro préji-
mo.

116 FrrzmYER, El Evangelio 111, 279-280. BovoN, El Evangelio II, 121. En el didlogo
inicial el doctor de la ley buscaba a un préjimo a quien pudiera amar. En la pregunta de
Jests al resumir la pardbola ya no se habla de un préjimo que corre el riesgo de convertir-
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El punto central no fue que el samaritano considerara al hombre
cafdo junto al camino como su préjimo. La pardbola no es simplemente
una invitacién a los oyentes a ayudar a la gente en toda clase de dificulta-
des. La pregunta de Jesus al final no es cémo comportarse con la gente que
normalmente desprecias, sino que es mds critica ;Cudl de los tres fue préji-
mo del que cay6 en manos de los bandidos? o ;Qué persona en la pardbola
se comporta como “prédjimo” segin los mandamientos de la Torah qué dice
que debes amar al préjimo como a ti-mismo? La respuesta es obvia, pero
revolucionaria, el judio caido junto al camino descubri6 que el samaritano
era su préjimo. Y por deduccién, descubre que los otros dos caminantes no
fueron préjimos. Esta pardbola redefine las fronteras de la alianza de Isra-
el,y de la misma Torah, con grandes implicaciones para el culto del templo.
Ante la pregunta ;qué he de hacer para heredar la vida eterna? La pardbo-
la responde con claridad, los de fuera entran en el Reino y los de dentro se
quedan fuera. De esta manera, se cuestionaba todo el sistema del templo y
el sacrificioll7,

La paréabola subraya que la compasién, la misericordia y el amor son
los aspectos clave en la vida de Dios (y por supuesto en el seguimiento de
Jests). Esta parabola evoca la antitesis entre el sacrificio y la misericordia
comunes en los escritos proféticos, y es un ejemplo mas de que Jests susti-
tuye el cédigo de la santidad o pureza por el de la misericordia. En relacién
con el tema de la hostilidad racial, la pardbola es muy cercana al mandato
de Jests de amar a los enemigos. No podemos poner barreras al amor ni al
perdén. El maestro de la ley parece que buscaba los limites de la obliga-
cién de amar al préjimo?1s,

se en objeto, sino de una persona que se hace préjimo del herido, sujeto activo de una
relacién. Préjimo es un ser cercano: se trata por tanto de un término relacional; si se esta-
blece el contacto, los dos se hacen necesariamente cercanos el uno del otro, el préjimo del
otro. FORBES, The God, 67. El doctor de la ley parece que buscaba una definicién empirica
de préjimo, Jesis muestra que es en la accién que uno realiza donde se encuentra al préji-
mo. La vecindad no es una relacién estética, sino creativa. Uno se hace préjimo.

117 WRIGHT, Jesus, 306-307. MCDONALD, Ian J. H., “Alien Grace (Lc 10, 30-36) The
Parable of the Good Samaritan”, en Jesus and his Parables. Interpreting the Parables of
Jesus Today, ed. V. George SCHILLINGTON, T & T CLARK, Edinburgh 1997, 49. La paré-
bola del buen samaritano es una critica a los valores del culto, y se puede interpretar como
una recapitulacién del criticismo profético de la separacién del culto del Templo y la justi-
cia social. El criterio fundamental de actuacién de Jesus fue mds moral que de pureza cil-
tica. El objetivo de su ensefianza muestra que interpreté la pureza no simplemente en tér-
minos de una relacién fntima con Dios sino también en términos de la praxis social del
pueblo de Dios. :

118 SNODGRASS, Stories, 358.
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La compasion (éieog) del protagonista con el malherido viandante es
un ejemplo preciso del “amor al préjimo”, enunciado en el v. 27 y reco-
mendado como condicién de “vida eterna” en el v. 28. La incorporacién de
este episodio a la narracién evangélica de Lucas da un énfasis particular a
ciertas cldusulas del discurso de la llanura, concretamente a las que definen
los términos del amor humano (Lc 6, 27-35). También contribuye, a su
manera, a la perspectiva de “universalismo” que caracteriza la concepcion
de Lucas; el horizonte abarca también a un samaritano y le convierte en
paradigma para los seguidores de Cristo. La narracién sugiere que también
el samaritano encontré su camino hacia la “vida eterna”. El sacerdote y el
levita no es que estuvieran faltos de amor a Dios -la dedicacién a su tarea
es testimonio fehaciente—; pero cuando se puso a prueba su amor al préji-
mo se encontré un profundo vacio, mientras que en el samaritano brill6 en
todo su esplendor!?9,

El NT no es un libro guia para la accién, no nos dice cémo amar al
préjimo. El NT habla sobra la identidad cristiana, no sobre las acciones que
hay que hacer en cada caso. Los discipulos de Jestis son quienes rechazan
poner barreras para identificar a los préjimos y, al contrario, aman hasta a
los enemigos. Con esa identidad cada persona debe determinar qué camino
de sabiduria expresa mejor esa identidad. Esta pardbola tampoco nos dice
c6mo debemos amar a nuestro préjimo como a nosotros mismos, pero con
este ejemplo pone en cuestion nuestra pasividad e indiferencia. Amar al
préjimo como a uno mismo es dificil, pero ninguna otra alternativa es vali-
da para los seguidores de Jesus!20.

La compasién del samaritano es representada como imitacién de
Dios, como se indica en el verbo en el v. 33 “se conmovié en las entrafias”.
La gente puede acercar la compasién de Dios a la tierra, hay acciones que
hacen presente el amor de Dios, que expresan el amor de Dios a nuestro
mundo. Asf el afio de gracia de Dios, proclamado por Jests segtin nos narra
Lucas (4,19), llegard a ser una realidad. La tradicién judia contiene refle-
xiones sobre la imitacién de Dios!21.

El énfasis de la narraciéon de Lucas radica en la invitacidn final. “Pues
anda y haz td lo mismo” (v.37). Y si es importante la figura del samaritano,
se debe simplemente al interés de Lucas por subrayar el aspecto universa-

119 FrrzmYER, El Evangelio I11, 280.

120 SNODGRASS, Stories, 361.

121 SCHOTTROFF, The Parables, 136-137. FORBES, The God, 71. El samaritano refleja
la misericordia del mismo Dios. Lo cual no significa que el samaritano es una metafora de
Dios, sino que manifiesta la preocupacién de Dios para vendar las heridas de los afligidos.
En este sentido los discfpulos cristianos estdn llamados a reflejar también la preocupacién



LA COMPASION EN LAS PARABOLAS MAS EMBLEMATICAS DE LUCAS 245

lista; eso es lo que le lleva a buscar en la sociedad palestinense a los seres
mds despreciados!?2,

El hombre herido junto al camino es llevado a la posada pero no apa-
rece completamente restablecido, el samaritano volvera. La pardbola ter-
mina con una accién y una conclusion abiertas después de la invitacion de
Jests a la accién. El maestro de la ley actuard, la audiencia actuara. La
pardbola se convierte en una ventana por medio de la cual se hace visible
la nueva creacionl?3.

Durante toda la tradiciénl?4 se impuso una interpretacién alegérica y
cristolégical?s de esta pardbola, hasta el triunfo de la exégesis histérico-cri-
tica. No obstante, no creo que se pueda rechazar la ecuacién patristica y
medieval de hacer del samaritano una imagen de Jesucristo. El samaritano
adopta los sentimientos y repite los gestos del mismo Cristo. Por eso, aun-
que mantengamos la orientacion ética del pasaje, no creo que se pueda
infravalorar ni la composicion cristoldgica, de una cristologia sobre todo
ejemplar, ni el arraigo teoldgico, de una teologia de la economia de la sal-
vacion.

y el caracter de Dios, un modo de ser que se manifiesta en la vida y ministerio de Jesis de
Nazaret.

122 FrrzMYER, El Evangelio III, 282. BYRNE, Brendan, The Hospitality of God. A
Reading of Luke’s Gospel, The Liturgical Press, Collegeville, Minnesota 1989, 101. No es
cuestién de poner limites a la nocién de “préjimo” o ver hasta donde se extienden las obli-
gaciones del precepto del amor, como parece entender el doctor de la ley. Hay que imitar
la hospitalidad mostrada por el extranjero que rompe las barreras étnicas y prejuicios reli-
giosos para ayudar a quien se encuentra necesitado. El concepto de préjimo deja de ser
una etiqueta que puedo o no puedo aplicar a otro, y se convierte en una vocacién que
tengo que vivir activamente.

123 SCHOTTROFF, The Parables, 137.

124 RoUKEMA, Riemer, “The Good Samaritan in Ancient Christianity”, Vigiliae
Christianae 58 (2004), 56-74. Este articulo repasa la interpretacion alegérica de la pardbo-
la del Buen Samaritano en la tradicién patristica: Ireneo, Clemente, Origenes, Ambrosio,
Agustin, etc. No obstante, el autor considera que aunque la interpretacion de la Escritura
¢ incluso de las pardbolas sucede en el NT, no existe indicio alguno de que Lucas com-
prenda la pardbola del Buen Samaritano como una alegoria de la salvacién de Cristo a los
pecadores.

125 McDONALD, “Alien Grace”, 39. Todos los padres de la Iglesia hicieron una inter-
pretacién alegérica de esta pardbola. La figura del ayudante en toda su extrafieza actda
con toda compasién y generosidad. La invitacién de “vete y haz tt lo mismo” es una ofre-
cimiento a imitar a Jesucristo, a actuar en relacién a los otros en el espiritu de la gracia y la
gratuidad. SNODGRASS, Stories, 347. La exégesis patristica undnimemente estd de acuerdo
en que la pardbola es una alegoria de la salvacién. BOVON, El Evangelio 11, 110. Esta inter-
pretacién cristoldgica es vélida pues se arraiga en Dios compasivo y se despliega en la
Iglesia, cuyos miembros prosiguen con su fe y su practica los gestos caritativos del Sefior.
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Introduccion

El objetivo de este trabajo es aproximarnos a la veracidad histérica de
que Jesis de Nazaret fue reconocido por sus contempordneos como un
“hombre con poderes sobrenaturales”, involucrado en una serie de
“hechos fantasticos”. Concretamente me centraré en sus curaciones y exor-
cismos. Pero, a la vez, quiero aclarar, que no es mi intencién discernir sobre
la veracidad de la esencia de tales hechos, aunque haga unas breves refe-
rencias. Luego, me aproximaré a la figura de Jesis como taumaturgo desde
unas notas sobre algunas divinidades hacedoras de milagros, pasando por
otros personajes, “hombres divinos” o “magos”, a quienes también se les
atribuyeron poderes sobrehumanos. Abordaré principalmente la figura de
Apolonio de Tiana y de Simon el Mago. Pero, todo este cuadro podrd ser
mejor entendido, situdndonos en un marco general que tiene que ver con
la concepcidn de salud y enfermedad en la antigiiedad, en la que entrardn
en juego otras esferas: medicina, magia y religién. A la vez, intentaré captar
el elemento diferenciador que caracterizé a Jests, teniendo en cuenta los
procesos terapéuticos de su tiempo. En definitiva, una vez que nos aproxi-
memos a los milagros de Jestis, que nos narran los evangelios, y teniendo
en cuenta el perfil y las acciones de otros personajes, pretendo abrir unas
preguntas desde el 4mbito de las Ciencias de las Religiones y no desde la
Teologia Biblica Catoélica: ;qué sentido tuvieron los milagros de Jesus?,
(qué tipo de poder posefa Jesus?, ;puede ser calificado como taumaturgo?,
(qué respondemos a los que le consideran un mago?

En biisqueda de la salud

Partimos del hecho de que los milagros y la magia, estaban en el
ambiente cuando Jesdis comenzé su ministerio. Es mas, las artes magicas
constitufan una parte importante de la religién en el mundo antiguo, cues-
tién que nos permite afirmar que habia una “visién maégica del mundo”2.
“En un sentido estricto, la magia se refiere a los procedimientos mediante
los que se puede hacer intervenir a las fuerzas sobrenaturales a través de
ritos especiales, férmulas o encantamientos. La gente del pueblo los deno-
minaba precisamente «milagros» o «hechos maravillosos». En el mundo
antiguo se conocfa a numerosos hacedores de milagros y sus proezas extra-

2 Cf. F. GRAF, Magic in the Ancient World, Harvard University Press, Cambridge
1997, pp. 13-19.
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ordinarias, pues las fuerzas sobrenaturales se encontraban por doquier. A
estas fuerzas se les denominaba habitualmente demonios (en griego, dai-
mon; en latin, genius), que podian ser buenos o malos, como en el caso del
espiritu divino que se decia que guiaba a Sdcrates™3.

Para la mentalidad antigua, estos demonios eran necesarios y a la vez
perjudiciales; hasta tal punto que tenfan el poder de infectar el cuerpo pro-
vocando la enfermedad4. Por eso tenian que ser controlados o manipulados
(magia apotropaica). Quizas encontremos esta cosmovisién en muchos
relatos evangélicos como en el libro de los Hechos sobre los milagros de
exorcismos. También existia un centro médico dedicado al dios Esculapio,
en donde los enfermos podian recibir asistencia médica y podian realizar
ofrendas votivas para ser curados de las enfermedades crénicas. Por medio
de estas curaciones consideradas milagrosas, tiene que ver la idea de “ser
salvados” (salvacién=soteria). Este sentido quizds hace eco en los siguien-
tes relatos biblicos: Mt 9,22; Mc 5,34; Lc 8,48. Por lo tanto, la gente, ante la
enfermedad y otras dolencias, esperaban ser curadas acudiendo a cualquier
parte, a personas o a lugares que tenfan poderes curativos para ser libera-
dos del mal que les aquejaba (cf. Hch 19, 11-12)5. Por lo visto, no solian
acudir mucho a la profesiéon médica. La razén principal, parece ser la mala
reputacion que en general tenian los médicos. De ahi, quiz4s se pueda com-
prender la expresién proverbial recogida en Lc 4,23: “Médico, ciirate a ti
mismo”, como en Mc 5,26 y Lc 8,43, donde encontramos la incapacidad de
los médicos de curar a la mujer que padecfa flujo menstrual. Ademads, en
cuanto al influjo de la antigua técnica médica, no encontramos en los evan-
gelios un lenguaje que nos revele los métodos de la tradicion hipocratica.

En cuanto a la enfermedad, podemos decir, que era concebida como
una experiencia social de caos y desequilibrio, como una de las formas de
representacién del mal que iba construyendo identidades de cohesién o
exclusion social. Concretamente, desde el siglo IT a. C. hasta el I d. C, hay
una estrecha relacién entre la enfermedad, el pecado y lo demoniaco.
Como ya dijimos, algunas de estas huellas, también estdn presentes en el
Nuevo Testamento, mas alld de la concepcion de enfermedad que tenia

3 1. M. WHITE, De Jesis al cristianismo. El Nuevo Testamento y la fe cristiana: un
proceso de cuatro generaciones, Verbo Divino, Estella 2007, p. 73.

4 Cf. A. M. VAZQUEZ HOYS, “La magia de la Palabra”: Historia Antigua 7 (1994)
347-348. '

5 Cf. L. M. WHITE, De Jestis al cristianismo..., pp. 73-74.

6 Cf. P. FERNANDEZ URIEL, “Males y remedios II. La evolucion de la medicina en la
Historia del mundo griego”: Historia Antigua 9 (1996) pp. 195-219.
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Jesus?. Por eso, tanto las curaciones de Jestis, como la de otros taumaturgos
de la época eran reconocidas como “acciones de la divinidad”, que interve-
nian en las relaciones sociales, como en los cuerpos de los enfermos e
incluso reconstrufa identidades. Asi, estos procesos terapéuticos reflejan no
solamente las relaciones de poder, sino también el poder o poderes que
posibilitan la liberacién o superacién del mal. En una palabra, por medio
de esos poderes, se devolvia la salud a los enfermoss.

El término griego hyguiés/hyguidino es conocido desde el siglo V. a. C.
para hacer referencia a la persona que estd “sana”, “saludable”. Lo opues-
to es noséo, “débil”, alguien que “estd enfermo”. Con estos términos, se
describe la condicién fisica y psiquica de una persona. En el Nuevo Testa-
mento encontramos algunas referencias que indican que tanto para el
conocimiento médico como para el sentido comiin son las personas enfer-
mas, no las “sanas”, las que necesitan médico (cf. Mc 2,17; Lc 5,31). De ahi,
que aparezcan las palabras hyguidino/hyguieia en las tradiciones jesudnicas
(cf. Mc 5,34; Mt 12,13): Jests supera la enfermedad y el sufrimiento, y las
curaciones son llevadas a cabo a partir de su contacto fisico (hdptesthai) y
por medio de sus palabras (I6goi). Jesus trasmitia su dyramis al enfermo,
pero también en algunos casos, vemos que junto al contacto y sus palabras
iban unidos algunos.elementos: la saliva y la tierra. Dichos elementos, para
las creencias populares tenfan virtudes curativas®. Asi, en la antigitedad
tenemos el testimonio de que muchos enfermos fueron curados al margen
de la prictica médica. En este breve recorrido me referiré sélo a algunas
de esas fuentes: las “divinidades salutiferas”, los “hombres divinos” y los
“magos”.

7 Cf. E. P. SANDERS, La figura histérica de Jesiis, Verbo Divino, Estella 2000, p. 158;
G. VERMES, Jesus the Jew, MacMillan, Nueva York 1973; P. GRELOT, Los milagros de
Jesis y la demonologia Judia, en X. LEON-DUFOUR (Ed.), Los milagros de Jests, Cristian-
dad, Madrid 1979, pp. 61-74; C. VENDRAME, A cura dos doentes na Biblia, Loyola, Sao
Paulo 2001; P. HUMBERT, “Maladie et médecine dans ["Ancien Testament”: Revue d Histo-
rie et de Philosophie Religieuses 44 (1964) 1-29; H. CLARK KEE, Medicina, milagro y
magia en tiempos del Nuevo Testamento, El Almendro, Cérdoba 1992, pp. 48-101; L. GIL,
Therapeia. La medicina popular en el mundo cldsico. Guadarrama, Madrid, 1969; P. LAIN
ENTRALGO, La medicina hipocrdtica, Alianza Editorial, Madrid 1987.

8 Cf. I. RICHTER REIMER, E! milagro de las manos. Sanaciones y exorcismos de
Jestls en su contexto histérico cultural, Verbo Divino, Estella 2011, p. 43:

9 Cf. L. GIL, “Las curaciones milagrosas del Nuevo Testamento a la luz de la medici-
na popular”, en A. PINERO (Ed.), En la frontera de lo imposible. Magos, médicos y tauma-
turgos en el Mediterrdneo antiguo en tiempos del Nuevo Testamento, El Almendro, Cérdo-
ba 2001, pp. 197-215.
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Los que acudian a las “divinidades salutiferas”

En el contexto de la religiosidad popular helenistica, muchos enfer-
mos eran llevados a los santuarios de las divinidades salutiferas para que
pudieran recuperar la salud. Una de esas divinidades sanadoras fue Ascle-
piol0, a quien se le rinde culto desde el siglo VI a. C hasta el III d. Se dice,
que en su templo de Epidauro realizaba muchas curaciones e incluso revi-
via a los muertos. Muchos de los testimonios sobre sus curaciones queda-
ron representados en los santuarios que estaban dedicados a esta divini-
dad: en Atenas, Cos, Pérgamo. Es més, su fama, se extendidé hasta Roma
(293 a. C), donde se le acuiié el titulo divino de sotér (salvador).

En cuanto a sus procedimientos de curacion, el principal era la incu-
batio, que consistia en dormir en el interior del templo, a fin de que, a tra-
vés de los suefios, se llevara a cabo la intervencién divina de la curacién.
Sobre el ritual que se tenfa que llevar a cabo, en si no se conoce, quizas
habia abluciones, plegarias, ayuno, sacrificios, etc. Lo que si sabemos, es que
eran curados los ciegos, hidrépicos, mudos, los estériles, etc. Y que los ele-
mentos mediadores para la curacién eran principalmente el agua sanadora,
procedente de la fuente y la serpiente sagradall.

Otra divinidad es Isis'2 la que en época helenistica, habia sustituido a
Ma’at en las tareas de ordenar el universo e instaurar la justicia, pero ade-
maés pasé a ser una gran benefactora. La diosa escuchaba las plegarias de

10 Cf. A. GEORGE, “Milagros en el mundo helenistico”, en X. LEON-DUFOUR (Ed.),
Los milagros de Jesus, Cristiandad, Madrid 1979, pp. 97-101; G. HAUFE “Religiosidad
helenistica popular”, en J. LEIPOLDT-W. GRUDMANN (Eds.), El mundo del Nuevo Testa-
mento, V,I: Estudio histérico cultural, Cristiandad, Madrid 1973, pp. 76-79; G. LUCK, Arca-
na Mundi. Magia y Ciencias Ocultas en el mundo Griego y Romano, Gredos, Madrid 1995,
pp. 181-184. H. CLARK KEE, Miracle in the Early Christian World, Yale University Press,
New Haven 1983, pp. 78-104; E. J. EDELTEIN- L. EDELSTEIN, Asclepius: A Collection and
Interpretation of the Testimonies, Arno Press, New York 1975 (la primera edicién es de
The Johns Hopkings University Press, Baltimore 1945); C. SALAMAN, Asclepius: the per-
fect discourse of Hermes Trismegistus, Duckwort, London 2007; M. LOPEZ SALVA, “El
suefio incubatorio en el cristianismo oriental”: Cuadernos de Filologfa Clésica 10 (1976)
147-188.

11 Para ver los distintos relatos sobre las curaciones de Asclepio tenemos en espafiol
los siguientes textos: H. COUSIN, Relatos de milagros en los textos judios y paganos, Verbo
Divino, Navarra 1989, pp. 45-48 (Siete relatos de la primera estela y uno de la segunda);
LUCK, Arcana Mundi. Magia y Ciencias Ocultas en el mundo Griego y Romano, Gredos,
Madrid 1995, pp. 182-184 (IG IV 951-952 [= DITTENBERGER, Sylloge , 1168-1169])

12 Cf. R. RUBIO (Coord.), Isis: nuevas perspectivas, Ediciones Cléasicas, Madrid 1996;
H. PECCI TERNERO, “Isis, la Gran Maga”: Historia Antigua 15 (2004) 11-26; H. UROZ
RODRIGUEZ, “Sobre la temprana aparicion de los cultos de Isis, Serapis y Caelestis en His-
pania”: Lucentum 23/24 (2004-2005) 165-180; H. CLARK KEE, Miracle in the Early Chris-
tian World, Yale University Press, New Haven 1983, pp. 105-545; S. B. POMEROY,
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los indigentes, de los enfermos y actuaba para devolverles la salud. Se dice,
que a un devoto griego, que estaba a punto de quedar ciego, lo curé. Sobre
todo, acudia a salvar a aquellos enfermos que ante el arte médico ya habi-
an fracasado. Segun el historiador griego Diodoro lo hacfa por medio de
amonestaciones oniricas, por medio de sueiios les revelaba a los enfermos
lo que tenian que hacer y si cumplian con lo mandado, quedaban curados.
Otra de las caracteristicas de esta diosa es su capacidad para resucitar
muertos y sus adeptos crefan que por medios de los poderes de la diosa
podian alcanzar la resurreccién. El culto a esta divinidad creadora, sanado-
ra y consoladora, se realizaba en santuarios del Mediterrdneo Oriental, en
las inmediaciones de Roma y en toda la Europa Occidental. Es decir, este
antiguo culto egipcio se propagé por todo el Mediterraneo durante los pri-
meros tiempos de la era cristiana.

Los judios del S. I. rezaban a Dios para ser curados, solicitaban la
ayuda divina en medio de sus dificultades y enfermedades. Asi, tenemos
por ejemplo la oracién de Pablo en 2 Cor 12, 7-9, que aunque no describe
una enfermedad concreta, si nos dice que por su oracién fue librado de un
“aguijoén”: “Y por eso, para que no me engria con la sublimidad de esas
revelaciones, fue dado un aguijon a mi carne, un dngel de Satands que me
abofetea para que no me engria. Por este motivo tres veces rogué al Sefior
que se alejase de mi. Pero él me dijo: «Mi gracia te basta, que mi fuerza se
muestra perfecta en la flaqueza»...”. No podemos olvidar, que hay toda una
tradicién judia en el Antiguo y Nuevo Testamento, de que Dios es el artifi-
ce de la sanacion. Por ejemplo, a la luz de Dt 32,39, Os 5,13, Jer 3,22, etc:
Yahveh es el que cura. Incluso tenemos la conocida plegaria que dice ast:
“Cuirame, Yahveh, y sea yo curado; silvame, y sea yo salvo.” (Jer. 17,14). El
libro del Eclesiastico (Sir 30, 14-21; 38, 1-15) afirma que la recuperacién de
la salud proviene de Dios y que el médico y la medicacién son obras de
Dios. Asi, cuando alguien enferma es importante la oracidn, el arrepenti-
miento de los pecados, realizar sacrificios; s6lo después se busca al médicol3.

Theos anér (hombres divinos)

En la antigiiedad encontramos una serie de hombres que sobresalian
por poseer unos dones especiales y que fueron adquiriendo prestigio y

Diosas, rameras, esposas y esclavas. Mujeres en la Antiguedad Cldsica, Akal, Madrid 1987;
L. M. WHITE, De Jesiis al cristianismo..., pp. 83-85.

13 Cf. L. SCHIAVO-V. DA SILVA, Jesus, milagreiro e exorcista, Paulinas, Sau Paulo
2000, pp. 73-74; E. P. SANDERS, La figura historica de Jests..., pp. 159-160.
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fama por sus actividades: los theds anér. Pero, estos no pueden ser identifi-
cados solamente con los taumaturgos, sino que parece ser, que hace refe-
rencia también a aquellos hombres sabios, virtuosos, extraordinarios y a
aquellos que tenfan una cierta cercania con la divinidad!4. Por lo tanto, nos
encontramos con una problemadtica terminolégica que nos lleva a sostener
que “en el mundo grecorromano, no fue la taumaturgia un componente
necesario del concepto o conceptos representados por la expresién “hom-
bre divino”, ni antes ni durante la vida de Jestis. O lo que es lo mismo:
entonces y en ese dmbito no existia una nocién clara y coherente de un
taumaturgo con caractetisticas divinas regularmente unida a la expresién
“hombre divino”!5, Es mds, “habria que evitar cuidadosamente la suposi-
cién de que, en el entorno helenistico del cristianismo primitivo, theios aner
se utilizaba como término técnico para figuras que manifestaban su theia
physis mediante acciones milagrosas”16.

Mais alld de esta controversia terminoldgica, en el mundo de la filoso-
fia, nos encontramos con algunos personajes a quienes se les atribuyen ras-
gos de taumaturgos: Epiménides de Cnosos y Ferécides de Siros (s. VI);
Pitdgoras (fines s.VI) y su discipulo Empédocles (s. V). Sobre los dos tlti-
mos se dice que hacian dietas duras, usaban vestidos sagrados y realizaban
milagros, como el de reanimar a una mujer que estuvo 30 dias en lo que
hoy llamamos estado de coma. Un tal Menécrates, médico de Siracusa y
discipulo de Empédocles, se consideraba Zeus y se dedicaba principalmen-
te a curar epilépticos, luego los invitaba a que le siguieran y que divulgaran
sus hechos!?. También era considerado un hombre extraordinario, Alejan-
dro de Abonutico, de Asia Menor. Fue una figura muy controvertida, por-
que se consideraba como la continuidad con Asclepio y de Pitdgoras. En el
s. IT d. C. establecié el culto del dios-serpiente Glicon, la “luz de los hom-
bres” o el “nuevo Asclepio”. Ademds, emitia ordculos por los cuales lleva-
ba a cabo las curaciones, pero, tenfan un precio: cada uno costaba una drac-

14 Cf. C. PADILLA, “Hombres divinos y taumaturgos en la Antigiiedad. Apolonio de
Tiana”, en A. PINERO (Ed.) En la frontera de lo imposible..., pp. 141-149; J. P. MEIER, Un
judio marginal. Nueva visién del Jesiis historico. Los milagros, 112, Verbo Divino, Estella
2005, pp. 690-693.

15 J. P. MEIER, Un judfo marginal. Nueva vision del Jesiis histérico. Los milagros,
1172, Verbo Divino, Estella 2005, p. 692.

16 C. PADILLA, “Hombres divinos y taumaturgos en la Antigiiedad. Apolonio de
Tiana”, en A. PINERO (Ed.) En la frontera de lo imposible..., p. 147.

17 Cf. A. GEORGE, “Milagros en el mundo helenistico”, en X. LEON-DUFOUR (Ed.),
Los milagros de Jesiis..., p. 104; G. HAUFE “Religiosidad helenistica popular”, en J. LEI-
POLDT-W. GRUDMANN (Eds.), El mundo del Nuevo Testamento..., p. 82; J. A. GARCIA
GONZALEZ, “Dieta y salud en época cldsica”: Baetica 32 (2010) 157-176.
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ma y dos 6bolos. Su fama se extendié gracias a la divulgacién de sus apds-
toles, incluso su culto llegé a calar en Romals.

Por tltimo, antes de pasar al estudio de los tres personajes que he
seleccionado (Apolonio de Tiana, Simén el Mago y Jestis de Nazaret), en la
tradicién rabinica nos encontramos con algunos personajes “carismaticos”
que hacian ciertos milagros por medio de sus oraciones. Los mds destaca-
dos son Honi, “el trazador de circulos” (s. 1. a. C) y Hanind Ben Dosa (s. 1.
d. C)19. Al primero, lo llama Flavio Josefo en las Antiguedades Judias 14, 2,
1: “Onias”, “hombre justo y amado por Dios”. Este rogd a Dios para que se
acabara la sequia y enviara la lluvia. Su fama se debe a que sus plegarias
fueron escuchadas. Otros testimonios los encontramos en: Misnah, Ta anit
3,8; Talmud de Babilonia, Ta anit 23 a, pero con una diferencia, su oracién
no es escuchada en un primer momento. Vuelve a insistir, pero, trazando
un circulo a su alrededor y elevando la plegaria. Luego, apenas cayeron
unas cuantas gotas. Y ante su queja elevada a Dios, definitivamente se
desata una lluvia violenta20.

En cuanto al segundo, segtin los testimonios de la Hagadd, este rabino
vivi6é en Galilea alrededor del 70 d. C, conocido como milagrero de la llu-
via, pero que también realizaba curaciones por medio de sus oraciones. En
la tradicion judaica tenemos un texto fundamental que nos sirve para ilus-
trar uno de sus principales poderes: el don de la precognicién, de saber si
Dios iba a conceder la curacién solicitada. Asi en B rakot 5,5: “Se cuenta de
R. Hanina ben Dossa que solia orar por los enfermos y decia: «Este vivird,
éste morird». Le dijeron: «;Cémo lo sabes?». Les respondio: «Si mi oracion
es fluida en mi boca, sé que es aceptada, si no, sé que es rechazada». Pero, tam-
bién se caracterizaba por curar a distancia, tal como lo atestigua el Talmud en
B rakot 34 b: al hijo de Rabban Gamaliel y al de Rabban Johanan ben Zakay.
Pero, ademds, vemos en este texto que Hanina despertaba ciertas sospechas
para algunos cuando le lanzan la pregunta: “;Acaso eres profeta? 2.

Queda por sefialar dos cuestiones sobre estos personajes. En ambos
estd presente el modelo biblico de milagros de Elias y Eliseo. Por ejemplo

18 Cf. D. OGDEN, Magic, Witchcraft, and Ghosts in the Greek and Roman Worlds,
Oxford University Press, New York 2002, pp. 69-72; G. HAUFE “Religiosidad helenistica
popular”, en J. LEIPOLDT-W. GRUDMANN (Eds.), El mundo del Nuevo Testamento..., pp.
83-84.

19 Cf. A. NAVARRO PEIRO, “Magia, medicina y milagro en el judaismo postbiblico”,
en A. PINERO (Ed.), En la frontera de lo imposible..., pp. 253-260; J. P. MEIER, Un judio
marginal. Nueva vision del Jesis histérico..., pp. 672-681; G. BOHAK, Ancient Jewish
magic, Cambridge University Press, Cambridge 2008, pp. 401-402.

20 Cf. H. COUSIN, Relatos de milagros en los textos judios y paganos..., pp. 18-20.

21 1bid., pp. 21-26. :
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el paralelismo de Honi con Elias sobre el circulo (cf. 1 Re 18,31-32) y el de
Hanina con Elias sobre la postura de la cabeza entre las rodillas (cf. 1Re
18,42). En ambos encontramos algunos elementos magicos, pero la tradi-
cién judaica se encarga de presentarlos en una cierta atmésfera taumatir-
gica, pero no como agentes auténomos para hacer directamente los mila-
gros, sino, que dependen de las oraciones que eleven a Dios.

Apolonio de Tiana?? ‘

Apolonio, cronolégicamente mas préximo al cristianismo primitivo, e
incluso contemporaneo del apdstol Pablo, fue quizés el theds anér més
conocido de aquel tiempo. Debi6 de nacer en Tiana, ciudad de Capadocia,
en los primeros afios de la era cristiana, y segin su bidgrafo Filéstrato
muri6 en la época de Nerva, entre los afios 96 y 98 d. C. Realmente lo que
sabemos de este personaje, es gracias a la obra de Filostrato (“Vida de
Apolonio de Tiana”’=VA) que fue redactada entre los siglos II y III, a peti-
cién de la emperatriz Julia Domna, segunda esposa de Septimo Severo, que
era muy devota de Apolonio. Estaba considerado un sabio divinamente
iluminado y un taumaturgo dotado de fuerza divina. Pertenecia a la
corriente neopitagodrica y, como los sofistas, en sus viajes asimilé mucha
sabiduria oriental.

No es fdcil averiguar hasta qué punto el Apolonio histérico es el que
nos presenta Filostrato. Entre las referencias contemporéneas, encontra-
mos la que realiza el historiador Dién Casio en dos ocasiones: La primera,
es la que nos dice que Apolonio vio desde Efeso el asesinato de Domicia-
no, que acontecfa en Roma23. Sobre esta visién, hace referencia el mismo
Filéstrato en VA VIII, 25-26. La segunda, nos narra que como a Caracalla
le gustaba tanto los magos y los hechiceros, llegé a ensalzar y honrar a
Apolonio, hasta tal punto que le construyé un heroon?* (templo dedicado
al culto de los héroes). Luego tenemos otras referencias, por ejemplo en la
Historia Augusta: 1a de Aureliano, que cuando se decidfa destruir Tiana, se

22 Cf. FILOSTRATO, Vida de Apolonio de Tiana (trad. Alberto Bernabé Pajares),
Gredos, Madrid 2008; C. PADILLA, Los milagros de la «Vida de Apolonio de Tiana». Mor-
fologia del relato de milagro y géneros afines, El Almendro, Cérdoba 1991; J. P: MEIER,
Un judio marginal..., pp. 667-672; A. GEORGE, “Milagros en el mundo helenistico”, en X.
LEON-DUFOUR (Ed.), Los milagros de Jesus..., pp. 104-107; D. OGDEN, Magic, Witch-
craft, and Ghosts in the Greek and Roman Worlds..., pp. 61-68; G. LUCK, Arcana
Mundi..., pp. 195-196 y 260-261.

23 Cf. Di6n Casio, LXVII, 18.

24 Ibid., LXXVIIL, 4.
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le aparecié Apolonio y le convencié que no lo hiciera?s. Y la de Severo
Alejandro, en la que se nos informa que éste rendfa culto en un santuario
privado a una imagen de Apolonio, junto con las de Cristo, Abraham y
Orfeo. Pero, también tenemos resefias negativas sobre Apolonio, la de
Luciano?’ que indirectamente lo considera un maestro que ha engendrado
a un falso profeta (su discipulo Alejandro), quizds habia también una mala
consideracion en el libro de Megarenes que cita Filéstrato en VA 1,328,y la
referencia de Origenes en Contra Celso, en la que hace referencia que exis-
tfa una obra de un pagano llamado Moridgenes, que veia en Apolonio un
filésofo y un mago?.

Hay otros elementos que nos aproximan a la figura histérica de Apo-
lonio: sus obras y las fuentes en las que se apoya Filéstrato. Apolonio, por
lo visto ha sido autor de varias obras. Segtin el 1éxico Sudas, es autor de las
siguientes obras: Sobre los sacrificios3?, un Testamento3!, Ordculos, Vida de
Pitdgoras® y Cartas. A la luz de la VA, habria escrito un Himno a la memo-
ria, 1a obra Acerca de la adivinacién por las estrellas y Opiniones de Pitdgo-
ras33. Lo que s6lo se ha conservado son unas 77 cartas, pero no todas son
de Apolonio. En cuanto a las fuentes que utiliza Fil6strato, nos lo dice €l
mismo: “Fue Damis un hombre en modo alguno ignorante, que vivié en
tiempos en la antigua Ninive. Este, unido a Apolonio en su quehacer intelec-
tual, hizo un relato de sus viajes, en los que afirmaba haber tomado parte él
mismo, asi como de sus opiniones, discursos y de cuanto dijo de profecia. Un
pariente de Damis puso en conocimiento de la emperatriz Julia las tablillas
de estas memorias, hasta entonces desconocidas. (...) Dispuse también del
libro de Maximo de Egas, que reiine todo lo de Apolonio en Egas3*”.

Apolonio de Tiana segiin Filostrato

El objetivo que tiene Fildstrato es de liberar a Apolonio de la acusa-
cién de hechicero y mago, de negar que fuera un gé s. Por eso lo presenta

25 Cf. El divino Aureliano 24.

26 Cf. Severo Alejandro, XXIX, 2.

21 Cf. Luciano, Alejandro o el falso profeta, 5.

28 Otra referencia negativa: Apuleyo, Apologia, 90.

29 Origenes, Contra Celso, V1, 41.

30 Cf. Porfirio, Acerca de la abstinencia, 163, 15; VA, IV, 19.
31 Cf. VA, 1, 3.

32 Ct. Porfirio, Vida de Pitigoras, 2.

33 Cf. VA, I; 14; I11, 41 y VIII, 19.

34VA,L3.
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como un daimon, o sea, un ser semidivino y como theios aner3s. Dice que es
divino por poseer un poder y un saber semejante al de los dioses3. Ade-
mds, a la manera de un sofista, sostiene que bebid de la sabiduria oriental,
de los brahmanes®” y de los gimnosofistas38. Pretende a la vez, presentarlo
como el mejor representante de la “verdadera sabiduria”, como el que estd
a la altura de los antiguos filésofos (Empédocles, Demdcrito, Platén, Pita-
goras) y como el que tiene una gran capacidad para enfrentarse a los bru-
jos39. Ademads, como predicador de una dura disciplina, preocupado por la
renovacion de los templos y por un recto culto divino?0,

En cuanto a sus dones divinos, eran principalmente los siguientes: la
prevision profética®!, la capacidad de curar personas enfermas® y apartar
la peste3, expulsar demonios# y resucitar muertos4. Hizo varios milagros,
tenia la capacidad de aparecer stbitamente en un lugar apartado y de ver
Io que sucedia a lo lejos. En definitiva es presentado como fil6sofo y tau-
maturgo. Finalmente nos queda por recordar las acusaciones que sufrié
Apolonio: La realizada por Tigelino acusdndolo de sacrilegio contra Nerén
y de demon#’. Y la defensa de Apolonio ante el emperador Domiciano en
Roma, donde es acusado de brujo (por su vestido de lino, cabellera larga, pre-
dicciones, etc), de autoproclamarse dios, de realizar sacrificios cruentos, etc4s.

Las curaciones y exorcismos de Apolonio de Tiana

Los relatos de curacidn tienen que ver con una carencia fisica, enfer-
medad o muerte aparente, y cura por el tacto y el poder de sus palabras,
como por otras acciones. Asi lo ilustra el siguiente relato: “Llegé asimismo
cojeando un hombre de unos treinta afios, hdbil cazador de leones, pero que,

35Ctf. VA, VII, 38.

36 Tbid., 111, 42.

37 1bid., 111, 15.

38 1bid,, VI, 6.

39 1bid., 1, 26; V, 12; VII, 39.
40 1bid., IV, 24; V, 25.

411bid., 1, 10; IV, 4, 34; VI, 32,
4271bid,, IV, 4.

43 Ibid., IV, 10.

44 1bid., IV, 20, 25; VI, 27.

45 Ibid., IV, 45.

46 Tbid., IV, 10; VIII, 10; VIII, 26.
47 Ibid., IV, 44.

48 Tbid., VIIL
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por haberse abalanzado sobre él un leén, tenia dislocada la cadera y estaba
lisiado de la pierna. No obstante, sus manos le dieron masaje en la cadera, y
el joven recobré la derechura en su marcha. Otro, que tenia cegados ambos
ojos, se marcho teniendo toda la luz en ellos. Y otro, que estaba paralizado
de una mano, se fue en pleno uso de ella. Asimismo, una mujer que habia
malparido ya en siete embarazos, se curd, por intercesion de su marido, de la
forma siguiente: le encargé al hombre que cuando la mujer estuviera de
parto, llevara una liebre viva bajo los pliegues de su vestido y que, dando
una vuelta a su alrededor, soltara la liebre al mismo tiempo, pues ella soltaria
con el feto la matriz si la liebre no era echada fuera enseguida™*. También
tenemos un relato de reanimacion, es el que se refiere a la resurreccién de
una joven en Roma, en el dia de su matrimonio. Apolonio se acercé al
féretro, pidi6 que pusieran las andas en el suelo, pregunté por su nombre.
Luego la tocd y le dijo unas palabras en secreto, despertdndola asi de su
muerte aparente. Ella volvi6 a hablar y regresé a la casa paterna30,

Apolonio, también realizd exorcismos: expuls6 al demonio que posefa
a un joven en Atenas. Apolonio se dirigié a él diciéndole: “~No eres tii
quien te comportas con ese descaro, sino el demon que te impulsa sin ti
saberlo. Continua el relato de Fildstrato de la siguiente manera: “Estaba
efectivamente poseido por démones el jovencito. Pues se reia con lo que nin-
giin otro, y pasaba al llanto sin tener motivo. Ademds, conversaba y cantaba
para si mismo... Al verlo Apolonio, el espectro prorrumpié en cuantos gri-
tos de pavor y colera son propios de quienes se estdn quemando o sometidos
a tormento, y juraba que saldria del jovencito y que no se apoderaria de nin-
guin hombre. Pero al hablarle Apolonio con célera, como un amo a un escla-
vo picaro, ruin, descarado y demds, y al exhortarle a que se marchara dejan-
do constancia de ello... El jovencito, como acabado de salir de un suefio, se
froté los ojos y miré hacia los rayos del sol...volvié a su propia naturale-
za”s1. Luego tenemos, a Apolonio, que por medio de conjuros secretos y el
vino domina al demon del sitiro de Etiopias2. Finalmente tenemos aquel
pasaje de la VA donde Apolonio, mientras mantiene una conversacién con
otros filosofos, es de repente reclamado para realizar un exorcismo. Puesto
que no pueden traerle la victima, realiza la peticién a distanciaS3,

Y VA, III; 39.
S0VA,IV,45.
SIVA,1V;20.
52VA, VL, 27.
53 VA, I11; 38.
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Apolonio como theds anér

A lo largo de la VA, encontramos referencias sobre su naturaleza divi-
na, asociada siempre a su sabiduria y por ser un hombre de bien. Los brah-
manes le dijeron que iba a ser considerado como un dios tanto en vida
como en muertes4, los mismos egipcios y griegos le consideraban un dios%.
El emperador Vespasiano consideraba como divino todo lo que de €l pro-
cedia y el mismo Tigelino lo reconocia como un entendido en lo sobrenatu-
ral’. Ademds, tenemos aquellos relatos en que el mismo Apolonio nos
revela su accién taumattrgicas’. En definitiva, los mismos relatos de mila-
gros, de prediccién, de predicciones, de curar a personas y animales, refle-
jan el caricter de un sabio taumaturgo, cuya sabiduria procede de su espe-
cial unién con la divinidad y de su forma de vida.

Simon el Mago>3

La referencia més antigua que nos presenta la figura de Simén es la
de Hechos de los Apéstoles 8, 9-11: “En la ciudad habia ya de tiempo atrds
un hombre llamado Simén que practicaba la magia y tenia aténito al pueblo
de Samaria y decia que él era algo grande. Y todos, desde el menor al mayor,
le prestaban atencién y le decian: «Este es la Potencia de Dios, llamada la
Grande». Le prestaban atencién porque les habia tenido aténitos por mucho
tiempo con sus artes mdgicas”,

Por lo visto desde este texto se justifica su profesion, Simén el Mago,
cuestién que reconocian también sus treinta discipuloss0 (varones, mujeres
y nifios). Sobre sus poderes hablaremos m4s adelante. Ahora nos limitamos
a describir su origen, personalidad y otros detalles biograficos. Algunos
aseguraban que vino de una aldea de Samarfa, llamada Guita, otros que
era de Siria 0 de Anatolia. Parece ser, que él mismo contribuyé a esta con-
fusién, porque, cuando le preguntaban por su origen, con el brazo sefialaba
al horizonte. En cuanto a su edad era un misterio. Sus padres se llamaban
Antonio y Raquel, de raza samaritana. Y tomé por mujer a Helena, a la

54 Cf. VA, 111, 50.

551bid., V, 24; VIII, 16.

56 Ibid., V, 36; IV, 43.

57 Ibid., VII, 38; VIIL, 30.

58 Cf. J-C. CARRIERE, Simén el Mago, Juventud, Barcelona 1993; D. KIS, “Simén el
Mago”: Letra Internacional 4 (1986-1987) 38-44; J. J. FRANCO, Simén Pedro y Simén
Mago, Tipografia Catélica, Barcelona 1881.

59 Hech. 8, 9-11.

60 Los discipulos de Simén Mago, son definidos por Tertuliano como heréticos, son
acusados de practicar el espiritismo y de evocar el alma. de los muertos. Asi en De Anima
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que llamaba “Selene”, es decir “Luna”; y a la que la consideraba como la
“Sabiduria Universal”, la “Madre de Todo”.

Las flacas memorias, le recuerdan algunos como un hombre de media
estatura, otros le consideraban alto, delgado, arrogante, con cabellos negros
rizados, de barbas largas. Y que en la oreja izquierda llevaba un pendiente
de oro y que sostenia sus vestiduras con cuerdas de lino. Se dice que habla-
ba griego y que dominaba el copto, el arameo y el hebreo. Que era de espi-
ritu vivo y un gran orador. Fue un gran viajero, habia visitado Egipto, que
habfa recorrido los caminos de Grecia e incluso que habia atravesado el
desierto de Babilonia. Y que en sus recorridos de Oriente a Occidente,
como de Occidente a Oriente, descubre la huellas de nuevos profetas (en
Judea, Persia, Siria, Egipto y Asia Menor) que anunciaban manifestaciones
sobrenaturales, que entre ellos disputaban en las plazas ptblicas realizando
torneos de magia, en la que salian triunfadores los hacedores de milagros.
Simén, a pesar de ser mago y ser considerado también como hechicero,
conocedor de las practicas de sortilegios, despreciaba esas competiciones.
También se dice que descubria las huellas de los discipulos de Juan y
Pablo, y que iba tras ellos, antes de que la multitud se desperdigara para
poder tener un publico que lo escuchara. A ellos les ofrecia no el don del
Espiritu Santo y la salvacién eterna (como los Apoéstoles), sino liberarlos
del polvo y adquirir el auténtico conocimiento.

El que se autoproclamaba “Fuerza Eterna”, despreciaba las tradicio-
nes judfas, las leyes del Templo, los atavios sacerdotales y lo que €l llamaba
las “pseudo-Escrituras”. Le gustaba los poemas y cantos, dominaba el culto
de los dioses del Norte, las epopeyas griegas y los antiguos relatos asirios.
Por lo visto, también conocia la obra especulativa de Platén, al que consi-
deraba de mente clara pero limitada. Los judios de Jerusalén que defen-
dian la rectitud de su religién, lo consideraron hechicero y que sus prodi-
gios eran obra de los demonios y no de Dios.

Los poderes de Simén

Las Recogniciones Clementinas! lo reconocen como “mago de profe-
sién” y que “recibi6 una excelente educacion en las artes liberales griegas”.
Pero, que deseaba profundamente ser eterno, indestructible, “el que perdu-

LXVII, 7 (CCL 2,866) nos dice: “Corpora denique uidebantur Pharaoni et Aegytiis magica-
rum virgarum dracones; sed Mosei veritas mendacium devorat. Multa utique et adversus
apdstolos Simon et Elymas magi; sed plaga caecitatis de praestigiis non fuit. Quid novi
aemulatio veritatis a spiritu immundo? Ecce hodie eiusdem Simonis haeretici tanta prae-
sumtio se artis extollit, ut etiam prophetarum animas ab inferis movere se spondeant”.
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&«

ra”, “ser considerado como un poder increible, por encima del mismo Dios
creador”. Pero luego es denunciado como un falso maestro de la practica
de la magia y dvido de autopromocionarse, diciendo que es capaz de reali-
zar prodigios y sefiales, “de hacer brotar plantas y atravesar montafias”. Si
bien ya era considerado por muchos como un dios y que sus hazafias las
realizaba con el poder de Dios, lo cierto es que su poder venia de su vincu-
lo con los espiritus de los muertos. Es més se nos dice que usaba una retdri-
ca engafiosa y que pretendia competir con Pedro, al que calificaba como un
“mago sin Dios, daiiino, astuto, tortuoso, sin habilidad y que prometia lo
imposible”.

En los Hechos Apdcrifos de Pedro, en los capitulos 2-29 (texto latino)
y 31-32 (texto griego) encontramos una lucha entre magos: Pedro y
Siméné2. Pero, simplemente me detengo en rescatar de c6mo era conside-
rado Simén y cudles eran sus poderes: Simén aparece como una potencia
demoniaca. Su papel de mago se deduce por sus actuaciones prodigiosas:
sus exhibiciones en publico elevando su cuerpo por el aire, el estar en
varios lugares al mismo tiempo y el hablar por boca de los animales. Pero
el capitulo 17, pone en boca de Eubela el reconocimiento de Simén como
un “hombre divino”. Pero antes se dice que “hizo muchos males con sus
encantos mdgicos”. Y en el capitulo 18 es considerado como el “dngel de
Satands”. En el texto griego del Martyrium Petri, se nos narra de nuevo un
“combate de magia” entre Pedro y Simén Mago. Ambos realizan curacio-
nes prodigiosas (31,2), pero, Simén destaca por su capacidad de elevarse
sobre los aires. Pero, mientras Simén realizaba una demostracién en la Via
Sacra, Pedro realizé una invocacién magica “en el nombre del Sefior Jesu-
cristo”, haciendo que Simdn se estrellara contra el suelo. El1 Mago, tras
unas graves fracturas, se le amputé la pierna y asi fue vencido (32).

Simén se consideraba el dios supremo y Helena era su propio Pensa-
miento, gran parte del arte de Simén puede ser entendido en términos de
manipulacién de almas, espiritus o fantasmas. Muchos de los logros mila-
grosos atribuidos a Simén pueden ser asociados a la proyeccién de almas:
su habilidad para desaparecer, para volar, para dejar que los objetos le
atraviesen. Pero también realizaba procedimientos fraudulentos, hacia

61 Cf. Pseudo- Clemente de Roma, Recogniciones 11, 5-16 y III. 73; D. OGDEN,
Magic, Witchcraft, and Ghosts in the Greek and Roman Worlds..., pp. 72-77; H. CLARK
KEE, Medicina, milagro y magia en tiempos del Nuevo Testamento..., p. 172.

62 Cf. www.earlychristianwritings.com/text/actspeter.html: M.R. JAMES, The Acts of
Peter From “The Apocryphal New Testament”, Clarendon Press, Oxford 1924; S. PEREA
YEBENES, “Demonios, exorcismos y emperadores en los Hechos del Apéstol Pedro”: “1lu.
Revista de Ciencias de las Religiones 13 (2008) pp. 171-175.
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creer que curaba a ciertos jorobados. Se dice que elegia a un hombre pobre
de espiritu, algiin vagabundo, le emborrachaba con vino, le ataba discreta-
mente a la espalda y bajo la tiinica le colocaba un saco de sal. Luego con-
ducia al falso jorobado hacia la orilla del rio, junto a un grupo de curiosos,
lo sumergia en el agua y decia palabras extrafias. La sal se disolvia y la
gente crefa que la joroba habia desparecido.

La conversion y pretension de Simén63

Siguiendo el texto de los Hechos de los Apostoles 8, 12-17, se nos rela-
ta la conversién de Simén el Mago, su bautismo y su asombro por los sig-
nos que hacia Felipe. Pero, ;de verdad se convirti6? He aqui la cuestion,
respecto a la fe de Simdn. Ireneo nos dice: “Este Simén, que fingia tener fe,
suponiendo que los mismos apostoles realizaban sus curaciones por artes
mdgicas y no por el poder de Dios...El, que no tenia un dpice de fe en Dios,
se puso a competir orgullosamente contra los apdstoles para poder parecer
un hombre extraordinario, y se aplico con gran celo al estudio de todas las
artes mdgicas para dejar perpleja a la multitud y apoderarse de ella...”5,
Parece ser, que Simén se adhiere a Felipe, no tanto por su mensaje, sino
por sus signos y grandes actos de poder. Nos encontramos con una oposi-
cién entre fe y aspectos mégicos.

A la luz de Hechos de los Apdstoles 8, 18-19, nos hace pensar que su
conversion fue aparente y que no se pudo desprender de sus concepciones
madgicas. Viendo cémo el don del Espiritu Santo era vehiculado por la
accién de los apéstoles, Simén intenta comprar con dinero ese poder, por
lo cual fue severamente criticado. Quizds la intencién del relato es crear
ese contraste més agudo entre poderes magicos y los poderes operados en
nombre del Sefior Jesus y el Espiritu Santo. El dinero constituye la llave
maestra del Mago. Es a partir de ahi que puede interpretarse el conjunto
de la relacién causa-efecto que Simdn establece entre la imposicion de
manos y el don del Espiritu Santo. Desnaturaliza la relacién del Espiritu
Santo-Apdstoles, éstos oraban para desposeerse de sus poderes para que
obre la accién de Dios. En cambio, Simén cree, que es gracias al rito com-
prado y operado por un agente humano que se obtiene un resultado. Que
el poder reside en las manos del individuo, el sujeto del rito, capaz de soli-

63 Cf. P. FABIEN, “La conversién de Simon le magicieﬁ (Ac 8,4-25)”: Biblica 91
(2010) 210-240; L. M. WHITE, De Jests al cristianismo..., p. 546-547.
64 Ireneo, Adversus haereses, 1, 23,1.
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citar lo divino y que la divinidad estd a su servicio. El pretende domesticar
al Espiritu y tener el poder de imponer las manos, esto no deja de ser otra
visién mdgica de Simén.

Para terminar, los Hechos de los Apéstoles 8, 20 vemos que Pedro con-
trarresta la oferta de Simén diciéndole: “Vaya tu dinero a la perdicion y ti
con él; pues ha pensado que el don de Dios se compra con dinero”. Parece
que Pedro utiliza un lenguaje mégico de destruccién. Luego prosigue
diciendo: “...veo que estds en hiel de amargura y en ataduras de iniquidad”.
La ironia subraya que Pedro conoce el mundo de los magos, por eso
emplea el lenguaje magico para ridiculizar a Simén. En §, 24 queda refleja-
do no sélo el temor de Simén de que se cumpla la maldicién de Pedro, sino
también que el Mago queda excluido de la comunidad.

Los milagros de Jesus®

La mayoria de los estudiosos sobre los milagros de Jests, concuerdan
en que los relatos de “curaciones y exorcismos”, tienen tinte de ser los mds
verosimiles desde el punto de vista histérico. Es muy probable que el Jests
histérico se atribuyera la realizacién de milagros y que tanto sus seguidores
como sus enemigos reconocieran tales acciones portentosas. Pero, también
es verdad, que Jesus no fue el tnico que realiz6é milagros. Segtn el Nuevo
Testamento también hicieron milagros los discipulos de Jesus, Pablo y
varios miembros de las comunidades primitivas (cf. Lc 11,19; L¢ 9,49; 1Cor
12, 9.10.28-30). Si bien Jesis destacd por curar enfermos y exorcizar ende-
moniados, en ninguna parte del Nuevo Testamento se lo llama “hombre
divino” y muchos menos se lo califica de “divino” en el contexto o combina-
cién de palabras que hacen referencia a su ministerio y milagros. Asi, en los
evangelios sindpticos hay un lenguaje concreto para referirse a los milagros:

e dynamis (fuerza), dynameis (obras de poder). Es la palabra mas
comin para referirse al poder curativo de Jests (cf. Mc 6,4; 9,39;
Lc4,36;5,17).

65 Cf. L. M. WHITE, De Jesiis al cristianismo, Verbo Divino, Estella 2007; J. H.
CHARLESWORTH (Ed.), Jesiis y la arqueologia, Verbo Divino, Estella 2009; E. P. SAN-
DERS, La figura histérica de Jesus, Verbo Divino, Estella 2010; M. SMITH, Gestt Messia o
Mago?, Gremesse, Roma 2006; J. P. MEIER, Un judio marginal... Los milagros, Verbo
Divino, Estella 2005; X. LEON DUFOUR (Ed.), Los milagros de Jesus, Cristiandad, Madrid
1979; 1. R. REIMER, El milagro de las manos, Verbo Divino, Estella 2011; A. NOVO, “Pro-
legomenos al estudio biblico-teoldgico de los milagros”: Compostellanum 54 (2009) 115-
159; A. PEDREGAL, “Jesiis de Nazaret y la magia”: El Basilisco 7 (1991) 3-24.
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thaumazd, thaumatos, thamaasia, thaumasion (maravillas, admira-
ble) son derivados de thaumata (maravilla). En varias ocasiones se
utiliza en los evangelios thaumazé (admirarse) para describir la
reaccién de los presentes ante las diversas obras de poder de
Jests; thaumasion (admirable) en Mt 21,15, referido a las curacio-
nes de ciegos y cojos por Jesus; thaumasté (admirable) para indicar
la actuacién sorprendente de Dios (cf. Mt 21,42; Mc 12,11).

* paradoxa (hechos asombrosos), as{ Lc 5,26 nos narra que ante la

curacién de un paralitico los presentes comentan: “hemos visto
cosas increibles”.

teras (prodigio) aparece dos veces en plural junto a sémeion
(sefial). Asi las “sefiales y prodigios” se utilizan en sentido negati-
vo para hacer referencia a las acciones de los falsos profetas y
mesias con la intensién de confundir a los elegidos (cf. Mt 22,24;
Mc 13,22).Y sémeion a solas es lo que se le exige a Jesus por parte
de sus enemigos (cf, Mt. 16, 1-4; Mc 8, 1-12; Lc 11, 29-32). Pero
Jesus no estd dispuesto a darlas porque para €l los milagros no son
“signos de poder” (espectdculo).

Jesiis taumaturgo

En los evangelios sindpticos nos encontramos con tres logia (dichos
de Jests) en la que Jests reconoce su propia accién taumatdrgica, como
signo de que el Reino de Dios ha llegado. Los tres provienen de la fuente

Qss:

Mt 11, 20-24/Lc 10, 13-35. Es un texto recriminatorio de Jesus a las
ciudades de Corozain, Betsaida y Cafarnatin, en las cuales nos dice
que €l ha realizado “potentes obras”, pero a pesar de ello, sus
habitantes no se convirtieron.

Mt 12, 22-28/Lc 11, 14-26. Jests cura a un endemoniado ciego y
mudo. Y los fariseos le acusan que lo hace con el poder de Belce-
bu. Pero Jestis se reconoce como exorcista que libera a los ende-
moniados por el dedo de Dios.

66 Ct, J. PELAEZ, Los milagros de Jesiis en los Evangelios Sindpticos. Posibilidad e
historicidad, en A. PINERO (Ed.), En la frontera de lo imposible..., pp. 186-189.
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e Mt 11, 2-6/Lc 7, 18-23. En estos textos encontramos la identidad
taumaturgica que el mismo Jesus reconoce sobre su persona. Es
como una sintesis de las obras realizadas por é€l.

Las curaciones de Jesus

En los evangelios sindpticos nos encontramos con diferentes situacio-
nes de enfermedad. Muchos enfermos se vieron relacionados profunda-
mente con el taumaturgo judio llamado Jesis, compartiendo sus dolencias
y con la esperanza de recuperar la salud y no ser desplazados socialmente.
Es mads, un elemento fundamental en las curaciones es la fe, es lo que hace
que el poder dindmico de Jesus se manifieste en forma de restauracién de
la vida. Adema4s sus curaciones inauguran una dindmica de seguimiento y
de glorificacién a Dios.

En la fuente Q, Marcos, Lucas y Juan encontramos un paisaje amplio
sobre la actividad sanadora de Jesus, de sus curaciones a distintos enfermos
y discapacitados. Paso a resumir los distintos relatos y divisiones que nos
ofrece Meiero7:

o Curaciones de paraliticos y tullidos:
El paralitico introducido por un boquete (Mc 2,1-12).
El impedido junto al estanque de Betseda (Jn 5,1-9).
El hombre de la mano atrofiada (Mc 3, 1-6).
La mujer encorvada (Lc 13, 10-17).
El criado del centurién (Mt 8, 5-13).
Los cojos andan (Mt 11,5).

® Curaciones de ciegos:
Bartimeo (Mc 10, 46-52)
El ciego de Betsaida (Mc 8, 22-26).
El ciego de nacimiento (Jn 9, 1-47).
Los ciegos ven (Mt 11,5/Lc 7,22).

o Curaciones de leprosos:
Curacién de un leproso (Mc 1, 40-45).
Curacién de diez leprosos (Lc 17,11-19).

67 Cf. J. P. MEIER, Un judio marginal, pp. 781-839.
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e Otras curaciones:

La suegra de Pedro (Mc 1,29-31).

La hemorroisa (Mc 5, 24-34).

El hombre con hidropesia (Lc 14, 1-6).

El sordomudo (Mc 7, 31-37).

Al criado del sumo sacerdote (Lc 22, 50-51).

Varios criterios de historicidad sugieren que Jesus realizé en su vida
pliblica estos milagros. Y que las curaciones que mads se pueden identificar
con algiin acontecimiento del Jesus historico son las siguientes: la del para-
litico bajado por un boquete en el techo (Mc 2, 1-12 y par.), el paralitico
situado junto al estanque de Betesda (Jn 5, 1-9), el ciego Bartimeo (Mc 10,
46-50 y par.), el ciego de Betsaida (Mc 8, 22-26), el ciego curado en la pisci-
na de Siloé (Jn 9, 1-7), el sordomudo (Mc 7,31-37) y el criado del centurién
(Mt 8,5-13 y par.)ss,

En Marcos nos encontramos con dos ejemplos en los cuales Jests rea-
liza una accién fisica ademads de dirigirse y tocar a la persona. En Mc 7, 31-
37, la del sordo que tenia un impedimento para hablar. Jests lo llevd apar-
te, le metié los dedos en los oidos y le tocé la lengua con saliva. Y
levantando los ojos al cielo le dijo “effatha” (dbrete en arameo). Y segtin
Mc 8,22-26 en la que cura al ciego de Betsaida echandole saliva en los ojos
e imponiéndole las manos. El tocar, la palabra aramea de Mc 7,34 que
suena a conjuro y la saliva son semejantes a algunas técnicas que usaban
los magos para hacer milagros. A esto, le podemos sumar la maldicién de la
higuera por parte de Jests, el control de los elementos de [a naturaleza, los
malos espiritus que le obedecen, etc. Todos estos elementos hacfan que
algunos consideraran estos episodios como mégicos y que muchas personas
reaccionaran con temor®. Dejamos a un lado las diferencias de los relatos
entre Mt, Mc y Lc e incluso algunas ausencias en algunos de ellos. Como
también las dos contradicciones que podamos encontrar en Mc sobre las
repercusiones de las curaciones de Jests (Mc 1,28; 1,33-34; 1, 45/Mc 1,44; 8,
26), que pretenden ofrecernos un mensaje sobre la fama y popularidad de
Jestis0,

68 Ibid., p. 838.

69 Cf. J. W. WELCH, Milagros,maleficium y maiestas en el juicio de Jesis, en J. H:
CHARLESWORTH (Ed.), Jestis y la arqueologia, Verbo Divino, Estella 2009, p. 460.

