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Identidad movil.
La insoluble ambigiiedad del
sacerdocio cristiano

(Qué es la identidad? Es ser lo que se es, por supuesto. Pero ;cémo
saber que algo es en verdad lo que creemos que es? Thomas Anderson, por
ejemplo, era un programador informatico experto y eficaz. Tanto que en su
tiempo libre se ha convertido en un pirata audaz e imparable, atediado de su
vida previsible y cansina. Hasta que en sus navegaciones desenfrenadas con-
tacta con alguien que le muestra que habita en una simulacién virtual, que en
realidad vegeta como fuente de energfa para maquinas, que su vida aparente
es un suefio, una recreacién por ordenador de la que necesita despertar para
ser €l mismo...1.

Desde el Vaticano II da la impresién de que todos los ensayos sobre el
sacramento del Orden deben empezar hablando invariablemente de crisis de
identidad?, como si a partir de entonces los ministros catélicos hubieran per-
dido el norte sobre su ser y funciones, como si la institucién sacerdotal hu-
biera traspuesto el umbral del alzheimer, esa desmemoria progresiva e
incurable. Detonantes conciliares fueron, de una parte, los reconocimientos
al episcopado: sacramentalidad, plenitud del Orden, infalibilidad y primado
colegiales, Sinodo romano, Conferencias episcopales e Iglesias locales (LG
21s; CD 5;27;37);y de otra, el realce del laicado: base de la Iglesia pueblo de
Dios, imprescindibilidad de su implicacién litirgica y de su actividad apost6-

1 Matrix, Larry y Andy Wachowski, 1999.

2 R. ARNAU, Orden y ministerios, Madrid 1995; S. DIANICH, Teologia del ministerio or-
denado. Una interpretacion eclesiolégica, Madrid 1988; A. FAVALE, El ministerio presbiteral.
Aspectos doctrinales, pastorales, espirituales, Madrid 1989; J.I. GONZALEZ FAUS, Hombres de
la comunidad. Apuntes sobre el ministerio eclesial, Santander 1989; G. GRESHAKE, Ser sacer-
dote hoy. Teologia, praxis pastoral y espiritualidad, Salamanca 2003; H. KUNG, Sacerdotes
(para qué?, Barcelona 1972; M. NICOLAU, Ministros de Cristo. Sacerdocio y sacramento del
Orden, Madrid 1971, VV AA, Diccionario del sacerdocio, Madrid 2005.
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lica (LG 9ss; SC 14; AA 1). Entremedias ha quedado el presbiterado, cerce-
nado su espacio por arriba y por abajo, desde una esquina le recuerdan que
tiene un sacerdocio “de segundo grado” respecto del obispo (LG 28) y en la
contraria observa que sus funciones pastoral, docente y cultual debe com-
partirlas con los otrora subalternos seglares (PO 2). Sorprendidos, alelados,
resultan los “hijos desafortunados del concilio”. ;Son o no son lo que siem-
pre les han dicho ser?

Pues todavia les asalta otra puncién. Lo que hasta hace poco convergia
en su mismidad: consagracidn y esencialidad superior como alter Christus, y
autoridad intocable en cuanto actuantes in persona Christi capitis, parece que
no estd en la novedad de su origen, pues resulta que Cristo aboli6 el sacer-
docio antiguo —como suena: Hb 10,8ss—, sino en el regreso a dicho sacerdo-
cio precristiano consumado por la Iglesia imperial. (Pareciera sentirse un
murmullo de alta traicién.) Ademas, no es lo mismo participio de presente y
de pasado, continente y contenido, significante y significado; como tampoco
figura y reflejo, cosa y metafora, materialidad y sacramento. Segtin un pro-
verbio chino, cuando el sabio sefiala la luna, el necio mira el dedo. ;No ha-
bremos caido en semejante obtusién, trastocado el rdbano y las hojas?

La vuelta a las fuentes escrituristicas con el Vaticano I1 y el redescubri-
miento moderno de la simbologfa han desvelado esta larga e inquietante
doble personalidad del sacerdocio: no sélo no son quien creian, sino a veces
todo lo contrario. Algo parecido al extrafio caso del anodino y benévolo em-
pleado de motel Norman Bates, que ante estimulos externos, como la inven-
cible atraccion-repulsiéon de una mujer fatal que le ha pedido alojamiento, se
va desvelando en realidad como su posesiva y feroz madre, Norma Bates, su
otro yo dominante4.

L. AMBIGUEDAD ORIGINAL

La primera perplejidad tendria que ver con el nacimiento de la religio-
sidad cristiana, que contrarié en varios aspectos la religiosidad antigua, como
por ejemplo la institucién sacerdotal. Pero en dicha institucién cristiana
pronto fue corregida internamente su correccién inicial para volver a las an-
dadas, aunque sin dejar de todas formas los aires del impulso propio, sin por

3 GRESHAKE 42 citando a O.H. Pesch.
4 Psicosis, Alfred Hitchcock, 1960.



IDENTIDAD MOVIL. LA INSOLUBLE AMBIGUEDAD... 373

tanto perder el hélito fresco de su novedad. Ello producird un constante en-
redo, un rebrote de ambivalencias derivadas y encaradas entre si. En suma,
siempre un si pero no, un quiero y no quiero.

1. Sacralidad y testimonio

La religion no es s6lo parte de la cultura antigua, conforma la misma
cultura primigenia, la percepcién del mundo y del hombre y de la organiza-
cién colectiva en dependencia de lo sobrenatural. Y el sacerdocio serd una es-
tructura bésica de la religion. Para entender su naturaleza y tareas tenemos
varios caminos de acercamiento, etnoldgico, etimoldgico e histérico, que ofre-
cen pistas convergentess.

La hipétesis etnoldgica nos dice que el sacerdocio nacerfa de un cruce
entre caudillo y hechicero. El carisma de jefe, que evolucionara en rey, esta
contenido en la personalidad dominante, que se impone por sus dotes de li-
derazgo y sus victorias bélicas. En su fuerza brilla la eleccién de Dios, su per-
sona irradia dones divinos como proteccién y salud. El carisma chamaénico,
por su parte, se percibe en el vidente, quien sabe predecir caza y frutos, tem-
pestades y luchas, refugio y riesgo, en suma, quien posee una ciencia propia
de los dioses. El caricter sobrenatural de ambos carismas hace que muchas
veces se intuyan unificados en la misma persona, que el rey presida ceremo-
nias religiosas y refleje las bendiciones del pueblo, que el mago asuma el
poder soberano que le concede su capacidad de prevision. Pero la conjun-
cién cotidiana en la misma persona del culto y la guerra se fue viendo im-
practicable por exigencias de especializacion, ademds de asustar por la
concentracion de poder que implicaba, asi que realeza y sacerdocio bifurca-
ron sus carreras, desmembrada la misma aptitud trascendente en lo social, de
un lado, y en lo religioso, de otro.

Etimolégicamente, las palabras fijadas en las lenguas clésicas y semitas
para nombrar la realidad sacerdotal aclaran mas o menos bien su atmésfera.
El vocablo griego hiereiis, sacerdote, es hermano gemelo de hierds, sagrado,
expresando inequivocamente su vinculacién a lo divino. Lo mismo sucede
con el latino sacerdos, que con sencillez trasparenta tras el dare lo sacrum a
quien realiza acciones sagradas. El hebreo kohen, en la difuminacién de su

5 Lo que sigue en J. AUNEAU, Sacerdoce: Dictionnaire de la Bible. Supplément, X, Paris
1985,1170-1254; R. DE VAUX, Instituciones del Antiguo Testamento, Barcelona 1964, 361-590;
G. MATHON, Sacerdoce: Catholicisme, XIII, Paris 1993, 245-260; G. VON RAD, Teologia del
Antiguo Testamento, I. Las tradiciones historicas de Israel, Salamanca 1969, 133-144;295-351.
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rastro acddico, arameo, cananeo o arabigo, provendria de una raiz kwn o khn
con el significado de “levantar(se)”, es decir, quien ante Dios puede acer-
carse y permanecer de pie mientras los demds deben prosternarse. Algo se-
mejante corresponderia a su pariente biblico lewy, con una enigmatica
historia a sus espaldas, a veces personaje y a veces funcién, que parece apun-
tar inicialmente a algo asi como “girar”, aludiendo a las danzas extaticas de
los brujos primeros.

Respecto a la historia, las menciones iniciales de la institucién sacerdo-
tal comienzan ligdndola a un santuarioS. Los antiguos levantaban altares
donde la divinidad se les mostraba imponente y vital: alturas, vaguadas,
fronda, y alli le ofrecian sus dones (Gn 31,54). La organizacién social sancio-
nard altares fijos por ser considerados lugares de especial teofania, y estos
santuarios serdn casas de Dios en las que se hara preciso un guardian. Con-
vertidos en vigilantes oficiales de templos y efigies divinos, ministros reales
para los asuntos sagrados, pasaran a ser los expertos en el contacto con lo
trascendente, quienes de un lado controlaban las ofrendas vélidas del hom-
bre a Dios, y quienes de otro trasmitian la palabra y bendicién de Dios al
hombre (Dt 33,10). Las funciones oracular y sacrificial serdn entonces defi-
nidoras del sacerdocio. En los poemas homéricos comienza siendo sinénimo
de mdntis, adivino?, mientras en el Antiguo Testamento se enfatizara su ex-
clusividad en el ofrecimiento de la sangre (Lv 17.5).

La tarea oracular del sacerdote es omnipresente en las religiones, aun-
que cada cual la entiende a su modo. En Mesopotamia y Egipto captaban la
voluntad de los dioses a través de las estrellas, de donde procederan inven-
tos como el calendario —para regular la cadencia conveniente de la vida—y el
horéscopo —para entretener el fin de semana-. En Grecia y Roma lo hacfan
descifrando los gemidos de la pitonisa de Delfos, revolviendo las visceras de
animales sacrificados, con especial querencia por el higado, sus arrugas y co-
loracién, o escudrifiando el vuelo repentino e imprevisible de los péjaros,
todo ello indicios de lo recéndito e inaferrable, vestigios de las decisiones di-
vinas8. En Israel, més a la antigua y menos sofisticados, les bastaba echarlo a
suertes, como una moneda a cara o cruz, que llamaban urim y tummim (1Sm
14,36ss); todavia se sigue utilizando en el Nuevo Testamento (Hch 1,26). Si

6 Ilfada 16,604; Gn 25,22; 28,22; “consultar a Yahvé” y “pagar el diezmo” suponen al
tiempo santuario y sacerdocio.

7 Jlfada 1,62.

8 J. CARCOPINO, La vida cotidiana en Roma en el apogeo del imperio, Madrid 1989, 162-
183; R. FLACELIERE, La vida cotidiana en Grecia en el siglo de Pericles, Madrid 1989, cap. VIII.
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hacen sonreir tales capturas divinas hay que recordar que la mantica sigue
muy actual, y con los prefijos de carto, quiro, necro, oniro, se la reparten entre
adivinos, chalados y psicoanalistas.

Esta funcién vidente sacerdotal es suplida por la mas general y did4ctica
de la explicacién de la voluntad de Dios (Miq 3,11), aunque sobre todo de-
clina ante su prerrogativa propiciatoria (1Sm 2,28). Las ofrendas animales y
vegetales a la divinidad son esenciales en una cultura agropecuaria: es el
modo de demostrar que todo pertenece a Dios. Los hombres se privaban gus-
tosos de sus primicias y logros en cosechas y ganados reconociendo el regalo
que Dios les daba. Renunciando al uso de articulos de primera necesidad,
quemdéndolos por completo o comiéndolos y repartiéndolos santamente ante
el templo, homenajeaban y agradaban a los dioses, y asi les tendrian necesa-
riamente propicios®. No es magia, es simple intuicién: regalar sinceramente
algo es ganarse el aprecio del agasajado. Inicialmente cualquiera podia ofre-
cer sacrificios, particularmente el cabeza de familia (Gn 46,1), pero la cuali-
dad sacerdotal de expertos en lo divino les garantizar4 la supervision certera
de participantes y animales puros, sin defecto ritual, para que la ofrenda sea
grata y consecuentemente obtenga la bendicién divina (Nm 6,23ss).

En resumen, la tarea del sacerdocio se condensa como mediacién, quien
sabe poner en comunicacién el mundo sagrado y el profano. Cuando dicta-
mina el ordculo representa a Dios ante los hombres, cuando sube las ofren-
das al altar representa a los hombres ante Dios, es en todo caso un
intermediario, “el sacerdocio es una institucién de mediacién”10, Los roma-
nos lo llamarén por eso pontifex, quien puede establecer puentes, como de-
dujo el escritor y erudito latino Varrén!l. Su caracter de intermediario, de
saber flotar entre dos aguas, le exige cierta separacion de lo mundano y acer-
camiento a lo sacro, que se visualiza en abluciones purificatorias constantes,
vestiduras particulares de oficio y dignidad, précticas sociales distintivas
(ayuno, castidad). Esta asimilacién a la esfera divina le concede el estatus es-
pecial de estar consagrado, lo que le otorga poder religioso, que en culturas
teocréticas como las antiguas conlleva poder social. A su vez le exige trasla-
dar su dominio de lo sagrado al comtin de los mortales, enseiiar y bendecir de
parte de Dios. Su aura vinculante de realidades paralelas, en las que la inma-
nente depende de la trascendente, le hard imprescindible en la organizacién

9 HESIODO, Los trabajos y los dias 338ss.

10 DE VAUX 462.

11 La lengua latina 5,83. Aunque se discuta su justeza etimol6gica, nos importa la exis-
tencia de la idea.
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social. “Lo primero en importancia en la ciudad es el cuidado de lo divino
que llaman culto”12,

2. La rebelion cristiana

La Carta a los Hebreos es una bomba ideoldgica. El cristianismo se sabe
deudor del judaismo, es como una rama silvestre y nueva injertada en un olivo
centenario y reseco, segiin metaforizaba Pablo (Rm 11,16ss); pero al tiempo
se entiende pujante y rompedor, iniciador de algo distinto, como expresa poco
antes el mismo Pablo: “ahora, independientemente de la Ley [judaismo], la
justicia de Dios [salvacién] se ha manifestado por la fe en Jesucristo [cristia-
nismo)” (3,21). El cristianismo supone en cierto modo un comienzo absoluto,
es una “nueva creaciéon” (2Cor 5,17). Hebreos tiene marcadas disonancias con
las cartas protopaulinas. Diferente en el estilo (1éxico, abundancia de citas ve-
terotestamentarias, homilético) y en el contenido (sacerdocio de Cristo en vez
de justificacion por la fe), desde el principio se discuti6 su autoria paulina;
pero encierra el mismo vendaval encendido, insistente en la importancia in-
novadora de Cristo (1,1s;3,5s), que elimina la antigua Ley (7,12.19) y se aban-
dona sélo a la fe (11,1ss), por lo que al final acabé asociada al apéstol. Pues
bien, para Hebreos el cristianismo deroga la institucién sacerdotal. Tamafia
afirmacion, tan grave, que elimina una estructura central del judafsmo y las
religiones, exigié todo un escrito justificatorio.

La entera Carta a los Hebreos insiste una y otra vez, con la machacone-
ria de quien supone le va a costar imponerse, que en Cristo se ha realizado
el sacerdocio definitivo y tnico!3. El es sacerdote, “un sacerdote eminente”
(10,21) o mejor “un sumo sacerdote” (3,1; 4,15), “posee un sacerdocio per-
petuo” (7,24). Evidentemente, no ejerci6 un sacerdocio oficial, “es bien ma-
nifiesto que nuestro Sefior procedia de Judd y a esa tribu para nada se refirié
Moisés al hablar del sacerdocio” (7,14). Su sacerdocio es distinto, espiritual,
existencial, pero por eso mismo superior al institucional o ritual.

Yendo al nucleo sacerdotal queda claro que €l es un insuperable me-
diador: de un lado préximo a Dios més que nadie, siendo “el Hijo” (1,2),y de
otro “asemejado en todo a sus hermanos”, asumiendo su condicién incluso en
la amargura del dolor, de modo que “probado en el sufrimiento puede ayu-
dar a los que son probados” (2,17s). En él se encuentran pues el mundo ce-

12 ARISTOTELES, Politica 1328b.

13 Sobre esto, C. PERROT, La epistola a los Hebreos: I. Delorme (ed), El ministerio y los
ministerios segin el Nuevo Testamento, Madrid 1975, 114-131; A. VANHOYE, Sacerdotes an-
tiguos, sacerdote nuevo segiin el Nuevo Testamento, Salamanca 1984, 75-246.
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leste y el terreno, él es la interseccidn, la mediacion perfecta. Los csiucizos
sacerdotales antiguos para allegarse a Dios son una labor imposible, ellos no
dejan de ser pecadores y quedan lejos de El, necesitan repetir sin pausa los
mismos ritos insuficientes (10,1s). Pero si el hombre limitado nunca puede
alcanzar a Dios, Dios omnipotente siempre puede alcanzar al hombre me-
diante la encarnacién: “sacrificio y oblacién no quisiste, pero me has formado
un cuerpo” (10,5).

Yendo a las funciones, la oracular es solemnizada al comienzo de la
carta: “muchas veces y de muchos modos hablé Dios en el pasado, (...) en
estos dltimos tiempos nos ha hablado por medio del Hijo”. En Ciristo la pa-
labra de Dios se hace salvacién resplandeciente (2,3s). El evangelio de Juan
le nombra con el concepto de Légos, la revelacion divina. En cuanto a la cul-
tual, se expresa abiertamente el rechazo de los sacrificios cruentos. Es un re-
celo inveterado, presente en la filosoffa y la religiosidad antiguas!4. También
los profetas lamentaban las ceremonias pomposas sin disposicién interna
(Am 5,21s; Os 6,6), pero Hebreos enlaza con la reprobacién més radical: “es
imposible que sangre de toros y machos cabrios borre el pecado* (10,4). Los
sacrificios rituales no sirven en realidad, reiterativos y externos,no son tan va-
liosos. Lo dnicamente precioso es la ofrenda de uno mismo, personal e inte-
rior. Y la dedicacién de Cristo a Dios y a los hombres es perfecta, englobando
obediencia vital y entrega hasta la muerte (5,7ss). Victima sin tacha inmo-
lada por su condena en la cruz, perfecto sacerdote en cuanto Hijo que se
ofrece a s{ mismo, culmina la finalidad del culto siendo perennemente grato
a Dios en su plenitud: “se convirti6 en causa de salvacién eterna” (5,9).

En fin, “de este modo queda abrogada la ordenacién precedente por
razén de su ineficacia e inutilidad” (7,18), pero también la mediacién futura,
siendo el sacerdocio de Cristo definitivo, exclusivo e intransmisible, “reali-
zado de una vez para siempre” (7,27). La institucion sacerdotal es declarada
consumada: Cristo es el mediador perfecto, que plenifica los rasgos oracular
y sacrificial, su persona atna la voz ultima de Dios dirigida al hombre y la
adoracién grata existencial del hombre a Dios. Pero como el significado de
Cristo irradia en los que creen en €l, su sacerdocio les alcanza y abarca. Aun-
que no lo diga expresamente, Hebreos asume la comunidad creyente en la
esfera sacerdotal: los cristianos pueden “entrar en el santuario” (10,19), “pe-
netrar més all4 del velo” (6,19), “allegarse a Dios” (7,25), expresiones apli-

14 «“Buscan purificacién de los delitos sangrientos derramando nueva sangre”, criticaba
Heréclito (Fragmentos 5). También podrfa haber sido ésta la inspiracién reformadora de Za-
ratustra.
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cadas al sacerdocio paleotestamentario (Lv 21,23). Los creyentes son “la casa
de Dios” (10,21), por ello “santificados” (10,10), que “ofrecen a Dios sacrifi-
cios” (13,15s) y “le rinden culto” (12,28). No es un sacerdocio ritual sino per-
sonal, no consiste en ceremonias sino en la vida ofrecida.

Este sacerdocio interior y vivencial comtn a todos los cristianos parece
una idea muy extendida en la primitiva Iglesia. Algo ya sefialado en Pablo,
que encarecia a los creyentes para que “ofrezcais vuestros cuerpos como una
victima viva, santa, agradable a Dios: tal serd vuestro culto espiritual” (Rm
12,1), cristianos a los que €l también llama varias veces “santos” y “templo de
Dios” (1Cor 1,2; 3,16). Lo recordaba a su modo enigmaético el evangelio de
Juan aseverando que “los adoradores verdaderos adorardn al Padre en Es-
piritu y verdad” (4,23). Y sobre todo lo expresan més explicitamente la Pri-
mera Carta de Pedro y el libro del Apocalipsis.

La I Carta de Pedro's recuerda que la antigua promesa condicional a Is-
rael: “si de veras escuchdis mi voz (...) seréis un reino de sacerdotes y una na-
cién santa” (Ex 19,6), se ha hecho realidad ahora en los cristianos gentiles. Les
comenta entonces con indisimulado orgullo: “vosotros sois sacerdocio real,
nacién santa” (2,9); y también, poco antes, les acucia como “un sacerdocio
santo” (2,5). Decir sacerdocio real parece aludir al sumo sacerdocio, la ple-
nitud sacerdotal, mientras que mentar sacerdocio santo es un énfasis tauto-
16gico de sacralidad. Se refiere en todo caso a la gloria de la Iglesia, que ha
heredado el privilegio de ser pueblo elegido que otrora correspondiera a Is-
rael, son consagrados, acercados a Dios, conocedores de su Palabra. Pero ha
subvertido los términos. El hebreo “reino sacerdotal” (mamlekheth koha-
nim)16, epitome de dignidad, lo vierte en griego como “sacerdocio real” (ba-
sileion hierdteuma). Asi parece realzar sobre todo la tarea de los creyentes
como trasmisores ante los hombres del Dios revelado en Cristo. Son pues
como sacerdotes, tienen la obligacién de comunicar la dltima palabra de Dios
al mundo, de “anunciar las alabanzas de Aquél que os ha llamado de las ti-
nieblas a su admirable luz”, y tienen que interceder por el mundo ante Dios,
“ofrecer sacrificios espirituales aceptos a Dios por mediacién de Jesucristo”.
Consagracién y testimonio, dedicacién a Dios e intercesion por los hombres,
como el sacerdote para la ciudad, asi la Iglesia para el mundo. Y como el de
Cristo, es un sacerdocio espiritual, cumplido en la propia vida.

15 E. COTHENET, La primera epistola de Pedro. La epistola de Santiago: Delorme 132-
147; VANHOYE 251-285.

16 Mamlekheth kohanim puede ser traducido de dos formas: como constructo (un reino
de sacerdotes) o como yuxtaposicién (un reino, unos sacerdotes), sin que el sentido final varie
grandemente. Ver VANHOYE 254-257.
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Apokdlupsis significa “revelacién” y denomina un género literario pro-
fético —comenzado en Ezequiel y desarrollado en Daniel- en que Dios des-
vela al vidente sus planes salvificos futuros!”. Entre alucinatorio y consolador
es un escrito de resistencia fuertemente simbélico. En el Apocalipsis cristiano
Dios anuncia el despliegue de su majestad entregando el libro (la historia) al
Cordero (Cristo), que derrotar4 a la bestia (Roma) y dard larga prosperidad
a la Iglesia (mil afios) hasta el dltimo asalto de Satands (no hay que bajar la
guardia), concluido con la victoria absoluta (fin de los tiempos). En este con-
texto de adversidad y esperanza el autor homenajea a los fieles creyentes
como “realeza, sacerdotes” (basileian, hiereis) (1,6; 5,10), siguiendo literal-
mente la cita de Ex 19,6, esto es, engrandecidos, amados y avecinados por
Dios hacia si. Dado el entorno hostil, desde la redencién de Cristo y su fe en
él se subraya sobre todo el privilegio concedido, la dignidad cristiana, no se
piensa tanto en su tarea de intercesion!s,

Esta conciencia cristiana sacerdotal, tan jactada de su elevacién inigua-
lable que se sienten “conciudadanos de los santos y familiares de Dios” (Ef
2,19), tan consciente de su misién ante el mundo que sabe que “predicar el
evangelio es un deber que me incumbe” (1Cor 9,16), no es enteramente una
creacion teoldgica propia, estd ya apuntada en las ensefianzas fundacionales
del Maestro. Jests anunciaba la presencia de una salvacién que trasformaba
a todos los que la aceptasen, igual daba que fueran judios o no, justos o pe-
cadores, enfermos, pobres, esclavos, mujeres o nifios, que llamaba reino de
Dios. Predicaba asimismo un Dios Padre muy cercano, de bondad tan gene-
rosa y universal que resultaba desconcertante, pues acogia a hijos prédigos
sinvergiienzas y vifiadores comodos de Gltima hora. A todos les decia que
adorar a Dios era amar al préjimo, que el culto mds grato al cielo no era guar-
dar el sdbado sino ayudar al necesitado. Tras la resurreccion, la confirmacién
por Dios de su mensaje, no es de extrafiar que sus seguidores viviesen en una
atmosfera divina y se atareasen en llevar su credo a todas partes. En suma,
que sintiesen su existencia como un sacerdocio.

Por si esto fuera poco, la institucion sacerdotal judia m4s alta, el sumo sa-
cerdocio, se habfa revelado como un rabioso rival de la causa cristiana, pri-
mero liderando la prisién y condena de Jests (Mc 15,1ss) y luego persiguiendo
alos primeros discipulos (Hch 5,17ss). No es tan sorprendente la constatacién

17 B, CoTHENET, El Apocalipsis: Delorme 246-25; VANHOYE 287-316.

18 Un tercer texto (20,6) dedica el titulo de “sacerdotes de Dios y de Cristo” tinica-
mente a los mértires caidos en la oposicién al Imperio; pero la idea es la misma: son los apro-
ximados a Dios, s6lo que ellos de modo definitivo (“primera resurreccién”) ejemplificando
la condicién y destino de todos los creyentes.
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entre altiva y amarga de Hebreos de que para ellos ha quedado abrogado el
sacerdocio. Cristianismo y sacerdocio eran realidades opuestas, inconciliables,
como la noche y el dfa, como el agua y el aceite, como la miisica cldsica y el ro-
canrol.

3. Desandando lo andado

Es una paradoja estupefaciente. Resulta que en el Nuevo Testamento en-
contramos el vocabulario sacerdotal aplicado de modo neutro y descriptivo
para el sacerdocio judfo. Pero se la considera una institucién acabada, supe-
rada, que se ha autentificado teoldgicamente como plena sélo en Cristo (He-
breos) y en todos los cristianos desde la unién con él (I de Pedro y Apocalipsis).
En ningiin caso se emplea para ningiin estamento intraeclesial diferenciado de
otros. Seria una estructura humana que ha quedado vacia al ser culminada en
Jesucristo y ampliarse a todos los cristianos: puesto que todos lo son no se ne-
cesitan unos sacerdotes especiales. Es decir, justamente lo contrario de lo que
hacemos hoy. ; Como es que se ha vuelto a la casilla de salida después de tanto
esfuerzo trasformador? ;Ha sido una evolucién inevitable o marcha la Igle-
sia como el cangrejo?

Como toda asociacién que se precie, sea politica, religiosa, cultural o de-
portiva, el inicial movimiento cristiano precisaba normas de cohesién interna
y dirigentes que velasen por su cumplimiento!9. Un club balompédico como
el Real Madrid, por ejemplo, conlleva socios, cuotas, directivos, colores, voci-
ferar en pro del equipo y alegrarse cuando pierde el Barcelona.Y en un grupo
tan efervescente como la primera Iglesia, que tiene “las primicias del Espi-
ritu” (Rm 8,23), Pablo habla indistintamente de “dones” (kharismata), “mi-
nisterios” (diakoniai) y “funciones” (energémata) en tanto trata de poner
orden en el gallinero extatico que amenazaba devorar sus comunidades
(1Cor 12). Todos los dones espirituales son preciosos, pero tienen una jerar-
quia interna segin sirvan mejor a la construccién de la comunidad, “y asi
Dios los puso en la Iglesia primeramente como apéstoles, en segundo lugar
como profetas, en tercer lugar como maestros™ (12,28).

De ahi se deduce que los carismas principales se asocian a funciones de en-
seiianza y direccién mientras para los restantes reconoce la libertad inasible
del Espiritu. Estos segundos, los dones-aptitudes, van a mantener el nombre
genérico de carismas, mientras los primeros, o dones-cargos, se especializaran

19 A, LEMAIRE, Les ministéres dans I’Eglise, Paris 1974; J. DELORME, Diversidad y uni-
dad de los ministerios segiin el Nuevo Testamento: Delorme 263-320.
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en la denominacién de ministerios (Hch 1,25). La etimologfa ayudaba a ello,
pues khdrisma alude siempre a una gracia personal mientras diakonia indicaba
una tarea, tanto la servidumbre doméstica como la direccién ciudadana20. La
Iglesia encontré asf en la palabra diakonia un concepto sugerente, en cuanto
aplicable ya a la actitud de servicio de los cristianos entre si (Mt 20,26), ya al
encargo de responsabilidad eclesial (Rm 12,7). En latin quedaria traducido
perfectamente con ministerium, palabra que reflejaba la contraposicién a
magis-ter (el que es mas, el que dirige) desde el correlativo minus-ter (el que
es menos, el que ayuda), pero incluyendo que en cuanto auxiliar podia asumir
una delegacion plena de direccidn, lo que ha perdurado hasta la politica actual.

Los ministerios en su sentido técnico seran encargos que la Iglesia ne-
cesita mantener siempre para su subsistencia: porque sirven a la edificacién
de la comunidad religiosa son carismas divinos, y porque conservan la cohe-
sién grupal son instituciones humanas de direccién. Tenemos aqui otra cues-
tién paradéjica: jes posible un carisma institucional o una institucién
carismatica? M4s parece un contrasentido. Es como enjaular al Espiritu, apri-
sionar el viento. Y sin embargo asi debiera ser, una tarea que acepte vivir en
tensién continua, tal como ha nacido, buscando el equilibrio entre la actitud
vocacional y la necesidad colectiva. En el fondo es el ideal de toda profesién
social, que concilie gusto personal y aportacion altruista.

Las funciones bdsicas del recién nacido ministerio cristiano se repiten
constantemente. Cuando inicialmente se nombran los Doce y los Siete su
tarea es liderar y predicar (Hch 1,21s; 6,3ss). Si luego aparecen apéstoles, pro-
fetas y maestros se estd suponiendo bajo esas denominaciones ensefianza y
direccién. Y cuando las mas tardfas Cartas pastorales citan las cualidades del
episkopos mencionan, aparte de la ejemplaridad de vida, que sea “apto para
ensefiar” y “capaz de gobernar” (1Tm 3,2.5). En realidad estas dos tareas van
incluidas en la misma idea de Iglesia como comunién de fe: en cuanto que se
origina por un mensaje precisa proclamacién y en cuanto que es una agru-
pacién clama ordenamiento. Es lo que indicaba Pablo en sus primeras cartas:
anima al testimonio, pues “;cémo creerdn sin que se les predique?” (Rm
10,14);y una vez hermanados en la fe pide respeto hacia los que “os presiden
en el Sefior y os amonestan” (1Ts 5,12). Los nombres mismos son muy indi-
cativos: Doce y Siete son aglutinantes simbdlicos para los judios (Mt 19,28)
y gentiles (Hch 13,19) de Palestina; expulsados de la zona, a medida que la
Iglesia se vaya extendiendo destacan los ministerios itinerantes de apdstoloi
(misioneros), prophétai (proclamadores) y diddskaloi (ensefiantes) de que

20 PLATON, Leyes 955c; Repuiblica 371c.
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hablaba Pablo; que luego, segtin queda establecida, serdn sustituidos por mi-
nisterios domésticos estables como episkopoi (supervisores), presbiiteroi (an-
cianos) y didkonoi (ayudantes), tipicos de las Cartas pastorales, justamente de
organizacion local. Pero en todo caso sus tareas esenciales de presidir y adoc-
trinar se mantienen iguales: “Escoged obispos y didconos dignos del Seifior,
hombres mansos y desinteresados, sinceros y experimentados, porque ellos
ejercen para vosotros la funcién de profetas y maestros”, dice un escrito de
finales del siglo I reflejando esta transicion2!. '

JY la direccidn de las celebraciones cultuales? El Nuevo Testamento no
habla para nada de ello, y sin embargo haberla hayla: Pablo conmina al espi-
ritu debido en la “cena del Sefior” (1Cor 11,20), que no sean tan cabestros que
unos regiielden y otros pasen hambre; los Hechos aluden a las reuniones de
la “fraccion del pan” (Hch 2,42), que denotaban la oracién comiin de los pri-
meros discipulos. Si la Iglesia era una agrupacion basada en la fe, por fuerza
tendrian que juntarse para celebrar su credo, y una liturgia supone un orden
y una presidencia. Asi que si no se nombran ministros litirgicos sera por res-
quemor hacia el sacerdocio tradicional, que no quieren ni evocar tangencial-
mente y si ser fieles a la novedad cristiana de su supresién. Pero habiendo
reglamentacién ciltica comun alguien tendrfa que dirigir dichas celebracio-
nes y la 16gica elemental lleva a pensar que recaeria en el ministerio de pre-
sidencia y ensefianza. Para mayor justeza habria que decirlo al revés, que el
servicio de direccién y proclamacién eclesiales integrarfa de por si la direc-
cién de la oracién litdrgica. Las alusiones son varias, referidas a apdstoles y
oracién dominical (Hch 20,7), profetas y ordenacién (13,3) y presbiteros y
uncién de enfermos (St 5,14).

Una vez asentado que el ministerio eclesial incluye la presidencia del
culto, la asociacién con el sacerdocio clésico se va a desbocar de modo im-
parable. Incluso entre los mismos cristianos, que empiezan a utilizarlo de
modo metaférico: hay que asistir con los propios bienes “a los profetas, por-
que ellos son vuestros sumos sacerdotes”22. No mucho tiempo después les
resultard de lo mds natural expresarlo de forma mads explicita. Todo concurria
a ello: los cristianos se veian plenificadores de lo iniciado en el Antiguo Tes-
tamento (1Cor 10,11), el obispo asumia la direccion de la incipiente liturgia
sacramental (bautismo, eucaristia, penitencia, ordenacién, matrimonio), la
eucaristia se interpretaba mas o menos simbélicamente en sentido sacrifi-
cial... asf que toda la sociedad, fuera pagana o cristiana, ligarfa de modo es-

21 Didakhé 15,1.
22 Didakhé 13,3.
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pontdneo la figura de la presidencia eclesial con la funcién del sacerdocio
tradicional. Asf reza una férmula litdrgica de ordenacién de principios del
siglo ITI: “concede al siervo que has elegido para el episcopado que apaciente
tu santo rebafio y que ejercite hacia ti el sumo sacerdocio irreprensiblemente,
sirviéndote noche y dia; que él vuelva propicio tu rostro y ofrezca los dones
de tu santa Iglesia; que tenga, en virtud del espiritu del sumo sacerdocio, el
poder de perdonar los pecados”23.

Cuando la Iglesia es reconocida por el Imperio, all4 por el siglo IV, co-
mienza un nuevo esfuerzo de expansion cristiana, de coincidencia oficial en
todos los rincones geograficos. De la ciudad, donde habia pelechado si-
guiendo la estrategia apostdlica de acudir a grandes poblaciones y no dupli-
car el kerigma (Rm 15,19s), al campo lejano y despoblado, a la zona pagana
(paganus, aldeano). En el curso de la misién a los paganos los obispos per-
manecerdn en la ciudad como centro operativo de zona (didikesis, adminis-
tracién) y delegaran en sus presbiteros la instalacion eclesial en las aldeas
(paroikiai, vecindades). Estos, en cuanto consejeros del obispo, ya eran aso-
ciados al sacerdocio?4, pero mientras uno devendra cada vez mds un coordi-
nador ejecutivo los otros estardn dedicados particularmente a organizar y
celebrar el culto. Los primeros devendrédn dignatarios y sefiores feudales, los
- segundos simplemente y sobre todo sacerdotes.

4. Volver a empezar

jQué contradiccién! Las revoluciones llevan inscrita la derrota en su
éxito, pues el triunfo las vuelve institucionales, quedan fijadas de algtin modo
en el molde contra el que se sublevaron. Seguramente permanezcan en el
tiempo rescoldos del incendio inicial, tal vez no se les apague del todo el eco
de un clamor lejano, quizé la percepcién de un sacerdocio dnico y comiin no
se haya perdido.

La patristica y la escoldstica no trascordaron la nocién flamante de un
sacerdocio que aunaba a todos los cristianos, como no podia ser de otro modo
con un concepto biblico. Pero el sacerdocio jerdrquico se habfa recompuesto
con fuerza en la Iglesia, cuando se mencionaba a los sacerdotes todo el mundo
sabia que se estaba aludiendo al episcopado y presbiterado. El sacerdocio era
el kléros, 1a “parte” especial que dirige la Iglesia, y el ordo, la “clase” distin-

23 Tradicién apostélica 3.

24 CIpRIANO, Cartas 61,3: “los presbiteros estdn unidos al obispo por la dignidad sacer-
dotal”.
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guida que se dedica a lo sagrado. El resto de creyentes compondra un grupo
que se denominard laikof, integrantes de la “masa”, los incluidos en la plebs en
su correspondencia latina2s. Asi que tanto Patres como Magistri hablaran del
sacerdocio conjunto de los bautizados en sentido espiritual mas que propio,
mentando que se trata de su vida ofrecida por los demads y de su participacién
en Cristo por la fe?6. Es lo que decia el Nuevo Testamento, claro, pero la cues-
tién clave es que entonces se habfa eliminado una jerarquia sagrada interna
mientras que ahora resplandece como estructura eclesial. El sacerdocio ge-
neral y tinico habfa expirado insensiblemente, de muerte natural. Y entonces
irrumpié Lutero como elefante en una cacharreria.

Sin pretender minimizar las diferencias ecuménicas, el caso Lutero fue
mds eclesioldgico que teoldgico, més referido a la organizacion de la Iglesia
que a la doctrina bésica de la fe. Tampoco hace falta aquf un andlisis de su per-
sona y obra para demostrarlo, es suficientemente ilustrativo rementar que
todavia hoy las discordancias reconocidas por todos entre catélicos y pro-
testantes son mas bien disciplinares o secundarias (autoridad ministerial, or-
denamiento sacramental), en absoluto principales o dogmadticas (Trinidad,
revelacidn, justificacion...)??. Pues bien, en su enfrentamiento visceral contra
las autoridades romanas, y en calidad de profesor de Escritura, Lutero re-
descubrié ya en sus primeros escritos que en el Nuevo Testamento sélo se
hablaba del sacerdocio bautismal, para nada del sacerdocio ordenado. En-
contrd asi legitimidad a su revuelta rechazando como nulos los edictos pa-
pales. “Todo el que tenga conciencia de ser cristiano, tenga también la
seguridad y la conviccién de que todos somos sacerdotes en el mismo
grado”2s,

La teologia catdlica posterior de contrarreforma, como su propio nom-
bre destaca, pareci6 reflexionar més en contra que en si, promocionando la
tradicion, los sacramentos, la Jerarquia, escaldada y reaccionaria respecto a
todo lo que sonase a Escritura sola, fideismo, igualdad cristiana. No serd hasta
el Vaticano II que empiece a hablarse expresamente del sacerdotium com-
mune de todos los cristianos, la férmula por fin aprobada.

25 T. MARCOS, Laicos e Iglesia: Estudio Agustiniano 27, 1992, 525-533.

26 C. O’DONNELL - S. PIE-NINOT, Diccionario de eclesiologia, Madrid 2001, 947-950.

27T. MARcoOS, En nombre de la justificacién: Estudio Agustiniano 41, 2006, 452-457.

28 La cautividad babilonica de la Iglesia 6. Lo habia dicho poco antes en A la nobleza
cristiana de la nacién alemana y lo repetiré poco después en La libertad del cristiano, sus tres
obras fundamentales de reforma, todas de 1520.
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El sacerdocio comun de los fieles y el sacerdocio ministerial o jerdrquico, aunque
diferentes esencialmente y no sélo en grado, se ordenan el uno al otro, pues ambos
participan a su manera del tinico sacerdocio de Cristo (LG 10).

Como queda claro en la cita, no se pretendia rebajar el sacerdocio mi-
nisterial sino reconocer simplemente el sacerdocio universal. La famosa frase
essentia et non gradu tantum differant ha provocado mas quebraderos de ca-
beza de los que realmente merece. Al parecer tiene una intencién antipro-
testante: que no pueden igualarse ambos modelos sacerdotales, que son
diferentes en si mismos (essentia) y no sélo por el desempefio de un cargo
comunitario (gradu). Pero se ha quedado en un rompecabezas sin sentido.
La filosofia griega de la esencia como fundamento suprasensible contra-
puesto a la apariencia caduca ha quedado tan desfasada como la astronomia
geocéntrica ptolemaica. El saber actual procede por experimentos y deduc-
ciones, no por esencias y sustancias, lo que més bien suena a frascos de colo-
nia y gastronomia.

La expresion “sacerdocio ministerial o jerdrquico” no pega ni con cola,
no se conjunta cristianamente hablando. Sulfatado el sacerdocio jerdrquico
—por lucir sin pudor un sacerdocio particular intracristiano—, el sacerdocio
ministerial habria de mirarse como crasa tautologia, pues el sacerdocio cris-
tiano es un servicio y viceversa; a su vez es formula tautolégica respecto a sa-
cerdocio comin, pues el sacerdocio general de los bautizados es un
sacerdocio ministerial. En realidad nos movemos en conceptos sinénimos:
decir sacerdocio, laicado, bautizado, cristiano, es estar nombrando lo mismo
desde la perspectiva creyente. Hay que volver radicalmente al Nuevo Testa-
mento y aceptar sin remilgos que entre cristianos no debe existir un sacer-
docio jerarquico sino sélo un sacerdocio comin. Con ello no se elimina el
ministerio eclesial de gobierno y ensefianza que desde entonces ejercen obis-
pos, presbiteros y didconos, y que sigue siendo imprescindible en cuanto pre-
servacion de la comunién de fe que es la Iglesia. Tan sélo se aplica lo que se
quiso introducir con la liquidacién del sacerdocio tradicional: la extension de
la valia y la responsabilidad del sacerdocio a todos los bautizados. Ha que-
dado mds que patente que ambos sacerdocios son incompatibles: desde el
Nuevo Testamento el fiducial ha hecho superfluo el especial, y desde la his-
toria el jerdrquico ha abrasado el bautismal.

El sacerdocio universal cristiano resalta que todos los creyentes, a través
de su fe en Cristo, quedan consagrados, aproximados incomparablemente a
Dios, no necesitan otra mediacién, ellos mismos son mediadores. Su funcién
es trasmitir la revelacidn, testimoniar al Verbo, la palabra de Dios definitiva;
lo que realizan sobre todo con su vida, el compromiso ético de amor al pré-
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jimo, el sacrificio més grato a Dios. En el fondo, el sacerdocio comtin es una
hermosa metéfora: es un modo de destacar la igualdad de todos los cristianos
en la fe, que tienen la suprema “dignidad y libertad de los hijos de Dios”2%un
modo de rechazar el autoritarismo, todos son como sacerdotes y reyes en
Cristo, autosuficientes y soberanos en su conciencia ante Dios; y es finalmente
una forma de promover la autoobligacién individual, cada cual tiene que ofre-
cer su vida a Dios y a los demds como un sacerdocio existencial. El ministe-
rio eclesial es un encargo especial, la labor pastoral de dirigir la comunidad,
de enseflar la doctrina comtin, lo que incluye la animacién litdrgica, pero no
implica una mayor dignidad ni autoridad ni responsabilidad esenciales, esto
es, en cuanto a la fe. Dicho ministerio no queda rebajado, sino resituado en
su funcion de servicio a la comunién, fuera de lo cual debe verse integrado en
el sacerdocio comtn.

(Sonard todo esto demasiado luterano? Bueno, por mucho que se haya
equivocado Lutero, habra que concederle haber acertado en algo. Si toda su
doctrina hubiera sido pura extravagancia o rebeldia se habria difuminado en
un folclore religioso irrelevante, al estilo del Palmar de Troya, por ejemplo.
Ya decia san Agustin que sélo los grandes hombres han podido crear here-
jlas?®0, ensefianzas que delatan verdades arrumbadas en la Iglesia institucio-
nal, y por eso resultan criticas y de dspera conmocioén, sélidas y alternativas
a la versidn oficial. A autores catélicos actuales resulta atrayente el Lutero de
antes de 1525, el de la estricta renovacion evangélica y la libertad de con-
ciencia, mientras que el de después es visto enfebrecido por el favor civil a su
movimiento y la histeria antipapista3l.

(Cambiar un uso lingtifstico tan arraigado merece la pena? ;No es una ba-
talla perdida? A lo primero hay que responder que las palabras implican un
contenido, no son ociosas. Si el Vaticano II propuso cambiar extrernauncién por
uncion de enfermos fue para advertir que tal sacramento no era para agonizan-
tes sino para el riesgo vital (SC 73). A lo segundo, contestar que tal vez si, que
no es preciso presentar batalla, pero la guerra podria estar ganada si se asume
la idea de fondo, la captacién del sentido primero de las palabras. Laico signi-
fica cristiano, bautizado, perteneciente al pueblo de Dios; aunque coloquial-
mente se tenga como anténimo de clérigo, lo decisivo es que se conozca su
origen mds totalizador. Sacerdote nos sugerirfa también internamente al cris-

29 Lumen gentium 9.

30 Comentarios a los salmos 124.,5.

31 3. DELUMEAU, El caso Lutero, Barcelona 1988, 77s. El afio 1525 es la fecha de su pesi-
mista De servo arbitrio y de su feroz Contra las bandas ladronas y asesinas de los campesinos.
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tiano, bautizado, laico; aunque de hecho se emplee mds bien para el presbitero,
bueno serd que no se extravie en la mente la amplitud que obtiene en Cristo.
Ademis, popularmente se le aplica sobre todo el término de cura, “cuidador”
de almas, antigua y hermosa etimologfa que no puede ser despectiva ni que-
riendo32; y en las lenguas ilustradas prete, prétre, priest, priester, que derivan con
sencillez de presbitero.Y a propdsito de la palabra extremauncion, la dificultad
de cambio parece una prueba superada, hasta en mi pueblo, sin ser especial-
mente listos, la suelen llamar la “santa uncién”, han aprehendido el asunto.

En conclusidn, el ministerio eclesial es un servicio de ensefianza doctri-
nal y representacién directiva comunitarias, pero no un servicio sacerdotal,
que es existencial y corresponde al comin de los cristianos ante el mundo. La
idea de un sacerdocio colectivo responde a las innovaciones mds propias de
la fe cristiana: Dios es solo salvacién (buena noticia, Reino, Padre), la reli-
giosidad es simplemente ética (amar a Dios es amar a préjimo), todos son
hijos iguales de Dios (desharrapados, desahuciados, malvados, extrafios...), fe
es experimentar a Dios personalmente y testimoniarlo (sacerdocio real). No
podemos permitir que esta originalidad y belleza se disuelvan en la nada.

II. AMBIGUEDAD SACRAMENTAL

Aligual que los dogmas componen la estructura de la fe cristiana, los sa-
cramentos suponen lo correspondiente respecto del culto eclesial. Pues bien,
sin ninglin dnimo peyorativo, los sacramentos trasudan ambigiiedad por todos
sus pliegues; es m4s, la definicién més genérica de sacramento, la de signo sa-
grado, estd ya contemplando la conexién de dos mundos, el material y el es-
piritual, en una ambivalencia constitutiva33. Bastenos sobrevolar los satélites
verbales del universo ctiltico para corroborarlo.

1. Sacramentum in genere

El preludio de los sacramentos cristianos se encuentra en una palabra
griega de uso corriente en nuestras lenguas occidentales: misterio. Es un con-

32 J. COROMINAS — J.A. PASCUAL, Diccionario critico etimoldgico castellano e hispdnico,
11, Madrid 1980, 295ss, 1o hace remontar a los albores de la lengua.

33 Sobre los sacramentos en general, R. ARNAU, Tratado general de los sacramentos,
Madrid 1994; EJ. NOCKE, Doctrina general de los sacramentos: T. Schneider, Manual de teo-
logfa dogmatica, Barcelona 1996, 807-846; H. VORGRIMMLER, Teologia de los sacramentos,
Barcelona 1989.
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cepto que ya delata una vacilacién entre medio saber y no saber, rozar sin
abarcar34. El sustantivo mustérion se compone de un sufijo que alude a un
lugar o un instrumento, -terion, y una voz onomatopéyica, miio, musitar con
la boca cerrada, como decir mumm sin despegar los labios, como los gatos
madllan por proferir miau. Asi que mustérion reflejaria el oximoron de ex-
presar lo inexpresable. Tampoco hace falta darle muchas vueltas, porque es
el mismo sentido que tiene nuestro vocablo “misterio”, algo secreto que se
quiere intuir pero no se acaba de descifrar.

La palabra vino que ni pintiparada para designar el culto oculto —irresis-
tible aliteracién— que grupos religiosos griegos habian decantado mezclando
mitologfa agricola propia y espiritualidad oriental, ambas escenificando no-
ciones de muerte y resurreccion, trasmitiendo fuerza vivificadora a los que las
celebraban, las vivian, asegurandoles la victoria ultraterrena. El centro estaba
en la participacion en esas ceremonias privadas, cripticas para los no iniciados,
salvificas para los integrados, los mustéria. La palabra entonces adquiere una
nueva acepcion manteniendo constante la ambivalencia previa: “rito” litir-
gico en el que la energfa divina es alcanzada a través de la representacién hu-
mana.

La Biblia griega LXX va a utilizar dicho término en los sentidos vistos,
unas veces con el significado general de secretos profanos (Jdt 2,2; Sir 22,22)
y otras en la acepcién concreta de ritos paganos a rechazar (Sb 14,15.23).
Pero juntando ambas nociones ambiguas —secreto intuido y presencia ritual—
comienza a irse colando una tercera, tipica de la apocaliptica judfa, la de “de-
cisiones divinas” escondidas y favorables que van a ser testimoniadas por y
para sus elegidos (Dn 2,18s; Sb 2,22).Y ésta serd la idea predominante en el
Nuevo Testamento, la que resalta el designio inescrutable y salvifico de Dios
que empieza a ser desplegado en medio de los creyentes (Mc 4,11) y que ha
encontrado su culminacién reveladora en la persona de Jesucristo. Tal es el
“misterio de Dios” (1Cor 2,1): “Cristo entre vosotros” (Col 1,27).

La patristica griega, como es natural, seguird la estela acumulada que va
remolcando tras si el vehiculo mustérion, cada vez mas espumosa de poliva-
lencia, coagulada en torno a tres grumos. El principal serd el propiamente

34 G. RicHTER-K. RAHNER, Misterio: H. Fries, Conceptos fundamentales de la teologfa,
II1, Madrid 1967, 81-94; P. NEUENZEIT-H.R. SCHLETTE, Sacramento: Ibidem, IV, 156-174; H.
KRAMER, Mustérion: H. Baltz-G. Schneider, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, 11,
Salamanca 1998, 342-351.

35 A. HAMMAN, Sacramento: A. Di Berardino, Diccionario patristico y de la antigiiedad
cristiana, I, Salamanca 1992, 1925s; A. NOCENT, Sacramentos: Ibidem 1926-1931; B. STUDER,
Mistagogia; Misterio, Ibidem 1456-1457.
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cristiano, el que se condensa como revelacién de Dios en Cristo. Pero en ello
va incluido el sentido original de fondo, el de secreto velado y desvelado. Y
va a adquirir ademds una curiosa trasformacion el otro grumo, el ritual. Si
inicialmente se denuestan los misterios paganos como malos plagios de la li-
turgia cristiana, desaparecidos aquéllos por la preferencia imperial hacia la
Iglesia, se revertird paulatinamente su significado ignominioso y la palabra
mustérion servird para nombrar los cultos cristianos. San Cirilo, obispo de Je-
rusalén de mitad del siglo IV, titulara precisamente su obra sobre el bautismo
y la eucaristia Catequesis mistagogicas, esto es, ensefianzas de iniciacién en los
misterios. Y san Ambrosio, obispo de Mildn en la misma época, llamara su
escrito sobre algunos sacramentos De mysteriis.

La patristica latina va a continuar la triple acepcion oscilante aportando
su propio matiz lingiifstico, remachando la ambigiiedad. De un lado trascri-
bird la palabra mustérion como mysterium, y de otro la traducird como sa-
cramentum. Las Biblias latinas, Vetus y Vulgata, y los Padres comienzan
usando ambos vocablos mas o menos indistintamente, hasta que sus destinos
semanticos vayan deslinddndose. La etimologia descubre en sacramentum
una materialidad (-mentum, como en griego -terion) que engancha algo sa-
grado (sacrum), y la vida cotidiana lo emplea en dmbitos institucionales fi-
jandolo como “juramento”, la promesa sacra de fidelidad militar al
emperador o la fianza ante el templo como aceptacién de sentencia de un
tribunal. Fue Tertuliano quien supo aplicar la palabra al bautismo, el com-
promiso ritual por la doctrina cristiana3, y con ello quedé asentada su vali-
dez para la fe y los cultos de la Iglesia. Mysterium tendrd que ver entonces
sobre todo con la acepcién genérica profana de secreto o con su correspon-
dencia religiosa de revelacién, mientras sacramentum se reservara para la
acepcion paralela de rito religioso, comportando ademds la de compromiso
humano. Pero toda esta plurivalencia no puede dejar de estar entremezclada:
los cultos cristianos son plasmacién del designio misterioso divino, compor-
tan la gracia de Dios y atan la voluntad del participante.

La consideracion sobre el simbolo ratifica la ambivalencia de fondo que
venimos resaltando?’. Siimbolon significa “conjuncién”, reunir dos o més ele-
mentos dispersos, de modo que a partir de uno se pueda deducir el resto, lle-
gar al todo desde la parte. Platén lo emple6 para el mito del andrégino
demediado por los dioses en hombre y mujer para evitar su fuerza, de forma

36 A los martires 3,1.
37 H.R. SCHLETTE, Simbolo: H. Fries, Conceptos fundamentales de la teologia, IV, Ma-
drid 1967,271-279; J. RiEs, Symbole, symbolisme: Catholicisme, XIV, Paris 1996, 636-654.
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que cada parte es siimbolon de la otra®, algo asi como nuestra popular media
naranja. En sentido méas general se puede decir que la filosofia platénica va
a hacer del simbolismo una de sus claves interpretativas. Para ella la realidad
se explica como una separacién entre lo sensible y lo inteligible, de manera
que no puede entenderse lo primero sin lo segundo, y adema4s lo uno parti-
cipa de lo otro como el molde y la copia, como la figura y la sombra. Podria-
mos considerarla una “ontologfa o metafisica del simbolo”39, las cosas visibles
son imagenes o reflejos de la veracidad espiritual, de las ideas invisibles.

Siendo utilizado el platonismo por parte de la patristica como metodo-
logia para la exposicién del cristianismo, la mentalidad simbdlica inundard
tanto la teologfa de la salvacién como la liturgia sacramental. Stimbolon sirve
para los personajes del Antiguo Testamento que prefiguran las realidades del
Nuevo, para los ritos religiosos principales, para sus elementos (agua bautis-
mal, 6leo de uncién) y para las férmulas utilizadas en esos ritos. Precisamente
los latinos impondran la trasliteracién symbolum para las confesiones de fe
que se expresaban en el bautismo. Al final, simbolo acabara concretdndose en
dos direcciones prominentes, como credo de fe y como tipologia representa-
tiva, cediendo para sacramento la denominacién de los ritos ciilticos. Pero la
escoldstica, con su gusto por el aristotelismo causal y empirico, marcara el
declive de la acepcidn tipoldgica y del simbolo. Y no digamos la modernidad
cartesiana y cientifica, que en su pulsién matematica y fisica enterrar4 el sim-
bolismo como lo més opuesto al positivismo y la verdad.

2. Sacramenta in specie

La concrecidn en siete de los sacramentos como ritos fundamentales de
la Iglesia, separados del resto de ceremonias que quedaron postergadas en el
subgrupo de sacramentales, es una de las invenciones de la teologia escolés-
tica. ;Cémo se llegé a esta conclusion? ;En qué se basaron para discriminar
exactamente lo que era sacramento estricto y lo que se definfa por su parecido
al sacramento, esto es, sacramental? Al parecer concurrieron varias razones,
ninguna de ellas suficiente por si sola, de modo que la explicacién tltima se
mueve entre la mezcolanza, la casualidad y la necesidad. Pero los escol4sticos
eran muy quisquillosos, no iban a dejar un cabo suelto asi como asf.

La argumentacion primera serfa teoldgica, encontrando en la Escritura
y luego en los Padres la mencién de los ritos mas importantes y antiguos: el

38 Banquete 191d.
39 SCHLETTE 274.
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bautismo y la eucaristia, por supuesto, los “sacramentos mayores o principa-
les”, pero también el perdén (Jn 20,23) y la uncién (St 5,14), 1a confirmaciér
(Hch 8,14-17),1a ordenacién (1Tm 4,14) y el matrimonio (Ef 5,32)4. Otro ar-
gumentario seria el simbdlico, advirtiendo en la cifra siete un nimero per-
fecto y paraddjico donde los haya, una fraccién completa o una totalidad
parcial: tres personas divinas (Padre, Hijo y Espiritu) y cuatro elementos
mundanos (agua, tierra, fuego, aire) suman el total de la realidad, los plane-
tas eran siete, la semana tenia siete dias, la ensefianza constaba de siete artes
(trivium y quadrivium)...*!. Ademds de esto, la consideracién sociolégica no
es desdeflable: asi como la patristica asumid para los ritos cristianos las vir-
tudes de los cultos mistéricos, la escoldstica tuvo que delimitarlos especial-
mente, dado que al dirigir la cristiandad correspondia a la Iglesia el
ordenamiento socio-religioso de la vida. Como remate, el sello antropolégico
de santo Tomds parece cuadrar las cuentas, desflecando siete momentos esen-
ciales de la vida humana que serfan los realzados por la liturgia cristiana: na-
cimiento, alimentacién, crecimiento, equivocacién, dedicacién eclesial o
familiar, enfermedad y muerte42.