70 Cf. E. P. SANDERS, La figura histérica de Jesis..., pp. 168-171.
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Los exorcismos de Jesis

Desde los primeros dias del cristianismo surgen relatos de exorcismos
llevados a cabos por los apéstoles y discipulos, poniendo en préctica el
mandato de Jests. Esto apunta a que en la actividad del Jesus histérico, los
exorcismos, tienen una fuerte presencia. Ademds, nos ayuda a tomar con-
ciencia de que estos fenémenos eran muy conocidos, que a pesar que habia
varios que podian expulsar demonios, pocos lideres religiosos eran exper-
tos. Pero, Jestis por lo visto era un exorcista muy eficaz, o el més eficaz.
Teniendo en cuenta esto, pasamos a localizar los relatos de expulsion de
demonios “llevados a cabo por Jests” segtin los evangelios’!:

e Jesiis cura a un hombre en la sinagoga de Cafarnatim (Mc 1, 23-28
Mc 4,31-37)

e Jests expulsa a muchos demonios (Mc 3,11//Mt 8,16//Lc 4,41)

¢ Los espiritus inmundos se arrojan a sus pies (Mc 3,11 //Lc 6,18)

e La controversia sobre Belzebid (Mc 3, 20-30/Mt 12, 22-37//Lc 11,
14-23).

¢ Elendemoniado geraseno (Mc 5, 1-20//Mt 8, 24-34//Lc 8,26-39).

e La mujer sirofenicia (Mc 7, 24-30//Mt 15, 21-28).

* El nifio epiléptico (Mc 9,25//Mt 17,18//Lc 9,42).

¢ Endemoniados (Mt 4,24).

¢ El mudo endemoniado (Mt 9, 32-34).

e Jests expulsé siete demonios de Marfa Magdalena (Lc 8,2).

e Expuls6é demonios (Lc 13,32).

De todos estos relatos, los que poseen un nticleo histérico més verosi-
mil en el marco del ministerio de Jests son: el pasaje del muchacho poseso
y el exorcismo practicado a Marfa Magdalena. Los otros parecen ser crea-
ciones cristianas con sentido teoldgico y Mc 3, 20-30 una forma de plantear
la controversia con Belzebd72. Ademds, hemos visto que el mismo Jesiis
reconoce sus poderes y que la gente le ve como un taumaturgo, pero, no
podemos afirmar que por sus actividades curativas era reconocido como
mago. Los que recitaban conjuros y mezclaban sustancias extrafias no per-
tenecian a la elite religiosa en tiempos de Jestis. Muchos de ellos vendian
sus servicios, practicaban la magia negra y, por lo general eran desagrada-

7L Cf. E. P. SANDERS, La figura histérica de Jesus. .., pp. 172.
72 Cf. J. P. MEIER, Un judio marginal, p. 763.
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bles. También habia sacerdotes que realizaban sacrificios en los templos,
hasta los trotamundos que ofrecian filtros de amor. A pesar que vemos
huellas de “elementos semimdgicos”, la fama de Jestis fue que con el poder
de Dios curaba a los enfermos y liberaba a los poseidos por demonios. De
ahi se entiende la sentencia de Jesus segtin la fuente Q: “Si yo echo los
demonios con el dedo de Dios, sefial que el reinado de Dios os ha dado
alcance (Lc 11,20). Es decir, Jests reprendia a las fuerzas demoniacas,
basdndose en su propia autoridad o poder como enviado de Dios. Pero
" también es cierto que la actividad de Jesis como exorcista provocé varias
reacciones entre sus contempordneos. En Q 11, 14b-15 encontramos dos
reacciones opuestas que aparecen con frecuencia en los evangelios: Por un
lado, 1a gente se quedaba admirada, por otro lado, algunos le acusaban de
expulsar demonios con el poder de Belcebt. La segunda postura sirve para
pensar que Jests, quizds también fue acusado de tener un comportamiento
desviado, concretamente de magia. Esta es una puerta a seguir explorando,
que requiere otro estudio mds profundo?3.

Para seguir reflexionando

Ante la pregunta ;Jests taumaturgo o mago?, creo haber dejado claro
la particularidad taumatirgica de Jests, famoso por sus curaciones y exor-
cismos. Podemos encontrar algunas semejanzas de Jestis con Apolonio de
Tiana, pero, de ninguna manera podemos decir que el poder de Jesus es el
mismo que posefa Simén el Mago. También hemos visto que hay algunos
elementos que quizds permitieron que algunos pensaran que Jesus fue un
mago, aunque los textos evangélicos no lo digan. Por un lado, resulta muy
dificil distinguir entre usos licitos e ilicitos de lo sobrenatural. Como vimos,
en el mundo antiguo no habia ninguna linea legal clara para separar lo reli-
gioso de lo magico, puesto que ambos tenfan elementos en comtin. La reli-
gién'y la magia se suelen distinguir-a menudo por la manera en que se rela-
cionan con lo divino. En cuanto a la primera, estd institucionalizada y los
administradores estdn reconocidos. La segunda, estd fuera de las fronteras
socio-politicas, a los maestros de magia hay que buscarlos en secreto y su
autoridad se fundamenta en sus capacidades y conocimientos. Teniendo en

73 Cf. S. GUIJARRO OPORTO, “La dimension politica de los exorcismos de Jestis”:
Estudios Biblicos 58 (2000) 51-77; CH.-GRAPPE, “Jésus exorciste d la lumiére des practi-
ques et des attentes de son temps”: Revue Biblique 110 (2003) 178-196.
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cuenta la segunda consideracién y de los que buscaban a Jests para ser
curados, ;no nos situarfa en el &mbito de la magia?

Otro aspecto propio de la magia, es que habitualmente intenta mani-
pular lo sobrenatural de distintas maneras. La gente que vio los milagros
de Jests, decia que Jesds comandaba a los espiritus inmundos (Mc 1,27) y
los vientos y las aguas (Lc 8,25), etc. ;Y qué podemos decir de la reaccion
de la gente después que Jestis curd la mano seca de un hombre? Por lo
visto, algunos empezaron a tramar de “cémo podrian destruirle” (cf. Mt
12,14; Mc 3,6; Lc 6,11). Asi, en un contexto que temia a los demonios, era
l6gico, que despertara el nerviosismo y el temor. La misma aristocracia
judia que se oponia a Jests, no sélo le incomodaba la popularidad de Jests,
sino que también, les daba temor la fuente de sus poderes. Por lo tanto, si
era un mago, merecia la muerte; si su poder venia de Dios, era un profeta.
En el contexto romano, sélo algunas curaciones podian ser realizadas por
un sacerdote del Templo, pero las curaciones y otras acciones despertaban
sospechas y llevaba al practicante a ser condenado por mago (ej. Apolonio
de Tiana y Apuleyo). De esta manera sigue teniendo sentido la pregunta:
(Con qué autoridad haces estas cosas? (Mc 11,28)74.
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El fabuloso invento de la imprenta

Cuando toda la escritura se llevaba a cabo a mano, los amanuenses
(de ahi les viene el nombre) o escribientes tenfan que emplear largas horas
en llenar con rapidez y diligencia, a la vez que con limpieza, planas enteras.
Pero como toda labor estd sometida a la inevitable fatiga y a los fallos
humanos, no son raros los tropiezos que se perciben en la lectura de
manuscritos:

- era frecuente que se saltaran una linea, o que repitieran otra. Se
explica porque si una misma palabra aparecia en lineas cercanas,
era facil saltar la vista de una a otra;

- era fécil escribir con irregularidad, de manera que cuando otro leye-
ra lo escrito, confundiera una letra por otra, o una palabra por otra,
entendiendo mal lo que se querfa decir;

- eran inevitables las confusiones de letras, o de palabras, que hacian
que el texto perdiera sentido, o se corrompiera.

Estos y otros muchos defectos acompafiaban (y siguen acompafiando)
a toda escritura realizada manualmente. Para cada uno, su propia letra es
perfecta e inteligible, pero cuando es otro quien tiene que leerla, el lector
no siempre estd de acuerdo con el escritor.

Si a eso afiadimos que en bastantes ocasiones el amanuense se limita-
ba a copiar otro texto que tenia delante, pero de cuya materia no entendia
nada, se comprende perfectamente que hubiera toda clases de errores y
fallos, porque escribia lo que le parecia que estaba escrito, pero en ocasio-
nes sin saber si lo que ponia estaba bien o mal.

La llegada de la imprenta hizo que las cosas cambiaran de una forma
increible. Hoy, con los medios de que disponemos, tenemos que hacer un
esfuerzo de imaginacién para sospechar lo que pudo suponer semejante
cambio.

La imprenta de tipos méviles —el invento de Gutenberg— hacia posible
que en el texto impreso no se percibiera el cansancio del operario, porque
una vez colocada cada letra en su lugar correspondiente, la pégina salia
perfecta. Se evitaban los errores producidos por la fatiga. Pero aparecian
otros, como era colocar las letras en distinto orden, lo que provocaba la
necesidad de corregir. No era lo mismo poner “pato” que “tapo”, aunque
la correccién permitia remediar lo que en la escritura manual era irreme-
diable (a no ser que se volviera a escribir de nuevo).
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Pero la gran ventaja, sin duda, era que, una vez compuesta la pagina
(o las pdginas), se podian realizar de forma répida y barata un buen ntime-
ro de copias, en tanto que la escritura a mano requerfa empezar de nuevo.
Por eso, la invencion de Gutenberg tuvo tanto éxito y tan rapida difusion,
puesto que todas las personas cultas que sabian leer captaron en seguida
que aquello permitia abaratar los libros y agilizar su difusién. Y surgié la
profesién de impresor, que muy pronto conocié un enorme éxito.

Los libros impresos

Tan gran difusién encontrd el terreno abonado, porque la cultura
reclamaba en aquellos momentos un retorno al pasado, a la recuperacién
de lo mejor de las manifestaciones culturales que se habia extinguido, pero
cuyas obras se conservaban manuscritas en buen nimero. En seguida se
hicieron muy abundantes copias de las literaturas griega y romana. Y el
nuevo estilo de pensamiento, determinado por el humanismo, encontré en
la imprenta el soporte valioso para una expansion de los criterios y modos
de pensar de cuantos se lanzaron con pasién a componer libros.

Los impresos anteriores a 1500, los incunables, dan fe de la enorme
produccién de libros y de toda clase de impresos (incluso breves notas)
que se difundieron merced al nuevo invento. Con posterioridad a dicha
fecha, la cantidad de impresos crece de forma casi inabarcable: siempre
aparecen nuevos impresos, a pesar de los muchos estudios y trabajos que se
han hecho para detectar y seguir la pista de cuanto sali6 de las prensas en
una determinada localidad.

Se imprimieron toda clase de libros: cientificos, poéticos, religiosos,
clasicos, amatorios, geograficos,... La lista serfa demasiado larga. Y entre los
libros religiosos, un género que tuvo una enorme difusién fue el de los
catecismos, al que se podria afiadir el de los libros de uso litdrgico, que
hasta entonces habian de servirse de manuscritos. Hay varios catecismos
incunables, y a lo largo del siglo X VI la cantidad de textos conocidos des-
bordan todas las previsiones para intentar hacer una lista. Hasta el punto
de que para entonces ya son excepcionales los catecismos manuscritos.

La imprenta como defensa de las ideas

. Como en el primer tercio del siglo XVI, en la cristiana Europa estallé
el conflicto protestante, todos los que tenfan algo que decir, todos los que
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estaban a uno u otro lado de la contienda, acudieron con celeridad a la
imprenta a fin de difundir sus criterios no sélo con rapidez, sino ademds
con la mayor extensién posible, pues con ello ganaban adeptos para su
causa. Y como el conflicto religioso degeneré en pocos afios en un conflic-
to multilateral, tanto catdlicos, como luteranos, tanto calvinistas como
anglicanos o reformados inundaron las imprentas con sus propuestas.

Junto a los grandes tratados de indole teoldgica, estuvo asegurada la
difusién de catecismos pequefios, breves manuales, escritos que se pudieran
leer con no demasiado esfuerzo, que no resultaran muy caros por el escaso
nuimero de hojas, y que contuvieran lo bdsico del pensamiento de cada ten-
dencia. Cada corriente tendia a expresarse de esta forma sencilla para lle-
gar asi al pueblo sencillo y ganar adeptos. Los catecismos dejaron de ser
transmisores de la fe cristiana, sin otro adjetivo, puesto que de forma multi-
tudinaria surgieron catecismos catélicos, o catecismos luteranos, o catecis-
mos calvinistas. Lo de menos era en qué lugar surgian, puesto que todos
emplearon los mismos procedimientos. La lengua en que estaban redacta-
dos solfa ser la lengua popular, a fin de que llegara a los mds posibles. (S6lo
los que estaban reservados a personas cultas se hicieron en latin).

De esta forma, si se sumaran los catecismos originarios del siglo XVI,
surgidos en las diversas corrientes cristianas que entonces se separaron y
distanciaron entre si, en las diversas lenguas y procedencias, no seria dificil
llegar a una cifra que rondara o estuviera muy cerca de los 1.000 catecis-
mos diversos. Y es evidente que no es una cantidad ni un esfuerzo creativo
como para desdeiiarlo sin mds.

La enorme sacudida que suscitaron las intervenciones de Martin
Lutero hizo que surgieran multitud de catecismos, que tenfan una doble
finalidad: a la vez que la difundir la fe cristiana (como si nada se hubiera
alterado), es evidente el fin propagandistico de dar a entender que la dnica
manera adecuada de captar la fe cristiana era conforme a los patrones de
quien firmaba el catecismo. Las tendencias e interpretaciones de los diver-
s0s grupos cristianos fueron inevitables.

Hubo, no obstante, gente hébil, como es el caso de Lutero o de Calvi-
no, quienes en sus catecismos mas breves, apenas incluyen ensefianza algu-
na que pudiera ser polémica, o suscitara recelos o rechazo en los lectores.
Es preciso detectar los criterios de lo que ensefian més por sus silencios
que por lo que aparece escrito. Voy a proponer un ejemplo. El burgalés
Francisco de Enzinas, convertido al calvinismo, publicé el catecismo menor
de Calvino, pero con muy numerosas adiciones suyas. Cuando aborda la
materia de los sacramentos y se debe centrar en el niimero de los mismos,
escribe entre ingenuo y documentado un parrafo que no tiene desperdicio,
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para que nadie eche de menos el resto de los sacramentos a los que estaba
habituado, y se quede tinicamente con los dos que acepta la fe calvinista:

«Quanto al ndmero de los Sacramentos, hallo entre hombres doctos
graues questiones y controuersias. Y no es nuestra opinidn difinirlas en
el presente tractado. Y pues que con todo studio procuramos de no salir
de compendio, trataremos aqui solamente dos sacramentos que sin con-
trouersia son mas excellentes y necessarios»?.

. . & . . . -

El propio Calvino, en su catecismo intermedio (de los tres que escri-

bid), rehiiye la polémica, y se limita a la afirmacién simple, como si lo que
ensefia no pudiera ser objeto de debate:

«Maestro. —;Quéntos Sacramentos ay en la Yglesia Christiana? / Disci-
pulo.- No ay més de dos, que el Sefior Iesu Christo instituy6é comunes
para toda la compafifa de fieles»2.

Algo semejante se podria decir de otros reformadores, pero son sufi-
cientes estos ejemplos para comprobar que resultaba mds rentable no
entablar polémica con la gente sencilla, sino hacer afirmaciones simples, a
las que pudieran adherirse sin demasiada discusién ni demasiada dificul-
tad.

Esto refuerza la idea de la utilizacién propagandistica de los catecis-
mos a fin de difundir los propios criterios y ganar adeptos para la causa
respectiva. Hay una constatacién contemporédnea —no exenta de un tono de
lamento- por el hecho de comprobar que el empleo de los catecismos
impresos ha sido uno de los mas poderosos medios de penetracion de las
ideas reformadas. Es la queja un tanto tardia, que se incluye en la introduc-
cidén o prefacio del catecismo que en 1566 se publicé como fruto del conci-
lio de Trento, cuando dice:

«...Porque aquellos que se propusieron inficionar las almas de los fieles,
conociendo que en manera alguna podian hablar en piblico con todos,
e infundir en sus oidos las venenosas voces, se valieron de otro ardid,
por el qual derramaron los errores de la impiedad mucho mds ficil y
dilatadamente, porque ademds de muchos abultados libros con que pro-
curaron trastornar la fe catélica (de los quales fue fécil precaverse, por
contener heregias manifiestas), escribieron también innumerables libri-

1 FRANCISCO DE ENZINAS Breve y compendiosa institucion de la religién Christiana...,
Topeia, Adamo Corvo, 1540 [pero Ginebra, Jean Crispin, 1542], 97r-v.

2 JuaN CALVINO, Catecismo que significa forma de instrucién..., s, s.i. [pero Gine-
bra, Jean Crispin], 1549, 122. )
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llos al parecer piadosos, con los quales es increible quin facilmente
engafiaron las 4nimas incautas de los simples»3.

De esta forma, sencilla, llegamos a hablar del catecismo que se decidié
redactar en el concilio de Trento, como expresion de la fe catdlica.

El concilio de Trento

Es una total ingenuidad suponer que hasta que no se celebré el conci-
lio tridentino no hubo reaccién por parte de los catélicos a las publicacio-
nes reformadas de catecismos. Las hubo, y muchas. Es cierto que variaron
de un pafs a otro, porque las cosas se percibian de diversa manera y con
distinta intensidad y cercanfa, dependiendo de dénde se viviera.

En la Alemania en que vivia Lutero, la reaccién catdlica resulté inme-
diata, y fuertemente defensiva de los criterios catélicos, como resultado de
los ataques e invectivas marcadamente sefialados de Lutero y sus seguido-
res. En Ginebra oscild, dependiendo de las alternancias en que Calvino
controlé la ciudad, o se alejé de ella, o de nuevo se hizo con los mandos de
una manera excluyente. Inglaterra también sufrié las vaivenes politicos de
la presencia en el trono de personas con criterios anglicanos o catélicos, lo
que produjo una situacién y una mentalidad carente de la méds minima
serenidad. En la Italia de los Estados Pontificios el control era notable-
mente catdlico; en Espafia, primero con Carlos V y después con Felipe II,
la decantacion por la ortodoxia catdlica rechazé cualquier planteamiento
que no coincidiera con ella; otro tanto se podria decir del resto de los pai-
ses de Europa.

Catdlicos y no catdlicos se lanzaron a la empresa editorial, con una
abundancia de catecismos increfble. Muchos de éstos han pasado a la histo-
ria como catecismos que disponen de un amplio respaldo y un elevado
niimero de ediciones, bien por el cardcter fundante de una tradicién propia
(en el caso de las iglesias reformadas), bien por el hecho de erigirse en
baluarte del catolicismo.

La necesidad de convocar un concilio que abordase los temas objeto
de litigio se sentia por parte de algunos catélicos con més premura que por
parte de quien debfa convocar el concilio, el papa, disperso en cuestiones

3 CATECISMO del santo concilio de Trento para los pdfrocos... Madrid, Ramén Ruiz,
1791, 4* ed., prélogo (p. 3).
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cortesanas, y menos atento a la marcha de la Iglesia. Leén X habia tenido
necesidad de ser arropado y empujado para pronunciar la excomunién a
Lutero; Adriano VI emprendié una reforma frente a la corrupcién de cos-
tumbres romanas, pero su muerte impidié otros pasos previsibles; su suce-
sor, Clemente VII acordé con Carlos V la celebracién de un concilio que
nunca llegé a convocar. Por fin, Paulo III anuncié y convocd un concilio
para 1536, que no se llegd a reunir; una nueva convocatoria para reunirse
en Venecia en 1538 concluy6 en fracaso, pues sélo acudieron 5 obispos; por
fin, una tercera convocatoria, en Trento, reunié al concilio en el primer
periodo de 1545 a 1547, hasta que la epidemia de peste en Trento, forzé el
acuerdo de su traslado a Bolonia. El segundo periodo de nuevo en Trento,
tuvo lugar en el papado de Julio III; y finalmente, el tercer periodo, hasta la
clausura, se llevé a cabo entre 1562 y 1563, bajo el pontificado de Pio IV.
Desde la Bula Exurge Domine de la excomunién de Lutero (diciembre de
1520) habfa transcurrido 43 afios hasta la conclusién del concilio de Trento:
lenta reaccién que no habia impedido la expansién de las diversas refor-
mas al margen de la Iglesia catélica.

El catecismo del concilio

El concilio de Trento, a lo largo de sus deliberaciones, habia entrevisto
la necesidad de hacer una proposicién suficientemente cimentada de la
legitima fe catdlica, como para que sirviera de base para la formacién de
los parrocos, y, por medio de ellos para la predicacién a fin de que se hicie-
ra presente ante los mismos fieles. Salvadas las excepciones, el nivel medio
de formacién de los sacerdotes dejaba mucho que desear, y gran parte de
ellos se encontraban en pésimas condiciones para formar a los demads,
puesto que tenfan que emprender antes su propia formacion.

Ya antes de que el concilio se trasladara a Bolonia, en la tercera
sesion general, en la congregacion general de 17 de marzo de 1546, se habia
pedido:

«Que se redacte un catecismo en lengua latina y vulgar, por varones
sabios y piadosos, sacado de la propia escritura y de los padres ortodo-
X0S»,

y el cardenal de Jaén, Pedro Pacheco, dejé constancia de que se trata-
ba de algo «necesario»; y el arzobispo de Bitonto, Cornelio Musso, insistfa
en que se hiciera el catecismo que tantas veces se habia prometido.
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Se barajaron propuestas de hacer un catecismo sencillo en lengua vul-
gar, de amplia difusién para el pueblo; y otro mds amplio y mayor funda-
mentacién doctrinal, latino, para los sacerdotes. Sin embargo, el devenir de
los acontecimientos hizo que se abandonara la idea de un texto sencillo
para el pueblo. Cuando se publique el texto que finalmente se aprobé, en
el prefacio aparecen las contradictorias palabras ya reproducidas sobre la
difusién de las doctrina reformadas por medio de catecismos breves y sen-
cillos; pero semejante queja y constatacién no figura en el encabezamiento
de un libro sencillo y apto para ser distribuido entre el pueblo, sino de un
denso volumen que a cualquier persona de escasa formacion se le cafa de
las manos. La decisién, tal como termind por ejecutarse, es gravemente
inconsecuente con lo que deberia haberse hecho, porque se redact6 un
denso catecismo para los parrocos, y nada se hizo directamente para el
pueblo fiel.

Hay que llegar al tercer periodo conciliar, para que se empiecen a dar
pasos efectivos, se nombre una comision —que inicialmente resulté inope-
rante—, y que se encomendaran redacciones parciales a algunas personas, a
fin de dar pasos para su consecucion. Pero a la hora de la clausura del con-
cilio, el catecismo ~como ocurrié con el breviario y con el misal- no era
mds que un proyecto repetidamente anhelado. En el decreto De reforma-
tione, se incluy6 el canon Ut fidelis (aprobado el 2 de noviembre de 1563),
segun el cual tanto obispos como parrocos debian ensefiar al pueblo; tal
predicacion se realizard «segtin la forma establecida por el propio concilio
para cada uno de los sacramentos en la catequesis» («iuxta formam a sanc-
ta synodo in catechesi singulis sacramentis praescribendam»).

Esta «forma» de que se habla, puede entenderse y traducirse en térmi-
nos coloquiales, pues en estas palabras, se habla propiamente de «cateque-
sis»; pero en realidad ha de entenderse no como una accién que se lleva a
cabo, sino como un objeto que se utiliza, un catecismo, es decir, como libro
que facilitara la formacién de los curas.

La catequesis es una accién llevada a cabo por el catequista, ante uno
o varios catequizandos en un periodo de tiempo mayor o menor; por el
contrario, el catecismo es entendido como un libro, como un instrumento,
empleddo por el catequista, en el que se contienen aquellos elementos de
la fe que ha de comunicar a través de sus propias palabras y con la acomo-
dacién suficiente para que llegue a ser percibido por los catequizandos. Es
claro que aqui se estd hablando de un libro, pues el texto afiade a continua-
cién que los obispos se encargaran de traducirlo fielmente a la lengua vul-
gar, para que sea eficaz ante los fieles. El concilio llegd hasta este punto;y
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la comisién conciliar redactora que se nombré no llegd a concluir sus tra-
bajos a la hora de la clausura conciliar.

Estos trabajos previos fueron entregados a la curia romana, y cuando
accedi6 al papado Pio V, en 1566, una de sus preocupaciones fue la crea-
cién de una comisién que trabajara en el proyecto, usando —quizd— alguno
de los materiales anteriores, pero con la voluntad decidida de llevar a cabo
el encargo conciliar. Los trabajos previos que se venian haciendo se inten-
sificaron, y los miembros de la comisién, fueron rematando una notable
labor de redaccién de un libro que respondiera a las expectativas, y que
ademds se adecuara a los criterios y necesidades para las que estaba previs-
to. Sin embargo, siempre trabajaron en la idea de un texto amplio, destina-
do a suplir la ignorancia de los sacerdotes, y se olvidé enteramente la posi-
bilidad de un libro facil para que pudiera ponerse en manos del pueblo.

Publicacion oficial

Tras no pocos esfuerzos, y con intervencién de no pocas manos, se
llegé, por fin, a la impresién del catecismo encargado por el concilio, pero
promulgado como tarea posconciliar por Pio V en 1566. Su titulo exacto es
Catechismus ex decreto concilii tridentini ad parochos Pii Quinti, Pont.
Max., iussu editus, Romae, Paulo Manucio, 1566.

El papa Pio V y el arzobispo de Mildn, Carlos Borromeo, estaban
interesados vivamente en promover la reforma propuesta por el concilio
de Trento; el catecismo era uno de los medios —como lo fueron también el
breviario y el misal- y aunque no pasaba de mero instrumento material, no
dejaba de estar impregnado de un estilo y unos criterios que llevaran ade-
lante la pretendida renovacién. Dicho de forma muy breve y condensada,
frente a unos curas mayoritariamente ignorantes y escasamente prepara-
dos, se pretendia poner en sus manos un texto que sirviera para su forma-
cién personal, y, en consecuencia, para su actuacién pastoral por medio de
la predicacién. De ahi que, como indica el titulo de la obra, los destinata-
rios directos de la misma son los péarrocos (ad parochos). Si éstos lo utiliza-
ban y se formaban, su actuacién, sus intervenciones ante el pueblo a ellos
confiado y sus predicaciones podrian revertir en el conjunto de los cat6li-
cos, que se beneficiarian de una mejor capacitacion profesional.

El 8 de octubre de 1566 el libro estd impreso, y a punto de ser distri-
buido a los libreros romanos, los que venderian los primeros ejemplares a
los interesados en la adquisicion de la novedad editorial. Pero junto al inte-
rés en adquirirla, estaba también el interés papal en que se difundiera.
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Dicho interés no consistfa en editar un libro de amplia difusién, cuanto en
proporcionar al clero catdlico el instrumento que se habia establecido en el
concilio y que, a unos afios de su clausura, vefa definitivamente la luz,

En otofio de 1566 vieron la luz ptblica dos ediciones latinas en Roma
(una en folio, y otra en 8°), m4s la traducci6n italiana. Esta, por la proximi-
dad geogréfica, se habia estado preparando en simultaneidad a los trabajos
de redaccién, a medida que se daban por definitivos, y de ahi que aparecie-
ra con tanta prontitud. El encargado de llevar a cabo la traduccidn italiana
fue el dominico Alejo Figliucci.

A esta salida comercial, pronto siguieron numerosas ediciones, que
aparecieron en los afios inmediatamente sucesivos en los mds variados
lugares; las numerosas ediciones certifican que en diversos paises existia un
suficiente nimero de personas interesadas en hacerse con un ejemplar, y
dar comienzo asi a una de las aplicaciones conciliares més profundas e
inmediatas. Me estoy refiriendo a ediciones latinas, de las que aparecieron
hasta 27 publicaciones en los diez afios que siguieron a su primera edicién.
Pero, ademds, el papa Pio V estaba vivamente preocupado por la mayor y
mejor difusidén de este catecismo, y a instancias suyas se encargaron con
celeridad traducciones.

Traducciones

Ademais de la versidn italiana hecha por un dominico, se encargé a los
jesuitas que realizaran la versidon alemana, que fue ejecutada por Pablo
Hoffaeus, y que se publicé en Dillingen en 1568. Igualmente se encargé a
los jesuitas la traduccién francesa; y el propio Pio V encargé al cardenal
Estanislao Hosio que se responsabilizara de la traduccién polaca. No todos
los curas de estos paises estaban capacitados para la lectura en latin; o para tras-
vasar los conceptos més notables a sus feligresias con garantias de solvencia.

Se hicieron traducciones en italiano, en francés, en aleman, en polaco.
.Y en castellano? También hubo para Espafia el doble encargo de la edi-
cién latina, y de la traduccién correspondiente. El encargo de la edicién

latina (de 18 de abril de 1567) se quedé inoperante porque la quisquillosa
Inquisicion espafiola vefa pegas doctrinales en el texto latino aprobado y
publicado por Roma, y no estaba dispuesta a permitir su publicacién, si no
intervenia en la correccidn del texto; a esto el papa se negé tajantemente.
Escasamente un mes después del encargo de la edicién latina, llegé tam-
bién de Roma en.encargo de la traduccién, y después de muchos dimes y
diretes y de no pocas tensiones, a pesar de estar listo el texto traducido, de
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nuevo la Inquisicién recomendé que no se llevara a la imprenta, y el pro-
pio Felipe II se reservé publicarlo o no, hasta que, finalmente el tema se
relegd al olvido, ante otros asuntos que exigian respuestas inmediatas, y
terminé olvidandose. Ni texto latino, ni version castellana. Mds papistas
que el papa.

Las ediciones latinas de Medina del Campo

Existe un testimonio, datado en 1568, que certifica que algunas perso-
nas, al menos, disponfan del texto latino en Espaiia y habian tenido oportu-
nidad de consultarlo. Se trata de lo que escribié y publicé en esa fecha el
agustino Alonso de Orozco, en su Catecismo prouechoso, en el cual afirma
sobre la insistencia en la oracién:

«Esto nota mucho el Catecismo que Su Santidad ahora nos ha enviado
de Roma hecho»*.

Privilegiadas manos, que tenfan contactos con el extranjero, pudieron
disponer de alguno de los ejemplares editados mds alla de nuestras fronte-
ras, y tuvieron oportunidad de consultar provechosamente la obra. Pero
esto no era lo comun.

Sin embargo, no habia una excesiva dificultad, ni ésta resultaba del
todo insuperable. Algunos ejemplares llegaron a tierra espafiola. Y de
nuevo es necesario acudir al insustituible papel comercial que desempeiia-
ron las ferias de Medina del Campo. En ellas no estaban ausentes los
libros, que eran trasladados buscando clientes desde los més diversos rinco-
nes europeos. La situacién geografica de Medina permitia la distribucién
de libros a las muy préximas universidades de Salamanca y Valladolid, asf
como a la un poco mas distante de Alcald de Henares; entre las tres copa-
ban en aquellos momentos de esplendor lo mds granado del pensamiento y
de la cultura. Por consiguiente, hay que suponer que a Medina llegaron
ejemplares de alguna de las ediciones europeas del Catecismo de Trento,
fuera la procedencia que fuera. Otros habrian podido adquirirlo en viajes o
por corresponsalia con personas que vivieran mds alld de las fronteras.

Pero es preciso dar un paso mds. Porque por encima de las suposicio-
nes razonables, hay mas que indicios de que en Medina habia ejemplares

4 A. DE OROZCO, Catecismo piouechoso..., Zaragoza, Juan Mill4n, 1568, “Exposicién
breve del padrenuestro”. (Ver R. LAzCANO [ed.], ALONSO DE OROZCO. Obras completas.
L Obras castellanas (1), Madrid, BAC, 2001, 818).
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latinos del Catecismo de Trento. Y puesto que la edicidn espaiiola del texto
latino se habia frustrado como consecuencia de la suspicacia de la Inquisi-
cién espafiola, ésta, sin embargo, no habia llegado al extremo de prohibir
que se importaran ejemplares, para que pudieran ser leidos y empleados en
Espafia. He sefialado antes que existe constancia de 27 ediciones diversas
de este catecismo publicadas en el extranjero en los diez primeros afios de
vigencia; 27 ediciones que podian proceder de Roma, de Paris, de Lyon, de
Colonia o de Venecia... Y 27 ediciones procedentes de impresores foraneos
que se embolsaban las ganancias legitimas de su producto.

No extrafia, por tanto, que, a la vista de la circulacién y demanda man-
tenida de la obra, alguno de los impresores, comerciantes y libreros afinca-
dos en Medina (o en sus cercanias) pensaran que resultaba igualmente
legitimo editarlo por su cuenta y embolsarse las ganancias que de otra
forma iban a parar a cajas ajenas.

Dos series distintas de ediciones en Medina

Pero al abordar la cuestién de las ediciones hechas en Medina del
Campo no hay mds remedio que hablar de dos series diversas de ediciones
del Catecismo de Trento. Esto s6lo es posible afirmarlo por medio del estu-
dio de los ejemplares, y de la comparacién con otros de procedencia
extranjera, a partir de los cuales se hicieron las ediciones de Medina. No es
posible asegurar, para cada una de las series, que los libreros e impresores
que participaron en su realizacién y venta en Medina dispusieran de auto-
rizacién comercial por parte de los editores de las ediciones extranjeras
reproducidas; mas bien me inclino a pensar que se limitaron en cada caso a
plagiar el producto que iba a ser vendido, y que, con arreglo a la legislacién
vigente entonces en Espafia, obtuvieran la correspondiente licencia civil
para la impresidn, asf como la tasa que regulaba el precio de la venta y la
preceptiva correccién de erratas efectuada antes de la tirada definitiva;
estos extremos eran obligatorios y existian mecanismos para su cumpli-
miento y control. En cambio la autorizacién del editor alemén o francés,
podia ser facilmente evitada. Al fin y al cabo, el texto era el de un Catecis-
mo hecho para toda la Iglesia catdlica; y como parte integrante de la
misma Iglesia editaban lo que era su patrimonio doctrinal. Incluso hay mas,
puesto que las primeras ediciones de Medina, ademds de incluir la autori-
zacién papal exclusiva de edicién al impresor Paulo Manucio, de Roma,
también reproducen la autorizacién del virrey de Ndpoles para editarlo en
aquel territorio que formaba parte de la corona de Castilla, con la misma
razén que lo era la tierra de Medina.
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Ademds, es preciso afiadir que para aquellos primeros afios, desde la
aparicién primitiva de Roma en 1566, los productos que iban saliendo de
los talleres de los diversos impresores, tenfan una serie de pequefias modi-
ficaciones, propias de cada edicién o de cada impresor. Todos trataban de
reproducir el texto auténtico, con la mayor fidelidad posible. Pero esto no
impidi6 que se produjeran omisiones, afiadidos en los marginales, adiciéon
de indices complementarios, correccién de erratas, introduccién de notas,...
Todo esto hacia que cada edicidn fuera en realidad igual, pero diferente.

Cuando se acometen las ediciones de Medina del Campo, la concien-
cia prevalente era que se editaba el mismo texto, que las ediciones eran
iguales. Se carecia en aquellos momentos de un cotejo comparativo de las
ediciones que se habfan publicado en Roma, Paris, Lyon, Venecia, Colonia,
Dillingen... para poder establecer las diferencias, depurar las enmiendas y
mantener la absoluta fidelidad al texto primitivo. La conciencia de que se
estaba editando el Catecismo que hacia unos afios habia aparecido en
Roma, estaba por encima de las diferencias, estimadas como superficiales,
‘0 simplemente afiadidos utiles para el uso habitual de la obras. Los edito-
res e impresores de Medina no tenian conciencia de estar arrebatando a
nadie derechos exclusivos, sino prestando un servicio a la Iglesia espaiiola,
ante la llegada lenta de ejemplares extranjeros.

Primera serie de ediciones

La primera serie estd constituida por dos ejemplares editados en
Medina, a los que hay que afiadir, intercaldndolo, otro que sali6 a la luz
publica en Salamanca.

N° 1. Inaugura la serie primera este ejemplar:

CATECHISMUS ex decreto Concilii Tridentini. Ad Parochos Pii Quinti
Pont. Max. iussu editus, Methymnae Campi, expensis Benedicti Boye-
rii, 15776,

5 Sin embargo, cuando se publica la segunda serie de ediciones de Medina del
Campo, a partir de la edicién de Guillermo Rovillio, de Lyon, de 1588, se reproduce en los
ejemplares de Medina la carta de Rovillio a los pdrrocos de Lyon, en la que consta la pre-
ocupacidén de este editor francés por conseguir la edicién més perfecta, a base de compa-
rar y tomar elementos de otras ediciones consultadas y cotejadas por éL

6 C. PEREZ PASTOR, La imprenta en Medina del Campo, Madrid, Suc. de Rivadeney-
ra, 1895 (ed. facsimil, Valladolid, Junta de Castilla y Le6n, 1992), n° 180, p. 198-199. Ejem-
plar en la BNE R/27200.
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El mencionado ejemplar, se hizo a expensas de Benito Boyer, por
cuanto lo que esté mercader y librero contemplaba era precisamente obte-
ner ganancias; para ello no tuvo problema en realizar una inversion, que
justifica que el libro esté impreso a su expensas («expensis Benedicti Boye-
rii»). Pero no consta por quién estd impreso, qué imprenta contraté el
librero afincado en Medina del Campo para llevar a cabo la edicién. Es
posible —pero no existe certeza— que el impresor fuera Francisco del
Canto’, dada la estrecha vinculacion entre €l y el editor, Benito Boyer,
como aparecerd en el ejemplar que se edité en tercer lugar. Es una mera
conjetura, pues el impreso no da pistas del impresor, y sélo menciona al
editor, que se permite incluir una dedicatoria, como en ocasiones hacfan
los impresores. M4s atin, en portada aparece el escudo del mercader Benito
Boyer, en lugar de la practica que solia ser habitual de que fueran los
impresores quienes incluyeran su propio escudo y su colofdn.

Es un ejemplar en 8°, formato que resulta muy manejable; tiene 646
piginas en el cuerpo, mds otras 16 introductorias y-otras 15 conclusivas. En
la introduccion, aparece una especie de dedicatoria editorial, puesto que
Benito Boyer no era el autor de la obra ni podfa apropiarse del Catecismo
cuya procedencia era de todos conocida; esa dedicatoria editorial 1a dirige
el mercader y librero a Diego de Covarrubias y Leyva. Este habia sido
nombrado presidente del Consejo de Castilla (1572), y a la saz6n era obis-
po de Segovia; en septiembre de 1577 —afio de la edicién~ habia sido nom-
brado obispo de Cuenca, aunque fallecid sin llegar a tomar posesion de
esta ciudad. La dedicatoria, en cambio, le hace constar ya como obispo de
Cuenca. Hombre de gran fama, particularmente como jurisconsulto, Benito
Boyer estim6 oportuno poner la obra bajo su amparo.

En la obra hay un dato que llama poderosamente la atencién: la fecha
de la licencia civil para proceder a la edicién del libro es de Madrid a 26 de
abril de 1575; estd expedida a nombre de Benito Boyer, «mercader de

7 «<Empez6 a imprimir este notable tipégrafo en el afio 1552, y terminé en 1590.
Durante este largo perfodo salieron de sus prensas gran nimero de obras (...) En algunas
ocasiones se asoci6 con su hermano Mateo e imprimieron juntos en los afios 1554 y 1555
(...) Ademds de esto imprimié muchas obras que costearon los libreros de Medina del
Campo, Valladolid y Salamanca, y en especial Benito Boyer, cuyo escudo ponia en los
libros que éste costeaba (...) Tenia la imprenta en la calle Avila. De su matrimonio con
Isabel Lozano tuvo tres hijos, Alonso, Francisco y Santiago del Canto. Este tltimo le suce-
di6 en la imprenta de Medina del Campo, y los dos primeros pasaron a Pert en 1586 para
dedicarse al comercio de libros en aquel reino, para lo cual contaban con el apoyo de los
cuantiosos libreros de Medina, que les remitieron grandes cantidades de libros para que
alli los vendieran». (C. PEREZ PASTOR, o.c., 486-487).
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libros, vecino de Medina del Campo». Esto equivale a reconocer que, al
menos dos afios antes de la publicacidn, el librero habia presentado el libro
al Consejo de Castilla, pero anduvo titubeando si acometer o no la empre-
sa. Dispuso de la licencia en esa fecha, pero alguna razén que se nos escapa
frené sus propdésitos editoriales, puesto que componer e imprimir un libro
que ya estaba escrito no podia llevar tanto tiempo.

La aparicién publica del libro hubo de ser posterior al 6 de septiembre
de 1577, en que el dedicatario de la edicién, Covarrubias, fue nombrado
obispo de Cuenca, y consiguientemente trasladado de sede, pues en la
dedicatoria figura ya como obispo de Cuenca; y hubo de ser anterior al 27
de septiembre de 1577, pues en esa fecha fallecié en Segovia, sin llegar a
tomar posesion del nuevo obispado, y la dedicatoria no se modificé en ulti-
ma instancia al momento de sacarlo a la luz. Benito Boyer estuvo en pose-
sién de la licencia desde finales de abril de 1575 y la llevé a efecto en la
segunda mitad de 1577, sin que lleguemos a saber qué pudo ocasionar tal
dilacién.

Entre los preliminares, Boyer se apoya y reproduce el privilegio papal
de Pio V al impresor romano Paulo Manucio para imprimir en exclusiva el
catecismo durante cinco afios; para la fecha de edicién de Medina (1577),
habian caducado de sobra esos cinco afios (1566 + 5 = 1571), pero el privi-
legio papal suponfa un aval que legitimaba la edicién y nada le costaba
reproducirlo. Ademads reproduce el privilegio para el Reino de Néapoles,
concedido por el virrey Perafdn de Ribera8, concedido en Népoles el 31 de
mayo de 1566 («Neapoli, die ultimo mensis Maij M. D. LXVI.»). No deja
de ser curiosa y llamativa la fecha de la concesién de este privilegio, cuan-
do la edicién primera del Catecismo, todavia no habia sido publicada en
Roma; hay que deducir que la expectacion creada por la inminente apari-
cién de la obra movié los resortes para su difusién y que nadie pudiera
tachar de falta de interés a las autoridades correspondientes.

A continuacién del texto propiamente dicho, sigue un indice de todo
lo que era digno de ser sefialado a lo largo de las paginas del Catecismo
(«Index eorum quae in hoc Tridentinae synodi Catechismo annotatu digna
visa sunt»).

8 Peraf4n de Rivera corresponde a Per(o) Enriquez Afdn de Rivera, virrey de Népo-
les desde el 12 de junio de 1559 hasta su fallecimiento el 2 de abril de 1571. Una contrac-
cién del nombre con el apellido Afdn da como resultado la denominacién Perafan, mante-
nida como identificadora de su familia.
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Es precisamente toda esta serie de preliminares y complementos, ade-
mas del cotejo del texto propiamente dicho con sus peculiaridades, lo que
da la pista para poder asegurar con absoluta certeza que la edicién de
Medina (ademds de las otras dos que constituyen esta primera serie), es
reproduccién fiel y exacta de la edicién de Colonia, Arnold Birckman,
1573; esta edicidn, a su vez, estaba en directa relacién con la que se publicé
en Colonia, Gervino Calenio, 1572. Los cambios de preliminares obedecen
a las circunstancias particulares de cada edicién, pero el texto, sus varian-
tes, su composicidn, sus marginales evidencian una dependencia inequivo-
ca.

En otras palabras, el mercader Benito Boyer importa ejemplares ale-
manes del Catecismo de Trento,y comprueba que la demanda es lo bastan-
te sélida como para emprender una edicion. Para ello no hace mds esfuer-
zo que pasar a reproducir un ejemplar de los importados, tras obtener la
licencia del Consejo de Castilla; el comerciante y editor Benito Boyer pasa
a la accidn, y pone la edicién bajo la tutela del dedicatario, Diego de Cova-
rrubias, presidente del poderoso Consejo de Castilla. De esta forma ve la
luz la primera edicién latina impresa en Espafia del Catecismo de Trento.
Medina del Campo, la comercial Medina, es su cuna.

Parece indispensable, por la relevancia que tuvo en la publicacién de
las tres primeras ediciones, reunir unos datos en torno a la persona de
Benito Boyer. No era impresor, sino mercader®. Desde su Lyon natal, se
vino a Medina, donde se establecié y casé con Beatriz Delgado del Canto,
hija de Mateo del Canto y de Catalina Delgado!0. Poniendo un poco de
orden en los apuntes dispersos en torno a su persona, proporcionados prin-
cipalmente por Pérez Pastor y por Ruiz Fidalgo, hay que situarle como
«uno de los mds ricos libreros de Medina del Campo, y el primero aten-
diendo al niimero de obras cuya impresién costed. En 1557 habia en Lyon
un librero llamado Jacobo Boyer (...) Supuesto el parentesco entre ambos
[Jacques y Benoit Boyer] y el deseo de ensanchar su esfera de accién en el
comercio de libros, escogieron la plaza de Medina, y a este fin vino Benito

9 J. DELGADO CASADO. Diccionario de impresores espafioles, Madrid Arco/Libros,
1996, 116-118 se apoya en los datos de PEREZ PASTOR, para plasmar un retrato de Benito
Boyer, del que dice que colaboré en ediciones con Francisco del Canto; en algunos de esos
impresos ejecutados entre ambos aparece impreso el escudo de Benito Boyer, lo que «ha
llevado a algunos a suponer que era del propio impresor», cuando no era asi. Un motivo
de tan estrecha colaboracién estriba en que estaban emparentados, pues Benito Boyer
estaba casado con la sobrina de Francisco del Canto.

10 Ademds de lo sefialado en la nota anterior, los datos que siguen sobre Benito
Boyer son una recopilacién de lo que ofrece C. PEREZ PASTOR, La imprenta en Medina,
495, y L. Ruiz FIDALGO, La imprenta en Salamanca. 1501-1600, 142-143.
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Boyer a establecer en dicha villa», afirma Pérez Pastor. Aunque no hay
fecha aproximada de nacimiento, ni tampoco de su venida a Medina, la
informacién complementaria aportada por Ruiz Fidalgo, le sefiala como
«librero francés, cuya familia estaba establecida en Lyon como libreros.
Junto a su hermano Jacques, viene a Salamanca». Este Jacques puede ser
muy probablemente hijo, como Benito, del librero lionés Jacques Boyer, a
quien Pérez Pastor castellaniza el nombre como Jacobo.

Los dos hermanos se trasladaron con la intencién de ampliar el nego-
cio, y a la vez, disponer, tanto en Espafia, como en Lyon, de una correspon-
salfa para estar al tanto de lo que se imprimia en el otro pais. Pero inicial-
mente se establecieron en Salamanca, y no en Medina, informacién que
Pérez Pastor desconoce. Hay un rasgo importante por su entidad, aunque
resulte desconocido en los detalles: «por problemas con la Inquisicidn,
[Benito] se tiene que volver a Lyon, quedando Jacques como imprimidor
en casa de Andrea de Portonariis». No hay forma de saber qué dificultad
pudo tener con la Inquisicién, pero parece obvio que tuvo que ser algo que
expresé, en forma oral o impresa, y que reflejaba su propio pensamiento,
pues de otra forma, si se trataba de alguno de los libros que financi6, la res-
ponsabilidad ante el Santo Oficio seria no del librero-editor, sino del autor.

En 1562 -lo que parece indicar que no debi6 tratarse de una ausencia
prolongada- volvi6 a Espafia y abri6 libreria en Medina del Campo; no en
Salamanca, pero es claro que la distancia no era tan grande como para elu-
dir la accién de la Inquisicion, si existia alguna causa pendiente. Alli, desde
Medina, establecié relaciones comerciales con el resto de Castilla y con la
América espafiola. Ya estd indicado que fue el librero de mayor capacidad
econdémica de su tiempo, y Ruiz Fidalgo aporta como razén el inventario
de su libreria, realizado en 1592, al momento de su muerte.

«Empez06 a editar el afio 1562 y continud sin interrupcién hasta el afio
1589; y no siendo bastante su actividad y medios la imprenta de Medina,
buscé impresores en otras poblaciones, especialmente en Salamanca,
donde, a sus expensas, se hicieron casi méds impresiones que en la misma
Medina»!!, Por su parte, Ruiz Fidalgo seiiala la fecha del inicio de esta acti-
vidad tan notable en 1566; cuatro afios de diferencia. Pero en palabras de
ambos bibliégrafos, destacan su actividad conjunta en Medina y en Sala-
manca. Pérez Pastor acompaiia ademds una informacién nada desdeiiable
cuando indica que «examinando las encuadernaciones de las obras de Soto
[Domingo de Soto], se ve que en casi todos los ejemplares existentes, que
son muchos, la piel, sus adornos, manezuelas, etc. son idénticas, demostran-

11 C, PEREZ PASTOR, 495.



290 L. RESINES LLORENTE

do que se dispusieron a la venta encuadernadas; pero siendo dicha venta
exclusiva de Benito Boyer, debe suponerse que tenfa un gran taller de
encuadernacion, cuya suposicion comprueba la uniformidad en los precios
de encuadernacién que se ponen a los libros que se detallan como encua-
dernados en el inventario de sus bienes»!2. Que cesara su actividad en
1589, y que falleciera en 1592 parece hablar con claridad de una enferme-
dad que le apartd de los negocios. Los mantuvo su hijo Luis Boyer. Pero
también hay constancia de un «Joan Boyer, mercader de libros» quien
intervino en obras impresas en Valladolid el afio 1583, a lo que hay que
afiadir la informacién local, pues el mismo Juan Boyer financia diez afips
después, en 1593, otra obra impresa en Valladolid, y en esta ocasién se hace
constar «Juan Boyer, mercader de libros en Medina del Campo». Esto indi-
ca que, ademds de su hijo Luis, otro Boyer, Juan, —quiz4 hijo de Jacques,
pues no interviene en las cuentas entre la viuda y Luis, hijo de Benito- se
dedica también a la actividad financiera de libros todavia en vida de Beni-
to, y la continda cuando éste ya ha fallecido; y lo hace precisamente desde
Medinal3.

N° 2, La edicién de Salamanca tiene el mismo titulo que la anterior de
Medinal4:

CATECHISMUS ex decreto Concilii Tridentini. Ad Parochos Pii Quinti
Pont. Max. iussu editus, Salmanticae, ex officina Ildefonsi a Terranova
y Neyla, 158015,

12 A propésito del inventario de su libreria, V. BECARES - A. Luis IGLESIAS, La
libreria de Benito Boyer. Medina del Campo, 1592. PEREZ PASTOR, o.c., 456-462 publica
parcialmente una relacién del inventario de sus bienes, en las cuentas hechas entre su
viuda Beatriz Delgado y su hijo Luis Boyer.

13 La informaci6n sobre Juan Boyer, en M. ALCOCER Y MARTINEZ, Catdlogo razona-
do de obras impresas en Valladolid. 1481-1800, Valladolid, Casa Social Catélica, 1926 (ed.
facsimil, Valladolid, Junta de Castilia y Le6n, 1993), n° 303, 304 y 345, en dos obras diver-
sas de Alejo de Venegas, para los dos primeros nimeros sefialados y para otra obra de
Francisco Arias, en el dltimo ndimero indicado, impresas todas ellas en Valladolid por
Diego Fernandez de Cérdoba.

14 Ejemplar en la BNE R/22815.

15 J. DELGADO CASADO, o.c., 673 indica que el impresor estuvo activo en Salamanca
entre 1577 y 1585. Era hijo de Juan de Terranova y Maria de Neyla, y sucedi en la
imprenta a Juan Bautista Terranova. Este Juan Bautista Terranova era tio de Ildefonso; el
que un hermano se llamara Juan y el otro Juan Bautista favorece la confusién. «Juan
Maria Terranova es librero e impresor en Medina y Salamanca, y desde 1553 se encuen-
tran ediciones costeadas por él y [Jacomé] Liarcari en Medina, pero la casa de Salamanca
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Como buen comerciante, Benito Boyer estuvo atento a lo que pasaba
en la culta Salamanca, y tres afios después de la edicién de Medina del
Campo, publicé otra en Salamanca, que se ha impreso en la de Ildefonso (o
Alonso) de Terranova y Neila. Desde los criterios comerciales se entiende
que tras la edicién de Medina, la que publicé y vendié a continuacién apa-
rezca impresa en Salamanca, a la bisqueda de la rentabilidad.

Es exactamente igual que la edicién anterior de Medina, en 8°, con el
mismo nuimero de paginas, més las preliminares y el indice complementa-
rio, y de la misma forma que su precedente, también incluye la dedicatoria
que el librero Boyer dirige a Diego de Covarrubias, sin cambio alguno. La
unica diferencia notable es que la licencia real para la impresion estd expe-
dida a nombre de «Pedro Madrigal, impresor de libros, vecino de la ciudad
de Salamanca»; tiene fecha de Madrid, a 17 de enero de 1579. En dicha
licencia real, se condensa el titulo con la breve expresion de «libro intitula-
do Catechismus ad Parochos», en latin, mientras que para la edicién ante-
rior la licencia lo identificaba como «un libro intitulado el Catechismo del
Papa Pio Quinto». Otra leve discrepancia respecto a la edicion anterior de
Medina es que en lugar de incluir en portada el grabado de Benito Boyer,
aparece una xilografia de santo Domingo; pero es claro que la edicién estd
impulsada por Benito Boyer, cuya dedicatoria elimina todas las dudas posi-
bles. Pero se reproducen sin variacién tanto el Motu proprio de Pio V,
como la autorizacién de Perafdn de Ribera, fechada en Napoles el 31 de
mayo de 1566.

continda, pues en los libros del claustro de la Universidad, del afio 1550, aparece una nota
que dice: “Item, en este dicho claustro se vio una peticién de Juan Maria de Terranova,
librero, que vive en la tienda nueva del Cantén del Hospital, en casas de la Universi-
dad...”». [El librero solicita al claustro una vivienda mejor]. «Unido con Liarcari imprime
en Medina, donde a la vez tenia editorial, y en la misma forma lo hace en Salamanca
desde 1557, pero a partir del 60, ya lo hace solo, utilizando cinco marcas a base de la flor
de lis, que caracteriza a los de su pafs, y con la leyenda “Sub timore Sanctissimi nominis
tui laboramus”». Juan Maria de Terranova era «mercader de libros, florentino, habitante
en estos reynos de Espafia» (Ver L. CUESTA GUTIERREZ, La imprenta en Salamanca, Sala-
manca, Ed. Universidad, 1960, 48-49; V. BELTRAN DE HEREDIA, Domingo de Soto. Estudio
biogrdfico documentado, Salamanca, San Esteban, 1960, 520). De su matrimonio, tuvo un
hijo, Alonso, y dos hijas. Este Alonso es el que edit6 el Catecismo en Salamanca. Su nom-
bre latinizado (Ildefonsus), induce a una cierta confusién, pues en castellano lo percibimos
como nombre distinto. «Utiliza varias formas para denominarse: Alonso de Terranova y
Neyla, o Alonso de Neyla. Se hace cargo de la imprenta al desaparecer su familiar Juan
Bautista. Sigue con la tradicién familiar en cuanto a los libros que imprime: las ediciones
de Soto financiadas unas por los Portonariis, otras por el librero salmantino Juan Moreno
y otras por el librero de Medina Benito Boyer, cuando éste consigue la exclusiva de la edi-
cién de sus obras». (L. Ruiz FIDALGO, La imprenta en Salamanca. 1501-1600, Madrid,
Arco/Libros, 1994, 105). .
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Al término del Wltimo indice, un escueto «Finis» precede al colofén
del impresor: «Salmanticae. Ex officina Ildephonsi a Terranova y Neyla.
1580».

Los tres afios de distancia entre la edicion primera de Medina, y la
siguiente de Salamanca permiten pensar que la primera se habia agotado, y
que es la demanda de ejemplares lo que lleva a realizar una nueva impre-
sién. Que esta vez la edicién se hiciera en Salamanca permite entrar en
escena al impresor y librero salmantino Pedro Madrigal, interesado en la
venta de ejemplares; sin embargo no fue él quien llevé a cabo la impresién,
sino Alonso de Terranova. El cambio de lugar de impresion no ha de llevar
a la conclusién de que en cada ciudad se vendian respectivamente los
ejemplares editados en ella, dada la escasa distancia temporal entre edicio-
nes, y la cercania entre Medina y Salamanca.

N° 3. La tercera edicién de esta serie sacada a luz por el librero Boyer tiene
exactamente el mismo titulo:

CATECHISMUS ex decreto Concilii Tridentini. Ad Parochos Pii Quinti
Pont. Max. iussu editus, Methymnae, Excudebat Franciscus a Canto;
expensis Benedicti Boyerii, 1583.

Transcurridos otros tres afios desde la publicacién salmantina, de
nuevo Benito Boyer edit6 el mismo Catecismo, y para ello consta que con-
traté al impresor de Medina Francisco del Canto. Cambia el lugar, y el
impresor, respecto a la edicién anterior, salmantina, pero nada mads. Ya
tenfa el modelo, y lo tnico que hizo fue ajustarse a €l escrupulosamente.
Aparece con claridad que el impresor es Francisco del Canto, y que el edi-
tor-librero que abona los gastos y después comercializa la edicién es Beni-
to Boyer!6. En el caso de esta edicién tercera de la serie, la licencia de
impresion estd expedida a nombre de Francisco del Canto «impressor de
libros y vezino de la villa de Medina del Campo» (Madrid, 14 de diciembre
de 1580, es decir, el mismo afio en que salia a la luz la edicién de Salaman-
ca, segunda de esta serie financiada por Benito Boyer). Pero nada se altera
en las paginas preliminares!’, ni en las de texto propiamente dicho, ni en
las complementarias consagradas al indice.

16 C, PEREZ PASTOR, n° 198, p. 232.

17 Figura el privilegio del Virrey de Népoles, D. Perafin de Rivera, que es el mismo
y con la misma fecha que figuraba en la primera edicién de esta serie, la de 1577, pues,
expedido para quince aflos, atin estaba en vigor. PEREZ PASTOR, p. 232-233, reproduce el
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Son, por consiguiente, tres ejemplares calcados: calcados uno de otro,
y —salvo la carta dedicatoria y la preceptiva licencia— calcados también de
las ediciones que habia realizado en Colonia el impresor Gervino Calenio.
Se trata, fundamentalmente, de una operacién comercial para editar el
Catecismo en Espaiia, ya que nadie se habia decidido a hacerlo, y obtener
con ello unos beneficios que, de otra forma, marcharian en parte al impre-
sor alemdn. Para entonces, la Inquisicién se habfa despreocupado de intro-
ducir apostillas y notas en el texto aprobado en Roma (para conseguir una
mas exquisita y depurada ortodoxia), y no puso dificultad alguna para la
impresion, venta y difusién, dado que, en los afios precedentes, se estaban
difundiendo en Espaiia ejemplares del Catecismo impresos en el extranjero
y transportados hasta Medina, como principal centro difusor.

Segunda serie de ediciones

La segunda serie de ediciones del Catecismo de Trento, aparecida en
Medina supone un corte radical en todos los sentidos respecto a la prime-
ra. Podria parecer en un primer momento que tnicamente se trataba de
seguir editando el libro, replicando una edicién a otra, y continuar vendién-
dolo, en funcién de las peticiones. Pero no hay nada de eso.

texto del privilegio: «D. Perafanus de Ribera, Dux de Alcala & in hoc regno praedictae
Maijestatis Vicerex, Locum tenens & capitaneus generalis, &c. Magnifico viro Paulo
Manutio regio fideli dilecto gratiam regiam & bonam voluntatem. Quum pero suam Sanc-
titatem, ut fuit nobis expositum, tibi commisum & injunctum fuerit, ut expensis populi
Romani Catechismum, novum Breviarium, seu Missale & alios libros novos imprimi cures:
supplicatumque propterea nobis foret pro tui parte, quatenus regiae & catholicae Majesta-
tis nomine tibi concederemus per alliquot temporis spatium, videlicet, per annos quinde-
cim, libros praedictos & quoscumque alios novos necnon complures in melius redactos,
aut cum novis commentariis, declarationibus, seu postillis, vel traductos in latinum seu vul-
gare eloquium, seu in quamcumgque linguam, impressos tamen in Urbe sub nomine Populi
Romani, in praesenti Regno imprimi non posse, nec extra Urbem impressos in regnum
inmitti, nec alio modo exemplari & quovis modo imprimi facere, & in regno praedito
vendi, vel quovis modo contractari nisi tantummodo vel per te, vel per tuos haeredes &
successores ac alios tui vel tuorum haeredum praedictorum parte, dicto tempore annorum
quindecim perdurante, Nos tua attenta causa praedicta & quod super hac concessione fui-
mus suae Sanctitatis nomine requesiti, ea propter tenore praesentium de certa nostra
scientia, deliberate & consulto ac ex gratia speciali, praedictae Majestatis nomine, cum
deliberatione & assistentia Regii Collateralis Consilii, statuimus & decernimus quod per
annos quindecim die data praesentium in ante numerandos nemini liceat in hoc Regno
libros per iam dictos imprimere, aut exemplari & imprimi facere, nec extra dictam Urbem
impressos in hoc praedictum Regnum inmittere aut aliquo pacto contractare absque spe-
ciali permissione praedicti Pauli Manutii vel dictorum suorum haeredum & successorum
dicto tempore annorum quindecim perdurante».
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Esta serie se inaugura con la edicién de 1593, pero para esa fecha
Benito Boyer habia muerto yal8. Le sucedié al frente del negocio su hijo
Luis, pero éste no tuvo la misma visién comercial o el mismo arrojo a la
hora de emprender una edicién, de manera que, aunque continué en Medi-
na (donde también trabajaba Juan Boyer, sobrino de Benito y primo de
Luis, entre 1583 y 1599) no continué la linea de editor-librero que habia
seguido su padre. También para 1593 habia fallecido el impresor que inter-
vino en la Gltima edicién de la serie anterior, Francisco del Canto?!®.

En consecuencia, otro impresor, Santiago del Canto, que habia sucedi-
do a su padre Francisco en la imprenta que éste tenfa en Medina20, realiz
una edicién del catecismo que provenia de Trento; era el afio 1593, y habi-
an transcurrido diez afios desde la tltima edicién de Boyer, por lo que es
mds que probable que se hubiera agotado y los ejemplares ya no se encon-
traran.

N° 4. A la vista de esto, Santiago del Canto inaugurd la segunda serie de
tres ediciones de esta obra con la siguiente publicacién:

CATECHISMUS ex decreto sacrosancti Concilii Tridentini, iussu Pii Quin-
ti Pont. Max. editus. Nunc primum in capite, sectionesque distinctus,
variisque Patrum sententiis et auctoritatibus munitus. Accessere duo
indices, quorum alter docet: qua ratione ea quae in hoc opere traduntur,
ad Euangelia Dominicalia, et aliorum aliquot festorum, possint acco-
modari, alter rerum est longe iis locupletior et ordinatior qui hactenus
editi sunt, Methymnae Campi, apud Iacobum a Canto, Expensiis
Ambrosii du Port, 159321,

18 Ha aparecido ya que falleci6 en 1592, (o finales de 1591), pues las particiones de
los bienes inventariados entre su viuda y su hijo Luis tienen fecha de enero de 1592.

19 La suposicién, en palabras de DELGADO CASADO es que debié morir en 1590 o
poco después; desde luego antes de 1593, porque para entonces existe constancia docu-
mental de contratos en que figura su viuda (J. DELGADO CASADO, o.c., 116-118).