En todo caso la fijacién litdrgica en nlimero septenario estaba cogida
con alfileres, y uno de los caballos de batalla de la protesta protestante —otra
aliteracion- fue precisamente el sacramental. Donde unos definfan siete
como cifra revelada por el Espiritu, los otros no hallaban més que dos ras-
treando las palabras de Cristo. (Ni que la Trinidad estuviese dividida.) Sélo
tras una de esas famosas contribuciones que han agigantado la figura de Karl
Rahner, la teologia catdlica puede admitir que los sacramentos son “auto-
rrealizaciones de la Iglesia”, es decir, modos de cumplir su tarea de trasladar
el anuncio de salvacion a la existencia concreta humana4. De un plumazo
solventd los arrecifes traicioneros de la navegacién ecuménica: no es nece-
sario que Cristo haya instituido directamente cada sacramento, todos pro-
vienen indirectamente de él a través de la Iglesia; no es trascendente el
nidmero de siete, podrian ser seis (inicialmente estuvieron unidos bautismo y
confirmacién) o nueve (numerando de modo independiente diaconado y

40Y. CONGAR, La idea de sacramentos mayores o principales: Concilium 4, 1968, 24-37.

41 1. DOURNES, Para descifrar el septenario sacramental: Concilium 4, 1968, 75-94. El
simbolismo de los niimeros es muy antiguo. Estd presente en la Escritura: “doce” como to-
talidad desde la astrologia babildnica, “cuarenta” como tiempo de preparacién y prueba (o
castigo) desde la media existencial humana; y en la filosoffa pitagdrica: las cosas son nime-
ros en cuanto ordenables y combinables (ARISTOTELES, Metafisica 1090a).

42 Suma teolégica 111,65,1.

43 La Iglesia y los sacramentos, Barcelona 1964. Original aleman de 1960.
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episcopado) o los que provea la eficacia pastoral de la Iglesia. Sin pretender
meternos en la piel protestante, la propuesta parece bastante asumible para
ellos, de hecho en los inicios dudaron respecto a la penitencia®4, han mante-
nido ritos litirgicos de ordenacién y matrimonio, y los pastores incluyen en
sus deberes la visita y consuelo de los enfermos.

Ligada al nimero siete, la interpretacién causal de la gracia en los sa-
cramentos serd otra de las aportaciones de la teologfa bajomedieval. La uti-
lizacién del aristotelismo para comprender la fe, caracteristico de la
escoldstica, llevara a esta conclusién adoptando su realismo instrumental. Si
desde la filosofia platénica la patristica habia concebido los sacramentos
como ritos que participaban de la salvacion divina que representaban, el aris-
totelismo servird a la escoldstica para materializar ese aspecto restringién-
dolo como distintivo de los siete sacramentos. Para Arist6teles la filosofia se
centra en investigar la causalidad, descubrir la verdad consiste en “ocuparse
de la esencia de lo existente”, “buscar la causa de las cosas”45. Asi, los sacra-
mentos serdn interpretados y aislados no sélo en cuanto contienen la gracia,
la simbolizan, siguiendo la mentalidad de participacién de la copia en el ori-
ginal, sino en cuanto la confieren, la causan, por la fuerza misma de la accién
celebrativa originante. Los sacramentos son instrumentos, condensaciones
de la gracia. Trento compendiard la elucubracién escoldstica de los sacra-
mentos como “forma visible de la gracia invisible”, que “contienen y confie-
ren la gracia que significan a los que no ponen 6bice”46. Pero todo ello no va
a poder escapar de la ambigiiedad, cuando no inmerja directamente en la
confusidn.

Para san Agustin, quien mds habria elaborado una sacramentologia en
la patristica, los sacramentos son “signos sagrados”, estructura visible de pa-
labra y elemento que anuncia una presencia invisible, ceremonias simbdlicas
que al participar de lo divino comunican al creyente fuerza salvifica. El sa-
cramentum incorpora y por tanto inculca la res que sefiala, una energia en
quien se zambulle y cree’. Las caracteristicas centrales del sacramento en
cuanto rito, gracia y compromiso son claras en él. Pero debido a su esencia-
lismo, la definicién del minimo para que algo sea lo que es, la teologia esco-

44 La cautividad babilénica de la Iglesia Tuge con las primeras palabras: “Comenzaré
por negar la existencia de siete sacramentos y por el momento propondré sélo tres: el bau-
tismo, la penitencia y el pan”, La penitencia es comentada luego como mera actualizacién del
bautismo, augurando su fin.

45 Metafisica 993b; 1025b.

46 DENZINGER-HUNERMANN 1639; 1606.

47 Por ejemplo, La doctrina cristiana 3,13; Tratados sobre el evangelio de san Juan 80,3,
Cartas 89.9.
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lastica deviene minimalista. La gracia sacramental es eficaz ex opere operato,
en virtud de la obra realizada, independientemente de la fe del ministro que
lo imparte y casi de la del sujeto que lo recibe. A éste s6lo se le pide que no
lo rechace, que no ponga obstéculo activo. Tan estricta objetividad abocaba
a un automatismo cercano a la magia. Se ira negligiendo el rasgo de com-
promiso personal de los sacramentos para atollarse en su bésica estructura
externa. Se la llamé materia y forma, siguiendo el esquema de Aristételes
para abordar la composicién de la realidad, que parecia concordar con la ter-
minologifa agustiniana de elemento y palabra. Pero dicha determinacién era
dificil (cudl es la materia del matrimonio y la penitencia), cambiante (mate-
ria del orden en la entrega de instrumentos o en la imposicién de manos,
forma de la uncién penitencial o sanante), abstrusa a fin de cuentas para la
espiritualidad sacramental.

Asi que de los tres rasgos legados por la sacramentologia patristica: rito,
gracia y compromiso, el tltimo parece diluirse en el limbo de lo superfluo. No
debe, sin embargo, olvidarse. El ébice u obstdculo de que habla Trento como
invalidacién de la gracia sacramental es precisamente la pasividad o ausencia
de fe personal. Ello estd presente en la escoldstica, aunque emborronado por
su estilo académico, casi su deformacién profesional, el irrefrenable impulso
analitico que todo lo desmenuza al limite, hasta llegar a una pequefiez con-
ceptual y una nada real. En los sacramentos, siguiendo la terminologia agus-
tiniana, los te6logos desgajaron sus tres componentes basicos desde tres
posibilidades de recepcidén, naturalmente objetdndose entre ellos, otra carac-
terfstica académica, aunque en este caso positiva pues obliga a afinar al ma-
ximo la légica. Pedro Lombardo encuadrard las situaciones y Tomds de
Aquino fijar4 los términos*8. El sacramentum tantum se refiere al hecho cere-
monial externo, el signo sensible simplemente, que tiene lugar cuando alguien
lo recibe sin fe. La res tantum sefiala la gracia misma, la realidad espiritual in-
vocada y presencializada, la meta del rito sagrado, alcanzable sin el sacramento
en el caso del martirio. Y finalmente, la res et sacramentum expresa la con-
juncién ideal entre la gracia y la liturgia, que se da cuando uno vive la cele-
bracién sacramental con fe. De manera que no es posible la gracia sacramental
sin la fe del receptor, los sacramentos son eficaces sé6lo en la fe.

Después de tanto merodeo conceptual la antropologia contemporinea
ha replanteado el valor del simbolo, la esencia simbélica del hombre en
cuanto ser corpéreo-espiritual: el primer arte funerario, las pinturas de las
cavernas, el alfabeto, los mitos ;qué son sino aspiraciones, explicaciones y co-

48 ARNAU, 1994, 122-125.



394 T.MARCOS MARTINEZ

municaciones simbélicas? Convencionalmente el simbolo se entiende como
un signo, si bien un signo especial#’. Todo signo funciona como un vector (sig-
nificante) que apunta a algo distinto de si (significado). Tanto significante
como significado pertenecen a la experiencia sensible, y entre ellos se da una
ligaz6n natural: el humo es signo de fuego. El simbolo quiere avanzar un poco
mads. Pretende ser un signo pero de algo no accesible a los sentidos, respon-
diendo a la apertura trascendente del espiritu humano. Para ello, para que
un significante sensible desvele un significado metafisico, necesita un esla-
bén intermedio que conecte ambos, un significado en parte visible y en parte
oculto, un primer significado perceptible que aluda a su vez al segundo sig-
nificado inaccesible. Serd una sugerencia mitad natural y mitad convencional
de algo abstracto. Por ejemplo, el blancor es signo de cosa intocada, en con-
secuencia es simbolo de honestidad y pureza: candidatus y candidus signifi-
can blanqueado y blanco en latin, y después aspirante e inocente. O también,
un trapo de colorines suele valer de identificacién colectiva, que a su vez re-
presentara cohesién, un pasado y un destino comunes: la bandera es simbolo
de la patria.

El significado segundo, la meta del significante simbélico, necesita del
significado primero para ser accesible, o dicho con otras palabras,s6lo puede
sefialarse 1o sobrenatural desde una doble estructura natural, la segunda con
un pie en cada borde. Justamente como el lenguaje analdgico, en parte uni-
voco y en parte equivoco, el tnico posible para nombrar lo divino, pues al
mismo tiempo brota de la experiencia y supera la experiencia: Dios es bueno
pero no exactamente como experimentamos lo bueno, sino mucho mejor, su-
premamente. El simbolo es asi como un signo doble, de modo que su ambi-
valencia inicial se duplica. Y por si todo esto fuera poco, en su pretensién
metafisica los simbolos sélo pueden ser sugeridores y ductiles, este <. poli-
sémicos. El fuego (significante), a partir de sus efectos materiales,ca.  y con-
suncién (significado primero), sugiere calidez de hogar, pasién de amor, pero
también destruccidn y violencia, o tal vez purificacién y recomienzo (signifi-
cado segundo).

De forma, modo y manera que la ambigiiedad sacramental que estamos
evocando desde el principio no hace mas que aumentar cuanto més la anali-
zamos. O quizd que el paso del tiempo nos ha ido haciendo cada vez mads
conscientes de su polivalencia. En resumen, si no quieres caldo toma dos
tazas.

49 P RICOEUR, Le conflit des interprétations. Essais d’herméneutique, Paris 1969, 283ss;
R. PANIKKAR, Iconos del misterio. La experiencia de Dios, Barcelona 1998, 19-32.
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3. Sacramentum ordinis

La tradicién legada por la teologia patristica y escoldstica debe ser con-
juntada con la mentalidad actual. Comprenderia asi los sacramentos de la
Iglesia como su liturgia principal (elemento y palabra, materia y forma, gesto
y oracién) que escenifica y revela la fuerza de Dios (virtus, gratia, salvacién)
en situaciones concretas de la existencia humana interpelando su adhesién
(compromiso, fe, voluntad). Ritos religiosos de decisién, ;hasta qué punto
queda ligada en ellos la presencia de Dios? La elucidacién de este punto es
la base de la teologfa sacramental.

Los sacramentos son simbolos, signos sagrados, alusiones a lo trascen-
dente. Parten de una realidad mundana (significante) que quiere escenificar
para el creyente un hecho espiritual (significado segundo), para lo cual ne-
cesitan un elemento intermedio (significado primero) asociado de modo na-
tural tanto a la realidad mundana como espiritual. En cuanto simbolos, no
sirven a necesidades fisicas sino psiquicas, se dirigen a la fe, nutren la expe-
riencia religiosa30,

En el bautismo (de baptismés, baio) el agua indica primeramente la-
vado, que de ese modo sugiere limpieza religiosa, perdén de los pecados. El
agua bautismal no lava fisicamente, sino que sirve para representar una pu-
rificacién espiritual, es como una limpieza del pecado. ;Hasta donde llega
ese “como”? Por definicién, por ser simbdlico-religiosa, no puede ser una efi-
cacia meramente indicativa, neutra. E igualmente por definicién tampoco
puede ser fisica, material. As{ que serd una eficacia justamente sacramental,
esto es, real desde la fe. El bautismo limpia del pecado por el arrepentimiento
y conversién de quien se bautiza, si es adulto, o por la proteccién de la fami-
lia y comunidad salvifica mediante la formacién en la fe, si es nifio.

En la eucaristia (de eukharistia, agradecimiento o bendicién de la mesa)
el pan y el vino compartidos expresan unién vital, como una comida familiar
o un banquete de bodas, 1o que a su vez sirve para sefialar la unién espiritual
de los convidados con Jesucristo y entre si, la comunién, como todos comul-
gamos del mismo pan todos somos el mismo cuerpo (1Cor 10,17). La pre-
sencia de Cristo en el pan y el vino, por ser simbdlica no es fisica y por ser
sagrada no es s6lo simbdlica: es sacramental, de nuevo, cierta desde la mistica
creyente. La comunién entre los cristianos no es consanguinea o fisica ni abs-
tracta o simbdlica, sino igualmente sacramental: son Iglesia, comunidad de
compromiso religioso. '

50 Sacrosanctum concilium 59.
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En el sacramento del orden (de ordo, estamento) la imposicién de
manos es sefial de trasmision, en este caso trasferencia de autoridad que
hacen los anteriores ministros a los nuevos, que a su vez simboliza la elec-
cién divina para presidir la comunidad eclesial. No es una designacién directa
de Dios para regir la Iglesia, no hay una esencia superior del ministerio or-
denado sobre el bautismal. Pero tampoco es un nombramiento puramente
social, funcional, para evitar barullos de convivencia religiosa. Es un nom-
bramiento sacramental, querido por Dios desde la fe.

La polémica actual sobre una interpretacién funcional u ontolégica del
ministerio es tan antigua como la Reforma. Para Lutero es un cargo social y
temporal, a disposicién de la comunidad que lo elige y puede desahuciarlo.
Trento insisti6 por tanto en la doctrina ontolégica escolastica del caracter y
la consagracién permanente!. Quizd habria que resolver que el ministerio
de gobierno en la Iglesia ni es funcional ni esencial, sino todo lo contrario, las
dos cosas a la vez, una esencia funcional o una funcién esencial, vete tu a
saber. Si fuera s6lo funcional se podria variar a capricho, segiin vaivenes cul-
turales y temporales, demasiado humanos. Si fuera tinicamente esencial seria
intocable, estratosférico, demasiado sagrado, justamente lo que abrog6 el
evangelio.

La autorrealizacién de la Iglesia ha exigido desde el principio ministerios
de direccién segtin necesidades circunstanciales, sucesivamente los Doce (pen-
sando en renovar Israel) y los Siete (aludiendo a los gentiles de Palestina);
luego apdstoles, profetas y maestros (organizandose para la evangelizacion iti-
nerante); episcopos, presbiteros y didconos (priorizando la consolidacién local).
No son sacerdotes, pero su carisma es imprescindible para la misién de la Igle-
sia, dedicados a la ensefianza y vivencia unitarias de la fe en sus comunidades,
de modo que ellas la irradien posteriormente. No es que sélo ellos deban leer,
interiorizar, celebrar y testimoniar la Escritura, cosa de todos, sino que su mi-
nisterio es aunar la diversidad de experiencias individuales, culturales e hist6-
ricas en la conexion tnica con el origen, la tradicién y la actualidad conjuntas
de la Iglesias2,

Todos los cristianos son responsables de la propia fe y su testimonio,
pero los ministros eclesiales lo son de la unidad de fe o Iglesia. Sin fe comin
no habria Iglesia, pero como la Escritura sola es diversamente interpretable,
sin ministros no puede haber fe comin, ni por tanto Iglesia unida (como
muestra el protestantismo). Y también al revés —~como un circulo virtuoso-,

51 DENZINGER-HUNERMANN 1609; 1767; 1774.
52 DiANICH 175-243.
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sin Iglesia tinica languideceria la fe, no es posible su conservacién intacta a
través del tiempo, los individuos son finitos y distintos y la fe se deshilacha-
ria entre civilizaciones, siglos y mentalidades hasta hacerse irreconocible
(como entre luteranos y baptistas, por ejemplo, que brotando de la misma
fuente han difluido mucho su credo), necesitandose también el ministerio
eclesial, “sin ministerio no hay Iglesia”33,

El ministro no es especialmente alter Christus, cosa que conviene y con-
cierne a todo creyente. De hecho, fue una férmula empleada inicialmente por
Pio XI para fomentar la espiritualidad y ética sacerdotales mas que su digni-
dad%4, y cuyo rastro evangélico es mds general (Lc 10,16). Tampoco habria que
pensar que actia particularmente in persona Christi mejor que in persona Ec-
clesiae. Los matices de estas tltimas expresiones provienen de discusiones es-
colasticas sobre la situacién de sacerdotes excomulgados, si pierden la primera,
referida al poder consecratorio de orden, o sélo la segunda, centrada en el
poder eclesial de jurisdiccionss. Pero esa es otra discusién, mas bien farragosa-
mente candnica. En nuestro caso, podriamos decir que todo cristiano debe sa-
berse actuando in persona Christi, es una cuestién de testimonio existencial,
mientras el ministro obra in persona Ecclesiae, representando la construccién
unitaria de la fe, tanto en la ensefianza doctrinal como en la presidencia insti-
tucional.

El ministerio no es un estamento de poder sagrado dentro de la Iglesia,
sino un encargo imprescindible para que la Iglesia cumpla su funcién. Si la
Iglesia es vehiculo de la revelacién de Dios en Cristo, y si no puede existir
Iglesia sin ministerio ordenado, éste es instrumento indirecto de la presencia
de Dios cuando mantiene, y s6lo en ese caso, la cohesion eclesial. El ministe-
rio debe conservar la Iglesia, por tanto la palabra evangélica, no es una mera
funcion social, la fe los considera eleccion divina. Mds all4 de su testimonio
personal de fe, que le une a todo cristiano, su carisma de presidencia sirve al
testimonio comtiin de fe, que es la Iglesia.

La importancia entonces estriba en el ministerio, no en los ministros,
pero ;quién no lo confunde?, ;quién puede evitar trastabillar en el difuso
borde que separa cargo y persona, grandeza institucional y debilidad indivi-
dual? El ministerio ordenado implica autoridad, pero no en si sino sélo para
la comunién eclesial, y a saber cudndo aquélla era inevitable o exigible y
cudndo no, cudndo era preferible imponer la obligacién y cudndo deseable

53 IGNACIO DE ANTIOQUIA, A los tralianos 3,1.
54 Ad catholici sacerdotii: AAS 28,1936, 5-53.
55 GRESHAKE 153-158.



398 T.MARCOS MARTINEZ

aceptar la libertad. Es la oscilacién misma del carisma: mitad aptitud y mitad
actitud; del ministerio: un servicio vacio si no incluye autoridad; y del sacra-
mento: un misterio sélo descluido en lo prosaico.

Las funciones del ministerio eclesial suelen compendiarse sin mucha dis-
cusidn desde el Vaticano I1 en tres: regia o pastoral, profética o magisterial y sa-
cerdotal. Provienen de las tres instituciones bésicas del Antiguo Testamento,
que el Nuevo vio realizadas en Cristo, los Padres extendieron a los cristianos y
el protestantismo ajusté para el ministerio, lo que fue asumido en el pasado
siglo por el catolicismo36. Pero dado que la misma triparticién se aplica al lai-
cado¥, su valor caracterizante y distintivo del ministerio desaparece. Quiza po-
dria intentarse una clarificacion distinguiendo términos hasta ahora sinénimos.
A todo cristiano concernirian las funciones regia de soberania y libertad, y pro-
fética de actualizacién y testimonio personal de la fe. El ministerio eclesial, por
su parte, consistirfa en el desempefio del encargo pastoral de cohesion colectiva
y magisterial de ensefianza oficial: fueron las razones de su origen en la primi-
tiva Iglesia y son las razones que lo siguen haciendo necesario. Y todos queda-
rian conjuntados de nuevo en la funcién sacerdotal, tal como venimos diciendo:
ser cristiano significa vivir desde un sacerdocio existencial, la dignidad y obli-
gacién que impone el conocimiento de la revelacién en Cristo.

De las dos tareas ministeriales la principal es el servicio magisterial o de
la palabra. Que la Iglesia es “asamblea de Dios” (1Cor 1,2) 0 “comunién del
Espiritu” (2Cor 13,13) quiere decir que estd convocada y conformada por la
fe. Ahora bien, “la fe viene de la predicaciéon” (Rm 10,17). Como la Iglesia se
asienta en la fe,la labor central del ministerio es ensefiarla y cuidarla. Una vez
mas, portador de fe es todo creyente, pero la tarea ministerial se refiere a la
fe comunitaria: la fe del origen, de la tradicién y de la actualidad que vincula
a todos, la doctrina que produce unidad. Pero para mantener la fe comin y
la comunién de fe, para mantener la Iglesia, es necesario un servicio de au-
toridad, la funcién de pastor, simbolo de poder solicito y no despético. Un
poder tendente solamente a la cohesién de la doctrina y de la comunidad.
Las funciones pastoral y docente quedan mutuamente imbricadas en el mi-
nisterio, no es posible la una sin la otra, fe comiin que no precise de autori-
dad y autoridad que no mire a la fe comiin. Estas dos funciones integrarian
el munus sanctificandi —el hasta ahora llamado oficio sacerdotal- del minis-
terio: en la oracidn littirgica, en la administracién sacramental, el ministro
proclama la palabra y preside la reunién.

56 O’DoNNELL-PIE-NINOT 1072-1075.
57 Lumen gentium 25-28;34-36.
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(En qué se diferencia el presbiterado diocesano y el regular? Las fun-
ciones ministeriales de ensefiar y presidir quedan concentradas en una co-
munidad parroquial, en el primer caso, mientras que en el segundo son
delegadas en una institucién religiosa para organizar su difusién mundial. Es
decir, seglin qué caso, las mismas tareas tienen un empleo més local o més in-
ternacional, al primero le distingue el arraigo parroquial, al segundo la itine-
rancia indefinida. De todos modos, es una diferencia liquida, poco fija, pues
partiendo de una diversa tonalidad vocacional —una més individualizada, otra
ma4s comunitaria— su ejercicio factico pudiera igualarlas por completo.
Terminando. Tenemos pues ambigiiedad sacramental al principio, en el
medio y al final, la ambivalencia y equivocidad nos rodean por todas partes,
cuando no la oscuridad y el enrevesamiento. Pero al fin y al cabo todo ello de-
riva del sacramento mismo, no parece haber solucién a la paradoja. Es el pre-
cio a pagar por la conexién de lo mundano y lo sagrado, por necesitar
visibilizar lo invisible, por celebrar lo divino en forma humana, por integrar
en oracién tanto el don como la tarea. La solucién serd no perdernos en la
ambigiiedad renunciando a entenderla e iluminarla, dejdndola en su contra-
diccidn. Pero tampoco podemos eliminarla como si no existiese, identificando
el envés con el revés, la empiria y la teologia, la fisica y la fe.

ToMAS MARCOS MARTINEZ, OSA
Estudio Teologico Agustiniano
Valladolid
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La conciencia conyugal
en la pareja interconfesional.
Un aporte al ecumenismo

SUMARIO

Esta reflexion sobre “la conciencia conyugal en la pareja interconfesional” in-
tenta ofrecer unas puntadas acerca de un tema que, al parecer, no ha sido tratado.
De una parte, ‘la conciencia conyugal’ apenas comienza a abrirse camino entre los
estudiosos; de otra parte, el tema de la ‘pareja interconfesional’ es objeto de exa-
men dentro del didlogo ecuménico. Estas paginas se proponian presentar, en sin-
tesis, el despertar de la conciencia conyugal en la cultura y en la teologia catélica;
su presencia en algunos de los documentos del didlogo ecuménico entre las iglesias
cristianas y algunos elementos que refuerzan el estudio de la conciencia conyugal
dentro de la temadtica de la pareja interconfesional.

INTRODUCCION

El tema de la ‘conciencia ética’ ha ocupado muchas paginas de la litera-
tura de la iglesia; pero ha sido una reflexién mds que todo de tipo individua-
lista; poco se ha tenido en cuenta la conciencia comunitaria que hace
solidarios a hombres y mujeres. Nédoncelle ya habia hecho alusién a la ‘re-
ciprocidad de las conciencias’l.

Igualmente, B. Hiring en su obra Libertad y fidelidad en Cristo se refi-
1i6, repetidas veces, a esta ‘reciprocidad’: “una conciencia y reflexién genui-
nas son existencialmente imposibles sin la experiencia de encuentro con los
otros. La persona alcanza su identidad e integridad en la reciprocidad de co-

1 Cfr. Maurice NEDONCELLE, La reciprocidad de las conciencias, Caparrés, Madrid
1996, 63-86.
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nocimiento y conciencia. Llegamos a conocer nuestro propio y tnico yo a
través de la experiencia de relacién entre td y yo, que-nos conduce a la ex-
periencia del nosotros™2.

Relacionar ‘conciencia conyugal’ y ‘pareja interconfesional’ tiene sen-
tido en nuestro tiempo cuando comienza a hacerse frecuente este fenémeno.
El Movimiento Ecuménico estd tratando de afrontar la situacién de las pa-
rejas interconfesionales dentro del didlogo de las iglesias cristianas, no obs-
tante las dificultades que representa el encuentro de dos personas de diversa
confesién. El didlogo ecuménico, que muchas veces se ha quedado a nivel de
las altas esferas y de discursiones doctrinales, necesita tocar tierra ocupan-
dose del llamado ‘matrimonio mixto’, hoy designado preferiblemente como

" ‘pareja interconfesional’.

Factores de diversa indole han hecho que estas dos categorias (con-
ciencia conyugal y pareja interconfesional) cobren importancia especial hoy:
de una parte, la Declaracién conciliar sobre la libertad religiosa Dignitatis
humanae reconoce que “el hombre de hoy tiene una conciencia cada dfa
mayor y aumenta el nimero de quienes exigen que el hombre en su actuacién
goce y use de su propio criterio y de la libertad responsable, no movido por
coaccidn, sino guiado por la conciencia del deber” (n. 1).

De otra parte, la movilidad humana, promovida por el turismo, la emi-
gracion, las facilidades de viaje, las comunicaciones, etc, hace que razas, cul-
turas, lenguas, credos religiosos, se fusionen hoy creando una amalgama
multicolor, multilingiiistica, multiétnica, multirreligiosa, etc. Este factor ha
contribuido al encuentro de personas de diversa religién cristiana que ter-
minan uniendo sus vidas en un matrimonio.

Las iglesias cristianas (cat6lica, ortodoxa y de la reforma protestante), a
pesar del derecho de hombres y mujeres a casarse y fundar una familia, ‘sin res-
triccién alguna’, un derecho reconocido por la ONU (1948) y por la Carta de
la Sta. Sede (1983), encuentran dificultad a la hora de admitir el matrimonio de
dos personas de diversa confesion cristiana; el viejo Cddigo de Derecho Cand-
nico ‘prohibia severfsimamente’ este tipo de matrimonio por considerarlo como
un ‘peligro de perversion del cényuge catdlico o de la prole’ (c. 1060); el nuevo
Cédigo se limita a declararlo ‘invalido’ y exhorta-a que no se dispense de este
impedimento si no se cumplen las condiciones establecidas (c. 1086). Esto ya su-
pone una mitigacién del rigor del viejo Codigo de Derecho Canénico.

2 Bernhard HARING, Libertad y fidelidad en Cristo. Teologia moral para sacerdotes y lai-
cos, vol.1, Herder, Barcelona 1981, 276, IDEM, “Reciprocity of Consciences. A key concept in
moral Theology”, en History and Conscience. Studies in honour of Sean O’Riordan, edited by
R. Gallagher - B. McConvery, Gill and MacMillan, Dublin 1989, 670-72.
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El didlogo ecuménico entre las iglesias cristianas, mediante una serie de
diversos acuerdos y declaraciones3, ha tratado de hacer flexibles las normas
de cada comunidad eclesial en vista a crear un clima de conocimiento mutuo,
de aprecio reciproco, de didlogo en la verdad y en la caridad; esta nueva ac-
titud estd contribuyendo para que se considere el matrimonio interconfesio-
nal, no ya como un peligro para la fe, sino como un factor que puede impulsar
el movimiento ecuménico desde la base.

Se intentar4 en estas paginas analizar el origen de la expresion conciencia
conyugal en el contexto de la pareja interconfesional, exponer la presencia de
esta categorfa dentro de la tradicién eclesial y en los didlogos ecuménicos; fi-
nalmente, sugerir algunos elementos que apoyan una reflexién sobre la con-
ciencia conyugal en el didlogo ecuménico para favorecer la comunién
interpersonal y de fe de las parejas interconfesionales.

1. Albores de una nueva categoria ética

Fue B. Héring quien dio el paso de la ‘reciprocidad de las conciencias’ a
la ‘conciencia de pareja’: una carateristica peculiar de la formacién de la con-
ciencia conyugal esté en el hecho de que los esposos no deben buscar la ver-
dad en un lugar cualquiera fuera del matrimonio, sino en el 4mbito mismo de
la vida de pareja; el hombre o la mujer casados quedan determinados por el
estado matrimonial en todos y cada uno de los sectores de su vida personal,
en tal forma que queda plasmado de una manera diversa de como lo est4 el
soltero o célibe%.

El tema de la ‘conciencia conyugal’ no se encuentra frecuentemente tra-
tado; es casi una novedad para muchoss. Sin embargo, es un tema tan antiguo
como el mismo hombre; el libro del Génesis nos da una primera referencia en
el relato mds antiguo de la creacién (Gn. 2,18-24): “el hombre dejard a su
padre y a su madre y se unird a su mujer, y se hardn ambos una sola carne”.

3 Las declaraciones y acuerdos a que han llegado los miiltiples encuentros ecuménicos
estdn recogidos en los 8 volimenes del Enchiridion Oecumenicum, editado por Ediciones
Dehoniana de Bolonia, entre 1986 y 2007.

4 Cfr. Bernhard HARING, “L’educazione della coscienza nei coniugi”, en L'educazione
della coscienza oggi, A. Sustar - Bernhard Hiring, Paoline, Roma 1969,56-57.

5 Cfr. J. Silvio BOTERO G., La conciencia de pareja. De la rivalidad a la comunicacién
interpersonal, S. Pablo, Bogotd 2006; IDEM, “Hacia una conciencia del ‘nosotros conyugal’.
Intuiciones recientes y sugerencias para un futuro”, Moralia 14/2 81992) 177-194, IDEM, “Con-
ciencia de pareja. Hacia la recuperacién de un proyecto inicial”, Studia Moralia 37 (1999)
95-125; IpeM, “La conciencia del ‘nosotros conyugal’. Raices en el pasado y perspectivas de
futuro”, Laurentianum 43/1-3 (2002) 397-415.
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La historia no ha prestado la suficiente atencidn al designio creador de hacer
del varén y de la mujer una sola carne, es decir, una persona conyugal y, por
tanto, con la conciencia de ser ‘una sola carne”, un “yo conyugal”, como afir-
maba K. Wojtyla. Entre los estudiosos este tema ha recibido diversas designa-
ciones: ‘interpersonalidad’, ‘nupcialidad’, ‘nosotros conyugal’, ‘conyugalidad’,
‘nostridad’s.

El texto biblico de Génesis (2,18-24) para expresar el proyecto original
sobre el varén y la mujer emplea varios términos significativos: en primer
lugar, usa varios verbos en futuro (dejar4, se unir4, se haran...) que hacen re-
ferencia a un plan de realizacién progresiva del hombre y de la mujer en
orden a construir la unidad de pareja. En segundo lugar, el verbo ‘se unird’
tuvo una evolucién semdantica interesante: al comienzo significaba la unién de
cosas materiales (madera, tejido, papel); posteriormente lleg6 a expresar la
alianza de personas que se unen en un mutuo acuerdo; finalmente adquirié
una connotacién teolégico-religiosa: la unién del hombre y de la mujer re-
presentaba la alianza del israelita con Yhavé’.

En tercer lugar, la expresion ‘hacerse una sola carne’ significa para los
exegetas, en general, un acuerdo interpersonal entre var6n-mujer, una comu-
nién, que no es iniciativa del hombre, sino del mismo Dios; no es una comunién
simplemente espiritual, como de dos seres que estan lejanos uno del otro, sino
una comunién que se realiza fisicamente como la unién de ‘carne y hueso.

Las culturas antiguas vefan en toda la creacién lo masculino y lo feme-
nino en estrecha relacién’; de ahi que llegaran a expresar con imagénes esta
relacién intima; por ejemplo, la figura de ‘chapa y llave’, como elementos que
se reclaman uno a otro; la cultura china representaba el mito del ‘Yin (varén)-

~

6 Cfr. Crispino VALENZIANO, “Reciprocita ciog Interpersonalita”, en La reciprocita Ver-
ginita-matrimonio, profezia di comunione nella chiesa sposa, Cantaglli, Siena 2000, 37-74; Giu-
lia Paola D1 NicoLA, “Per una antropologia della coniugalita”, La Societd 2 (1994) 309-335;
Hans Urs VON BALTHASAR, Gloria. Una estética teolégica, Encuentro, Madrid 1989, 379-390; Au-
gusto SARMIENTO, “El ‘nosotros’ del matrimonio. Una lectura personalista del matrimonio
como ‘comunidad de vida y de amor”, Scripta Theologica 31 /1 (1999) 71-102; Carlo e Rita
BRUTTI, La coppia come noitd. Una sfida per un tempo di crisi, Cittadella, Assisi 1998, 75-82.

7 Cfr. Luis ALONSO SCHOKEL, “Unir, reunir, enlazar, juntar”, Diccionario biblico hebreo
espariol, Trotta, Madrid 1994, 230,

8 Cfr. Maurice GILBERT, “Une seule chair (Gn. 2,24)”, Nouvelle Revue Théologique
100 (1978) 69; Richard BATEY, “The pie copt union of Christ and the Church”, New Testa-
ment Studies 13 (1966-1967) 270-281; Frangois HERITIER, Masculino / Femenino. El pensa-
miento de la diferencia, Ariel, Barcelona 1996, 141-142: “Los huesos, principio masculino; la
carne, principio femenino”.

9 Cfr. G. PARRINDER, Le sexe dans les religions, Centurion, Paris 1986; Peggy REEVES
SANDAY, Poder femenino y poder masculino. Sobre los origenes de la desigualdad sexual, Mitre,
Barcelona 1986.
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Yang’ (mujer) con un circulo dividido en su interior por una linea sinuosa
que crea dos espacios: uno blanco con un pequefio nicleo negro y otro es-
pacio en negro con un pequeiio niicleo blancol0.

Esta representacion grafica del mito del Yin-Yang!! parece haber hecho
un impacto especial en un psicélogo del siglo XX —-C. G. Jung- que concebia
al varén y a la mujer en una forma semejante: “todo hombre (animus) lleva
la imagen de la mujer (anima) desde siempre en si. (...) Lo mismo vale para
la mujer; también ella (anima) tiene una imagen innata del hombre (ani-
mus)”12. A. Vdzquez, analizando la psicologfa de la personalidad en la obra
de Jung, establece una especie de confrontacion entre el ‘animus’ y el ‘anima’
haciendo ver la complementariedad de atributos de él y de ellal3.

L. Boff, desde 1a perspectiva teoldgica, presenta lo masculino y lo feme-
nino como dimensiones diferentes de lo humano: “lo masculino en el hombre-
varén y en el hombre-mujer expresa el otro polo de lo humano hecho de luz,
de sol, de tiempo, de impulso, de poder suscitador, de orden, de exterioridad,
de objetividad y de razén. (...) Pertenece a los rasgos femeninos del hombre-
var6n y del hombre-mujer el reposo, la inmovilidad, la oscuridad que desafia
ala curiosidad y a la inquisicién, la inmanencia y la afioranza por el pasado”4.
Incluso, en ¢l lenguaje popular existe una expresion que recoge, en alguna
forma, la sabiduria de los pueblos a este respecto: es frecuente escuchar a las
parejas hablar de ‘la otra mitad’1s.

Las referencias que hacen a lo masculino y a lo femenino Jung y Boff lle-
van a pensar en el mito del ‘andrégino’, ya conocido por los griegos!6; Mircea
Eliade piensa que también en la cultura hebrea existia este mito: “Rabbi Je-
remiah ben Eleazar afirma que Adan era bisexual porque tenfa dos rostros,
uno de varén y otro de mujer. R. Samuel C. Nahama cree que el hombre del
comienzo de la historia fue creado bi-sexual; estaban unidos varén y mujer
hasta el momento en que Dios los separd e hizo de ellos dos mitades!’. Estos

10 Cfr. Gianfrancesco ZUANAZZI, Temi e simboli dell’eros, Citta Nuova, Roma 1991, 47.

11 Cfr, Thomas KWAN, A Study of the Book of Changes. Its Influence of chinese Mora-
lity. Its possible Convergence with christian Thinking, Rome 1987.

12 Cfr. Carlos Gustavo JUNG, Recuerdos, suefios, pensamientos, Seix Barral, Barcelona
1966, 409-410. .

13 Cfr. Antonio VAZQUEZ, Psicologia de la personalidad en C. G. Jung, Sigueme, Sala-
manca 1981, 67-68.

14 | eonardo BOFF, El rostro materno de Dios. Ensayo interdisciplinar sobre lo femenino
y sus formas religiosas, Paulinas, Madrid 1979, 67.

15 Cfr. Gareth MOORE, The Body in Context. Sex and Catholicism,SCM Press, London:
1992, 117-139: “The Other Half”.

16 Cfr. Suzzanne LILAR, L’amore. Storia e problematica, Paideia, Brescia 1967.

17 Cfr. Mircea ELIADE, Il mito della reintegrazione, Jaca Book, Milano 1989, 75-76.
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apuntes explican por qué la cultura posterior hace eco al relato genesiaco de
la creacion del hombre y de la mujer.

2. Presencia dentro de la tradicion eclesial

La tradicién eclesial, sin acudir a designaciones técnicas, ha tenido pre-
sente esta realidad de la fusién (sin confusién) de varén-mujer en ‘una sola
carne’: S. Juan Criséstomo, ya en su tiempo (siglo I1I-IV) comparaba la unién
del hombre y de la mujer en el matrimonio con la mezcla de aceite y per-
fume: como se mezclan aceite y perfume, convirtiéndose en un solo ungiiento,
asf también se opera la unién entre el hombre y la mujer?8.

También el Doctor Angélico, siglos después, tuvo una intuicién similar:
consideraba como el primer efecto del amor el hecho de derretirse (‘lique-
factio’) para facilitar la penetracién de uno en el otro, pues las cosas sélidas
no permiten la fusién; como se funden en el crisol dos lingotes de oro para
convertirse en uno solo, asi se puede entender la unién de varén-mujer en el
matrimonio?®. Sin conocer los términos modernos de ‘alteridad’, ‘reciproci-
dad’, ‘complementariedad’, ya intufan que estos vocablos hacen relacién al di-
namismo profundo del ser humano (varén-mujer).

Fue en la primera mitad del siglo XX cuando el tema de la conciencia
conyugal comenzd a encontrar un apoyo mas claro entre los filésofos del per-
sonalismo cristiano: M. Buber, M. Nédoncelle, J. Guitton, P. Lain Entralgo...
Buber, por ejemplo, no encuentra sentido en la relacién ‘Yo-Ello’, y en cam-
bio ve muy racional la relacién “Yo-Td’: “no existe ningtin Yo en si, sino sélo
el Yo de la palabra bésica “Yo-Tud’ y el Yo de la palabra bésica “Yo-Ello’.(...)
La palabra bésica “Yo-T4’ s6lo puede ser dicha con la totalidad del ser. (...)
Yo llego a ser Yo en el Ti; al llegar a ser Yo, digo T1d. Toda vida verdadera es
encuentro”20,

Lain Entralgo es mas explicito en la explicacién del encuentro del ‘Yo-
T®’ que genera la presencia del ‘nosotros’; alude a formas deficientes de en-
cuentro (la méscara, la huella, el monstruo) y a formas especiales: el primer
encuentro del infante con el rostro de la madre, el encuentro hetero-sexual y
la forma suprema que es la experiencia religiosa2l. Nédoncelle es mds expli-
cito atn al referirse al ‘nosotros’, pues distingue varias formas del ‘nous’ (nos-

18 Cfr. Giovanni CRISOSTOMO, “Sulla Lettera ai Colossesi”, en Vanita, educazione dei
figli, matrimonio, Citta Nuova, Roma 1977, 126.

19 Cfr. Sto. Tomas DE AQUINO, Suma Teolégica 1-11, q. 28, a. 5.

20 Martin BUBER, Yo y Ti, Caparrds, Madrid 1999, 11 y 18.

21 Cfr. Pedro LAIN ENTRALGO, Teoria y realidad del otro, vol.1I, Revista de Occidente,
Madrid 1961, 135-144 y 163-187.
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otros): el ‘nosotros indiferenciado’ que consiste en una conciencia muy pobre,
una especie de sentimiento vegetativo y el ‘nosotros diferenciado’ que puede
ser cuddruple: el nosotros de situacién (una masa de personas), el nosotros
funcional (los empleados de una compaiiia), el nosotros personal o del amor
(la pareja humana) y el nosotros tedndrico (la persona de Cristo, Dios y Hom-
bre a la vez)?22,

El ‘nosotros’ de pareja corresponde al encuentro del Yo masculino con
el Td femenino: ya no actuaran tanto en funcién del yo o del t, sino como un
nosotros, como ‘una sola carne’. El Concilio Vaticano II entré en esta linea de
reflexién; en la Gaudium et spes no alude a la expresiéon como tal de ‘con-
ciencia conyugal’, pero si hace una referencia implicita a €1: “los esposos, con
responsabilidad humana y cristiana, se propondradn ambos de comtin acuerdo
y comiin esfuerzo por formarse un juicio recto, atendiendo tanto a su propio
bien personal como al bien de los hijos...” (n. 50). Un ‘juicio recto’ se deberd
entender como una ‘deliberacién y decisién conjunta’.

Otro tanto se puede afirmar de Pablo VI en la Humanae vitae refirién-
dose a la paternidad responsable: “la paternidad responsable comporta sobre
todo una vinculacién mdas profunda con el orden morall objetivo, establecido
por Dios, cuyo fiel intérprete es la recta conciencia. El ejercicio responsable
de la paternidad exige, por tanto, que los conyuges reconozcan plenamente
su propios deberes para con Dios, para consigo mismo, para con la familia y
la sociedad, en una justa jerarquia de valores” (n. 10).

Igualmente, Juan Pablo II, sobre todo en la Carta a las Familias (2 Febr.
1994) empled repetidas veces la expresion ‘unidad de dos’, que décadas antes
habia propuesto H. Doms: “la comunion se refiere a la relacién personal entre
el ‘yo’ y el ‘td’; la comunidad, en cambio, supera este esquema apuntando
hacia una ‘sociedad’, un nosotros” (n. 7). Mas explicito todavia se habia mos-
trado en la Carta Apostolica Mulieris dignitatem (15 Agosto 1988) en la que
recurre a la férmula ‘unidad de dos’, al menos cuatro veces: “la imagen y se-
mejanza de Dios en el hombre, creado como varén-mujer, expresa, por tanto,
la unidad de dos en la comtin humanidad; en la ‘unidad de dos’ el varén y la
mujer estan llamados, ya desde el comienzo, a existir uno junto al otro; igual-
mente, estdn convocados a vivir reciprocamente el uno para el otro” (n. 7).

En la Exhortacién Apostdlica Familiaris consortio (1981) se expresé en
estos términos: “conviene también tener presente que en la intimidad con-
yugal estdn implicadas las voluntades de dos personas, llamadas sin embargo

22 Cfr. Maurice NEDONCELLE, Vers une philosophie de Pamour et de la personne, Au-
bier, Paris 1957, 145-155.
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a una armonia de mentalidad y de comportamiento. Esto exige no poca pa-
ciencia, simpatia y tiempo” (n. 34). El Papa no emple6 la férmula concreta de
‘conciencia conyugal’, pero los términos que usa son lo suficientemente ex-
presivos para no dejar duda de que se refiere a ella.

Esta categoria de la ‘conciencia de pareja’ ha entrado también en el ma-
gisterio episcopal: La coleccién de Cartas Pastorales ( Lettere Pastorali 1968-
1969) ha recogido los mensajes pastorales de varios obispos de la iglesia
después de la promulgacién de la enciclica Humanae vitae; algunas de ellas
se refirieron expresamente a la conciencia de los esposos. A modo de ejem-
plo, se cita la Declaracién de los Obispos suizos acerca de la ‘formacion de la
conciencia’; “la formacién de una recta conciencia es algo de suma impor-
tancia. Los esposos deben examinar y reexaminar delante de Dios las razo-
nes 0 motivos de su decisién de conciencia y plantearse el problema de la
responsabilidad que asumen delante de Dios”23.

Si se quisiera establecer una descripcién, no tanto una definicién, de la
‘conciencia de pareja’ se podria sugerir ésta: “es el juicio inspirado por el
afecto, la inteligencia y la voluntad, nacido de la intersubjetividad de varén-
mujer, como culmen de la vivencia de la dimension relacional, de encuentro
y de identificacién como una ‘sola carne’ que lleva a la pareja a deliberar y a
decidir juntos como un ‘yo conyugal’”4.

3. La “conciencia conyugal” en los documentos ecuménicos

Si se examinan los 8 voldmenes del Enchiridion Oecumenicum son muy es-
casas las referencias al tema de la conciencia. P. Sgroi afirma que la ética ecu-
ménica parece estar todavia encerrada en la ética confesional de cada iglesia,
como un capitulo particular que indica la posibilidad de encuentro con las otras
iglesias, no obstante las divergencias. No se ve atn algtin intento de discusién en
torno a la posibilidad de elaborar una ética con dimensién ecuménica, que haga
del ecumenismo la caracteristica propia y el punto de arranque para la forma-
cién de la conciencia y para la estructuracion de una teologia éticas.

L. Sartori, participando a la sesién de formacién ecuménica del SAE
(1985) disertd sobre ‘la tematica ética en el camino ecuménico’; entonces puso

23 Cfr. EPISCOPATO SVIZZERO, “Dichiarazione”, en Lettere Pastorali (1968-1969), Ma-
gistero Episcopale, Verona 1970, 138, n. 21. La traduccién es mfa.

24 J. Silvio BotERO G., “Conciencia de pareja: hacia la recuperacién de un proyecto ini-
cial”, Studia Moralia 37 (1999) 119.

25 Cfr. Placido SGRoOI, L'etica teologica in prospettiva ecumenica. I nuovi paradigmi del-
Petica teologica e il dialogo ecumenico degli ultimi 20 anni, Pontificium Athenaeum Anto-
nianum, Romae 2001, 41.
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de relieve que algunas de las declaraciones de los encuentros ecuménicos se
detenfan sobre argumentos especificamente doctrinales y no sobre temas mo-
rales; fue el Concilio Vaticano II el que suscité el interés por los problemas
éticos: la necesidad de atender los problemas urgentes de nuestro tiempo
(Cfr. GS. 46). Posteriormente, algunos encuentros ecuménicos se abrieron a
temas de interés moral: la justicia, la paz, la esperanza, etc2s.

El problema del lenguaje es un obsticulo para llegar a afirmaciones co-
munes. En el Encuentro entre catélicos y luteranos reformados (1981), uno
de los participantes puso sobre el tapete de discusion esta cuestién: por lo
que respecta a la ética sexual y familiar, es claro que entre catdlicos y pro-
testantes existe un lenguaje diverso, aunque al interior de cada comunidad
eclesial haya fieles que no se identifican con el tipo de lenguaje de su propia
iglesia. De otra parte, la opinién piblica siente agrado en subrayar las dife-
rencias y las representa a veces en forma caricaturesca: los protestantes son
descritos como peligrosamente permisivistas, mientras que los catélicos apa-
recen como terriblemente juridicistas?’.

Ante esta cuestioén se preguntaban los participantes: ;se trata s6lo de
lenguaje confesional diferente, debido a la herencia hist6rica superable y que
podria armonizarse con una explicacién satisfactoria? ;O tal vez, la diferen-
cia estd en los elementos basicos de nuestra divisién confesional? En tal caso,
(cOmo justificar con exactitud y con base en el Evangelio la posicién de cada
una de las iglesias?28,

Una sentencia que aparece frecuentemente en los didlogos ecuménicos
es ésta: ‘la doctrina divide, la accién une’; éste fue el slogan que presidio prac-
ticamente la Primera Asamblea Ecuménica de la historia moderna (Esto-
colmo 1925) en que participaron 600 delegados de 37 naciones. P. Ricca,
comentando el didlogo ecuménico de Estocolmo, destac6 el valor que repre-
sentaba el hecho de partir de las necesidades del mundo y no tanto de las
exigencias de las iglesias: los sufrimientos de la humanidad deben contar mas
que la divisién de las iglesias; éstas sienten la llamada a la unidad, pero no a
partir de la divisi6n, asi sea muy grave y profunda, sino a partir de la divisién
entre los hombres, entre los pueblos, entre las clases sociales, etc2.

26 Cfr. Luigi SARTORI, “La tematica etica nel cammino ecumenico”, en Questione etica
e impegno ecumenico delle chiese, Dehoniane, Napoli 1986, 82-93.

27 Cfr. René GIRAULT, “La collaborazione ecumenica in campo etico: alcuni esempi
dalla Francia”, en Questione etica e impegno ecumenico delle chiese..., 102.

28 Cfr. René GIRAULT, “La collaborazione ecumenica in campo etico...”, 103.

29 Cfr. Paolo Ricca, “La dottrina divide, I’azione unisce? Nodi e prospettive della te-
stimonianza comune”, en Questione etica e impegno ecumenico delle chiese..., 432.



410 S.BOTERO

La preocupacién por el tema de la conciencia ética surge, no tanto en los
didlogos doctrinales, cuanto en la sensibilidad de frente a los problemas que
afectan a la comunidad humana. Precisamente, la Gaudium et spes, que se
muestra sensible ante los conflictos sociales, le ha dedicado un espacio a la
conciencia ética (n. 16).

Es el momento de preguntarse: ;ha influido en ésto el método deductivo
que se aplicé tradicionalmente en la ensefianza y en las discusiones teol6gi-
cas? Es muy posible. Pero hoy, cuando el método inductivo adquiere relieve,
es el momento de pensar en otra direccién. El Concilio Vaticano II, que ha te-
nido su influjo sobre el Movimiento Ecuménico, ha indicado el método a se-
guir: “para cumplir esta misién es deber permanente de la iglesia escrutar a
fondo los signos de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio, de forma
que, acomodédndose a cada generacién, pueda la iglesia responder a los pe-
rennes interrogantes de la humanidad sobre el sentido de la vida presente y
de la vida futura...” (GS. 4).

Goosen afirma que el Consejo Ecuménico de las Iglesias (CEC) no ha po-
dido evitar plenamente el problema ético. Es cierto que la ética se manifiesta
como un problema muy dificil, a causa de los métodos con que cada comunidad
eclesial asume las decisiones morales. Gustafson ha condensado las diferencias
entre las iglesias catélica y protestante subrayando algunas polaridades: ‘ser y ha-
cerse’, ‘estructura y proceso’, ‘orden y dindmica’, ‘continuidad y cambio’, ‘deter-
minacién y libertad’, ‘naturaleza e historia’, ‘naturaleza y gracia’, ‘ley y Evangelio’.
Actualmente los catdlicos se estdn concentrando mds sobre el primer término
de estos binomios mientras que los protestantes acenttian més el segundo®.

Respecto de la Iglesia Ortodoxa, Guroian afirma que la ética cristiana
frecuentemente es vista como un sistema racional de normas y de reglamen-
tos tomados de las fuentes teolégicas. Este punto de vista excluye la relacién
con la plegaria y con la liturgia que los ortodoxos consideran como la fuente
de la moral cristiana31.

Tratdndose de hacer una reflexion sobre la conciencia moral en el campo
del didlogo ecuménico, conviene observar la forma como algunos documen-
tos de los didlogos ecuménicos se han referido a la conciencia ética de los fie-
les a propésito de determinados problemas de la pareja interconfesional.

Un primer documento que toca el tema de la conciencia es el acuerdo
entre las Iglesias Catélica, Luterana y Reformadas de Francia. Este primer
acuerdo afirma que educar a los hijos no es solamente tarea del cnyuge

30 Cfr. Gideon GOOSEN, Introduzione all’ Ecumenismo, Claudiana, Torino 2007, 155.
31 Cfr. Gideon GOOSEN, Introduzione all’ Ecumenismo..., 156; V. GUROIAN, Ethics after
Christendom. Towards an ecclesial christian Ethic, Grand Rapids, Eerdmans 1994, 39.
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segtn la doctrina de la iglesia a que pertenece; ambos esposos son los pri-
meros responsables de la formacién; una formacién que deberdn impartir
con espiritu de apertura, de comprensién, de respeto, para que los hijos se
conviertan en artifices de reconciliacién.

Los esposos y padres, continta, con la ayuda de consejeros, estaran en
condiciones de poder resolver los problemas de pareja mediante el didlogo
continuo; los sacerdotes y los pastores ayudarén a los conyuges a asumir la
responsabilidad de padres cristianos y a llevar a cabo las opciones necesarias,
siempre dentro del respeto reciproco de la conciencia, evitando los extremos
de un escripulo dafiino o de una facil seguridad32.

El didlogo catélico-ortodoxo, también en Francia, dio relieve en la pre-
paracién del matrimonio al respeto debido a la conciencia de los futuros es-
posos: los consejeros espirituales procurardn, en especial, adoptar. una
conducta pastoral que conjugue el respeto a la conciencia de los futuros es-
posos con una educacién que tenga presente la responsabilidad de ambos;
les ayudaran a reflexionar, a liberarse de la opresién y a asumir la responsa-
bilidad en la decisién respecto a la elecién de la celebracién del matrimonio.
En el mismo documento, més adelante, afirma este acuerdo que los padres
son responsables conjuntamente de la formacién cristiana de los hijos; esto
significa que en el respeto de las motivaciones y de las convicciones religio-
sas de cada uno, ambos deben tomar conjuntamente las decisiones que uno
y otro aprueben en su conciencia®3.

Otro acuerdo entre cat6licos y ortodoxos USA (1990) en cuanto a la for-
macién espiritual de los hijos, afirma: por cuanto la unidad en Cristo mediante
el Espiritu Sto. es la meta tltima de la vida familiar, todos los miembros de la
familia deberdn esmerarse, en espiritu de amor, de confianza y de libertad, por
afianzarse en la propia fe cristiana. Estamos convencidos de que es posible
tomar una decision en conciencia en virtud de la proximidad de la doctrina y de
la practica de nuestras iglesias que consiente a cada una ver a la otra comuni-
dad eclesial como iglesia, como lugar de comunidn de los fieles con Dios, como
espacio de comunién de los unos con los otros mediante Cristo en el Espiritu’.

32 Cfr. COMITATO MISTO DELLA CHIESA CATTOLICA E DELLE CHIESE LUTERANE E RI-

FORMATE IN FRANCIA, “La pastorale comune dei matrimoni misti. Raccomandazioni del 1968
" rivedute en 19777, Enchiridion Oecumenicum, vol. II, EDB, Bologna 1988, nn. 461-463. -

33 Cfr. CoMITATO EPISCOPALE CATTOLICO PER L’UNITA E COMITATO INTEREPISCOPALE
ORTODOSSO DI FRANCIA, “Raccomandazioni ‘La pastorale comune dei matrimoni misti’:
19717, Enchiridion Oecumenicum, vol. I1, EDB, Bologna 1988, nn. 606 y 615,

34 Cfr. CoMITATO MISTO DI VESCOVI ORTODOSSI E CATTOLICL, “Dichiarazione pastorale -
sui matrimoni ortodosso-cattolici (1990)”, Enchiridion Oecumenicum vol. VIII, EDB, Bolo-
gna 2007,3208.
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El acuerdo entre las iglesias (catélica, valdese e metodista 1993), a pro-
p6sito de la educacién de los hijos, advirtié que deberd ser impartida desde
los primeros afios de vida y no postergarla al perfodo de la edad mayor de los
hijos; este problema deberd ser afrontado por los dos padres de familia, in-
cluso desde el momento en que estdn preparando la boda; en ningtn caso
podré prevalecer una linea agndstica, neutral o confusa, aunque se piense
dejar en manos de los hijos la decisién; la responsabilidad de la educacién
cristiana de los hijos es de ambos padres conjuntamente3.

No s6lo la educacién de los hijos es problema de conciencia; también
otros conflictos pueden presentarse en la vida de pareja, como el conflicto
ante la vida (anticoncepcién, aborto...). A este propésito, la Consulta Cat6-
lico-Romana-Presbiteriana Reformada en la ‘declaracién sobre el aborto’
(1980) acordaron: en la formacién moral y espiritual de la conciencia las igle-
sias cristianas desempefian un papel importante en torno a muchas cuestio-
nes que hacen referencia a la vida; entre otras al aborto. Quienes toman las
decisiones en materia de aborto son agentes morales, por tanto, son libres de
decidir de modo responsable y con el debido respeto por la vida del que va
a nacer, de la mujer encinta, de la familia, de la sociedad y de la misma co-
munidad de fe36.