20 Santiago del Canto aparece como impresor; participé en el negocio de seguir edi-
tando el catecismo, agotadas las ediciones anteriores. El personalmente imprimi6 dos de
las tres ediciones de esta segunda serie, pero no pudo continuar la labor emprendida,
puesto que «murié a principios de 1597, empobrecido y minado por las deudas, segin
palabras de Rubio Gonzélez, y ese afio ya imprime su madre, la viuda de Francisco del
Canto», quien estuvo activa tnicamente los afios 1597-1598. (J. DELGADO CASADO, o.c.,
119). :
21 C. PEREZ PASTOR, n° 224, p. 265-266 cambia un poco el titulo: Catechismus ex
decreto Concilii Tridentini. Ad parochos Pii Quinti Pont. Max. iussu editus. Nunc primum
in capite, sectionesque distinctus, variisque Patrum sententiis et auctoritatibus munitus.
Accessere duo indices, quorum alter docet: qua ratione ea quae in hoc opere traduntur, ad
Euangelia Dominicalia, et aliorum aliquot festorum, possint accomodari, alter rerum est
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No hay mds que comparar el titulo, para apreciar que se incorporan
notables cambios en el impreso. El cambio —o los cambios, si se prefiere—
resulta importante, aunque no afecta al texto, sino a los complementos del
mismo, que hacian que la edicién resultara mds Titil, y, por lo mismo, digna
de ser adquirida.

Pero son muchas mas las cosas que es preciso anotar. En primer lugar,
que la tasa de la edicién (a tres maravedis por pliego), se expide en Madrid
el 25 de septiembre de 1593, al librero Antonio Manuel, del que parece
que no se encuentra rastro en Medina, sino en Madrid. Pero atin es preciso
retroceder algo mds, porque la licencia de impresién, destinada al librero
Antonio Manuel, también expedida en Madrid, data de cuatro afios antes,
del 22 de diciembre de 1589. Ademas, dicha licencia a este librero es licen-
cia para «reimprimir» este libro. Pero no esté claro si el mismo librero
habia hecho alguna otra edicién, y por tanto reimprimiria la obra; o si,
como ya habian salido otras ediciones del Catecismo, aunque fuera a costa
de otro librero, ahora se «reimprime», pues no es una obra absolutamente
desconocida.

Para complicar algo més los datos sobre este ejemplar, a continuacién
del impresor, Santiago del Canto, consta esta anotacion: «Expensis Ambro-
sii de Port»: a expensas de Ambrosio du Port. Este era un librero de origen
francés —como también lo fuera Benito Boyer-, establecido en Medina, y
que hizo buena amistad con su colega y compatriota, pues colaboraron en
varias ocasiones. La suposicién que parece mds verosimil es que el librero
Antonio Manuel habfa obtenido en Madrid la licencia para imprimir la
obra, y que pudo negociar con Ambrosio du Port (o Duport) las condicio-
nes de la edicién: el editor francés la sufragaba y el librero madrilefio bus-
caba la salida comercial. Parece que asi encajan mejor los datos, por la
constatacién que figura en la siguiente edicién de Medina: en los términos
comerciales hoy empleados, a Antonio Manuel se le adjudica al papel de
librero, y a Ambrosio du Port el de editor; éste seria finalmente quien,

longe iis locupletior et ordinatior qui hactenus editi sunt, Methymnae Campi, apud Iaco-
bum a Canto, Expensiis Ambrosii du Port, 1593. (= «Catecismo por decreto del Concilio
Tridentino. Destinado a los parrocos por orden de Pio Quinto, Pontifice Maximo. Ahora
dispuesto por primera vez en capitulos y secciones, y acompafiados de sentencias y autori-
dades de los Padres. Se han afiadido dos fndices, de los que el primero muestra de qué
manera las enseflanzas que contiene esta obra pueden acomodarse a los evangelios de los
domingos y de otras fiestas; el otro, sobre lo que contiene, es mas amplio y estd mejor
ordenado que los que hasta ahora se han editado»). Pero el titulo exacto es como figura
arriba. Ejemplares: Bibl. Piblica Toledo, Fondo Antiguo 16.703 y 3160.
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actuando en consecuencia con la legitima licencia de Antonio Manuel,
financi6 y llevé a cabo la edicién del Catecismo que Santiago del Canto
imprimié en Medina.

Pero no serfa esto lo mds importante, puesto que, abandonando com-
pletamente el modelo seguido hasta ahora de la edicién de Gervino Cale-
nio, hecha en Colonia en 1572, el nuevo modelo que se sigue es otro: el de
Guillermo Rovilio o Rovillio, en la edicién hecha por este impresor en
Lyon, en 1588. A nuevo librero y nuevo editor, nuevo modelo a seguir.

En consecuencia, no aparece ni la dedicatoria de Benito Boyer a
Diego de Covarrubias y Leyva, ni los preliminares de la edicién alemana
que habia servido de punto de partida para las ediciones de la primera
serie. La presente edicién medinense calca los preliminares de la edicién
lionesa de Guillermo Rovillio.

La nueva edicién medinense, también en 8°, tiene 453 paginas, mds 24
de preliminares y otras 27 finales de complementos. En las paginas prelimi-
nares, ademds de la tasa y licencia aludidas, aparece la carta que el impre-
sor lionés dirige a los pdrrocos, con la que abre su edicién. El habfa editado
con anterioridad el mismo Catecismo, igualmente en Lyon (1567, 1568 y
1569); pero en 1588 se propuso llevar a cabo una edicién renovada, que
mantuviera el texto propiamente dicho, pero que mejorara y facilitara s
uso para los parrocos. ‘

«Guillermo Rovillio dice en su dedicatoria que después de compulsa-
das las ediciones de Venecia por Manucio, Burdeos por Millanges y de
Amberes por Plantino, y viendo que en la primera habfa que enmendar el
contexto, en la segunda el indice de los Evangelios y en la tercera la divi-
sién de capitulos y secciones, encargé a personas competentes dichas
correcciones, con objeto de que la edicién que preparaba fuera la mds
correcta de todas»22.

Es muy posible que cuando llegé a Medina algin ejemplar de esta
edicién lionesa, remozada en los complementos al Catecismo, apareciera
abiertamente ventajosa respecto a las ediciones medinenses que habfa cir-
culado desde 1577 hasta 1583. La consecuencia es que se abandoné el
modelo anterior, y se repitié, —igualmente calcada- la edicién lionesa de
1588. Tampoco hay que excluir enteramente que el comerciante Ambrosio
Du Port estuviera al tanto de las ventajas de la edicién que efectué Rovi-
llio en Lyon, y que se hiciera traer intencionadamente algin ejemplar de la
mas 1til publicacién, dispuesto a reproducirla.

22 C. PEREZ PASTOR, n° 224, p. 267.
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Esta edicién hecha en Medina tiene en las pédginas preliminares el
indice de los evangelios dominicales y festivos, y también aparece un indice
de los capitulos y de las secciones del Catecismo; este indice constituia un
importante y til recurso para los parrocos. Sigue a continuacién el texto
del Catecismo propiamente dicho, que aparece dividido y articulado en
capitulos y secciones dentro de cada capitulo, que facilitan su manejo; a
esta divisién respondia el indice precedente. Ademds, cada una de esas sec-
ciones estd introducida con un titulillo, en forma de pregunta, que es res-
pondida con el parrafo o parrafos que siguen a continuacion. Tras las pagi-
nas dedicadas al Catecismo, en las complementarias del final consta la bula
de Pio IV que contiene la profesion de fe tridentina; y, por tltimo, el indice
de materias contenidas en la obra.

La edicién de Medina aparece, pues, con unos preliminares propios y
exclusivos de ella, més otros que proceden de la edicién de Lyon.

N° 5. La edicién que sigue a la de 1593 es la que se efectué también en
Medina en 1596. Lleva el mismo largo titulo que la anterior, aunque se
actualiza la fecha, y figura también como editor Ambrosio du Port. Se
efectud en 159623

CATECHISMUS ex decreto sacrosancti Concilii Tridentini, iussu Pii Quin-
ti Pont. Max. editus. Nunc primum in capite, sectionesque distinctus,
variisque Patrum sententiis et auctoritatibus munitus. Accessere duo
indices, quorum alter docet: qua ratione ea quae in hoc opere traduntur,
ad Euangelia Dominicalia, et aliorum aliquot festorum, possint acco-
modari, alter rerum est longe iis locupletior et ordinatior qui hactenus
editi sunt, Methymnae Campi, apud Iacobum a Canto, Expensis
Ambrosii du Port, 159624,

Ya indiqué en la edicién que antecede que habia unos preliminares
propios de la edicién de Medina, més otros calcados de la edicién de Lyon.
Pues bien, en esta edicién de 1596, entre los preliminares propios de la
impresién medinense, consta de nuevo la tasa al librero Antonio Manuel
(Madrid, 25 de septiembre de 1593)25, y la licencia al mismo librero

23 Hay dos ejemplares en la BNE R/27257, que estd completo, y R/29072, al que le
falta la portada y la dltima pégina del indice final.

24 C. PEREZ PASTOR, n° 239, p. 308-309 ofrece un titulo parecido, pero no exacta-
mente igual, como ya habia hecho con la edicién anterior.

25 En el extracto del titulo con el que se identificaba la obra, la licencia habla de «un
libro intitulado Catechismo de los Concilios, que con su licencia hizo imprimir Antonio
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(Madrid, 20 de agosto de 1594); pero la novedad, a la que aludi antes, y que
permite sostener la colaboracion entre impresor, editor y librero, es que en
la licencia a Antonio Manuel consta que «havia hecho imprimir un libro
intitulado el Catechismo Romano de Pio V, la cual dicha impresién se
habia acavado y avia mucha falta del dicho libro». Se mantiene, por tanto,
la tasa y la fecha de la misma (25 de septiembre de 1593), pero se actualiza
la licencia con una nueva concesién, pues la licencia para la edicién de
1593 databa de 22 de diciembre de 1589, en tanto que la licencia para esta
nueva aparicion es de 20 de agosto de 1594.

Esto también aporta una constatacién comercial: editado en 1593 (sin
constancia del mes de aparicién), a mitad del afio siguiente, en agosto de
1594, ya se han agotado los ejemplares impresos y el librero Antonio
Manuel se ve en la precisién de solicitar nueva autorizacion para volver a
editarlo, puesto que la demanda de la obra es notable.

Entre los preliminares que no son originarios de la edicién de Medina,
figura la dedicatoria o carta, muy culta, del impresor de Lyon, Guillermo
Rovillio a sus clientes inmediatos, los curas de la didcesis de Lyon. En con-
secuencia, el resto de los preliminares (el Index evangeliorum Dominica-
lium, el Index capitum et sectionum hujus operis = Indice de los evangelios
dominicales e Indice de los capitulos y secciones de esta obra), el texto fun-
damental en si mismo, la division del mismo texto y el indice final (Index in
Catechismum iis longe copiosior, qui hactenus editi sunt = el indice del cate-
cismo bastante mds abundantes de los que se han editado hasta ahora) son
idénticos, pues calcan fielmente la ediciéon de Medina de 1593. Al final apa-
rece un colofén que dice «Iesu Christo aeterno Deo aeternique Dei Filio
laus et gloria (= Honor y gloria a Jesucristo, Dios eterno e hijo de Dios
eterno).

N° 6. Todavia hay constancia de otra edicién mds, impresa en Medina del
Campo, cuyos datos son26:

CATECHISMUS ex decreto sacrosancti Concilii Tridentini, iussu Pii Quin-
ti Pont. Max. editus. Nunc primum in capite, sectionesque distinctus,
variisque Patrum sententiis et auctoritatibus munitus. Accessere duo
indices, quorum alter docet: qua ratione ea quae in hoc opere traduntur,
ad Euangelia Dominicalia, et aliorum aliquot festorum, possint acco-
modari, alter rerum est longe iis locupletior et ordinatior qui hactenus

Manuel, librero». Resulta curioso ese plural de «Catecismo de los Concilios», que no he '
visto empleado en ninguna otra ocasién.
26 Ejemplar en la BNE 8/16965.
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editi sunt, Methymnae Campi, apud Christophorus Lasso & Francis-
cum Garcia, Expensis Ildephonsi Perez, 160427.

Era obligado incluir esta edicién en la serie segunda, que clausura; la
razén es que lo que se imprime, sin variaciones sustanciales, es el mismo
texto que figuraba en las ediciones 4° y 5% el ejemplar calcado de la edicién
de Guillermo Rovillio de 1588.

Aun siendo idéntico el texto y sus respectivos apéndices complemen-
tarios, son otras las personas que intervienen en esta sexta edicién medi-
nense. Los impresores son ahora Cristébal Lasso (o de Lasso) y Francisco
Garcia. El editor que financia la tirada es Ildefonso Pérez. Y en los prelimi-
nares exclusivos de esta edicién (no los que repite de la edicién de Lyon,
1588) consta que la licencia para imprimirlo se otorga en Valladolid, a 22
de octubre de 1603, al librero Félix Lopez. Es un nuevo trio de personas (o
cuartero, pues aparecen dos nombres como impresores) el que est4 al fren-
te de esta edicidn.

La sustitucién de los impresores es entendible, puesto que Santiago
del Canto, que habia intervenido en las dos ediciones inmediatamente
anteriores, estuvo activo entre los aiios 1592 y 1597, en que muri6. Los
impresores Cristobal Lasso Vaca y Francisco Garcia toman el revelo.
Como sucedia en una especie de endogamia tipografica, Cristébal Lasso
Vaca habia emparentado con los miembros de la familia de impresores Del
Canto, puesto que se habifa casado con Maria del Canto. Era familiar e
impresor del Santo Oficio. Trabajé asociado con Francisco Garcia en varios
impresos conocidos. Rubio Gonzdlez supone que el verdadero impresor
era Francisco Garcia, y que Lasso Vaca era el duefio de la imprenta, ade-
mds de diversificarse en otros negocios. En algunos de los impresos conjun-
tos, en el colofén sélo aparece el nombre de Lasso. Francisco Garcia estuvo
activo en Medina entre 1603 y 1608; estas fechas coinciden con la actividad
de Cristébal Lasso, que se fijan entre 1599 y 1608. Francisco Garcia habia
empezado a trabajar en las tareas de imprenta en Valladolid como emplea-
do de Adridn Ghemart; en torno al afio 1580 se independizé para instalar-
se en Medina primero como librero, y pasar después a figurar como impre-
sor, en la colaboracién sefialada con Cristobal Lasso28,

El editor que financia la publicacién es Ildefonso Pérez. Parece que
no hay duda en identificarlo con Alfonso Pérez. De éste, consta que era

27 C. PEREZ PASTOR n° 268, p. 354-355.
283, DELGADO CASADO, 0.c., 304 y 377.
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«mercader de libros. Se trasladé con la Corte, editando varias obras. Tam-
bién en Medina del Campo costeé el Catecismo del Concilio Tridentino.
Después regresé a Madrid»29. El librero que obtiene la licencia y que estd
interesado en la venta del Catecismo es Félix Lépez, quien la obtiene en
Valladolid, a diferencia de lo que habia sucedido en las dos ediciones ante-
riores en que se interesé por la venta el librero Antonio Manuel, presumi-
blemente instalado en Madrid.

Este trio (o cuarteto) de protagonistas de la dltima edicién del Cate-
cismo hecha en Medina del Campo no tuvieron especial problema en con-
tinuar editdndolo tal como habia sido publicado antes, en las dos tltimas
apariciones. La tnica diferencia es que, quizd por ahorrar unas paginas,
aunque retocaron el titulo —como ha aparecido— no suprimieron de €l la
indicacién de que el libro contenia un indice de las principales materias
tratadas; pero tal indice no aparece en esta edicién de Medina.

Seis ediciones del Catecismo de Trento que vieron la luz en Medina (al
afiadir 1a de Salamanca, respaldada por el mercader y librero Benito
Boyer). Tres constituyen una primera serie, y se cimientan sobre una edi-
cién de procedencia alemana, que replican; las otras tres, constituyen otra
serie independiente de la anterior, pues el ejemplar que tienen como parti-
da es el que venia de Lyon.

29 M. ALCOCER Y MARTINEZ, Catdlogo razonado de obras impresas en Valladolid.
1481-1800, Valladolid, Casa Social Catdlica, 1926, 787 (Ed. facsimil, Valladolid, Junta de
Castilla y Ledn, 1993).
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But this can also be understood as a culture of mere whim or “anything
goes”, and avoids the interior life, the human community and social engage-
ment. J.-L. Marion, Lyotard, A .Hartle, Derrida and others, think that the
experience of St. Augustine, has much to contribute to the reconstruction
of self and the human person today.

KEY WORDS: individualism, modern identity, posmoderm, self, sef-realization,
today culture, Augustine.

1. Variedades de la experiencia religiosa actual y su futuro

Ch. Taylor se plantea aclarar un gran problema actual: “; Qué significa
decir que nuestra época es secular?” y ;cudl es el papel de la religién hoy?
Para esto, analiza Las variedades de la experiencia religiosa de W. James, tal
como hizo en las Conferencias de Gifford, Edimburgo, de 1999. Asi, mues-
tra que, segtin James:

“La palabra ‘religion’, tal como se usa ordinariamente, es equivoca. Un
repaso a la historia revela que, por lo general, los genios religiosos atraen
a discipulos y generan grupos de simpatizantes. Cuando dichos grupos
llegan a ser lo bastante fuertes como para ‘organizarse’, se convierten en
instituciones eclesidsticas con sus propias ambiciones corporativas. Apa-
recen entonces el espiritu de la politica y el afin de dominio dogmatico y
contaminan la inocencia original; de modo que cuando hoy en dia oimos
la palabra ‘religion’, pensamos inevitablemente en una u otra ‘Iglesia’; y
para algunas personas la palabra ‘religion’ sugiere tanta hipocresia y tira-
nia, mezquindad y pervivencia de la supersticién que se enorgullecen de
decir, de forma genérica e indiscriminada, que ‘pasan’ totalmente de la
religion”2,

Para evitar estos inconvenientes, se subraya, con fuerza, la interioridad
de la religién. Asi, dice Taylor: “el énfasis de James en la religién personal,
incluso su insistencia en que en eso consiste la auténtica religién, y no en la
préctica colectiva, puede parecer enteramente comprensible, incluso axio-
matica, para muchas personas”: R 24. Pero, a veces, los mds legalistas des-
confian de los “misticos” tanto en el catolicismo como en el islamismo. El
mismo James puede dar la impresién que la experiencia religiosa personal
es “la dnica forma que puede adoptar la religién hoy en dia” pero esto no
es cierto. De hecho, cuando habla de Santa Teresa dice, con cierta exaspe-

2 Ch. TAYLOR, Las variedades de la religién hoy, Paidés, Barcelona 2003, 18. En
adelante R.
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racién, que su idea de religién “parece haber sido la de un coqueteo amo-
roso inacabable —si podemos hablar asf sin ser irreverentes— entre el devo-
toy la deidad”: R 34.

Por otra parte, la dimensién corporativa, fraterna y eclesial, de “cuer-
po mistico” no puede faltar ni en el cristianismo ni en el pueblo de Dios de
Israel ni en la umma islamica. Del mismo modo la teologia de la fe nunca
puede faltar, a pesar de los excesos, pues: “La fe y la esperanza deben ser
en algo”, y la experiencia religiosa debe concretar su contenido y no que-
dar en puro sentimiento.

Del mismo modo, la religién no tiene porqué ofrecer, siempre, una
visién de “color rosa” sino que debe atenerse a la realidad de la vida
humana. De hecho, también los creyentes tenemos nuestros miedos y per-
cibimos, bien, la amargura de la vida y la falta de sentido de la misma
(‘melancolia religiosa’), y conocemos el abismo de “una aguda conciencia”
del propio pecado y del mal. En este sentido, para James, las religiones
“pesimistas”, como el budismo y el cristianismo, son més perfectas, porque:
“En esencia son religiones de salvacién: el hombre debe morir en una vida
irreal para nacer en otra real”: R 46. Este nuevo nacimiento produce una
mayor confianza, paz, armonia, mas ganas de ser, de vivir y actuar, para lle-
gar a una vida mds abierta y més vinculada “a un poder superior” y “un
sentimiento de euforia y libertad’, “a medida que caen los muros del egofs-
mo” y “nuestro centro emocional oscila hacia sentimientos de amor y
armonia”: R 47.

Esta clase de religién liberadora estd en plena expansion en USA, en
América Latina, en Africa y en algunas partes de Asia. Pero, la melancolia
es una vieja historia de la religion, como la amargura y la acedfa, tanto en
la Edad Media como en el mundo Antiguo, que no ha desaparecido en
nuestro tiempo y hoy reaparece como sin sentido de la vida y vacio de la
misma donde todo se viene abajo. Estamos ante un agotamiento del senti-
do “donde todas las fuentes tradicionales, teoldgicas, metafisicas, histéricas,
pueden ser cuestionadas”: R 49. En otro tiempo, esto era como un exilio de
la fiesta general, que afectaba al individuo, pero hoy afecta “a todo y a
todos” como ya vio Baudelaire. No se trata sélo de la muerte de Dios sino
del cansancio y la melancolia més negra en la lucha contra el mal y la injus-
ticia que puede inducir facilmente al “todo vale”.

Por lo demas, seglin James, no estd claro que el agnosticismo sea una
norma muy aceptable, pues: “una regla de pensamiento que me impidiera
absolutamente reconocer cierto tipo de verdades en el caso de que realmente
existieran, seria una regla irracional”: R 58. Es cierto que James pregunta
también: “;cémo podemos creer en un dios bueno y omnipotente, en el



304 D.NATAL ALVAREZ

estado actual del mundo? James aborda también esta cuestién, en otro
articulo, acerca de The Will to Believe (;Is Live Worth Living?’)”: R 62.

Por su parte, el agndstico afirma que no hay nada que pueda ni debe
interesarnos en el problema de Dios y asi lanza “una profecia autorrealiza-
dora”, pero también piensa “que es el propio creyente quien ha inventado
la ilusién que le tiene embaucado”: R 64. No obstante, ambas posturas
“siguen pareciéndoles plausibles a muchas personas en nuestro mundo”: R
65. A muchos les sigue atrayendo la fe e incluso “vemos cédmo atrae a
otros”, aunque, a veces, tenemos la impresién de que esta postura es dema-
siado simple y nos acobardamos ante los vetos agndsticos que ven esta fe
como algo débil y un tanto engorroso para este tiempo: R 66. C. Geertz,
piensa que James se deja seducir por la religiosidad individualista y subjeti-
vista, pero también se daba cuenta de las sombras y problemas de esta reli-
gién de la experiencia, la identidad y el poder: R 68.

En todo caso, en el antiguo mundo “encantado” de M. Weber, la pre-
sencia de Dios era evidente y se invocaba ptiblicamente, el “cuerpo misti-
co” religioso se fundia con el cuerpo social, y la presencia de Dios en el
cosmos se extendia al “cuerpo politico” que “era un pueblo bajo Dios” y
tenfa una “religion civil”, segiin R.Bellah, que le acompafiard casi siempre:
R 78. Asi, vgr. Norteamérica, era como un nuevo Israel con sus designios
divinos de “la ultima y la mejor esperanza de la Tierra” (Lincoln): R 79.

Pero hoy ha surgido una gran fractura entre los que creen en este
modelo y los que piensan que necesitamos otro, basado simplemente en la
naturaleza humana o en una nueva idea de civilizacién, menos dependiente
de la experiencia religiosa aunque esta fuera una Iglesia catélica universal,
vélida para todos. Ahora bien, como tampoco hay acuerdo en qué identi-
dad religiosa es preferible, lI6gicamente, “las identidades denominacionales
tienden a separar la religién del Estado”, “si no de jure al menos de facto™:
R 84. Porque, en efecto: “ninguna Iglesia podria definir y representar en
exclusiva el vinculo entre la sociedad politica y la providencia divina”: R
85. Pero, los fieles y los grupos neo, quieren mantener la antigua (paleo)
vinculacién entre religion e “identidad politica”.

E, incluso, algunas sociedades anglosajonas han abandonado la anti-
gua vinculacién entre Iglesia y Estado pero han mantenido una especie de
“sintesis establecida” de normas morales o cddigo de “decencia”. De
hecho: “El patriotismo inglés se construy6 para muchas personas alrededor
de este complejo de normas y creencias”: R 86. En Polonia ha ocurrido
algo parecido pero més anticuado porque se funde la pertenencia social y
la confesional. De modo semejante, en Irlanda, primero se mira a la Revo-
lucién francesa pero al final “las formulaciones catdlicas tomaron el rele-



AVENTURAS Y DESVENTURAS DEL INDIVIDUALISMO ACTUAL 305

vo”: R 88. Ahora bien, la revolucién francesa o la espafiola que formula “la
vida en un régimen ‘barroco’ genera experiencias que son fuertemente
disuasorias en este sentido”: R 88.

A partir de 1960, surge una revolucién cultural personalizadora que
alienta y exige un mundo nuevo en la forma de vivir y expresarse. “Lo que
es nuevo es que esta clase de cultivo del ‘yo’ parece haberse convertido en
un fenémeno de masas”: R 89. Es la revolucién del consumo que afloja los
vinculos familiares y sociales, y los lazos de asistencia mutua. Al retroceder
la miseria, la gente se concentrd en su vida y su familia, vive mds a su aire,
con nuevos bienes y servicios y “estilos de vida més libres que éstos hacfan
posibles”: R 90. Asf, la “bisqueda de la felicidad” se hacfa algo mds inme-
diato para todos, y surge un nuevo mundo joven con su propia “cultura
juvenil”, como estado de vida y grupo social que privilegia “las preferen-
cias del individuo” y su personalidad, y una constante expansion de “la cul-
tura de la autenticidad” que reta el modelo impuesto por la “autoridad
politica o religiosa”: R 92.

Esto existia antes en grupos de intelectuales, vgr., en el de Blooms-
bury, como reflejan las famosas palabras de Virginia Woof: “En o alrede-
dor de diciembre de 1910, la naturaleza humana cambié”: R 93. Pero, s6lo
después de la II* guerra mundial esta idea se extendié con expresiones
como: “Vive tu vida”, o “sed vosotros mismos”, Asi: “Proliferaron las tera-
pias que prometian ayudarte a encontrarte a ti mismo, a realizarte a ti
mismo, a liberar tu verdadero yo, y otras cosas por el estilo”: R 93. Pero,
por otra parte, hoy necesitamos mucho de la aprobacién de los otros y que
“contribuyan a definir el significado de nuestra accién”: R 95.

Asi, aparecen un sinfin de ménadas urbanas que se mueven entre el
solipsismo y la comunicacién, entre la observacién y la exhibicién, la indivi-
dualizacién y la fusion, entre el “hombre deshabitado” y la “multitud soli-
taria”, Pero el individualismo, en sus diversas férmulas expresivas o autén-
ticas, “‘en conjunto parece mantener un avance constante”, “y todo parece
sefialar una nueva forma de estar juntos dentro de la sociedad”: R 97. En
todo caso, el nuevo individualismo no pone en duda la idea “de nosotros
mismos como pueblos soberanos”, y el relativismo moderado, que acompa-
fla a la ética de la autenticidad, para que cada uno viva su propia vida y sus
valores “tiene un firme fundamento en la ética” y “viene exigido por ella”,
pues la ética de la libertad tiene en la tolerancia su clave. Asi, Jean-Louis
Schlegel sefiala como valores de la juventud actual: “derechos del hombre,
tolerancia, respeto a las convicciones del otro, libertades, amistad, amor,
solidaridad, fraternidad, justicia, respeto a la naturaleza, intervencion
humanitaria”: Esprit 233 (1997)29: R 98 (traducién mia).
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Hasta hace muy poco unas virtudes fuertes e impuestas por la colecti-
vidad asediaban la libertad individual. Pero John Stuart Mill formulé el
principio del dafio que afirma que: “nadie tiene derecho a interferir en mi
vida por mi propio bien, sino sélo para prevenir un dafio hacia otros. En su
dia, esta idea estaba lejos de ser generalmente admitida; parecia una puerta
abierta al libertinaje”: R 99. Pero, hoy esta idea goza de amplio consenso y
parece ser “la férmula exigida por el individualismo expresivo dominante”:
R 99. Asi, la biisqueda de la felicidad individual fue consagrada por el libe-
ralismo de la revolucién norteamericana pero con los limites de una ética
del trabajo productivo, los “valores familiares” y de una “ética ciudadana,
centrada en el bien del autogobierno, al que debia conformarse la vida de
los norteamericanos”: R 100. Al principio estas limitaciones tuvieron bas-
tante influencia, pero hoy han remitido. Y: “Los tribunales estdn cada vez
mds preocupados por defender la “privacidad” (intimidad) del individuo™:
R 101.

Entonces, los principios del respeto mutuo y sus derechos estdn ya
muy integrados en la cultura de Occidente, y, esta conciencia erosiona su
complementaria de “pertenecer a una comunidad politica, particular, lo
cual tiene aspectos positivos y negativos”: R 102. Por eso, algunos grupos
conservadores de EE.UU.,, y buena parte del cuerpo dirigente catdlico,
“liderado por el Vaticano”, opone una fuerte resistencia a la nueva espiri-
tualidad que amenaza, en cierto modo, a toda “autoridad monolitica”. Esta
postura también resulta bastante controvertida y eso indica “hasta qué
punto nos hemos alejado del antiguo orden (régimen)”: R 107. Pero hoy,
hay que reconocer que la religién tiende a desprivatizarse.

Antes de seguir este proceso, conviene analizar la “légica de la subje-
tivaciéon moderna” de la religion, a partir del primitivo “yo blindado”. Pues,
frente a esa “identidad blindada”, fria y controlada, una de la reacciones
“fue dar prioridad al sentimiento, a la emocion, a una fe capaz de mover-
nos”: R 107. Esto hicieron el pietismo y el metodismo, frente a la correc-
cién teolégica aunque siempre con ortodoxia. Luego, se prioriza mucho “la
intensidad y la autenticidad de los sentimientos” frente a la naturaleza del
objeto. Asi, para Schleiermacher, la religion es un sentimiento de depen-
dencia de un ser superior, dejarse gobernar por él. Asi: “Las intuiciones
personales profundamente sentidas se convirtieron en nuestro mas precio-
so recurso espiritual”: R 109. Ahora, la norma parece ser: “que cada cual
siga el camino de su propia inspiracién espiritual. No dejes que te aparten
del tuyo alegando que no encaja en alguna ortodoxia”: R 109. Por eso, los
lectores de El Emilio admirardn, sobre todo, “los sentimientos profundos y
auténticos de los personajes”: R 108.
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Asi, hoy no se entiende que alguien pueda entregarse a una autoridad
externa o “adherirse a un modelo espiritual que no se presenta inmediata-
mente como tu propio camino, aquél que te mueve y te inspira particular-
mente a ti”: R 110. La norma del nuevo festival de la New Age es: “Acepta
s6lo lo que suene verdadero para tu propio Yo interior”(R 110), y el 80%
de los norteamericanos, segin Gallup, piensa que: “un individuo debe lle-
gar a sus propias creencias religiosas sin intervencion de ninguna iglesia o
sinagoga”: R 110. Lo importante, aqui, son la libertad y el beneficio mutuo.
Se trata de un pluralismo ilimitado vinculado a algtn grupo de afinidad o
instancia de apoyo. Pero, lo espiritual no estd ya vinculado a una Iglesia o
sociedad.

La sociedad de consumo y la opulencia no ha hecho més que favore-
cer esta orientacién de la religioén y la vida como supermercado (Houelle-
becq) en el que cada uno llena su cesta de la compra, que es su yo y su reli-
gién, como quiere. El nuevo imaginario social de libertad y nueva cultura
de consumo ha trastornado la situacion anterior y lanza “personas en masa
hacia este mundo fracturado”: R 115. Asf, ha aumentado el nimero de los
ateos, agndsticos y no adscritos a ninguna religién. Otros abandonan la
préctica religiosa aunque se declaran creyentes de una confesion o en Dios
o fuerza impersonal o en otras religiones o en practicas humanistas asocia-
das a la espiritualidad o a la terapia: R 116. Algunos se consideran catélicos
pero rechazan parte de los dogmas cristianos o los mezclan con otros cre-
dos. Asi, la fe cristiana con el Vaticano 11° los movimientos carismaticos y
el multiculturalismo, estd inmersa en “un proceso de redefinicién y recom-
posicién”, y: “La situacién creada es casi enteramente nueva”: R 117.

Ahora, las personas sacan lo mejor que pueden de su “experiencia
religiosa” sin preocuparse de cémo encaja a nivel social o cémo afecta al
futuro de las Iglesias: R 121. Sus vinculos religiosos son completamente
ajenos a la “identidad nacional” aunque podrian ofrecer un cierto “refugio
religioso” que siga tejiendo el “vinculo colectivo”. Muchas personas segui-
rdn perteneciendo a comunidades religiosas muy consolidadas, porque alli
les llevard su espiritualidad, pero, no desarrollardn, realmente, su propia
individualidad sino que creerdn seguir “el propio camino espiritual con las
opciones mds blandas y superficiales”: R 123.

Con todo, ya no es facil volver al antiguo régimen y quizd sea “m4s
sabio quedarse con el orden actual”: R 124. Porque ademds, todos los regi-
menes tienen “sus propias formas privilegiadas de desviacién” como la
hipocresia, la confusién entre fe y poder, y la rebelion contra el Evangelio
o la estupidez espiritual. No obstante, la religién y la identidad son dos rea-
lidades muy poderosas en el mundo actual y no parece que vayan a desa-
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parecer: R 125. Tampoco las précticas espirituales parece que vayan a eva-
porarse. Cada uno tratard de desarrollar las suyas, pues nadie se contenta
ya s6lo con la pura emocidén y busca formas de hacerla realidad. James no
vio todo esto, pero s se dio cuenta que la “experiencia religiosa” y sus
impulsos “son mds importantes que nunca”. Y nos lleve donde nos lleve, la
vivencia personal de la religién da vida a la persona y al individuo tanto y
més que a la religién misma. Esto también lo vio muy bien W. James que
ha enfatizado también el valor de la religién como fuente de seguridad per-
sonal o la idea de conversion como cambio total y profundo de orientacién
vital, aunque aqui no podamos tratar estos aspectos con mds detenimiento.

2. S. Agustin ante los donatistas, pelagianos y otros individualistas actuales

El individualista escénico, identitario y narcisista, es un dualista com-
pulsivo como los Maniqueos, que echa la culpa a los otros y a la sociedad
de sus problemas. Pero, ademds es aristcrata y defensor de su honor, como
el Donatista, que quiere ser algo distinto de todo el mundo, pues con él
punto y aparte. Finalmente, desconociendo, platénicamente, sus limitacio-
nes, busca su libertad apoyado sélo en los propios recursos como los Pela-
gianos3. Asi, hoy estamos también ante la era del vacio: vacio de interiori-
dad, vacio de comunidad y de esperanza solidaria4.

Ante ese gran abandono quizd nos convenga, como recomendaba Cli-
nebell, revitalizar nuestra mente y sus dos hemisferios afectivo y cognitivo,
revitalizar nuestro cuerpo, viviendo bien el amor, renovar nuestras relacio-
nes y experiencias intimas, profundizar nuestra experiencia de la naturale-
za y de comunidén con el mundo, desarrollar nuestro sentido de la justicia,
frente a la opresién y la violencia, y vitalizar nuestra relacién con Dios
como clave para llegar a un florecimiento humano gozosos. Esta préctica
afirma la autorrealizacion del verdadero ser y la renuncia a todo lo que se
opone a esa plenitud de nuestro yo mds auténtico. Y, ademads, nos conduce
a la auto-trascendencia que es el verdadero dinamismo de la vida humana
y cristiana. '

3 R.W. DWORKIN, The Rise of the Imperial Self. America’s Culture Wars in Augus-
tinian Perspective. Rowman & Littlefield Publishers Inc. Boston & London 1996. En ade-
lante RI.

4 G. LIPOVETSKY, La era del vacio. Anagrama, Barcelona 2001. 172,

5 W. E. CONN, The Desiring Self. Rooting Pastoral Counseling and Spiritual Direc-
tion in Self-Transcendence, Paulist Press, New York, New Jersey 1998, 34. En adelante S.
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A lo largo de la historia, vemos cémo la aristocracia siempre amé el
poder, el dominio, y vivié obsesionada por el honor y el amor a la gloria
que Agustin consideraba puro humo. El individualista actual ama los titu-
los, ve incompatible la humildad y el honor, y como el antiguo cree en la
sangre, el rango social y la tradicion, desprecia el trabajo manual, tiene
unas costumbres propias que le distinguen de los demds, y defiende su
posicién como signo de nobleza: RI XVI.

La vocacién y el oficio, para el individualista hoy, es siempre algo més
que el beneficio econdémico tradicional, y, segin Bellah, en Hdbitos del
corazén, tiene valor por si mismo, independientemente del beneficio inme-
diato. Las profesiones con sentido social se consideran mds valiosas y algo
maés que ganar plata. Aceptar una profesién u oficio sélo por dinero es
para el individualista identitario, con mucha razon, algo decepcionante,
pues la misién debe dar sentido y valor a la vida: RI 25-27. Para el indivi-
dualista escénico, el pecado no existe, como mucho existe el error. Para €l,
el castigo de Dios y otras teorias semejantes constituyen un lenguaje
repugnante, una simple insensatez. Cada uno debe escoger, aceptar o no, la
salvacién que Dios le ofrece. El Pelagianismo del individualista actual le
hace creer que puede vivir su vida sin la gracia de Dios. El cristiano indivi-
dualista es ya tan auténomo que no ve porqué la religién atn es necesaria:
RI 43., si Agustin pregunta por el sentido de la oracidn cristiana, €l res-
ponde que refleja nuestra situacién, los impulsos del momento.

El individualista, en lo que realmente cree es en si mismo, eso es lo que
ama, lo que adora, en lo que espera y confia. Para Agustin, el hombre ha de
ser curado por Dios, pues la idea tan actual de la religion individualista es
absurda. Es la fe y la gracia la que salva al hombre. Para el cristiano indivi-
dualista pelagiano, el hombre es capaz de elegir la religién del amor, aun-
que el maniqueo individualista le recordard que tiene que curarse primero
porque estd debilitado para hacer esa eleccién con una voluntad muy divi-
dida. El terapeuta insiste en cultivar el interés propio, para alimentar el yo
y el amor, mientras el sentido cristiano invita a la entrega gratuita y gene-
rosa. Asf, el terapeuta llama primero a validarse a si mismo para liberarse y
realizar el propio yo: RI 51.

El individualista cristiano o pagano muestran un gran amor propio y
cree tener en sus manos el amor a los demads. Para Agustin, este hombre
pretende igualarse a Dios y se glorifica asi mismo. Para estos creyentes, ni
siquiera es necesario sacrificar la utilidad vital a la fe, pues, la ciudad de
Dios es la ciudad del hombre, segtin la religién crédula de la in-creencia
europea: RI 54-56.
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El individualista es muy Donatista, divide a la gente, constantemente,
por niveles sociales, rompe la unidad y separa las razas y los pueblos. Pero
Agustin predica la unidad de la Iglesia catdlica y la comunién de los santos.
El donatista individualista se ama a si mismo de todo corazén y sobre
todas las cosas, asi crea enclaves, sectas, sub-culturas y barreras insalvables
para la unidad.

El individualista escénico admite la razén humana para afirmarse a si
mismo, su dogmatica del yo o espiritu fundamentalista, en el que lo funda-
mental es €]l mismo y su interpretacién, como los donatistas, que no inten-
tan crear una opinién ptblica comin sino organizarse en grupos aislados
como los aficionados al rifle, a la danza, a Elvis, al café teatro, a la mdsica, a
la cienciologia, a la banda del barrio, etc. Asi se busca el apoyo mutuo, la
amistad, experiencias comunes y fuentes de memoria exclusiva. Y, como el
vestido negro es la pureza de grupo anti-burgués, el individualista escénico
espera encontrar en su pequefio enclave una comunidad humana clénica:
RI 67.

Tocqueville temia, con razén, que este individualismo aleje a la gente
del compromiso social, la insensibilice a los problemas comunes y la con-
vierta en presa facil de los déspotas. Asi, la politica, politiza la vida privada
y vacia a la persona de sentido social. También pudiera ser que la sociedad
individualista no sea un grupo de personas vacias de compromiso sino un
mosaico de enclaves y sub-culturas en las que el estilo de vida del enclave
sea el nuevo centro de actividad politica: RI 70. La unidad de Tocqueville
viene de la fe en el mundo invisible y sus valores, la del individualista del
mundo visible, las cosas concretas y sus intereses, poder y derechos com-
partidos.

Entonces, Agustin llama a la interioridad y a la trascendencia como
medio de realizacién: Noli foras ire. El individualista y el platénico insisten
en la razén, Agustin en la fe. El posmoderno toma el pacto social como
punto de partida, no como el estatuto fundamental de la libertad: RI 77-8.
Asf, las leyes son defensa y concrecion de derechos sin carga de obligacio-
nes, refuerzo de la autonomia sin compromiso con la vida comin, una base
de despliegue, de busqueda de futuro, sin compromisos, que sirven al amor
propio y a la bisqueda de sentido, no a la unidad ciudadana.

Por su parte, la familia posmoderna se desarrolla conforme a la reali-
dad democritica social, segtin el principio de igualdad y autonomia. Antes,
lo hacfa segin el principio de desigualdad o jerarquia social. Asi, hoy existe
el derecho a la nifiez, antes los nifios eran pequefios adultos. Hoy, los adul-
tos quieren ser nifios, y, los medios someten al nifio a experiencias propias
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de adultos, por lo que la experiencia emocional de confusién, de pasion y
sufrimiento o panico de los nifios mimetiza la del adulto.

Por otra parte, los trabajos de terapia y cuidados del adulto le invitan
a recuperar el reino del nifio que hay en €l con todos sus privilegios. Pero,
aunque sea muy necesario recuperar la seguridad y la paz, no puede hacer-
se a costa de la autenticidad, de la sinceridad o de la falsificacion de la rela-
cién interpersonal, pues arruinaria todo el proceso de una verdadera tera-
pia que supone rescatar lo mejor, lo més sano y auténtico, de cada persona
para devolverla totalmente a si misma: RI 866.

2.1. La nueva sensibilidad: la obsesion por la autoestima y el nuevo yo
imperial

En este momento, nos encontramos ante un cambio muy grande de
sensibilidad. La obsesién de la autoestima se parece hoy mucho a la obse-
sién por el honor de los viejos aristdcratas. Asi, hoy, cualquier ataque mini-
mo a la persona se convierte en una ofensa suprema o en un puro maltrato:
RI 87. La vida es un dificil equilibrio entre la autoestima como integracion,
organizacién y significado, y 1a ansiedad como desintegracién, desorganiza-
cién y sin-sentido: RI 45.

La autoestima personal viene de la autoestima del cuerpo’, su belleza,
sus vestidos, sus posesiones, su valoracién mejor o peor, de la autoestima
social con nuestro deseo de admiracién, de influencia, de amor y poder, y
de la autoestima espiritual con el amor incondicional de Dios, de la Iglesia
o de los santos: RI 54. El mismo sentido de la sexualidad hoy no es ya una
experiencia energética sino la autovaloracion simbolizada en la realizacion
plena de la sexualidad: S 61.

Ademas, hoy, como el viejo aristécrata sofiaba con castillos y batallas,
el individualista escénico suefia con una comunidad global donde todos
sean acogidos, incluidos los m4s pobres y débiles. Mientras el aristécrata
suefia con los mads fuertes, el individualista busca el amor y el cuidado de
los més débiles, y todos buscan autoestima. Y, la igualdad y la fraternidad
no son sélo virtudes de apoyo al grupo humano sino medios que desacon-
sejan conductas de competicién y egoismo. Esas conductas pueden romper

6 Cf. D. NATAL, “El Acompafiamiento Personal como relacién Interpersonal segin
Carl Rogers y Martin Buber”. Estudio Agustiniano 43(2008)5-89.
7 3. ALVAREZ ALONSO. ~La nueva y obsesiva religién del cuerpo”, Est. Agust.
43(2008)35-45.
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el grupo y oprimir a otros miembros con sentimientos de inferioridad. Ast,
como la psicologia campesina, dura y sensible, estd muy predispuesta a sen-
timientos de envidia y celos, por eso mismo, la igualdad es esencial en el
grupo campesino: RI 114.

Los aristécratas de la edad de plata romana crearon la idea del yo
imperial. Era un ethos competitivo de autoafirmacion heroica que impulsa-
ba al individuo a la magnificencia personal y la expansién ilimitada del yo.
Esto creé una gran rivalidad en el patriciado, y, entonces, el heroismo gene-
roso al servicio de la repiblica degener6 en una lucha destructiva y un
combate fraticida por conquistarse la patria, no ya para que fuera patrimo-
nio de todos sino para uno mismo.

Pero, hoy, el yo auténtico serfa algo muy distinto y J. Masterson lo ve
asf:

1°.Capacidad de experimentar un amplio espectro de sentimientos.
2°Capacidad de controlar y disfrutar de la vida como un derecho. 3°.Capa-
cidad de auto-desarrollo y afirmacidn. 4°.Capacidad de autoestima.
5°.Capacidad para calmar sentimientos penosos. 6°.Capacidad para hacer y
cumplir compromisos. 7°.Creatividad para resolver problemas e inventar
conductas o modelos vitales. 8°. Capacidad de intimidad. 9°.Capacidad para
estar solo sin sentirse abandonado. 10°.Capacidad de reconocer continui-
dad e igualdad del yo, en el tiempo y espacio, y la libertad personal.

Cuando este proceso falla se camina hacia la depresion, que lleva a un
falso yo, ya sea al yo falso, por deflacién, de la personalidad conflictiva, o al
yo inflado de la personalidad narcisista: S 62-3.

Ahora bien, en Agustin, la promesa del cielo fortalece la vida en la
tierra mientras en el platonismo la idea de la otra vida es una huida de ésta
y sus compromisos, y esa es la gran diferencia: RI 131.

Por lo demds, la antigua imaginacién miraba siempre al futuro, mien-
tras hoy se centra toda en el presente. Por lo mismo, el hombre de negocios
actual no trata sélo de ganar dinero sino que intenta ayudar a los trabaja-
dores en su educacién moral y su realizaciéon personal para hacerlos més
felices en su empresa. Hoy se compra el alma del trabajador y se buscan
nuevas vias de encuentro, entre empleador y empleado, de modo que éste
ya ni se da cuenta que obedece, lo que es muy peligroso: RI 157-8. Eso
mismo ocurre con la “fidelizacién” del cliente en el comercio normal.

El nuevo aristocrata quiere ser como Dios, pues, sobre todo, confia y
cree en s mismo, como autor de su propia libertad y fuente de su energia
vital, que es la luz de su futuro, y que no es ya la vivencia del yo comtin
sino la experiencia del yo imperial: RI 174. Se trata de una gran conciencia
de la propia libertad mezclada con el amor al dominio y el aplauso de los
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otros, seria un yo excepcional y desmesurado para el que la gloria y el
orgullo, que para los romanos era una virtud, serfa su gufa y anhelo supre-
mo.

Entonces, se cree que el yo es autosuficiente, que es todo y controla
todo, se olvida de Dios, su fundamento, pero no piensa bien ni vive bien. El
yo imperial se cree autosuficiente, auténomo y asegurado, olvida que toda
realizacién humana es siempre limitada y es obra de la gracia de Dios y no
s6lo de un yo imaginario, por €so, ante la opinién publica el yo posmoder-
no se derrite. Su poder y el principio del bien comtn y del orden superior
es incompatible con el yo imperial: RI 182.

El principio de igualdad simpdtica y de armonia universal estd profun-
damente enraizado en el yo imperial. Asi, todo parece ser suyo: su merca-
do, su universidad, su iglesia, su amistad, y el yo imperial lo defiende. El
amor propio anima los grupos, el mercado, y todos los enclaves de la dife-
rencia. En un trabajo titulado El Yo imperial, Q. Anderson describe la
obsesién del yo en los escritos de Emerson y Whitman, y traza una linea
continua entre estos escritos y el individualismo escénico de los afios de
1960: RI 184.

El individualismo escénico resucita una nueva aristocracia con su yo
soberano. Para el viejo yo imperial el enemigo era el hado y la fortuna,
para el nuevo es la sociedad, que cuestiona su autonomia, su egoismo, sus
derechos ilimitados y su infinita arbitrariedad o afinidad electiva: RI 186.
Asi, para Lasch, Mills y otros, la sociedad oprime el yo personal y le confie-
re una personalidad prefabricada alienante. Y, asi, siempre se encuentra un
obstdculo o culpable, de la propia desgracia;eemo en el maniqueismo.

El yo imperial también se relaciona con el honor. El verdadero honor,
el del hombre noble, lo consigue él mismo sin disminuir a otros ni compa-
rarse a los demas. Se trata de realizar la propia vida, no de la admiracién
ajena. Quiere vivir la dignidad humana, la sencillez vital, la amabilidad, la
autenticidad de la propia identidad. Pero el yo imperial busca atropellada-
mente la comunidad, la misién y el significado de la vida: RI 191. En el
viejo aristocrata, el honor nace de la pertenencia a una casta, militar, uni-
versitaria, familiar, funcionarial, pero, para Tocqueville, el honor verdadero
consiste en un cédigo moral, una disciplina interna y una identidad propia.

El individualista escénico ama las relaciones sociales pero sin compro-
misos que limiten su independencia y autonomia. Tiene miedo que la
sociedad reduzca su libertad pero necesita de la comunidad para satisfacer
sus ambiciones. Asi, rehuye las fuentes de la comunidad, y el honor, la
seguridad y la libertad soberana devienen su propia tumba: ni da significa-
do a su vida ni vive la comunidad ni logra un yo bien desarrollado: RI 195.
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Por lo demas, los enclaves creadores de los estilos de vida, como los de
recreo y placer, no consiguen dar una personalidad ni un sentido de perte-
nencia al individuo escénico porque cada cual puede usarlos para propia
conveniencia. Pues, un sistema de honor funciona cuando es capaz de
modelar la vida de la persona de modo que al vivir su dedicacién transfor-
ma el sentido de la vida misma. Pero, la vida de meros enclaves no afecta a
lo profundo de la persona y cuando su interés se diluye, el sentido de per-
tenencia desaparece: RI 197. Asi, el individualista escénico vive con insegu-
ridad y ansiedad, se extrafia de la plenitud de vida de sus antiguos compa-
fieros y tiende a mofarse o a preguntarse qué han hecho los demés que no
haya hecho él para que hayan conseguido esa nueva situacién sin ansiedad
ni confusién.

Ahora bien, el verdadero yo es psicolégico y social, subjetivo y objeti-
vo, seglin Erikson. O, como dice W. James, el yo auténtico es la persona en
estado puro, profunda e intensamente viva y activa, y es de toda la persona,
que unas veces remite a un sentimiento consciente de identidad individual,
otras a un esfuerzo inconsciente por la continuidad del cardcter personal,
otras a un criterio de conseguir una sintesis silenciosa del yo, y, finalmente,
la alimentacién de una solidaridad interior con la identidad y los ideales
del grupo que pide auto-trascendencia: S 64.

2.2. El yo imperial ante la vocacién, la profesion y la identidad

Por lo demds, esto mismo ocurre con las vocacién y el oficio. El indivi-
dualista escénico, usa la vocacién y el oficio para asegurar su yo, para darse
identidad o probarse su valor. Mientras el ciudadano de Tocqueville busca
la gloria de Dios y no la suya, el individualista escénico no desea un trabajo
vocacional porque sea la forma mds honorable de trabajo sino porque, asi,
él se realizard mds, serd mas completo, venerado y noble: RI 200. Asi, usa la
misién para su auto-realizacion y sentirse valorado.

Entonces, el yo actual se queda en mera apariencia de comunidad y de
vocacién como algo ajeno al yo. Su vida y sus sentimientos escapan a su
control pues son como algo que viene de fuera, como una experiencia
externa ajena a la propia persona: RI 201. Asf, en todas las terapias moder-
nas, el yo aparece tratado como algo ajeno al sujeto. Del mismo modo, para
el hombre trabajador, la vida es acumulacién y no calidad de vida, y, asf, las
vacaciones son una busqueda de jerarquia social, para el individuo escéni-
co una satisfaccién del yo imperial. Al final, el yo imperial explota y mide
sus conquistas como lo harfa un galvanémetro. Pero, la terapia y las vaca-
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ciones no resuelven sus problemas de identidad y plenitud como tampoco
lo hace el oficio ni la vocacién oficial sin mas.

El individualista concentra toda su atencién en su propia realidad y
autenticidad, a la vez que pierde el control sobre dimensiones esenciales de
su vida, y su yo se desintegra y pasa de decir: “yo creo” a asegurar que
“uno siente”: RI 202. Asi, como es un desarraigado, se une a la sociedad
pero rebela contra ella con un gran resentimiento. :

El individualista escénico apela a la sinceridad, a la autenticidad, a lo
tolerancia y a la diversidad, pero su identidad difusa, es incapaz de saber
quién es y de asegurarse que su vida es realmente digna. Su tolerancia y
diversidad esconden ansiedad, miedo y falta de magnanimidad para afir-
mar la propia identidad. Su sinceridad muestra que tiene buenos senti-
mientos pero ya nada mds. Se defiende un yo imperial al que le falta senti-
do del valor, de ahi su fiebre de cosas: RI 204.

Julidn de Eclana, discipulo de Pelagio, escribe contra Agustin: ;Me
preguntas porqué no acepto que hay un pecado como parte de la naturale-
za humana?. Te contesto: es incierto, improbable, injusto e impio, parece
que el diablo hubiera hecho al hombre o que hubiera sido alimentado del
pecado para que borrara su inocencia y le forzara siempre a toda clase de
vicios: RI 207-8. Asf es c6mo aparece la sociedad a los individualistas
actuales. Parece como si no se les permitiera ser duefios de su vida ni
encontrarse a s{ mismos ni elegir nada ni construir un yo auténtico.

Estas son las quejas que lanzaban, contra Agustin, los maniqueos,
pelagianos y neo-platénicos de la antigiiedad tardia, las mismas que lanza
hoy el individualismo narcisista. A éste, como a aquellos, les une el amor
propio. Todos trabajan por su futuro, desde el maestro del universo u hom-
bre de negocios calculador hasta el profesional, delicado y expresivo,
pasando por el ex-hippie dulce e impulsivo, el suburbanita discriminado
amedrentado, el ecologista radical y el luchador globalizado. El individua-
lista actual cree en la idea del yo imperial y vive muy resentido: RI 208.

Abhora bien, las motivaciones de la gente, a lo largo de la historia, pue-
den resumirse asi:

- Hay una primera época en que la gente estd animada por un espiritu
de reverencia, pues todo estaba impregnado por las leyendas y la fortuna
divina, y ahi es donde crece el yo imperial aristocrdtico que se nutre del
amor propio exacerbado: RI 210.

- Luego, viene el espiritu de la perseverancia. Aqui, todo se orienta al
futuro pero desde el pasado inmediato alojado en el presente. Entonces,
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unos se quedaban en el amor propio embalsamado y otros trascendian el
yo hacia un més alld mas grande.

- Finalmente, ha venido el fellow-feeling, el sentido del otro, la simpa-
tia, que es un retorno a un amor excesivo de sf mismo pero configurado de
forma distinta en relacién al otro. Ahora, el individualista se dedica a
explorarse todavia mds profundamente. La persona que se ha sumergido
en el placer, la paz, la calma de la vida doméstica no quiere ya platearse los
problemas del poder. Hay aqui un profundo cinismo y una gran huida de la
politica y del voto a los partidos: RI 212.

En esta hora diffcil, el individualista actual lleva la mismas cargas de
la naturaleza humana que llevaron nuestros padres, pero para conseguir la
misma felicidad tiene un camino muy arduo. Su vida llena de grandes visio-
nes de excelencia, perdié algo irremediable: “Los individualistas actuales
presumen de vivir una vida a full pero uno se pregunta admirado si esto es
realmente vida”: RI 217.

Y, asi, vemos que al final nos encontramos con un gran vacio de inte-
rioridad, con la volatilizacion del pacto social y del compromiso solidario.
Entonces la auto-trascendencia, la superacion del egoismo queda también
destruida o muy tocada pues no hay forma de llevar a la persona al amor
decidido, comprometido y asumido, al amor incondicional del otro, desde
la autonomia y la entrega, como pide Lonergan: S 74.Y, la persona se cree
inocente de todo lo que ocurre, de lo que pasa: “el vaso se ha roto”. Y,
sobre todo, hace a los otros responsables de sus dificultades, problemas,
intereses o deseos: “esta sociedad es un desastre”.

Entonces hace falta un sentido de conversién del deseo de posesién a
la generosidad, de la obsesién por lo propio a la gratuidad, del amor propio
al amor cristiano, del racionalismo imperialista frio al aliento célido del
misterio divino: S 121. Pero uno nunca serd capaz de entrar en profundidad
en este misterio divino si no entra antes en lo més profundo de si, se vacia
de si mismo y se entrega totalmente a lo demds con el mds puro amor, no
egoista, como decfa T. Merton: S 130.

Por otra parte, las ilusiones de una autonomia absoluta llevan a la
muerte del yo auténtico, pues sélo cuando uno pierde su falso yo se
encuentra el yo verdadero, y su vida mds auténtica, en la entrega a los
demds. Esa es la kénosis de la encarnacién cristiana. Cuando el yo verdade-
ro emerge y desaloja al yo mezquino, el egofsmo empieza a superarse y la
experiencia de Dios se hace auténtica: S 139.

Asi, pues, ahora vemos, con mds claridad, que todo le problema de la
pos-modernidad se centra y decide en el tema de la reconstruccién del yo
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como habian sospechado muchos ya desde el principio, y habian dicho los
redactores de la revista Lumiére et Vie, como P. Blanquart, y, Taylor, en sus
Fuentes del yo, como ya vimos en otra parte.

Asi mismo, ahora vemos, con mds claridad, que los estadios del yo,
como expone bien Keagan, son: Impulsivo, Imperial, Interpersonal, Institu-
cional e Interindividual. Los dos primeros son infantiles, el tercero es ado-
lescente y comparte sentimientos de camino al yo Institucional. Hoy en dia,
el yo Interpersonal lo experimentan muchos adultos, jévenes y viejos: S
142-3. Como es bien sabido, no es nunca nada ficil llegar al yo Interindivi-
dual. Hay que superar el yo superficial elemental para poder llegar al yo
profundo universal: El yo particular es lo que somos en el mundo, nuestra
apariencia. El yo universal es lo que somos en esencia. El yo superficial es
lo que no somos ni en apariencia ni en esencia, sino “lo que creemos ser”s.

Ahora bien, cuando el yo superficial domina, el resultado es una cari-
catura triste de la persona, “un monumento al narcisismo y a la vacuidad™®.
Pero cuando se es auténtico se impone la generosidad del corazén grande,
la alegria y el gozo de una santa afirmacién propia y humilde de si, sor-
prendente y auto-trascendente, y, por afladidura, con todo lo verdadero y
bueno, pues, cuando se ha llegado a lo més auténtico y fundamental de si,
lo demds superabunda por afiadidura (Mt 6,33).

Segtin Corey, ese amor trascendente impulsa una etapa més profunda
del yo que produce actitudes muy valiosas: 1°.Capacidad de autoconcien-
cia. 2°.Libertad y responsabilidad. 3°.Compromiso y por tanto 4°.Eleccién y
definicién. 5°.Descubrir la propia identidad y relacines significativas con
los demads. 6°.Blisqueda de valores, propdsitos y metas. 7°.Respeto a la per-
sona. 8°. Actualizacién del deseo innato de ser una persona auténtica. 9°,
Lucha paciente para crecer en madurez y autonomia interior propia y de
todos. 10°. Creatividad: S 153.

2.3. Las mascaras del yo en la situacion actual

Por casi 50 intelectuales, creadores, escritores y editores, “el yo, ese
gran temazo”, ha sido tratado a fondo en la “Conversaciones de Formen-
tor”, bajo el titulo “Mdscaras del yo”10. Asi han querido radiografiarse a si

8 M. CAVALLE, La sabiduria recobrada. Filosoffa como terapia. Mtz. Roca, Barcelo-
na 2008, 115.

9 M. CAVALLE, La sabiduria, 125.

10 J. RUIz-MANTILLA, “El yo més desvergonzado”, El Pafs 13.9.2010: Vida & artes
36. Citado como Yd.
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mismos en su circunstancia. Con todo, para Enzensberger: “No es posible
la autobiografia, no es crefble. Miente”: Yd 36. Aqui, veremos ésto en la
Confesiones de Rousseau y, por eso, s. Agustin, trata de acercarse a la luz
que viene de la verdad divina. Todos maquillamos la realidad. Segtin Est-
her Tusquets todos nos autocensuramos y retocamos. Y, C. Riera se pre-
guntaba por: “;Cuédnto de nosotros se esconde entre lineas?”. Para, V.
Verdd, autor de No ficcidn: “ese yo abusivo y abrasivo ‘es la tabarra funda-
mental todos nosotros’”: Yd 36. Atn asi, la buisqueda del yo es la clave de
muchos temas como la identidad y la diversidad...

Pero, jcuidado!, el yo también: “Puede ser una ictericia, una enferme-
dad mortal que concluya con el suicidio, zanjaba Verdd”. Asi, convendria
que “el yo no cegara tanto la escritura de algunos creadores de estos tiem-
pos confusos de blogs, facebooks y diversas milongas”: Yd 36. Segtin A.
Fernandez Mallo: “toda literatura es una propia ficcién”, y, Montaigne, con
sus confesiones, es el “fundador de una auto-ficciéon todavia moderna”: Yd
36. Lo mismo hizo Rousseau, por més que él se atribuya “toda la verdad”
de su vida, la dnica, hasta él, de “una vida humana”, como veremos. Y tam-
bién los libertinos del XVIII fueron “cultivadores del yo” como Voltaire o
el marqués de Sade.

Lo bueno del yo es cuando parte de “algo propio” para llegar, con
todas las precauciones, a verdades mds universales. Ahora bien: “Ese yo
miope que cree el ombligismo un rompedor invento de la posmodernidad
puede cegarnos y confundirnos mas”, pues, los egos revuelfos que “Juan
Cruz ha desmenuzado en su autobiografia literaria” pueden terminar muy
facilmente en egos fritos. Lo mismo que ocurrié con la “descarnada y
desesperada impudicia romdntica” del s. XIX que R. Argullol “retraté tan
magistralmente en La atraccién fatal”: Yd 36.

Entonces: Habria que recuperar cierta vergiienza del yo, cierto pudor
y medida, quizés. El yo es bueno en tanto enseiie, en tanto resulte de pro-
vecho al paciente lector: Yd 36. En este sentido, algunos “maestros con-
tempordneos” bien pueden ser M. Houellebecq o Ph. Roth. Por nuestra

" parte, creemos que la propuesta de Marion, a partir de s. Agustin, como
veremos mds adelante, puede ser muy reveladora e iluminar el camino. En
efecto, él toma “cierta distancia” y “prudencia”, de su yo, al ponerlo en
manos de Dios. Pero, precisamente, por eso, no hay que renunciar a hablar
de nosotros mismos, como afirmaban Jose Carlos Llop o Christ Stewart al
recordar que mis padres “decfan que uno no debia hablar nunca de si
mismo”: Yd 36.

En efecto: “Cémo no hacerlo, cémo renunciar al yo, si Ernst Jiinger,
indicaba Llop, crefa que ‘el deber de un autor es fundar una tierra natal,
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espiritual”. “Marcar el terreno, en fin, como los perros o los magos de
Macondo. Exorcizar las penas”. Como lo hace Faciolince en El olvido que
seremos, donde cuenta “la vida y la muerte de su padre para reflejar ni més
sin menos que a toda Colombia. Todo un yo ejemplar y fructifero nacido
de la falsedad que le roded en la tragedia”: Yd.36. Y, por eso, lucha con
toda su alma contra la mentira con la “rebeldfa del creador”.