El Texto Comuin para la orientacién pastoral de los matrimonios entre
catdlicos y valdeses o metodistas, en Italia, subraya una serie de elementos
que deberdn conformar la teologia ecuménica del matrimonio; respecto del
‘amor conyugal’ afirmaron: el matrimonio, segtin la Palaba de Dios, se mani-
fiesta en la unidad de la pareja que hace de los dos uno solo; esta unidad se
desenvuelve como totalidad de las personas en una comunidad de amor vi-
viendo el uno para el otro, en un clima de reciproco respeto, de lealtad y fi-
delidad, de mutuo perdén a semejanza del amor de Cristo%’. El énfasis que
esta declaracién hace de la unidad de pareja como ‘totalidad’ implica el tema
de la conciencia conyugal en forma implicita.

Considerar la pareja humana como una ‘totalidad’ es una categoria re-
ciente: fue Pio XII quien sugiri6 el ‘principio de totalidad’ que, posteriormente

35 Cfr. GRUPPO DI DIALOGO FRA CATTOLICI E VALDESI METODISTI IN ITALIA, “Testo co-
mune di studio e proposta per un indirizzo pastorale dei matrimoni interconfessionali (1993)”,
Enchiridion Oecumenicum vol. VIII, EDB, Bologna 2007, n.1710.

36 Cfr. Consulta Cattolica Romana-Presbiteriana Riformata-USA, “Etica e ricerca del-
P’unita cristiana. Dichiarazione sull’aborto (1980)”, Enchiridion Oecumenicum vol. VIII, EDB,
Bologna 2007, n. 3266.

37 Cfr. AsSEMBLEA GENERALE DELLA CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA — SINODO
DELLE CHIESE VALDESI E METODISTE IN ITALIA, “Testo Comune per un indirizzo pastorale dei
matrimoni tra cattolici e valdesi o metodisti in Italia (Giugno 1997)”, Enchiridion Oecume-
nicum, vol. VIII, EDB, Bologna 2007, 2386.
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se ha ido extendiendo a diversos campos de la moral38; desde esta perspectiva
es posible ver la conciencia conyugal implicada dentro del tema de la ‘totali-
dad’. L. Janssens cree que el principio de solucidn al conflicto entre amor con-
yugal y procreacién, se puede encontrar en la totalidad conyugal y familiar,
considerada como criterio o norma reguladora de los diversos valores que la in-
tegran¥®. En esta linea de pensamiento se encuentra actualmente la reflexion
ética sobre el problema de la anticoncepcién y del aborto, a nivel ecuménico®.

No son muchos los textos que hacen referencia al término ‘conciencia’;
tampoco hacen alusién alguna a la expresién ‘conciencia conyugal’; pero la
presencia frecuente de expresiones como ‘los padres son los primeros res-
ponsables’, ‘didlogo continuo’, ‘conciencia de cényuges’, ‘tomar juntos las de-
cisiones’, ‘totalidad de la persona’, ‘comunidad de amor’, dicen bastante
acerca de la comprensién que los diversos acuerdos manifiestan tener de este
tipo de conciencia: no sélo la conciencia ética de cada individuo, sino tam-
bién la conciencia de ser pareja, de ser ‘una sola carne’. Esta deber4 ser una
tarea, y muy importante para un futuro inmediato, en la elaboracién de una
teologia ecuménica del matrimonio.

4. Nuevos refuerzos al tema de la conciencia conyugal

Entre los ya mencionados en forma genérica, nos limitamos ahora a
enunciar dos que han contado muy poco en la reflexién tradicional: el sentido
de la relacién sexual-conyugal como acto eminentemente humano y la ana-
logia ‘Eucaristia-Matrimonio’. Respecto del sentido humano de la relacién
conyugal, la tradicién en la iglesia catélica ha sido més bien de tipo pesimista,
a causa del rigor moral con que se miraba al acto conyugal; hoy se dirfa que
pasa de una concepcidn tabuistica a una visién de mito; A. Plé y B. Forcano
han sido especialmente criticos sobre la consideracion tradicional de la se-
xualidad humana#. A partir de la revolucién sexual se ha iniciado una con-
cepcién positiva de la sexualidad que el Concilio Vaticano IT ha impulsado.

38 Cfr. 1. Silvio BOTERO G., De la norma a la vida. Evolucién de los principios morales,
P:S., Madrid 2003, 69-777; IDEM, Los principios éticos evolucionan. El porqué y el cémo de una
renovacién, S. Pablo, Bogota 2007, 93-109.

39 Cfr. Louis JANSSENS, Matrimonio e feconditd. Dalla ‘Casti connubii’ alla ‘Gaudium
et spes’, Assisi 1968, 9-10 y 68-69.

40 Cfr. J. Silvio BOTERO G., “La pareja conyugal, una totalidad de vida. Implicaciones
éticas”, Compostellanum 50/1-4 (2005) 291-306.

41 Cfr. Albert PLE, Per dovere o per piacere? Da una morale colpevolizzante ad una mo-
rale liberatrice, Gribaudi, Torino 1984, 63-67; Benjamin FORCANO, Nueva Etica sexual, Trotta,
Madrid 1996, 19-68.
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M. Vidal sefiala las tres etapas del esquema evolutivo de la maduracién
sexual: la integracion del yo, la apertura y la ‘construccién del nosotros’; a pro-
pésito de la ‘construccién del nosotros’, escribe que la sexualidad, ademds de
realizar la intersubjetividad, abte a la dimensidn social#2. Esta tercera etapa
tiene un relieve especial sobre el tema de la conciencia conyugal, en cuanto
contribuye a construir el ‘nosotros’ de pareja humana; a la sexualidad humana
se le puede designar como ‘lenguaje del amor humano’: si la sexualidad no ex-
presa el amor de pareja, no se deberia hablar en rigor de verdad de una se-
xualidad verdaderamente humana. La sexualidad dentro del matrimonio es el
vehiculo adecuado para crear el ‘nosotros del amor conyugal’.

Prueba del relieve verdaderamente humanizante que ha asumido la se-
xualidad del ser humano a partir de la I mitad del siglo XX son, entre otros,
dos libros de Raimondo Bardelli: 1/ sesso é amore? (;el sexo es amor?) y Il
significato dell’amore (el significado del amor); algunos de los capitulos son
particularmente indicativos: ‘el cuerpo humano ‘carne’ creada para amar’,
‘capacidad corpérea expresiva del amor’, ‘el lenguaje corpéreo del amor’43;
en el segundo libro ha levantado mas todavia el vuelo de inspiracién: ‘la re-
lacién sexual, experiencia inefable de la plenitud de la imagen divina’, ‘la re-
lacién sexual, plegaria del cuerpo’, ‘la relacién sexual, imagen luminosa de la
experiencia eucarfstica’44.

Herbert Doms ha sido uno de los primeros autores en dar relieve a la
forma como la sexualidad contribuye a ‘hacer de dos personas una sola
carne’; a €l se debe la expresién ‘unidad de dos’ que aparece repetidas veces
en su obra Significato e scopo del matrimonio (significado y fin del matrimo-
nio)%. El acto conyugal —escribe- no tiene el caricter meramente de signo de
inclinacién como el beso, porque en él no se empefia toda la persona. Es,
sobre todo, el reciproco don real de las personas que se aman mutuamente,
posible por la misma diversidad sexual el que permite expresar el amor per-
sonal en direccién reciproca en el acto de la unién sexual matrimonial6,

Ademis del sentido profundamente humano que revela la relacién con-
yugal, la analogfa entre ‘Eucaristia-Matrimonio’ es otro elemento que re-

42 Cfr. Marciano VIDAL, Moral del amor y de la sexualidad, Sigueme, Salamanca 1971,
326.

43 Cfr. Raimondo BARDELLL, /! sesso é amore?, LDC, Leumann (Torino) 1990, 27, 43,
75. .
44 Cfr. Raimondo BARDELLI, Il significato dell’amore. ‘E i due saranno una carne sola’,
LDC, Leumann (Torino) 1994, 144, 155,172

45 Cfr. Herbert Dowms, Significato e scopo del matrimonio, Cathedra, Roma 1946.

46 Cfr. Herbert DoMs, “Sessualith e matrimonio”, en Mysterium salutis. La storia della
salvezza, vol. 112, Queriniana, Brescia 1970, 452.
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fuerza el tema de la conciencia conyugal; la relacién entre estos dos sacra-
mentos tiene raices en la tradicion patristica y en la teologia posterior, como
también en el Magisterio mas reciente de la iglesia catélica; es una analogfa
que no hay sido bien aprovechada dentro de la teologia del matrimonio;
menos aun tratdndose de una teologia ecuménica.

De entre los Padres de la Iglesia, S. Cirilo de Jerusalén se merece una alu-
sién: como la cera dura, que se derrite mediante el fuego, asi de dos hace uno
s6lo mediante la participacién en la comunién del Cuerpo y de la Sangre de
Cristo#”. Fue S. Roberto Belarmino (1542-1621) quien sugiri6 la analogfa en
modo explicito; el matrimonio puede considerarse de dos modos en su seme-
janza con la Eucarist{a: en su nacimiento u origen (‘dum fit’) mientras se con-
fecciona en la celebracién, y en su permanencia (‘dum permanet’), mientras
las especies de pan y de vino consagrados subsisten?8; asi es el matrimonio: se
confecciona con la férmula del consentimiento y subsiste mientras no muera
uno de los esposos o desaparezca el fundamento de la relacion conyugal.

Antes del Belarmino, el Doctor Angélico en el Comentario a las Sen-
tencias sefialé dos circunstancias que hacen fenecer una relacion tratando
precisamente acerca del matrimonio: porque se corrompe uno de los sujetos
(‘ex corruptione subjecti’) o porque desaparece la causa de la relacién (‘ex
subtractione causae’)#.

Los Papas, Pio XI en la enciclica Casti connubii (1930) y Juan Pablo II
en la Familiaris consortio (n. 57) y en el Congreso Eucaristico de Nairobi
(1984) hicieron alusiones a la analogfa, pero sin deducir las consecuencias
que de ella se derivan: asi como la presencia eucaristica se acaba en cuanto
se corrompen las especies sacramentales (de pan y de vino), otro tanto sucede
con el matrimonio en cuanto muere uno de los cédnyuges o desaparece lo que
constituye la esencia de la relacion entre varén y mujer, la donacion total y
reciproca.

También Benedicto X VI se ha referido en la Exhortacién Apostdlica
postsinodal Sacramentum caritatis (22 Febr. 2007) a la relacién entre Euca-
ristia y Matrimonio: la ‘Eucaristia, sacramento de la caridad, muestra una par-
ticular relacién con el amor entre el hombre y la mujer, unidos en el

47 Cfr. S. CIRYLLI ALEXANDRINI, In Ioannem 10,2, PG. 74, 341; J. Silvio BOTERO G.,
“Eucaristifa y Matrimonio. Fundamento de la analogia”, Studia Moralia 35 (1997) 377.

48 Cfr. S. Roberti BELLARMINI, De controversiis christianae fidei, vol. IIT, Venetiis 1921.
‘De sacramento matrimonii, Controversia II, ¢. VI, 628.

49 Cfr.S.Thomae AQUINATIS, Scriptum super IV Libros Sententiarum (Petri Lombardi),
Editio Nova a cura di P. Mandonnet, Lethielleux, Parisiis 1929, Dist. 41,q.1,a. 1.

50 Cfr. José M. LAHIDALGA, “La declaracién de nulidad y el matrimonio cristiano: una
sugerencia pastoral”, Surge 543-544 (1993) 59.
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matrimonio. Profundizar esta relacion es una necesidad de nuestro tiempo; la
Eucaristfa corrobora de manera inagotable la unidad y el amor indisoluble de
cada pareja cristiana; por la fuerza del sacramento, el vinculo conyugal esta
intrinsecamente conectado con la unidad eucaristica que existe entre Cristo
Esposo y la iglesia esposa (n. 27).

La analogia ‘Eucaristia-Matrimonio’ ha despertado el interés de varios
tedlogos dentro de la iglesia catlicasl. Algunos de estos autores subrayan as-
pectos especiales de la analogia; Marinelli, por ejemplo, destaca la compara-
cién entre la formula consecratoria en la Eucaristia (‘tomad y comed, tomad y
bebed...”) y la férmula del consentimiento matrimonial (“yo me entrego a ti...”).
La Eucaristfa, como banquete de comunion, tiene en el matrimonio una ima-
gen o ‘icono’ del banquete de la alianza esponsal de Cristo con la iglesia. M.
Ouellet establece la relacion entre los dos sacramentos a partir de la alianza: la
Eucaristia es la fuente del matrimonio precisamente porque sella la relacién
nupcial del hombre con Dios en el Cuerpo y la sangre de Cristo32.

Chauvet ha entrado en un plano antropoldgico especial que otros estu-
diosos no han tocado: se trata de asumir el significado del verbo ‘comer’:
comer el pan eucaristico es una manera de identificacién, experimentada
como una asimilacién amorosa, incluso con el sentido de devorar oralmente
como quien dice ‘te amo tanto que quiero comerte’>3. En las comidas o ban-
quetes que se celebran entre amigos, las viandas son distintas de los comen-
sales; pero en el banquete eucaristico el Anfitrién —Jesis de Nazareth— es El
mismo quien se da en comida y bebida de salvacién: Anfitrién y comida se
identifican; la identificacién entre Anfitrién y comensal se opera progresiva-
mente a lo largo de la vida sacramental del cristianos4,

Otro tanto puede decirse que sucede en la comunién conyugal: los es-
posos uno a otro se dan como comida que refuerza el amor conyugal que los
une; en alguna medida se da también entre los esposos una cierta identifica-

51 Cfr. Serafino ZARDONI, “Matrimonio ed Eucaristia”, La Famiglia 185 (1997) 5-18;
Antonio AMBROSANIO, “Matrimonio ed Eucaristia”, Asprenas 22 (1975) 203-219; Michel M.
HERBST, “The Eucharistic, Meaning of the Marriage”, Anthropotes 2 (1994) 161-176; Ber-
nard FRANCK, “L’Eucharistie: veritable sceau du mariage”, Revue de Droit Canonique 31/3-
4 (1981) 171-188; Francesco MARINELLI, “Matrimonio ed Eucaristia”, Lateranum 56 (1990)
117-142; J. Silvio BOTERO G., “Eucaristia y Matrimonio: Fundamento de una relacién”, Stu-
dia Moralia 35 (1997) 375-400; IDEM, “La analogia ‘Eucaristia-Matrimonio’: una aplicacién de
la analogia s6lo parcial?”, Studium 47 (2007) 409-424.

52 Cfr. Marc QUELLET, Mistero e sacramento dell’amore. Teologia del matrimonio e
della famiglia per la nuova evangelizzazione, Cantagalli, Siena 2007, 198.

53 Cfr. Louis Marie CHAUVET, Linguaggio e simbolo. Saggio sui sacramenti, LDC, Leu-
mann (Torino) 1988, 1253.

54 Cfr. Edouard POUSSET, Union conjugale et liberté, Cerf, Paris 1979, 28-31.
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cién: “con la unién intima de sus personas y actividades se ayudan y se sos-
tienen mutuamente, adquieren conciencia de su unidad y la logran cada vez
mds plenamente”, ensefia la Gaudium et spes (n. 48). De alguna manera la
Carta a los Efesios (5,28-30) alude a esta idea: “el que ama a su mujer se ama
a sf mismo, porque nadie aborrecié jamas su propia carne; al contrario, la
nutre (ektpemel) y la cuida (BaAmet), lo mismo que hace Cristo con la iglesia”.

En el contexto de esta reflexion, la analogia ‘Eucaristia-Matrimonio’
ofrece un aporte particular al tema de la conciencia conyugal en la perspec-
tiva del matrimonio interconfesional; el mismo relato de la creacion del hom-
bre y de la mujer (Gn. 2,18-24) proporciona dos elementos significativos: el
primero es el sentido que los exegetas han encontrado en el verbo hebreo
‘dabaq’ (unirse, adherirse, aglutinarse), que en el tercer estadio de su evolucién
adquiri6 un sentido teolégico-religioso: el varén al unirse a la mujer estaba, al
mismo tiempo, haciendo alianza con Dios5, El Apdstol, en la carta a los Co-
rintios (1 Cor.6,17) cuando afirma que “el que se une al Sefior se hace un solo
espiritu con El”;  no intuiria algo similar? De hecho, el texto griego emplea el
verbo koAlwievog (unirse) que equivale al ‘dabaq’ del Génesis (2,24).

Otro elemento significativo del relato de la creacién (Gn. 2,24) es el em-
pleo que hace el autor sagrado de tre verbos en futuro: dejard el hombre a su
padre y a su madre, se unird a su mujer y se hardn los dos una una sola carne”;
con el uso de estos verbos en futuro, estd indicando que la unién del varén y de
la mujer se inscribe en un proceso de continuo progreso. A la vez que crece y se
desarrolla la unidad de pareja en ‘una sola carne’, crece y se desarrolla también
la conciencia de ser un ‘nosotros conyugal’. Para la Gaudium et spes este futuro
ha tenido sentido: entre los nn. 46-52 més de cinco veces alude al ‘perfecciona-
miento progresivo de la pareja humana: “adquieren conciencia de su unidad y
lalogran cada vez més plenamente”, “tienden a alcanzar siempre mds la propia
perfeccion y la mutua santificacién”, “este amor crece y se perfecciona”.

El perfeccionamiento progresivo, el crecimiento del amor de pareja, no
pueden realizarse si al mismo tiempo no se opera el desarrollo de la propia
conciencia de unidad. Esto tendr4 una aplicacién singular en el caso de la pa-
reja interconfesional: a la vez que se integra cada vez mads gracias al amor con-
yugal, estard también la pareja creciendo en el didlogo de fe con su partner.

El sentido profundamente humano que revela la relacién conyugal como
comunién de personas y la analogia entre ‘Eucarist{a y Matrimonio’ dan pie para
subrayar la razén de facilitar la participacion en la Eucaristfa a las parejas inter-

55 Cfr. Luis ALONSO SCHOKEL, “‘Dabaq’ (unirse)”, Diccionario biblico hebreo-espa-
fiol, Trotta, Madrid 12994, 167.
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confesionales bien dispuestas, teniendo en cuenta los presupuestos del principio
de ‘gradualidad’ y de la ‘identificacién parcial’ entendida en forma progresiva.

La postura de la iglesia catdlica frente a la ‘intercomunién’ exige ‘plena
participacién’ en la vida eclesial. Pero al presente, en virtud del principio de
la ‘gradualidad’, una ‘plena’ participacién es cuestionada; la tesis de H. R.
Schlette acerca de “la llamada ‘identificacién parcial’ con la iglesiasé puede
iluminar e interpelar dicha exigencia. Este autor plantea, en sintesis, dos in-
terrogantes: ;la iglesia puede identificarse en forma plena, total, con el Reino
de Dios? ;Un cristiano podr4 afirmar que pertenece ya plenamente a la igle-
sia? Este autor propone establecer la diferencia entre una ‘identificacién par-
cial’ y otra ‘total’. ‘Plenitud’ alude a algo ya acabado; ‘parcial’ hace pensar en
el proceso de desarrollo gradual y progresivo.

Admitir esta tesis de una ‘identificacién parcial’ con la iglesia, si se tiene
presente la condicién de todo cristiano de ser ‘viator’, de estar en camino,
conlleva la necesidad de mitigar el rigor de ciertas exigencias dentro de los
didlogos ecuménicos; por ejemplo, la exigencia de una ‘plena unidad’ con la
iglesia para acoger a un cristiano no catélico a la ‘intercomunién’.

(El hecho de ser un cristiano no catélico se debe considerar como ‘pe-
cado grave’, de tal manera que le impida la participacién en la Eucaristia? El
hecho de no participar en forma plena en la unidad de la iglesia es obstaculo
para que un cényuge unido en matrimonio mixto pueda acercarse a la Eu-
caristfa con el consorte catdlico cuando se cumplen las condiciones requeri-
das para una digna participacién en la Eucaristia?

P. Sgroi, refiriéndose al matrimonio mixto como un ‘desafio’ y como una
‘fuente de recursos’, alude a esta dificultad de la participacidn en la Eucaristia:
poder participar en la comunion eucaristica es experimentado por una pareja
interconfesional como un momento de particular delicadeza y de una fuerte in-
tensidad espiritual; la posibilidad de acercarse a comulgar para una familia in-
terconfesional en ambas comunidades de pertenencia es visto,no como un acto
de indiferencia o de relativismo eclesial, sino como una necesidad espiritual de
compartir el signo sacramental de aquello que se vive en la cotidianidad de la
experiencia matrimonial. Las parejas y familias interconfesionales parecen ex-
perimentar con especial intensidad la necesidad de reunirse en torno al altar,
no s6lo como un acto educativo de cara a los hijos, sino también para no divi-
dir en el sacramento aquello que los une en la vida¥7.

56 Cfr. Heinz R. SCHLETTE, “La cosidetta ‘identificazione parziale’ con la chiesa®, Con-
cilium 7/6 (1971) 51-69.

57 Cfr. Placido SGRoL, “I matrimoni interconfessionali sfida e risorsa per le chiese verso
una teologia ecumenica del matrimonio”, en Uniti nel Battesimo e nel matrimonio: Famiglie
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El didlogo ecuménico sobre la ‘intercomunién’ deberd hacer camino to-
davia. Esto exige aclarar 1a nocién que cada iglesia tiene acerca de la Euca-
ristfa; deberd confrontarse con las otras iglesias y esforzarse por llegar a
comprender el Misterio de la Eucaristia cada vez mds a fondo; igualmente, se
deberé educar a las parejas interconfesionales para que, como ‘una sola
carne’, puedan encontrarse en la tnica iglesia de Cristo haciéndose ‘una sola
carne’ con El

Una pareja interconfesional que, se esfuerza de continuo por crecer en
la comunién interpersonal y en la comunién de fe, y que atiende cuidadosa-
mente a las condiciones para poder participar en la ‘intercomunién, ;jno po-
dria objetar con el texto del Evangelio de Marcos (10,20) y decir: “Maestro,
todo eso lo he observado desde mi juventud”? Una pareja interconfesional
en la que cada uno vive a fondo su propia conviccidn cristiana, con el respeto
de la conviccién del cdnyuge, pero que en profunda comunién interpersonal
y de fe desean algo mds que la simple ‘comunién espiritual’, ;no podran par-
ticipar, guiados por el dictamen de la propia conciencia conyugal, en la co-
munién eucaristica?

Son diversos los elementos a tener en cuenta a la hora de discernir la
‘identificacién parcial’ con la iglesia: la fundamentacién biblica del Génesis
que hace referencia a la vocacién del hombre y de la mujer de vivir como
‘una sola carne” (2,24); el ser simbolo de la alianza esponsal de Jhavé con su
pueblo, de Cristo con la Iglesia, de que habla la Carta a los Efesios (5,25-32);
uno y otra llamados por Dios a la perfeccion cristiana como parejass; en su
vida cristiana de pareja invocan a Dios como ‘Padre nuestro’ y sienten la ne-
cesidad de acercarse a la Mesa Eucaristica para alimentarse sacramental-
mente, estdn convencidos del deber de testimoniar con su vida de esposos la
fe que recibieron en el bautismo, de dar educacion cristiana a los hijos, etc. No
parece justo que teniendo presente estos diversos motivos, no se piense en
una actitud eclesial que favorezca la intercomunién de una pareja intercon-
fesional en buenas disposiciones cristianas.

Esta categoria de la ‘conciencia conyugal’ que comienza a promoverse
entre las parejas catélicas, deberd también impulsarse a nivel de las parejas
interconfesionales; esto contribuird notablemente al desarrollo del movi-
miento ecuménico; los didlogos interconfesionales, a veces meramente doc-

interconfessionali, chiamate ad una vita comune nelle chiese per la riconciliazione delle nostre
chiese. Il Incontro Mondiale delle Famiglie miste Interconfessionali (Roca di Papa-Roma 24-
28 Luglio 2003), L.S.E, Venezia 2004, 161.

58 Cfr. J. Silvio BOTERO G., Chiamati alla perfezione come coppia umana, Logos, Roma
2006, 201-208.
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trinales, han ayudado a la unién de los cristianos; pero, sin duda que a nivel
préctico, la colaboracién que se preste a las parejas interconfesionales para
una mejor toma de conciencia de ser, de verdad, ‘una sola carne’, constituira
un fuerte impulso a la unidad a partir de la que es célula vital y fundamental
de la sociedad civil y eclesial.

CONCLUSION

‘Conciencia conyugal’, ‘pareja interconfesional’ y ‘Ecumenismo’, han
sido tres elementos que se ha querido relacionar estrechamente en estas p4-
ginas. Cuando el didlogo ecuménico ha estado tentado de quedarse a nivel de
especulacion doctrinal en las altas esferas de las tres iglesias cristianas, el
hecho de deber hacer frente al fenémeno de las parejas y familias intercon-
fesionales serd la ocasion propicia para realizar la misién ecuménica a nivel
préctico.

Una investigacién cuidadosa sobre la conciencia conyugal integrada en
el contexto del didlogo ecuménico tendr4, sin duda, una repercusién benefi-
ciosa en el trato doctrinal y pastoral a dar a las parejas interconfesionales:
serd una contribucién para que estas parejas realicen su vocacion de ser ‘una
sola carne’, no sélo fisicamente, sino mucho mads: un “unirse al Sefior en un
solo espiritu” (I Cor. 6,17).

Es muy posible poder esperar de las parejas interconfesionales que sean
motor que impulse el Ecumenismo a partir del ‘una sola carne’ superando la
divisién, los prejuicios eclesiales y contribuyendo al logro del anhelo de Jestis
de Nazareth de que “todos sean uno para que el mundo crea”, gracias a la
unidad de los cristianos.

El didlogo ecuménico, ademds de la reflexién y discusién a nivel te6-
rico-doctrinal, debera empefiarse también a considerar las situaciones con-
cretas y précticas de la vida de las comunidades eclesiales, situaciones que
son muy diversas y complejas. La pareja interconfesional puede ejercer,como
afirma Sgroi, ‘un importante e insustituible ministerio ecuménico entre las
iglesias’. No pudiendo impedir los ‘matrimonios mixtos’, queda abierta la al-
ternativa de aprovechar al maximo esta posibilidad para reforzar el Movi-
miento Ecuménico desde la misma pareja cristiana y construir a partir de ella
el aprecio, el conocimiento, el didlogo que llevan a la unidad de las iglesias
cristianas.

Tradicionalmente influyé decididamente dentro de la teologia catélica
el principio del ‘ex opere operato’; es decir, la accién cumplida era la que de-
finfa la moralidad de la conducta humana; hoy, en virtud del principio de gra-
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dualidad, se enfatiza el principio ‘ex opere operantis’: es la intencién de la
persona, ‘la opcién fundamental’, Ia que decide la eticidad de la acci6én hu-
mana. Este cambio de perspectiva abre espacio a la categoria de la ‘identifi-
cacion parcial’, pero entendida no en forma estdtica, sino progresiva y
dindmica. Por tanto, el desarrollo progresivo de la conciencia de ser pareja en
el caso del matrimonio interconfesional y la atencién cuidadosa a las condi-
ciones para la ‘intercomunién’ podra favorecer positivamente el didlogo ecu-
ménico y, finalmente, la unidad de todos los cristianos.

J. Sitvio BotERO G., CSsR.
Academia Alfonsiana - ROMA
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La negacion pertinaz de
un solo articulo lleva a la herejia.
Enseifianza de fray Luis de Ledon
(1568-1569)

Durando de San Porciano fue un fildsofo y teélogo de la Orden de Santo
Domingo a quien se le conoce como el Doctor Moderno. Naci6 hacia 1275 en
Saint-Pourcain y murié en 1334. Ejercié como maestro de teologfa en Paris
(1312), fue lector del Sacro Palacio de Avignon, y ascendi6 a obispo de Li-
moux (1317), a Le Puy en Valay (1318) y a Meaux (1326)!. Famoso fue cier-
tamente por su Comentario a las Sentencias, al mantener tesis contrarias a su
compafiero de Orden: Santo Tomés de Aquino (1274). Entrado el siglo XVI
se exponia en la Universidad de Salamanca la via nominalista desde una cé-
tedra que se conocfa como la de Durando. Por entonces se exponia alli, en las
catedras de Prima y de Visperas, la doctrina comiin, primero por las Senten-
cias de P. Lombardo y luego por la Suma Teolégica de Santo Tomas.

L. INTRODUCCION

Del célebre Durando dejo escrito Jean-Pierre Torrell: “Desde la lectura
de las Sentencias (1307-1308), se afirma como adversario resuelto [de Santo
Tomds]. Solo se autorizé a presentarse a la licencia con la condicién de que
prometiera revisar y corregir su Comentario; a ello se dedicé probablemente
durante el afio 1312-1313, fecha en la que da su curso en Saint-Jacques [Paris].
Como respuesta a su ensefianza contraria, el capitulo de Metz en 1313 reco-
mienda una vez mds la doctrina de Tomds [de Aquino] e instituye una Comi-
sién de 12 miembros bajo la presidencia de Hervé Nédellec para examinar la

1 Cf BECKER, B., Durandus de San Porciano: Lexikon fiir Theologie und Kriche 3 (Frei-
burg in Breisgau 1959) 612.



424 1. JERICO BERMEJO

obra de Durando. Pedro de la Palude y Juan de Ndpoles fueron encargados es-
pecialmente de examinar con detalle el Comentario de Durando, y sacan de él
93 proposiciones cargadas de censura (herética, errénea, etc.)” 2.

Fue a principios del siglo XVI cuando se introdujeron en la Universidad
de Salamanca dos novedades. Consistia la primera de ellas en acoger la en-
sefianza de la teologia de escuelas, vias o corrientes. Para lograr esto se crea-
ron sendas cédtedras, una en el convento de los dominicos y otra en la de los
franciscanos. Poco después se introdujo una tercera catedra: la de nominales.
En esta tercera cdtedra terminé imponiéndose como texto poco a poco desde
el que exponer el Comentario del de San Porciano. Fue esta la circunstancia
que motivé que se denominara a dicha cdtedra la de Durando. La segunda
novedad fue la de reemplazar como texto bésico el tenido hasta entonces en
la ensefianza de las cdtedras de Prima y Visperas: las Sentencias de Pedro
Lombardo, por la Suma Teolégica de Santo Tomés. Esto lo hicieron Francisco
de Vitoria en Prima (1526) y Domingo de Soto en Visperas (1532).

Asti las cosas, se ensefiaba en Salamanca la teologia a dos niveles: doctrina
comiin y doctrina de escuela. Desde 1526 se tuvo como maestro comtn obli-
gatoriamente para todos los estudiantes a Santo Tomds con la Suma Teolégica;
Pero cada alumno podia elegir una de las restantes escuelas: tomista, escotista
y nominalista. Un dfa, el texto comentado en dicha citedra es el Comentario a
las Sentencias de Durando. Y no ha de perderse de vista esta distincién en Sa-
lamanca entre ensefianza comun y de escuela o via. Santo Tomds era ala vez
maestro comun y maestro de via. Ha de entenderse esto sin confusion. En Sa-
lamanca habia que explicar la doctrina comtin, la que se encontraba en la Suma.
Y habia que explicar también la opinidn, via o corriente de Santo Tomds, que
se hallaba también en dicha obra. De todas formas, no tenfa que ser la misma
materia la explicada como opinién en la cdtedra menor de Santo Tomés y como
doctrina comun en las citedras mayores: Prima y Visperas3.

Al entrar el siglo XVI no se respiraban en la Universidad de Salamanca
vientos favorables al nominalismo. Fue admitida al fin el impartir esta via en
tierras castellanas; pero no se impuso en ella definitivamente la ensefianza
desde un auténtico nominalista, como por ejemplo Gabriel Biel. El que ter-
miné siendo el texto de esta catedra menor fue el de Durando, el cual era
por cierto, dominico. Al mismo cuesta considerarlo como un nominalista, a no

2TORRELL, I. P, Iniciacién a Tomds de Aquino: su persona y su obra (Pamplona 2002)
331-332.

3 Sobre estos dos tltimos parrafos puede verse mi obra: La Escuela de Salamanca. Una
pequefia introduccién. Madrid 2005.
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ser que este término se reduzca a oposicion a Santo Tomés de Aquino. Tiene
toda la razén Beltran de Heredia cuando sefiala lo efimera y accidentada que
fue la aparicién del nominalismo en Salamanca®.

Fue fray Luis de Le6n’ ciertamente catedratico de Durando. En el curso
de 1568-1569 expuso él la doctrina de la fe y, al hacerlo, se atuvo, al Comenta-
rio sobre las Sentencias del de San Porciano. ; Cémo salvé este agustino lo que
ensefiaba Santo Tomds de Aquino en el articulo tercero de la cuestion cinco
de la Secunda Secundae que se tenfa como ensefianza comun?; es decir lo que
cafa bajo la pregunta concreta de si puede tener fe informe de los demas ar-
ticulos quien deja de creer un solo articulo de fe. Lo que enseiiaba al respecto
en su comentario, jcaia de veras dentro de los que los censores de su Orden,
la de los dominicos, ya citados arriba, habian censurado como herejia?

Exponer adecuadamente esta cuestion revestia gran importancia en el
siglo X V1, sin llegar a decir que fuera ella una herejia, ninguno de la Escuela
de Salamanca compartia la ensefianza de Durando en este punto. Por tanto,
tampoco la tendrfa que compartir un salmantino como lo era fray Luis de
Leén. Se vivian por entonces momentos de divisién entre los bautizados. Los
seguidores de Lutero decfan que ellos acogian todos los articulos de fe, ya
que recitaban igual que los obedientes a Roma los dos credos antiguos: el
Apostélico y el Nicenoconstantinopolitano.

A ellos se les respondia con frecuencia, y desde Salamanca sobre todo,
que no los aceptaban todos. Negaban al menos uno: el de la Iglesia. Es ver-
dad que decfan las mismas palabras al recitar el credo; pero no terminaba su
acto de fe en el mismo punto en el que terminaba aqui el de los catélicos. Los
primeros decian que la Iglesia de Roma:la Catdlica, no era la verdadera y que
ellos no la reconocian como la de Cristo. Es posible que alguien, recono-

4 Cf. BELTRAN DE HEREDIA, V., Accidentada y efimera aparicién del Nominalismo en Sa-
lamanca: Ciencia Tomista 62 (1942) 79-81.

5 Biograffa. Cf EHRLE, F. (MARCH, J. M.), Los manuscritos vaticanos de los telogos sal-
mantinos del siglo XV1. De Vitoria a Bdnez: Estudios Eclesidsticos 9 (1930) 169-173; MIGUELEZ,
P, Ledn (Luis de): Dictionnaire de Théologie Catholique 9/1 (Paris 1926) 359-365; GUTIERREZ,
D., Ledn, Luis de: Enciclopedia Cattolica 7 (Florencia 1951) 1113-1114; KELLERMANN, W., Ledn,
Luis de: Lexikon fiir Theologie und Kirche 6 (Freiburg im Breisgau 1961) 963-964; DOMINGUEZ
CARRETERO, E., Ledn, Luis de: Diccionario de Historia Eclesiéstica de Espafia 2 (Madrid 1972)
1286-1288; TELENS, J., Luis de Ledn, Fray: Gran Enciclopedia Rialp 14 (Madrid 1981) 599-600;
GUY,A., Fray Luis de Leon (1528-1591). Paris 1989; LAzZCANO, R., Fray Luis de Ledn, un hom-
bre singular. Madrid 1991; IDEM, Fray Luis de Ledn. Bibliografia. Madrid, 1994; BARRIENTOS
GARCIA, J., Fray Luis de Ledn y la Universidad de Salamanca. Madrid 1996; DOMINGUEZ, F,
Ledn, Luis de: Lexikon fiir Theologie und Kirche, 6 (Freiburg im Breisgau 1997) 833; JERICO
BERMEIO, L, Fray Luis de Ledn. La teologia sobre el articulo y el dogma de fe (1568). Madrid,
1997; BELDA PLANS, J., La Escuela de Salamanca. Madrid 2000, 802-803.
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ciendo esto, no se atreviera a decir que fuera tan claro que la negacién de un
articulo comportaba la pérdida de la fe infusa o sobrenatural; es decir, la sa-
lida automatica del seno de la Iglesia una, santa, catélica y apostdlica. Y aqui
es posible que se recurriera a la opinién de Durando de que, por la negacién
de un solo articulo de fe, no se pierde el habito de la fe infusa.

Vieja era la cuestion de si defender la doctrina catélica significaba aliarse
del todo con Santo Tomds de Aquino. La respuesta es aquf ciertamente ne-
gativa; pero es de veras cierto que lo que defiende en este lugar Santo Tomds
es doctrina catélica; es decir, la que todos han de aceptarla como comin, por
encima de las escuelas, vias o corrientes. Si las cosas son asf, ;por qué los sal-
mantinos del siglo XVI, incluso fray Luis, admiten que sea la de Durando
opinién legitima y digna de ser defendida? La razén es muy simple. No pro-
duce la mayorfia de tedlogos la certidumbre absoluta de que algo sea doc-
trina comtin o sea solo opinién. En el siglo XVI hay que defender que la
enseiianza de Santo Tomds es comtn, no por decirlo el Aquinate, sino porque
él enseiia lo que es doctrina comtin.

(Por qué se le dice opinién a la de Durando? Lisa y llanamente, debido
a que no ha sido ella condenada por la autoridad suprema de la Iglesia; es
decir, por el Papa sin el concilio o por el Papa con el concilio general. Habria
absoluta certeza de que la misma fuera una herejia si ella hubiera sido con-
denada por la Iglesia. Hasta entonces puede mantenerla uno como opinién
siempre y siempre que €l aporte razones de peso para lo que mantiene, es-
tando siempre dispuesto a aceptar lo que dijera la Iglesia.

Parece oportuno traer al respecto dos citas del historiador R. Garcia Vi-
Hloslada. La primera de ellas se refiere a cémo, a principios del siglo XVI, no
estaban las ideas muy claras sobre la Iglesia. Dice él ast: “Uno de los concep-
tos fundamentales que no estaba [por entonces] claro [...], era el concepto de
Iglesia, Primado pontificio, Magisterio eclesidstico”®. ;Se funda en cierta au-
sencia de eclesiologia el convencimiento de Durando de que, sin obedecer a
la Iglesia, se puede aceptar un articulo de fe? Y éste era el error y la herejia
de los luteranos. Defendian estos que no necesitaban obedecer a la Iglesia
para creer sobrenaturalmente la fe. A ellos les bastaba la sola Sagrada Es-
critura. En cierto sentido hay que reconocerlo, Durando facilitaba mucho las
cosas, sin quererlo, por supuesto, a los luteranos.

Y una vez expuesto esto, se puede pasar ya a la segunda cita de Garcfa Vi-
lloslada. ; Tuvo gran parte de culpa el nominalismo en la aparicion y consolidacion
del luteranismo? Y dice el historiador citado textualmente y en referencia a los lu-
teranos: “De todas las escuelas teoldgicas, quizd sea la nominalista la mds respon-

6 GARCIA VILLOSLADA, R., Raices histéricas del Luteranismo (Madrid 1976) 105.
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sable de la decadencia que he sefialado en los siglos XIV y XV, y eso principalmente
por su virtuosismo dialéctico, por su recurso continuo a la filosofia aristotélica, por
su afin de novedades y por su critica demoledora de las demds doctrinas™’.

Durando viene después de Santo Tomds. Este nunca conoci6 al primero.
Fue el de San Porciano quien contradijo al Aquinate. Lo que escribi6 el posterior
en el Comentario a las Sentencias sobre el problema que interesa aqui se des-
prende ya de la misma ensefianza de fray Luis. Por eso no se le hace participe de
ella al lector. ; Qué habia expuesto Santo Tomds antes, que mereciera la oposicion
de Durando? Se reproduce aqui parte de la exposicion del Angélico:

“De todas formas, el objeto formal de la fe es la verdad primera en cuanto se mani-
fiesta en las Escrituras Sagradas y en la doctrina de la Iglesia procedente de la ver-
dad primera. Por tanto, quien no se adhiriera como a regla infalible y divina a la
doctrina de la Iglesia procedente de la verdad primera que se ha manifestado en las
Escrituras Sagradas, no posee el hdbito de la fe. El tiene con todo aquellas cosas que
son de fe de manera distinta a tenerlas por la fe. [...] Es claro de todas formas que
quien se adhiere a la doctrina de la Iglesia como a regla infalible, asiente a todas las
cosas que enseria al Iglesia. Si tiene por el contrario de aquellas cosas que ensefia la
Iglesia las que quiere y no tiene las que no quiere, ya no se adhiere él a la doctrina
de la Iglesia como a regla infalible, sino que se adhiere a su propia voluntad. Y queda
claro ast que el hereje que deja de creer un solo articulo de fe, no estd dispuesto a se-
guir en todas las cosas la doctrina de la Iglesia. [...] Desde ello queda claro que tal
hereje que lo es alrededor de un articulo no tiene fe sobre los demds articulos, sino
que, en conformidad con su voluntad, tiene cierta opinién” 8.

Y tras haber realizado esta sencilla introduccién, parece conveniente
pasar a exponer lo comentado por fray Luis de Ledn en este punto concreto
desde la citedra de Durando®.

7 GARCiA VILLOSLADA, R., Ibidem., 106.

8 “Formale autem objectum fidei est veritas prima, secundum quod manifestatur in Scrip-
turis sacris et in doctrina Ecclesiae, quae procedit ex veritate prima. Unde quicumque non in-
haeret sicut infallibili et divinae regulae, doctrinae Ecclesiae, quae procedit ex veritate prima
in Scripturis sacris manifestata, ille non habet habitum fidei; sed ea quae sunt fidei, alio modo
tenet quam per fidem [....]. Manifestum est autem quod ille qui inhaeret doctrinae Ecclesiae,
tanquam infallibili regulae, omnibus assentit quae Ecclesia docet: alioquin, si de his quae Ec-
clesia docet, quae vult tenet, et quae non vult non tenet, non iam inhaeret Ecclesiae doctrinae,
sicut infallibili regulae, sed propriae voluntati. Et sic manifestum est quod haereticus qui per-
tinaciter discredit unum articulum fidei, non est paratus sequi in omnibus doctrinam Ecclesiae
[...]. Unde manifestum est quod talis haereticus circa unum articulum, fidem non habet de aliis
articulis, sed opinionem quamdam secundum propriam voluntatem”. II-IL, g. 5, a. 3c.

9 Si se desea tener en pocas paginas conocimiento sobre fray Luis y su teologia cf. Jr-
RICO BERMEJO, 1., La fe catélica y los salmantinos del siglo XVI. Fray Luis de Leén, Juan de
Guevara y Pedro de Aragén (Madrid 1999) 43-55.
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IL TEXTO

[p 89] Distinctio XXIII. Quaestio IX. De
fide, in qua quaeritur: in quo, ut in subiecto,
sit fides. [...] II propositio. Probabile est quod
in haereticis, errantibus de uno! circa aliquod
credibile, remanet habitus fidei infusae. [p.
90] Circa secundam propositionem est du-
bium an vera sit; nam Divus Thomas, 2.2 2.ae,
q. V, articulo III, tenet oppositum, scilicet,
quod in haereticis non remanet fides, nec
quantum ad actum, nec quantum ad habitum;
hanc tenet in IIT, d. XXIIII, q. ITI, art. ITII, et
de veritate, q. 1, art. X, et communiter omnes
theologi, uno excepto Durando.

Pro cujus sententiae explicatione notan-
dum, quod sicut supra diximus, objectum for-
male fidei, sive ratio, sub qua fides assentitur
universis, quibus assensum praebet, est, quia
Deus revelavit; sed quia nobis, qui successi-
mus apostolis, non constat aperte, sicut illis
constabat, quidnam sit revelatum a Deo, et
quid non sit, ad hoc quod in hac quaestione
non erremus, dedit nobis regulam infallibi-
lem, quam sequeremur, scilicet, doctrinam
Ecclesiae, ita ut illa, quae ipsa doceret esse
revelata, pro reverentis haberemus, et quae
negaret, negaremus; et ita ratio formalis, sub
qua nostra fides innotescit, est scilicet, quia
manifestatur, ut talis per doctrinam Eccle-
siae.

Secundo notandum, quod quamvis hae-
retici credant propter hanc causam, scilicet,

1 Texto: denuo.
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Distincién 23, cuestién 9. Sobre la fe. En
ella se pregunta en quién se halla la fe como
en el sujeto. [...] Proposicién primera. Es
probable que en los herejes, que se equivo-
can sobre una sola cosa, alrededor de una
sola cosa que ha de ser creida, permanezca el
hébito de la fe infusa. Alrededor de la con-
clusién segunda esté la duda de si es verda-
dera. Es que Santo Tomds tiene en la
Secunda Secundae, cuestion cinco, articulo
tercero, lo opuesto; es decir, que no perma-
nece en los herejes la fe, ni en cuanto al acto
ni en cuanto al habito. El tiene ésta Sobre el
111, cuestién tres, articulo cuarto, y en el De
veritate, cuestién una, articulo diez. Y lo tie-
nen todos los doctores, a excepcién sola-
mente de Durando.

A la hora de explicar esta sentencia se
ha de sefialar que, como dijimos arriba, el
objeto formal de la fe o 1a razén bajo la cual
la fe asiente a todo lo que se da el asenti-
miento se debe a que Dios lo revelé. Ahora
bien, porque no nos consta a nosotros que
sucedimos a los Apostoles claramente como
les constaba a ellos qué es lo revelado por
Dios y qué no lo es, nos dio en orden a que
no errdramos en esta cuestién una regla in-
falible. La deberiamos seguir. A saber, la
doctrina de la Iglesia. Asi, las cosas que ella
ensefiara que fueron reveladas, las tendrfa-
mos como reveladas y negarfamos las que
ella negara. Y es asi la razén bajo la cual se
da a conocer nuestra fe; a saber, por haber
quedado as{ claro como tal por la doctrina
de la Iglesia.

Se ha de sefialar en segundo lugar que,
aunque los herejes crean por esta causa, a
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quia veritas prima revelavit, tamen, quod hoc
sit revelatum vel non, haeretici statuunt ex
iudicio, et non ex doctrina Ecclesiae, quam
errare arbitrantur.

Tertio notandum, quod habitus infusi, et
supernaturales, quaemadmodum in nobis
producuntur a solo Deo, vel peculari Dei
operatione, ita etiam conservantur ab ipso
solo, peculari concursu; Deus autem, et na-
tura nihil frustra, et sine causa faciunt, aut
consentiunt sine ea.

His suppositis sit [p. 91] 1.* propositio.
Certissimum est, quod haeretici non habent
actum fidei infusae. Probatur. Haeretici non
credunt sub ea ratione, qua fides infusa
movet ad credendum, scilicet, quia Ecclesia
docet esse revelatum a Deo, sed solum cre-
dunt, quia arbitrantur esse iudicio suo reve-
latum; ergo non habent actum fidei infusae.
Patet consequentia, quia mutata ratione for-
mali alicuius actus, mutantur et species illius;
quoniam species actus sumitur ab objecto
formali, et formali ratione. Et confirmatur: si
unus assentiret in una scientia centum con-
clusionibus per unum et idem medium, si
postea refutaret et dissentiret ab illo medio,
nullo modo assentiret illis conclusionibus se-
cundum illam scientiam; sed nos assentimur
per unam et eamdem rationem universis ar-
ticulis fidei, quam rationem haeretici rejici-
junt; ergo nulli articulo haretici assentiuntur,
et ex consequenti non potest illis manere ali-
quis actus fidei infusae.

2.* propositio. Non minus certum est,
quod haeretici non habent habitum fidei in-
fusae. Probatur: Ille habitus conservatur in
nobis ex peculiari Dei assistentia, et Deus
nihil facit frustra, et frustra conservaret illum
in haereticis. Patet, quia habitus per actus
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saber, por haberlo revelado la verdad pri-
mera, establecen con todo los herejes que
esto se halla revelado o no desde el juicio
[suyo] y no desde la doctrina de la Iglesia.
Consideran que ésta puede errar.

Se ha de seiialar en tercer lugar que los
hébitos infusos y sobrenaturales que, de la
misma manera que se producen en nosotros
por Dios s6lo o desde una operacién pecu-
liar de Dios, se conservan también por Dios
solo, por peculiar concurso. Ahora bien, Dios
y la naturaleza nada hacen en vano y sin
causa. Sin ella, nada consienten.

Tras estas proposiciones se pasa a poner
la primera proposicién. Es muy cierto que los
herejes carecen del acto de la fe infusa. Se
prueba. No creen los herejes bajo aquella
razén por la que mueve la fe infusa a creer; a
saber, por ensefiar la Iglesia que fue revelado
por Dios. No tienen por tanto el acto de la fe
infusa. Queda patente la consecuencia, de-
bido a que, cambiada la razén formal de un
acto,quedan cambiadas también las es-
pecies de €], por tomarse la especie del acto
desde el objeto formal y desde la razén for-
mal. Y se confirma. Si asintiera uno en una
ciencia a cien conclusiones por el tnico y
mismo medio, lo refutan después, dejaria
también de creer a aquel medio, en modo al-
guno asentirfa él a aquellas conclusiones
segiin aquella ciencia. Ahora bien, asentimos
por la tinica y misma razén a los articulos
todos de fe. Esta razén la rechazan los here-
jes. No asienten entonces ellos a articulo al-
guno de fe. Y por tanto, es un imposible que
permanezca en ellos acto alguno de fe infusa.

Proposicién segunda. No es menos cierto
que los herejes no poseen el hébito de la fe
infusa. Se prueba. Aquel hdbito se conserva
en nosotros por una asistencia peculiar de
Dios. Y Dios nada hace en vano.Y lo conser-
varia en vano en los herejes. Queda patente
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sunt, sed haeretici non possunt habere actum;
ergo nec habitum. Et probatur propositio;
quia si in haeretico esset fides infusa, haere-
ticus esset simpliciter christianus, et mem-
bum Ecclesiae conjunctum suo capiti per
fidem, quae [p. 92] omnia sunt falsa; ergo...
Item sequeretur, quod quando aliquis haere-
ticus adultus baptizaretur ab haereticis, illi in-
funderetur habitus fidei; hoc tamen est
falsum.

Et probo: quia si, quemadmodum dicit
Durandus, ad hoc, quod conservetur fides in-
fusa, sufficeret credere uni articulo fidei,
quamvis discredat aliis; ergo idem sufficit ad
hoc, ut de novo infundatur haereticis, qui sic
baptizantur: Credunt aliquos articulos. Ergo
infunditur illis fides. Item probatur quia in
Concilio Tridentino, sessione De justifica-
tione, canone XVII2, dicitur isto modo: as-
serendum est non modo infidelitate, per
quam etiam ipsa fides amittitur, sed etiam
quocumque peccato, etc. ubi aperte dicit,
quod fides amittitur per peccatum infidelita-
tis, quod est contra Durandum.

Sed quaeret aliquis an haec sentenia
Divi Thomae, et communis, sit de fide; nam
videtur quod sit per Concilii verba allegata.
Circa hoc sit 3.% propositio. Haec sententia
Divi Thomae ita vera est, ut sine temeritatis
nomine non possit negari, sed tamen non est
de fide. Probatur prima pars; quia commu-
niter omnes theologi tenent ilam, et praete-
rea concilium Tridentinum amplexum est
istam rationem; ergo id negare, non est sine
temeritate insigni. Sed probatur secunda

2 Texto: X V.
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ello, debido a que los hébitos son por los
actos. Ahora bien, al no poder tener los he-
rejes el acto, tampoco pueden tener el habito.
Y se prueba la proposicién, debido a que, si
estuviera la fe infusa en el hereje, seria €l he-
reje cristiano absolutamente y miembro de
la Iglesia unido a su cabeza por la fe. Como
todas estas cosas son falsas, la consecuen-
cia... Resultarfa asimismo que, cuando un
hereje adulto fuera bautizado por los here-
jes, se le infundirfa a él el hdbito de la fe. De
todas formas, es esto una falsedad.

Y lo pruebo, debido a que si, como dice
Durando, bastara para conservarse la fe in-
fusa creer a un solo articulo de fe, aunque
uno dejara de creer a los demds, resultara
que basta lo mismo para que quede infun-
dido de nuevo a los herejes que son asi bau-
tizados. Creen ellos algunos articulos. Se les
infunde por tanto la fe. Se prueba asimismo,
porque se dice de esta manera en el concilio
de Trento, en la sesién De justificatione,
canon 27: Se ha de afirmar que no se pierde
sélo por la infidelidad por la que se pierde
también la fe misma, sino que se pierde tam-
bién por cualquier pecado, etc. Alli dice cla-
ramente que se pierde la fe por el pecado de
infidelidad. Esto se halla en contra de Du-
rando.

Pero preguntar4 alguno si esta sentencia
de Santo Tomads es también comtin de fe. Es
que parece que quedd alegada por las pala-
bras del concilio. Alrededor de esto se halla
la tercera proposicion. De tal manera es ver-
dadera esta sentencia de Santo Tomds que no
puede ser ella negada sin el nombre de te-
meridad. De todas formas, ella no es de fe. Se
prueba la primera parte, debido a que tienen
la primera parte todos los te6logos y abrazé
ademds el concilio de Trento esa razén. Por
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pars, scilicet, quod non sit de fide; quia in con-
cilio non disputabatur de hoc, et ex conse-
quenti Concilium non intendit illud definire,
sed leviter, et ad aliud tendens, dixit illud se-
quendo theologorum communem senten-
tiam.

Sed restat ut respondeatur argumentis
Durandi. Primum est, cum aliquis ex catho-
lico fit haereticus, credit eodem modo, et
eadem firmitate, quam antea; ergo manet in
illo idem habitus fidei infusae. [p. 23] Ad hoc
respondeo, quod falsum est antecedens, quia
haereticus non credit eodem modo, et per
eamdem rationem formalem, qua antea cre-
debat, quoniam nititur suo judicio, et ideo
falsissima est sententia, sicut pluribus nostro
tempore accidisse vidimus.

Secundo sic arguo: potest quis habere ha-
bitum scientiae, et tamen errare in aliquo
principio? illius scientiae; ergo similiter po-
test esse habitus fidei in haeretico, qui errat
contra aliquem articulum. Ad hoc argumen-
tum, concesso antecedenti, negatur conse-
quentia; et ratio discriminis esset, quoniam
non omnes conclusiones unius scientiae pro-
bantur eodem medio; sed singulae singulis; at
vero in fide stat una ratio tantum assentiendi
omnibus articulis.

Sed arguet quis ulterius: habitus acquisiti,
sive morales, sive intellectusales, non co-
rrumpuntur per unum actum contrarium.
Patet; quia, qui semel intemperatus est, non
amittit temperantiam uno actu, sed pluribus
actibus; ergo sic de fide. Ad hoc argumentum
respondeo: concesso antecedenti, negatur

3 Texto: aliqua conclusione.
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tanto, negarlo no existe sin temeridad in-
signe. De todas formas, se prueba la segunda
parte; a saber, que no es de fe, debido a que
no se discutia en el concilio de esto y,en con-
secuencia, no intenta el concilio definirlo,
sino que lo dijo levemente y tendiendo a ello
al seguir la sentencia comtn de los te6logos.

Ahora bien, nos queda responder a los
argumentos de Durando. El primero es que,
cuando uno pasa de catélico a hereje, cree él
de la misma manera y con la misma firmeza
que antes. Por tanto permanece el mismo ha-
bito de la fe infusa. Yo respondo a esto que es
una falsedad lo que antecede, debido a que
no cree el hereje de la misma manera y por la
misma razén formal por la que crefa antes.
Ello se debe a que descansa en su juicio. Y es
por ello muy falsa la sentencia. As{ lo vemos
que les sucedié a muchos en nuestro tiempo.

Arguyo yo en segundo lugar asi. Uno
puede tener el hdbito de la ciencia y equivo-
carse con todo en un principio. Por tanto,
puede estar de la misma manera el hébito de
fe en el hereje que se equivoca en contra de
aquel articulo. Una vez concedido lo que an-
tecede, se le niega a este argumento la con-
secuencia. Y serfa debida la razén de la
consecuencia a que no se prueban todas las
conclusiones de una sola ciencia por el
mismo medio, sino que se prueba cada una
por cada medio distinto. Ahora bien, en la fe
estd en pie una sola razén Unicamente a la
hora de asentir a los articulos todos.

De todas formas, habrd quien argiiira ul-
teriormente que los habitos adquiridos, mo-
rales o intelectuales, no se corrompen por un
solo hébito opuesto. Queda patente ello, de-
bido a que, quien es destemplado una vez, no
deja la templanza por un solo acto, sino por
muchos actos. Por tanto, asi ocurre en la fe.
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consequentia; et ratio est, quia in habitibus
corrumpendis non servatur eadem ratio,
quae servatur in generandis.

Caeterum, habitus adquisiti, sicut per
actus generantur, ita per actus corumpuntur;
et quoniam non potest esse in uno actu con-
trario tanta vis, quanta est in habitu, idcirco
non semper coruumpuntur per unum actum;
at vero habitus infusi, ut supra diximus, fiunt
et conservantur ex sola Dei operatione spe-
ciali, et ideo desinunt esse quamprimum nos
facimus opera illius contraria, quoniam Deus
frustra illos conservaret in nobis.

Praeterea sic arguo: fides potest minui, et
nonnisi per actus contrarios; ergo unus actus
contrarius non corrumpit fidem totaliter, et
per consequentiam potest in haeretico ma-
nere fides infusa. Quod fides possit minui
patet [p. 94] experientia, quia saepe nos vi-
demus esse minus promptos et firmos quam
antea; ergo... Secundo, quia ut supra diximus,
fides pendet ex pia affectione, sed pia affec-
tio minui potest; ergo et fides.