Lo mismo, Los informantes de Vasquez, como todos sus libros, “par-
ten de un hecho autobiografico del que luego nace una historia”: Yd 36.
Por eso, Visquez admira a Sebald cuando afirma que “la memoria es el
espinazo moral de la literatura”. En efecto, la memoria es el hombre, y la
vida de las personas como se puede ver en s. Agustin, y nos ha recordado
mas recientemente J. A. Marina: “L.a memoria personal -hibrido de fisiolo-
gia e informacién- es el nicleo duro de la personalidad”(...) “Cada una de
nuestras actividades, motoras o cognitivas, estan dirigidas por la memoria.
En ella reside también nuestra identidad personal, el hilo de nuestra bio-
grafia”l, : '

Hoy, los blogs son “un campo de pruebas” en la “nueva bisqueda del
yo”, para el poeta Biel Mesquida o para P. Pron, el celebrado autor de El
comienzo de la primavera, o la escritora mallorquina Ll. Ramis, autora de
Egosurfing, o Agustin Ferndndez Mallo y su trilogia fundada en Nocilla
experience: Yd 36. Al final del encuentro, homenaje a Miguel Delibes y
José Saramago, pues: “En su inmenso y fragil yo creador siempre buscardn
luz y reflejo todos sus huérfanos lectores”: Yd 36.

3.De la era del vacio a la nueva identidad. El personalismo agustiniano

No voy a repetir aqui la respuesta agustiniana que ya he descrito y
resumido en otros momentos. Pero s querria dejar claro esos tres aspectos
del yo y de la vida humana que son la interioridad, la comunidad y el com-
promiso social de la esperanza, que la definen y la hacen fecunda frente al
vacio actual!2. Serfa un proceso transformador que “atafie tanto al objeto
conocido como al sujeto conocedor, cuando lo que se conoce y el ser de
aquel que conoce estdn, en dicho conocimiento, concernidos e implicados

11 J. A. MARINA, El laberinto sentimental. Anagrama, Barcelona 2001,3%, 133;161.

12 D. NATAL, “La respuesta agustiniana”,. Pensamiento Agustiniano 18 (2003) 35-65:
Jornadas Internacionales Agustinianas de Caracas. D. NATAL, “Dar alas a la esperanza.
Recuperar la persona humana y renovar la confianza social”, en Soledad, Didlogo, Comu-
nidad, 111 Jornadas Agustinianas, CETESA, Madrid 2000, 115-152. D. NATAL, “Hacia un
cristianismo postmoderno”, Estudio Agustiniano 25(1990) 15-46.
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por igual”13. Es asf{ como el hombre se hard fiel a si mismo, al mundo y a
Dios, de manera que crezca en su propio ser y en grandeza de alma, como
dirfa Eckhart, en pos de sto. Tomads, que le llevard a una gran confianza en
st mismo, en Dios y en los demds, donde se sustancian todas las virtudes,
segiin R.W. Emerson y nuestra hermana Edith Stein4.

Por tanto: Estamos ante una ardua tarea pero también ante una obra
que nuestro tiempo necesita con gran urgencia, pues precisamos un hom-
bre nuevo, con una nueva libertad mds comprometida, para los nuevos
tiempos que estdn llegando. El cristianismo define este proceso con el tér-
mino conversién, un tema clave de la vida y obra de s. Agustin!s.

4. El hombre moderno y su yo en las Confesiones de s. Agustin y de Rous-
seau

Como se ha dicho muy bien, Agustin es “el primer hombre moderno”.
Segin A. Hartle: “Rousseau pertenece a ese mundo moderno en que pien-
sa Przywara cuando afirma que ‘el mundo moderno es en efecto el adveni-
miento de Agustin, pero un advenimiento para superarlo desde dentro’”16,

Este sujeto interior moderno se distingue bien de todos los demis, y
los contemporaneos hablan de “encontrarse a s{ mismo”: H 16. Esta idea
de “ser uno mismo”, supone una bondad, en si, que, separada de todo lo
malo: “seria algo bueno y digno de amor”. Ahora bien, la formacién del
sujeto interior moderno ha contado con Agustin y su rechazo. De hecho, el
hombre, unas veces, se identifica con ese “sujeto interior esencialmente
bueno”, pero otras dirfa: “Este no soy realmente yo”: H 17.

Las Confesiones de Rousseau revelan “lo que estd dado en la concien-
cia contemporédnea”. Para Hartle, éste realiza “esa revelacién contra el
trasfondo de las Confesiones de San Agustin”: H 18.

De hecho, en las Vidas paralelas de Plutarco vemos lo que es una per-
sona que sélo sabe “vivir en la opinién de los demas”: H 19. “Agustin, por
otra parte, es lo que es para Dios. Solo Dios puede decir lo que es Agustin.

13 M, CAVALLE, La sabiduria, 54.

14 E, STEIN, La estructura de la persona humana, Madrid 1998, 15,19,23-
25,141,233,245, 297-298: D. NATAL, “El seguimiento de Cristo en la Formacién Agustinia-
na: Oracién, Comunidad, Misién”, EstAgust. 42 (2007) 516-519.

15 A, GONZALEZ NINO Y OTROS, Ejercicios Espirituales con San Agustin, Revista
Agustiniana 149(2008)367-672

16 A, HARTLE, El sujeto moderno en las “Confesiones” de Rousseau. Una respuesta

a San Agustin. FCE, México 1989, 135, nota 68. En adelante H.
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Dios ve en Agustin lo que el propio Agustin no puede ver por si mismo.
Agustin recibe su ser de otro ser y a través de €l: es 1o que Dios ve que es”:
H19.

En cambio, Rousseau en sus Confesiones se presenta como el que
sabe, realmente, “vivir dentro de si mismo”. “Pretende que se ve a si
mismo tal como es, y que ve lo que él es interiormente y que es invisible
para los demas. Este sujeto interior es experimentado como el sentimiento
de la propia existencia”: H 19. Por lo demds, segiin Rousseau, la sociedad
no necesita santos “para quienes Dios es la tinica cosa necesaria y suficien-
te” sino “hombres que estén totalmente absorbidos en la prosecucién de
las metas de la sociedad”: H 20. Y, con su ser auténtico, sepan orientarla
adecuadamente segiin su naturaleza. Rousseau al revelarse a si mismo pre-
tende que nos revela el ser del hombre, su naturaleza y su verdadero cono-
cimiento: H 24.

Abhora bien, de hecho, las Confesiones de Agustin no son pura auto-
biografia. Tampoco las de Rousseau: “hay que mostrar que las Confesio-
nes, esencialmente, no son auto-biografia”: H 2517, Se trata de un “sujeto
interior” que es una “construccién imaginativa porque el sujeto personal es
una construccién imaginativa”: H 26. Y, este sujeto moderno, segin Rous-
seau reprocha a Agustin que, como el mundo medieval, cuenta ain mucho
con Dios. Por el contrario, Rousseau, sélo cuenta con €l mismo: “He aqui el
dnico retrato de un hombre, pintado exactamente del natural en toda su ver-
dad, (el unico retrato de esta clase), que existe y probablemente que existird
jamds”: H 26.

Esta obra de Rousseau es “una declaracion sobre el hombre”, es “una
obra de arte filoséfica”, una construccién artistica, y su “‘retrato’ es, en
ciertomodo, su respuesta a Agustin en cuanto a la naturaleza del hombre”:
H 28. Rousseau, insiste: “es, repito, un modelo para el estudio del corazén
humano, y es el uinico que existe”: H 29. Este retrato revela “su alma aman-
tey benevolente como fuente de sus escritos”, aunque algunos lo conside-
ren enemigo de la raza humana: H 30. Incluso, hay quien cree que Rousse-
au estd “mintiendo al lector” y que se engafia a si mismo. Como ya dijo
Enzensberger: no es posible la autobiografia y, quien diga otra cosa, miente.

Pero, Rousseau estd diciendo su verdad, como €l la ve, con sencillez,
sin ocultar nada importante y queriendo “decirlo todo”, incluso lo que

17 Para Lyotard, en Agustin, hay un eco en lo temporal de lo eterno: “So autobiogra-
phy (if it is one) changes into chryptography: the last books of the Confessions devour this
encrypting of the a-temporal in the temporal”: Cf. J. F. LYOTARD, The Confession of
Augustine, Stanford University Press, 2000, 74. En adelante L.
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puede resultar ridiculo o vergonzoso, a pesar de las trampas y los errores
de su memoria, pues, por encima de todo, reina su sinceridad y el deseo de
liberarse del engaifio. Confiesa incluso que miente, por eso, a veces: “La
impresién de honradez total queda destruida”: H 39. El mismo nos avisa de
sus limites que son: “he podido suponer verdadero lo que sabia que era
posible, nunca lo que sabia que era falso”: H 40.

Asi, las Confesiones de Rousseau son como una novela de un “ser
imaginario”. El mismo las entendfa como una “ficcién” o “ensofiacién”,
que es como mentir con “imparcialidad”, sin utilidad. Rousseau dice que:
“Nunca he sentido mds fuertemente mi natural aversion a la mentira que
al escribir mis confesiones... y lo he dicho todo”: H 42. El escribe su verda-
dera ficcién y “pinta el retrato verdadero”. Por eso: “La Confesiones de
Rousseau son ‘una obra tnica y ttil”: H 43. No relata la “realidad de las
cosas” pues la “autobiografia” es ficcién, “obra de imaginacién”, “una cre-
acién del sujeto por el sujeto” que este hace de s mismo. “Rousseau esta
imitando a Agustin. Y, el cardcter ficticio de la autobiografia es parte de la
respuesta de Rousseau a Agustin”: H 45.

4.1. Algunas semejanzas y diferencias entre ambas Confesiones

Rousseau cree que su obra es una “absoluta novedad” que no tiene
precedente ni tendrd “imitador”, y la ve como una de las mds influyentes
en la historia del pensamiento. “Como era de esperar, hay paralelismos y
contrastes entre las Confesiones de Rousseau y las de Agustin. Son nota-
bles y, segtin trataremos de demostrar, deliberados”: H 46. Ambos nos rela-
tan robos, que otros nifios también hacen, y que para Agustin son un gran
pecado pero no para Rousseau, dados sus atenuantes. Ambos se convier-
ten. La conversién de Agustin es una obra de Dios, que cambia su vida al
leer las Escrituras. Rousseau se derrumba bajo un roble, mientras lee el
Mercure de France, y, alli, “ve otro universo y se convierte en otro hom-
bre”. Y luego “nos dice que el resto de su vida y de sus miserias son el
efecto inevitable de este momento de locura”: H 47.

En ambos casos hay: lecturas casuales, un paisaje campestre, y un gran
cambio que para Agustin “marca el comienzo de su felicidad”, y para
Rousseau “marca la fuente de sus miserias”. Agustin atribuye el suceso a
Dios, Rousseau a “un afortunado accidente”. La estructura de la obra, del
pasado y el presente de su vida, es parecida pero diferente: I-VII, pasado;
libro VIII, conversion, IX-XII, presente. Agustin afiade un libro XIII, sobre
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la creacion, sin paralelo en Rousseau, una falta que, para algunos, es “alta-
mente significativa en los términos de respuesta a Agustin”: H 48-9.

Segin A. Hartle, Rousseau presta “mucha atencién a la historia de su
redaccién”, mientras que Agustin apenas le pone alguna: H 50. Aquél
entiende sus Confesiones como un retrato propio, “una obra esencialmente
de arte”, Agustin “como una obra esencialmente de la providencia” de
Dios: H 52. La clave de Rousseau es “la naturaleza del hombre”, sus Con-
fesiones buscan “el cumplimiento de ese propdsito”: H 53.

Rousseau trata de defender su figura, de forma apologética, de unas
amenazas casi paranoicas, con muchas excusas “mds bien débiles y féciles
de prever” pero que forman parte de su retrato: “Asi es como somos: nos
excusamos (a nosotros mismos) y juzgamos (a los demds)”: H 55. Rousseau
intenta mostrarse ante sus amigos tal cual es, “ni mejor ni peor”. Y, “a
Rousseau le corresponde ser veraz y al lector justo”: H 56. Asf, desafia al
lector honesto a que no es mejor que €l y dice que si la raturaleza rompié
el molde, al hacerle, sélo “podra juzgarse después de haberme leido”: H 57.

Por lo demds, Rousseau define muy bien su objetivo: “Quiero mostrar
a mis semejantes un hombre en toda la verdad de la naturaleza; y ese hom-
bre seré yo. S6lo yo”: H 57. Asi nos dice que la naturaleza es buena, y,
Agustin nos revela “la providencia de Dios y sin duda la providencia de
Dios es buena”: H 58. El fin de las Confesiones de Rousseau responde a:
“;qué es el hombre por naturaleza?”. Su objeto es: “la revelacién de su
interioridad”: “dar a conocer exactamente mi interior en todas las situacio-
nes de mi vida. Es la historia de mi alma, lo que he prometido, y para escri-
birla fielmente no necesito otras memorias: me basta, como he hecho hasta
ahora, entrar dentro de mi mismo”: H 58. Y, esas: “Confesiones son tnicas,
sin precedentes, porque aqui, por primera y quiz4s tnica vez, puede verse
‘un hombre tal como es por dentro’”: H 59.

4.2. Las Confesiones como historia de un alma y de una providencia

Rousseau intenta mostrarnos la “historia de un alma” (asi titulard la
suya sta. Teresita) con todos sus movimientos y sus causas primeras que
“son los acontecimientos de su verdadera vida, de su interioridad”: H 60.
Asi, “por primera, vez puede verse a un hombre tal como es por dentro”: H
61. Su alma se trasparenta al lector, como el “tnico retrato de un hombre,
pintado exactamente al natural en toda su verdad”: H 61. Un retrato que es
su Enigma: “Hijo del Arte, Hijo de la Naturaleza/ sin prolongar los dfas
evito la muerte// Cuando mds veraz soy, mas engafio/ Y me hago demasia-

do joven a fuerza de envejecer”: H 62-3.
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En Agustin, su causa primera y motor es Dios, por él se pone ante
nosotros: “Asi, Dios m{o, mi confesién ante tu vista se hace ante ti a la vez
silenciosamente y no silenciosamente; no hay ningiin sonido de palabras,
pero hay un clamor de sentimiento”: H 62. Esas “palabras del alma y cla-
mor de la mente, que son las que tus oidos conocen” (Conf, X, 2): H 62.

Rousseau cuenta todo lo que, segtin él, hizo, pensé y sintié. Pero esa
autobiografia no es completa sin la muerte que no puede escribir en vida.
Con todo, Rousseau en pleno estd ahi, pues: “nadie puede escribir la vida
de un hombre sino (é1) mismo. Su manera interior de ser, su verdadera vida
s6lo a €l le es conocida”: H 65. Rousseau, escribe como desde la otra orilla
y el resultado final es: la virtud compensa, el vicio castiga y “Dios es justo”;
asi, é1 “‘espera’; ‘y la esperanza lo embellece todo’: H 68.

Rousseau cree en la providencia y la inmortalidad, pero no en el peca-
do original ni en la eternidad de las penas. Rousseau cree seguir el Evange-
lio cuyo resumen es: “Ama al préjimo como a ti mismo”. Se olvida de lo
primero que es: “Amar a Dios sobre todas las cosas”. Pero, con todo:
“Desintoxica la religién en nombre del sostén de la sociedad. Hay que opo-
nerse a quienes ejercen la tirania en nombre de Dios (...) si es que ha de
evitarse el conflicto civil”: H 71. Rousseau rechaza las acusaciones de ateis-
mo e impiedad y cree que lo que destruye la sociedad o es inhumano no
puede ser religioso.

Pero ni el mundo se hunde por un dolor de muelas ni todo pasa por
buenas razones como creen los devotos. La providencia de Rousseau, se
parece mucho al orden natural. “Rousseau pretende, en algtin sentido, ‘sus-
tituir’ la providencia por la naturaleza; esto es parte de su respuesta a
Agustin”: H 75. Pero, aunque obra de Dios: “La naturaleza, a diferencia de
la providencia, no es infalible, no es todopoderosa, no es perfecta”: H 76.

En cambio, para Agustin tanto el curso de la naturaleza como la
inmortalidad del alma es un gran don de la providencia. Ademads: “No s6lo
el alma es inmortal, sino que el cuerpo resucitara: la inmortalidad es
inmortalidad personal”: H 73. “Lo que Agustin atribuye a la providencia,
Rousseau se lo atribuye a la naturaleza, al hombre, al azar”: H 77. Por su
parte, ese autor cifra su inmortalidad en sus libros, su obra inalterada, en la
que su memoria sobrevivird: “La inmortalidad de sus escritos es la inmor-
talidad que més preocupa a Rousseau”: H 80. Esa inmortalidad no es la
que “esperaba Agustin”. Y, Rousseau asegura “que vivird mds alld de su
siglo. Es la inmortalidad de ‘unos pocos sabios’”: H 81. Esta discrepancia
“revela ciertas diferencias muy significativas en la comprensién de lo que es
el hombre y de en qué consiste la felicidad”: H 81.



AVENTURAS Y DESVENTURAS DEL INDIVIDUALISMO ACTUAL 325

Rousseau se sitia en la perspectiva de la muerte para contarnos su
verdadera vida. No le hunde el terror de la muerte, como a muchos hom-
bres. El: “Nace casi muriendo y lleva consigo la simiente de la muerte”: H
84. La enfermedad le humaniza sin hundirle. Asi: “Bien puedo decir que
solo empecé a vivir cuando me miré como un hombre muerto. Dando su
verdadero valor a la cosas que iba a dejar, empecé a ocuparme con mds
nobles cuidados, como si anticipase los que pronto tendria que cumplir y
que habia descuidado mucho hasta entonces...”: H 85. Ahora, se da al estu-
dio con ardor, como si fuera eterno. Y, nunca estuvo “tan cerca de la sabi-
duria”: “Sin grandes remordimientos en cuanto al pasado, liberado de las
preocupaciones del futuro, el sentimiento que dominaba constantemente en
mi alma era el gozar del presente”: H 85.

Por lo demds, “cuando nos enfrentemos a alternativas insoportables, la
muerte seria bienvenida” (H 86), una dulce liberacién, cuando no hay futu-
ro ni esperanza de curarse. Es la muerte natural que pone en su valor las
cosas: H 90. La enfermedad también es natural. Pero cada hombre espera y
teme a los hombres, de ah{ “la vanidad, la ambicion, la avaricia o la vengan-
za”. Rousseau se describe a s{ mismo casi sin pasiones porque ante la pers-
pectiva de la muerte: “Renuncié para siempre a todo proyecto de fortuna y
de adelanto”: H 92. Y, ni el rencor ni la venganza arraigaron nunca en éL

Rousseau no espera una visién beatifica, como Agustin, sino una
memoria feliz del bien hecho. No lee Biblias ni tedlogos pero sf a los fildso-
fos que encuentra contradictorios. Lee Historia y Geografia (por las tar-
des). Los fil6sofos no responden sus preguntas, y “abandona el ‘quimérico
proyecto de reconciliarlos’”. Le cuesta tomar a otros por maestros: “Mi
espiritu quiere andar a su hora; no puede someterse a la de otro”: H 95.

La serenidad ante la muerte, de la sra. Vercellis, le hace a Rousseau
“admirar la religién catélica”. Esta, s6lo ayuda a los desafortunados por ser
la voluntad de Dios. “Es como ‘San Agustin que se hubiera consolado de
su condenacion si tal fuese la voluntad de Dios’”: H 97. Para Hartle, este
relato es paralelo al que hace Agustin de la muerte de su madre tras el
éxtasis de Ostia. Agustin llora a su madre y dice que “el lector, si es hom-
bre de gran caridad, no lo despreciard por su llanto”: Conf. IX, 11-12.

En este paso de la muerte, el cristiano se acerca a la sabidurfa. Pero
Agustin anuncia un cambio radical: “anticipa la visién de Dios, la posesién
de 1a sabiduria. Rousseau estard siempre tnicamente cerca de la sabiduria”
(...) “Es la vida de los bienaventurados en el otro mundo, e hice de ella
desde este momento mi dicha suprema en este”: H 99. En todo caso, para
Rousseau, el momento actual “es el tiempo de la felicidad”, del “ocio eter-
no”, de vagar todo el dfa sin destino y “en no seguir en nada sino el capri-
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cho del momento”. La cercania de la muerte “hace al momento tinico” sin
preocupacién de futuro: “Gracias al cielo, ya no necesitaré saber la hora”:
H 100. -

La vida es un “entre”, pasado y futuro, y lo que somos estd cambiando
constantemente: H 103. El ahora es fugitivo como la vida misma que cuan-
do es va des-siendo: Conf. XI, 29. Es la memoria la que une la trama de la
vida, pues de lo que pasa apenas sabemos nada y la continuidad de la histo-
ria se fija en los recuerdos. La memorias, en Rousseau, son confusas, sin
orden: “El presente (y el pasado reciente) estd en tinieblas”: H 106. “Agus-
tin se encuentra en un ‘vasto e ilimitado altar subterrdneo’ (su memoria),
Rousseau se encuentra en unos tineles subterrdneos oscuros y tortuosos”:
H 107. El tiempo somos nosotros y la temporalidad es el enigma del
“;Quién soy?”. La Biblia es la historia “providencial de Dios hacia el hom-
bre”. Las Confesiones “son la historia de la accién providencial de Dios
hacia Agustin”. “El principio de los acontecimientos de su vida es la provi-
dencia de Dios, el amoroso cuidado de Dios hacia é1”: H 109.

Para Rousseau: “El sino parece ser la contrapartida pagana de la pro-
. videncia”: H 110. M4s parece un proceso de ruina que de salvacion, y, sélo,
si se mira hacia atras, parece vislumbrarse el “plan”. Asi, para Rousseau su
conversion y bautismo es un desatino que cumple una profecia, de mala
suerte, “como si esa suerte no hubiera sido obra suya” H 112. Es una dis-
culpa como inevitable porque: “hubiera sido necesaria una rara fortaleza
de alma para romper las cadenas que é/ se habia impuesto a s{ mismo”: H
113. Para Rousseau, Dios no dirige la vida ni hay una “providencia perso-
nal”. Su conversién es un “afortunado accidente”, un error por su parte. En
Agustin, él comete errores pero Dios no. “Y el designio de Dios es la
estructura (incluso si estd oculta) de la vida de Agustin. Hasta el pecado
obra para gloria de Dios”: H 113.

4.3. La Confesiones como historia del hombre y de Dios

Entonces: “El futuro de Agustin esta ya alli en Dios aunque Agustin
no sabe qué acontecimientos futuros tendrdn lugar”... “El futuro de Agus-
tin existe ahora para Dios”: H 114-5. “Para Rousseau, el futuro como futu-
ro es miiltiple; hay futuros”, crueles y sorprendentes: H 115. En Agustin, el
futuro ya estd ahi porque Dios ya lo conoce y todo es ya presente como:
“presente de las cosas pasadas (memoria), presente de las cosas presentes
(visién) y presente de cosas futuras (expectacién)” (Conf. XI, 20): H 116.
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Es el espiritu el que estd presente para si, y: “El espiritu anticipa cosas,
mira cosas y evoca cosas” (Conf. XI, 28): H 117.

El “mirar a” de Agustin tiene como paralelo la “tiniebla presente” de
Rouseau, pues el presente estd disperso entre el pasado y el futuro, entre
“lo que todavia no es” y “lo que ya no es” (...) “El presente ya no existe”:
H 117. Pero el pasado, en cierto sentido, atin estd ahi porque ha “regresa-
do”. La incertidumbre del futuro, por ser lo que atn no es, cubre de tinie-
bla el presente de Rousseau y su felicidad. Una esperanza excesiva puede
cegarnos, pues la imaginacién es cruel y anticipa muchos males que no
existen: H 118.

Y, la misma alegria, contiene su amenaza pues “donde el goce es gran-
de, el temor de perder lo que se goza es también grande” y envuelve un
frio mortal: “La anticipacién de la pérdida de lo que uno goza o desea es
un ‘veneno’”: H 122-3. Segtin Rousseau: “Deseos y temores me devoraban
alternativamente” (...) “Sus pasiones le han hecho vivir y sus pasiones le
han matado: ‘Esa es mi historia’”: H 123. Y, el tema del tiempo y la natura-
leza humana “esta ligado al problema del auto-conocimiento (saber lo que
somos) y al problema de la felicidad (lo que gueremos ser)”: H 124.

Pero, entre la memoria y la anticipacién, la persona humana es pura
disipacion, entre el temor y el deseo. Como dice Agustin: “En las cosas
adversas deseo las présperas, en las cosas présperas temo las adversas.
(Qué lugar intermedio hay entre estas cosas en que la vida humana no sea
una tentacién?”: Conf. X, 28. Hasta que se una al Dios de la misericordia,
Agustin sera “una carga para si mismo” asaltado por “el apetito de la
carne, el apetito de los ojos y la ambicién del mundo” (Conf. X, 30): H 126.
Frente a esta dispersion temporal hay que buscar la integracién y la unifi-
cacion vital de lo eterno.

Esa es la continencia que Dios le pide y otorga. “Por la continencia, en
efecto, somos juntados y reducidos a la unidad, de la que nos habfamos
apartado, derramdndonos en muchas cosas”: H 126. Pero, el afdn de prota-
gonismo y el furor de distinguirse nos aleja de nosotros mismos y nos lleva
a vivir del préjimo, y, entonces, por decirlo asi, s6lo de los juicios ajenos se
“saca el sentimiento de su propia existencia”: H 127. Esta es la vanidad por
la que “cada hombre empieza ‘a mirar a los otros y a querer ser mirado €l
mismo’”: H 128. Segtin Rousseau, la cercanfa de la muerte cura de esta
vanidad.

Agustin, unido a Dios, “serd lo que €l es verdaderamente”, su miseri-
cordia es su paz, acogido por el Hijo del hombre, olvidado del pasado y
despreocupado del futuro, con la atencién puesta en “la vocacién de lo
alto, donde 0iré la voz de la alabanza y contemplaré tu delectacion, que no
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viene ni pasa”: H 129. Los afios corren y la vida se disipa como el tiempo
“hasta que, purificado y derretido en el fuego de tu amor, sea fundido en
ti”: Conf. XI, 29. Y, solamente cuando se “estabilice” en El, verdadera
forma del hombre, “sabra lo que es, vera su vida tal como es”:(Conf., XI,
30).

Pero, ahora, Agustin entra en s{ mismo, guiado por Dios y su luz
inconmutable, a 1o mds intimo de si mismo. Pues, esa: “luz incambiable que
estd encima del espiritu sefiala la radical deficiencia del espiritu para verse
a si mismo” (...) “La persona solo es visible, pues, cuando ha sido trascendi-
da”: H 130. Sélo entonces: “seguimos mds arriba, meditando y hablando y
mirando con maravilla a Tus obras, y llegamos a nuestras propias almas, y
pasamos mds alld de nuestras almas” (Conf. IX, 9): H 131. Esa es la pers-
pectiva de Agustin, la de la Sabiduria Eterna que “es propia de Dios solo”:
H 131.

Rousseau también pretende tener una perspectiva “divina”, eterna,
como si pudiera ver su vida ya desde el Juicio Final. Rousseau: “Le dice al
‘Ser Eterno’: ‘He develado mi interior tal como td mismo lo has visto’.
Rousseau se ve a si mismo tal como Dios mismo lo veria: se ve a si mismo
precisamente como es”: H 132. Pretende situarse fuera del tiempo y cree
que “puede revelarse tal como Dios mismo, el Ser Eterno, lo veria”. Asi,
cree que el lector de sus Confesiones debe “acabar por conocer a un hom-
bre”, que se muestra “enteramente”, sin dejar nada “oscuro ni oculto”,
“diciendo todo”, “todo lo que hizo, pensé y sinti6”: H 133. Agustin, en
cambio, no intenta contarlo todo sino que escoge 10s momentos de mayor
claridad de la accién de Dios en su vida. “Las lagunas en esa historia son
palmarias. La forma de las Confesiones de Agustin es una plegaria... La
unidad de la historia de Agustin es en términos de la providencia de Dios™:
H 134.

En cambio: “La lagunas de la historia de Rousseau estdn ocultas: las
Confesiones tienen la apariencia de un relato coherente. Pero Rousseau /a
seleccionado unos incidentes y omitido otros. Y acepta los vacios al referir-
se a lagunas causadas por su mala memoria. Sin embargo, esas lagunas no
afectan al cardcter completo de su historia. Rousseau revela su interior, lo
que es realmente”: H 134-5. Asi, nos describe la historia de su alma al
entrar en “si mismo”. Su perspectiva divina no estd fuera de él ni por enci-
ma de él sino dentro de él mismo, y cree que “se ve a si mismo como lo
veria el Ser Eterno. Rousseau es ‘siempre el mismo en todo tiempo’”: H
135.
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4.4. Las Confesiones como narrativa de la propia historia y definicion
de la persona

Esa unificaciéon temporal de la persona es obra de la imaginacion cre-
adora y sostiene a la persona para no “disiparse” entre el pasado que ya no
existe y el futuro que atin no es. Asi, Agustin después de preguntar, quién
es y qué es €l, y después de su bautismo-renacimiento, y la muerte de su
madre, pide que sus padres sean “recordados” por sus hermanos “en el
seno de la madre Catdlica, (la Iglesia), y mis conciudadanos en la Jerusalén
eterna, por la que suspira la peregrinacion de tu pueblo desde su salida
hasta su regreso”: Conf. IX, 13.

En el libro X, el tema de la memoria, le lleva al conocimiento de si
mismo y su identidad, de quién es €l, pues s6lo Dios nos conoce de verdad,
y aunque sélo el espiritu humano conoce lo que hay en él, “con todo hay
algo en el hombre que ignora atn el mismo espiritu que habita en él; pero
td, Sefior, sabes todas sus cosas, porque le has hecho” (Conf. X,5): H 139.
Agustin nos presenta su vida, lo que ha sido y es, para alegria de sus her-
manos en lo bueno y para su tristeza por lo malo.

Agustin sabe que ama a Dios y se pregunta ;qué es Dios? Y, lo pre-
gunta a las cosas, que dicen: “El nos ha hecho”. Y se pregunta a si mismo:
“.Td quién eres?, y respondi: Un hombre” (Conf. X,6): H 140. Agustin ve
que él es su yo, la memoria, su alma: “Y esto (la memoria) es el alma y esto
soy yo mismo” (Conf. X, 17): H 141. Pero: “Es en el camino hacia Dios, en
el camino hacia lo que estd encima de él mismo y que no es él mismo,
donde Agustin se encuentra a s{ mismo”: H 141. De hecho, dice: “no soy yo
capaz de abarcar totalmente lo que soy”: H 142.

Esa gran profundidad, que es el alma y soy yo mismo, es un problema
para él mismo. Y: “Sélo cuando Agustin esté unido con Dios, s6lo cuando
vea a Dios ‘cara a cara’ se vera a sf mismo y serd uno consigo mismo”: H
143. Pero, ahora, “nos apartamos y nos acercamos” al espiritu, como el
lugar de encuentro con Dios, y “no hay absolutamente lugar”. Asi: “Es
Dios quién efectia el encuentro de Dios por Agustin. Y sélo en Dios se
encontrard Agustin a si mismo, aprehenderd todo lo que es: ‘Mas en ningu-
na de esas cosas que recorro, consultdndote a ti, hallo lugar seguro para mi
alma sino en ti, en quien se recogen todas mis cosas dispersas, sin que se
aparte nada de m{”:Conf. X, 40. Pues: “El hombre no se hace a s{ mismo y
asi no se conoce a si mismo”: H 144.

Las Confesiones de Rousseau no son obra de su memoria sino de su
imaginacién que construye esa obra de arte que es su vida, la historia de su
alma que le hace entrar en “si mismo”. Segitin Poulet, Burgelin y otros, es la
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memoria afectiva la que da unidad al ser y a la obra de Rousseau. En efec-
to, sus Confesiones son “las imagenes de las cosas sentidas” y esa memoria
es la “conciencia mds profunda del sujeto”: H 146, n.18. Asi, el bosque nos
lleva a los tiempos pristinos, el lago agitado al tumulto del mundo: “Para
Rousseau, la imaginacién es aquella facultad que construye, que entreteje
los sentimientos y las posibilidades; la imaginacién es la facultad peculiar-
mente creadora del hombre”: H 147. Para Burgelin, “la imaginacién nos
asegura el dominio del mundo” y nos hace ser “duefios del universo”: H
149,n.27.

En Rousseau, “su imagination créatrice”, en todos sus viajes, crea qui-
meras que “no se encuentran ‘aqui abajo’: sus criaturas ‘perfectas’ son
celestiales”. Inflamado de esos nobles ideales, su corazén “se rodea de imé-
genes encantadoras, se embriaga de sentimientos deliciosos. En su imagina-
cién, Rousseau es como Dios. Estd sélo y es el amo del universo. Nunca ha
sido mas é/ mismo. Agustin estd en viaje hacia Dios; Rousseau, en sus via-
jes, es como Dios. Y cuanto més semejante a Dios es, mds es él mismo”: H
148-9. Pero, a veces, su desilusion es tan grande que se entrega a ensofiacio-
nes. Pues: “La fuente de la miseria no es lo imaginario sino la diferencia
entre lo real y lo imaginario”: H 151. Con todo, lo imaginario muestra el
poder del hombre, €l reino de lo posible. Porque: “Dios crea lo que es; el
hombre crea lo que no es”: H 152. Asi, el hombre se convierte en lo que no
es, “en la persona que imagina” en su mundo “privado”, en su propio
“ahora”.

El hombre prudente “anticipa correctamente”. “Rousseau nos mues-
tra su imprudencia en la historia de su conversién al papismo y en la histo-
ria de cdmo ocasiond gastos a Mamad en sus esfuerzos por salvarla de la
ruina”: H 155. La imaginacién lleva a vivir en lo que no es, y, eso, puede ser
agradable o cruel. Asi: “nos vemos desplegados delante de nosotros mis-
mos”, “desatendiendo el caricter pasajero de las cosas humanas™: H 156.
Entonces, todo se llena de felicidad o tristeza, sin limites, y su dulce recuer-
do compensa la esperanza ya perdida para siempre.

Rousseau podia haber sido muchas cosas. Con ellas, llena el vacio y las
lagunas, de modo que su “verdadera vida” es también obra de su imagina-
cién creadora. Pero, €l es “siempre el mismo en todo tiempo. Uno es siem-
pre la misma persona”: H 162. Y, m4s alld del detalle, mds o menos contra-
dictorio, esta es la verdad de su.vida. Pues, la imaginacién crea monstruos,
falsedades, donde la persona, como “principio unificador de esa vida” se
queda en el vacio, como la conspiracidn jesuitica o la otra universal, una
“invencién paranoica”, “que no correspondia a nada ‘real’”: H 166. Rous-
seau, rechaza la idea de “una providencia personal”, se ata a su destino, y
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“busca deliberadamente exponer la ‘locura’ de la interpretacién que hace
Agustin de los acontecimientos de su vida como un todo, como la realiza-
cién de los designios de Dios para é1”: H 169.

Rousseau dice que todos los desdichados ven, en todo lo que sucede,
una providencia y un destino. Esto es todo lo contrario del sentido provi-
dente cristiano, y, por eso, algunos le creyeron el Anticristo. Pero, él se pre-
senta como la mirada propia de Dios: “He develado mi interior tal como lo
has visto ti mismo, (Ser eterno)”. Como: “Dios en cierto modo esta crean-
do a Agustin en cada momento. En Rousseau, es la imaginacion creadora
la que retine los momentos de su vida. La ‘vida’ de Rousseau es su propia
construccién”: H 172. Unifica su vida, su ‘interior’ intemporal, que le hacer
ser ‘siempre el mismo’, Asf, “nos ofrece un relato coherente”, sin “lagu-
nas”, su retrato: “Nos da su vida de punta a punta”. “Las Confesiones son
una construccién consciente, lucida, hecha arte”: H 173.

“En sus Confesiones, Rousseau nos muestra a un hombre entendién-
dose a si mismo”: H.174. Es el hombre moderno que intenta verse a si
mismo como una persona unica. “Agustin ofrece una plegaria en alabanza
de Dios, su Creador”, en la que reconoce a Dios “como fuente de su ser” e
invita a todos a ver esta obra de la providencia, “del amoroso cuidado de
Dios por todos los hombres”: H 175. Agustin cree que es Dios el que crea y
unifica al hombre, para Rousseau es la obra de “la imaginacién creadora”.

Rousseau crea sus Confesiones, frente a Agustin, como Las vidas
paralelas de Plutarco. Asi, cree describir la verdadera “la naturaleza del
hombre” y que la providencia de Agustin es tan ilusoria como su imagina-
cion creadora. Rousseau nos narra su vida en horizontal, pero desde den-
tro, y dice que se ocupa de su interior, de la historia de su alma. Agustin
quiere también comprenderse a si mismo pero narra desde lo alto, desde la
mirada de Dios, y desde su memoria. “Las Confesiones de Agustin son
como la recitacién de un salmo™: H 179. Rousseau nos pinta su retrato, el
tnico que hay “de un hombre pintado exactamente del natural”. H 179.
Sus colores permanecen como “la ‘sucesion fugitiva’ de los momentos de
nuestra vida”: H 180.

Pero, “Rousseau se ve a s{ mismo en una ojeada. Su identidad perso-
nal no depende de su memoria” (...) “Es la analogfa con la pintura la que
expresa el cardcter intemporal de lo que €l es (su naturaleza)”: H 183.
Rousseau se cree diferente y se atreve “a descubrir su naturaleza en su
desnudez, a seguir el progreso de los tiempos y las cosas que lo han desfi-
gurado, y comparando al hombre del hombre con el hombre natural, mos-
trarles en su pretendido perfeccionamiento la fuente efectiva de sus mise-
rias”: H 185. .
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Asi es Rousseau, en su soledad: “La naturaleza, en el hombre, es lo
que estd dentro, lo que es interior. El retorno al estado de naturaleza no es
pues un regreso (en el tiempo), sino una vuelta adentro”: H 186. En Agus-
tin, la lectura de Pablo le lleva a la conversion y le vuelve “muy otro”, una
obra divina que le hace ser lo.que es. Rousseau, al leer temas de moral,
descubre “otro universo y me converti en otro hombre”: H 187. Rousseau
ve al hombre de otra manera y, “es obra del azar el que la naturaleza se
reafirme en é/”: H 188. Asi, frente a los prejuicios sociales, Rousseau “se
convierte en un autor y en un solitario”: HA 189 (cursiva nuestra). En su
soledad, “es de alguna manera como el salvaje y disfruta de la felicidad del
salvaje”: H 190.

El civilizado se agita y trabaja hasta la muerte, pues el deseo de poder
y reputacién le esclaviza y mata su felicidad. En efecto: “el Salvaje vive en
si mismo; el hombre sociable, siempre fuera de si, no sabe vivir sino en la
opinion de los demds, y es sélo de su juicio, por decirlo ast, de donde saca el
sentimiento de su propia existencia”: H 190. Asi, vive en la “vanidad”, “disi-
pado” y vaciado en las opiniones ajenas, no “dentro de si mismo” ni cons-
ciente de si mismo y autosuficiente, en libertad y en paz, sino en un mundo
futuro, que no existe en parte alguna. Pero, Agustin vive para Dios, y, desde
su hombre interior, para los demds: la autosuficiencia no es incompatible
con la amistad ni la sabidurfa del fil6sofo con la vida del hombre justo: H
194-5.

Para vivir en si mismo hay que ir de “la sociedad a la soledad”, tomar
posesién de si mismo, de la propia historia interior por la que “uno es uno
mismo, y que solo puede perderse dejando de ser”: H 198. Amar y ser
amado era “el mds vivido de mis deseos”, también en Rousseau, pero no
por egoismo sino por la auténtica amistad, que une los corazones. En
Agustin, es “la caridad, derramada en nuestros corazones por el Espiritu
Santo que nos ha sido dado” (Rom 5,5). En Rousseau: “El gusto por las
énsoiiaciones se atribuye a la providencia-naturaleza: ‘;Oh providencia!
jOh naturaleza!, tesoro del pobre, recurso del desdichado’. Apenas estd
solo, Rousseau es feliz”: H 201.

El alma, nada alterada, “se entrega tinicamente al sentimiento de su
existencia presente”, sin otro cuidado: H 202. Rousseau se recoge de la
disipacién y la dispersion en el eterno “‘presente prolongado’ en unién con
el ser amado™: H 202. Este “movimiento de la sociedad a la soledad y el
movimiento desde el tiempo hasta la intemporalidad son dos aspectos de
un mismo movimiento, el movimiento del exterior al interior”: H 203. Esta
“persona interior” es una “reconstruccion artistica” en la que el autor nos
revela el “Rousseau natural”. Asi, encuentra la felicidad plena que lo



AVENTURAS Y DESVENTURAS DEL INDIVIDUALISMO ACTUAL 333

colma todo, hace la vida feliz, dulce y en paz. Y: “;De qué gozamos en
semejante estado? De nada exterior a uno mismo, de nada sino de uno
mismo y de su propia existencia. Mientras dura este estado, se basta uno a si
mismo como Dios”: H 206.

Esa “persona interior” es “una persona sin Dios” (...)“una persona
que sustituye a Dios: posee lo que para Agustin son atributos divinos. Asi,
la persona moderna se interpreta a si misma como suficiente, mientras que
la idea misma de un ser tal depende en su origen de la idea de Dios™: H
207. “La naturaleza humana es precisamente la ‘persona interior’”: H 208.
En Rousseau, al hombre no lo hace Dios, como en Agustin, ni la opinién
ajena sino su propia historia sin adornos sociales. En conclusidn, segin
Rousseau: “la naturaleza del hombre es un impulso privado auto-definidor,
un sentimiento de la persona, mds alld de la ley, por encima del tiempo y sin
limite” (...) “El hombre es aquel ser que se siente a si mismo a través de si
mismo”: H 208.

Asf, por la imaginacién creadora, “el hombre se esfuerza sin cesar en
resolver el problema de su persona. En todo su recordar, su afiorar, su
esperar, su temer y su planear intenta hacerse de nuevo un todo para si
mismo”: H 210. Ese es el sujeto moderno, pues: “el hombre tal como es ‘del
natural’ es el hombre como fin en s mismo”: H 213. De ahi, el individualis-
mo actual pero también la educacién y el contrato social. Esta vuelta hacia
“uno mismo”, a “una persona incorrupta”, al “paraiso terrenal”, al “sujeto
naturalmente bueno”, que nos alejé la civilizacién, es el equivalente secu-
lar de la conversion cristiana. Y: “Esta visién del hombre estd en la base de
gran parte de la historia politica subsecuente y su importancia no puede
exagerarse”: H 214.

Lo mismo ha pasado con la importancia de la persona. Cudnto mds
dependiente queria hacerla la sociedad maés se valoraba esa vuelta al inte-
rior: en la personalidad del artista, de la obra de arte y del sujeto. Si esto es
asi, las Confesiones son: “la develacién del ‘sujeto interior’ como presuposi-
cién latente del pensamiento contempordneo sobre nosotros mismos”: H 214
(cursiva nuestra).Y, las Confesiones de Rousseau piden una nueva refle-
xién sobre el “sujeto interior”, pues: “nos ofrecen una justificacién, pero
acompafiada de una critica, de la conciencia contemporénea”: H 214. Por
mi parte, afiadir que Agustin nos pedirfa hoy mucha prudencia, especial-
mente por lo que hace al tema de la idolatria del sujeto y el individualismo
egoista, en nuestra vida actual.
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5. S. Agustin y los pensadores contempor:ineos a la bisqueda del yo
auténtico

Por lo demds, es muy curioso que s. Agustin tenga las simpatia de los
pensadores mds actuales, también de aquellos que no se preocupan dema-
siado, e, incluso, “se méfient tout a fait de ‘la doctrine chrétienne’”18, Esto
es aun mds llamativo en nuestra época post-teolégica o “a-teoldgica”. ;No
se dan cuenta de lo que leen? Si tomamos el caso de Lyotard, en La confes-
sion d’Augustine, Galilée (1998), vemos que, en el apartado, sobre “l’ombi-
lic du temps”, en relacién al libro XIII de las Confesiones, cita el famoso
texto: “Mon poids, c’est mon amour”, lo que explica muy bien la actualidad
filos6fica de Agustin: L. 70-1. En efecto, €l cita los “lieux naturels” de la
physique-métaphysique de Aristételes donde dice que cada cosa tiende a
su lugar: la piedra a la tierra, el fuego al cielo, y da un gran cambiazo a la
teorfa aristotélica, al sustituir “La gravité pour 'amour”, y afirmar que:
“Mi amor es mi peso”, sitiia la filosofia “en el campo del hombre”, que es
la gran invencion agustiniana “d’une autre philosophie”: P 661°.

Frazer en La rama dorada dice que la religién es una explicacién pre-
cientifica. Pero Wittgenstein le contesta: “;Es que san Agustin estd en un
error cuando invoca a Dios a cada pédgina de sus Confesiones?”. ;No és el
suyo un lenguaje que llega al alma de forma veridica y fiable con una “gra-
matica” enigmdtica que intriga, que obliga, que llama, que instruye y dice
una verdad que llega al corazén?: P 67. Para S. Cavell comentando las
Investigaciones Filoséficas, quienes son capaces de confesiones personales
como Agustin, “estdn absolutamente convencidos de que hablan desde un
conocimiento que a los otros les estd absolutamente velado”: P 67.

Ademas, Agustin es clave en la teoria de Husserl y Heidegger sobre la
temporalidad. Para los antiguos, como Aristételes, el tiempo es un proble-
ma de Fisica, de los astros y su ritmo y del flujo de la vida, pero “Agustin
quema las naves” de los viejos pensamientos de esa Naturaleza. “Es el
punto de no retorno”. Para Agustin el tiempo es una dimensién del espiri-
tu. En el libro XI, se pregunta “si ’esprit lui-méme est le temps”, como
dice Heidegger, en su conferencia sobre El concepto de tiempo, a un audi-
torio pasmado de esta ecuacién: “I’esprit, c’est le temps!”: P 68.

18 P. MARIN, “La quéte du vrai-dans le deuil de la métaphysique. La philosophie
contemporaine a ’école de saint Agustin”, Lumiére & Vie, octobre-décembre 2008, 63. En
adelante: P. (Traduccién mia).

19 Segin Lyotard, estarfamos también ante una filosoffa de la esperanza y de la feli-
cidad: “Hope speak in the future, but now it is morning, daylight comes” (...) “The end of
the night forever begins™: L 57.
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Para el oyente avisado esto no es nada sorprendente, nos dice Pascal
Marin. Pues ya hace 20 afios que la filosofia agustiniana se habia aclimata-
do en el campo de la fenomenologfa. Ya, en 1905, Husserl decia que “todo
el que se ocupe del problema del tiempo” debe estudiar a fondo el libro XI
de las Confesiones. Las dificultades de Agustin son, todavia hoy, las nues-
tras. Lo fundamental de todo esto es que el “campo de lo real”, para Hus-
serl y S. Agustin, no es “el mundo en su sustancialidad perenne” sino “la
subjetivité dans la complexién de ses actes”: P 69. Y que el sujeto sélo es
verdadero cuando estd habitado por la Verdad por la visita del Otro. Por
eso, Husserl termina sus Meditaciones Cartesianas pidiendo al hombre que
no se pierda en el mundo sino que vuelva a la interioridad porque: “In
interiore homine habitat veritas”, segiin Agustin.

Finalmente para Derrida, en el coloquio de la universidad de Villano-
va: “Jacques Derrida-saint Augustin. Des Confessions”, frente a la ciencia
fisica material de la verdad y la vida, propone no echar fuera el valor de la
verdad, pues Agustin nos llama a “faire la vérité”. Esa es la verdad en sen-
tido per-formativo, y para que se realice debe venir sobre mi desde arriba,
como ya hemos visto, debe visitarme, pues: “C’est toujours 1’autre en moi
qui confesse”: P 7020, Ademads, Agustin tiene un gran predicamento entre
los pensadores que consideran al hombre desde el lenguaje, en los que
Agustin descuella, pues el fue siempre un gran Rhetor u Orador: P 70.

Por lo demads, segtin Ch. Norris Cochrane, el proyecto de Adorno y W,
Benjamin tendria cierto parecido con el de Agustin?l, al intentar reconci-
liar la raz6n con los sentidos, el conocimiento y la experiencia vital, como
lo ha hecho Zubiri, pues la limitacién de la razén y sus excesos no quiere
decir que haya que volver al mundo salvaje, de lo puramente instintivo,
sino a un auténtico yo y no a un “principio de individuacion”, violento por
si mismo22, que es ajeno a toda norma y que enfanga hasta lo mds sublime:
W 16,18. Y, aqui es donde se juega el partido de la metafisica, como lo

20 Para Lyotard, las Confesiones son una melodia - invocatio, una narratio, un pasar
de la informitas humana a la forma divina, una effusio humana y divina y una praedicatio:
L 67-69. Todo: “To celebrate the virtus and the sapientia of the master is the way for the
servant to admit his own lowliness: incomparable beings. Great are Thou, oh Lord; great is
thy force and innumerable is thy wisdom”: L. 84

21 J. WELLS, “Theodor Adorno’s Augustinian Project”, Telos 137 (Winter 2006)
14,16. En adelante W.

22 Lyotard, con s. Agustin, habla de un yo y una memoria inmensa vehementer: “He
comments: memory, what energy it has, what energy it is! It exceeds my forces, those of
me, the ego, it is a field of hindrances and swear from my labor, something horrifying,
folds upon folds, dens of them, innumerable, a life so various, so full of changes, vehe-
mently immense, inmensa vehementer”: L 30-31.
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decfa ya Ortega, y hemos visto en estos escritos. “As Bernstein succinctly
explains, “Identity thinking is another name for metaphysics”?3 (cursiva
mia).

Esta Metafisica implica a todo el universo, la historia de la persona y
su mundo, incluido Dios, pues el “soy yo que recuerdo, yo, el alma”, del
libro X, quiere decir: el conocimiento (de que existimos), el amor (por el
que nos amamos) y la mente (que nos lleva a estas conclusiones): W 28,
Asi, nace la persona por la memoria (que define el yo), la inteligencia (que
nos muestra la memoria) y la voluntad (que une las dos anteriores)?4. Para
A. Wellmer, Agustin no reintroduce la sensualidad en su nueva identidad
sino que restaura una base mitica, por el misterio Trinitario, que integra: lo
temporal y lo eterno, contingencia y trascendencia, dependiente y absoluto:
W 33.

Asi, Adorno cree que la redencién y la historia no pueden vivir una
sin la otra ni una dentro de la otra sino en mutua tension, “the accumula-
ted energy of which finally desires nothing less than sublation of the histo-
rical world itself”?5. En medio, estd el arte de resistir a la dominacién del
sujeto y de las instituciones, incluidas las religiosas, entre la fragilidad y la
fortaleza, y permitir la reconciliacién y la liberacién del dolor humano, de
tal modo: “that metaphysical experience today might still be posible” y, asf,
una auténtica biisqueda de la identidad humana: W 35.

5.1. El lugar del yo en S. Agustin para la reconstruccion del hombre

J-L. Marion aplica la fenomenologia del don a las Corfesiones, una
obra reconocida y enigmadtica, para buscar: “Iitinéraire d’une appproche
au lieu de soi - au lieu du soi, le lieu plus étranger qui soit a celui que, de
prime abord et le plus souvent, je suis, ou crois &tre”26. Y, hace una profun-
da reconstruccién del yo para recibir “ce soi finalement de Dieu”: M 12.
Cuenta para esta tarea con agustindlogos tan solventes como G. Madec, K.
Flasch, P. Brown y otros. Por lo demds, la lectura de Agustin, es de una

23 Cf. J. WELLS, 20: J. M. BERNSTEIN, The Fate of Art: Aesthetic Alienation from
Kant to Derrida and Adorno (University Park: Pennsylvania State, UP, 1992), 225.

24 J. WELLS, 28: Ch. N. COCHRANE, Christianity and Classical Culture: A Study of
Thought and Action from Augustus to Augustine (New York: Oxford UP. 1944), 403.

25 J. WELLS, 34: Th. W. ADORNO, “Progress”, Critical Models, New York, Columbia
UP, 1998), 147.

26 J.L.. MARION, Au lieu de soi. L’approche de Saint Augustin. PUF, Paris 2008, 10.
Abreviado M.
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parte inevitable y de otra inaccesible por ser autor de referencia perma-
nente en constante actualizacién: M 15. Asi, Agustin es invocado como
protector de todos los novatores contra el aristotelismo y como autor clave
en la revision del sujeto humano y la teoria de la gracia y la libertad. Pare-
ce contrario a toda de-construccién y aliado de la misma para todos los
modernos incluidos Nietzsche, Husserl, Heidegger y Wittgenstein: M 16.

Algunos creen que Agustin compone mal y que es muy dificil dar
unidad y objetividad a su mundo: M 17. Su pensamiento padece una gran
aporia: Unos le niegan el estatuto de filésofo y ciertos teélogos le repro-
chan insuficiencia metafisica en su sistema. Pero €I, s6lo acepta la filosoffa
como amor a la sabidurfa. Y esto no lo entiende como los otros filésofos
sino que: “verus philosophus est amator Dei” (cdei VIII, 1,34): L 23. Agus-
tin no divide filosofia y teologfa, segiin Gilson, Jaspers o Madec, de modo
que es tras-filésofo y tras-te6logo: M 26-27. Quizés, incluso, se podria decir
que es un autor muy actual como post-metafisico: M 28.

Ademds, es dificil salir intacto de un autor que habla siempre desde el
Evangelio. Pero hay que intentar una aproximacion en temas como el del
cogito, el tiempo y otros: M 20-1. Agustin habla més a Dios que de Dios: M
27. El problema es saber quién habla, de qué, y a quién. Lo mds ficil es
asignar a las “Confesiones le statut d’une auto-biographie, sans s’inquiéter
plus avant de I'autos, du soi de la question”: M 30.

5.1.1. La Confesiones como obra de confesion y alabanza a Dios

Pero, si no se trata de filosoffa ni de teologia ¢se podria apelar a la
autobiografia o a la mistica? La confessio podria ser el punto de partida de
la Confesiones, si: “Confessio enim, non peccatorum tantum dicitur, sed et
laudis” (in ps 144,13)?7. Asf, el libro I° 1,1 se abre con: “Magnus es, Domi-
ne, et laudabilis valde”: M 31-32. Esa alabanza abre las Confesiones y las
realza y al comienzo del libro XI, 1,1, esa alabanza se extiende “de 1’ego
initial a2 la communauté de lecteurs” que es toda la creacion y la Iglesia: M
33. La alabanza seria, asi, el punto de partida de las Confesiones, y estas
“una confesién de alabanza” que nace del corazon inquieto hasta que des-
canse en ti “el sdbado de la vida eterna”. Y: “De radice cordis surgit ista
confessio”. “Hoc est enim confieri dicere quod habes in corde” (in Jn Ev.

27 Sobre los significados de confessio en s. Agustin, cf. EGUIARTE, B., Enrique,
“El discenimiento espiritual en el libro V de las Confesiones de san Agustin”, Mayéutica
36 (2010) 116-124.
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26,2): M 34. Asi: lo desordenado estd inquieto pero ordenado descansa. Y:
“Pondus meum amor meus; eo feror, quocumque feror” (XIII, 9,10): M 37.

Agustin no habla de Dios como de un objeto lejano sino que su ala-
banza es un espacio dialégico que nos pone ante Dios, y, asi es Emmanuel:
“Dieu avec moi, pourvu que je lui parle, moi vers lui”: M 38. Eso lleva al
hombre a reconocerse como alguien que no es Dios y a encontrar a Dios
como: “Dominus Deus, noster aloquens et consolans nos” (in ps 26, 2,1), y,
a: “Confitemini Domino et invocate nomen eius”, y, a ejemplo de Cristo,
decir: “Confiteor tibi, Pater, Domine coeli et terra”...(Mt 11,25): M 40. Asi,
se rompe la soledad humana, y se oye lo que Dios dice y Agustin repite,
pues nada nos dice: “quod non mihi tu prius dixeris (X,2,2)”.

Ahora bien, si decimos que las palabras del Espiritu, tomadas de la
Escritura, son de nuestra cosecha “ciertamente mentimos”: M 42. Pues,
invocamos al Sefior, por la fe que nos da: “quam inspirasti mihi per huma-
nitatem Filii tui, per ministerium praedicatoris tui (I, 1,1): M 44. Agustin se
esfuerza asi por saber si es “él mismo u otro exterior o interior” quién
habla, pues Dios nos previene y llama para que le invoquemos: M 46-7. As{
sucede en el “Tolle, lege”, al leer Rom 13,12, no puede ser de otra manera,
pues: “Quid autem, ut converteris, posses, nisi vocaveris? (in ps 84,8). Asf,
la confesién y alabanza es respuesta a una llamada, e incluso: “Deus meus,
ego tamen confiteor tibi dedecora mea ‘in laude tua’” (in ps 105,47): M 50.

Ya Tertuliano hablaba de un doble uso biblico de “essomologein”:
“d’une part, la confession de foi ou de louange; de autre, I’aveu des
péchés”: M 53. Lo mismo dice Hilario de Poitiers, y Agustin: “Confessio
certum gemina est, aut peccati, aut laudis”(in ps 29,19).Y: “Confessio qui-
dem duobus modis accipitur in scripturis. Est confessio laudantis, est con-
fessio gementis”... “Confitentur enim homines cum laudant Deum; confi-
tentur cum accusant se”(in ps 94,4). Asi, el amor divino descubre en mi
miseria, su misericordia: “Affectum ergo nostrum patefacimus in te confi-
tendo tibi miserias nostras et misericordias tuas supra nos”(X, 1,1).Y: “Res-
piro in te paululum, cum effundo super me animam meam in voce exulta-
tionis et confessionis” (in ps 41,5;X111,14,15): M 58.

Asi, esta es una obra mia, sobre mi, ante Dios: M 59. Casi todos los
libros de las Confesiones se abren con un confessio en esos dos sentidos:
L1,1;1v,1,1; V,1,1; VI,1,1; VIL1,1; VIIL,1,1;I1X,1,1; X,1,1; X1,1,1; X11,2,2;
XIII,1,1. Y, cada libro concluye asi, menos el II, IV, V, VI. La confesién
falta en éstos porque Agustin no estd atin en condiciones de “pouvoir con-
fesser”: M 63, n.3. Pero: “Les Confessiones proviennent tout enticres de la
confessio et y conduisent”: M 64. Considerar la confessio un adorno litera-



AVENTURAS Y DESVENTURAS DEL INDIVIDUALISMO ACTUAL 339

rio, cuando es su ser fontanal, es condenarse a no comprender nada y elu-
dir su sentido: M 64.

En cuanto a que los libros I-IX son la parte biogréfica, el libro X un
anilisis antropolégico de la subjetividad humana, y el XI-XIII una exégesis
teolégica, aproximativa e inacabada, del inicio del Gérnesis, segtn las
Retractaciones 11, 6: “Confessionum mearum libri tredecim et de malis et
de bonis meis Deum laudant iustum et bonum, atque in eum excitant
humanum intellectum et affectum”. “A primo usque ad decimum de me
scripsi sunt, in tribus caeteris de Scripturis sanctis ab eo, quod scriptum est
“In principio fecit Deus coelum et terram” usque ad sabbati requiem”: M
65. Asi, se admite una cesura entre I-X y XI-XIII. En efecto: “les livres I-X
affrontent 1’étrangeté de I’ego a lui-méme, telle qu’elle lui interdit d’acce-
der a soi par la cogitatio (“Factus eram ipse mihi magna quaestio”)
(IV,4,9): M 66. Los libros XI-XIII, sobre la creacién, que llevan al ser crea-
do, “ad imaginem et similitudinem nostram”, responden al enigma del
hombre de I-X, que no se explica contra Dios sino que: “’'homme s’expli-
que avec Dieu”. “Asi, la primera cesura atestigua atin mds la unidad de las
Confesiones por la confessio” (traducién mia): M 67.

Por otra parte, el fin de las Confesiones no es el goce literario ni una
mera simpatia psicolégica con su autor, eso es problema de cada uno (ipsi
viderint) (M 68), sino que, su funcién original, segiin Marion, es como “une
machine a faire faire une confessio par chacun de ses lecteurs, en suscitant
en lui lintellectus et Uaffectus humains pour Dieu”: M 71-2. Es, pues, una
obra performativa que hace lo que dice: M 78. Lo dice Agustin: “Volo ‘eam
(veritatem) facere’ (Jn 3, 21) in corde meo coram te in confessione, in stilo
autem meo coram multis testibus”(X, 1,1): M 69. Es la confesién y alaban-
za individual de Agustin y la de toda la Iglesia.

Entonces, asi como la confesién no es sélo confesién de los pecados
sino también confesion de alabanza (confessio laudis), asi los interlocuto-
res no son sélo Agustin y Dios, sino él, los otros y Dios: M 70, 79. Por eso, el
texto no envia al lector al autor sino directamente a Dios: M 70; 81. Y, el
autor nunca habla de Dios sin hablarle antes a El y dialogar con El y trata
de verse desde el punto de vista de Dios, no desde el suyo: M 73. Dios es
siempre el interlocutor privilegiado, de principio a fin, al que el autor y el
lector invocan como principio y fin de toda palabra: M 69. Por eso, las Con-
fesiones no deben leerse “comme une agutobiographie”, pues, Agustin
mismo dice que no se conoce bien ni su pasado ni su presente (libro X) y
que su futuro estd en Dios: M 74. Es mds, se trata de un descentracién del
yo que sélo Dios conoce bien, y, mas que de autobiografia, habria que
hablar “d’hétéro-biographie”: M 75.



340 D.NATAL ALVAREZ

5.1.2. Las Confesiones, una confesion y alabanza a Dios, a la bisqueda
del yo auténtico

Las Confesiones miran a Dios como “mds intimo a mi mismo que mi
misma intimidad” y, por tanto, mds interior al hombre que él mismo: M 82.
Se trata de abandonar las curiosidad por las vidas ajenas y sumergirse en la
propia para “conocer a Dios y el alma”. Pues: “Potestas nostra, ipse est.
Itaque ora brevissime ac perfectissime, quantum potest. Deus semper
idem, noverim me, noverim te. Oratum est”: M 90. En este sentido, tanto
Montaigne como Rousseau rompen con el modelo agustiniano, han defor-
mado el modelo y, queriéndolo o no, “manqué le but”: M 83.

Estos autores modernos, no ofrecen tampoco ninguna confesion de
alabanza a Dios pues sélo se alaban a sf mismos, desde un ego que se pro-
clama “inocente por excelencia”, seguro de si mismo, y condena a sus lec-
tores: M 86-87. Pero Agustin se siente como una carga y un problema para
si mismo (M 101), y, como una especie de “monstruo”, pues manda el alma
al cuerpo y obedece, pero se manda a sf misma y se resiste (VIIL,9,21). Es
un yo dividido y refractario: “je n’est pas moi”: M 103. Esto ocurre hasta en
la liturgia que por cantar distrae. Asi: “homo sibi ipse est incognitum”
(Ordine I, 1,3;Trin X,3,5). Y, por eso: “’essence de ’homme, qui reste inac-
cessible a ’homme, demeure dans le secret de Dieu”(X, 5,7): M 106-7.

Entonces, el yo no se conoce a si mismo, se encuentra cautivo, fuera de
si. Pero la memoria guarda el recuerdo del olvido, y, el yo, “exiliado de su
interior”, no esta solo donde estd, y es memoria de lo inmemorial: M 121;
125. Y: “nec ego ipse capio totum, quod sum...Ego animus ad habendum se
ipsum angustus est” (X, 8,15), “alors je dois me penser en pensant au-dela
de moi-méme”: M 123; 127. Entonces, como en la visién Ostia, hay que
trascenderse: “venimus ad mentes nostras et transcendimus eas, ut tangere-
mus regionem ubertatis indeficientis” (in ps 121,3). Y: “Transi ergo et ani-
mum tuum! Effunde super te animam tuam ut contingas Deum” (in Jn Ev
20,12): M 125.

Es mads, es mi deseo profundo, el deseo de ser y de ser feliz, el que ini-
cia mi identidad, el que me comprende y abraza y se me impone antes que
yo lo comprenda: M 127. Todo el sentido de la filosoffa y del pensamiento
humano estd, precisamente, en el deseo de ser feliz y, para Agustin, no
podemos llamar escuela filoséfica a la que no busca este fin (cdei, XIX,1):
M 128, n.1. Pues: “Omnis autem homo, qualiscumque sit, beatus vult esse”:
M 133. Todos aman la vida feliz como un deseo indudable: “Beate certe
omnes vivere volumus” (Moribus Ecclesiae 1,3,4). Y: “la vita beata nous
précéde comme un immémorial”: M 138. Y: “Haec est vera dilectio, ut
inhaerentes veritati juste vivamus” (Trin VIII, 7,10).
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Asi, la verdad se convierte en el lugar de la vida feliz como suelo de la
vida. Y, entonces: “Beata quippe vita est gaudium de veritate(X, 23,33): M
140. Y, Dios es esta verdad eterna del amor que hace al hombre feliz: “O
aeterna veritas, et vera caritas et cara aeternitas!”(VII, 10,16): M 140. Ast:
“non facit animam beatam nisi unus Deus. Participatio Dei fit beata” (in Jn
23,5). Para que el hombre supiese amarse se le dio un fin para hacerle feliz.
“Hic autem finis est adhaerere Deo” (cdei X,3,3). S6lo asi, el hombre cubre
la distancia entre el yo y el hogar del yo (“du soi au lieu de soi), que es
mejor y mds seguro cuanto més interior. Incluso se le asegura que: “inte-
rior est caritas” (in ep Jn VIII, 9). Asi, en todas las cosas que busco: non
“invenio tutum locum animae meae nisi in te” (X, 40,65). Y: “tu autem eras
interior intimo meo et superior summo meo” (IIL, 6,11). Pues: El es “el mds
alto, el més préximo, el més secreto y el més presente” (VII, 2,2).

Asi: “El cogito, sum se transporte vers l'interior intimo meo”: M 144,
Agustin incita a volver a nosotros mismos: “Noli foras ire, in te ipsum redi”
(Vera Religione 29,72).Y, a trascendernos para que: “ipse interior homo
cum suo habitatore (...) conveniat” (Ib.): M 147. Puesto que yo mismo:
“Non omnino essem, nisi esses in me” (I, 3,3). Porque, yo soy y yo existo
como deseo incondicional de la vita beata o de Dios, pues: “Et ipsa est vita
beata, gaudere ad te, de te, propter te”(X, 22,32): M 149. Y: “Cum enim te,
Deum meum, quaero, vitam beatam quaero. Quaeram te, et vivat anima
mea. Vivit enim corpus meum de anima mea et vivit anima mea de te” (X,
20,29): M 150. “Hoc est animo Deum habere, id est Deo frui (BV, 1V, 354).

Asi tenemos: Vita beata = vera vita beata = veritas =Dios: M 151, Esa
verdad ilumina mi vida y es veritas redarguens que me pone ante mi defor-
midad, y, aunque la luz sea molesta a los ojos enfermos, ilumina: “ut eru-
bescam de me et abjiciam me atque eligam te, nec tibi nec mihi placeam,
nisi de te” (X, 2,2): M 162. Dios brill6 y reverberd, en Agustin, le ilumind,
profundamente, para que no se acostase en sus tinieblas: “Et contremui
amore et horrore” (VII, 10,16): M 168. El bueno tiene a Dios propicio y el
malo adverso. Asi, hay que refugiarse en Dios: “Ad ipsum fuge confitendo,
non ab ipso latento: latere enim non potes, sed confiteri potes” (in ep Jn
VI, 3). Entonces: “Oportet ut oderis in te opus tuum, et ames in te opus
Dei”: (in Jn Ev XII,13): M 172.

La obra de Dios es la verdad, la del hombre la mentira. Hay una imi-
tacion perversa y mentirosa de Dios: la propia idolatria. Es el delirio del
orgullo soberbio que se atribuye las obras de Dios y achaca a Dios las del
hombre: “sibi atribuendo que tuae sunt, ac per hic student perversissima
caecitate etiam tibi tribuere que sua sunt” (V, 3,6): M 180. Pero, “la caridad
conoce la luz inmutable”, verdadera. Por eso: “Tarde te amé, belleza infini-
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ta, tarde te amé, belleza tan antigua y tan nueva. Y tu estabas dentro de mi
y yo estaba fuera(X, 27,38)”: M 197. Entonces: “me llamaste y rompiste mi
sordera, brillaste y resplandeciste y destruiste mi ceguera” (Ib.): M 199. De
aqui nace la filocalia que es el amor de la belleza divina como la filosofia es
amor de la sabiduria. Y, de este modo, el alma amando a Dios, “que siem-
pre es bello”, se hace bella: M 203.

Aqui estdn las pruebas de que el yo verdadero es un “soi hors de soi”:
M 211. Por eso: “viva erit vita mea tota plena te. Nunc autem (...), quoniam
tui plenus non sum, oneri mihi sum”(X, 28,39): M 214. Pues, la plenitud de
Dios aligera y da alas mientras su vacio hunde (in ps 59, 8): M 215. Y, esto
es asi porque los hombres buscamos: “nos amari et timeri non propter te,
sed pro te” (X, 36,59): M 221.

Por lo demas, el hombre busca placer. Pues: “‘Pes animae’ recte intelli-
gitur amor; qui cum pravus est, vocatur cupiditas aut libido; cum autem rec-
tus, dilectio vel caritas. Amore enim movetur, tanquam ad locum quo ten-
dit” (in ps 9, 15). Asf, el ser féctico del ego, su responsabilidad y libertad, se
pone a prueba en la tentacién, pues él es el que quiere o no quiere, con-
siente o0 no consiente, y yo vivo en tanto que quiero y quiero en tanto que
vivo. Pero, el hombre: “imperat animus sibi, et resistitur” (VIII, 9,21).
Como dice Agustin: “ego suspirabam ligatus non ferro alieno, sed mea
ferrea voluntate” (VIII, 5,10): M 234. Entonces, comprueba el hombre
“Uimpossibilité décider de soi et donc d’acceder au soi”: M 235.

Asi, el hombre es como un monstruo (VIII, 9,21), a la vez quiere y no
quiere, pues: “tot sunt contrariae naturae quot voluntates sibi resistunt”
(VIIL10,23). Y, como ni quiere ni no quiere del todo, es una voluntad a
medias y hombre a medias. Asi: “non sufficit sola voluntas hominis, si non
sit etiam misericordia Dei” (carta 177). Pues: “Ego eram, qui volebam, ego,
qui nolebam; ego eram. Nec plene volebam, nec plene nolebam. Ideo
mecum contendebam et dissipabar a me ipso, et ipsa dissipatio me invito
quidem fiebat, nec ostendebat naturam mentis alienae, sed poena meae”
(VIIIL, 10,22): M 239-240. Aqui, més que voluntad hay noluntad, y, en vez de
amor propio, odio de si: “la haine de soi”: M 241. Pero éste, sobre todo,
acontece cuando se ama el mal, por si mismo, o el propio pecado: “defec-
tum meum ipsum amavi” (II, 4, 9): M 247;249.

5.1.3. Yo en Dios y Dios en mi: El misterio del hombre y del Dios
amor

Por el contrario, el Espiritu Santo nos da un amor y una voluntad
valentior, pues como dice G. de Saint-Tierry: “bonae voluntatis vehementia
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amor in nobis dicitur”: M 250. Y, Agustin: “Recta itaque voluntas est bonus
amor et voluntas perversa malus amor” (cdei XIV,7,25). De ahi que “Dei
donum sit voluntas bona” (Qs. VII ad Simplicianum 11, 12,10): M 258. Por
eso: “Da quod jubes et jube quod vis” (XI, 2,3). La gracia de Dios no
suplanta la voluntad pero la hace buena o la mejora, de modo que “poda-
mos lo que queremos” y “queramos lo que podemos” (Corrept. et grat.
X1,32). “Et hoc eram totum: nolle quod volebam et velle quod volebas”
(IX,1,1): M 260.

Por otra parte, el conocimiento propio o el tema de la verdad o del
tiempo no es mera filosoffa sino parte de la confessio: Agustin intenta
“excitar el afecto de sus lectores hacia Dios”: M 261-2. Asi pasa Agustin
del coram te al coram multis testibus(X,1, 1).Trata de ir del: “Nos sumus
tempora. Quales sumus, talia sunt tempora”, al: “Aeternitas ipsa Dei subs-
tantia est”(in ps 101,2,10): De los hombres que pasan, a Dios que no pasa
nunca: (M 263), y de las cosas visibles al Dios invisible, por la confesién y
alabanza de las cosas al Creador, para que el hombre tome conciencia de
que como: “non ego vita mea sim: male vixi ex me, mors mihi fui”
(X11,10,10). Y, el fin de esta reflexién es: no dejar la conversidon para un
mafiana lejano que nunca llegara.

Asi, la aporfa y la paradoja del tiempo es la paradoja del hombre que
no acaba de entregarse a Dios. Pero, “el tiempo presente proclama (por si
mismo) que €l no puede ser largo” ni durar mucho (XI, 15,20). Tampoco
podemos volvernos al pasado ni huir hacia le futuro. Nos socorre la memo-
ria: “cum ipsum me non dicam praeter eam”(X,16, 25), pues “animus (est)
ipsa memoria”(X,14,21) y la medida del tiempo: M 294. Asf, el tiempo es
distentio animi. Y: “nullum tempus esse posse sine creatura” (XI, 30,40).
Pues: “rerum mutationibus fiunt tempora” (XII, 8,8): M 300. Y: “la création
tout entiére se temporalise d’autant plus que la mens de '’homme s’expose
a la distentio”: M 301.

Asi, el hombre se temporaliza: “Ecce distentio est vita mea” (XI,
29,39). Por el contrario, Dios, todo en todo, con su eternidad divina, atrae al
hombre hacia lo alto, a su vocacién suprema. Con ese deseo y anhelo nos
hace capaces de El, llama a convertirse y habitar en El: “Deus differendo
extendit desiderium, desiderando extendit animum, extendendo facit capa-
cem” (in ep Jn IV, 6). “Nam qui non diligunt mundum, carne versantur in
mundo, sed corde inhabitant coelum” (in Jn Ev II, 11): M 316. Toda la crea-
cién nos incita: “Laudant te opera tua, ut amemus te, et amamus te, ut lau-
dent opera tua”(XIII,33,48), para que digamos en confesién de alabanza:
“Magnus Dominus, et laudabilis valde”(XI,1,1): M 321-2.Y, le rogemos que
venga a nosotros para que seamos de. verdad, pues: “non ergo essem, nisi
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esses in me, an potius non essem, nisi essem in te, ‘ex quo omnia, per quem
omnia, in quo omnia’ (Rom 11,36)” (1,2,2).

Este es el misterio del hombre que no encuentra su lugar, y es un enig-
ma para si mismo (IV, 4,9; X, 3,50). Trabaja, suda pero no se encuentra:
“laboro hic et laboro in me ipso” (X, 16,25). Pues: “Numquid extra ipsum
se ac non in ipso?”(X, 8,15): “Je ne donne pas lieu a moi-méme”: M 329.Y,
pregunta a Dios: “Deus meus ubi es? Ecce ubi es. Respiro in te ‘paululum’,
cum ‘effundo super me animam meam in voce exultationis et confessionis”
(in ps 41,8) (XI11,14,15). Y, responde: “Et ecce intus eras et ego foris, et ibi
quarebam (...) Mecum eras et tecum non eram” (X,27,38).

Pero como: “Non ego vita mea sim; male vixi ex me, mors mihi fui: in
te revivisco” (XII, 10,10): M 331; 336. “Asi, el lugar de la criatura no se
encuentra en ella misma sino en Dios, de tal modo que el lugar de la confe-
sién de Dios se determina siempre por y en Dios, hasta tal punto que la
creacién no consiste en otra cosa que en la apertura del lugar de la confes-
sio. Se trata de una regla universal. Resta saber cémo se concreta en el caso
del hombre”: M 342(traduccién mia).

Al crear el hombre a su imagen, Dios le da su bendicién. Pero, asf:
“L’homme n’a pas d’essence propre, mais une référence a un autre que lui,
qui, plus intime 4 lui que lui-méme (que son essence manquante), lui tient
lieu d’essence par emprunt”: M 345. Por esa similitud se acerca a Dios y en
su disimilitud se aleja de El, y su esencia es de prestado. Por eso: “Sola est
autem adversus omnes errores via munitissima, ut idem ipse sit Deus et
homo; quo itur Deus, qua itur homo” (cdei XI, 2): M 346. Pues: “El hombre
es un Dios, como un Cézanne es un Cézanne y un Poussin un Poussin”...,
que manifiestan, en su visibilidad simple y univoca de cuadros, el estilo ini-
mitable de Cézanne o de Poussin. En ese sentido, el hombre es un Dios. Y
aparece como un Dios si €] admite trasmitir el estilo y deja borrarse en €l,
el motivo, para que aparezca precisamente su origen”(...) “Sélo el hombre
lleva la imagen de Dios, porque sélo él puede no poner obstdculo por nin-
guna limitacidén a la semejanza de Dios en é1”: M 346-7. Es inicamente de
este modo cémo el hombre encuentra su verdadera identidad y su realidad
mds auténtica entre los seres de la creacion.

5.1.4. El misterio del hombre, imagen de Dios, descansa en el Dios del
amor

Por la memoria, el entendimiento y la voluntad el hombre es imagen
de Dios (XIII, 11,12). “Ecce ergo mens meminit sui, intelligit se, diligit se:
hoc si cernimus, cernimus Trinitatem; nondum quidem Deum, sed jam ima-
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ginem Dei” (Trin XIV, 8,11). Asi, podré el hombre recordar, comprender y
amar a su Hacedor y hacerse sabio a su luz. “Quod ut brevius dicam, colat
Deum non factum, cujus ab eo capax est facta, et cujus particeps esse
potest” (Trin XIV, 12,18,): M 348. Pero si se pregunta: ;Qué es el hombre?
Agustin dice que: “Nec nunc definitionem hominis a me postulandum
puto” (Moribus Ecclesiae 1,4,6): M 349. Esta indefinicién del hombre es un
privilegio parecido a la prohibicion de hacerse imédgenes de Dios. No pode-
mos imaginar ni pintar al hombre imagen de Aquél, que no se dibuja en
una imagen, y es incomprensible, como 1o es Aquél que se caracteriza por
su incomprensibilidad: M 350.

El hombre difiere de todo ser mundano con una diferencia santa, no
ontoldgica. No es diferente por ser animal racional ni ego cogitans ni yo
trascendental ni conciencia absoluta ni animal de valores ni guardidn de la
nada “mais comme l’icone de linvisibilité de Dieu” (Colosens. 1,15)... “Su
invisibilidad separa al hombre del mundo y le consagra como ‘saint pour le
Saint’”: M 350.Y, ast: “est aliquid hominis, quod nec ipse scit spiritus homi-
nis, qui in ipso est, tu autem Domine, scis ejus omnia, quia eum fecisti
(1Cor 2,11)7(X,5,7): M 351. Agustin confiesa lo que de s sabe y no sabe,
hasta que sus “tinieblas” se vuelvan “mediodia”, en su camino del: “Inte-
rior intimo meo, (al) superior summo meo” (IIl, 6,11). “Pero, nosotros ya
sabemos que la aporia de la magna mihi quaestio coincide con la solucién:
la indefinicién del hombre”: M 352.

Esta inquietud e inseguridad vacilante no puede reposar mds que en
Dios, en la vida eterna: “Je ne peux pas ne pas vouloir et donc aimer me
reposer en Dieu, parce que je ne peux pas me poser en moi, ni en rien
d’autre, si je ne me pose en Dieu”: M 353. “Con menos que Dios, el hombre
ni se encuentra ni puede descansar en si”: M 354. Esto es asi: “Nam et in
ipsa misera inquietudine... satis ostendis, quam magnam rationalem creatu-
ram feceris, cui nullo modo sufficit ad beatam requiem, quidquid te minus
est, ac per hoc nec ipsa sibi” (XIII, 8,9): M 354. S6lo el peso del Dios, amor,
le mueve y descansa. De ahi: “Pondus meum amor meus; eo feror, quocum-
que feror” (XIII, 9,10). Y: “Anima... velut pondere amore fertur quocum-
que fertur” (carta 157,2,9): M 355.

El poder del amor, anunciado por Virgilio y Cicerdn, es la fuerza de
gravedad que mueve la vida humana. A partir de: “Nadie viene a mi si mi
Padre no le atrae”(In 6,44): “Ego(Agustin) dico: parum est voluntate,
etiam voluptate traheris. Quid est trahi voluptate?: ‘Delectare in Domino,
et dabit tibi petitiones cordis tui’. Est quaedam voluptas cordis, cui panis
dulcis est ille caelestis. Porro si poetae dicere licuit “Trahit sua quemque
voluptas” (Bucdlicas 11,65), non necessitas sed voluptas, non obligatio, sed
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delectatio, quanto fortius nos dicere debemus trahi hominem ad Christum,
qui delectatur veritate, delectatur beatitudine, delectatur justitia, delectatur
sempiterna vita, quod totum Christus est?” (in Jn Ev 26,4): M 359.

Y, esto es asi porque: “Delectatio quippe quasi pondus est animae.
Delectatio ergo ordinat animam. ‘Ubi enim erit thesaurus tuus, ibi erit et
cor tuum’ (Mt 6,21): ubi delectatio, ibi thesaurus, ubi autem cor, ibi beatitu-
do aut miseria”(De Musica V1,11,29). “Nam velut amores, corporum
momenta sunt ponderum, sive deorsum gravitate sive sursum levitate
nitantur. Jta enim corpus pondere, sicut animus amore fertur, quocumque
fertur” (cdei XI, 28): M 360. Y hay como una lucha entre dos amores:
“Amores duo in hac vita secum in omni tentatione luctantur: amor saeculi
et amor Dei; et horum duorum, qui vicerit, illuc amantem tanquam ponde-
re trahit” (sermén 344,1): M 362. Ahora bien, el amor superior no se deja
avasallar del inferior, pues: “Quomodo enim oleum a nullo humore premi-
tur, sed disruptis omnibus exsilit et superminet: sic et caritas nos potest
premi in ima; necesse est ut ad suprema emineat” (in Jn Ev VI, 20). Por
eso: “Nunc autem quoniam quem tu imples, sublevas eum, quoniam tui ple-
nus non sum, oneri mihi sum”(X, 28,39): M 363.

Asfi, la concupiscencia nos lleva hacia abajo y la caridad a lo alto.
Hasta que un dia: “In dono tuo requiescimus: ibi te fruimur. Requies nostra
locus noster. Amor illuc attolit nos (X111, 9,10). Allf estd la nueva Jerusalén
que tiene su fundamento en el Dios de lo alto: “Etenim origo fundamenti
hujus summitatem tenet; et quemadmodum fundamentum corporae fabri-
cae in imo est, sic fundamentum spiritualis fabricae in summo est” (in ps
86,3): M 364. “Sed vis nosse qualis amor sit? Vide quo. ducat. Non enim
monemus ut nihil ametis, sed monemus ne mundum ametis, ut cum qui
fecit mundum, libere ametis” (in ps121, 1). Entonces: “Je suis le lieu ol je
confesse; mais je ne repose en ce lieu que parce que mon amour m’y pous-
se et pose comme un poids. Mais un poids voluntaire, puisque par lui j’y
aime. Et si j’y aime, j’y sui comme en mon soi”: M 365. Aqui no se trata del
ser sino del amor ni de ser en sf sino de poner mi ser en otro, o sea “de se
faire autre que soi”. Asf, yo no me hago a mi mismo siné desde la realidad
trascendente absoluta e incondicionada: “I’amour s’impose plutét comme
la condition ultime de la possibilité del soi”: M 365.

Entonces, al decidirnos a amar, el amor abre un horizonte de autenti-
cidad y verdad que no se cierra jamds. Asf, todo procede del amor, lo mejor
y lo peor de cada uno, por eso: “Dos amores hicieron dos ciudades” (cdei
X1V, 28,35). “Purga ergo amorem tuum, aquam fluentem in cloacam, con-
verte ad hortum; quales impetus habebat ad mundum, tales habeat ad arti-
ficem mundi. Num nobis dicitur: Nihil ametis? Absit. Pigri, mortui, detes-
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tandi, miseri estis, si nihil ametis. Amate, sed quid ametis videte. Amor Dei,
amor proximi, caritas dicitur. Cupiditas refrenetur, caritas excitetur” (in ps
31, 2,5; sermén 34, 1,2,): M 366-7. Todo en el hombre lo hace el amor, dice
Jaspers con Agustin, y para éste: “cada uno es lo que es su amor”: M 367-8.

Agustin siempre distingue entre caridad y concupiscencia: “Caritatem
voco motum animi ad fruendum Deo proter ipsum et se atque proximo
propter Deum; cupiditatem autem, motum animi ad fruendum se et proxi-
mo et quolibet corpore non propter Deum” (Doc.christiana 111, 10,16): M
372. El amor lleva al Creador y criaturas: “non quo non sit amanda creatu-
ra, sed si ad Creatorem refertur amor, non jam cupiditas, sed caritas erit.
Tunc erit cupiditas, cum propter se amatur creatura. Tunc non utentem
adjuvat, sed corrumpit fruentem. Cum ergo aut par nobis, aut inferior crea-
tura sit, inferiore utendum est ad Deum,; pari autem fruendum, sed in Deo.
Sicut enim te ipso, non in te ipso frui debes, sed in eo qui fecit te; sic etiam
illo, quem diligis, tanquam te ipsum. Et nobis ergo et fratribus fruamur in
Domino fruamur” (Trin IX,8,13,14): M 373. La buena voluntad produce
buen amor y la mala voluntad mal amor. No se prohibe amarse a sf mismo
sino que quién sabe amarse ama a Dios y quien no sabe amar tampoco
ama a Dios ni a si mismo (Trin 14, 18,16).

Asi: “Nescio quo enim inexplicabili modo quisquis semetipsum, non
Deum, amat, non se amat; et quisquis Deum, non seipsum amat, ipse se
amat. Qui enim non potest vivere de se, moritur utique amando se; non
ergo se amat qui ne vivat se amat. Cum vero ille diligitur de quo vivitur,
non se diligendo magis dililigit, qui propterea non se diligit, ut eum diligat
de quo vivit”” (in Jn Ev 123,5): M 375. Ast: “Dilige et quod vis fac” (in ep Jn,
VIL_S). El amor propio ni contradice el amor de Dios ni dafia la caridad pues
es una demanda y exigencia suya pero la caridad lo discierne todo: M 376.

“Tenete ergo dilectionem, et securi estote. Quid times ne male facias
alicui? Quis male facit ei quem diligit? Dilige, non potest fieri nisi bene
facias” (in ep Jn X, 7): M 377. En la Escritura el amor de dileccién nos inci-
ta a la caridad que nada malo puede hacer. Por tanto: “Facietis locum cari-
tati venienti, ut diligatis Deum. Quia si fuerit ibi dilectio mundi, non ibi erit
dilectio Dei” (...). Asi, yo encontraré mi lugar si la caridad lo encuentra en
mi: “Ainsi suis-je comme je suis, parce que je suis la-ol j’aime: ‘talis est
quisquis, qualis ejus dilectio est’” (in ep Jn IL8;11,14): M 380.

5.1.5. El origen del yo en el Dios del don y del amor

Ahora: “Nosotros podemos reconstruir el camino del pensamiento de
san Agustin en busca de si”. El problema I° de acceder a si mismo no con-
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siste en probar mi existencia sino en afirmar mi identidad: “Quis ego et
qualis ego?”(IX, 1,1): M 380. Pues, sobre mi existencia “je ne sais pas qui je
suis” pues: “je ne suis pas moi-méme”: “Factus eram ipse mihi magna qua-
estio” (IV, 4,9). El II° problema es la aporia del que no ha lugar: “Ubi ergo
eram, quando te querebam? (V, 2,2). “Ego mihi remanseram infelix locus,
ubi nec esse possem, nec inde recedere. Quo enim cor meum fugeret a
corde meo? Quo a me ipso fugerem? Quo non me sequerer? (IV,7,12).

Y, al fin, III°, debo concluir que, si yo no soy en mi como “un yo idén-
tico a mi mismo” ni tampoco fuera de mf, lejos de mi mismo, sin lugar pro-
pio, mi sitio en el mundo no puede tener un respuesta desde mi porque
estoy desubicado. Este lugar sin mi, previo a mi y solamente para mi, debe
ser algo distinto como es el Dios creador que abre la posibilidad al que
difiere de El y de si mismo: M 381. O, quiz4, diferir de Dios consiste en
recibir un lugar de un Dios que “es mds interior a mi que yo mismo” y me
hace transcenderme de tal modo que me devuelve a mi mismo: “Noli foras
ire, in te ipsum redi”...“Illuc ergo tende, unde ipsum lumen rationis accen-
ditur” (Vera Rel. 39,72).

Y, también: “Redi ad te: sed iterum sursum versus cum redireis ad te,
noli remanere in te. Prius ab his que foris sunt te redi ad te, et deinde redde
te ei que fecit te” (sermén 330,3). Pues, el verdadero hombre interior no es
el ego/yo sino que: “in interiore homine habitare dictus est Christus” (De
Magistro XI, 38,6): M 382. Asf: “Tu eras interior intimo meo et superior
summo meo” (III, 6,11). Y, entonces, veremos que: “ibi est locus quietis
imperturbabilis, ubi non deseritur amor, si ipse non deserat” (IV, 11,16).
Pues: “talis es quisquis, qualis ejus dilectio est” (in ep Jn II, 14): M 383.
Pero ni el yo es él mismo, ni su auto-conciencia (Descartes) ni una auto-
afeccién (Henry) ni una decisién anticipadora (Heidegger), ni accede a si
mismo en lugar de otro (pour) (Levinas) ni como (comme) otro(Ricoeur)
sino desde otro (par), es decir, por un don. En efecto: “Ista omnia Dei mei
dona sunt. Non mihi ego dedi haec” (I, 20, 31). Asf, el hombre: “quidquid
est, a Deo est et propter Deum est” (in ps 70, 1,1): M 384.

El yo es el primer don que acompafia a los demds: “primer don, abso-
luto y sin més, incondicionado y total. La reduccién al don afecta, en pri-
mer lugar, al yo (le soi)”: M 385. Agustin describe perfectamente el sentido
del don: “priusquam essem, tu eras, nec eram, cui praestares ut essem”.., “ut
serviam tibi et colam te, ut de te mihi bene sit, a quo mihi est, cui bene sit”
(X111, 1,1).Y: “...qui mecum es et priusqum tecum sim...” (X, 4,6): M 385.
Dios no debe nada a nadie, todo lo da gratuitamente y para él “todo es gra-
cia”: “Et si quisnam dicet ab illo aliquid deberi meritis suis, certe ut esset,
non ei debebatur. Non enim erat cui deberetur” (Libero arbitrio 111, 16).
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Asi: “Au lieu de soi se trouve 'ailleurs que soi, dont seul, comme un autre-
soi, plus soi que moi, le soi peut se recevoir”: M 386. Dios mismo es puro
don. Y el mismo Espiritu Santo era ya don antes de darse, “antequarmn cui-
quam daretur” (Trin V, 15,16): M 387. Como hombre: “J’ai originairement
rang d’adonné, donné 4 soi méme avant de pouvoir recevoir méme son
propre soi. Au lieu de soi, je recois de me recevoir d’ailleurs que de moi.
L’aporie de soi ne disparait donc jamais —elle se recoit comme I’horizon de
mon avancée vers 'immemorial”: M 387.

Dios es todo en todo, plenitud de todo, el “ipsum esse” (Trin VI, 7,8).
En Agustin: “Summe, optime, potentissime, omnipotentissime, misericor-
dissime et justissime, secretissime et praesentissime, ...quaerens cum nihil
desit tibi”... “Et quid diximus, Deus meus, vita mea, dulcedo mea sancta,
aut quid dici aliquis, cum te dicit? Et vae tacentibus de te, quoniam loqua-
ces muti sunt” (I, 4,4): M 390. Asi, pues, de Dios no se puede afirmar ni
negar nada, porque: “Si enim quod vis dicere, si capisti, non est Deus. Si
comprehendere potuisti, cogitatione tua decepisti. Hoc ergo non est, si
comprehendisti; si autem hoc est, non comprehendisti” (sermén 117,3,5).
Asi: “Est ergo in nobis quaedam, ut ita dicam, docta ignorantia, sed docta
Spiritu Dei, qui adjuvat infirmitatem nostram” (carta 130,15,28): M 393. En
efecto, s6lo se le puede invocar y alabar, como dicen las Confesiones:
“Magnus es, domine, et laudabilis valde”...“Et laudare te vult homo” (I,
1,1): M 391.

Dios no es un ser como los demds, lo que se dice de Dios no se halla
en ninguna criatura (Trin I,1,2). Pero, con todo: “Considera igitur, quantum
potes, guam magnum bonum sit ipsum esse, quod et beati et miseri volunt”
(Libero arbitrio 111, 7, 20,6). Por eso: “Deum diligere debemus, trinam uni-
tatem, Patrem et Filium et spiritum Sanctum, quod nihil aliud dicam esse,
nisi idipsum esse” (Mor. Ecclesiae 1, 14,24,1). Es mds, el mismo Dios dice:
“...sic sum quod sum, sic sum ipsum esse, sic sum cum ipso esse ut nolim
hominibus deesse” (sermén 7,7). Pues: “Cum ab ea (sc. immutabilis res,
veritas) est aversus (sc.animus), idipsum esse minus habet” (Inmortal.
animi, VII, 12): M 397.

Entonces, jse seguird de aqui la teorfa, de sto. Tomés de Aquino, del
ipsum esse per se subsistens como parecen sugerir algunos, incluido Mari-
tain? Agustin prefiere nombrar a Dios, en vez con el término ipsum, con el
vocablo idipsum: “...idipsum quod Deus est, quidquid illud est” (Trin IL,18,
35,15). Incluso con un lenguaje mds littirgico y publico dice: “Itaque, tu
Domine, qui non es alia aliud et alias aliter, sed idipsum et idipsum et idip-
sum, ‘sanctus, sanctus, sanctus, Dominus Deus omnipotens’” (XII, 7,7): M
399. Muchos traducen, falsamente, idipsum por “el ser mismo”, “I’étre
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méme” cuando significa, sélo, é] mismo, “le méme, la méme chose”: M 401.
Esa traduccién da un sentido metafisico de ipsum esse al idipsum de s.
Agustin y al texto del Exodo: “Ego sum qui sum”, que no tiene ninguno de
los dos sino que proviene de su interpretacion “au sens métaphysique”,
vgr. Dubarle y Berrouard: M 403. Estamos, por tanto, una confusién impru-
dente e impudente, ajena a la Biblia y a su sentido apofatico, como bien
advierte incluso Lacan: M 404. Entonces: “Quid est idipsum? Quod semper
eodem modo est, quod non modo aliud, et modo aliud est. Quid est ergo
idipsum, nisi quod est? Quid est quod est? Quod aeternum est” (in ps
121,5): M 406.

Por tanto: “En cuanto tal, €l ser no basta para caracterizar el idipsum,
como si se redujese, sin més, a un ipsum esse; €l no lo caracteriza sino como
el horizonte dentro del cual se impone “le critére de 1immutabilité: esse est
nomem incommutabilitatis”: M 406. “Ainsi, 'immutabilité, non pas I’&tre,
désigne la différence de Dieu, d’'une immuabilité qui se marque par ’équi-
vocité sans mesure de I’&tre entre lui et le reste”: LM 407-8. O como dice
Agustin: “Et quid magis est, quam ille qui dixit famulo suo Moysi: Ego sum
qui sum et Dices filiis Israel: qui est, misit me ad vos?(...) Et ideo sola est
incommutabilis substantia et essentia, qui Deus est, cui profecto ipsum esse
... maxime ac verisime competit”(Trin V,2,3,15: VII, 5,10,15; sermén 7,7).

Asf: “pour saint Augustin, la fonction et la caractéristique de lidipsum
ne relevent pas de 1’étre, du moins au sens ou la métaphysique ’entendra
dans son ontologie mais de la charité de Dieu. C’est parce qu’il a d’abord
rétabli le Sum qui sum (et donc aussi I’ipsum esse) dans sa signification ori-
ginellement sotériologique, que saint Augustin peut le déployer jusque dan
la figure du serviteur humilié. Il y a idipsum pour nous, 1a ot la ‘forme de
Dieu’ prend la ‘condition d’esclave’, dans le Christ sauveur”: M 409.

Cierto: “La eternidad es la sustancia de Dios” (in ps 10, s.2, 10). Y: El
“Aeternum determina el esse, no a la inversa”. “El idipsum permite pensar
la diferencia entre Dios y su creacidn “sans passer par une différence onti-
que, sans l’inscrire dans ’horizon de 1’étre”: M 411. Marion, piensa que Gil-
son ha “peut-étre imprudemment fixée” esta regla: “No hay més que un
Dios y este es el ser, tal es la piedra angular de toda filosoffa cristiana. Por-
que San Agustin, cristiano por excelencia y que piensa, no piensa a Dios
como ser —a fin de no hacer del ser un dios”: M 414. “Asi se realiza el cami-
no que yo hago hacia mi mismo. Pero, ;se puede decir que yo lo dirijo
hacia mi mismo? En todo rigor san Agustin ni habla asi ni dice tanto. Si él
utiliza, a veces, la palabra ego, el no la utiliza nunca como sustantivo, del
modo que lo hard Descartes: si yo me supiera un ego y si yo supiera lo que
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el ego quiere decir, yo no seria ya més una magna quaestio para mi mismo
(IV,4,9): M 415.

Pero yo no poseo ni iniciativa para plantearla ni fuerza para resolverla
ni conozco el itinerario, pues se trata mas bien de pedirla y recibirla: “...sic,
sic accipietur, sic invenietur” (XIII, 38,53). “En fin y sobre todo, si fuera
por mi mismo la marcha ni se iniciarfa, precisamente porque yo no sé ni si
yo tengo un yo (soi), ni si yo soy un yo (soi), ni qué es lo que quiere decir
un yo (soi). Y, si este camino me lleva a alguna parte, no serd justamente al
punto de comprender esto —pues si yo accedo alguna vez a un tal yo (soi),
esto yo (soi) que serd muy mio, no serd por eso mismo ni de mi yo, ni serd
el yo mio (le mien), aunque €l serd mio. Ese yo que yo soy, no lo soy preci-
samente para quedarme ahi y yo no tendré ninguna necesidad de ir hacia
él si yo no me descubro primero y antes fuera de él, de ese yo (soi), por
consiguiente, fuera de mi, y que existe sin mi: “Intus enim erat, ego autem
foris” (VI1,7,11)(...) “Le soi, qui est moi-méme, je, moi I’ego, ne le suis pas
je ne sais pas par moi-méme. Nul je n’est soi, encore moins par soi, et
surtout pas moi”; M 416.

Asi, ahi hay un otro, pero hay que saber quién es ese otro para acce-
der al “tinico soi que sea mio aunque no sea por mi mismo, el tinico soi que
sea mio aunque €l no sea mio. Il faillait donc traverser cet écart originire
de ’ego avec soi et, pour cela, d’abord y entrer, donc le creuser dans toute
sa profundeur”: M 416. Las claves de este itinerario de inclusién del ego en
el soi, las enuncia Marion en las tesis-capitulos de su libro:

I2.- La confessio no es un acto mds del lenguaje sino que estructura
todas sus realizaciones y las mismas Confesiones como obra de confesién y
alabanza, y abre el espacio al yo y a los otros que “se trouvent devant et
indissolublement ‘deja chez (apud) Dieu”, en relacién amorosa: M 416-7. -

II%.- La certeza de mi existencia, establecida por el pensamiento, “loin

9«

de me faire accéder & mon essence”, “manifeste d’autant plus I'inaccessibi-
lité de mon essence”, “par définition ma définition m’échappa”. Asf, el yo,
ni es el primer principio ni consigue hacerse con su soi. Es el deseo de feli-
cidad el que alimenta el yo. “Nada indica mejor la diferencia entre el ego y
el soi que el deseo de felicidad que define al soi, precisamente, como eso
que el ego no puede alcanzar por si mismo y menos atn encontrar en si
mismo. L’ego se découvre adonné a la béatitude, en ce qu’il ne pourrait la
recevoir qu’en se recevant lui-méme d’elle como son soi”: M 417.

III*.- “El deseo de felicidad”, que es le primer principio, siempre vali-
do, aunque yo no llegue a saberlo ni a alcanzarlo del todo, no se me impo-
ne sino, precisamente, porque yo lo quiero, “donc parce que je ’aime”: M
417. Todo consiste en decidir lo que yo amo, pasar de la falsedad a la ver-
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dad, cambiar el amor falso por el verdadero. Asi: “Comme phénoméne
saturé, la vérité a aimer impose donc une décision, qui met a 1‘épreuve la
résistence de ’ego en tant qu’adonné”: M 418.

I'V?.- La decision pone el ego bajo la voluntad y asf el primer principio
se desplaza de la cogitatio al deseo (de felicidad). Y, la voluntad aparece
como “el niicleo irreductible del ego”, coincide con él y queda a su disposi-
cién, de modo que: “Nada resiste a la voluntad sino ella misma”. Asi,
amard vehementemente, pues ama sin mds razén que el amor y su decisién
de amar.

V&.- La temporalidad del yo nos remite a su condicion de criatura. La
paradoja griega del tiempo nace del desconocimiento de la creacién y de la
ilusion de asimilarlo a la eternidad. Al contrario, hay que enraizar la tem-
poralidad en la distentio animi para reconocer la distancia del ego al soi.
Esta distancia del ego al soi es como la de la vida al deseo de felicidad y la
de la voluntad al poder del amor. Entonces desde la dispersién anterior de
s{ mismo hay que cruzar la regio dissimilitudiis hasta recuperar el auténtico
ser del hombre imagen de Dios: “quoniam quantumque se extenderit in id
quod aeternum est, tanto magis inde formatur ad imaginem Dei” (Trin XTI,
7,10): M 4109.

VI°.- Esta tltima cuestion se refiere al lugar (liew) propio de cada
cosa. La filosofia griega sitia este lugar “en la naturaleza”. Agustin entien-
de este lugar como la distancia, en todo lo creado, del deseo a la felicidad,
del amor a la verdad, o sea, del yo al soi. Es la ascensién del yo hacia lo que
ama y que es “mds intimo a si mismo que mi misma intimidad”. Ese es el
punto en que el yo, en vez de permanecer en su lugar natural, “alcanza
como el verdadero lieu de soi: eso que ama por s{ mismo. Pues yo soy lo
que yo amo, y pongo en ese lugar todo lo que soy, y eso que yo amo me
ofrece en recompensa ‘le lieu de soi’. Y, si yo llego a no amar en mi mds
que a Dios, Dios aparecerd al ego como ‘le lieu de soi’”: M 419.

Este lugar es un movimiento en tension continua, pues Dios, al que
me acerco y experimento, es inaccesible y estd tan alld que: “Jamds yo
encontraré el lieu de soi comme une essence, parce qu’un lieu absolu et infi-
ni ne peut que s’approcher a linfini et sans lien”(...)“Donc mon lieu en
Dieu que j’aime s’accomplird d [‘image, ad imaginem, renvoyée sans fin 2
Pinfini, liberée sans fin de tout lien pour librement s’avancer dans l'infini
que rien ne lie”: M 419-420.

“El ascenso del ego au lieu de soi le permite conocerse al fin como tal
—a saber, como aquel que lleva los estigmas del lugar donde él se encuentra
al encontrar al que ama, el incomprensible”: Asf: “sunt incomprehensibilia
requirenda, ne se existimet nihil invenisse, qui quam sit incomprehensibile
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quod quaerebat, potuerit invenire”... “in ipsa incomprehensibilium rerum
inquisitione proficitur, et melior meliorque fit quaerens tam magnum
bonum, quod et inveniendum quaeritur, et quaerendum invenitur. Nam et
quaeritur ut inveniatur dulcius, et invenitur ut quaeratur avidius”: M 420.

Asi, a medida que yo me sumerjo en el misterio, no ceso de avanzar
hacia mi mismo: “La ot je trouve Dieu, d’autant plus que je continue a le
chercher, je me trouve d’autant pluis moi-méme que je ne cesse pas de
rechercher ce dont je porte I'image. Au lieu de soi, il n’y pas une figure de
la conscience, ni una maniére de subjectum, mais ce a quoi le soi ressemble
et se réfere”: M 421.

Como lo dice von Balthasar: “El ‘lugar’ del mundo” y del hombre
“estd en Dios™.Y, en el: “Tomad, Sefior, y recibid toda mi libertad”... “es
donde se descubre la oportunidad suprema de lograr participar en Dios de
la libertad absoluta”28, En esa entrega amorosa “en la autenticidad de la
criatura para con Dios” nos “encontramos a nosotros mismos” por “el
‘retorno’ de la libertad creada a la libertad absoluta”: U., 266-7. Como lo
dice Zubiri: “Al entregarse a Dios, el hombre se entrega a lo mds radical-
mente suyo”?, Y, como lo confirma el Papa Benedicto XVI; “Volviéndose
hacia Dios, el hombre llega ser €1 mismo™30.

28 H. U. von BALTHASAR, Textos de Ejercicios Espirituales. Mensajero, Bilbao 2010,
265. Luego U. :

29 X. ZUBIRI, El hombre y Dios. Madrid 1984, 203, 216.

30 BENEDICTO XVI, Luz del mundo. El Papa, la Iglesia y los signos de los tiempos.
Una conversacién con Peter Seewald, Herder, Barcelona 2010, 216.
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1. Introduccion

Durante esta centuria siguen vigentes las lineas de interpretacion del
intelecto agente propias del s. XIV: a) la averroista: el intelecto agente es
una sustancia separada; b) la nominalista: la distincién entre el intelecto
agente y posible no es real, sino nominal; ¢) la ecléctica, que toma tesis de
unos y otros sin preocuparse de su conciliacién; d) la que se puede llamar
potencialista, es decir, la que considera al intelecto agente como una
“potencia” del alma. La dltima sigue més la estela de Tomds de Aquino;la
primera, obviamente, a Averroes; la segunda, a Ockham; la tercera, a diver-
sos pensadores. Todas ellas, como en el siglo precedente, se reparten diver-
sas dreas de influencia en el espacio europeo.

En el siglo XV, el De anima de Aristételes, entre otras obras, fue tra-
ducido por Juan Argyropoulus de Constantinopla (1416-1486), profesor en
Padua, Florencia, y Roma. Por su parte, el cardenal Juan Bessarién (1395-
1472), natural de Trebizonda, tradujo otras obras aristotélicas. Trabaj6 en
Florencia, Micea, Constantinopla, y murié en Rabean. Fue mediador en la
unioén de la iglesia latina con la ortodoxa griega. Por otro lado, de los
comentadores griegos de Aristételes, en esta época fueron conocidos Ale-
jandro de Afrodisia y Temistio. En efecto, Jer6nimo Donato tradujo el
comentario de Alejandro al De Anima en 1495 y asimismo el de Temistiol.
También Ermolao Barbaro (1454-1494) conocia bien a Temistio, porque
tradujo sus Pardfrasis?, traduccién que serfa de bastante influjo posterior3.

En el siglo XV el averroismo sigue siendo fuerte, sobre todo, en Italia.
Pensadores de esta centuria en suelo italiano que comentaron el De Anima
en sentido averroista fueron, por ejemplo, Apolinar Offredi de Cremona,
cuyo De Anima se publicé en Venecia en 14964, Elias el Mendigo (1460-

L Cfr. Themistius. Commentaria in De anima, Venice, 1520.

2 Paraphrasis in Aristotelis De anima, Tarvisii, Bartholomaeus Confalonerius et
Morellus Gerardinus, 1481. Cfr. sobre este filésofo medieval: J. T., STCKNEY, De Hermolai
Barbari vita atque ingenio, Paris, Société nouvelle de libraire et d"édition, 1903; A. FERRI-
GUTO, Almoro Barbaro, l'altra cultura del settentrione d Italia nel 400, i “sacri canones” di
Roma e le “sanctisime leze” di Venecia, Venice, Real Deputazione Veneta di Storia Patria,
1922; P. PASCHINI, Tre illustri prelati del Rinascimento: Ermolao Barbaro, Adriano Castel-
lesi, Giovanni Grimani, Rome, Facultas Theologica Pontificio Athenaei Lateranensis,
1957.

3 Cfr. B. NARDI, Saggi sull aristotelismo padovano dal secolo XIV al XVI, Florence,
Sansoni, 1958, 350/2, 365/8, 400/1, 4005/7, 411/12; E. P. MAHONEY, “Neoplatonism, the
Geek Commentators”, 267/8, 272, 273/4

4 Cfr. Expositio in libros De anima. Quaestiones subtillissimae eiusdem super eosdem
libros de anima, Venetiis, Per Bonetum Locatellum mandato et expensas Octaviani Scoti,
1496.
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1493), cretense, quien tradujo, entre otros, el De intellectu de Averroes, y
designaba al Comentador como “el divino Averroes”s, Nicoletto Vernias
(¢-1499)%, quien escribié un De unitate intellectus de cufio averroista, en el
que defendié la unicidad del intelecto, aunque luego se retract6 en su obra
Contra perversam Averroys opiniones de unitate intellectus et de anima feli-
citate quaestiones (1499). Otros averroistas de esta centuria fueron Pedro
de Mantua, Pablo de Pérgola, Jacobo Rici de Arezo, Alejandro de Sermo-
netta, Simoén de Lenderia, Oliverio de Siena, etc.

Como es sabido, los averroistas defendian una inmortalidad imperso-
nal, opinién derivada de la hipétesis averrofsta sobre la unicidad del inte-
lecto y su equivalencia al ser divino. El Concilio de Letrdn (1512-1517)
condend este parecer averrofsta. Estas doctrinas también fueron combati-
das por varios pensadores, entre ellos, por Antonio Trombetta (1436-1517),
escotista a su manera’, quien publicé su Tractatus de animarum humana-
rum pluralitae contra averroistas en Venecia en 1498.

2. Pablo de Venecia

Este pensador (1368-1428) ensefi6 en Padua y en Venecia, donde
introdujo la tendencia averroista de Juan de Jandtn hacia 1370. Es consi-
derado un averroista (préximo a Siger de Bravante) en lo referente a nues-
tro tema, y un nominalista por lo que respecta al problema de los universa-
les (semejante a Thomas Wilton). Su doctrina fue combatida por el Nicolds
Fava y Bartolomé Manzolo.

Para esclarecer la opinién de este pensador sobre el intelecto agente
expresada en su Comentario al De Anima8 de Aristételes puede servir el

5 Cfr. E. P., MAHONEY, “Giovanni Pico Della Mirandola and Elia del Mendigo,
Nicoletto Vernia and Agostino Nifo”, en Giovanni Pico Della Mirandola: Convengo
Internazionale di studi nel quinquecentesimo aniversario della morte (1494-1994), ed.
G.C. Garfagnini, Florence, Olschki, 1997, 128.

6 Cfr. E. P., MAHONEY, Two Aristotelians of the Italian Renaissance: Nicoletto Vernia
and Agsotino Nifo, Aldershot, Ashate-Variorum, 2000, Essay I, 138-40, 154, 181.

7 Mientras Escoto defendfa que no se puede demostrar racionalmente la inmortali-
dad del alma, Trombetta, en cambio, afirma que si se puede. Cfr. para este autor: A.
Porpl, La filosofia nello Studio Franciscano del Santo a Padova, Papua, Centro Studi
Antoniani, 1989, 63-115. Cfr. para ese tema en Escoto: S. VANNI ROVIGH]I, L inmortalitd
dell anima nei maestri Francescani del Secolo XIII, Milan, Vita e Pensiero, 1936.

8 Cfr. PAULUS DE VENETIA, Commentum de anima, Venetiis, 1481, 111, com. 6, f. u4
va-b.
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articulo de Z. Kuksewicz “Paul de Venise et sa théorie de 1'dme”. En este
trabajo se nos advierte que una dificultad notable del texto del maestro
paduano estriba en distinguir su pensamiento del propio del Comentador.
Titula una cuestién ‘Utrum intellectus humanus ratione sue simplicitatis et
indivisibilitatis sit unicus in omnibus hominibus’. La cuestién que sigue a la
precedente lleva por titulo ‘Utrum ratione evidenti possit probari unicum
esse intellectum omnium hominum’. Pablo de Venecia aduce al respecto las
opiniones de Platén, Alejandro, y la de los “modernos”, a saber, la de quie-
nes dicen que el alma intelectiva se multiplica con la multiplicidad de los
individuos, opinién que él discute, porque considera que no es aristotélica.
Piensa, mds bien, que la opinién del Estagirita es la que coincide con la de
Averroes, es decir, la de la unicidad del intelecto agente para todos los
hombresl0. Sabe perfectamente que esa hipdtesis es contraria a la doctrina
de la fe cristiana, pero se inclina en este tema

por la solucién averroista, como habia manifestado en otros escritos
precedentes!l.

Por otra parte, reconoce la diversidad de pareceres entre Aristételes,
Averroes y Juan de Jandiin, por lo que se refiere a la vinculacion del enten-
dimiento agente al posible. En efecto, a diferencia del Estagirita, el Comen-
tador pensaba que el intelecto no es la forma sustancial del hombre!2,
mientras que Juan de Jandin consideraba que es como el motor que
mueve. En este punto Pablo de Venecia sigue a Arist6teles!? y rechaza las
otras opiniones, o sea, indica que como el hombre es racional essentialiter,
el intelecto en él es formaliter y no accidentaliter. Ahora bien, ;c6mo com-
patibilizar esa tesis con su averroismo de fondo? La solucién que arbitra
Pablo dice-asf: el intelecto agente es una tnica forma separadal4, estd unida
al hombre per informationem, e informa a pluralidad de cuerpos humanos.

9 Z. KUKSEWICZ, “Paul de Venise et sa théorie de I'ame”, Aristotelismo veneto e
scienza moderna, vol. I, Padova, ed. Antenore, 1983, 279-347.

10 «“Le point de départ de l'argumentation de cette thése c’est la séparation de
Iintellect... Lintellect, substance séparé, éternelle et incorruptible donc sauvegarde son
espéce par l’existence dans un seul exemplaire”. Ibid., 301.

11 «“Nulla istarum fuit opinio Aristotelis, sed quod unicus est intellectus in omnibus
hominibus, iuxta impositionem Commentatoris, tertio De Anima”. Summa naturalium
Avistotelis, Venetiis, 1476, Liber De anima, Non minor, f. Q3 rb. “Intellectus non numera-
tur numeratione individuorum, sed est unicus omnibus hominibus”, Ibid., f. Q3 vb.

12 «(Averroys) dicit quod intellectus humanus non unitur corpori ut forma, sed per
fantasmata intellecta in actu”. Commentarium De Anima, com. 8,f.y 6 va.

13 «“Fgt dicendum Aristotele et alii perypateticis veris quod intellectus est forma sub-
stantialis hominis dans sibi esse et operari”. Ibid., III; com. 8, fy 7 rb.

14 “Unicus est intellectus omnium hominum secundum Aristotelis opinionem”. Ibid.,
co,.27,f.z 7 ra-b.
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(Cémo es ello posible? Porque el maestro veneciano admite dos almas en
el hombre, una animal y otra racional. Con la unién del intelecto agente al
hombre éste es racional, sin €1, animal.

Rechazd la opinién de Avicena y Algacel, seglin los cuales el intelecto
agente sea una sustancia separada, la llamada por ellos “décima esfera”.
Asimismo, desestimé la de Toméds de Aquino, quien sostenia que el intelec-
to agente —como el posible- es un accidente del alma. También la de
Wiklef, quien admitfa tres potencias —posible, agente y voluntad- en una
dnica sustancia del alma. Asimismo, la de Averroes de dos sustancias sepa-
radas. ;Qué defiende? Lo que Pablo de Venecia cree ser la opinién de
Aristételes: el intelecto posible es una facultad del alma que recibe las for-
mas especulativas, mientras que el intelecto agente es una sustancia separa-
da que se identifica con Dios. Este informa al posible ‘per modum formae
et habitus presentis et indistantis’'5. Dios—intelecto agente conoce todas las
cosas de una manera universal, abstracta e individual en s{ mismo por esen-
cia. Por lo demds, Dios-intelecto agente no es conocido por el intelecto
humano.

Atendamos ahora a la edicién de 1504 de su obra In libros de anima
explanatio. En su comentario al pasaje aristotélico ‘quoniam autem sicut in
omni natura est aliquid hoc quidem materia unicuique generi. Hoc autem est
potentia omnia illa. Alterum autem causa et factivus quod in faciendo omnia
ut ars ad materiam... necesse est et in anima has esse differentias. Et est inte-
llectus hic quidem talis in omnia fieri. Ille vero in omnia facere’l6, comenta:
“es necesario poner en la parte intelectiva del alma una doble virtud: de
una de las cuales es propio hacerse todas las cosas, y de otra hacerlas
todas”7. De momento parece admitir que tales realidades distintas sean
humanas, pero enseguida ailade que de quien es propio hacer todas las
cosas es de “Dios, que es el acto purisimo activo que concurre a generar
cualquier forma de generacién y corrupcién”18, Después justifica la necesi-
dad de la existencia del intelecto agente, porque los inteligibles estdn en
potencia, no en acto como los sensibles, por 1o que en ellos no se requiere
de un sentido agente, pero siguiendo al Comentador concluye que el inte-
lecto agente “est virtus cognitiva non in nobis, sed in seipsa”".

15 Ibid., TII, com. 19, £. y 4 vb.

16 PAULI VENETI, In libros de anima explanatio, Venetiis, Bonetus Locatellus,
impensis Octaviani Scoti, 1504, 140 b.

17 Ibid., 140 b.

18 Ibid., 140 b. M4s adelante se lee: “quod intellectus agens est Deus”. Ibid., 142 a.

19 Ibid., 141 a.
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A continuacién expone el significado del pasaje ‘sicut habitus quidem
et sicut lumen’. Alude a que algunos por tal habito entendieron el habito de
los primeros principios?’; luego explica los pros y contras de su compara-
cién con la luz. Pasa a considerar que, para el Comentador, tanto el agente
como el posible son virtudes eternas, etc. Seguidamente comenta la diccién
‘separabilis et impassibilis, inmixtus, substantia in actu ens. Semper honora-
bilius agens patiente’®l, pero sin explicar detenidamente cada una de esas
notas. En este apartado recoge 4 opiniones respecto del intelecto agente: a)
la de Avicena y Agacel que lo identificaron con la inteligencia de la décima
esfera; b) la de Egidio y Tomds ~con la que no estd de acuerdo-, quienes
sostuvieron que es un accidente del alma; c) la que asigna a un tal Juan
Eucliph., que defendia que agente, posible y voluntad no son sustancias ni
accidentes del alma, sino que entre las tres forman la dnica sustancia del
alma intelectiva, opinién que tampoco acepta; d) la que él mantiene y atri-
buye a Aristételes, a saber, la que entiende el posible como un accidente
inseparable del alma, mientras que concibe el agente como la sustancia pri-
mera22,

Tras ello pasa a exponer el significado de la frase ‘idem autem est
ipsum actum scientia rei... sed non aliquando intelligit, aliquando vero non
intelligit”, denotando que el agente es siempre en acto, mientras que el
posible es primero en potencia y s6lo algunas veces coincide con la ciencia
en acto, a saber, cuando entiende; ahora bien, no siempre entiende, por eso
se dice que estd en hédbito. A esto sucede el texto ‘separatus autem est
solum hoc quod vere est, et hoc solum inmortale et perpetuum est’?3, donde
recalca la distincién entre el agente y el posible. Sigue el comentario a la
sentencia ‘non reminiscitur autem, quod hoc quidem impassibile. Passivus
vero intellectus corruptibilis, et sine hoc nihil intelligit anima’, donde predica
la corruptibilidad de la fantasia, memoria y cogitativa y ofrece 4 opiniones
respecto del modo de conocer el alma tras la separacién del cuerpo (las del
Comentador, Avicena, Alfarabi, y de los “modernos™), con las que no esté
de acuerdo.

Por otro lado, la raiz de su nominalismo estriba en que admite que las
especies del intelecto posible son singulares (como las de la fantasia), pues
acepta que este entendimiento sélo conoce lo general en actos posteriores.
Mis atin, sostiene que el conocimiento singular es el distinto, mientras que

20 Cfr. Ibid., 141 b.

21 Ibid., 143 a.

22 Cfr. Ibid., 142b - 143 a.
23 Ibid., 143 b.
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el de lo universal es vago. Ahora bien, como mantener esta hip6tesis impli-
ca defender que el intelecto agente, en rigor, no abstrae, entonces, cabe
preguntarle a este autor qué papel le asigna. Pablo de Venecia da como
respuesta que el intelecto agente tiene dos operaciones: una, librar de la
potencialidad a los fantasmas; otra, imprimirles una forma inmaterial que
los eleva sobre su orden natural, la cual les permite inmutar al intelecto
posible, pero si bien esa nueva forma inmaterial erradica de ellos la mate-
rialidad, no los exime de la particularidad. Por lo que respecta a la situa-
cién del alma tras la muerte del cuerpo, mantiene que ésta no recuerda los
conocimientos precedentes porque estd separada de los sentidos. Tras lo
expuesto, es claro que, como balance de la filosoffa de este pensador bajo-
medieval, Kuksewicz lo entronque dentro de la tradicién averrofsta, pues
sigue al Comentador, mas que como fil6sofo, como un historiador.

3. Gaetano de Thiene

Gaetano (1387-1465), que trabajé en Padua, escribié una Expositio in
Aristotelem De anima24, En el libro tercero aparece la cuestién ‘Utrum
autem contingit aliquod separato intelligere ipsum existentem non separa-
tum a magnitudine aut non: considerandum posterius’. En este texto, con
muchos argumentos, se aprecia que Gaetano explica y defiende al Comen-
tador frente a Alejandro de Afrodisia y a otros expositores del Estagirita.

En efecto, relata el parecer de Alejandro, para quien el intelecto adep-
to en nosotros por el que entendemos las formas abstractas no serfa la
informacion hecha de nuevo en el intelecto material, la cual no existia
antes. “Asf el intelecto agente no sacarfa de nuevo la forma al intelecto
posible, sino que se uniria a nosotros de modo que fuese nuestra forma,
pero no al principio, sino después que entendemos otros entes. Pero contra
esto se arguye que si esta unién fuese hecha después no seria necesaria,
por eso seria pertinente que en esa hora en que se pone se diese una trans-
mutacién en el recipiente o en lo recibido o en los dos. Pero es imposible
que se dé cambio en lo recibido, a saber, en el intelecto agente. Por tanto,
se dard en el recipiente, esto es, en el intelecto material”. Después afiade
que, para Alejandro, el intelecto que entiende lo abstracto no es ni genera-

24 Disponemos de una edicién de Vicenza, Henricus de Sancto Ursio, 1486, y otra de
Venice, Antonio de Strata, 1481. No citaremos las paginas del libro, porque no estdn
numeradas. Cfr. sobre este autor: E. RENAN, Averroes et le averroisme, en Oeuvres Com-
pletes, Paris, Calmann-Lévt, (eds.), 1852, 265-267.
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ble ni corruptible, pero que tanto el intelecto material como el intelecto en
hébito son generables y corruptibles. De ese intelecto dice Alejandro que
es adepto; por tanto, que no es una virtud o un hébito del alma, sino una
realidad extrinseca a nosotros, y que nos permite conocer las sustancias
abstractas cuando se une a nosotros, no antes. No obstante, de esta hipéte-
sis se deriva que la naturaleza corruptible se vuelve necesaria, lo cual es
imposible.

Tras enmendar la plana a Alejandro, Gaetano expone la opinién del
Comentador en su De intellectu, en el que, frente a la hipétesis de que el
intelecto que esta en potencia serfa completo cuando entenderia al agente
y a las sustancias separadas (siendo el intelecto agente su forma, estando
adepto a él, no siendo parte del alma ni virtud de ella, sino que estarfa en
nosotros como venido de fuera), Gaetano declara que eso “repugna a lo
dicho en el libro De anima”. Indica también que esto es contradictorio,
porque lo generable y corruptible recibirfa lo eterno. Por tanto, el intelecto
agente no se compara a nosotros como forma, sino sélo como agente. Esta
aporia la resuelve Averroes —dice Gaetano- seiialando que el intelecto
material no se une a nosotros desde el inicio, sino mds tarde, y sefiala asi-
mismo que el modo de unirse a nosotros el intelecto material es distinto
del modo segtin el cual se une el intelecto agente al material. Como se
puede apreciar, su mente es averroista.

Luego ofrece el parecer de Avempace, para quien el 1ntelecto posible
se comunica en nosotros con las sustancias separadas, y el de Temistio,
segun el cual el intelecto material puede entender las sustancias abstractas.
A ello replica con el parecer del Comentador, a saber, que el intelecto
material, por estar unido a la materia, y ser por ende corruptible, no puede
conocer lo abstracto. El intelecto agente hace inteligible en acto lo inteligi-
ble en potencia, y éstas son las cosas materiales, no las abstractas, que son
siempre en acto. Las formas no las extraemos por medio de la composicién
entre el intelecto agente y el intelecto en hébito, porque “el intelecto agen-
te es eterno y el intelecto en habito es corruptible. Por tanto, lo eterno
necesitaria en su accién a lo corruptible y se compondria con €l, de modo
que de ellos surgiera una accién, lo cual no es posible”. Como se aprecia,
sigue el parecer del Comentador. v

Luego, a la opinién de Avempace, segiin la cual no conocemos las sus-
tancias separadas debido a la disminucién de nuestra naturaleza, Gaetano
ofrece la opinién de Averroes, que €l interpreta de este modo: nuestro inte-
lecto puede de algtin modo conocer las sustancias separadas porque tiene
dos operaciones, de las cuales una es pasiva, que es entender, y la otra acti-
va, que es abstraer las formas de la materia y hacer de lo inteligible en
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potencia entendido en acto, “y es patente que estas dos operaciones com-
peten al intelecto que estd en nosotros, porque, cuando tenemos el intelec-
to en hébito, estd en nuestra potestad entender cualquier cosa que quere-
mos. Y esta operacién que es abstraer y crear las cosas entendidas, que es
operacién propia del intelecto agente es previa en nosotros a la operacién
que es entender, que es operacién propia del intelecto posible”. Es claro
que su interpretacion del texto averroista es peculiar, pues no responde a
la tesis de Averroes, sino que se trata de un averroismo forzado hacia el
realismo.

A lo que precede afiade que “las cosas entendidas estdn en nosotros
de doble modo, a saber, naturalmente y por voluntad”. Se conocen por
naturaleza los primeros principios, de los que no se puede disentir. Se
conoce por voluntad las cosas que conocemos por discurso precedente.
“Las primeras proposiciones son como la materia respecto del intelecto
agente y el intelecto agente es como la forma, o las primeras proposiciones
son como el instrumento y el intelecto agente es como el agente principal”,
tesis tomista. A la objecién de que si las primeras proposiciones son el ins-
trumento del intelecto agente, dado que.éste es eterno mientras aquellas
no lo son, parece imposible que un instrumento de lo eterno no sea eterno,
responde que las primeras proposiciones “no son verdadera materia o ver-
dadero instrumento del intelecto agente... sino que se asimilan a la mate-
ria y al instrumento”. Afiade que ese mismo es el respecto que guarda el
intelecto agente con el intelecto especulativo o en hébito. Indica también
que “el intelecto especulativo o en hébito estd en el intelecto material
como en su sujeto y mediante el intelecto especulativo el intelecto agente
se comunica con el intelecto material y se une a él como forma. Por tanto,
se sigue que tanto el intelecto especulativo o en habito como el intelecto
agente estdn como en su sujeto en el intelecto material”. Como se puede
apreciar, estas interpretaciones curiosas, que pueden parecer realistas, tie-
nen una base averroista indudable.