Hoc argumentum petit utrum fides possit
augeri, vel minui. De hoc Divus Thomas, 2.
2.ae, q.V, art. IV. Et quod attinet ad diminu-
tionem, omnes theologi concedunt non dimi-
nui, sicut nec gratia, nec charitas, aut reliqui
habitus infusi, sed vel totum deperditur, aut
nihil. Ad utrumque argumentum, quae pro-
bant, quod fides potest minui, respondeo,
quod habitus fidei non minuitur, sed ex inde-
votione voluntatis, et ex multitudine pecca-
torum, passiones appetitus, et amor proprius,
et ingenita contumacia animi nostri sumunt
majores vires ad resistendum habitui fidei,
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Y respondo yo a este-argumento con la con-
cesién de lo que antecede y la negacién de la
consecuencia. Y la razén es debida a que no
se guarda en la corrupcién de los hdbitos la
misma razén que se guarda al engendrarlos.

Por lo demds, como los habitos adquiri-
dos se generan por actos, se corrompen asi
por actos. Y como no puede haber en un acto
contrario tanta fuerza cuanta es en el hbito,
a ello se debe que no se corrompan por un
solo acto. Ahora bien, los hdbitos infusos,
como lo dijimos arriba, se hacen y se conser-
van desde la sola operacién especial de Dios.
Y dejan por eso de ser tan pronto como ha-
cemos nosotros obras contrarias, debido a
que Dios los conservarfa [entonces] en nos-
otros en vano.

Ademds argumento yo asi. Puede dismi-
nuirse. Esto ha de tener lugar por actos con-
trarios. Por tanto, no corrompe un solo acto
contrario la fe totalmente y puede conse-
cuentemente permanecer en el hereje la fe
infusa. Por la experiencia queda patente que
la fe puede quedar disminuida, de modo que
vemos nosotros a menudo estar menos pron-
tos y firmes que antes. Por tanto, ... En se-
gundo lugar, debido a que, como dijimos
arriba, pende la fe de la inclinacién piadosa;
pero como la inclinacién piadosa puede que-
dar disminuida, lo puede por tanto la fe.

Solicita este argumento si puede quedar
aumentada o disminuida la fe. Sobre esto
[véase a] Santo Tomds, en la Secunda Secun-
dae, cuestion 5, articulo 4.Y todos los tedlo-
gos conceden lo que corresponde a la
disminucién, que no queda disminuida, como
tampoco lo queda la gracia, ni la caridad, o
los .otros hdbitos infusos. Al contrario, se
pierde todo o nada. Respondo yo a ambos ar-
gumentos que prueban que puede quedar
disminuida la fe, que no queda disminuido el
hébito de la fe; pero que toman ellos mayores
fuerzas para resistir al hébito de la fe desde la
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quominus possit exire in actum suum ita
prompte, ut antea exierat; et ita non minui-
tur fides quantum ad substantiam, sed debi-
litatur quodammodo quantum ad usum et
executionem.

Sed majus dubium est an possit augeri
fides, ita ut sit major fides in uno, quam in al-
tero. Communis opinio est, quod potest au-
geri, et probant ex illo Lucae XVII: Domine,
adauge nobis fidem,; et illo Pauli ad Colos-
senses, capite 1. Ubi Paulus orabat, ut fides
crescat in illis; ergo, etsi fides sine dubio
quantum ad rationem formalem sit eadem in
omnibus fidelibus, nec ex illa parte possit au-
geri, aut fieri certior in uno quam in alio, seu
ex objecto formali; tamen dubitati non po-
test, quod habitus fidei possit esse major in
uno quam in alio ex parte intensionis habitus
fidei: est enim major in uno quam in alio ex
parte, qua manat a pia affectione.

Sed est dubium quibus actibus possit au-
geri, utrum per omnes habitus meritorios, vel
solius fidei. De hoc quaeri solet 1.* 2.ae, q.
XII, et utrumque videtur probabile, vel quod
augeatur suis actibus solum, vel omnibus ac-
tibus meritoriis, sicut charitas augetur non
solum suis actibus, [p. 95] sed cujuscumque
virtutis, modo sint meritorii. Et hoc videtur
esse proprium habituum infusorum, quoniam
non augentur affective per nostros actus, sed
meritorie a Deo.

Sed ex hoc resultat dubium; utrum in
peccatore augeatur fides in actu credendi;
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irreligién de la voluntad y desde la multitud
de pecados las pasiones del apetito, el amor
propio y la ingénita contumacia de nuestro
hébito para impedir que pueda salir hacia su
acto de tal manera prontamente como hu-
biera salido antes.Y de esta manera no desa-
parece la fe en cuanto a la sustancia, sino que
se debilita de cualquier modo en cuando a su
uso y ejecucion.

Mayor duda es todavia lo de si puede ser
aumentada la fe, de forma que sea mayor la
fe en uno que en otro. La opinién comin esta
en que puede quedar aumentada.Y lo prue-
ban ellos desde aquello: “Sefior, acrecienta
nuestra fe” (Lc 17,5); y desde aquello de
Pablo (cf. Col 1,9) al orar para que creciera
en ellos la fe. Por tanto, debido a que, aunque
sea igual en todos los fieles la fe sin duda al-
guna en cuanto a la razén formal y no pueda
ser aumentada de esa parte o hacerse més
cierta en uno que en otro o desde el objeto
formal, no puede dudarse de que el habito de
fe puede ser mayor en uno que en otro de
parte de la intensidad del hébito de la fe. Es
que es mayor en uno que en otro por la parte
de la que proviene desde la inclinacién pia-
dosa.

De todas formas, est4 la duda de por qué
actos puede ser aumentada, si por todos los
actos meritorios o por los solos de la fe. De
esto suele preguntarse la cuestién 12 de la
Prima Secundae y parecen probables ambas
cosas, ya que quede aumentada con sus actos
solamente o con todos los actos meritorios.
Asino queda la caridad aumentada sélo con
sus actos, sino con los de cualquier virtud con
tal de que sean meritorios: Y esto parece ser
propio de los hébitos infusos, debido a que
no quedan aumentados por nuestros actos,
sino que quedan aumentados meritoria-
mente desde Dios.

De todas formas, a partir de aqui aparece
la duda de si se aumenta en el pecador la fe
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nam quod non augeatur probatur, quia fides,
ut dicebamus, augetur meritorie, et qui in
peccato est, non potest mereri. Quod autem
augetur fides in illo, probatur; quia credit ex
speciali auxilio, et, ut suppono, saepius cre-
dunt; ergo sentiunt se magis promptos ad
credendum, quam antea, et augetur ex con-
sequenti illi fides.

In hac quaestione tenet (Durandus),
quod in homine peccatore non augetur fides,
etsi saepius exerceat actum credendi; sed ni-
hilominus oppositum est probabilius, quia
fides potest infundi de novo in peccatore in
peccato manenti sine gratia et charitate, ut
supra diximus in exemplo catechumeni; ergo
et potest augeri in eodem peccatore, quia
minus est augeri, quam de novo infundi.

Ad argumentum in oppositum respon-
deo, quod, quum diximus fidem augeri meri-
torie, intelligitur, quod fides augetur, non
quidem efficatia nostrorum actum, quasi ipsis
affective illis augmentum attingentibus, sed
quod augetur a solo Deo ad praesentiam
nostrorum actuum, qui actus interdum me-
rentur hujusmodi augmentum, interdum sunt
tanquam dispositiones ad illum augmentum.

III. REFLEXION

1. JERICO BERMEJO

en el acto de creer, ya que se prueba que no
se aumenta. Porque, como deciamos, la fe se
aumenta meritoriamente y no puede mere-
cer el que estd en pecado. Ahora bien, se
prueba que aumenta en €l la fe, debido a que
cree desde un auxilio especial y, como lo su-
pongo yo, creen mds a menudo. Por tanto, se
sienten ellos mds prontos a creer que antes. Y
en consecuencia se le aumenta a un tal la fe.

Tiene en esta cuestién (Durando) que no
queda aumentada la fe en un hombre peca-
dor aunque ejerza €l mas a menudo el acto.
De todas formas, es més probable lo opuesto,
debido a que la fe puede infundirse de nuevo
en el pecador que permanece en pecado sin
la gracia y la caridad, como lo dijimos nos-
otros en el ejemplo del catectimeno. Por
tanto, también puede aumentarse la caridad
en el mismo pecador por ser menos recibir
un aumento que una nueva infusién.

Respondo yo al argumento opuesto que,
aunque dijimos nosotros que aumenta la fe
meritoriamente, ello se entiende que se au-
menta la fe, no ciertamente la eficacia de
nuestros actos como tocindoles a ellos efec-
tivamente el aumento. A la inversa, se en-
tiende que queda aumentado por Dios solo
ante la presencia de nuestros actos. Los actos
estos que merecen tal aumento son a veces
como disposiciones a aquel aumento.

Al empezar la exposicién de la letra de cuestién novena de la distincién
vigesimotercera del Comentario a las Sentencias [en el libro tercero] lee fray
Luis ante sus alumnos como conclusién primera que, para Durando, es pro-
bable que, en un hereje que se equivoca sobre una realidad sola que ha de ser
creida, permanezca el hdbito de la fe infusa. Es consciente el agustino al pre-
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sentar esta conclusion de que esto es del todo opuesto a lo dicho afios antes
por Santo Tomas, el cual sostiene en el articulo tercero de la cuestién quinta
de la Secunda Secundae que desaparece en los herejes el hdbito de la fe in-
fusa; es mas, que basta dejar de creer con fe infusa a causa de la pertinacia un
solo articulo de los catorce existentes para perderla y convertirse quien lo
hace automdticamente en un hereje. El tal deja de creer los articulos todos
con fe infusa.

(Existe de veras un solo habito de la fe infusa o existen mds; por ejem-
plo, un hébito para cada articulo? ;Es de veras un requisito que el acto de la
fe penda de un solo habito? ;Acaso no podria depender todo acto de fe de
una realidad sobrenatural sin tener que ser ella necesariamente un héibito?
De estos interrogantes no se ocup6 aqui fray Luis de Leén. Parte éste del
hecho que tanto Durando como Santo Tomés admiten la existencia de un
solo habito de la fe y que, del mismo, resultan los diferentes actos de fe. Es-
triba entonces la diversidad entre Santo Tomads y todos los demds tedlogos
respecto a Durando en solitario en que, mientras todos dicen que el hébito
sobrenatural de la fe desaparece automdticamente al negarse un solo articulo
de fe, niega el de San Porciano que se pierda por eso, si bien reconoce que, a
causa de la negacidn, se debilite,

(Qué es un articulo de fe? ;Qué verdades son ésas que, si se pierde una
de ellas, se dejan automaticamente todas; es mds, se abandona del todo la fe in-
fusa? Esto lo saben muy bien tanto fray Luis como los alumnos que le escuchan
su exposicion desde la catedra de Durando. Se refiere €l a los articulos de fe;
es decir, a esas verdades que todo bautizado ha de creer expresamente al al-
canzar la edad de la discrecién, a los 14 afios por lo general. Las mismas dan su-
madas el nimero de catorce si quedan divididas por las cosas que se creen:
siete articulos sobre la divinidad y siete articulos sobre la humanidad. No hay
duda de que el agustino se refiere a estas verdades, ya que todo lo centra en
saber qué ocurre,si se pierde o no se pierde el habito de la fe infusa cuando uno
deja de creer un solo articulo y sigue creyendo los otros trece restantes.

También saben con toda seguridad quienes se hallan en clase con fray
Luis de Le6n que los catorce articulos de la fe son los principios propios de
la fe; es decir, esas verdades mas dificiles y especialmente oscuras a la vista
que sélo se tiene conocimiento de ellas por haberlas revelado Dios. Si éste no
las hubiera revelado en un momento concreto de la historia, los hombres
todos las desconocerian. Si el hombre las sabe y, sabiéndolas, las puede creer
expresamente ahora, todas y cada una de ellas, ello se debe a que Dios las ma-
nifesté a los hombres por medio de los patriarcas, de los profetas y, final-
mente, por medio de Jesucristo. De veras, son sabidos los articulos de fe s6lo
por haberlos revelado Dios. Si el hombre hubiera sido dejado en este mundo
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sin revelacién, nunca habria conocido él mismo esas catorce verdades, los ca-
torce articulos de fe.

Por supuesto, la revelacion de Dios no se limité a enunciar tales verda-
des. Revel6 las mismas junto con otras muchas més. Puede decirse que rea-
lidades reveladas por Dios son casi infinitas. Ahora bien, la entera revelacién
divina se parte en dos. A un lado estén los articulos: 14. A otro lado aparecen
las demds verdades reveladas. Por supuesto, los 14 articulos son las verdades
o principios propios de la fe. Las demds verdades, pese a ser reveladas, in-
cluso directamente reveladas, no son principios. Son conclusiones. La ciencia
de la fe, como toda ciencia, descansa en los principios propios, los cuales se
aceptan s6lo desde la fe; es decir, porque Dios los ha dicho y él mismo ni en-
gafia ni puede engafiarse. Y han de ser creidos s6lo como Dios lo quiere, por
haberlos dicho Dios.

Se aceptan los 14 articulos desde la sola fe. Las demds verdades revela-
das que no son principios, sino conclusiones, podian haber sido sabidas si Dios
no las hubiera revelado en si. Se hallan al alcance de las fuerzas del hombre,
supuesta la revelacion de los articulos. Basta extraer las debidas y correctas
conclusiones. Incluso podrian haber sido conocidas algunas sin haber reve-
lado Dios sobrenaturalmente los principios propios, por ejemplo la verdad de
la existencia de Dios, el cual puede revelar también lo que est4 al alcance del
sentido y de la razén. Si hace esta revelacién que no es en si necesaria, ello
no se debe a estimar que el hombre no llegaria jamés a deducirla desde sus
solas fuerzas, sino porque quiere €l que la deduzca con mayor facilidad.

Si se pregunta ahora por qué se llama principios propios de la fe a los ca-
torce articulos, se dird sin mds que ello se debe a su propia naturaleza. Todas
las verdades reveladas de fe por Dios a los hombres todos, se encuentran den-
tro de estos principios propios de modo implicito; es decir, quien sabe y cree
expresamente todos y cada uno de los articulos, de los principios propios de
la fe, cree de hecho ya implicitamente la fe toda revelada por Dios. Por eso,
si se quiere tener la fe toda, la de los principios y la de las conclusiones, es pre-
ciso saber y creer expresamente todos y cada uno de los catorce articulos, sin
dejar de creer expresamente siquiera uno. A quien deja un articulo, ;qué le
ocurre? Segtin Santo Tomds y todos los tedlogos, el tal pasa a la herejia.
Pierde absolutamente la fe toda sobrenatural. Unicamente es Durando quien
habla en este contexto de lo probable que es que el tal no pierda la fe entera
y que, por ello, no caiga necesariamente en la herejia.

(Qué razones se aportan a favor de la probabilidad de la opini6én del de
San Porciano? El argumento primero busca fundamentar semejante opinién
en la experiencia. Cuando uno deja de creer un solo articulo de fe y es en
consecuencia llamado hereje, sigue manteniendo la misma fe y con la misma
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firmeza que antes de los otros trece articulos que no niega. De esto se pre-
tenderia colocar a favor de Durando un punto de partida desde el que poder
fundamentar la probabilidad de que quien hubiera negado un solo articulo no
hubiera perdido del todo la fe. El mismo no seria entonces un hereje.

Por otra parte, en una ciencia mantiene uno el habito a pesar de cometerse
una equivocacién en un principio. Por ejemplo, sigue siendo uno matematico
si acepta los principios todos de la ciencia matematica menos uno. ;Por qué no
ha de ser también el mismo el caso el de la ciencia de la fe? ; Por qué no se ha
de admitir entonces la probabilidad de que Ia pérdida de un principio de la fe
no lleve a la desaparicién de hébito infuso de la fe y de la fe entera? A partir
de este fundamento se podria admitir la posibilidad de que el habito de 1a fe di-
vina siguiera en pie, sin desaparecer, en quien dejando de creer un solo artfculo
sigue aceptando expresamente todos los demds principios.

Ademis, se observa frecuentemente lo que pasa con los hébitos adqui-
ridos, morales o intelectuales. Un tal hébito no desaparece automdaticamente
si convive con un hébito opuesto. Asi, quien se destempla una vez, no pasa a
ser automaticamente un destemplado. El mismo termina perdiendo la tem-
planza cuando ha admitido junto a s muchos actos en contra de tal virtud. Es
entonces cuando pasa €l de ser un templado a un destemplado. ;Por qué no
ha de ocurrir entonces lo mismo en la fe infusa? Harian falta muchos actos
ciertamente en contra de la fe para que se pierda el hébito. No bastaria uno
s6lo y aislado. Asf, quien dejara de creer un articulo, conservaria la fe, el ha-
bito sobrenatural de la misma.

Finalmente, al generarse los habitos por muchos actos continuos a favor,
es l6gico que ellos se pierdan por muchos actos continuos en contra. Si se
aflade a esto que no puede haber en un acto contrario y opuesto una fuerza
tan grande como la que hay en el hédbito, también en el de la fe infusa, debe
extraerse de ello la conclusién de que no pueden corromperse por un solo
acto contrario. Admite Durando ademés que puede perder intensidad el ha-
bito sobrenatural de la fe. Y toda disminucion tiene lugar a causa del efecto
de actos contrarios en contra del habito. Si no se corrompe hébito alguno por
un solo acto opuesto, habrd que deducir que tampoco le ocurre esto mismo
al habito de la fe. En consecuencia, puede permanecer entonces la fe infusa
en los herejes que niegan s6lo un articulo de fe en concreto.

Antes de pasar a decir a continuacion si hay o no hay motivo para acep-
tar desde las razones propuestas la probabilidad de la opinién de Durando
debe afiadirse que el objeto formal de la fe, es decir, la razén bajo la cual se
asiente desde la fe a todo lo que se da el asentimiento se debe a haberlo re-
velado Dios. Ahora bien, no nos consta a nosotros con claridad siempre, que
venimos después de los Apéstoles, lo que a ellos les constaba; es decir, qué era
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lo revelado por Dios y qué no lo no era. Asf las cosas, nos proporcioné Dios
en orden a que no errdramos en esta cuestion tan decisiva una regla infalible
ala cual deberfamos seguir: la doctrina de la Iglesia. Por eso, 1as cosas que ella
ensefiara como reveladas, las tendriamos como reveladas, oponiéndonos a
tener como tales las que ella negara que lo fueran. Asimismo, negarfamos las
que ella negara. Se llega a conocer la verdad de la fe catélica, qué es y qué no
es, se muestra con claridad gracias a la Iglesia. Hay que obedecer en toda re-
velacién a la Iglesia; es decir, se aceptard como tal lo que dltimamente diga
que es revelacion la Iglesia.

Por otra parte, aunque los herejes [los luteranos] crean por esta causa [en
el fondo]; es decir, por haberlo dicho la verdad primera [y haberlo dicho la
Iglesia], entienden ellos en tltimo término que saben si estd o no esta algo re-
velado por ver ellos que esta revelado o que no estd revelado [en la Sagrada
Escritura, no por decirlo la Iglesia]. No lo aceptan por decirlo la Iglesia con
su autoridad. Sino que lo aceptan por verlo [y se trata de verdades no visibles
ademas] con sus propios ojos. No siguen la regla de la Iglesia; es mds, estdn
convencidos de que ésta puede errar. Parecen olvidar que los articulos de fe
son verdades especialmente oscuras en sf para el sentido y el entendimiento
humano. Jamés las captaria con firmeza el ojo humano dejado a sus solas
fuerzas. Tampoco las acogeria la voluntad. Ha de tenerse por eso en cuenta
que, de la misma manera que se producen los habitos infusos y sobrenatura-
les en los hombres por Dios solo o desde una operacion peculiar de Dios, se
conservan por Dios solo gracias a un concurso peculiar. Dios y la naturaleza
nada hacen en vano y sin causa. Nada consienten. Y se habla asf para mostrar
que no hay razén para que se mantenga el habito de la fe infusa cuando ha
desaparecido su razén de ser; es decir, el creer.

Y es en este momento cuando fray Luis pasa a realizar su propia exposi-
cién, a dar la razén o a quitarla Durando sobre lo posible que es o no es que
permanezca el acto y el hébito de la fe en quien ha negado un solo articulo.
Primero se propone averiguar si permanece el acto de fe. Dice €l que los he-
rejes carecen del acto de la fe infusa, debido a que no creen desde aquella razén
por la que la fe infusa mueve a creer; a saber, por enseiiar algo la Iglesia como
revelado por Dios. Su acto de fe no es entonces el de la fe infusa. Y las cosas
son asi porque, cambiada la razén formal de un acto, se modifican también las
especies del mismo, ya que se toma la especies del acto desde el objeto formal

'y la razon formal. Si asintiera uno en una ciencia a cien conclusiones por un
Unico y mismo medio, rechazdndolo después, dejaria de creer también por
aquel medio y ya no se podria decir que asentia a aquella ciencia. Desaparecido
el medio, no hay ya asentimiento. Por eso, al asentirse por una sola y misma
razén a los articulos todos de fe y rechazar este motivo de plano los herejes, de-
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bera admitirse entonces que no asienten ellos a articulo alguno de fe. Asf las
cosas, no puede permanecer en ellos por tanto acto alguno de fe infusa.

Y afiade fray Luis la segunda conclusién, referente ésta tanto al acto como
al hébito. ;Permanece el mismo a pesar de que el acto de fe infusa sea
imposible? La respuesta del agustino es clara. Si los herejes ya no poseen el
habito de la fe infusa, ello es debido a que tal hédbito se conserva en nosotros
por una asistencia peculiar de Dios y Dios nada hace en vano. Conservaria
vanamente el habito en los herejes. Los hébitos estén por los actos. Al no poder
tener los herejes acto alguno de fe, tampoco podrian tener el hébito. Por otra
parte, si estuviera la fe infusa en el hereje, él serfa absolutamente un cristiano
y un miembro de la Iglesia. Estaria el hereje unido a su cabeza por la fe infusa.
Esto es un imposible al carecer de tal fe. Resultaria asimismo que, cuando un
hereje adulto fuera bautizado por los herejes, se le infundirfa el habito de 1a fe.
El mismo confesaria en el bautismo una fe herética y, sin afiadir ni corregir
nada, se transformarfa ella misma en infusa. Esto no puede ser. Ha de ser
rechazado entonces esto que se propone. Es que lo mismo se necesita para la
existencia que para la conservacién. Si para la conservacion hace falta la fe
toda, habra que deducir que se precisa recibir toda para adquirirla.

En modo alguno puede admitirse como se sostendria en la exposicién de
Durando que permaneciera el hébito de fe, mientras se aceptara al menos un
solo articulo. En tal caso serfa verdad algo que no puede aceptarse, que bastara
creer un solo articulo de fe para recibir el habito de la fe. Por supuesto, se precisa
menos para que exista el hbito de la fe que para conservarse. Y ello no es otra
cosa que aceptar todos y cada uno de los articulos de fe. Si estos catorce articulos
los cree un adulto, se le infunde el hébito de la fe, pero si deja de creer uno sélo,
ya no se le infunde el mismo. Asimismo, conserva uno el habito de la fe mientras
sigue creyendo los catorce articulos todos, sin dejar uno.

Fray Luis de Leén explica esta problemaética en el curso de 1568-1569.
Ya ha cerrado para entonces sus puertas definitivamente el concilio de Trento
(1545-1563).  No se dispone ahora, tras él, de una prueba absoluta para dejar
ya de decir que puede tener probabilidad la opinién de Durando y decir ya
en adelante que ella es claramente errénea, incluso que, si la misma se afirma
con pertinacia es incluso una herejia? ; A qué viene entonces que el agustino
diga en primer lugar al tratar de realizar la exposicién que es probable el que
en los herejes que se equivocan sobre una sola cosa, un solo articulo de fe,
permanece el hdbito de la fe infusal? Y al hablar asi tiene él muy presente lo

1«22 propositio. Probabile est quod in haereticis, errntibus de uno circa aluqo credi-
bile, remanet habitus fidei infusae”. P. 89.
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aprobado por Trento. Dice el canon 27: “Si alguno dijere e no hay mds pe-
cado mortal que el de la infidelidad, o que por ningiin otro, por grave y enorme
que sea, fuera del pecado de infidelidad, se pierde la gracia una vez recibida,
sea anatema’2. De todas formas, no est4 lo decisivo en el texto mostrado, sino
en este otro que lo ha precedido: “Se ha de afirmar que no sélo por la infide-
lidad por la que se pierde la fe3. Tal texto afirma con total claridad que la in-
fidelidad hace perder el hébito de la fe.

Ahora bien, ;por qué, terminado el concilio de Trento, se sigue igual que
antes; es decir, admitiendo como probable la sentencia de Durando y no se ex-
trae de lo dicho en el decreto tridentino de la justificaciéon que basta dejar de
creer un solo articulo para incurrir en la infidelidad? Todo se debe a que no
existe la seguridad de que los padres conciliares quisieran condenar con la nota
de herejia en estas palabras lo que decfa el de San Porciano. Se incurre cierta-
mente en la infidelidad por la pérdida de la fe, ;pero quiso decir expresamente
el concilio que, por negar un solo articulo, se incurria en la infidelidad? Parece
que ello queda incluido en lo dicho; pero es verdad también que es algo que no
pasa con absoluta claridad desde la apariencia hasta la realidad. Por otra parte,
no quisieron los padres atacar la sentencia de Durando, sino la de los protes-
tantes o luteranos. Decfan éstos que no se pierde la fe mas que por el pecado de
la infidelidad. Y esto es lo que Trento quiso atacar al decir que la gracia se pierde
por la infidelidad y por todo pecado mortal. Y es en este contexto cuando dicen
de paso los padres tridentinos y mirando principalmente a otro lugar que, ade-
mds de la gracia, se pierde también con el pecado de infidelidad la fe.

Cuando se dice que la sentencia de Durando sigue siendo probable, se
quiere sefialar que no hay razén para rechazarla absolutamente. Esta raz6n
se daria si se hubiera pronunciado clara y directamente en contra de ella la
autoridad suprema de la Iglesia, el Papa sin el concilio o el concilio con el
Papa. Mientras esta decisién no se haya producido y dado que lo que sos-
tiene el de San Porciano no queda absolutamente excluido, hay que conce-
derle de momento la probabilidad, siempre y cuando el que la sostenga no sea
un pertinaz y quede abierto en todo momento a aceptar lo que decretara en
sumomento la Iglesia al respecto. No se trata de afirmar algo sin mds, sino de
hacerlo con algo que entra en principio dentro de la posibilidad. Nada hay ab-
solutamente del todo decidido en contra.

2 “Can.27. Si quis dixerit nulum ese mortale peccatum nisi infidelitatis aut alio quam-
tumvis gravi et enormi praeterquam infidelitatis peccato amitti, anathema sit”. DS. 177. DS
= DENZINGER, H. - SCHONMETZER, A., Enchiridion symbolorum, defininitionm et declara-
tionum de rebus fidei et morum. (Barcelona 1976).

3 “Asserendum est, non modo infidelitate, per quam et ipsa fides amittitur”. DS 1544.
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Asimismo, la sentencia contraria a la de Durando, la de Santo Tomds y
de todos los demas, no se dice que sea absolutamente de fe; pero se le dice
que ella es verdadera. De tal manera es ella verdadera que no puede ser
negada sin incurrir uno en temeridad. Por supuesto, ella no es de fe. Tienen
todos los tedlogos vy, asi lo abrazé ademas el concilio de Trento, el que la
infidelidad se pierde por la herejia. Negar esto lleva a incurrir en temeridad
insigne. Pese a ello no es de fe, debido a que no se discutia en el concilio al
respecto, sobre lo que defendia en concreto Santo Tomds y aquello a lo que
se opuso Durando. En consecuencia no intent6 el concilio de Trento realizar
una definicién. Fue algo que dijo él levemente y en direccién a ello, en
seguimiento de lo que era ya la sentencia comun de los te6logos.

Y llega el momento de dar respuesta a los argumentos ofrecidos por Du-
rando a favor de la probabilidad de su opinién. ; Es cierto que el catélico que
se convierte en hereje al dejar de creer un articulo de fe sigue creyendo los
demds articulos de la misma manera y con igual firmeza que antes, perma-
neciendo entonces en él el habito mismo de la fe infusa? Y dice Fray Luis a
este respecto que esto es una falsedad, debido a que no cree de hecho el he-
reje de la misma manera y por la misma razén formal por la que crefa antes.
Descansa ¢l ahora en su propio juicio. Y a ello se debe el ser la sentencia muy
falsa. Esto es lo que les sucedié a muchos en nuestro tiempo, el siglo XVI.
Por supuesto, uno puede tener el habito de la ciencia y equivocarse en una
conclusién; pero no puede ocurrir lo mismo en el hereje que se equivoca en
contra de un articulo concreto. Si son las cosas asi es debido a que no se prue-
ban las conclusiones todas de una tinica ciencia por el mismo y Gnico medio,
sino que se prueba cada una por cada medio distinto. En la fe hay en cambio
una sola razén a la hora de asentir a los articulos todos.