“Que el intelecto agente se una a nosotros como forma, lo prueba el
Comentador diciendo que aquello por lo que algo obra por su propia
accién es su forma. Pero por el intelecto agente obramos en nosotros una
accién propia, a saber, entender. Por tanto, el intelecto agente estd en noso-
tros como forma”. Gaetano repite que el intelecto agente “se une” a noso-
tros, al intelecto especulativo, al intelecto material. Se une potencialmente
—escribe- cuando las cosas entendidas estdn potencialmente en nosotros, y
se une perfectamente cuando estdn entendidas en acto. Aiiade que conoce-
remos al intelecto agente y todos sus modos de estar unido a nosotros, pues
el intelecto agente no se une a nosotros como forma al principio, sino al
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final, cuando todas las cosas estén conocidas en acto en nosotros, y enton-
ces se llamar4 intelecto unido, tesis asimismo averroista.

Respecto del intelecto posible, primero ofrece una objecion: si se sos-
tiene que éste nada puede entender que no abstraiga el intelecto agente, y
dado que nos consta que el intelecto agente no puede abstraer las sustan-
cias separadas, el intelecto posible no las podra conocer. Tampoco podré
conocer a Dios, porque éste es infinito y nuestro intelecto es finito. Frente
a esto aduce las tesis del Comentador segtin las cuales el conocer se asimila
a lo conocido, y lo mds cognoscible es lo mds similar a nuestro conocer,
como son las sustancias separadas. Por tanto, puede conocerlas. Si no las
pudiéramos conocer nuestra naturaleza serfa ociosa. ;C6émo las conoce-
mos? Averroes sostiene que intuitivamente. Declara también que el inte-
lecto agente se conoce a si mismo por su propia sustancia y a las inteligen-
cias superiores?, y que en la unién con ellas radica su felicidad. Gaetano
afiade que hay otra via sugerente —a la que él llama “probable”-, para
conocerlas: de modo semejante a como la cogitativa conoce la indole de
una realidad a partir de sus accidentes, asi el intelecto, que es superior a la
cogitativa, puede conocer las sustancias separadas por sus efectos (recuér-
dese al respecto la sentencia tomista segin la cual conocemos a Dios por
sus efectos).

4. Pedro Pomponazzi

Este renacentista (1462-1524) publicé en 1487 su De inmmortalitae
animae 'y en 1516 su Tractatus de inmortalitae animae?s. Comparado con los
tratados de otros autores, este ultimo libro es breve (carece incluso de indi-
ce). Como filésofo fue contrario a las tesis averroistas de la unicidad del
intelecto y la inmortalidad impersonal, pero negé la inmortalidad personal
del alma siguiendo las tesis de Alejandro de Afrodisia. Negé asimismo las

25 “Cum intellectus agens seipsum intelligat per substantiam propriam et intelligen-
tias superiores per ipsas sibi aliqualiter unitas sequitur quod cum intellectus agens erit fac-
tus forma intellectus possibilis tunc intellectus possibilis per ipsum intelligat quicquid
intellectus agens intelligat”. La la cadencia drabe con que continda el texto es indudable:
“et simili modo quod tamen erit ordine quodam quam primo intellectus possibilis intelligit
omnia materialia deinde actum proprius proprium postea se ipsum deinde intellectum
agentem et consequenter ascendendo intelligit intelligentiam orbis Lune. Postea Mercu-
tio, postea Veneris, et sic gradatim donec perveniat al ultimam intelligentiam que est
Deus glosiosus”.

26 Cfr. PETRI POMPONATII, Tractatus de immortalitate animae, Tubingae, J.G. Cotta
(ed.), 1791.
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tesis tomistas acerca de la inmortalidad del alma?’ y consideré que para
Aristételes ésta era mortal, que no era creada, sino derivada por genera-
cién, que tiene comienzo y termina con el cuerpo, pues —segin €él- es una
forma material y mortal y, como tal, no puede ejercer sus funciones intelec-
tivas sin el cuerpo. Sin embargo, como cristiano, admitié la inmortalidad
del alma por fe. Evidentemente, ambas posiciones son dificilmente conci-
liables y recuerdan la teorfa averroista de la doble verdad.

Las doctrinas de Pomponazzi fueron impugnadas por muchos autores,
entre ellos: Ambrosio Fiandino, Bautista Fiera, Jerénimo Amidei, Vicente
Colzado, Ambrosio de Népoles, Bartolomé Spina, Cristéforo Javelli. Pero
Pomponazzi también tuvo varios discipulos que siguieron sus doctrinas:
Lézaro Buonamici, Juan Mateo Virgilio, Simén Porta, etc.?8. Para alguno,
Pomponazzi es “un tomista medio-convertido al averroismo”??. Pero, en
rigor, no es tomista, si bien es ‘medio-convertido al averroismo’, porque
aunque en su obra no encontramos ni una referencia al intelecto agente,
sin embargo, admite que algo que es verdad por fe no lo es por razén. Tilda
al averroismo de gran ficcién: ‘figmentum maximum et ininteligibile, mons-
trum ab Averroe excogitatum’, pero estd mds cercano a €l de lo que parece,
porque “la oposicion del orden de la fe al orden filoséfico... es también la
base del sistema de Pomponazzi. Pomponazzi, filésofo, no cree en la inmor-
talidad del alma, pero Pomponazzi cristiano, la cree. Ciertas cosas que son
verdad teol6gicamente no lo son filoséficamente™30,

5. Elias el Mendigo

Hellias Crentensis (1460-1493), judio de religién, conocié el averrois-
mo en Padua, porque tradujo para Picco de la Mirdndola algunas obras de
Averroes. Redacto asimismo para este renacentista dos tratados sobre el
intelecto en los que aparece su concepcidén averroista del intelecto agente
tnico. Trabajé asimismo en Florencia donde tradujo las Pardfrasis de Ave-
rroes, su comentario a los Primeros Analiticos y la Fisica. Siempre conside-

27 Cfr. J. L. TRELOAR, “Pomponazzi’s Critique of Aquinas’ Arguments for the
Immortality of the Soul”, The Thomist, 54 (1990) 453-470.

28 Cfr. G. De NAPOLES, L inmortalid dell’anima nel Rinascimento, Turin, Societe
Editrice Internacionale, 1963.

29 J. H., RANDALL, The School of Padua and the Emergence of Modern Science,
Padova, Antenore, 1961, 91.

30 E. RENAN, Averroes et le averroisme, en Oeuvres Completes, Paris, Calmann-Lévt,
(eds.), 1852, 273-274.
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r6 que tanto Aristételes como Averroes eran los dos pensadores mas cuali-
ficados. Pero por encima de su filosoffa sobresale su fe judia. En 1288 per-
manecié en Venecia donde publicé algunas de sus obras, y en 1490 volvié a
Creta donde redacté una obra de corte judeo-averrofsta y anticristiana:
Examen de la religion. :

Entre otros temas, Elfas manifiesta en la mencionada obra su concep-
cién sobre el intelecto agente, causa de todas las cosas, que las conoce
todas y a si mismo. Para llegar a la felicidad el hombre precisa del conoci-
miento y requiere de dos condiciones: formar parte de un grupo social, y
filosofar, pues sdlo la filosoffa puede entender la totalidad del mensaje
divino. En esa obra también se afirma que los profetas son los responsables
de la promulgacion de las leyes y los tinicos intérpretes autorizados de la
voluntad divina3l. En suma, identifica el intelecto agente con el ser divino,
concepcién netamente averrofsta.

6. Nicoletto Vernias

Disponemos de un documento fechado en 1484 (sin indice, paginacién
y numeracién de cuestiones), que trata de filosoffa natural: en primer
lugar, de las cuestiones sobre el alma y, en segundo, acerca de la filosofia de
la naturaleza. En la primera péagina aparece el nombre de Nicoletto Ver-
nias, que dice seguir a Escoto mds que a Aristételes. Con todo, este pensa-
dor de Padua (;-1499) sostuvo la unidad del intelecto3?, tesis que no es
escotista. Sin embargo, posteriormente se retracté de sus teorias y escribié
a favor de la inmortalidad del alma, seguramente debido a la amistad man-
tenida con Agustin Barbarigo y de Pedro de Barozzi, obispo de Padua.

En una cuestién de dicha obra se pregunta “si en nuestro intelecto
hay especies inteligibles que sean anteriores al acto de entender”. Después
de las objeciones responde que una opinién comin dice que el intelecto
tiene la especie impresa que es necesaria para el acto de inteleccidn.
Afiade que la especie en la fantasia es singular; por tanto, ademads de ella,
se requiere de una especie universal. Por tanto, se requiere del intelecto
agente. De éste declara que es “potencia activa real. Por tanto, su opera-
cién es real y también su término, pero entender no es su operacion ni tér-

31 Cfr. A. Bazana, N. B'RIOU, P. GUICHARD, Averroes et [’averroisme, Lyon,
Presses Universitaires de Lyon, 2005, 297-305.

32 Cfr. E. P. MAHONEY, Two Aristotelians of the Italian Renaissance: Nicoletto Vernia
and Agostino Nifo, Aldershot, Ashate-Variorum, 2000, Essay I, 138-40, 154, 181.
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mino de su operacién, al menos cercana, ya que no entiende, sino que su
operacién es hacer inteligibles en acto los inteligibles en potencia; se hacen
inteligibles en acto por la abstraccién de las especies; abstraer es, pues, su
acto, y la especie inteligible es su término. Esa especie no puede estar en la
fantasfa, puesto que ésta es corporal y extensa, pero no es asi tal especie.
Asi pues, es necesario que tal especie esté en el intelecto posible”. Después
ofrece otras opiniones, pero en ninglin momento dice que intelecto agente
y posible se distingan realmente, sino sélo formalmente, como sostuvo
Escoto. En esto y en su modo de argumentar el influjo del Doctor Sutil es
claro, pero en su defensa de la unidad del intelecto agente es claramente
averroista.

7. Gabriel Biel

Gabriel (1425-1495), natural de Spira, que estudié en Heidelberg y
Erfurt, ensefié en Tubinga, y pertenecié a la Congregacién de Canénigos
Regulares de San Agustin (hermanos de la vida comin), escribié sobre el
intelecto agente al menos en su Comentario a las Sentencias.

Este autor es un caso aparte, porque en las cuestiones que se propone
resolver, suele ofrecer primero la opinién de Tomds de Aquino, después la
de Ockham y en tercer lugar da la suya propia corrigiendo la de Tomds de
Aquino. Asi ocurre, por ejemplo, con la distincién de las potencias del
alma: el de Aquino sostiene que son distintas entre si y de la esencia del
alma; Ockham niega ambos extremos, mientras que Biel indica que eso
depende de qué se entienda por los ‘nombres’ de tales potencias, pues si el
intelecto, la memoria y la voluntad se toman por el alma, entonces se dis-
tinguen entre s y de la esencia del alma, pero si se toman como principio
inmediato del acto de entender, recordar o querer, no se distinguen del
alma ni entre si, ni con distincién real ni de razén3+. Como no contamos
con espacio para corregir sus ‘modos de decir’, atendamos tnicamente al
pasaje en el que trata del intelecto agente.

“Se duda del intelecto agente y del posible si son el mismo o distintos.
Se responde brevemente, tras lo dicho arriba de Ockham, que se trata de
un error de omisién del Comentador, segin el cual (error) el intelecto
agente y el posible son simplemente lo mismo en el mismo hombre y no se

33 Cfr. GABRIELIS BIEL, Collectionum circa quattuor libros Sententiarum, Tiibingen,
Mohr, 1984 :
34 Cfr. Ibid., Distinctio 16, Quaestio unica, 370 ss.
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distinguen ni real ni segtin la razén. Sino que la misma alma se dice intelec-
to agente en cuanto tiene en propiedad producir el acto de entender, y por-
que la misma alma tiene en propiedad recibir en sf el acto por si producido
se llama intelecto posible. Ya que el acto de entender es operacién inma-
nente, esto es, que permanece en su principio productivo, lo mismo es ente-
ramente el intelecto que produce la inteleccidn y el que recibe en si la
accién producida, aunque los términos no sean sinénimos. Y no es otra la
accién del intelecto como tal sino por la que produce la inteleccién, pues
nada obra sobre los fantasmas depurdndolos, irradiando o iluminando,
como algunos dicen, ya que todas esas acciones son vanas y se ponen sin
razén concluyente”3S. Prestando atencidn a los términos subrayados,
sobran comentarios sobre su expreso nominalismo.

8. Nicolds de Amsterdam

Nicolés dedic6 una obra al De anima en forma de cuestiones36, En ella
se nota la influencia de Alejandro de Afrodisia, de Averroes y de Juan de
Buridan. Cita también a Walter Burley, Marsilio de Inghen, Laurent Lon-
dorius y Aufaber. El manuscrito pertenece a los tltimos afios del s. XIV o
principios del XV,

En la cuestién 25 del aludido comentario se defiende que el intelecto
es forma del cuerpo. Sostiene también que el intelecto posible carece de
6rgano corporal, siendo, por eso, inmaterial y eterno. La cuestién 26 se titu-
la ‘Utrum sit ponnendus unicus intellectus in omnibus hominibus, sciendum
quod opinio Comentatoris’. La cuestién 27, ‘Utrum intellectus humanus
existens perpetuus sit pura potentia, nota quod in quaestiones duo includun-
tur’. Defiende que el intelecto es eterno ‘a parte post’, no ‘a parte ante’, que
es tinico, comin a toda la especie humana, no una forma inherente a cada
hombre. En sus argumentaciones se nota un notable distanciamiento entre
las explicaciones de razén y las de doctrina de la fe. Esto, junto con su
seguir al Comentador por identificar el intelecto agente con Dios, permite
decir que este comentario es averroista. Sin embargo, como por encima de
este influjo, se nota la impronta de Buridéan, al identificar el intelecto agen-
te con el posible en el hombre, y como, siguiendo también a Ockham, iden-

35 Ibid., 385.
36 Cfr. Z. WLODEK, “Le commentaire de Nicolas d’Amsterdam sur le De anima
d’Aristote”, Medievalia Philosophica Polonorum, 1963, 11, 23-42.
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tifica el intelecto con la voluntad, y estas potencias con la esencia del alma,
cabe encuadrar a este pensador dentro del nominalismo.

La cuestién mas interesante de su comentario para nuestro propésito
es la 29, encabezada con el titulo: ‘Utrum ad intellectionem causandam
necessarie sit ponere intellectum agentem distinctum ab intellectu possibili,
pro quaestione est sciendum quod de materia huius quaestionis’. Comienza
indicando que hay varias opiniones al respecto, pues ciertos doctores admi-
ten en nosotros un entendimiento agente distinto del posible, opinién
“contra la cual se pone la conclusién que responde que el intelecto agente
no es distinto del intelecto posible, asi como si existiese algo de nuestra
alma distinto del intelecto posible. La conclusion se prueba asi: si el intelec-
to agente fuese distinto del intelecto posible, existiendo como algo de nues-
tra alma, en consecuencia, o bien serfa sustancia o bien accidente, segiin la
divisién que es suficiente. No se puede decir que sea sustancia, ya que
segiin el Fil6sofo, toda sustancia, o bien es materia, o bien forma, o bien el
todo compuesto; pero el intelecto agente no se puede poner como forma
sustancial distinta contra el intelecto posible, que es la primera perfeccién
del hombre, como dice el Comentador en el comentario 5° a este libro III°,
ya que habrfa pluralidad de formas substanciales en el mismo compuesto...
Tampoco se puede decir que sea materia, ya que no es propio de ella obrar,
como es claro en muchas realidades naturales; ni tampoco es el todo com-
puesto, como es claro, ya que si asi fuese, cosa que todavia no se ha defen-
dido, no serfa algo de nuestra alma, ya que el todo no es alguna parte, sino
mds bien lo contrario. Y que tampoco es accidente es claro, pues segin lo
que dice el Filésofo en muchos lugares, la inteleccidn es un acto inmanente,
pero esto carece de verdad si el intelecto agente se pone como un acciden-
te, ya que el accidente no puede inherir en un accidente”¥”. En suma, si el
intelecto agente no es ni sustancia ni accidente en el hombre, no es huma-
no. Por tanto, quedan dos posibilidades: o que sea sustancia separada, o
que no sea realmente distinto del posible. ;Por cual de ellas se inclina
Nicolas?

Su decision la hallamos al final de la anterior argumentacién: “Y es
claro por el Fil6sofo, en su lectura, que dice que el intelecto agente es sepa-
rado, impasible e inmixto y dice més abajo que es sustancia que es ente en
acto y, segtin acto, ciencia de lo real, esto es, que es inteligente; lo entendido
y la inteleccién no difieren en €I, de modo semejante a como tampoco ni el
que sabe ni lo sabido ni la ciencia difieren en él, sino que él mismo es el
que sabe, lo sabido y la ciencia. De cuyas palabras se puede concluir que el

37 Ibid., 40.
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intelecto agente, que pone como distinto del posible, no es algo de nuestra
alma, lo cual es suficientemente claro, ya que lo que debe ser algo de nues-
tra alma, esto debe ser finito y creado o, hablando naturalmente, debe ser
limitado. Pero asf no es el intelecto agente del que habla el Filésofo, pues
es impasible, ya que, por consiguiente, no tiene para sf ninguna potencia
unida”38, Como se ve, Nicolds piensa que la opinién de Aristdteles sobre el
intelecto agente coincide con la de Averroes.

Cabian dos posibilidades: o el intelecto agente es externo al hombre, 0
si es interno, no es mds que la operatividad inmanente del posible. ;Acaso
ambas posiciones son incompatibles? No, pues Nicolds las armoniza al
escribir que si por intelecto agente se designa algo humano, “entonces €l
mismo no es distinto del intelecto posible”39. Si contra el precedente razo-
namiento se arguye que es necesario poner el intelecto agente, puesto que
los fantasmas no actian directamente al posible, el filésofo de Amsterdam
responde que el intelecto agente separado si puede actuar sobre los fantas-
mas y el posible.

Entre algunas objeciones que registra contra su propia posicién, Nico-
las revisa la que sostiene que “no basta Dios glorioso... ya que la causa
universal se debe determinar por las particulares como es claro en todas
las operaciones naturales”, y frente a ella declara que “este argumento sélo
concluye que es necesario que concurra una causa agente, pero el que des-
pués se infiera que esta causa no parece otra que el intelecto agente tal
como sostienen los que defienden la primera conclusién, hay que negarlo y
decir que esto es un fantasma”4°. En suma, este pensador, a caballo entre el
averroismo y el nominalismo, niega que el intelecto agente sea humano,
basando su opinién en que ni es sustancia ni es accidente. Pero como se
supone que toda realidad es, o bien sustancia o bien accidente, ergo...

La posicién de Nicolds de Amsterdam arroja luz sobre una interesan-
te cuestién: averroismo y nominalismo no son opuestos sino compatibles,
pues ambos se basan en la misma tesis de fondo: la negacién del intelecto
agente humano; s6lo que el primero la actividad noética que le quita al
intelecto agente humano se la otorga a una sustancia extrinseca, mientras
que el segundo, no queriendo multiplicar los entes sin necesidad, multiplica
sin necesidad las funciones y nombres del intelecto posible humano. Pero
ambas posiciones son incoherentes: la primera porque despersonaliza al
conocer humano; la segunda, porque niega el principio de no contradiccién

38 Ibid., 40.
39 Ibid., 40.
40 Ibid., 42.
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al asumir que la potencia y el acto se digan a la vez -en el inicio- de la
misma dimensién humana: el intelecto.

9. Conclusiones

Tras el repaso de los autores del s. XV que siguieron el averroismo y el
nominalismo, podemos agruparlos, para concluir, en tres apartados por lo
que a su tratamiento del intelecto agente se refiere: los que fueron mds
bien averroistas; los nominalistas, y los que fueron eclécticos, es decir, quie-
nes estuvieron a caballo entre ambas tendencias.

1. Averroismo. Fueron netamente averroistas: Pablo de Venecia, Gae-
tano de Thiene y Elfas el Mendigo. Por su parte, Pedro Pomponazzi, sin ser
estrictamente averroista, es cercano de mente a este movimiento.

2. Nominalismo. Gabriel Biel fue netamente nominalista.

3. Del averroismo al nominalismo. En Nicoletto Vernias se advierte un
progreso del averrofsmo al escotismo, que al fin y al cabo deviene nomina-
lismo. A caballo entre el averrofsmo y el nominalismo se coloca Nicolds de
Amsterdam.
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ABSTRACT: It was probable during de scholar year 1555-56 when Pedro de
Sotomayor (11564) has presented the commentary to II?, II%, q.1%, art.10,
of the Summa of Saint Thomas, giving his students an exposition of the the-
ology or the Church or Ecclesiology. Here, whe present the exposicién
made by others professors of the University of Salamanca as Juan de la
Peifia or Mancio del Corpus Christi.

Fue con toda probabilidad en el curso de 1555-1556! cuando el enton-
ces catedrdtico de Visperas de la Universidad de Salamanca, Pedro de
Sotomayor (t 1564), expuso su comentario al articulo décimo de la cues-
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tién primera de la Secunda Secundae (cf. Sevilla. Biblioteca de la Universi-
dad, ms. 333-53) proporcionando de esta forma a sus alumnos una exposi-
cién sobre la teologfa de la Iglesia. Aquf va a hablarse ahora de las explica-
ciones salmantinas dadas por dos salmantinos del siglo XVI que, como
Sotomayor, realizaron asimismo su personal exposicién sobre la realidad
de la Iglesia: Juan de la Pefia y Mancio de Corpore Christi.

L Introduccion general y texto de Juan de la Peiia (1559)
I. INTRODUCCION GENERAL

Al comentar el articulo décimo de la cuestién primera de la Secunda
Secundae procede Pefia al igual que lo hiciera Sotomayor desarrollando la
lfnea ya marcada por Bartolomé Carranza en San Gregorio de Valladolid
en el curso de 1540-1541. En este colegio habian perfeccionado sus conoci-
mientos de teologia el uno y el otro. Extrafio es de todas formas que, como
se dird a continuacion, fuera precisamente Mancio de Corpore Christi, no
formado en San Gregorio, quien siguiera la misma linea, en su comentario
al artfculo décimo de la cuestién primera de la Secunda Secundae, de lo
expuesto por Juan de la Pefia en Salamanca durante el curso de 1559-1560.

1. Autores

Naci6 Juan de la Pefia? en Valdearenas (Guadalajara) en 1513, tras
haber permanecido cinco afios como benedictino en Toledo, donde recibié
por cierto la formacién teoldgica, solicité en 1540 hacerse dominico, siendo
admitido en el convento de San Pedro Martir. Sus superiores dominicos lo
enviaron a perfeccionar los estudios a Valladolid, al colegio dominicano de
San Gregorio. Allf tuvo como maestros a Bertolomé Carranza y a Melchor
Cano. Terminados estos sus cursos, empieza a actuar de profesor en el
mismo colegio de Valladolid. Al principio de 1559, tal como se mostrard a
continuacién, comienza a exponer la cuestién primera de la Secunda

2 Biografia. Cf. JERICO BERMEJO, 1., La Escuela de Salamanca del siglo XVI. Una
pequefia introduccién. (Madrid 2005) 206-207; Sobre los comentarios salmantinos la Secunda
Secundae. Profesores y obras: Verdad y Vida 44 (2006) 126. Tanto en uno como el otro escri-
to se ha colado una errata, la que dice que Pefia explic6 desde 1551 hasta 1559 en San Este-
ban. Se queria haber dicho ahf en San Gregorio. No expuso él entonces sus lecciones en Sala-
manca, sino en Valladolid.
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Secundae. Pero, jno expuso este profesor esta materia en esa fecha en la
Universidad de Salamanca desde la cadtedra de Prima a finales de octubre
del curso de 1559-1560?

El catedrético de Prima de la Universidad de Salamanca era en 1559
Domingo de Soto; pero las clases corrian a cargo de un sustituto ya que €l
se habia jubilado. En este caso era el sustituto Ambrosio de Salazar. A par-
tir del curso de 1559-1560 tocaba exponer en esta cidtedra de Salamanca,
propiedad de Soto, las primeras cuestiones de la Secunda Secundae. En
esta universidad solia comenzar el curso en octubre, en la fiesta de San
Lucas, y es un hecho que quien comenz¢ este curso a exponer no fue Sala-
zar, sino el Maestro Vicente, el cual s6lo explic6 la materia de los ocho pri-
meros folios del manuscrito T 19 existente en la Biblioteca General de la
Universidad de Coimbra (Portugal). Lo hizo debido a que habfa fallecido
Ambrosio de Salazar y se estaba todavia a la espera de que se nombrara al
nuevo sustituto. Fue precisamente Juan de la Pefia3 el nombrado. Y comen-
z6 éste su explicacién por el inicio mismo de la cuestidn primera, articulo
primero de la Secunda Secundae, por estimar al parecer que era pocas las
lecciones hasta entonces explicadas y que era conveniente comenzar desde
el principio.

Muere un afio después el catedridtico de Prima, Domingo de Soto
(1560). Pedro de Sotomayor, catedratico de Visperas, oposita entonces a la
cdtedra vacante y la obtiene. En consecuencia queda vacante la de Vispe-
ras. La obtiene por oposicién Juan de la Pefia el 24 de enero de 1561. Fue
entonces cuando su Orden concedié a éste el titulo de maestro. Murié
Pefia en Salamanca el 28 de enero de 1564. A la oposicién por la vacante
de su cdtedra de Visperas se presentaron el dominico Juan Gallo y el agus-
tino Juan de Guevara, siendo éste quien la obtuvo al fin. Y es en el mismo
afio de 1564 cuando muere el catedrético de -Prima, Pedro de Sotomayor.
Se espera que se presente a la oposicién Juan de Guevara, catedratico de
Visperas; pero renuncia él a ello. Los dominicos habian llamado opositar a
Mancio de Corpore Christi, que es desde 1548 el catedrdtico de la citedra
mayor de Santo Tomds en la Universidad de Alcald. Al no opositar nadie
més a la citedra, quedé proclamado Mancio como €l catedratico.

3 “Bn 1559 muere Ambrosio de Salazar [...]. Sus superiores le envian [a Juan de la
Pefia] a Salamanca a cubrir este puesto [...]. Pero para ello tuvo que acelerar su graduacién
en teologfa. Primero obtiene el t{tulo de bachiller en teologfa por la Universidad de Vallado-
lid (9 de octubre de 1559), accediendo asf a la sustitucién de Soto en la cdtedra de Prima de
Salamanca, de la que tom6 posesién e inici6 las clases el miso mes de octubre de 1559. Este
curso 59-60 explicé la Secunda Secundae de la Suma”. BELDA PLANS, J., La Escuela de Sala-
manca. (Madrid 2000) 763.
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Mancio de Corpore Christi4 habia nacido en Becerril de Campos
(Palencia) alrededor del afio 1500. Profesé como dominico en el Convento
de San Esteban (1524). Estudio la teologia en Salamanca. Tuvo como
maestros a Vitoria y a Soto. Marché a Sevilla con la intencién de partir
como misionero a América (1530). Desiste al fin en su intencién y perma-
nece en Sevilla al ser admitido como colegial becado en el colegio de Santo
Tomés. A €l se le llama desde Salamanca en 1535 y se le envia a Parfs. Es
en 1546 cuando obtiene los grados de bachiller y de maestro en teologia en
Sigiienza. Al marchar en 1546 Melchor Cano a Salamanca para ocupar la
cdtedra de Prima por la muerte de Francisco de Vitoria, fue Mancio quien
se ocupd de las lecciones de la cdtedra mayor de Santo Tomés en la Uni-
versidad de Alcala.

Al haber renunciado Domingo de Soto, concretamente en 1548, a su
cétedra de Visperas de la Universidad de Salamanca, fue Mancio quien
habia opositado a ella; pero la victoria cayé en la persona de Juan Gil de
Nava, el cual se habia ocupado precisamente de sustituir en las lecciones
de Prima a Francisco de Vitoria antes de morir éste (1546). Asi las cosas,
Mancio regresa a Alcald en 1548 al haber obtenido la cdtedra mayor de
Santo Tomé4s, la que dejara dos afios atrds Melchor Cano. En ella permane-
cera hasta 1564. Ante la muerte del profesor de Prima de la Universidad
de Salamanca, Pedro de Sotomayor, se presenta Mancio a la oposicién y la
obtiene el 22 de noviembre de 1564. Comienza su exposicién como cate-
drético el 23 de noviembre. Tal era la leccién 25 del curso de 1564-1565.
Comenzé entonces a explicar este catedritico por el inicio mismo del arti-
culo décimo de la cuestién primera de la Secunda Secundaes. {;Quién expli-
c6 entonces aquel curso los nueve articulos anteriores? Segin el ms. 5 de
Palencia (Biblioteca del Cabildo de la Catedral) hubo alguien que expuso,
no Sotomayor, las tres lecciones primeras del curso de 1564-1565 (fol. 2-8).
Serd a partir de la leccién cuarta cuando explica las lecciones Crist6bal
Vela$. Este expuso 24 lecciones y llega hasta el articulo noveno’.

4 Biograffa. Cf. JERICO BERMEJO, 1., La Escuela de Salamanca del siglo XVI. Una
pequefia introduccion. (Madrid 2005) 211, nota 518.

5«25, Hinc incepit legere Manzio in cathedra primae horae, anno 1564, die vero 23
novembris. Et accepit possessionem cathedrae die 22 eiusdem mensis”. Palencia. Biblioteca
del Cabildo Catedralicio, ms. 5, fol. 46v.

6 “Lectio 4. Hinc legit don Cristobl Vela propter mortem fr. Mag. Petri de Sotomayor,
qui obiit in die sabbati in initio undecim virginum, quae fuit dies 21 octobris 1584)”. Palencia.
Biblioteca del Cabildo de la catedral., fol. 8r.

7 Cf. JERICO BERMEIJO, La fe por el tiempo. El articulo de fe segin C. Vela (1564): Bur-
gense 34 (1993) 541-549.
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Existen tres manuscritos de Peiia sobre el inicio de la Secunda Secun-
dae: el 333-53 de Sevilla (Biblioteca de la Universidad), el T 19 (1852) de
Coimbra (Biblioteca General de la Universidad) y el Ott. lat. 1046 de
Roma (Biblioteca Apostélica Vaticana) 8. Aqui se ha elegido para dar a
conocer su exposicion sobre la Iglesia el 333-53 de Sevilla. Sorprende a este
respecto que haya habido quienes, al parecer, hubieran sefialado que este
manuscrito viene a ser resultado de lo explicado efectivamente por Pefia
en el curso de 1559-1560 desde Salamanca. ;Cémo es que no se ha adverti-
do que esto no puede ser, ya que los manuscritos de este curso académico
son los otros dos, los cuales coinciden perfectamente entre si salvo algtin
detalle que se debe a que fueron tomados de la misma lectura oral por dos
oyentes diferentes? Pero se debe decir que el 333-53 es precisamente el
que expuso Peiia con el titulo obtenido de presentado?® en el inicio cierta-
mente del afio 1559. ;Dénde expuso esto el presentado? Hay que pensar,
salvo prueba concreta al respecto, que impartiera las lecciones desde Valla-
dolid, San Gregorio concretamente. De hecho, se dejé escrito hace afios:
“En 1559 muere Ambrosio de Salazar |[...]. Este hecho precipita los aconte-
cimientos. Sus superiores lo [a Juan de la Pefia] envian a Salamanca a cubrir
ese puesto [de explicar en la cdtedra de Prima como sustituto], librdndole al
mismo tiempo de las presiones de la Inquisicion en Valladolid. Pero para
ello tuvo que acelerar su graduacion en teologia”10.

Suele ser mi costumbre, lo reconozco, publicar los manuscritos tanto
en la lengua original latina como en su traduccion al espaiiol. Si sélo puedo
hacerlo en una lengua, prefiero realizar la exposicion del texto en latin. Tal
es el caso presente. (No debia entonces haber ofrecido mds bien aqui el
texto al menos del Ott. lat. 1046, ya que el de T 19 de Coimbra se encuen-
tra publicado con la correspondiente traduccién al espafiol? 1! Entiendo a
este respecto que no hay necesidad de ello por ser textos iguales, como ya
se ha dicho, el de Coimbra y el de Roma. Me permito sefialar ahora pese a
todo que es de interés el precisar cémo se han venido conociendo en el

8 Sobre la descripcién de estos tres manuscritos, cf. JERICO BERMEJO, 1., Sobre los
comentarios salmantinos la Secunda Secundae. Profesores y obras: Verdad y Vida 44 (2006)
149-150.

9 «Aplicase [presentado] en algunas 6rdenes religiosas al te6logo que ha seguido su
carrera y, acabadas sus lecturas, estd esperando el grado de maestro”. REAL ACADEMIA
ESPANOLA, Presentado. Diccionario de la lengua espafiola. Tomo II. (Madrid 1 1992 20)
1661a.

10 BELDA PLANS, I., La Escuela de Salamanca. (Madrid 2000) 763.

11 Cf. PENA, J. DE LA, Elesiologia. Réplica a la Iglesia de Lutero. Salamanca 1987.
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tiempo estos tres manuscritos de Pefial2. Asimismo digo decir yo que, pese
de hallarse ya publicado en lengua original y en la correspondiente traduc-
cién espafiola el articulo décimo de la cuestién primera de la Secunda
Secundael® del ms. 5 de Palencia que corresponde a Mancio!4, me he per-
mitido afiadir un texto que llamo afiadido y que versa concretamente sobre
la autoridad del Sumo Pontifice. Y afiado ademds que lo hago por razones
de teologfa.

Si me permito presentar en este caso mi propia transcripcion del texto
latino, se debe a que me gusta dar al lector lo que est4 en el texto mismo,
asi como quiero en todo momento facilitar la lectura. Lo transcrito y publi-
cado por mi es lo que no se deberfa hallar también en los manuscritos de
Pefia de 1559-1560. Ahora bien, da la casualidad de que el manuscrito de
Mancio dice cosas propias ademads alli. Ya las hice notar yo en 198315, Y lo
que aqui se transcribe y publica de este catedratico de Prima es parte de lo
propio que hay allf suyo de lo ya explicado por Juan de la Pefia en Sala-
manca. -

2. Los manuscritos

R. Hernandez Martin publicé en 1987 la explicacién de Pefia al articu-
lo décimo de la cuestién primera de la Secunda Secundae segin el ms. T 19
de la Biblioteca de la Universidad de Coimbra. Manifesté al hacerlo que
hay doctrina de Pefia sobre el articulo décimo en tres comentarios mas: ms.
333-53-1 de Sevilla, Ott. lat. 1046 de Roma y Vat. lat. 6993 también de
Romalé. También anot6 €l de este tltimo inmediatamente que “aparece
entre los MSS [manuscritos] del canonista Francisco de Pefia, copiado por
éste probablemente del Ottob. lat. 1046, aunque permitiéndose bastantes
variantes materiales en su redacciéon”. Admitido esto, ha de establecerse
entonces que son tres los manuscritos de Pefia sobre el articulo décimo al
depender lo escrito en el Vat. lat. 6993 de lo que se reproduce en el Ott. lat
1046.

12 Cf. JERICO BERMEIO, L., Fides Ecclesiae tradita. El articulo de fe segiin J. De la Pefia,
M. De Corpore Christi y B. de Medina.: Scriptorium Vicotriense 33 (1986) 228.

13 Cf. SARMIENTO, A., La Eclesiologia de Mancio. II. Pamplona 15876.

14 Sobre la descripcién del ms. 5 de Palencia, cf. JERICO BERMEIO, 1., Sobre los comen-
tarios salmantinos la Secunda Secundae. Profesores y obras: Verdad y Vida 44 (2006)150-151.

15 Cf. JERICO BERMEIO, L, Fides Ecclesiae tradita. El articulo de fe segin J. De la Pefia,
M. De Corpore Christi y B. de Medina.: Scriptorium Victoriense 33 (1986) 130-131.

16 Este manuscrito no se tiene en cuenta en este trabajo..
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Por supuesto, estos tres manuscritos [ya no atiende ak expresarse asi
al Vat. lat 6993] surgen de Pefia. De todas formas, conviene aclarar si vie-
nen también de la misma explicacién del profesor. No se plantea R. Her-
ndndez Martin esta cuestion; pero parece que, de alguna manera, no le ha
pasado desapercibida. Hay por cierto existen entre los tres cédices muchas
variantes y, si vienen los tres de la misma explicacion, ;cémo es que difie-
ren tanto? Dice entonces éste: “El manuscrito de Coimbra es de corte aca-
démico, que sigue de inmediato las lecciones del maestro, tal como saldrian
de sus labios en las aulas; es para nosotros por eso el de mds valor. El texto
del Ottob. lat. es algo mds reducido suprimiendo algunas citas y pdrrafos;
pero sigue el mismo orden, y parece tener de cerca las lecciones de clase.
Mas cuidado y sintético es el de la Universidad de Sevilla; es una reelabora-
cién contempordnea que se permite un cambio notable del texto como tam-
bién del orden de los puntos dentro de la misma cuestion. [...] Nosotros
reproduciremos el manuscrito de Coimbra, pero teniendo siempre delante
los otros, para actuar con mayor seguridad en los casos de duda”.

Estos tres cédices con la explicacién de Peiia sobre el articulo décimo,
precioso ciertamente, sobre la autoridad de la Iglesia, dan lugar por cierto
a muchos interrogantes y los mismos deben ser contestados desde la mayor
objetividad posible. Al parecer, desconocia R Herndndez Martin ciertas
aportaciones al respecto publicadas en 1986; es decir, un afio antes de que
se editara lo que él subtitula Réplica a la Iglesia de Lutero. Conviene lanzar
la vista atrds ahora. Sobre el T 19 de Coimbra llamaba la atencién en 1935
V. Beltran de Heredia. Aunque el nombre de Pefia no aparece al principio
del cédice, no dudé este sabio investigador en atribuirlo a Juan de la Pefia.
Fue en 1953 cuando L. Perefia daba a conocer como de Pefia también el
manuscrito Ott. lat. 1046 existente en la Biblioteca Vaticana. El cdice por-
tugués y el ms. 333-53 de Sevilla eran conocidos por C. Pozo ciertamente en
1959; pero este autor nada dijo entonces del de Roma. Seguramente, lo
desconocfa. Asf las cosas, se plantea en este momento la pregunta funda-
mental respecto a estos tres cddices de Pefia: el de Sevilla, el de Coimbra y
el de Roma.

El T 19y el Ott. lat. 1046 contienen ciertamente la misma explicacién;
pero, ;contiene también la misma explicacién el ms. 333-53 de Sevilla? La
respuesta ha de ser aqui negativa. Es [la de éste] una explicacién diversa

17 Todo cuanto precede en este apartado titulado los manuscritos ha sido publicado
por mi. Aqui no se reproducen las notas. Cf. JERICO BERMEJO, L., La Escuela de Salamanca
del siglo XVI. Una pequeria introduccion. (Madrid 2005) 207-211.
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ciertamente de la recogida por los manuscritos de Roma y de Coimbra. El
folio 1r del manuscrito sevillano dice: “Comienzan los comentarios a la
Secunda Secundae de Santo Tomds por el reverendo fray Juan de la Pefia,
presentado, comenzados sobre el inicio del afio 1559”. Este manuscrito de
Sevilla lleva la explicacién seguida hasta el articulo segundo de la cuestién
veintidds de la Secunda Secundae (fol. 250r). Pefia se encontraba cierta-
mente como profesor al inicio de 1559 en San Gregorio de Valladolid. Es
verdad que, ese mismo aifio y ante la muerte de Ambrosio de Salazar, tuvo
que marchar [Peifia] a Salamanca para ocuparse de la sustitucién de la cdte-
dra Prima, trabajo que inici6 el 30 de octubre de 1559.

En la cdtedra de Prima de Salamanca habria comenzado aquel curso
de 1559-1560 Ambrosio de Salazar como sustituto de Soto la explicacién
del articulo primero de la cuestién primera de la Secunda Secundae. El
curso se iniciaba en Salamanca el 19 de octubre; pero Ambrosio de Salazar
muere el 10 de septiembre de 1559. Como Pefia no llegé a su catedra hasta
el 30 de octubre, ;quién explicé entonces la Secunda Secundae hasta que él
llegara? ;Continué Pefia una vez en posesién de la cdtedra lo explicado
por el sustituto accidental o lo volvié a repetir? Ciertamente, fue ese susti-
tuto accidental el Maestro Vicente y fue €l quien empez6 la explicacion de
la Secunda Secundae. Se halla recogida la misma en los siete primeros
folios de Ott. lat. 1046. Al llegar Pefia, prefirié comenzar lectura desde el
principio, de la Secunda Secundae por supuesto. ‘

Ciertamente, explic6 Pefia en esta prestigiosa cdtedra salmantina en
los ltimos meses de 1559 la cuestién primera de la Secunda Secundae. El
resultado de esto es que explicé esta cuestion primera en dos ocasiones
aquel afio de 1559. Lo hizo primeramente en los primeros dias del afio,
muy probablemente en Valladolid. Asi lo marca el inicio del cédice de
Sevilla. Y lo hizo en segundo lugar en Salamanca desde la cétedra de
Prima en los primeros dias del curso de 1559-1560. ; Confirman esto quizas
los manuscritos de Coimbra y de Roma? El folio 64r del manuscrito T 19 y
los folios 47r-47v del manuscrito Ott. lat. 1046 reconocen que el 15 de
diciembre de 1559 iba Pefia explicando en Salamanca por el articulo déci-
mo de la cuestion primera de la Secunda Secundae.

Quien tiene en sus manos y lee ahora el articulo décimo de los tres
manuscritos traza de inmediato una linea de separacién neta entre ellos. A
un lado colocara el mismo el ms. 333-53 de Sevilla y, al hacerlo, no le cabrd
duda alguna de que ese manuscrito contiene ciertamente lo expuesto por
Peiia desde el principio de 1559 (fol. 1r). Al otro lado colocar4 el contenido
de los otros dos cédices: T 19 y Ott. lat. 1046. Tal fue, por supuesto, la expli-
cacién impartida por Pefia desde octubre de 1559 en Salamanca desde la
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cdtedra de Prima. Por supuesto, los tres cddices son de Pefia; pero el de
Sevilla contiene su lectura de Valladolid. Contienen en cambio los otros
dos la lectura del curso empezado en Salamanca en octubre de 1559. Los
tres son de 1559; pero no son los tres del mismo curso.

No hay entonces razén para tener que explicar ahora las diferencias
del de Sevilla con los otros dos, diciendo que se trata de reelaboracién
alguna. Cuando los tres manuscritos acometen el mismo problema de
quién es la verdadera Iglesia, dicen los tres que es la sometida al papa de
Roma. Es a partir de ahi cuando aparecen ademds netamente las diferen-
cias en los dos grupos. Mientras el ms. 333-56 de Sevilla dice que el Papa
vive todavia y es Paulo IV, dicen en cambio el T 19 y el Ott. lat. 1046 que ya
no vive el Papa y que la Iglesia se encuentra a 15 de diciembre de 1559 en
estado de Sede Vacante. Todo es coherente. Paulo IV muri6 el 18 de agosto
de 1559, Su sucesor: Pio I'V, no fue elegido hasta el 25.12.155917,

Aqui se va a ofrecer a continuacién la exposicién que realizé Juan de
la Pefia sobre la Iglesia a principios de 1559, probablemente en el colegio
vallisoletano de Valladolid, la que aparece en el ms. 333-53 de la Biblioteca
de la Universidad de Sevilla!s,

IL. EL TEXTO DE PENA (1559)

[fol. 38v] [...] Art. 10. Utrum ad summum pontificem pertineat sym-
bolum ordinare. Conclusio est quod ad solam auctoritatem papae pertinet
symbolum ordinare. Iste articulus habet dotrinam gravissimam et pro tem-
pore maxime necessariam, quia tractat de auctoritate papae et concilii in
ordine ad res fidei. [....]

[1.] [fol. 39r] [...] Pro intelligentia huius materiae oportet primo expli-
care quid sit eclesia. Hoc ergo nomen eclesia est graecum et significat evo-
catio sive convocatio sive contio evocata. Unde quia eclesia Christi congre-
gatur in unam fidem. Fides vero est ex auditu et vocantur homines ad
Christum per fidem et praedicationem evangelii, ut dicit Paulus, Auditus

18 gi se desean noticias con la descripcién de los manuscritos sobre la Secunda Secun-
dae de Juan de la Peiia, y especialmente del ms. 333-53 de Sevilla, cf. JERICO BERMEIO I,
Sobre los comentarios salmantinos a la Secunda Secundae. Profesores y obras (siblo XVI):
Verdad y Vida 54 (2006) 148-150.
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autem per verbum Christi. Idem. Ista congregatio sic convocata appellatur
ecclesia.

2.° notandum quod ecclesia cum sit nomen comune, appellatione non
solum significat congregationem bonorum, sed etiam!® malorum iuxta
illud, Odivi ecclesiam malignantium. At vero ecclesia catholica sive aposto-
lica est quasi nomen singulare huius congregationis christianae. Aliquando
vero quasi per anthonomasiam nomine ecclesiae absolute intelligimus
ecclesiam catholicam, ut cum dicimus, Ego teneo quod tenet eclesia. Unde
quando profertur nomen ecclesiae: Tamen si addatur aliquid quo determi-
netur hoc nomen ad congregationem malorum et infidelium, semper inte-
lligimus ecclesiam catholicam, sicut nomine apostoli intelligimus Paulum,
et nomine philosophi intelligimus Aristotelem.

3.° notandum quod ista ecclesia catholica habet duas [fol. 39v] partes,
alteram iustorum, alteram vero peccatorum. Et ego credo quod hoc expli-
catur in symbolo cum dicimus, Credo unam sanctam eclesiam, hic explica-
tur tota congregatio ecclesiae, et bonorum et malorum. At vero cum sequi-
tur, sanctorum communionem, credimus quod in ista ecclesia sunt tali
aliqui sancti qui conmunicant sibi suas operas et satisfactiones. Aliqui vero
dicunt quod illud sanctorum communionem solum ponitur apositive ad
explicandum primam partem. Unde illud non restringitur ad bonos.

AD ista congregatione separantur haeretici quia non sunt membra
ecclesiae coniuncta, sed precisa eo quod tantum retinent characterem et
praeciduntur quia non habent fidem qua deberent uniri corpori ecclesiae
per fidem quidem informem aliquo modo, per formatam vero perfecte.

Nec tantum sequitur ex hoc quod haeretici non pertineant ad eccle-
siam aliquo modo, quia alias sequeretur quod ecclesia non potest illos
punire iure. Consequens est falsum. Patet quia ecclesia iustissime punit
haereticos, tunc poenis spiritualibus excommunicando, tunc temporalibus,
etiam occidendo si opus fuerit. Sequela vero patet, quia ut ait Paulus 1.ae
ad Cor. 5., De his qui foris sunt nihil ad nos attinet vindicare. Non ergo
heretici sunt omnino foris, quia aliquo modo pertineant ad ecclesiam. Alias
non puniret illos sicut non punit infideles paganos. Pertinent ergo ad eccle-
siam haeretici, non quod sint membra coniuncta, sed sicut membrum prae-
cisum a corpore humano pertinet ad eundem hominem a quo precisus est.
Si enim prescindatur una manus, illa manus presisa mea est et ad me
expectat habere cum anima illius, et conteni ibi. Et si quis illam auferret,
[fol. 39br] faceret mihi iniuriam. Haeretici ergo sunt praecisi ab ecclesia

19 Sigue palabra tachada: bonorum.
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tanquam membra. Ad illam ergo spectat habere animam illorum et punire
et curare ut revivat si fieri potest.

Item excommunicati sunt membra coniuncta non solum per characte-
rem, sed per fidem, quia sunt fideles. At vero dicuntur aliquo modo praeci-
si quia sunt privati communibus ecclesiae suffragiis et communicatione
externa, et ideo caute loquendum est. Et certe sunt intelligendi doctores
quando dicunt quod excommunicati sunt praecisi ab ecclesia.

Homines vero peccatores christiani baptizati sunt vera membra eccle-
siae etsi non viva, unde sequitur quod ecclesia catholica, ut dicebamus,
mixta est ex bonis et malis christianis baptizatis quo fit ut eclesia catholica
est congregatio fidelium baptizatorum, qui scilicet sunt sub una fide et
communicatione sacramentorum. Hoc dico quia chatecumeni antequam
baptizentur etiamsi habeant veram fidem, non dicuntur partes et membra
ecclesiae quia non sunt uniti et incorporati per baptismum et signati per
charaterem. Unde quousque profiteatur fidem in baptismo, habent se sicut
novitii religionum. Et sic si velint deserere fidem, non possunt compelli ad
manendum, sicut neque novitii religionum. Ita illum non potest ecclesia
excommunicare licet aliis viis, ut postea dicemus, posset punire.

[2.] Ex his omnibus colligimus definitionem ecclesiae. Eclesia catholi-
ca, id est universalis, est congregatio fidelium visibilis complectens simul
bonos et malos.

Ista conclusio est contra aliquos haereticos qui dixerunt quod eclesia
[fol. 39bv] est congregatio sanctorum et iustorum. Alii vero peius dixerunt
quod ecclesia est congregatio praedestinatorum sive fidelium sive infide-
lium, et quod gratia quae unit membra ecclesiae est gratia praedestinatio-
nis. Isti errores fuerunt Wiclef et Ioannis Us, ut patet concilio constantiensi
errore primo, errore 6. et 21. et sessione 8. Et recensentur errores Wiclef
dicentis quod papa peccator non pertinet ad ecclesiam. Lutherani etiam
tenent istos errores. Dicunt quod ecclesia est congregatio solum iustorum.
Et illi magis consequenter loquuntur, quia isti credunt quod per solam
fidem iustificatur homo. Unde apud?0 illos valet ista consequentia, Est fide-
lis, ergo iustus; est christianus per veram fidem Christi, ergo iustus. E con-
verso, Non est iustus, ergo non est fidelis. Sed omnia ista sunt haeretici.

Et conclusio nostra est catholica et verissima. Et probatur ex evange-
lis. Primo Matth. 3., ubi Ioannes Baptista2! comparat ecclesiam areae. Dicit:
Ventilabrum in manu sua est et permundabit aream suam. Dei ergo est ista

20 Sigue palabra tachada.
21 Sigue palabra tachada: dicit.
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area. At vero area permixta est ex paleis et tritico. Ergo ecclesia habet
paleas, id est homines peccatores. Et sic mixta est ex bonis et malis. In
expositione huius loci omnes sancti tenent istam veritatem. Videndus etiam
Augustinus super Ps. 25. in praefatione. Explicat ibi istam parabolam et
dicit, Nemo ante tempus ventilationis deserat aream. Nedum non vult pati
peccatores. Inveniatur foris et colligatur ab avibus antequam?? congregetur
in horreum.

Primo patet ista conclusio Math. 13., Simile est regnum coelorum
sagenae missae in mare et ex omni genere, etc. [fol. 40r] Et ibi Gregorius et
alii sancti per sagenam intelligunt ecclesiam militantem. Iterum Matth. 25.,
Simile est regnum coelorum decem virginibus. Et ibi sancti. At vero tamen
hic, quod illae imprudentes virgines dicuntur virgines. Certum, in scriptura
boni solum dicantur communiter virgines, quia non sunt fornicati cum dia-
bolo. At in illa parabola dicuntur virgines omnes fideles qui retinent veram
fidem Christi, quia fides est corpus fidelis iuxta illud Iacobi, Sicut corpus
sine anima, ita fides sine operibus. Charitas vero est sicut anima. Et quia
fideles omnes retinentes veram fidem retinent integritatem sui corporis,
scilicet fidei, sicut virgines retinent integritatem corporis, ideo omnes fide-
les sunt virgines licet non habeant charitatem.

Item quia in scriptura hi proprie et principalius fideles dicuntur forni-
cari quando deserunt veram fidem sicut dicebat propheta, Hi autem forti-
catores cum amatoribus multis; id est, cum diis multis relecta fide. Fideles
ergo, quia retinent veram fidem, non dicuntur fornicari, sed virgines. Et
ideo ecclesia licet habeat in se malos, appellatur virgo. Et sic Paulus, Des-
pondi vos uni viro virginem istam exhibere Christo. Quamuis enim aliqui
non retineant castitatem charitatis, retinent tamen castitatem fidei.

Probatur. Patet ex Paulo 1. ad Cor. et etiam 2. ad Cor. Scribit ecclesiae
et totam congregationem illam appellat ecclesiam Dei et sanctam. Cum
tamen essent ibi plures peccatores, ut patet ex contextu, quia reprehendit
illos, et etiam patet de illo fornicario.

Probatur. Ista est constans sententia omnium sanctorum. Augustinus
scripsit de hac re plura, quia Donatus haereticus habuit istam haeresim
quam modo habent lutherani. Ita refert Augustinus lib. de haeresibus. Et
sic scripsit plura [fol. 40v] contra donatistas. Videndus est etiam Augusti-
nus, quod ibi loquitur Christus in-persona suae ecclesiae, Fideles qui vide-
bant me per scripturas, fugerunt a me. Dicit Augustinus quod clarius et
apertius locuti?? sunt prophetae de unitate ecclesiae quam de ipso Christo.

22 Sigue palabra tachada.
23 Ms. loquti.
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Et hoc, ait, factum est quia praevidit Spiritus sanctus quod haeretici plures
lites erant excitaturi contra ecclesiam quam contra Christum ut heretici
non praetendant excusationem, sed in iudicium veniant, quia foras fuge-
runt.

Dico ergo quod hac tempestate et inter nos etiam ideo scandalizantur
haeretici quia vident quamplures peccatores in ecclesia et vident praelatos
non habentes curam omnium, et ideo putant quod haec non est ecclesia;
unde existimantes se esse granum, egrediuntur ab?4 area et colliguntur ab
avibus haeresum.

Probatur. Patet ista sententia quia Christus ex hominibus instituit
suam ecclesiam. At vero in omni republica humana sub eodem rege et
regno sunt alii servantes leges regni et aliqui non servantes, et propter hoc
non desinunt pertinere ad regnum. Ergo idem est etiam in ecclesia Christi.
Patet consequentia quia Deus disponit omnia suaviter.

Probatur. Patet. [Ecclesia est visibilis.]25 Quia ecclesia et sit visibilis et
quod sit mixta bonis et malis. Quia sacramenta sunt columnae et funda-
menta ecclesiae. At vero sacramenta sunt signa externa et sensibilia. Item
homines christiani communicant exterius et recipiunt sacramenta ecclesiae.
Ergo ipsa ecclesia est etiam sensibilis et exterior. Consequentia est evidens.
Rursus in sacramentis communicant tam boni quam mali. Ergo omnes illi
pertinent ad ecclesiam. Probatur quia ministri sacramentorum sunt et boni
et mali. Ergo [fol. 41r] etiam illi qui recipiunt sacramenta. Antecedens est
de fide contra haereticos. Est hic prae oculis habenda illa sententia Christi
Matth. 23., Super cathedram Moysi ascenserunt scribae et pharisei; que
dicunt facite etc. Ergo et prelati etiam sunt mali.

[3.] Sed contra istam veritatem sunt argumenta haereticorum. Proba-
tur. Arguitur ex articulo fidei quo credimus sanctam ecclesiam catholicam
et apostolicam. Item etiam Paulus appellat ecclesiam sanctam et immacula-
tam Eph. 5., ut exhiberet sibi gloriosam ecclesiam non habentem maculam,
etc. Ergo peccatores non sunt ecclesia. Probatur quia nos credimus istam
sanctam eclesiam Fides vero est de non visis. Ergo eclesia catholica invisi-
bilis est. )

Ex hoc fundamento colligunt lutherani quod omnis cultus exterior et
caerimonie exteriores et templa sunt paleae et sunt nihil. Quia, aiunt, eccle-
sia est invisibilis. Ergo debet habere cultum invisibilem. Ex hoc etiam infe-

24 M. ab ab. Repeticiion.
25 1.0 colocado entre corchetes dentro del cuerpo del texto se halla en el msnuscrito al
maren.
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runt quod nullae sunt leges positivae istae externae, nullus praelatus, nullus
papa. Unde solum recognoscunt Deum et Christum tanquam praelatum et
papam. Et probant ex illo Ioan. 4. Dixit Christus, Venit hora quando veri
adoratores adorabunt Patrem in spiritu. Et illud, Eos qui adorant eum, in
spiritu et veritate oportet.

Ad hoc argumentum respondetur quod ecclesia vocatur sancta princi-
paliter ex duobus. Primo. Quia non dubium est nisi quod multoties illa
verba referuntur ad eos qui sunt in gratia. Et sic tamen ecclesia denomina-
tur sancta non a maiori parte, sed a potiori, sicut in communi modo loquen-
di quando quis contionatur ubi sunt aliqui duo vel tres illustres, etsi maior
pars sit ignobilis, solet dicer: nobilissima contio. Ita etiam est in sacris lite-
ris, ut in Paulo, iste modus loquendi.

Probatur. Sicut ecclesia sancta et omnes Christiani etiam peccatores
{fol. 41v] omnes dicuntur sancti, non quia habeant perfectam sanctitatem,
sed quia omnes sunt baptizati et professi sunt religionem sanctissimam,
sicut omnes etiam monachi etiamsi sint prophani, dicuntur religiosi propter
suum officium, et papa dicitur sanctissimus propter officium. Ita omnes
Christiani dicuntur sancti.

Probatur. Dicuntur sancti maxime quia habent fidem et spem, quia
fides est donum Dei. Haeretici vero etiamsi fuerint baptizati non dicuntur
sancti. Fideles vero dicuntur sancti. Sicut dixit s. Thomas art. 9. ad 3. quod
omnes christiani vere dicunt: Credo in Deum, et illi etiam qui sunt numero
et merito de ecclesia. Et illi etiam soli qui sunt solo numero de ecclesia
quia dicunt in persona totius eclesiae. Est ergo advertendum in scripturis
divinis quod aliquando verba referuntur ad omnes, aliquando vero referun-
tur ad solos iustos.

Ad aliud ex Paulo respondetur quod ille locus intelligitur primo de
ecclesia ut accipiatur pro iustis. 2.°. Augustinus explicat eleganter istum
locum et dicit quod Paulus ibi loquitur de ecclesia non secundum presen-
tem statum quem habet aut habitura sit in hoc mundo, sed secundum sta-
tum quem tendit quia quamdiu sumus in corpore, semper ecclesia habet
aliquam maculam, saltem peccatorum venialium. At vero Christus hoc
intendit ut exhibeat Patri gloriosam eclesiam in alio seculo. Ita explicat
Augustinus contra duas epistolas Pelagii c. 7. et lib. de perfectione iustitiae
contra pelagianos asserentes posse esse iustus absque venialibus.

Ad illud respondetur quod sicut ipse Christus qui est caput nostrum
erat visibilis ex humilitate, invisibilis autem divinitate, et sic apostoli aliud
videbant, aliud credebant. Videbant ergo hominem et credebant illum esse
Deum, sicut dixit Christus, Quia vidisti me, Thoma, credidisti. Ita etiam [fol.
42r] dicendum est de corpore Christi, scilicet ecclesia. Videmus istam con-
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gregationem visibilem adunatam sub sacramentis visibilibus, sub praelatis
visibilibus, sub confessione externa fidei, sub cultu et caerimoniis visibili-
bus, aliud vero credimus, scilicet quod habet in se fidem, spem et charita-
tem. Et credimus quod regitur Spiritu sancto. Et quia in ista infirmitate est
fortitudo eius, et credimus quod ista ecclesia habet dona invisibibilia coeli-
tus data. Et idem dicemus de praelatis quia in illis abscondita est eclesiasti-
ca potestas et virtus divina.

[4.] Ex hoc sequitur quod ista ecclesia Christi habet in terris unum
caput visibile, videlicet unum praelatum qui est summus pontifex, episco-
pus scilicet romanus. Hoc patet quia ubi est multitudo sine ordine est con-
fusio, quae tamen non est admittenda in republica christiana. Sed ecclesia
Christi est multitudo fidelium. Ergo in illa est ordo. Et sic in illa debent
esse subditi et praelati. Et debet esse unus summus praelatus qui praesit
omnibus sicut videmus contingere in regno temporali. Sicut etiam in uni-
verso invenimus partes proxime alie universales et Deus suprema omnium
causa, hoc etiam patet ex verbis Christi Matth. 16., Tibi dabo claves, etc. Et
Toan. ultimo dixit Petro: Pasce oves meas.

Hoc etiam asserunt omnia concilia. Videndum concilium constantien-
se, praesertim circa errores Ioannis Us, et in bulla Martini 5.i interrogatio-
nes. Una est utrum credat quod Petrus fuerit vicarius Christi, et subdit
utrum credat quod papa sit successor Petri habens supremam potestatem
in ecclesia Dei. Ex quibus verbis advertendum est quod diximus in materia
de legibus, quod Pontifex Romanus non est successor Christi, sed est vica-
rius Christi; successor vero Petri, quia successor alicuius dicitur quando
alius mortuus est vel motus est a dignitate. Unde quia pontifices romani
decedunt per mortem, alii dicuntur eorum succesores.

[fol. 42v] At vero quia Christus vivit et est pontifex in aeternum, dico,
Papa non est successor eius, sed vicarius, sicut modo in regno princeps nos-
trorum non est successor Philippi, sed vicarius?6, Philippus vero est succe-
sor patris qui obiit. Hoc ait Paulus Hebr. 7., Plures facti sunt sacerdotes eo
quod morte prohiberentur permanere. Hic autem scilicet Christus, eo quod
maneat in eternum, sempiternum habet sacerdotium, etc. Est ergo Christus
noster pontifex et caput. Romani vero pontifices sunt eius vicarii.

Ex his solvitur argumentum haereticorum dicentium quod ex hoc
quod ponimus papam esse caput ecclesiae facimus corpus monstruosum
cum duobus capitibus, Christus scilicet et papa. Respondetur quod nos
unum caput praecipuum habemus, scilicet Christum. At vero papam poni-

26 Ms. vicaria.
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mus tanquam caput vicarium et subalternum, sicut est modo in nostro
regno et nulla ex hoc sequitur monstruositas, sed potius pulchritudo. Alias
enim non potest gubernari bene ecclesia. Non enim bene gubernaretur
etiam per servos Christi dispersos per orbem nisi illi servi essent interordi-
nati sub suo capite.

Ex his sequitur 3.° quod ecclesia Christi est una, non plures. Hoc patet
ex illo, Una est columba mea, sponsa mea. Probatur Rom. 12. et 1. Cor. 12.
et Ephe. 4.° et 5.°. Et alibi frequenter Paulus dicit quod ecclesia est corpus
Christi mysticum et non plura corpora. Una est eclesia Christi, non plures.

Hoc etiam formaliter in articulo fidei: Credo sanctam eclesiam, non
ecclesias. Et in concilio nicaeno explicatur amplius cum dicitur: Credo
unam sanctam et apostolicam eclesiam. Et Christus dixit, Erit unum ovile
et unus pastor. Ergo sicut habemus unum papam, ita habemus unam eccle-
siam. At vero quod Paulus dicit, Sicut in omnibus eclesiis doceo, et illud,
Ipsum dedit caput super omnem ecclesiam, et illius ecclesiae quae est
Corinthii.

Respondetur quod est sermo de partibus ecclesiae quae partes sic
habent nomen totius ecclesiae. [fol. 43r] Quia quaelibet pars ecclesiae est
congregatio fidelium, ideo vocatur ecclesia. Sed absolute loquendo una est
ecclesia.

Hinc sequitur quod nostra ecclesia modo est magis una quam fuit ante
adventum Christi quia ante adventum Christi erat unica spiritualiter quo-
dam modo, scilicet per fidem, spem, et charitatem. At vero exterius non
erat una congregatio sub eodem praelato et eisdem sacramentis, sed sub
diversis. Quia iudaei habebant circumcisionem et erant sub suo pontifice.
Gentiles vero, qui poterant etiam salvari extra populum iudaeorum, non
habebant illorum sacramenta neque praelatum. At vero in ecclesia nostra
ex populo iudaecorum et ex populo gentilium facta est una eclesia sub uno
pastore, sicut dixit Christus. Alias oves habeo quae non sunt, etc. Et erit
unum ovile et unus pastor. Et sic Christus fecit utraque unum.

Ex his sequitur integra descriptio eclesiae. Eclesia catholica militans
est congregatio fielium sub una fide sub eisdem sacramentis, sub uno capite
Christo in coelo et sub uno eius vicario, scilicet romano pontifice, in terra.
Quicumque autem extra istam congregationem est, non est in ecclesia
Christi, sed in synagoga Satanae; non est in Hierusalem, sed in Egypto et
Babilonia, in tenebris et confusione.

Ex hac definitione sequitur contra hereticos quod, sicut habemus
ecclesiam visibilem et pontificem universalem, ita etiam habemus templa
visibilia que appellantur iglesias accipiendo continens pro contento. Habe-
mus etiam sacrificia visibilia. Item, cultum visibilem et sacerdotes visibiles.
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Item, laudes Dei et cantica sensibilia. Item, habemus leges positivas, sensi-
biles et audibiles, et reliqua omnia que profitemur contra heereticos luthe-
ranos qui ponunt omnia invisibilia. Sequitur etiam quod debemus et posu-
mus habere concilia visibilia ad tractandas res fidei.

De his fundamentis, preesertim de unitate capitis egimus in materia de
clavibus q. 17. Videndus Turrecremata lib. de summa ecclesiae.
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SCHELLENBERG, Annette, Der Mensch, das Bild Gottes? Zum Gedanken einer Sonder-
stellung des Menschen in Alten Testament und in weiteren altorientalischen Quellen
(Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments 101), TVZ. Theolo-
gischer Verlag, Ziirich 2011, 24 x 17, 474 pp.

Tema de esta habilitacién es el hombre como imagen de Dios. Debe suponerse que
los textos del escrito Sacerdotal del Génesis son los especificamente estudiados y asf es en
efecto. El subtitulo abre més el campo seméntico, mencionando genéricamente el puesto
especial del hombre. Asi otros textos se suman a la investigacién y sobre todo otros aspec-
tos diferentes. No solo interesa la relacion entre el hombre y Dios sino también entre el
hombre y el animal y entre el hombre y el hombre. Si el hombre tiene un puesto especial,
ello quiere decir algo sobre el ser del hombre. Estas tres dimensiones son las analizadas,
sobre todo en los textos siguientes: en el Cédigo Sacerdotal (Gen 1; 5; 9), en el Sal 8 y en
Gen 2-3. Enriquece también el libro el anélisis de los textos extrabiblicos referentes al
tema. No necesita mencionarse el hecho de que el tema es actual en varios aspectos. Tra-
dicionalmente el teologumenon “hombre imagen de Dios”, es estudiado y expuesto
ampliamente en la teologfa; se ha visto aqui la base de la dignidad humana. La ecologia
afiade un nuevo punto de discusién. La pretendida superioridad del dominio conferido al
hombre serfa la base del expolio de la tierra. A continuacién la autora dedica un capitulo a
cada uno de los textos. En primer lugar sobre el Cédigo Sacerdotal que tiene estos: Gen 1;
5,1-3; 6,9-13; 9, 1-7. Sobre la critica textual y literaria no profundiza; no es su tema, remite
a otros autores. En cuanto a la relacién entre el hombre y el animal P cambia: relaciones
amistosas antes del diluvio, después del diluvio, guerra abierta. Se extiende més sobre la
metéfora “el hombre como imagen de Dios”, como erd de esperar. La exégesis de los ver-

- siculos es exhaustiva. Este capitulo es una verdaderf’ monografia rica en referencias
bibliogréficas. Examina detenidamente los términos igualdad y semejanza en el texto de P
y el resto del A. T. para averiguar su significado, sin olvidar los textos extrabiblicos. El tér-
mino imagen tiene especial importancia, porque las imdgenes se usaban en los templos.
Pasa luego al salmo 8 en el cual lo primario no es la relacién entre el hombre y el animal
sino la relacién entre Dios y el hombre, seiialado éste como el sefior de todo lo creado. La
mirada del texto no es hacia abajo, sino hacia arriba. La accién de Dios en el hombre fun-
damenta su puesto especial. A continuacién estudia Gen 2-3, que aunque no tiene el tér-
mino imagen, s habla de la posicién eminente del hombre. También aqui importa la rela-
cién con Dios sobre todo; tema secundario es la relacién entre hombre y mujer.
Conocedora del terremoto que ha sufrido el J, coloca estos capitulos entre el preexilio tar-
dio y el comienzo del posexilio. Cree que P es posterior a Gen 2-3 y es una reaccién a lo
dicho por Gen 1. Es normal que coincidan en muchas cosas, pero al menos el J encuentra
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un problema en la igualdad: el hombre domina a la mujer. El capitulo 5° lo dedica la auto-
ra a los textos del A. T. compardndoles con los textos orientales. Encuentra que es fre-
cuente que aparezca aludido el tema del puesto eminente del hombre en el mundo, pero
rara vez es tema explicitamente tratado. Solamente el Sal. 8 y la Doctrina de Merikare
merecen ser citados. Curioso es el capitulo 6° porque recoge los textos del A.T. y del
Oriente que van en contra de lo afirmado en los textos anteriormente citados, es decir, se
trata de los textos en que no se ve que el hombre tenga un puesto especial. Los animales
son superiores al hombre en varias cualidades como fuerza, velocidad, etc. Hombres y ani-
males comparten ser creaturas de Dios y a los cuales provee de alimentos. Y en definitiva
la muerte iguala a hombres y animales. La tesis es interesante, rica en informacién y la
exposicion es clara. Constituye un buen tratado sobre la antropologfa del A.T.— C. MIEL-
GO.

BEYERLE, Stefan/GAUPNER, Axel/RUTERSWORDEN, Udo (Hgg.), Viele Wege zu
dem Einen. Historische Bibelkritik-Die Vielfalt der Glaubensiiberlieferung in der
Moderne (Biblisch-Theologische Studien 121), Neukirchener Verlagsgesellschaft,
Neukirchen-Vluyn 2012, 20,5 x 12,5, 242 pp.

Unter dem Titel ,,Historische Bibelkritik — Die Vitalitét der Glaubensiiberlieferung
in der Moderne“ fand im Wintersemester 2009/2010 an der Rheinischen Friedrich-Wil-
helms-Universitét ein Symposium zu Ehren des 75.Geburtstages der Alttestamentler Wer-
ner H. Schmidt und Horst Sebass statt. Im vorliegenden Band der Biblisch-Theologischen
Studien sind die Vortrige, die auf diesem Symposium gehalten wurden, gesammelt und
publiziert.

Schon der Titel ,,Viele Wege zu dem Einen® verweist auf den vielféltigen Inhalt die-
ses Sammelbandes: Geht Ed Noort mit einem Verweis auf Gen 2,7 der Frage nach ,,Was
ist der Mensch?“ und stellt damit die essentielle Verbindung von kontextueller Theologie
und Anthropologie hier, so spannt Bernard M. Levinson den Bogen zu Dtn 13,1 und den
neuassyrischen Urspriingen. Mit dem Dilemma der prophetischen Wahrheit, dem Ans-
pruch der Propheten, die Wahrheit zu sagen auf der einen Seite und die Nicht-Nachpriif-
barkeit durch die Horer andererseits, beschiftigt sich Jorg Jeremias. Manfred Oeming
konkretisiert das Problem, wie in der Vielfalt der religivsen Ideen eine Einheit gefunden
werden kann und weist zehn Wege zu Gott auf; den Abschluss dieses Vortrages bildet
eine chronologisch-bibliographische Ubersicht tiber die Theologien des Alten Testaments.
Der Theologe Hartmut Léwe wirft einen Auflenblick auf das wissenschaftliche Werk Wer-
ner H. Schmidts; dem ,literarische (Euvre“ Werner H. Schmidts widmet sich Winfried
Thiel und schlieBt mit zehn theologischen Thesen Schmidts ab, die wiederum fiir das
Lebenswerk Werner H. Schmidts zutreffend erscheinen. Den zweiten Beitrag im Bereich
der Prophetie liefert Ferdinand Ahuis mit seiner Spurensuche nach den Anfingen der
Verschriftlichung des Buches Jeremia; Stefan Beyerle stellt in seinem Vortrag den Bezug
zwischen historisch-kritischer Exegese, dem Propheten Amos und transzendentaler Phi-
nomenologie her. Wie Abraham, Hiob und die Mast m des 4thiopischen Jubildenbuches
zusammenhdngen, zeigt Gisela Fuchs auf; dass die Verhiltnisbestimmung von Altem und
Neuem Testament Thema des Wissenschaftlers Werner H. Schmidts war und ist, spiegelt
sich in Klaus Griinwaldts Beitrag ,Nachtgeschichten“ wider, indem er das Nikodemus-
gesprich und Jakobs Kampf am Jabbok miteinander vergleicht und daraus einen biblisch-
theologischen Ertrag schopft.
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Die publizierten Vortrage machen deutlich, dass historisch-kritische Exegese nie
kontextlos geschehen kann und dass Theologie immer ein Versuch ist, ,,Stollen in das
Dunkel der Transzendenz voranzutreiben® (vgl. S.93).— M. HOLZHEIMER.

MARGUERAT, Daniel, Lukas, der erste christliche Historiker. Eine Studie zur Apostelge-
schichte (AThANT 92), Theologischer Verlag, Ziirich 2011, 24 x 16,5, 422 pp.

El estudio de los origenes del cristianismo ha puesto de relieve la importancia y el
valor de la informacién de Hechos de los Apdstoles. D. Marguerat, retomando el titulo de
un artfculo de Martin Dibelius, considera que Lucas actué como un historiador conforme
a los pardmetros candnicos de la antigua historiograffa (greco-romana y judfa), corrientes
de pensamiento que confluyen en su persona (cap. 1). A su vez, reaccion6 a las necesida-
des de creaci6n y potenciacién de identidad del nuevo movimiento (cap. 2). Parece que
fue el primero en describir de forma historiogréfica un movimiento religioso, cuyo camino
condujo desde Jerusalén hasta Roma (cap. 4), presentado un programa de integracién teo-
légica: el cristianismo como cumplimiento de las promesas de la Escritura y como respues-
ta a la bisqueda de lo religioso en el mundo greco-romano (apologia pro imperio). Se
trata de una narracién de los origenes con una funcién creadora de identidad. Ademis,
nadie como él en el N'T supo relatar cémo y por qué la memoria cristiana debia relacionar
a Jests y a Pablo. Otros capitulos estdn dedicados al Dios de Hechos, a la obra del Espiri-
tu Santo en la fundacién y expansién de este grupo, a la magia y a las curaciones, a la rela-
ci6én entre judios y cristianos, al caso de Ananfas y Zafira, a la conversién de Pablo, o al
final enigmadtico de la obra...

A nivel metodolégico, Marguerat emplea la critica histérica y la narratologia. En
este proceso histérico-critico, el texto se vuelve comprensible en las circunstancias histéri-
cas en que surgi6. El libro plantea cuestiones sobre la cultura y los c6digos de comunica-
cién existentes entre Lucas y sus primeros lectores. Duda que se pueda llegar a individuar
fuentes literarias para Hechos. Por su parte, la narratologfa, rara avis en el mundo alemdn,
presenta al compositor como un narrador que emplea estrategias para que los lectores
vayan descubriendo en el decurso de la lectura indicaciones de su programa de lectura. La
teologia del autor no se puede descubrir sin abordar el camino que él ofreci6 a sus lecto-
res, y ese camino es el relato o la narracién. El andlisis narrativo permitird identificar el
pensamiento de este narrador inteligente, aunque sin una presentacion sistematica de su
teologfa. Marguerat combina asf los sélidos conocimientos sobre la historiografia judia y
greco-romana del siglo I con los instrumentos modernos del andlisis narrativo, creando un
acceso original a temas clésicos de la teologfa lucana. Varios capitulos del libro ya habian
aparecido previamente, aunque han sido revisados y ampliados. Su autor defiende a
Lucas, teniendo en cuenta la motivacién teolégica y la estructuracién literaria.— D.A.
CINEIRA.

WOLTER, Michael, Paulus. Ein Grundriss seiner Theologie, Neukirchener Theologie,
Neukirchen-Vluyn 2011, 22,5 x 15, 481 pp.

Algunas partes del libro ya han aparecido publicadas en otros articulos o libros. El
esbozo de esta teologfa paulina presenta su contenido de forma técnica. Los capftulos del
libro est4n organizados conforme a los contenidos semadnticos con perspectivas cambian-
tes: algunos son conceptos teolégicos que aparecen en Pablo (evangelio, fe, Espiritu
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Santo, esperanza...). En otros casos designan conceptos teoldgicos lingiiisticos de inter-
pretacién, que funcionan como categorfas analiticas de forma anacrénica (p.e. la realidad
salvadora de la muerte de Jests, la ética, la doctrina de la justificacién...). Por tanto, la
presentacién no es desde una perspectiva uniforme. Se trata de una presentacién descrip-
tiva y sistemadtica. Los cap. 1-3 consideran la prehistoria de la teologia paulina, que estuvo
marcada por su conversién, el conflicto en Antioquia y su pasado farisaico. El cap. 4 estd
dedicado a la proclamacién del evangelio. Gracias a su actividad misionera, las comunida-
des llegaron a la fe en Cristo (cap. 5), lo que implicaba la conversién y la permanencia en
la fe, al mismo tiempo que estas comunidades se convirtieron en misioneras. El discurso
de la fe constituye la constante teoldgica en las cartas paulinas. El cap. 6 muestra cémo
Pablo concibié la realidad salvifica de la muerte de Jesis como realidad de la fe. El cap. 7
estd dedicado al bautismo y el cap. 8 al Espiritu Santo, ambos, junto con la fe, constituyen
la identidad fundamental cristiana en la concepcién paulina. Dado que el Espiritu es una
categoria escatoldgica, el cap. 9 aborda la escatologia paulina, donde la esperanza esté vin-
culada al estar bautizados y al espiritu. Otros capitulos abordan la mistica de Cristo, la
eclesiologfa, la ética paulina y la doctrina de la justificacién. Como comprensién de esta
doctrina, Pablo afirmard que ante Dios no existe diferencia entre judios y no judios. Como
punto de partida, tomard el celo de los fariseos por la santidad del pueblo de Dios, Israel,
y concluye con la certeza de que Dios conduciré al pueblo, que ha elegido otra vez, desde
la lejanfa a la salvacién actual; y lo hard por amor. Esta reconstruccién de la teologia pau-
lina se basa en las 7 cartas auténticas en orden histérico (1Tes, Gal, Filp, Film, 1-2Cor,
Rom). Por tanto, el libro es una buena herramienta para profundizar en los temas teolégi-
cos paulinos més relevantes y conocer su pensamiento. Con algtin otro manual al lado, se
puede contextualizar mejor esa teologfa.— D.A. CINEIRA.

LABABHN, Michael — Martin KARRER (Hrsg.), Die Johannesoffenbarung. Ihr Text und
ihre Auslegung (ABG 38), Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 2012, 23,5 x 16, 488

pp.

La investigacién del Ap ha experimentado un gran impulso en las ultimas décadas.
Los nuevos métodos de estudio han abierto nuevas vias de investigacién y planteado cues-
tiones hermenéuticas. La presente obra presenta esta nueva situaciéon de la investigacién
referente a cuestiones de critica textual, a las innovaciones de los métodos y al didlogo
cientifico. Comienza con cuestiones del texto y su historia. Se investiga si el Ap reelabora
y refleja la tradicidn israelita hebraica o griega, aunque su autor prefiere la variatio (cam-
bio del estilo y vocabulario frente a su texto base). Los primeros articulos muestran que el
Ap emplea preferentemente la tradicién de la escritura griega, aunque no exclusivamente
la versién antigua de los LXX. En cuanto a la-tradicion del texto, el codex alexandrinus
contiene més calidad que el codex sinaiticus, como se puede constatar en la variante “la
muerte”-“el inmortal” (Ap 6,8). El lector puede encontrar las traducciones del texto segin
los cédices sinaiticus, alexandrinus y ephraemi rescriptus (a A C) en las pp. 399-473.

La interpretacion del Ap (segunda parte, pp. 147-327). A pesar de las discusiones de
la unidad literaria de la obra, existen grandes lineas del texto, constituyendo un conjunto
harmonioso gracias a la poética generativa. Asimismo, se incluyen temas clésicos de la
interpretacién: el tema del “cordero”, la identificacién de los dos testigos de Ap 11. La
profecia judia serd también la clave interpretativa de la metéfora de la cosecha/recoleccién
(Ap 14,14-20) en un contexto escatoldgico. El Ap no sélo contiene destruccién, sino tam-
bién consolacién y acentos positivos. Asi, el primer jinete y la imagen de la mujer adquie-
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ren tonos positivos, gracias a la lectura de critica textual de algunos manuscritos que con-
tienen la variante masculina (Ap 17,5) en lugar del femenino. Del mismo modo, la critica
textual de Ap 6,8b no trata del jinete de la “muerte”, sino del jinete “inmortal”. Por tanto,
la critica textual, la interpretacién y el contexto juegan un papel relevante, asi como las
fuentes, la historia de la religién, la economia y la geografia (Ap 18,12) para una correcta
comprensién del texto. :

Especial relevancia ha tenido el Ap en la historia de la recepcién, dedicando tam-
bién un anilisis a las im4genes de violencia en los textos biblicos y su influencia en el
nacional-socialismo. Los problemas de la recepcién se deben abordar desde el significado
original del texto y de esta forma contrastarlo con su recepcidn. Sin duda, la coleccién de
articulos muestra la multiplicidad de facetas, lecturas y acercamientos personales a uno de
los textos més enigmadticos y atrayentes del NT, con una amplia recepcion a lo largo de los
siglos. El libro contribuye a enriquecer la multiplicidad de métodos actuales y su aplica-
€ién, poniendo de relieve la importancia de la investigacion del texto.— D.A. CINEIRA.

HEID, Stefan (Hg.), Petrus und Paulus in Rom. Eine interdisziplinire Debatte, Herder,
Freiburg — Basel — Wien 2011, 24,5 x 17,5, 547 pp.

El libro recoge las contribuciones de dos simposios (en Roma y Freiburg) organiza-
dos por el Instituto Romano de la Asociacién Gorres. El congreso de Roma, con 12
ponencias, abordé la presencia de Pedro en Roma, asi como la biisqueda de su sepulcro en
la arqueologia en el &mbito de la confesion de San Pedro, o la construccién constantiniana
en el Vaticano, la presentacion de Pedro y su significado en el arte antiguo. R. Riesner,
cuestionando la tesis de Otto Zwierlein, analiza los textos literarios de los martirios de los
apostoles en Roma, asi como las fuentes literarias (Hechos, Cartas pastorales, 1 Clem,
Ascension de Isafas) y las antiguas tradiciones cristianas dentro de los factores histéricos
de la época. Otros articulos profundizan en las tradiciones de Pedro en Roma (1Clemen-
te), en la metdfora de Babilonia (1 Petr 5,13), en la tradicién romana de Pedro desde la
filologia, en la veneracién de las tumbas de los apéstoles en Roma, en texto del martirio
Petri o analizan los lugares de la memoria de la cultura histérica del cristianismo primitivo.

El congreso de Freiburg abordé el tema de “los apdstoles Pedro y Pablo en Roma”.
En base a la segunda edicién del libro de O. Zwierlein, Petrus in Rom, los especialistas
analizaron las cuestiones referentes a la estancia y sepultura de los apdstoles en Roma:
“informaciones de las fuentes literarias y testimonios arqueolégicos sobre la veneracién de
los apdstoles en Roma”, “el sepulcro de Pedro en el siglo 117, “la tradicién de Hechos en
la tradicién greco-romana”, o “la identificacién de Babilonia y Roma en la apocaliptica
judfa y el cristianismo primitivo, la interpretacién de 1 Pet 5,137, “;Pedro en Roma? los
testimonios literarios”; “Pedro en Roma, el origen de un recuerdo del cristianismo primiti-
vo”, “cuestiones filolégicas sobre 1 Clem, el uso de los pronombres nosotros y ellos”,
“Pedro como testimonio de sangre en Tertuliano”, “La persecucién de los cristianos bajo
Nerén”, “Suposiciones para el silencio de Hechos sobre las muertes de Pedro y Pablo”.

El conjunto de articulos nos permiten obtener una visién del status questionis y de
las nuevas vias de investigacién sobre uno de los temas clasicos de la tradicién del cristia-
nismo primitivo, la presencia y muerte de Pedro y Pablo en Roma, abordado desde diver-
sos enfoques y analizando todo tipo de fuentes existentes. Los datos examinados critica-
mente no siempre corroboran la tradicién clasica sobre la primera persecucién de los
cristianos en el afio 64 d.C.—~ D.A. CINEIRA. -
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ROSELL NEBRADA, Sergio, Christ Identity. A Social-Scientific Reading of Philippians
2.5-11 (FRLANT 240), Vandehoeck & Ruprecht, Gottingen 2011, 24 x 16, 391 pp.

Esta tesis, presentada en Pretoria, aborda el influjo del texto en el auditorio, como
vehiculo de comunicacién social con el objetivo de crear una identidad social basada en la
orientacion de Cristo. ;Cémo recibid la comunidad de seguidores de Jesus las palabras de
Pablo? El objetivo es comprender el himno y su funcién dentro de la comunidad de Filipo.
Para ello analiza la formacién de la identidad grupal en Filipos mediante la teorfa de la
identidad social dentro de una cultura caracterizada por las “personas colectivas”. Esta
comunidad se inserta dentro de una sociedad mediterrdnea del siglo I con unas caracterfs-
ticas muy concretas, las cuales identifica mediante el empleo de modelos procedentes de la
antropologia cultural. Ademds, tanto el autor como los destinatarios se encuentran inmer-
sos en un contexto de “romanizacién” adaptado al contexto local de Filipo. Por tanto, se
sitda el texto y la comunidad de seguidores de Jesis en su mas amplio contexto histérico
cultural (religioso, econémico...) para apreciar mejor la funcién del texto para el auditorio
y para determinar el impacto del texto en la psiqué social del auditorio. El estudio de los
diferentes cultos y dioses/as dentro de la colonia ofrece la mentalidad de los filipenses, e
ilumina la reconstruccién histérica de los eventos recordados en Hech 16 y Filipenses.

En este contexto, Pablo se autodesigna “esclavo de Cristo Jests” (1,1), con lo que la
esclavitud y el sufrimiento implicaban. El apéstol empleard un modo descriptivo y pres-
criptivo de lo que deberia ser el verdadero comportamiento dentro del grupo en contrapo-
sicién al exogrupo, con el objetivo de exhortar a la comunidad a adoptar los valores que
reflejan més fielmente el camino de Cristo. Este se hizo esclavo y se rebajé. Cuando esta
“virtud” se coloca en su contexto social, entonces se descubre que la propuesta paulina era
contracultural. El apéstol presenta una identidad social basada en su propio ejemplo y en
el de Cristo. Para lograr este objetivo, empleard su artisticidad literaria de persuasién
mediante el lenguaje de la amistad. Propone un cambio de valores: seguridad, honor, per-
feccién ontoldgica, ritualismo religioso por esas debilidades aparentes de Cristo: sufri-
miento, vergiienza, imperfeccion y gracia que triunfardn. Por tanto, no cabe el desdnimo.
El libro analiza el lugar de composicién de la carta, los receptores, los adversarios (exo-
grupo) paulinos...

El cap. 7 estudia el texto de Filp 2,5-11, describiendo los tres movimientos del himno
cristolégico y llega a conclusiones referentes a la configuracién de la identidad. El himno
funciona como un argumento contra las hostilidades externas (1,27-28) e internas (3,1-5).
Ayuda a Pablo a apoyar sus demandas éticas a favor de un compromiso radical y para el
cambio radical de alianza. Se propugna, por tanto, una forma de vida alternativa en la ciu-
dad. El himno muestra cémo la humildad divina se encuentra en clara contraposicién al
sistema de valores tradicionales greco-romano. Si Dios mismo asume la humildad (2,9),
(existe alguna razén para que los filipenses opten por el valor opuesto?

El himno es un texto revolucionario. Se afirma la sefiorfa universal de Jests en tér-
minos subversivos dado que se identifica con la parte no atractiva de la humanidad, pro-
poniendo una recategorizacién radical del universo simbdélico de los creyentes, quienes se
deben integrar en la politeuma celestial. El endogrupo debe adoptar los valores que preco-
niza el himno: humildad, actitud de autoentrega y reconocimiento de la sefioria de Cristo.
La nueva identidad, no definida en el origen étnico ni en términos de méritos sociales
viene descrita en Filp 3,5-8. No suprime el pasado, pero propone una reorientacién radical
del sistema de valores a la luz de lo que considera uno superior. La identificacién con Cris-
to Sefior es el primer paso hacia una radical reorientacién del sistema de valores persona-
les y de la comunidad. Esta identidad personal y social dominante ayuda a reordenar la
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existencia. Los seguidores de Cristo deben seguir la misma senda del Sefior (humillacion,
exaltacion). La invitacién de Pablo a alegrarse en el Sefior es una llamada esperanzada de
una reevaluacion de los valores. Desde aqui, felicitamos a Sergio Rosell por su estudio
profundo y contextualizado de un himno tan estudiado, resaltando de forma novedosa la
importancia que tuvo para la configuracién de la identidad cristiana en esa comunidad. Se
trata de una tesis elaborada con maestria y acopio de material, tal y como se constata por
la extensa bibliografia empleada. Enhorabuena.— D.A. CINEIRA.

BENDEMANN, Reinhard von — Markus TIWALD (Hrsg.), Das frithe Christentum und
die Stadt (BWANT 198), Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart 2012, 24 x 16, 256 pp.

En los estudios del NT existe el consenso de que el cristianismo primitivo, tras unos
inicios del movimiento de Jestis de caracter rural, inmediatamente se desarrollé y convir-
ti6 en un fenémeno urbano, tal y como han mostrado Theissen y Meeks. Sin embargo, esta
generalizacién no tiene en consideracién las grandes diferencias territoriales, ni las transi-
ciones y cambios constantes. En primer lugar, por tanto, se plantea el problema de la defi-
nici6én de ciudad, que el exegeta del NT no puede silenciar en un andlisis histérico o socio-
l6gico. A la dificultad de definir “ciudad” frente a mundo rural estd dedicado el primer
capitulo introductorio, donde se constata que las nuevas definiciones de ciudad antigua
son mas cautas y mds generalizadas que la presentada por Max Weber, cuya concepcién
todavia es aceptada por la mayor parte de los estudiosos. Posteriormente, se pasa a estu-
diar més concretamente la ciudad en el NT. As{, R. von Bendemann expone la importan-
cia de la ciudad para Jestis en Mc, R. Riesner analiza la primera comunidad cristiana urba-
na, Jerusalén. El resto de los capitulos estardn dedicados a las ciudades que jugaron un
papel relevante en la expansién del cristianismo y en la misién paulina. T. S6ding dedica
su articulo a resaltar la relevancia de Antioquia como encrucijada de caminos y sus reper-
cusiones en Gal 2,11-16, mientras que K. Erlemann propone a Antioquia como el contexto
de la carta a los Hebreos. Otros tres capitulos analizar4n la expansion del cristianismo en
ciudades griegas. M. Tiwald describe a Efeso como una ciudad plural que a su vez influyé
en la comunidad cristiana. Sin duda, Corinto constituye uno de los enclaves mds relevan-
tes en la misién paulina y de cuyas comunidades tenemos mds informacién. J.-Chr. Masch-
meier y A. Weihs mostrardn la pluralidad religiosa de la ciudad, y c6mo los cristianos par-
ticipaban en el contexto religioso de la ciudad y de los valores civicos imperantes en ella o
de las diferencias sociales (ricos — pobres), lo cual constituyé un motivo para que el apés-
tol propusiera valores alternativos e implicara a los cristianos en la colecta para los pobres.
Los siguientes capitulos se centran en la capital del imperio romano. J. Schifer muestra la
importancia narrativa del eje Jerusalén — Roma en Hechos de los Apéstoles, donde el
resto de las ciudades son estaciones de ese eje. R. Vorholt, por su parte, se centra en la
ciudad de Roma y en su importancia para la misién paulina. Tras las consideraciones
oportunas sobre la composicién y estructura de las comunidades cristianas en la capital del
imperio se centra en la composicién y objetivo de la carta a los Romanos. V. Rabens
expone el controvertido tema de la estrategia misionera del apdstol en su misién. Al mar-
gen de las controversias, el hecho es que Pablo eligi6 grandes centros urbanos para su mis-
i6n. El organizé sus viajes con una logistica propia de su tiempo al mismo tiempo que con
flexibilidad, ante los conflictos que encontré en el camino. P. Wiek concluye al arpegio de
esta coleccién de contribuciones con su articulo dedicado a la teologfa de la ciudad en el
Apocalipsis, la Jerusalén celestial.
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Sin duda, el libro contribuye a uno de los temas que despiertan interés en la actuali-
dad. No es casualidad, que recientemente haya aparecido en dmbito alemdn otro libro
dedicado al tema, Die Stadt als Lebensraum der ersten Christen, obra de M. Ebner. El
estudio detallado (a nivel cultural, religioso, social, politico...) de las antiguas ciudades
donde se implanté el cristianismo en sus origenes, nos ayuda a comprender su adaptacién
y las estructuras que fueron asumidas, mientras que otros aspectos necesitaron ser corregi-
dos.—D.A. CINEIRA.

Teologia

LANGA AGUILAR, Pedro, Voces de sabiduria patristica. San Pablo, Madrid 2011, 25 x
17, 460 pp.

Las voces de sabiduria patristica contenidas en el presente libro, que ahora pueden
ser leidas, pudieron ser escuchadas hace ya algiin tiempo en el programa en lengua espa-
fiola de Radio Vaticana. Primero a través del oido del oyente y ahora a través de los ojos
del lector, con tales voces su autor no pretendia sino llegar a la inteligencia y al corazén de
quienes, por uno u otro medio, toparan con ellas. Si ese era su destino, su origen hay que
ponerlo en el amor que su autor profesa a los Padres de la Iglesia, de un modo particular a
san Agustin, y en su sélida formacién patristica. )

El nimero de voces es considerable al elevarse hasta 170. Abarcan los diversos
4mbitos en que actuaron creadoramente aquellos extraordinarios hombres de fe a los que
ya la antigiiedad designé acertadamente con el nombre de “Padres” en relacién a la doc-
trina y vida cristianas: los de la Filosoffa, de la Escritura, del Dogma, de la Liturgia, de la
Iniciacién y Perfeccidn cristianas, etc. Tales voces componen, como dice Mons. Rafael Pal-
mero Ramos en el prélogo, “un hermoso mosaico, o tapiz, tejido de muchas piedrecitas
bellas, que reflejan el horizonte de la verdad que ha de contemplar siempre el hombre,
con paisaje para su vida”. Cierto, las teselas son las que son y quiz4 no siempre permitan
componer el mosaico mas reducido en que pueda estar pensando un lector particular.
Dada la exhuberante riqueza del pensamiento patristico es ciertamente imposible presen-
tar todas sus voces. El autor, realista, no pretende en absoluto hacerlo. Con todo, se echan
de menos algunas de esas teselas con valor de comodines para miiltiples mosaicos particu-
lares. Entre las voces cuya exclusién me parece mas llamativa sefialo las siguientes: gracia,
libertad, pecado, sacramento, temor, castidad, etc. No cabe duda que aspectos de ellas
pueden solaparse con otras voces, pero su peso especifico en el pensamiento de los Padres
justificaba —creo— una consideracion especifica.

Todas las voces ocupan una extension similar, condicionada por la circunstancia en
que se pronunciaron por primera vez. Una extensién que, de ordinario, resulta demasiado
reducida para abarcar toda su riqueza. P. Langa resuelve la dificultad duplicando o tripli-
cando la voz. En todo caso, es importante tener en cuenta el propésito del autor: “Mi deli-
berada intencién no ha sido sino lograr que dichas voces sepan a poco. O mejor atn: que
despierten ganas-de més”. El texto, como todos los del autor, est4 literariamente cuidado;
procurando embellecer ~enriqueciéndola- su propia palabra con la oportuna u oportunas
citas de los Padres.

La obra no sélo acrecienta la bibliografia patristica en lengua espafiola; mas impor-
tante es que ofrece al lector la posibilidad de un acceso cémodo y agradable a un mundo
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que, con excesiva frecuencia, se considera solo coto de especialistas. La presentacién edi-
torial es 6ptima. —P. DE LUIS.

Lettura del De civitate dei. Libri XVII-XXIV. Lectio Augustini XXIII-XXIV. Settimana
Agostiniana Pavese (2007-2008) (Studia Ephemeridis Augustinianum 126), Roma
2012, 24 x 16,5, 144 pp.

Con este volumen llega a su término la “lectura” de la obra maestra agustiniana La
ciudad de Dios, llevada a cabo en la Semana Agustiniana de Pavia de los afios 2007-2008.
Los libros leidos son los seis dltimos, del 17 al 24. Los dos primeros pertenecen todavia al
procursus de las dos ciudades, la de Dios y la terrena, mientras que los cuatro dltimos ver-
san sobre los debitos fines de una y otra, segin la distribucién en grupos de cuatro libros
que el santo recomienda hacer respecto de la segunda parte de la obra.

La “lectura” del libro 17, confiada a A. Persic, lleva por titulo Il libro XVII del tratta-
to agostiniano De civitate Dei: una rapsodia critica. En el marco del procursus de las dos
ciudades, el profesor sefiala la aceptacién por parte de san Agustin del caricter profético
del Antiguo Testamento ya a partir de los patriarcas, expone los tres géneros de profecia
que él contempla (oracula, signa y dicta) y presta particular atencién a los salmos 68 y 79.

El libro 18 fue confiado a L. Troiani. En su relacién escrita (Alcune riflessioni sopra
il livro XVIII della Citta di Dio) destaca tres puntos: la historia es imaginada como un
libro que, al hojearlo, revela el sentido de los eventos; la historia comparada de las dos
ciudades se organiza seglin un esquema cronolégico: la lista de los reyes, para mostrar el
sincronismo de las dos ciudades; el cristianismo no es ni helenismo ni judafsmo, pues abar-
ca también otras culturas. ‘

Giancarlo Ceriotti se ocup6 de los libros 19 y 21. En el segundo de los casos, sélo en
cuanto autor de la relacién escrita, pues la lectura oral la habfa guiado Luigi F. Pizzolato.
En ambos casos el autor presenta los contenidos doctrinales de uno y otro libro por su
orden, comenténdolos desde san Agustin mismo. Los temas examinados del libro 19° son:
la felicidad y el sumo bien, la doctrina sobre la paz, que encierra en su seno el problema de
la esclavitud, y, por tltimo, el problema de la res publica y del estado. Los temas seleccio-
nados del libro 21, en que el santo trata de las penas del infierno, son: incapacidad del
hombre para explicar fenémenos singulares que dependen sélo de la omnipotencia divina,
en abierta polémica contra los neoplatdnicos Celso y Porfirio que rechazan la panacea de
la omnipotencia divina; el fuego eterno preparado para los dngeles rebeldes y los répro-
bos, siempre con la Escritura como hilo que mantiene unido todo el discurso; las penas
purificadoras en vida y después de la muerte, momento en que san Agustin responde a las
tesis de los misericordiosos de cufio origenista. Concluye con un apartado en defensa del
santo obispo y contra sus criticos, con el objetivo de redimensionar esas criticas, a menudo
injustificadas, y favorecer una mejor comprension del santo y de su pensamiento.

La lectura del libro 20 corrié a cargo de Marco Rizzi. Su relacién escrita lleva por
titulo Il livro XX del De civitate Dei: cronologia ed escatologia. El autor seiiala los nicleos
probleméticos y conceptuales en torno a los que san Agustin desarrolla su reflexién y en
funcién de los cuales dispuso los textos escrituristicos: insertar coherentemente la tematica
del ultimo juicio en el esquema general de las dos ciudades y elaborar una concepcién 'y
una cronologia escatoldgicas suficientemente claras, pero ubicadas en un contexto tempo-
ral cuanto més indeterminado mejor. Presta especial atencién al tema del milenarismo,
sefialando la dréstica desescatologizacién del mismo llevada acabo por san Agustin, y al
del anticristo en relacién con 2 Ts 2,4 y 2,5-6.
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Por tltimo, el libro 22 corrié a cargo de E. Princivalle. Tres son los temas principales
del mismo desarrollados en la relacién: la resurreccién y la vida eterna, conocidas por la fe
y la razdn; la resurreccién de la carne, y la naturaleza de la vida eterna. El santo escribe
con la mente puesta en distintas objeciones procedentes de la filosoffa griega y, a nivel
intraeclesial, en determinados planteamientos origenianos. En su respuesta es significativo
el recurso apologético a los milagros. La conclusién de la obra representa el pleno desplie-
gue de la gracia. El volumen concluye con los indices biblico y de nombres.— P. DE LUIS.

BUZI, P. - CAMPLANI, A., Christianity in Egypt: Literary production and intellectual
trends. Studies in honor of Tito Orlandi (Studia Ephemeridis Augustinianum 125),
Roma 2012, 24 x 16,5, 640 pp.

Tito Orlandi es, entre otros aspectos de su polifacética personalidad, un especialista
en cultura egipcia y en textos coptos, mundialmente reconocido. Es este el aspecto que se
ha querido reconocer mediante este volumen editado en su honor. En fidelidad, podria-
mos decir, al género literario, la introduccidn, firmada por los editores, presenta la figura
del profesor agasajado. Acto seguido se muestran los titulos que le hacen acreedor al
homenaje, ofreciendo la larga lista de los titulos de las publicaciones que llevan su firma.
Por tltimo aparecen las contribuciones cientificas de quienes quieren honrar su magiste-
rio. Nos limitamos a hacer el elenco.

Th. Baumeister, Charisma und Beichte in friihen igyptischen Monchtum; A. Bausi,
La nuova versione etiopica della Traditio apostolica: edizione e traduzione preliminare; H.
Behlmer, Female Figures in Coptic Hagiographical Texts — Update and Preliminary
Results; Ph. Blaudeau, Un archevéque d’Alexandrie assassin? Retour sur une incrimination
lancée a encontre de Dioscore I°"; A. Boud’Hors, L’ Allocutio ad Monachos d’Athanase
d’Alexandrie (C=G 2186): nouveaux fragments coptes; E. Bresciani, Una scultura lignea
copta. Revisitando Medinet Madi; D. Bumazhnov, Kann man Gott festhaiten? Eine friihch-
ristliche Diskussion und deren Hintergriinde;, P. Buzi, Miscellanee e florilegi. Ossevazioni
preliminari per uno studio dei codici copti pluritestuali: il caso delle racolte di excerpta; A.
Camplani, A Syriac fragment from the Liber historiarum by Timothy Aelurus (CPG 5486),
the Coptic Church History, and the archives of the bishopric of Alexandria; J. Den Heijer-
P. Pilette, Murqus Simaika (1864-1944) et I’historiographie copto-arabe: d propos du manu-
scrit Musée Copte, Hist. 1; S. Donadoni, Una homologia del presbitero Severo; S. Emmel,
On Using “Proportional Extension of Text” as a Criterion for Placing Fragments in a
Dismembred Codex; C. Giannoto, L’interpretazione delle origini di Gen. 1-3 nel Vangelo
secondo Tommaso e negli Atti di Tommaso; J. E. Goehring, The Ship of the Pachomian
Federation: Metaphor and Meaning of a Late Account of Pachomian Monasticism; D.
Johnson, Monastic Propaganda: The Coptic Hilaria legend; B. Layton, Punishing the Nuns:
A Reading of Shenoute’s Letters to the Nuns in Canons Book Four, G. Lattieri, Il frutto
valentiniano; E. Lucchesi, Regards nouveaux sur la littérature copte; S. Pernigotti, Tra gli
abitanti di Bakchias: culture a confronto. E. Prinzivalli, Origine e lo strano caso dell’omelia
39 su Luca; M. Sheridan, The Encomium in the Coptic Literature of the Late Sixth Century,
M. Simonetti, Tra Atanasio e Melezio; A. Suciu - E. Thomassen, An Unknown “Apo-
chryphal” Text from the White Monastery; J. Timbie, The Interpretation of the Solomic
Books in Coptic Monastic Texts: “Reading” Community; S. Torrallas-Tovar, A Coptic
Exegetical Text on Daniel 8,5-18: The Platonizing Sethian Treatises Zostrianos and Alloge-
nes; J. Van der Vliet, Literature, Liturgy, Magic: a dinamic continuum; S. J. Voicu, Per una
lista delle opere trasmesse in copto sotto il nome di Giovanni Crisostomo; E. Wipszycha, La
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lettere de Sinesio come fonte per la storia del patriacato alessandrino. Cierran el volumen
los indices de autores y obras y nombres modernos.— P. DE LUIS.

WELKER, Michael, Gottes Offenbarung. Christologie, Neukirchener Verl., Neukirchen-
Vluyn 2012, 22 x 14,5, 324 pp.

El niicleo de la fe cristiana puede condensarse con precisién en la afirmacién de que
“Dios se ha auto-revelado en Jesucristo”. Esclarecer y explicar el significado de tal dogma
es la tarea propia de la cristologia. Hace ya casi dos décadas J. Moltmann publicé un
pequefio ensayo titulado ;Quién es Cristo para nosotros hoy? (Giitersloh 1994). Decfa él
entonces que de la respuesta a esa pregunta depende la certeza de nuestra fe; que no es
solamente una respuesta de la razén, sino que siempre es también una respuesta vital por-
que la profesién de fe en Cristo y el seguimiento de Jestis son las dos caras de la misma
moneda. El autor de esta cristologfa, discipulo de Moltmann, parte de la misma conviccién
de su maestro. M. Welker ha sido profesor de teologia sistemadtica en las mas prestigiosas
facultades alemanas (Tubinga, Miinster). Desde 1991 ensefia en Heildelberg. Es un espe-
cialista en el campo de la teologia del proceso (Whitehead) y de la teorfa de los sistemas
(Luhmann). Muchos de sus trabajos de investigacién giran en torno al didlogo entre fe y
ciencia. Basdndose en esos conocimientos, en este libro trata de ayudarnos a comprender,
un poco mds o un poco mejor, qué significa creer que Dios se ha auto-revelado en Jesu-
cristo. Comienza con un capitulo introductorio que toma prestado el titulo ya citado
(“;Quién es Jesucristo para nosotros hoy?”). Después desarrolla su trabajo en cinco par-
tes, que culminan con un epilogo final.

En la introduccién, M. Welker recupera y repropone para el tiempo presente el gran
legado de la teologia secular de D. Bonhoeffer (“Sélo el Dios sufriente puede ayudarnos”,
Dios en la “polifonfa de la vida”) frente a las tendencias “cristofébicas” del secularismo y
del subjetivismo actual. Para el autor la fe cristolégica no puede descansar en otro funda-
mento que no sea el Jests histérico. Por eso la primera parte repasa criticamente las apor-
taciones de las grandes etapas de la investigacién moderna sobre el Jestis histdrico: los
“retoques legendarios” de la First y New Quest (Schweitzer, Kdsemann, Bornkamm); el
“Jesuds desenterrado” (Charlesworth, Crossan, Reed) y el “cambio de paradigma” (Dunn,
Vermes, Theissen y Merz, etc.) de la Third Quest; la “Forth Quest”...; {“Cristologia vete-
rotestamentaria”? (Hengstenberg, Vischer, etc.). Las fuentes de que disponemos han leido
la historia de Jests a la luz de la Pascua. La segunda parte presenta un completo panora-
ma de las diversas interpretaciones de la Resurreccién: “visiones y mitos” (Strauss, Bult-
mann, Liidemann), “acontecimiento histérico” (Pannenberg), “vuelta a la vida” (Wright),
“corporalidad resucitada”, etc. La tercera parte contiene un estudio diacrénico de la chris-
tologia crucis: desde la época de la Reforma (Lutero) hasta las teorfas actuales del sentido
sacrifical del pro nobis (Brandt, Gese, Janowski), pasando por las filosofias (Hegel,
Nietzsche) y teologfas de la cruz (Bonhoeffer, Moltmann, Jiingel, Dalferth, Kitamori) mas
caracteristicas del pensamiento protestante. La cuarta parte aborda la cristologia escatol6-
gica: la exaltacién y el Reino de Dios; y en la dltima parte se ofrece una completa sintesis
sistemadtica bajo el titulo “Verdadero hombre-verdadero Dios”. Siempre de la mano de los
grandes maestros contempordneos (Barth, Tillich, Bonhoeffer) —de quienes el autor mues-
tra un dominio sobresaliente- M. Welker hace una ponderada relectura del dogma calce-
donense frente a las constantes tentaciones neomonofisitas y neonestorianas. El aparato
critico del libro est4 compuesto por indices biblico, onoméstico y tematico. Aunque en las
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notas se ofrecen abundantes titulos, en un libro de estas caracteristicas hubiera sido muy
apropiado incluir también una seleccién bibliografica.— R. SALA.

POIREL, Ralph, Die Idee des Lebendigen Gottes. Franz Xaver Dieringers (1811-1876)
christozentrische Offenbarungstheologie (Bonner dogmatische Studien 50), Echter,
Wiirzburg 2012, 23,5 x 15,5, 249 pp.

Esta tesis doctoral fue presentada en la facultad catélica de la Universidad de Bonn
y dirigida por el prof. K.-H. Menke, editor asimismo de esta coleccién de estudios teoldgi-
cos. F. X, Dieringer es uno de los tedlogos menos estudiados de la Escuela Catélica de
Tubinga (KTS). Otros representantes de la misma han suscitado mds interés y son mejor
conocidos (J. M. Sailer, J. B. Hirscher, J. A. Mohler, J. S. von Drey, F. A. Staudenmaier).
Formado en Friburgo y en la renombrada universidad de Tubinga, fue profesor de Dog-
mitica en la Universidad de Bonn. En 1845 fundé la “Sociedad de San Carlos Borromeo”.
Entre sus principales obras de teologia destacan su manual de dogmadtica (Mainz 1847) y
su popular Laienkatechismus (Mainz 1865). Dieringer tiene también articulos de prensa,
escritos de homilética y ensayos polémicos frente al escolasticismo decimonénico. Este
trabajo, sin embargo, nos presenta su perfil de teélogo propiamente sistemdtico. De
hecho, este estudio del prof. R. Poirel, un joven especialista en misionologfa, casado y con
dos hijas, es un trabajo pionero. Es la primera monografia sobre el pensamiento teolégico
de F. X. Dieringer. Se trata de una obra bien concebida, articulada en tres amplios capitu-
los. El primero es una introduccién a la figura y la obra de Dieringer que consta de un
esbozo biogréfico y una presentacién de su concepcién de la teologfa positiva. El capitulo
central contiene un pormenorizado andlisis de su teologia: el concepto y teoria de la reve-
lacién, la cristologfa y la eclesiologia. Por tltimo, el autor sitda la aportacién de Dieringer
bajo el influjo y/o en contraste con las otras corrientes teolégicas de su época (Iluminismo,
KTS, Neo-escolastica, Guntherianismo, etc.). El Dios de la Revelacién cristiana es un
Dios viviente. Asi se expresaba Dieringer en una recensién de la Dogmadtica de F. A.
Staundenmaier. Segin Poirel, entre los tedlogos de la KTS, es ese tltimo quien ejerce
mayor influencia sobre la obra de Dieringer Para nuestro autor, la teologia no hace una
lectura abstracta de Dios. Todo discurso teolégico debe basarse en las fuentes de la Reve-
lacién. En cuanto ciencia positiva, la teologia trata del Dios vivo y verdadero, y tiene en
Jesucristo el centro de la revelacién histérica, entendida como “auto-revelacion” (Selbs-
toffenbarung) de Dios. En el campo de la cristologfa, Dieringer serd uno de los primeros
autores catdlicos en cuestionar abiertamente la llamada “teorfa de las perfecciones absolu-
tas” para hacer justicia a la plena humanidad de Cristo desde el punto de vista histérico.
Con ese planteamiento cristocéntrico el autor no sélo manifiesta su fidelidad a la ensefian-
za de la Iglesia, sino que también da una respuesta inteligente a los postulados del idealis-
mo alemdn y al despertar de la conciencia histérica. En esta linea hay que situar también
la eclesiologia de Dieringer, marcada por la idea de la representacién personal de Cristo y
por la asistencia del Espiritu Santo.— R. SALA.

DORNEMANN, Holger, Freundschaft. Die Erlésungslehre des Thomas von Aquin, Ech-
ter, Wiirzburg 2012, 23,5 x 15,5, 250 pp.

El origen de este libro es un trabajo doctoral, publicado igualmente por la editorial
Echter (Bonner dogmatische Studien 25), con el titulo Freundschaft als Paradigm der
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Erlosung (Wiirzburg 1997). Su autor, el prof. Dénermann de la Universidad de Munich,
nos propone esta nueva version, corregida y actualizada, de aquel primer estudio sobre la
soteriologia tomista. El libro investiga la nocién de amistad como concepto central —obvia-
mente en sentido andlogo— para comprender la obra redentora de Cristo, segiin el pensa-
miento de Santo Tomés. Uno de los presupuestos de la obra es la superacion de la tradi-
cional divisién de escuela entre cristologia y soteriologfa, sobre todo a partir del segundo
milenio, con las nefastas consecuencias que trajo para ambas disciplinas. No es ese cierta-
mente el planteamiento del Aquinate en la Summa IIL. De hecho, subraya claramente
desde el principio la finalidad soteriolégica del Tratado De Verbo Incarnato: “Primo con-
siderandum ocurrit de ipso Salvatore” (STh III, q. 1 Prol.). Igualmente forma parte de la
mejor tradicién tomista la intima conexién de la Cristologfa (STh III, 1- 45) con la doctri-
na de la Redencién, De Christo Redemptore (STh 111, 46-59). En esta perspectiva se sitda
el presente estudio sobre la categoria de la Amistad. Se trata de un tema fundamental
para comprender la relacién entre Dios y el hombre: el Hijo se Dios se ha hecho hombre
por amor a los hombres, ha muerto y ha sido resucitado por Dios. Que el hombre pueda
entrar en relaciones de amistad con Dios, a pesar de la infinita distancia que los separa,
constituye la gracia mas asombrosa. Es propiamente sobrenatural. Procede del misterio de
la encarnacién y culmina en la redencién. Tiene por objeto hacernos participar, como
hijos adoptivos, en la intimidad y en la igualdad que reinan entre Cristo y su Padre, reunir-
nos asimismo en el seno de la Iglesia, como hermanos y hermanas, como amigos. Desde
un punto de vista “objetivo”, Sto. Tom4s entiende que la obra salvifica de Cristo estd
basada en ultimo término en la amistad. A partir de ese aspecto de la cuestién, el doctor
angélico estudia y formula su soteriologfa “subjetiva”, la doctrina de la gracia y las virtu-
des teologales. Efectivamente, Dornemann pone de relieve la conexién entre la gracia de
Dios y la libertad del hombre en la visién tomista de la Redencién. La interpretacién
tomista de la caritas como amistad entre Dios y el hombre, que tiene como fuente de ins-
piracién la Etica a Nicémaco, le permite aqui al autor “sostener e interpretar la virtud de
la caritas mediante el paradigma de la amistad”, como observa O.H. Pesch en el Prélogo
de la edici6n. Ese paradigma muestra, ademds, el significado de la historia de la salvacién
y sus tres momentos, es decir, en la relacién entre la doctrina de la gracia, las virtudes y la
cristologia; en la doctrina de la ley; y, por iltimo, en la doctrina de los sacramentos. Es
mérito del trabajo del prof. Dérnemann el esfuerzo por actualizar la visién de Sto. Tomds.
A juicio de Pesch, se trata de un riguroso trabajo de investigacién sobre las fuentes, con
importantes consecuencias teolégico-practicas, que serd de referencia obligada en los pos-
teriores estudios tomistas. Junto a una amplia bibliografia clasificada (fuentes, obras auxi-
liares, estudios monograficos) hay un indice de autores citados. Un rico elenco bibliografi-
co —que cita titulos en seis idiomas— omite inesperadamente la tesis doctoral del prof.
Gonzélez, C. 1., Amistad y Salvacion. La redencién como obra de la amistad de Cristo en
Santo Tomds de Aquino, PUG, Roma 1982.- R. SALA.

FRAY LUIS DE LEON, Tratado sobre la Religion (Tractatus de Religione). Introduccién,
trascripcidn, versién, notas e indices de José Rodriguez Diez, Eds. Escurialenses,
Real Monasterio del Escorial (Madrid), 2012, 24 x 17, 470 pp.

Este tomo XIV viene a afiadirse a las Opera Omnia de Fr. Luis publicada en sus
siete primeros tomos entre 1891 y 1897. Los 3 primeros presentan sus tratados y exposicio-
nes de la Escritura, luego el Tratado de la Encarnacién, el de la Fe, el de la Caridad, y el
de la Creaci6n y la Providencia. A partir de1992, se viene publicando los demds tomos que
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recogen diversos temas. Este T. XIV recoge el “Tratado sobre la Religién” de Fr. Luis en
el que expone el sentido de la virtud de la religién, la devocién, la adoracién, el sacrificio,
las ofrendas, los diezmos, el voto, y el juramento, con un anexo que es un comentario al
salmo XXI, un texto inédito en latin y castellano, con una versién romanceada en octavas
reales, para terminar con los indices: biblico, onomdstico y analitico. J. R. Diez nos ofrece
unas introducciones muy interesantes que resumen los temas, pero ademds, estudia con
gran maestria: el texto teoldgico de las Opera latina de fr. Luis, el contexto salmantino de
las catedras teoldgicas y estatutos, el itinerario del cédice teoldgico de Salamanca a la Uni-
versidad de Berkeley, la apografia, la cronologia y la descripcidn interna y externa del
cédice latino de Berkeley, de este Tratado de la Religidn, sus titulos de autoria luisiana y
su justificacién académica, las forma de edicién y otras cuestiones pendientes. Aqui vemos
la gran influencia de sto. Tomés de Aquino, en toda la doctrina, pues lo normal es comen-
tar siempre primero la doctrina del autor de la Suma Teoldgica, dado que se trataba, a
veces, de la citedra que llevaba su nombre. Es una delicia leer un tratado que ofrece
muchas cosas interesantes, otras que nos parecerdn agua pasada, pero es una gran expe-
riencia tener ante nosotros aquellas lecciones y clases con sus profesores, alumnos y copis-
tas a lo vivo. Hay que felicitar especialmente a J. R. Diez, introductor, traductor y trans-
criptor de esta obra, por permitirnos disfrutar de un gufa tan valioso y experto, en esa
época, en este dificil camino de leer a los grandes de otros tiempos.—- D. NATAL.

CALLES GARZON, Juan José, Resucité. Fundamentos de una teologia cantada (Bibliote-
ca Salmanticensis-Estudios 331), Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca
2012,23,5x 17,732 pp.

Segin su autor, parroco de la parroquia salmantina de Cristo Rey, el grueso volu-
men que resefiamos culmina una trilogia iniciada con dos titulos precedentes, editados
también por la UPS. En el primero de ellos (El Camino Neocatecumenal: un catecumena-
do parroquial, Salamanca 2007) propugnaba una pastoral parroquial neocatecumenal.
Con su segundo libro (EI Camino Neocatecumenal, Salamanca 2009) defendia la necesidad
de las pequeiias comunidades para vivir hoy la fe. En este tltimo presenta un “ensayo de
teologia neocatecumenal en clave trinitaria”. Se trata de una genuina propuesta teoldgica
sobre las letras de los textos litirgicos musicalizados por Kiko Arguello y contenidos en el
cancionero oficial del Neocatecumenado (Resucité. Cantos del Camino Neocatecumenal,
Madrid 2010"). El autor pretende recuperar la via in psalmis et in cantibus como lugar teo-
l6gico. Reclama la primacia en la reflexién teoldgica de la experiencia de la fe sobre la
racionalidad académica. Por eso sugiere el paso “del logos racional al prneuma celebrati-
vo”, “del concepto al canto”, “de la razén al espiritu”, “del conocimiento intelectual al
conocimiento sapiencial”, “del manual de teologfa al cancionero litdrgico”, “del curso sis-
tematico a la celebracion del aiio littirgico”, “de la reflexién a la alabanza”. J.J. Calles fun-
damenta su intrépida tesis en textos magisteriales y en la tradicién litdrgica de los Padres
de la Iglesia, especialmente, en Agustin de Hipona (por cierto, sin caer en la tentacién de
atribuirle —como tantas veces— eso de que “el que canta bien, ora dos veces”). Por consi-
guiente, los fundamentos de esta teologia se encuentran més en la celebracién litirgica y
el canto del salterio (Lex orandi) que en la sistematizacién racional de la dogmaética (Lex
credendi). Bien entendido que, en el quehacer teolGgico, ambas tareas nunca deben con-
traponerse puesto que son complementarias (R. Blazquez). La teologia cantada —dice el
autor- es una teologfa trinitaria, pascual, kerygmética y litirgica. Trinitaria porque se diri-
ge al Padre, por el Hijo, en el Espiritu Santo. Pascual porque tiene en la solemne Vigilia
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pascual su fons et culmen. Kerygmatica porque es una teologfa narrativa que transmite el
anuncio evangélico. Littrgica porque se actualiza para nosotros en el hoy de cada dfa del
Afio Litirgico de la Iglesia. Por 1ltimo, la teologia cantada es también una teologfa popu-
lar de y para los “pobres de espiritu y sencillos de corazén”, més que una teologia de
escuela para sabios y entendidos. A juicio del autor, mientras que a la teologfa académica
solamente tiene acceso quien tiene cierto nivel de estudios, a la teologfa cantada, en cam-
bio, tienen acceso “los pobres, los analfabetos y los iletrados™.

Desde el punto de vista metodolégico, este libro estd concebido como un subsidio en
tres dmbitos: teolégico, litirgico y pastoral. En primer lugar, tiene la pretensién de presen-
tar un discurso sobre la fe a través del lenguaje musical y la teologfa cantada. En segundo
lugar, parte de la praxis celebrativa como sitz im leben de la reflexion teolégica. Y final-
mente, se ha compuesto desde la experiencia personal y espiritual de las comunidades
neocatecumenales. La obra consta de cuatro partes. La primera parte, introductoria, pre-
senta el Camino Neocatecumenal como itinerario de formacién catélica. En las otras tres
se desarrollan sucesivamente la “Teologia cantada” (II. Antropologia teolégica y soterio-
logia), la “Cristologia cantada” (III. y Mariologfa) y la “Pneumatologia cantada” (IV.
Eclesiologia y Escatologfa). Segiin el indice biblico, el autor repasa y comenta las letras
del Cancionero Neocatecumenal sobre 132 pasajes biblicos (41 del NT y 91 del AT), la
mayoria del libro de los Salmos. Hay dos indices (analitico y de autores), pero falta la
bibliografia. Quizas esto dltimo es una omisién premeditada, pues el autor recomienda
leer previamente en la Biblia los pasajes musicalizados: “De este modo se puede hacer
una lectura reflexiva, meditativa y orante al finalizar cada uno de los cantos que han sido
objeto de nuestro estudio”. Es decir, J. J. Calles sugiere emplear esta obra como manual
de meditacién para una especie de lectio divina cantada.— R. SALA.

ASKANI, Hans-Christoph - MENDQZA, Carlos (eds), On est la vérité. La théologie aux
défis de la ‘Radical Orthodoxy’ et de la déconstruction (Lieux Théologiques 45), Edi-
tions Labor et Fides, Ginebra 2012, 15 x 22,5, 358 pp.

Este libro retine una quincena de profesores de filosofia y teologia, catélicos y pro-
testantes, de universidades franc6fonas (Ginebra, Montreal, Lovaina...) y angl6fonas
(Oxford, Nottingham, Chicago), para tratar un desaffo doble que la actualidad plantea a la
filosoffa y teologia. El tema central es el del concepto de verdad, como indica el titulo,
desde los desafios que presentan dos extremos, la llamada ‘ortodoxia radical’, de un lado,
y la filosofia deconstructivista, de otro, que es lo que refiere el subtitulo. La ‘ortodoxia
radical’ es una corriente teol6gica nacida con el milenio en ambientes anglosajones que
plantea la necesidad de volver a la fuerza y autosuficiencia de la fe, mds all4 de los contro-
les y engreimientos del racionalismo. De algtin modo se remite a Barth y su fidefsmo radi-
cal, pero mucho més a Tomés de Aquino y su esfuerzo de paridad entre la fe y la razén.
Nacida en el anglicanismo, doctrinalmente se aproxima al catolicismo tradicional, pero
socialmente defiende ideas igualitaristas que le aproximan a la socialdemocracia. Se la
considera por eso una teologia doblemente antiliberal, dado que critica el racionalismo de
la teologia liberal decimonénica y el individualismo de la politica liberal de ahora mismo.
En cuanto a la filosoffa de la deconstruccién, emparentada con el pensamiento posmoder-
no, es sabido que sospecha de toda la historia del pensamiento occidental, por metafisico y
arteramente ideologizado, que genera suefios irreales y fanatismos, y debe ser arrumbado
en un desvdn oscuro dentro de un baiil candado. Una filosoffa pragmadtica, presentista,
escéptica, sin mayores esperanzas. En medio se sitda la teologfa cristiana, que defiende, si,
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los valores de la palabra revelada, pero sin renegar de la razén y de la acomodacién o
insercién evangélica a los tiempos; y defiende igualmente la tradicién y los esfuerzos de
progreso y superacién de la humanidad, sin dejarse hundir en un relativismo disolvente,
aunque también deba reconocer errores pasados. Todos estos temas van desfilando en los
capitulos pergefiados por los distintos autores, entre los que destaca la persona de John
Milbank, justamente el iniciador del movimiento de la Radical Orthodoxy. Actualidad
rabiosa y especializada, con buena presentacién.— T. MARCOS.

MULLER, Gerhard Ludwig (hg.), Die Instruktion ‘Donum veritatis’ itber die kirchliche
Berufung des Theologen. Dokumente und Studien der Kongregation fiir die
Glaubenslehre, Echter Verlag, Wiirzburg 2011, 14 x 22,5, 173 pp.

Librito que forma parte de una coleccién de documentos de la Congregacién para la
Doctrina de la Fe comentados tanto por teélogos como por representantes magisteriales.
En este caso se trata de Donum veritatis, Instruccién emanada por el Dicasterio de la Fe el
afio 1990 “sobre la vocacion eclesial del te6logo”. Es decir, se trata del siempre vidrioso
suelo en que discurre la relacién entre teologfa y Magisterio. La teologfa, descrita coinci-
dentemente por la Patristica y la Escoldstica como razonamiento sobre la fe, es asf como
un tren que marcha sobre dos railes: la cientificidad y la eclesialidad. Lo primero compor-
ta rigor argumentativo y libertad investigadora; y lo segundo incluye lealtad eclesial, sumi-
sién a la revelacién trasmitida y acogida comunitariamente. No son rieles contradictorios,
aunque a veces lo parezcan, sélo son paralelos: si no se juntan, tampoco se alejan; son tam-
bién complementarios: si falla un riel, todo el tren teolégico descarrila, o al menos unos
cuantos vagones. Sobre todo esto divagan los distintos comentarios que aparecen en este
escrito. Primeramente se presenta el texto original latino y la traduccién alemana, y luego
se insertan unos comentarios muy breves, a modo de pequeiias reflexiones desde 4dngulos
suplementarios sobre el texto inicial. Los autores son afamados te6logos, que en varios
casos han devenido parte de la Jerarquia eclesidstica. Son los mas indicados, puesto que
comparten en su experiencia la doble vertiente dicha de la tarea de la teologia. Por ejem-
plo, Rino Fisichella, antiguo profesor de Teologfa Fundamental en la Gregoriana y luego
obispo auxiliar en Roma; Walter Kasper, profesor de Teologia Dogmatica en Tubinga y
ahora cardenal prefecto del Dicasterio de la Unidad de los cristianos. El mismo editor,
Miiller, ha sido profesor de Dogmatica en Munich y luego obispo de Ratisbona. La intro-
duccién corresponde al entonces Prefecto de la Congregacién para la Doctrina de la Fe, el
cardenal Joseph Ratzinger, ahora Benedicto XVI.—~ T. MARCOS.

TOUTIN, Alberto, Teologia y literatura. Hitos para un didlogo (Anales de la Facultad de

Teologia 3), Pontificia Universidad Catélica de Chile, Santiago 2011, 16,5 x 24, 531

“ PP- a ; .

La filosofia pregunta por el sentido, la teologia afirma el sentido (desde la fe), y la
literatura salta de una a otra, pregunta y afirma el porqué, se extravia en la noche oscura,
se extasia en la luz brillante. Asi que la literatura puede ser una buena colaboraddya de la
teologfa. Esta es més de especulacién metafisica, basada en la explicacién académica o
4nimo pastoral; aquélla describe preferentemente lo cotidiano y chato de las cosas, su
belleza o crueldad, sus sabores o desvarios. De todo ello trata este libro, aunque limitando
su desarrollo a nombres y épocas, a modo de ejemplo extrapolable e indicativo de otras
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direcciones. El autor ha trabajado en Chile en la pastoral de enfermos, colaborado con
equipos de psicélogos y enfermeros, y su pasion literaria le ha llevado a servirse tanto de
lo religioso como de lo estético para intentar responder a los enigmas humanos del dolor,
la amistad, la muerte. Su libro se articula en tres partes que concretan su estudio de teolo-
gfa literaria o literatura teoldgica. La primera en torno al teélogo dominico Pie Duployé,
cuya vida ha recorrido todo el siglo XX, sus guerras, progreso técnico, anhelos y desma-
nes, el cual ha iniciado una labor de escudrifiamiento teoldgico en las obras de literatos
franceses de su tiempo, més concretamente Charles Péguy, Frangois Mauriac y Paul Clau-
del, para mostrar su vigencia y actualidad religiosas en el torturado siglo XX. La segunda
parte se recrea en Karl Josef Kuschel, teélogo laico aleman nacido en la lacerante posgue-
rra europea, que busca responder a la urgencia de las preguntas de su tiempo tanto desde
lo teolégico como desde lo narrativo, y que se ha decantado por acudir entre otros al nor-
teamericano William Faulkner, el egipcio Naguib Mahfuz y el paraguayo Augusto Roa
Bastos. La tercera parte, finalmente, es como una digresién o alargamiento desde el dlti-
mo autor, puesto que se para en la obra emblematica de Roa Bastos Hijo de hombre, un
clésico literario de nuestro tiempo. En fin, esta es la originalidad del libro, encontrar cru-
ces e interferencias entre teologia y literatura, entre el sentido entrevisto y el sufrimiento
experimentado, basado en autores tal vez no muy conocidos, pero que remiten a escritores
ya sf muy conocidos y de honda experiencia religiosa, que ejemplifican los fértiles cauces
entre literatura y teologia. Abundante bibliograffa e indice onomdstico finales.— T. MAR-
COS.

WELKER, Michael, The Theology and Science Dialogue. What can Theology Contribute?
Expanded Version of the Taylor Lectures Yale Divinity School 2009, (Theologische
AnstoBe 3), Neukirchener, Neukirchen-Vluyn 2012, 22 x 14,5, 79 pp.

La primera parte del libro contiene las cinco posibles respuestas a la cuestion, ;Cudl
puede ser la contribucion de la teologia al didlogo con las ciencias naturales? Es cierto que
la teologfa debe escuchar, aprender y corregir ciertos contenidos de sus ensefianzas que no
se acomodan a los resultados de las ciencias naturales. Pero al mismo tiempo la teologia
puede y debe retar a que las ciencias naturales corrijan sus falsas percepciones en relacién
a los temas y contenidos teoldgicos. Los capitulos centrales sitdan las posibles tareas de la
teologia en didlogo con las ciencias naturales ofreciendo posibilidades constructivas. El
propésito de estas exposiciones es animar a los lectores a proseguir en el dificil didlogo
entre la teologfa y las ciencias naturales. Intenta promover el 4nimo entre los te%logos, de
modo que puedan proponer abiertamente sus formas de pensamiento en este didlogo y
encuentren los posibles puentes en los que se fundamente un debate fructifero entre la
teologia y las ciencias naturales. Pero al mismo tiempo llama a los cientificos para que
tomen en serio los extrafios conceptos y simbolos de la teologia, y sean capaces de abrir
nuevas ventanas a las realidades invisibles. D este modo, tanto los cientificos como los
teologos estardn comprometidos y unidos én'la bisqueda comin de la verdad.— J.
ANTOLIN.
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Moral - Pastoral ~ Liturgia

RATZINGER, Joseph, Verdad, valores, poder. Piedras de toque de la sociedad pluralista,
trad. J. L. del Barco, Rialp, Madrid 2012, 12 x 18,5, 109 pp.

Recoge este pequeiio libro tres articulos publicados a principios de los afios noventa
del pasado siglo por el entonces cardenal Ratzinger, cuya unidad viene dada por el ele-
mento comin que les sirve de motivo de reflexién: la idea, expuesta por tratadistas politi-
cos como Hans Kelsen y Richard Rorty y ampliamente difundida en la actualidad, de que
la democracia estd intimamente ligada al relativismo moral y es, por tanto, incompatible
con la existencia de valores absolutos. Excluidos estos, se alza la opinién de la mayoria
como Unico criterio para deslindar entre justicia e injusticia en un mundo en que nociones
como verdad y bien carecen de significado. La pregunta retdrica de Pilato ;qué es la ver-
dad?, que le sirve como justificacién para apelar a la multitud y asi condenar a muerte a
quien sabe inocente, se convierte, recuerda el autor, en paradigma de esta forma de enten-
der la democracia. Es obvio que en esta concepcidn, la libertad carece de todo fundamen-
to moral y se reduce a la mera exigencia de un derecho a disfrutar de bienes inmediatos.
Se trata, en definitiva, de una libertad huera y trivial, que reposa en el nihilismo.

Tampoco, insiste Ratzinger, se puede fundamentar la moralidad de los actos en la
propia conciencia de quien los ejecuta, dado que esta puede ser errénea. Es posible que
Hitler obrara siguiendo el dictado de su conciencia, pero eso no lo convertiria en inocente.
Se hace, pues, preciso recuperar el lugar central de la verdad y del bien, como condicién
de la libertad y de la democracia.

Estas reflexiones conducen al autor a ocuparse de la misién del Estado. No consiste
esta en traer la felicidad a los seres humanos ni en crear hombres nuevos o edificar el
paraiso sobre la tierra, sino, como indicé Schlier, en “mantener la convivencia humana en
orden”. La nocién de que la verdad y el bien existen de manera objetiva priva al Estado
de toda pretensién de convertirse en absoluto, con lo que cierra el paso al totalitarismo y
se convierte en la auténtica salvaguarda de la libertad.— F. J. BERNAD MORALES.

GARRIDO, Miguel Angel (ed.), El respeto politico a la creencia, Rialp, Madrid 2009, 19 x
12, 90 pp.

Este breve volumen recoge articulos de Olegario Gonzalez de Cardedal, Andrés
Ollero Tassara, Ignacio Sdnchez Cdmara, Cristina Hermida del Llano y Angelo Scola; uni-
dos todos ellos por un mismo elemento de reflexion: la relacién del poder con las creen-
cias religiosas en una sociedad democritica. Frente a un laicismo agresivo, que busca rele-
gar toda manifestacion religiosa al ambito privado y que, en definitiva, se erige en arbitro
de las conductas politicas admisibles, defienden los autores un concepto de laicidad enten-
dida como neutralidad del poder ante las creencias. Denuncian asi la falacia que intenta
fundamentar la democracia en el relativismo moral, ya que paraddjicamente hace de este
un valor absoluto, en cuyo nombre se pretende expulsar de la vida piblica la expresion de
las convicciones religiosas, y seftalan que, de imponerse esta concepcién del laicismo, los
creyentes quedarfamos reducidos a la condicién de dimmies, esto es, de minoria tolerada.
El poder, insisten, solo es democrético cuando mantiene una actitud neutral no solo ante
las diferentes religiones, sino también ante la irreligiosidad, lo que implica que no debe



Est Ag 47/ fasc. 2 (2012) LIBROS 409

tomar partido por esta, so pena de atentar contra la libertad de los ciudadanos.— F. J.
BERNAD MORALES.

MARSCHUTZ, Gerhard, Theologisch Ethisch Nachdenken. Band 2: Handlungsfelder,
Echter, Wiirzburg 2011, 21 x 14,8, 399 pp.

En la primera parte se presenté el fundamento de la ética teolégica, una especie de
teologia moral fundamental, en este segundo volumen se ofrecen los desafios éticos con-
cretos en los diferentes campos de la accién humana. De este modo se estudian temas
como la relacién de pareja, el matrimonio, la familia, la salud, la enfermedad, la muerte,
los problemas ecoldgicos, es decir, problemas éticos que tienen la mayor actualidad. Al
estudiar el matrimonio y la familia, no solamente expone los problemas actuales de las
separaciones, divorcios y la doctrina cristiana sobre el matrimonio. sino que también toca
las implicaciones antropoldgicas y los desafios éticos en este campo: la separacién, volver
a casarse, la homosexualidad, etc. intentando siempre aportar soluciones pastorales. La
segunda parte estudia todos los temas relacionados con la reproduccién: paternidad res-
ponsable, la pildora, el conddn, los diagnésticos prenatales, las modernas técnicas de
implantacidn, el aborto, la utilizacién de embriones y células madres, etc. Después todo lo
relacionado con la muerte: suicidio, la muerte asistida, la ética médica y los cuidados palia-
tivos, la pena de muerte, etc. El libro concluye estudiando los temas ecoldgicos: el cambio
climético, el biocentrismo y antropocentrismo, la teologia de la creacién y la ética ecoldgi-
ca desde la perspectiva cristiana. Como podemos ver son todos ellos temas de debate
constante en nuestra sociedad, el libro quiere proseguir esa discusién pero desde la pers-
pectiva ético-teolgica.~ J. ANTOLIN.

SANTO TOMAS DE VILLANUEVA, Obras Completas (III). Conciones (99-159), Tiem-
po de Cuaresma, Pasién 'y Semana Santa, BAC, Madrid 2011, 23 x 15, 881 pp.

Esta es la primera edicién critica bilingiie que se hace de la obra de santo Tomés de
Villanueva, gracias a un equipo de investigadores agustinos de Espafia, con el fin de dar a
conocer la valiosa obra de este gran agustino arzobispo de Valencia, santo y sabio clarivi-
dente, cuya predicacién modelé las mentes mds brillantes del Siglo de Oro literario con su
elocuencia mesurada y siempre concorde con la fe de la Iglesia. Asi, un dia no lejano
podré ser honrado con el merecido titulo de doctor de la Iglesia universal como desean
todos los agustinos y su querida didcesis de Valencia. En este viaje, seguro que le ayudara
mucho su contemporaneo s. Juan de Avila, que serd préximamente declarado doctor de la
Iglesia, y del que Tomds de Villanueva decia que: “desde los Apédstoles acd, no habia quien
hubiese hecho mds fruto que el venerable Juan de Avila”. Los sermones de este volumen
abarcan el tiempo de Cuaresma, Pasién y Semana Santa. En ellos se llama constantemente
a la conversién, al abandono de la vida de pecado, y al acercamiento al Dios del amor. El
santo cree poco en las medias tintas. La descripcién que hace de la sociedad de su tiempo
es tremendamente realista y, a veces, pavorosa, de modo que cuando, a veces, se dice
tanto que “estas cosas antes no pasaban”, jvaya si pasaban!, a tal punto que el santo
expresa el temor de que Dios se vuelva hacia el Nuevo Mundo y olvide la vieja Europa
como s. Pablo dejé el mundo judio para predicar a los paganos. Dice el santo: “Alimenta
este temor nuestro la creciente evangelizacion entre los indigenas del Nuevo Mundo, pue-
blos béarbaros e iddlatras, que han comenzado a abrazar la fe, y es de temer que, a causa
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de nuestra maldad, Dios se pase a ellos y nos rechace a nosotros (Concién 106,5; cf. tam-
bién 131,2 y 11). Por otra parte el santo presenta constantemente al Dios del amor preocu-
pado con amorosa solicitud por sus hijos. De modo que, como sentencia Allison Peers: Al
presentar la conversién como atraccién, deleite, y entrega amorosa a Dios, Tomds de
Villanueva se convierte en el tinico autor del s. XVI que predica la mistica desde el piilpito.—
D.NATAL.

ESPA, Fulgencio, Semana Santa: vivela con El, Editorial Palabra, Madrid, 2012, 16,4 x 11,
124 pp.

Fulgencio Espa, joven sacerdote ordenado en Madrid en 2004, que actualmente se
encuentra en Roma terminando su tesis doctoral, nos regala en este libro veintidés medi-
taciones inspiradas en las lecturas del ciclo litiirgico, correspondientes a cada uno de los
dias que abarcan desde la cuarta semana de Cuaresma hasta el Domingo de Resurreccién,
con la sana finalidad de ayudar, sobre todo a los més jévenes, a dar contenido a la oracién
con Cristo. El libro forma parte de la coleccién Con El que incluye, por el momento, otros
tres pequeiios volimenes que centran la reflexién en la Cuaresma y la Pascua, pues tiene
vocacién de continuar con todos los ciclos litdrgicos.

El autor presenta la fe, no como un conjunto de normas o un reglamento de buena
conducta, sino como una relacién intima con Jesucristo que debe crecer y madurar, y para
ello, nutrirse a través de la oracién. Ademds, este trato directo y personal con Jests no
excluye al otro, muy al contrario, favorece y p031b111ta la apertura al hermano, con la con-
ciencia de ser hijos de Dios.

Cada una de las meditaciones tiene un marcado carécter pedagdgico. Al tiempo que
se expone lo esencial de cada una de las lecturas, enlaza el contenido con ejemplos reales
de la vida cotidiana de los jévenes. Asi, previene del peligro que supone limitar la comuni-
cacidén con los otros al uso de las redes sociales, olvidando la riqueza de una convivencia
real, o el riesgo de terminar desbordado por una vida agobiante, sin tener siquiera un
momento de silencio o introspeccion, de reflexion y de oracidn.

El autor invita a los jovenes a vivir una auténtica amistad con Cristo, a cultivarla a
diario con la oracién, en una bisqueda interior que permita una verdadera comunicacién
con El- C. SAEZ GUTIERREZ.

MONTES PERAL, Luis Angel, Celebrar hoy la Palabra de Dios con el Evangelio de
Lucas, Monte Carmelo, Burgos 2012, 21 x 15, 347 pp.

Lc compuso una obra que se sitda en la excelencia de las relaciones humanas orien-
tada por la gracia divina. El EvLc es una obra teoldgica de envergadura, con un texto de
especial significacién y hermosura, que el lector gozard a causa de su extraordinaria rique-
za espiritual y de su fuerza narrativa. En este afio de la Fe, el EvLc nos exhorta a acompa-
fiar a Jesds en su camino y a cruzar en unién con nuestros ‘concreyentes’ “la puerta de la
fe” para introducirnos en la vida de amor con la Trinidad y en comunién con toda la Igle-
sia. El libro nos invita a leer, orar, estudiar y comentar el EvLc, dejandonos instruir por
Cristo, que nos invita a servir a los pobres, poniéndonos de parte de la justicia y el dere-
cho. : ' :
Lc conserva una marcada originalidad respecto-a Mc y Mt, objetivo fundamental de
la introduccién. Luis Angel presenta la obra lucana, suautor (una personalidad descollan-
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te de la segunda generacién) en los testimonios de la tradicién. Lucas no serfa discfpulo de
Pablo, sino una personalidad independiente que conoce y sigue unas fuentes precisas (Mc,
Q y el material propio). Asimismo expone la relacién entre Lucas y Hechos; estudia las
fuentes de Lc, mostrando que el redactor selecciona los materiales conforme a su concep-
cién teoldgica y manteniéndose fiel a las tradiciones recibidas, tal y como se constata en el
estudio de la relacién con Mc. Caracteristico de Lc es usar sus fuentes por bloques, lo cual
se constata en la estructuracién del evangelio. Su aportacién y originalidad es narrar las
tradiciones en el contexto de la historia del mundo entendido como historia de salvacién.
En esa historia, Jesds ocupa el centro y en ese centro se alza la salvacién escatolégica
acontecida en su persona y obra, siendo actualizada en la iglesia. Un capitulo amplio e
importante viene dedicado a los aspectos doctrinales mds relevantes de Lc (pp. 81-146):
cristologia, teologfa, antropologia y soteriologia. Para ello aborda 5 grandes cuestiones: el
protagonismo de Jesucristo, el Hijo de Dios; los titulos cristolégicos; Jests y la historia de
la salvacién; Jesis y Dios; Jests, la comensalidad abierta, la cuestién social y las mujeres.

La segunda parte del libro presenta las homilfas del ciclo C (2012 2013), la mayor
parte de las cuales habian sido publicadas previamente en la revista Homilética durante el
afio litdrgico 2006-2007. No obstante, han sido revisadas y actualizadas de forma significa-
tiva, teniendo siempre en mente el tiempo de gracia y salvacién que constituye la celebra-
cién del Afio de la Fe. Luis Angel ha sabido conducir al lector con su 4gil pluma a sabore-
ar el mensaje lucano y el libro constituye una verdadera ayuda para profundizar en los
pasajes evangélicos del aiio litirgico.— D.A. CINEIRA.

Filosofia

KATHER, Regine, Die Wiederentdeckung der Natur. Naturphilosophie im Zezchen der
okologischen Krise, WBG, Darmstadt 2012, 23 x 15, 283 pp.

Qué es la Naturaleza y qué lugar ocupa el hombre en ella, es una de las preguntas
fundamentales y mds antigua de la filosoffa. Hoy también es tema de actualidad en plena
“crisis Ecolégica” llena de discusiones sobre el problema del clima, las energfas renova-
bles y los recursos vitales sostenibles. La autora de esta obra hace un repaso histdrico a la
idea de Naturaleza desde la antigiiedad a la actualidad para proponer una nueva compren-
sién de la Naturaleza. De este modo investiga la obra Platén, Plotino, Hildegarda de Bin-
gen, que serd proclamada doctora de la Iglesia universal préximamente, Nicolds de Cusa,
Descartes, Kant, Herder, Humboldt y A. N. Whitehead, entre otros. Asf nos presenta su
sentido de la causalidad, la interioridad y del puesto del hombre en el cosmos y la biosfera.
También nos ofrece una discusién sobre la ética en su dimensi6n utilitaria, pato-céntrica,
biocéntrica y holista. Y, al final, estudia la relacién entre la vida civilizada y la vida del
buen salvaje y del hombre, como parte del cosmos, entre el cielo y la tierra. As{ se trata.de
presentar una nueva comprension del hombre en su medio ambiente. Para, nuestra auto-
ra, el ecologismo no es una propuesta contra el hombre sino su realizaciéon en el mundo
global. Profesora de la Universidad de Friburgo, investiga sobre Filosofia de la Naturale-
za, Antropologia, Etica, Ciencia y Filosoffa de la religién, con sentido muludlsmplmar y
de la Etica y la Estética de la Naturaleza— D. NATAL. -
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JONAS, Hans, Pensar sobre Dios y otros ensayos, Herder, Barcelona 2012,2* 21 x 14, 283
Pp-

El autor de esta obra, mundialmente conocido por su ética de las responsabilidad,
nos indica que los ensayos reunidos en esta obra son como un corte transversal de temas
que le han ocupado muchos afios y han dominado su pensamiento, desde que se alejé de
la hermenéutica del pasado para centrarse en los problema modernos y contemporaneos,
como la filosoffa de la biologifa, la antropologia, la critica de la ciencia, la técnica y la ética.
La primera parte se centra en la teorfa del organismo y analiza temas como la evolucién y
la libertad, las herramientas, la imagen y la tumba y lo tras-animal en el hombre, el cambio
y la permanencia y el sentido de la historia, y la carga y la bendicién de la mortalidad. En
la segunda parte se centra en la doctrina del ser y la moral, los comienzos de la idea del
mundo moderno de Copérnico a Newton, los fundamentos de la metafisica y la ética, los
derechos, el derecho y la ética, y las técnicas de reproduccién humana, cara el futuro. Para
concluir, en la tercera parte, trata el problema de Dios, que es una respuesta que no se
puede negar a quién pregunta. Aqui revisa el tema de las pruebas de la existencia de Dios
y la idea de Dios después de Auschwitz, con una voz judfa. Para terminar tratando de la
materia, el espiritu y la Creacién, y unas conclusiones cosmoldgicas y conjeturas cosmogoé-
nicas. El lector, sin duda, que se siente, una vez mas muy reconfortado y animado con la
lectura de H. Jonas.— D. NATAL.

RAMOS CENTENO, Vicente, El esplendor del mundo. Ensayo de un pensamiiento de
resistencia, Siglo XXI editores. Biblioteca Nueva, Madrid 2012, 23 x 15, 171 pp.

El autor coincide plenamente con su mentor E. Bloch, del que escribié su tesis doc-
toral, en que ya hay “suficiente aniquilacién de la humanidad”. Segun él, estamos bajo un
pensamiento nihilista, un laicismo agresivo y una irrupcién de los barbaros en la politica.
Por eso, propone renovar el espiritu de la resistencia para construir, bajo el “primado de
la razén préctica”, patrimonio del gran del pensamiento contemporédneo, un sentido de la
vida que devuelva al hombre el esplendor del mundo y su confianza en la razén, el conoci-
miento y la accién, la verdad y el amor. Es una opcién por el hombre frente a la deshuma-
nizacién actual y su visién catara de la realidad que siempre lo denigra. Estamos ante un
leguaje combativo que no nos debe confundir. No se trata de una vulgarizacién de la
Escuela de Frankfurt donde todo es nazismo o estalinismo. El autor lo deja muy claro en
su alegato final. Se trata de “recuperar el orgullo de ser hombres y el amor a la vida, a
nuestro espiritu, a nuestra razon, a nuestra ciencia, a nuestro deseo de libertad, a nuestro
anhelo de justicia, a nuestra capacidad de admiraci6n ante la belleza, a nuestra apertura a
la trascendencia. Tenemos que recupera el paso erguido y la voluntad de no dejarnos tratar
como ganado (Bloch). Hemos de aceptar con alegria y humildad nuestra humanidad, con-
vencidos de que “no obstante las oscuridades, al final vencera El” (Benedicto XVI. Dios
es amor, n° 39).—- D. NATAL.
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GUTIERREZ SANZ, Angel, Laicismo y nueva religiosidad, Mensajero, Bilbao 2012, 20 x
14, 226 pp.

El tema del laicismo es un problema de gran actualidad. Basta rastrear algo la pren-
sa espafiola, sin acercarnos al momento actual, en el que el debate se ha encendido mucho,
para leer, por ejemplo, a Martin Patino, el Pafs, 5.11.2004, y ABC, 13.7.2005; Peces Barba,
El Mundo, 23.9.2007; Victoria Camps y Amelia Valcércel, El Pais 29.9.2007; R. Diaz -Sala-
zar, El Pais 16.4.2008, y G. Vattimo, El Pais 1.3.2009. Asf, es facil ver que el laicismo y la
nueva religiosidad son dos realidades muy palpables y actuales en nuestro mundo. Este
libro las presenta como dos caras de la misma moneda. Primero, se estudia el laicismo
desde un plano conceptual para luego ver su realidad histdrica, que va desde el antropo-
centrismo renacentista a la indiferencia posmoderna, pasando por el defsmo ilustrado y el
atefsmo moderno, para terminar ofreciendo su dimensién social que analiza su presencia
mas actual en la vida piblica hoy. La nueva religiosidad va apareciendo a través de un sis-
tema pluralista de sectas y movimientos que aspiran a convertirse en religiones de dimen-
siones planetarias, por encima de las tradicionales, y que, a veces, absolutizan la dimen-
si6én humana como hace, entre nosotros, Mariano Corbf, y, en Francia, L. Ferry, M.
Gauchet o A. Comte-Sponville. El autor nos invita a contemplar este futuro incierto desde
la esperanza de un cristianismo renovado que pueda ser un interlocutor vilido del laicis-
mo actual, las otras religiones y la cultura de la trascendencia y lo trascendente. Y, tam-
bién desde la esperanza de una Nueva Evangelizacién que apuesta por la apertura, la tole-
rancia y el didlogo para que, sin imposiciones ni impaciencias, la verdad se abra paso, poco
a poco, y la religién del amor ilumine de nuevo la vida del hombre actual. Si hubiera que
hacer alguna observacion critica podrfa ser que, a nuestro parecer, el lenguaje sobre ¢l lai-
cismo es mucho mds combativo que el de la segunda parte, sobre la religiosidad. Pero cada
cual tiene su forma de ofrecer las cosas y sabe cémo llegar mejor al lector.— D. NATAL.

HEROLD, Norbert, Einfithrung in die Wirtschaftethik (Einfiihrung Philosophie ), WBG,
Darmstadt 2012, 24 x 16,5, 160 pp.

La editorial WBG nos ofrece un nuevo volumen de la serie introducciones a la filo-
soffa de una actualidad pasmosa, nada menos que la ética econémica. Después de pregun-
tarse por el concepto de ética econémica y tratar de delimitar su campo de accidn, intenta
encuadrarla dentro de las argumentaciones morales clésicas, es decir, la ética de la respon-
sabilidad, las virtudes y los deberes. Intenta mostrarnos un punto de vista moral desde las
diversas corrientes éticas: la justicia como equidad (Rawls), la ética del discurso, etc. Se
debaten finalmente los problemas m4s importantes que tiene planteada la dimension ética
de la economia y la influencia de los factores individuales y sobre todo los situacionales en
las decisiones morales: el mercado, el estado, lo publico, los distintos factores econémicos,
las empresas, ademéds de los principios éticos. Aunque es una introduccién a la ética eco-
némica intenta responder a las siguientes preguntas: ;Existe una moral del capitalismo?,
(Qué obligaciones y derechos tienen los empresarios, los empleados, los accionistas o los
consumidores?, ;Qué problemas provienen ademds de la creciente globalizacién? En el
fondo trata de ver la racionalidad ética de todas estas dimensiones de la economia, que
aunque ahora la vivamos de una manera que nos desborda, no deja de ser el conjunto de
normas para regular la administracién de la casa, del estado o del mundo. En estos
momentos en los que estamos viviendo sobre todo en Europa una crisis financiera y eco-
némica sin precedentes, es importante darnos cuenta que la economia tiene que estar
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regulada por principios éticos y que no solamente debe exigirse la moralidad en la econo-
mia y las transacciones comerciales, sino también hay que denunciar todo tipo de corrup-
cién e enriquecimiento desproporcionado e injusto. La economia est4 al servicio de las
personas y los ciudadanos, por lo tanto debemos empeiiarnos en que la economia ayude a
administrar los bienes y recursos econdmicos que hay en la humanidad para beneficio de
toda la humanidad. Como todos los volimenes de esta coleccién tienen un sentido didécti-
co, se hacen restimenes al final de cada capitulo, bibliografia de lecturas recomendadas y
preguntas para seguir investigando, por lo que es ideal para estudiantes y discusiones en
seminarios.— J. ANTOLIN, :

GOMEZ, Carlos Miguel, Interculturality, Rationality and Dialogue. In Seach for Intercul-
tural Argumentative Criteria for Latin America (Religion in der Moderne 23),
Echter, Wiirzburg 2012, 23, 3 x 15,3, 333 pp.

El libro que ofrecemos es una investigacién filoséfica sobre las condiciones necesa-
rias para posibilitar un didlogo intercultural en América Latina, continente complejo con
pluralidad de culturas y etnias, dénde cada vez se hace més necesario dicho didlogo. Pero,
una cosa es darnos cuenta de la necesidad del didlogo y otra hacerlo posible; pues no es
facil decir en qué consiste ese didlogo o como poner en comunicacién a miembros de tra-
diciones heterogéneas. Dado que hay diversos modos de entender la vida y de argumen-
tar, el didlogo intercultural debe dar pie a que cada cultura exprese su opinién, pero al
mismo tiempo hay que encontrar criterios de evaluacién entre los diferentes proyectos de
vida a fin de construir una sociedad plural. Los argumentos de las diferentes culturas en
este proceso de comunicacidn e intercambio deben posibilitar el encuentro de las diferen-
tes culturas, pero al mismo tiempo evaluar las posiciones rivales, pués cada uno trata de
justificar su postura segtin su propia racionalidad. El autor busca criterios normativos para
este encuentro y argumenta contra las dos objeciones sobre la posibilidad de encontrar
criterios interculturales: la imposibilidad de comunicacién por la inconmensurabilidad y €l
relativismo y la posicién que ve en el intento de establecer criterios normativos una sospe-
cha de colonialismo.

Hemos de reconocer que hay diversos tipos de racionalidad, diversas maneras de
justificar las creencias y las acciones, es decir, cada tradicién tiene una forma de ver e
interpretar el mundo. No es fécil la interaccion y el encuentro entre las culturas, pues
muchas veces este intercambio argumentativo implica la marginacién de ciertas tradicio-
nes. El libro desarrolla un modelo de argumentacién intercultural basado en los criterios
de la razonabilidad intercultural y la interpelacién. Estos criterios tienen un caracter diald-
gico y ofrecen la base normativa para un didlogo plural en el que las distintas culturas uti-
lizan su propio lenguaje y racionalidad sin presuponer un estdndar comtn para la evalua-
cién racional de los argumentos, es decir, es posible en este didlogo intercultural usar
distintas formas de argumentacién y decidir entre ellas. No obstante, el autor reconoce
que hay puntos de vista enfrentados o en conflicto, y en estos contextos las posiciones
rivales se retan una a la otra, exigen algo de las otras y les ofrecen algo. El modo como los
diferentes participantes responden a estas tres interpelaciones depende de diversos crite-
rios: apertura, fidelidad a la tradicidn, respeto, solidaridad, coherencia intercultural y rele-
vancia contextual. El autor concluye con unas indicaciones sobre la aplicacién de estos cri-
terios argumentativos interculturales, reconociendo tanto sus resultados como sus
limites.— J. ANTOLIN.
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CAMPOS Y FERNANDEZ DE SEVILLA, Javier., E! P. Diego Padilla y el “Aviso al
Publico”, Instituto Escurialense de Investigaciones Histéricas y Artisticas, S. Loren-
z0 del Escorial 2011, 24 x 17, 252 pp.

En estos tltimos afios J. Campos ha publicado varios trabajos sobre los agustinos de
Ameérica del Sur en el siglo XIX. El presente libro se centra en el estudio de un agustino
colombiano relevante, como fue el P. Diego Padilla, protagonista destacado en el proceso
independentista de sus tierras. Ademds de recoger la biografia del personaje, que fue pro-
vincial en dos ocasiones y catedrético de Artes, analiza su obra divulgativa llamada el
“Aviso al Publico”. El agustino colombiano utiliz6 para difundir sus ideas un medio pro-
pio de su tiempo, como eran los periédicos o publicaciones semanales, en los que expone
el pensamiento liberal y la defensa de la religién durante los afios convulsos de principios
del siglo XIX. A lo largo de 1810 y 1811, cada semana iba desgranando su pensamiento y
sus ideales de libertad y de apoyo a la independencia del virreinato de Nueva Granada. En
esos afios fue miembro de la Junta Suprema que redacté el Acta de Independencia en
julio de 1810, alcanzando la presidencia del Congreso de Nueva Granada. Una vez derro-
tados los insurgentes por las tropas realistas en 1816, el P. Diego fue hecho prisionero y
enviado a Espafia, hasta que en 1820 se le concedi6 el indulto y volvié a Santa Fe, murien-
do en 1829.

Es llamativo que este peri6dico fuera una iniciativa personal y costeada en parte por
é1 mismos; est4 claro que en esos momentos convulsos, con noticias contradictorias que lie-
gaban de la peninsula durante la ocupacién francesa, el P. Padilla quiso implicarse ideol6-
gicamente, aunque manteniendo siempre la defensa de la religion, frente a las posturas
anticlericales de ese tiempo.

Para comprender su formacién ilustrada y liberal, poco frecuente entre el clero regu-
lar, basta con que digamos que en su viaje a Roma en 1786 volvi6 con varios tomos de la
Enciclopedia y un libro de Rousseau titulado “Discurso sobre la Politica Econémica”, as{
como su ferviente defensa de la libertad de expresion, al afirmar que la libertad de
imprenta “es baluarte inexpugnable de la libertad politica y civil de los pueblos...” y “el
mayor freno de la tirania y de la inmoralidad”.— R. PANIAGUA. :

BOYANO, Mariano y ESTRADA, Luis (Eds.)., Libro Becerro o Registro General de la
Provincia Agustiniana de Castilla (1754-1833), Editorial Agustiniana, Guadarrama
(Madrid) 2011, 20,5 x 13,5, 693, pp.

Se conservan pocos Libros Becerro de Registro General y éstos suelen dormir en los
anaqueles de los archivos y bibliotecas. En este caso, Mariano Boyano y el difunto Luis
Estrada se preocuparon por dar a la imprenta el Gnico Registro General que se conserva
de la Provincia Agustiniana de Castilla, correspondiente al periodo que va de 1754 a 1833.
Estos libros son una fuente de datos muy valiosa para el estudio de} clero regular, ya que
recogen las determinaciones y los nombramientos de los capftulos provinciales y privados,
y que reflejan la vida de las instituciones a través de los actos oficiales de las autoridades
de la provincia religiosa.

El manuscrito de este libro estaba en la casa agustina de S. Manuel y S. Benito, en
Madrid, perteneciente a la Provincia Agustiniana de Espafia. ;Cémo llegé el documento a
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esta casa fundada en los primeros afios del siglo XX? Desconocemos su trayectoria des-
pués de la desamortizacién, aunque se sabe que solia ser redactado por el secretario pro-
vincial, que en esa época solia residir en el convento de S. Felipe el Real de Madrid.

La publicacién que comentamos no sélo transcribe las determinaciones y las actas
capitulares, sino que afiade una larga introduccién, donde se resume la historia de la Pro-
vincia de Castilla desde mediados del siglo XVIII hasta la desamortizacién. El espacio de
tiempo de este registro es muy significativo y transcendente para los agustinos, nos solo
porque concluye con el cierre y extincién de los conventos, sino porque muchas ideas
renovadoras ilustradas también entraron en el claustro y crearon un grupo de religiosos
cultos y muy preparados entre los que destaca el P. Flérez, Risco, de la Canal.

Los autores han incluido un indice de personas y conventos que resultan de gran uti-
lidad y muy préctico para consultar esta etapa de la historia de los agustinos espaiioles, ya
que a través de las disposiciones capitulares se ofrece un gran nimero de nombres de
agustinos, sus cargos, nombramientos y funciones, y también podemos encontrar anotacio-
nes sobre la vida de cotidiana los religiosos, incluidas las correcciones y problemas mas
frecuentes.

No queda més que felicitar a Mariano Boyano y Luis Estrada, por sacar a la luz una
fuente imprescindible de datos para la historia de la Orden de San Agustin en Espafia en
general y de los conventos de la Provincia de Castilla en particular.- R. PANIAGUA.

MONIJAS TRINITARIAS DE SUESA, Monjas Trinitarias de Avinganya. Monacato
femenino medieval. Coleccién documental, Editorial Milenio, Lleida 2011, 24 x 17,
397 pp.

Estamos ante un importante trabajo de investigacion sobre los origenes de las mon-
jas de la Orden de la Santisima Trinidad. Se trata de un laborioso proyecto concebido y
llevado adelante durante varios afios por las hermanas Maria Urquiza OSST e Isabel
Gutiérrez OSST de la comunidad de Suesa (Cantabria). Han reconstruido, con rigor y
constancia, la historia del monasterio de la Santisima Trinidad de Avinganya (Lleida), pri-
mero de la rama femenina de la Orden trinitaria. Fue fundado por el propio San Juan de
Mata en 1201 a peticién de Diia. Constanza de Aragén, hermana del rey Jaime I. Concebi-
do inicialmente para acoger una comunidad de frailes, pronto se convertird en monasterio
de monjas trinitarias hasta la desaparicién de la comunidad en 1529. Fue entonces entre-
gado a una comunidad de monjes de la misma orden que lo ocuparon durante tres siglos
hasta su exclaustracién (1836). La dificultad de la tarea emprendida residia en que se per-
dié toda la documentacién porque los archivos del monasterio desaparecieron con la desa-
mortizacién. No se encuentran, ni siquiera de forma dispersa, en los fondos otros archivos
(Archivo Histérico Nacional, Archivo de la Corona de Aragdn, Archivo capitular de la
Catedral de Lleida). Por eso, no contando con los fondos documentales originales del
monasterio, para la publicacién de este volumen ha sido necesaria una exigente y minucio-
sa labor: el examen de los documentos citados por los cronistas trinitarios y el estudio de
las publicaciones sobre los otros seis monasterios femeninos del entorno de Avinganya
(Santa Maria de Vallbona, Santa Maria de Sijena, Santa Maria de Alguaire, San Hilario,
San Pedro y Santa Isabel de Lleida). Ademads, las autoras han tenido que rastrear la infor-
macion sobre este monasterio leridano en los archivos de los reyes de Aragén y de la fami-
lia Montcada, patronos de Avinganya desde su fundacién (actualmente conservados por la
Casa de Medinaceli). Fruto de ello es la valiosa “Coleccién documental” que reproduce
116 documentos numerados y que constituye la segunda parte del volumen (pp. 181-391).



Est Ag 47 / fasc. 2 (2012) LIBROS 417

La Coleccién tiene un rico aparato critico que incluye, introduccién, abreviaturas, elenco
de archivos consultados y un indice de nombres.

Reconociendo que se trata de un caso del todo singular, las autoras del libro defien-
den la tesis de que el monasterio de Avinganya es el “Unico monasterio conocido y estu-
diado de monjas trinitarias en toda la Orden hasta el s. XVI”. Subrayan que se trata pro-
piamente de monjas trinitarias porque el anélisis de los testimonios documentales
aportados —en gran parte inéditos— aclara que, frente a la opinién comiin, la comunidad
trinitaria ilerdense es ya un ejemplo de monacato femenino —y no simplemente un beate-
rio o beguinato—- antes de que, a partir de Trento, pasen a ser forzosamente monjas trinita-
rias “de clausura”. Junto al trabajo entusiasta de sus autoras y el asesoramiento de algunos
historiadores trinitarios (P. Aliaga y B. Porres), la obra ha visto la luz gracias a la colabo-
racién de Mariano Ballano, monje cisterciense de la abadia de Cdbreces (Cantabria) y de
Virginia M?* Cuiiat, profesora de Paleografia de la Universidad de Cantabria. Ambos han
aportado desinteresadamente sus conocimientos y su tiempo en la revisién de las traduc-
ciones y en la correccién de la trascripcién de los documentos. Como sefiala la profesora
Cuiiat en la presentacién del volumen este trabajo va a ser de referencia obligada para
futuros estudios sobre el monasterio de Avinganya y sobre las religiosas. trinitarias de la
Edad Media. Ademads de la bibliograffa, completan la publicacién un anexo con dos tablas
genealdgicas de la familia Montcada (pp. 172-173), una serie de ilustraciones de inspira-
cién medieval y catorce fotografias actuales del monasterio en blanco y negro (entre las
pp- 160y 161).—- R. SALA.

CENTENO GARCIA, José, DIEZ MAESTRO, Luis y PEREZ PINILLOS, Julio, (eds.),
Curas obreros. Cuarenta y cinco aiios de testimonio 1963-2008, Herder, Barcelona
2009, 21,6 x 14,1, 341 pp.

Como indica el subtitulo se recogen los testimonios de curas obreros desde los afios
sesenta hasta la actualidad. Los testimonios corresponden a casi todas las zonas geogréfi-
cas de Espaiia, de diversos ambientes y en diferentes oficios. Aunque realmente el nime-
ro de curas obreros no ha sido muy numeroso, no creo que haya pasado del millar y en la
actualidad la mayoria estdn jubilados, si creemos que es un testimonio significativo dentro
de la Iglesia espafiola postconciliar. Como bien se explica en el prélogo en la historia con-
temporédnea de Espaiia siempre ha habido un desencuentro irreconciliable entre el mundo
obrero y mundo catélico. Tal vez, el movimiento de los curas obreros ya en el contexto del
franquismo, haya sido el primer gran intento de desclericalizacién del clero, entendido el
clericalismo como distancia y privilegio, en la Iglesia y la sociedad. La Iglesia espafiola fue
capaz de desprenderse de su viejo tic anti obrero, y realizé una gran aportacién a la
reconstruccién del movimiento sindical en los afios cincuenta y sesenta, y ayudé a reconci-
liar a la Iglesia con el mundo del trabajo. Aunque hemos de decir también que los movi-
mientos sociales y el movimiento obrero en Espaifia eran claramente anticlericales.

Hemos de reconocer que en un pais como Espafia que tenfa una profunda base reli-
giosa en su cultura social y politica, la intervencion y presencia de la Iglesia en la vida poli-
tica de la Transicién significéd una importante dosis de legitimidad a las movilizaciones de
obreros y estudiantes, cuando iban al amparo de curas obreros y se reunian en iglesias y
conventos. Esta presencia de la iglesia en las movilizaciones politicas y movimientos socia-
les fue un excelente antidoto contra el tipico anticlericalismo de la clase obrera que venfa
desde el siglo XIX. Existen diversos modos de abordar la memoria de los curas obreros, el
libro aborda la memoria afectiva, desde la fe y la creencia religiosa, como los protagonis-
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tas resumen en su persona la vida de Jesis al servicio del Reino de Dios. Decir finalmente
que reconforta la lectura de estos testimonios que aunque no son tan lejanos en el tiempo,
pues corresponden al postconcilio, en todos ellos se presenta la vocacién sacerdotal enten-
dida y vivida desde una espiritualidad del seguimiento de Jesis y de la encarnacidn, al
mismo tiempo que se manifiesta el compromiso de la iglesia con el mundo obrero, facetas
o aspectos que se ignoran o se han olvidado en nuestro tiempo.— J. ANTOLIN,

GONZALEZ VELASCO, Modesto, OSA., Bto. Julidn Zarco Cuevas, 1887-1936. Martir
Agustino. Bibliotecario de la Real de El Escorial. Académico de la R. A de la Histo-
ria, Ediciones Escurialenses, San Lorenzo de El Escorial, Madrid 2011, 19,5 x 12, 279

PpP-

El autor nos dice que no hay muchos datos acerca de la vida del Beato Julidn Zarco.
No obstante, usando fuentes manuscritas, impresas y orales, ha conseguido reunir suficien-
tes materiales para presentarnos la extraordinaria y polifacética personalidad del biogra-
fiado, una bien elaborada biografia del P. Zarco. La obra est4 dividida en VII capftulos. El
primero lo dedica al nacimiento, nifiez y juventud del biografiado, donde se dan algunas
noticias de su familia y nacimiento, estudios primarios y secundarios en Belmonte, Mota
del Cuervo y latinidad en Fuente del Maestre (Badajoz) y Almagro con los PP. Francisca-
nos. En el segundo —bajo Religioso Agustino- se estudia su entrada en el Monasterio de
El Escorial a los 16 afios, comenzando el noviciado el 3 de enero de 1904, emitiendo su
profesion simple el 8 de enero de 1905. Estudios eclesidsticos, profesién de votos solemnes
y ordenacién sacerdotal. Aunque dignos de destacar son sus méritos como Bibliotecario
del Real del Monasterio de El Escorial y Académico Numerario de la R. A. de la Historia,
es mucho mds importante poner de relieve su amor a la vida religiosa, su ejemplo como
sacerdote agustino, cumplidor de las obligaciones de su estado sin hacer uso de la dispensa
que sus trabajos cientificos le concedfan. Su gran obra literaria y cientifica comenz6 en
1912. Conferenciante y colaborador en actos culturales, etc. En el tercero se estudia, entre
otros temas, la persecucién religiosa (1931-1936) y su martirio. Dias amargos y de lucha; la
quema de iglesias y conventos en abril de 1931; cierre de los colegios agustinos del Esco-
rial en 1933; viajes del P. Zarco a Madrid para asistir a las reuniones de la Academia de la
Historia. La persecucién de la Iglesia en Espafia a través de cartas escritas por los agusti-
nos de el Escorial, 1931-1936. Orden del 20 de julio, 1936, para que los agustinos abando-
nen el Escorial el 6 de agosto, en tres autobuses custodiados por milicianos armados, 107
agustinos, entre ellos el P. Zarco, fueron trasladados a la Direccién General de Seguridad
de Madrid donde se le hace una ficha personal protocolaria, y todos declaran ser religio-
sos. De aqui a la cércel de san Antén. El P. Zarco y otros religiosos, bien conocidos por
sus estudios, rechazan las gestiones que se hicieron para ser liberados pues querfan correr
la misma suerte que sus hermanos. En medio de los sinsabores de la prisién podemos ver
la grandeza del Beato Zarco. Como escribi6 el sacerdote abulense Juan de Arrabal, com-
pafiero de prisi6n, en el Diario de Avila, el P. Zarco amenizaba la dureza de aquellos dias
con “anécdotas de su vida, chistes, gracias, sal cultivadisima de aquella mina inagotable de
su virtud y de su ciencia...”. El 30 de noviembre 54 agustinos, entre ellos el P. Zarco, fue-
ron conducidos a Paracuellos donde serian martirizados por su fe. El autor dedica el capi-
tulo cuarto a la beatificacién del Beato Julidn Zarco, y el quinto va dedicado a sus escritos
y obras desaparecidas.
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El P. Modesto resalta, ademas de sus escritos, muchos detalles de la rica personali-
dad del Beato: su fina sensibilidad, de caracter abierto, hombre muy humano y servicial.
Una hermosa y bien escrita biograffa por la que felicitamos al autor.—- P. HERNANDEZ.

MARTIN DE LA HOZ, José Carlos, Historia de la confianza en la Iglesia, Bd. Rialp,
Madrid 2011, 19 x 12, 284 pp.

El autor de este libro es un reconocido tedlogo e historiador, miembro de las Acade-
mias de Historia Eclesiastica de Sevilla y Valencia, y coordinador del grupo de investiga-
¢ién Confianza y hecho religioso, sobre el problema teol6gico de la Inquisicién. En el pre-
sente trabajo se estudian algunos sucesos de la historia de la Iglesia donde la confianza o
su ausencia configuran la trama fundamental. No sélo el tema de la inquisicién, sino desde
la sagrada Escritura, el apéstol san Pablo, escritos de algunos Padres de la Iglesia, te6logos
desde la Edad Media. Se detiene de una manera particular en los que han afectado a la
unidad de la Iglesia: Pelagio, Focio y el cisma de Oriente, los moriscos y la herejia luterana
que transmiten desconfianza El contrapunto se ve plasmado en los Concilios, en especial,
en los de Trento y Vaticano Iy II. Confianza que encarnan tantos creyentes que siguieron
a Cristo, sean obispos, sacerdotes, religiosos, hombres y mujeres que se esforzaron a ser
fieles al evangelio. Entre éstos, el autor sélo cita a Francisco de Asis, Teresita del Nifio
Jests y a Josemaria Escrivd de Balaguer y la valiosa obra de Tirso de Molina: El condena-
do por desconfiado.

El autor muestra en este trabajo un conocimiento profundo de los temas que estudia
y una capacidad de sintesis extraordinaria de los mismos. Obra que recomendamos, no
s6lo a los estudiosos, sino a todo creyente, pues, en ella, encontraré las luces y sombras en
la historia de la Iglesia, como las herejfas, inquisicién y las desconfianzas de todo tipo, asf
como la manipulacién de los hechos histdricos que a veces se ha hecho con fines partidis-
tas para atacar a la Iglesia.— P. HERNANDEZ.

Espiritualidad

EGUIARTE BENDIMEZ, Enrique, A., El clamor del corazon, 10 Palabras sobre la ora-
cién en San Agustin. Ed., Agustiniana, Madrid 2012, 21 x 12, 340 pp.

La oracién es un encuentro amoroso con Dios. Es preciso encontrarnos con Dios o,
mejor, dejarnos encontrar por El que nos busca por Jesucristo “por quién nos buscabas
cuando no te buscabamos y nos buscaste para que te buscdsemos. S. Agustin fue un gran
buscador de Dios y su encuentro con €l transformé toda su vida. As{ se cumplié lo que él
mismo decia: “Se le busca para que sea mds dulce el hallazgo, y se le encuentra para buscar-
le con mds avidez” (De Trinitate 15,2). El autor de este libro nos propone un camino que
se resume en 10 palabras. Primero reconocemos que ese encuentro es un don del mismo
Dios, no obstante, por nuestra parte, intentamos abrimos a un proceso de bisqueda. Ade-
mds, la oracién es un proceso de fe que nos lleva a confiar en Dios pues: “Tenemos un
buen Serior”. No obstante, reconocemos que tenemos que cambiar muchas cosas en nues-
tra vida y que necesitamos una experiencia viva de conversion que ha de Illevarnos a un
adecuado “ordo amoris”, un cierto orden en el amor, que es la auténtica definicion de la
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virtud, y porque “cada uno es lo que es su amor”. Asf, vemos, también, que orar es huma-
nizarse y divinizarse o llenarse de Dios. Desde este punto de vista la humildad es funda-
mental, porque somos “mendigos de Dios” y la humildad es la verdad y a Dios “hay que
dérselo todo”. Pero no podremos hacer este camino sin la guia del Espiritu Santo que ilu-
mina nuestro corazén y nos llena de su amor. Para eso, hemos de recogernos- de recolec-
cién- de nuestra dispersién junto al dulce huésped del alma y disfrutar de ese gran amor
que derrama en nuestros corazones (Rom 5,5), como nos repite s. Agustin, multitud de
veces, y nos induce a un didlogo amoroso que es la forma suprema de oracién, al “tratar
de amistad, estando muchas veces a solas, con quién sabemos nos ama”, como diria santa
Teresa, y que nos debe llevar a unirnos a la gran familia de los que buscan “la voluntad de
Dios” y la cumplen. Estamos ante un libro lleno de espiritualidad agustiniana que nos
pone ante el Dios del Amor para vivir de su amor.— D. NATAL.

FAZIO, Mariano, Al César lo que es del César. Benedicto XVI y la Libertad, Ed. Rialp,
Madrid 2012, 19 x 12, 127 pp.

Mariano Fazio, historiador y filésofo de profesion, nos ofrece un opusculo con el
titulo: Al césar lo que es del César. Benedicto XVIy la libertad. La mayor parte del trabajo
de Fazio consiste en una seleccion de textos de obras, enciclicas, discursos y alocuciones
del reconocido te6logo Ratzinger, hoy convertido en el Papa Benedicto XVI. Con un esti-
lo sencillo, lenguaje asequible, claridad de ideas y coherencia en la seleccién de textos,
Fazio pretende que su obra, como bien lo resefia en la introduccién, sea “una pequefia
contribucién al servicio de la verdad”.

La obra se encuentra dividida en cinco apartados; en el primero de ellos Fazio expo-
ne su punto de partida que es, dicho sea de paso, como un diagnéstico de las circunstan-
cias por las que atraviesa nuestra sociedad: estamos frente a una crisis de la verdad. Una
crisis que, a juicio del autor, tiene su origen en el fuerte influjo de la filosoffa posmoderna
cuyo distintivo es el denominado “relativismo”, haciendo sentir un fuerte impacto en la
cultura mediante una transposicién de valores. Esto es lo que Benedicto XVI llamé “dic-
tadura del relativismo”. En el II apartado Fazio se dedica a mostrar la paradoja de este
paradigma: se ha pasado de una defensa (absolutizacién) de lo relativo a una absolutiza-
cién del relativismo; de una constatacién natural de lo relativo ~dado que la mayoria de
cosas que nos rodean son relativas— a una dogmatizacién del cardcter relativo de la cosas
que ha degenerado en relativismo. Eso explica que palabras como “verdad” y “orden
moral” no tengan ningiin campo de acogida y mucho menos un espacio en la convivencia.

Antes de proseguir con el desarrollo, se esbozan en el capitulo III a manera de pre-
sentacién, unos breves datos biogréficos de Joseph Ratzinger que finalizan con unas expe-
riencias vividas entre el autor y el biografiado. De esta manera, Fazio describe que desde
su contacto personal con el cardenal Ratzinger, hoy Benedicto XVI, le ha parecido un
hombre sencillo, afable y delicado en su trato, “experto en humanidad” y, “comprometido
con la verdad”. En sucesivos apartados la reflexién se encuentra cefiida a constantes citas
de textos del Papa Ratzinger, abordando diferentes aspectos que se ven trastocados por el
creciente y marcado relativismo, tales como: la libertad, la vida creyente (relacién fe y
razén), la moral cristiana, el consenso ético, la participacién politica y la laicidad. Su inten-
to es dejar claro que existen valores que no son negociables y que son el fundamento de la
sana convivencia entre los seres humanos. Su reconocimiento llega con el didlogo, dejando
atrds la presuntuosidad de tener las dltimas respuestas y estando abiertos a la escucha.
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Tras exponer qué es el relativismo, y cudl es el diagndstico y solucién que propone
Benedicto XVI, Fazio propone al final de su optisculo una serie de principios précticos a
manera de consejos que tratan de responder después de todo a la pregunta que surge de la
lectura de su libro: ;qué hacer?..— G. ARAUZ.

SEGOVIA, Maria Josefa, La Gracia de hoy. Introduccién y seleccién de escritos Aranza-
zu Aguado Arrese, Narcea Ediciones, Madrid 2012, 21 x 13,5, 284 pp.

El libro La Gracia de hoy, es una seleccién de textos de la seglar teresiana, Maria
Josefa Segovia. El titulo es una expresién tomada del testamento espiritual de Marfa Jose-
fa, se trata de una pdgina manuscrita, escrita el 25 de marzo de 1957 antes de ser sometida
a una delicada intervencién quirdrgica, y hallada tras su muerte el 29 del mismo mes. Es
por tanto uno de sus dltimos escritos autégrafos ante el presentido final de su vida.

Divididos en cinco capitulos, los textos seleccionados que conforman el libro, evi-
dencian el itinerario de un alma sencilla, un itinerario del dia a dia que nos muestran la
vida de una mujer en el sorpresivo y constante encuentro con Dios, que surge de la escu-
cha atenta, meditada y vivida de su Palabra. Todos los textos no hacen més que remitirnos
a la abundante experiencia y vivencia espiritual de Maria Josefa. Es una prueba de que la
pluma de una mujer sencilla, como lo fue ella, supo trazar sobre el papel de su vida la
abundancia que habia en su corazén. Aunque la seleccién y el ordenamiento de los textos
sigue un criterio pedagédgico del editor, se encuentran reunidos en torno a grandes miste-
rios de la fe: la encarnacién, la muerte y la resurreccion de Jests; asi como a la presencia
del Espiritu. Su lectura estimula la reflexién, al mismo tiempo que es imposible pensar en
su autora, Maria Josefa, descrita como una “comunicadora excepcional a través de su cer-
canfa personal”. Y efectivamente, es este el sentimiento que produce la lectura de sus tex-
tos, palpar por medio de ellos su testimonio sencillo, su honda experiencia de fe y su labor
como guia en el acompafiamiento espiritual.

La Gracia de hoy no es un tratado de espiritualidad, pero es un testimonio mds que
se incorpora a la historia de la espiritualidad; la cual, vivida por mujeres como Marfa Jose-
fa con su singularidad, procedente de unas determinadas circunstancias, no obstante, con
una experiencia unica e irrepetible de la Palabra de Dios que hacen que su testimonio sea
comunicable a nuestro tiempo.—- G. ARAUZ.

MIRAS, Jorge, Fidelidad a Dios (Patmos. Libros de Espiritualidad 252), Rialp, Madrid
2012,19 x 12,5, 132 pp.

La Editorial Rialp en su coleccién de Libros de Espiritualidad, nos ofrece una
pequefia obra del sacerdote Jorge Miras titulada, Fidelidad a Dios. El libro, niimero 252
de la coleccién, dividido en cuatro apartados y escrito en un tono reflexivo acorde al inte-
rés de su autor, presenta la fidelidad desde una perspectiva de la totalidad. En este sentido
es de gran importancia para Miras hacer énfasis en que, la concepcién que se tiene de la
fidelidad depende en gran medida de la concepcién que se tiene de ser humano; es posible
que en la concepcién de ser humano que predomina en la cultura estandarizada —subraya
Miras— parece incluir una devaluacioén de la fidelidad, ya sea porque se ha llegado a consi-
derar como un ideal sin lugar y por lo tanto inalcanzable, ya porque no se le reconoce
como valor, o bien porque al ser considerada se reduce a ciertos actos momenténeos...
pero todo precisamente obedece a la imagen fragmentaria del ser humano mismo.
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Si bien el desarrollo se ordena entorno a los cuatro capitulos que integran la obra,
son tres las ideas fundamentales que marcan su contenido: la fidelidad como busqueda, la
fidelidad como respuesta y aceptacidn y, la fidelidad como coherencia. Puede entenderse
entonces que la fidelidad, de la cual nos habla Miras, no es un mera actitud, sino que
entrafia bisqueda, respuesta y congruencia. En pocas palabras, la fidelidad abarca la vida
del hombre (varén-mujer). El hombre cristiano desde el mismo momento del bautismo; en
consecuencia, su fidelidad no sera una fidelidad a algo, sino a alguien. La verdad sobre si y
sobre Dios la encontrar4 al saberse un ser con “vocacién”, que busca en las circunstancias
de su vida, que responde desde aquello que es, y que es coherente con lo que cree.— G.
ARAUZ.

Educaciéon—-Varios

ANTON, Ara, Un pueblo mdgico.... a veces, Editorial Agustiniana, Guadarrama (Madrid)
2011, 21 x 15, 236 pp.

Ara Antdn, tras ejercer durante trece afios la docencia, ha pasado a dedicarse por
completo a la investigacién histérica y a la produccién literaria.

Es este un libro de aventuras dirigido a adolescentes, en el que se expresan valores
tales como la amistad, la solidaridad, la empatfa, la acogida, la aceptacién de la diversi-
dad..., que ayudan a los protagonistas ademads, a superar graves conflictos personales,
manifiestos en problemas, como son la anorexia, la obesidad o la apatia hacia el estudio.

La accién se desarrolla en una pequeiia aldea donde, por diversos motivos, se retine
un grupo de chicos y chicas procedentes de la gran ciudad, que deben pasar alli el verano.
En este pequefio lugar, alejados de la civilizaci6n, sin apenas medios de comunicacién,
donde la palabra es casi el nico instrumento y ademds, expresada vis a vis, este grupo de
adolescentes descubre el valor de las aportaciones que pueden recibir de un familiar adul-
to con sindrome de Down, que se convierte en compafiero de juegos, y la importancia de
la convivencia no solo para hacer posible la amistad sino también para divertirse viviendo
aventuras fantésticas.

El tiempo libre del largo verano les permite explorar los alrededores que se transfor-
man en escenario de acontecimientos de la Edad Media, que pueden presenciar como tes-
tigos directos y en primera linea. También hacen descubrimientos que arrojan luz sobre
épocas pasadas. Pero lo més importante es que encuentran la amistad a través de la escu-
cha, la aceptacion del otro y el carifio, actitudes todas ellas que les permiten crecer como
personas.

La lectura es apropiada para adolescentes en tanto que el libro ofrece modelos posi-
tivos, cercanos a ellos, con los que pueden identificarse.— C. SAEZ GUTIERREZ.

VON SALES DOYE, Franz, Die alten Trachten der minnlichen und weiblichen Orden,
reprint Verlag Leipzig, Darmstadt 2012, 24,5 x 17, 256 pp.

Die Ausgabe ist ein Reprint der Originalausgabe aus dem Jahre 1930 und lésst sich
in zwei Abschnitte einteilen. Den Anfang bildet ein alphabetischer lexikalischer Teil, in
dem die Griindungszeit und eine kurze, aber pridgnante Beschreibung des duBeren
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Erscheinungsbildes der Mitglieder der ménnlichen (Abschnitt A) und weiblichen Orden
(Abschnitt B) aufgelistet sind. Abgeschlossen wird das Werk durch den zweiten Part, der
160 farbige Bildtafeln beinhaltet, auf denen Ordensménner und -frauen in ihrer typischen
Ordenstracht dargestellt sind. Die Bilder entstammen einem Werk Peter Bohmanns aus
dem Jahre 1821. Hilfreich ist dieses Trachtenlexikon“ deshalb, da es dem interessierten
Leser eine zuverldssige Identifikation von Ordensgewédndern auf Gemilden ermdglicht.—
M. HOLZHEIMER.

GALEANO, Juan Carlos, Amazonia y otros poemas, Universidad Externado de Colom-
bia, Bogotd 2011, 15 x 10,75 pp.

GALEANO, Juan Carlos, Yacumama (and other mythical beings), trd. J. Kimbrell y R.
Morgan, CETA, Iquitos (Perti) 2011, 21 x 13,5, 30 pp.

J. C. Galeano, poeta, traductor, guionista y ensayista, natural de la regién amazénica
de Caquetd (Colombia), es un estudioso de las cosmologias amazdnicas. Ensefia poesfa
latinoamericana y cultura de los pueblos amazénicos en la Universidad Estatal de Florida.
Sus poemas se inspiran en temas amazdnicos y en el mundo moderno. Han aparecido
algunas antologias suyas en prestigiosas revistas internacionales. En estas dos pequefias
publicaciones nos brinda sendas selecciones de su produccién poética. La primera colec-
cién contiene medio centenar de textos breves que tienen casi siempre a “el Rio” si no
como protagonista principal, si como un ser vivo que aparece asumiendo un papel insusti-
tuible. Lo original del segundo titulo es que es una obra bilingiie, editada con la versién
inglesa de los poemas. Son 12 en total sobre motivos de la mitologia amazdnica. La mayor
parte de ellos sobre seres pertenecientes al mundo animal (aves, reptiles, insectos, depre-
dadores). La voz que da titulo al libro —-Yacumama- es el nombre nativo de un ofidio ama-
z6nico, pariente de Anacondas, Cobras y Puraguas: “Es la tinica serpiente que fabrica rios
para tener felices a los peces” / “Muy delicada, si no la tratan bien simplemente se va” (pp.
14-15).- R. SALA.

REGAN, Jaime, Hacia la tierra sin mal. La religién del pueblo en la amazonia, Tercera
edicién corregida y aumentada, CAAAP-CETA, Lima 2011, 24 x 17, 469 pp.

Esta obra es ya un cldsico de la antropologia religiosa de los pueblos amazénicos. Es
fruto de un trabajo de investigaci6n iniciado en 1977 por el prof. Regan y que ha visto ya
dos ediciones anteriores (1983 y 1993). Agotada la tltima desde 2009, nuevamente gracias
a la colaboracién editorial entre el Centro de Estudios Teol6gicos de la Amazonia
(CETA) y el Centro Amazénico de Antropologfa y Aplicacién Practica (CAAAP) ve la
luz esta nueva edicién corregida y aumentada. Su principal novedad es la revisién sustan-
cial de varios capitulos atendiendo a los cambios acelerados que ha experimentado la
regién y a los nuevos avances en la metodologia cientifica. En esta tarea el prof. Regan ha
contado con la colaboracién de un equipo de trabajo de la Universidad Nacional Mayor
San Marcos, en especial de su discipulo loretano E. A. Aquituari.

El mito de “La tierra sin mal” encierra una serie de valores morales bésicos para la
vida comunitaria y conserva la imagen del hombre como sujeto del trabajo. Las fértiles
chacras, que producen sus frutos sin esfuerzo, ponen en evidencia el materialismo y la
feroz voracidad de las sucesivas penetraciones comerciales en la selva, desde la época de
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la conquista hasta las empresas multinacionales de hoy. El pueblo amazénico y su religio-
sidad dan prioridad a un mundo sin maldad, que tiene como consecuencia el bienestar de -
la persona, también bienestar material.— R. SALA.
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