Por supuesto, no quedan corrompidos los hédbitos adquiridos, morales o
intelectuales, por un solo hébito opuesto; pero no ocurre asi en la fe. Aqui es
la presencia del hébito de la fe incompatible con la de un hébito contrario. Es
tinico absolutamente. Se da o no se da. Y no se generan los hébitos adquiri-
dos igual que es generado el sobrenatural e infuso. Los primeros se generan
por actos y se corrompen por actos. Debido a que no puede haber en un acto
contrario tanta fuerza cuanta la hay en el hébito, a ello se debe precisamente
que no se corrompan los tales por un acto solo. Los habitos infusos surgen y
se conservan desde la sola operacion especial de Dios. Dejan por eso de exis-
tir tan pronto como el creyente hace obras contrarias. Dios no tiene razén
para conservarlos en el pecador. Si lo hiciera, los guardaria entonces en vano.

(Por qué no ha de bastar con decir que el hecho de dejar de creer un solo
articulo de fe, conservando los otros trece, no pasa de ser algo limitado; es
decir, a quedar disminuido, sin perderse del todo? Y fray Luis dice a este res-
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pecto que, si pudiera quedar disminuido el hédbito dnico de la fe, esto se pro-
duciria por actos contrarios. De veras, los distintos actos contrarios (contra
cada uno de los articulos irfan debilitando progresivamente el habito de la fe)
llevandolo entonces hacia su propia desaparicién. Y a favor de esta solucién
se halla el hecho de que cualquiera experimenta que su fe decrece, mengua.
Uno se halla menos pronto y firme que antes. Ademads, pende la fe de la in-
clinacién piadosa. Ahora bien, al poder quedar disminuida la inclinacién pia-
dosa, ;habrg que reconocer que puede disminuir también la fe? Los te6logos
todos dicen que no queda disminuida la fe, como tampoco queda la gracia, la
caridad o los otros hébitos infusos. Aqui se pierde todo o no se pierde nada.

Y por supuesto, se alinea fray Luis con los tedlogos todos. No admite €l
la disminucién de la fe. De todas formas, distingue entre la disminucién de la
fe y la del hébito de la fe. Por disminucién de la fe entiende €l aqui entonces
el hecho de que, desde la voluntad irreligiosa y por la multitud de los peca-
dos oponen las pasiones en el creyente mayor resistencia al habito de la fe en
orden a impedir que surja desde el hédbito tinico el acto de fe sobrenatural e
infusa, como habria salido sin tanto obst4culo y de forma pronta. Esto mismo
podria exponerse diciendo que, permaneciendo idéntica la sustancia, se de-
bilita de alguna manera el uso y ejecucién de la misma.

Ahora bien, si se dice que el habito de la fe, la sustancia de la fe, no
puede disminuir, ;puede sostenerse que, manteniéndose el mismo hébito,
puede ella aumentar? ;En qué sentido ha de ser comprendido este aumento?
A este respecto dice fray Luis que es opinidén comin el poder quedar au-
mentada. A Jesus se le pidi6: “Sefior, acrecienta nuestra fe”’ (Lc 17,5). Pablo (cf.
Col 1,9) rezé por su parte para que se produjera crecimiento. Y asf las cosas,
se trata de mostrar a continuacién el modo de lo que se entiende por creci-
miento.

Y fray Luis sefiala que, aunque sea sin duda alguna igual la fe en todos
los fieles en cuanto a la razén formal y no pueda ser aumentada por esa parte,
puede hacerse mds cierta en uno que en otro o desde el objeto formal, no
puede dudarse de que el hédbito de fe puede ser mayor en uno que en otro
desde la intensidad del habito de la fe, por ser mayor en uno que en otro de-
bido a provenir desde la inclinacién piadosa.

Abhora bien, jpor qué actos puede ser ella aumentada? ;Lo puede ser
por todos los actos meritorios o lo puede por los solos de la fe? Y sefiala fray
Luis que, sobre esto aparece la pregunta en la cuestién 12 de la Prima Se-
cundae, reconociendo que ambas cosas son probables, tanto que quede au-
mentada con sus actos solamente o con todos los actos meritorios. No queda
entonces la caridad aumentada sélo con sus actos, sino que queda también
con los de cualquier virtud sin los mismos meritorios. Es lo que parece ser
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propio de los habitos infusos al no quedar aumentados ésos por los actos de
los hombres, sino meritoriamente desde Dios.

Pero, ;merece de veras el pecador? Sus actos realizados en pecado mor-
tal producen aumento ciertamente en la fe. Pero, /no se dice que nada se me-
rece desde el estado de pecador? Aparece de inmediato, asi las cosas, la duda
de si se aumenta en el pecador la fe cuando realiza éste el acto de creer. Por
un lado, da la impresién de que no se aumenta, debido a que la fe crece me-
ritoriamente y no puede merecer quien estd en pecado. De todas formas, se
prueba que aumenta, debido a que el tal cree desde un auxilio especial y, a
este respecto dice el agustino desde la citedra de Durando, que los pecado-
res creen més a menudo. Eso es indicador de que se sienten mas prontos a
creer que antes. En consecuencia debe reconocerse que se les aumenta la fe.

A este respecto, sefialaré el profesor de Durando en el curso de 1568-
1569 que, segtin el Doctor Comiin, no quedaba aumentada la fe en un hom-
bre pecador por mucho que ejerza mas a menudo él el acto; pero el agustino
estima de todas formas ser mas probable lo opuesto, debido a que la fe puede
infundirse de nuevo en el pecador que permanece en pecado sin la gracia y
la caridad. Asi reconoce fray Luis haberlo dicho ya antes en el ejemplo del ca-
tecimeno. Ademads, puede, también aumentarse la caridad en el mismo pe-
cador, por ser menos recibir un aumento que infundir algo nuevo.

Abhora bien, ;valen todos estos argumentos cuando se mantiene en pie
que la fe aumenta meritoriamente? A este respecto seiialard el catedratico
agustino que, esto se entiende del aumento de la fe, no de la eficacia de actos
del creyente en cuanto a tocarles el aumento como efecto. Entiende él asi-
mismo a la inversa; es decir, que Dios sélo produce el aumento ante la pre-
sencia de nuestros actos. Estos actos que lo merecen se comportan a veces
como disposiciones para el mismo.

VI. CONCLUSION

Desde la Edad Media se pasa a la Edad Moderna en el campo de la teo-
logia, asf como en el de la fe, arrastrando un punto débil. En la predicacién
de la fe y en la exposicién de la teologia aparece inmediatamente a la vista
una realidad que yace postrada en la penumbra, que apenas recibe ilumina-
cién, que practicamente no se hace uso de ella: la Iglesia. Y en este estado es
cuando esta realidad se convierte en piedra de esciandalo. En las tierras del
Norte de Europa estalla de pronto la Reforma Protestante. Bajo la estima y
aprecio exclusivo y excluyente de la palabra de Dios se pasa a despreciar a
la Iglesia. Concretamente, se rompe con ella; es decir, con la de Roma. Quie-
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nes se denominan a si mismos los nuevos creyentes quieren seguir siendo se-
guidores de Cristo, cristianos; pero ya no quieren aparecer como miembros
de la Iglesia, se apartan escandalizados de ella. No quieren ser catélicos. No
quieren ya permanecer mas bajo la autoridad y sumisién al Papa. Es mds, los
nuevos estiman que no hay que seguir sin més lo que diga y enseiie la Igle-
sia, ya que ella podria apartarse de la palabra de Dios. Por supuesto, hay que
seguir a la Iglesia en la fe, no por decirla ésta dltimamente, sino por decirlo
asf la misma palabra de Dios; es decir, la Sagrada Escritura.

Dos siglos antes de la aparicién de la Reforma Protestante, una de las
opiniones que mantenia el tedlogo dominico y opositor a muchas tesis de
Santo Tomds de Aquino, Durando de San Porciano, era la de que, por dejar
de creer un solo articulo de fe, no se perdia el habito de la fe infusa; es decir,
que venia a decir que un bautizado con catorce afios de edad podia dejar de
creer un solo articulo, manteniendo firmemente los otros trece, sin incurrir en
la infidelidad, para no abandonar por ello la Iglesia de Cristo. Y nadie habia
dicho durante dos siglos que esta proposicién de Durando fuera herética. Es
maés, por todos era reconocida en pleno siglo XVI como probable, si bien
todos estimaban como la verdadera la de Santo Tomds de Aquino; es decir,
la que mantenia que era de veras un hereje el que dejaba de creer un solo ar-
ticulo, a pesar de que mantuviera firmemente (en apariencia) los otros trece.
Sencillamente, las cosas eran asf porque quien negaba un solo articulo de fe,
habia de negar por pura légica los otros trece restantes.

Son los catorce articulos de fe, como ya se ha dicho, verdades especial-
mente oscuras. Quiere decirse con esto que nadie es capaz con sus solas fuer-
zas naturales de conocerlas ni de aceptar que son de hecho articulos de fe. Si
uno las acepta como realmente reveladas de Dios y las sabe; es decir, es capaz
de creerlas expresamente, ello no se debe a haber descubierto uno desde la
experiencia o desde el razonamiento que las mismas son tales, sino por haber
sido reveladas gratuitamente por Dios y por haber dado Dios mismo la fuerza
para aceptarlas a pesar de no verlas; es decir, a pesar de no ser el creyente
capaz de probar que son las tales y que no son otras las que han de saberse
para, creyéndolas expresamente, hacerse uno digno desde la fe de agradar a
Dios y poder entrar en la gloria del cielo.

Fue el mismo Cristo quien dijo a los Apéstoles y fueron éstos los que co-
municaron a los fieles todos, a 1a Iglesia Universal o Catdlica cuales eran pre-
cisamente esos catorce articulos de fe. Estos quedaron recogidos todos ellos
en la Sagrada Escritura; pero, como dice Santo Tomas de Aquino “difusa-
mente se contiene la verdad en la Sagrada Escritura, en modos diversos y en
algunos oscuramente, de forma que, para hacer salir una verdad de fe desde la
Sagrada Escritura, se requiere un gran esfuerzo y ejercicio. A éste no pueden
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llegar todos los que necesitan conocer la verdad, por no poder quedar ellos li-
bres y poder estudiar. De hecho, estdn muchos de ellos ocupados en otros ne-
gocios. Y a ello se debe que fuera necesario que se reuniera, a partir de las
sentencias de la Sagrada Escritura, algo claro a manera de resumen, lo cual
fuera propuesto a creer a todos. Por supuesto, esto no es algo afiadido a la Sa-
grada Escritura, sino que es algo tomado mds bien de ella” 4.

Si es la Iglesia la que sefiala sin error posible qué es articulo de fe y qué
no lo es, ello se debe a que ya no estdn los Apdstoles en este mundo y a que
quienes se hallan en él no oyeron a Cristo enunciar los articulos de la fe.
Desde muy antiguo mantienen sin discrepar los cristianos todos, incluido Du-
rando y los protestantes del siglo X VI, cudles son los articulos de fe que todos
los cristianos han de saber y creer expresamente para entrar en la vida eterna.
Ellos son los que se hallan en el llamado simbolo Apostélico, lo hicieran o no
lo hicieran de hecho los Doce en aquella forma de haber dicho cada uno una
concreta sentencia o articulo. Por supuesto todos los articulos se hallan en la
Sagrada Escritura. Ahora bien, si sabemos nosotros con certidumbre que ellos
son los articulos y que no lo son otras sentencias de la Biblia, ello se debe, no
a que se tenga constancia de ellos con claridad desde ella, sino a que, con au-
toridad suprema, asf los sefiala constantemente la Iglesia.

Sélo puede creerse cada articulo de fe por haberlo revelado Dios. Jamas
hombre alguno habria conocido los articulos mismos si Dios no los hubiera
descubierto. Por tanto, creer los articulos como tales no es resultado de la ex-
periencia o del razonamiento del hombre. Es algo que viene de un acto de su-
mision absoluto a Dios que los revela, el cual no puede equivocarse ni
equivocar. Ademds, se sabe que los catorce articulos de la fe son ésos precisa-
mente por haberlos sefialado Cristo y los Apéstoles; pero, como éstos ya han
salido de este mundo, se saben hoy los mismos por haber sido ellos comuni-
cados al principio a la Iglesia y mantenerlos ella sin error. Por supuesto, se
sabe en la actualidad cudles son los articulos de fe por ensefiarlos la Iglesia. Se
cree que ellos son los revelados por Dios por decirlo la Iglesia. Y se sabe que
hay que creerlos expresamente todos y cada uno por decirlo la Iglesia.

En la exposicién de los articulos de fe, concretamente cuando se dice
que puede uno negar un articulo de fe y no incurrir al hacerlo en la herejia

4 “Veritas fidei in sacra Scriptura diffuse continetur, et variis modis, et in quibusdam
obscure;ita quod ad eliciendum fidei veritatem ex sacra Scriptura requiritur longum studium
et exercitium, ad quod non possunt pervenire omnes illi quibus necessarium est cognoscere
fidei veritatem: quorum plerique aliis negotiis occupati studio vacare non possunt. Et ideo fuit
necessarium ut ex sententiis sacrae scripturae aliquid manifestum summarie colligeretur,
quod proponeretur omnibus ad credendum: quod quidem non est additum sacrae Scripturae,
sed potius ex sacra Scriptura sumptum”. II-I1, q. 1,2. 9 ad L.um.
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por mantenerse la fe en los otros trece articulos, olvida Durando una realidad
esencial en la problemadtica teoldgica del articulo de fe; es decir, que articulo
de fe es la proposicién que sefiala como tal la Iglesia y a la que obliga a todos
(los mayores de 14 afios) en cuanto a la fe expresa; es decir, a saberlos.
Enorme extravio de Durando fue olvidar por una parte que los articulos de
fe no pueden ser conocidos absolutamente desde la experiencia y desde la
razén. Ni uno ni otro de estos medios es capaz de decir con total claridad y
absolutamente que algo es articulo de fe. No es posible saber por este medio
solamente que son precisamente esas catorce sentencias concretas las ver-
dades que hay que saber y creer expresamente. Incapaces son tanto el sentido
como la razén de descubrir por si mismos, sin mds, que tales son los articulos.
Son ellos especialmente oscuros para la razén

Y hoy se sabe con certidumbre absoluta cudles son los articulos gracias
a la Iglesia. Ahora bien, si uno no acepta un articulo de fe por decirlo la Igle-
sia, debe autométicamente de dejar él de creer los otros trece. Serd un ver-
dadero hereje. Y no lo serd sélo por dejar de creer un articulo solamente, sino
que ello serd debido a que el mismo no cree ya articulo alguno, a pesar de lo
que sienta y diga. Se creen todos los articulos por ser revelados desde Dios e
indicados como tales por la Iglesia o no se cree articulo alguno. De veras, ar-
ticulo de fe es aquél que dice la Iglesia que lo es y que ha de ser creido por
todos expresamente al alcanzar por lo regular la edad de catorce afios.

Fue en el siglo XVI cuando los protestantes rompieron drasticamente
con la Iglesia, negando a ésta su suprema autoridad. Pasaron a refugiarse s6lo
en la Sagrada Escritura. Para nada precisaban los seguidores de Lutero de la
voz de la Iglesia en orden a saber los articulos de la fe. Estaban ellos seguros
de que estaban todos claros en la Sagrada Escritura. Que estén en ella es cier-
tamente un hecho; pero que lo estén con claridad es algo mds problematico.
(Dénde aparece ello en la Biblia? ;De dénde han extraido eso de que el ar-
ticulo de fe no guarda relacion esencial y absoluta con la autoridad de la Igle-
sia? Posiblemente, fue un invento del siglo XVI; pero, es claro que, de alguna
manera llevaba a ello la concepcion sobre el articulo de fe que exponia ya en
el siglo XTIV Durando de San Porciano. Este dominico no consideraba esen-
cial el hecho de que todo articulo de fe fuera aceptado o no aceptado tilti-
mamente por sefialarlo o no sefialarlo la Iglesia.

Queda pendiente todavia una pequefia cuestion. La problemaética toda
aqui tratada versa sobre la fe sobrenatural, divina e infusa; es decir, sobre
aquella que se recibe como don gratuito de Dios. Esta fe hay que distinguirla
de la fe natural, humana y adquirida. Esta segunda es efecto del hombre. Se
esforzaron los nominalistas de los siglos XV y XVI por igualar en la medida
de lo posible el alcance de la fe sobrenatural y el de la natural. Por supuesto,
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es un hecho que, una vez predicada suficientemente esa fe especialmente os-
cura: los articulos, se encuentra tal conocimiento al alcance no sélo de quie-
nes tienen fe sobrenatural, sino asimismo de los que tienen sélo la natural.
(Puede entonces uno que sélo cree desde la fe adquirida aceptar desde ella
los catorce articulos de fe? Al respecto ha de decirse que, con la sola fe ad-
quirida, se pueden acoger a lo sumo trece articulos, nunca los catorce.

Y esto viene a cuento aqui debido a que podrfa plantearse la cuestién de
si uno es capaz de saber por si mismo si tiene o no tiene en realidad fe ad-
quirida solamente o tiene ademds la infusa. No es lo mismo poseer conoci-
miento absoluto de la gracia o de la caridad que tener conocimiento de la fe
sobrenatural, la cual es al fin y al cabo gracia o regalo gratuito de Dios. De lo
primero nadie puede tener certidumbre absoluta; pero puede tenerlo cual-
quiera de lo segundo. Quien sabe y acepta sumisamente los articulos todos de
la fe, los catorce, sabe que ya los cree efectivamente desde fe infusa. S6lo los
verdaderos creyentes, los agraciados con la fe sobrenatural que conduce al
cielo, son por supuesto los que creen todos y cada uno de los articulos. Quien
no posee la fe infusa, el habito infuso de la fe, dejard de reconocer explicita-
mente al menos un articulo de fe. El mismo se opondré siempre a un articulo
por lo menos. Quien asiente s6lo desde la fe adquirida es capaz de creer hasta
trece articulos de fe. No puede aceptar los catorce. Quien los acepta es al-
guien que posee la fe infusa.

Podria decir alguno en este contexto que los protestantes del siglo X VI,
a los que los catdlicos dicen que son unos herejes, han de negar al menos un
artfculo de fe. { Es correcto esta forma de hablar? Y la justificacion de la pre-
gunta se origina debido a que ellos acogen al igual que los catdlicos la inte-
gridad del simbolo llamado el Apostélico. Al recitarlo en nada discrepan al
parecer de los sumisos a Roma. Pero, ;el hecho de recitar el mismo credo
significa aceptar con fe infusa todo lo realmente contenido en é1? La fe de los
catdlicos y de los protestantes discrepa en un articulo: el de la Iglesia. La fe
de los primeros termina en una comunidad concreta, la de aquellos que se so-
meten al Sumo Pontifice. La creen en concreto. Su fe termina en un objeto.
La fe de los segundos queda dispersada, no sabe uno en concreto qué es en
realidad lo que cree. Los que se apartaron de Roma no sélo se desunieron y
rompieron con los catélicos. Es que, ademads, no han logrado unirse entre ellos
mismos. No se les dice claramente al parecer cudl es la Iglesia verdadera. Y
eso que ellos dicen que los articulos son claros de verdad y que cualquiera
puede estar seguro de cudles son.

Si uno sabe hoy cuéles son los articulos de fe, los cuales se hallan en la
Sagrada Escritura, los sabe: se trate de todos los catélicos (incluido Durando)
o de los protestantes, no es por encontrarlos clara y precisamente distintos en
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la Biblia, sino por seguir lo que siempre ha ensefiado e indicado la Iglesia de
parte de Dios sin error. Una cosa es que los catélicos lo reconozcan y otra
cosa es que los protestantes no lo reconozcan; pero, si se considera con frial-
dad y sin apasionamiento la cuestidn, es cierto que sélo se saben y se creen
en Ultimo término por decirlos la Iglesia. Quien no cree asi, no cree como
debe creer. El mismo no acoge los articulos todos de fe. No acoge ninguno
porque los mismos se acogen Unica y exclusivamente desde la Iglesia. Ade-
mads, uno de los catorce es el de la Iglesia. El mismo se impone por si{ mismo
por ser revelacion de Dios sefialada por la Iglesia: los protestantes comien-
zan negando un articulo de fe: el de la Iglesia, y es precisamente desde el re-
conocer o no reconocer el articulo de la Iglesia desde donde se puede o no
se puede creer los articulos todos. Durando decia que se podia mantener la
fe infusa sin creer un articulo solo. Lo decia asf, en general. Lo mismo dicen
los luteranos; pero esos dicen que se pueden creer todos aunque no se crea a
la Iglesia; es decir, el articulo concreto de la Iglesia.

IGNACIO JERICO BERMEIO
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Estudio sobre el catecismo
pictografico de Alemania

Como pasa en tantas ocasiones, la casualidad, acompafiada de la perse-
verancia, ponen en nuestro camino cosas que en otro momento no aparecie-
ron, a pesar de ser buscadas.

Esto es lo que ha sucedido con este catecismo pictografico, para mi des-
conocido, aunque si tenfa noticias de él. En efecto, la publicacién de Glass, que
hace un censo de catecismos pictogréficos (aunque siempre haya que seguir
actualizandolo), daba noticia de este pictograficol. Lo describe de esta forma:

«N° 817

Deutsche Staatsbibliothek, Berlin, East Germany. American Manucript n° 1
(part). Humboldt Fragment 16. Ex-Boturini, Leén y Gama, and Humboldt co-
llections. Published. Native paper. 1 leaf. 35 x 45 cm.

The manuscript is distinguished from other Testerians by its size, native paper,
the clustering of symbols, and variant style and symbols. The identifications of the
paper fiber is discussed by Schwede (1916, pp. 52-54).

The manuscript was published, in color, by Humboldt (1810, p. 283, pl. 57). A biw
natural-size photoreproduction appears in Historische Hieroglyphen (1892).
Seler (1893, pp. 116-123) gives a detailed commentary. An English translation of
the commentary with an added reproduction of copy is given in Seler (1904f, pp.
221-223, pl. 21). A slight revision of the commentary (Seler, 1902e, pp. 289-299)
lacks a full reproduction. See Humboldt Fragments in pictorial census (Article
23) for a general statement concerning the Humboldt collection.

Bibliography: Historische Hieroglyphen, 1892; Humboldt, 1810, Schwede, 1916;
Seler, 1893, 1902¢, 1904£».

A la anterior descripcién hay que afiadir que también estd reproducido,
simplemente como una muestra del estilo de los catecismos pictograficos, en

11.B. GLasS, A census of Middle American Testerian Manuscripts,en Handbook of Mid-
dle American Indians, Austin (Texas), 14 (1975) 291-292.
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recto era la parte que estaba a la vista, mientras que el vuelto no interesaba
para nada, porque estaba contra la pared, y carecia de sentido hacer dibujos
en él. S6lo de esta manera se entienden su tamafio, la ausencia de dobleces
(salvo el central), y la carencia de pictogramas en el vuelto de la hoja. Esta-
mos, pues, ante un testimonio de que los murales pictograficos eran utiliza-
dos, como evidencian algunos graficos en los que se muestra el uso de
pinturas por parte de los misioneros en México; éstos empleaban tales cua-
dros para la explicacién en la iglesia, y en las dependencias conventuales?.

La descripcién de Glass, coincidente con la de la New Catholic Ency-
clopedia, sefiala que se trata de papel no europeo: «Native paper» o «agave
paper»4. Cuando los espafioles fueron conociendo México, descubrieron los
manuscritos mexicanos, hechos sobre la base de esta fibra de pita o agave.
Ellos preferian, en principio, el papel de factura europea, al que estaban acos-
tumbrados y cuyo rendimiento y propiedades conocian; pero pronto, ante la
abundancia de plantas y la lenta llegada de remesas de papel europeo, co-
menzaron a utilizar el papel de pita, como en este caso.

La hoja ha sido empleada, al menos en la cara que contiene los picto-
gramas, para este fin exclusivo, pues no hay trazas de que hubiera contenido
otra informacién que hubiera sido borrada. Los pictogramas, han sido traza-
dos con tinta negra, como estd descrito, de forma que el conjunto es una com-
posicién en blanco y negro, no coloreado, que carece de la vistosidad de otros
catecismos pictograficos en que se ha empleado el color; pero esto no le resta
valor documental.

La hoja ha sido dividida en bandas, por medio de unas lineas horizon-
tales trazadas a mano. Hay un total de ocho lineas, que enmarcan siete ban-
das. Las lineas primera y octava estdn casi en el limite del papel, con la
intencién clara de aprovecharlo al maximo. Como sucede en otras ocasiones,
estas lineas, y las bandas correspondientes han sido trazadas antes de proce-
der a la serie de pictogramas, de manera que el amanuense o tlacuilo dispo-
nfa ya del marco en que realizar su labor (como si de papel pautado se
tratara). Las lineas horizontales que delimitan las bandas tienen un claro pa-

3 D. VALADES, Rhetorica Christiana, Perusiae, Petrumiacobum Petrutium, 1579, 207 y
211. (Ed. a cargo de E. PALOMERA, México, Fondo de Cultura Econémica, 1989).

4 El agave es planta de América meridional, de raices fibrosas y de hojas carnosas, pro-
vistas de dientes terminados en espinas, que se insertan en un tallo muy corto que forman
como una especie de roseta, baja, casi a ras de suelo; en el centro del tallo, brota, cuando la
planta tiene 10 6 12 afios, una inflorescencia que alcanza varios metros de altura. Se la conoce
también con el nombre de pita. Sus hojas sirven para la extraccién de fibras, que son una im-
portante materia textil. La anotacién de Glass sefiala que «the identification of paper fiber
is discussed by Schweden».
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ralelismo, y la altura de las bandas viene a ser, de promedio, de unos cinco
centimetros, es decir, bastante grandes.

La segunda divisién es la que ha ido haciendo el tlacuilo a medida que
dibujaba cada escena (segtn los casos contienen un niimero variable de pic-
togramas): trazaba una linea vertical, también a mano, desde la parte supe-
rior hasta la inferior de la banda, para separar una de otra. Es un
procedimiento sencillo, que ha sido empleado en otros catecismos pictogra-
ficos, para delimitar los contenidos de lo que se presentaba, y que no apare-
ciera como una continuidad sin orden alguno’. La separacién con lineas
verticales a lo largo de cada banda hace que ésta quede dividida en cuadros
0 escenas; la extension de cada uno de ellos es variable, en funcién de lo que
trataba de representar, y del nimero de pictogramas que hubiera de albergar.
En este caso, estdn trazadas casi todas las lineas verticales, lo que muestra
que el tlacuilo cometié pocas equivocaciones en ese punto. Faltan tnicamente
dos, que sefialaré en su momento al describir al detalle el contenido del ca-
tecismo.

Tampoco hay tachaduras ni dibujos equivocados o dejados a medias. Es
decir, hay una cierta soltura y dominio de lo que se pretendia hacer, aunque
no hay maestria en los dibujos. Una vez concluido lo que habfa previsto di-
bujar, el espacio quedé en blanco: es lo que ocurre en la dGltima banda, en la
que estan dibujadas sélo dos escenas (la primera de ellas deteriorada por un
desgarro); entre las dos ocupan aproximadamente un 25% de la banda, y el
75% restante aparece en blanco, sin utilizar.

A pesar de esa cierta seguridad, los dibujos son en general toscos, des-
proporcionados, si bien los rasgos faciales de los personajes son muy acordes
con las representaciones del mundo néhuatl. Por el contrario, las manos que
dibuja tienen todos los dedos de la misma longitud y resultan poco precisas.

Se adivinan una serie de influencias europeas que aparecen més adelante
al describir uno a uno los pictogramas: la figura del Espiritu Santo represen-
tada por un ave;la imagen del infierno al que bajé Cristo tras su muerte; la re-
presentacién de la idea de humanidad, por medio de los atributos de la pasién
(cruz, lanza y esponja); la tierra dibujada como la bola del mundo que Dios
tiene en su mano; la presencia de unos personajes lampifios y otros barbudos.
Por el contrario, no se aprecia esa influencia en la representacién de la idea de
padre, pues no recurre, como hacen otros catecismos, al dibujo de un religioso
al que también se denominaba con ese apelativo; dibuja una persona con evi-

5 Asf sucede, por ejemplo, en G334, o en G338, en el Catecismo atribuido a Pedro de
Gante. Ver L. RESINES, Catecismos pictogrdficos de Pedro de Gante, Incompleto y Mucagua,
Madrid, Fundacién Universitaria Espaiiola, 2007, 137-138.
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dentes rasgos indigenas. A la hora de dibujar a Maria,la madre de Jests, no re-
curre al pictograma que emplea indistintamente para la idea de madre o de
mujer; tiene un dibujo especial para ella. Y me ha llamado particularmente la
atencion el hecho de que, contra lo habitual de otros catecismos pictogrificos,
cuando tiene que hablar de los muertos, no los represente a la manera indi-
gena, envueltos en un lienzo a modo de sudario; aqui los representa como ca-
daveres desnudos y con unas marcadas costillas.

2. Autor

No hay ni un solo dato que permita aventurar, ni por aproximacién, un
nombre. Como la mayor parte de estos catecismos, quedan en el anonimato.
Al no disponer de escritura espafiola o indigena alguna, tampoco hay nada
que permita aventurar una hipétesis. Ni siquiera dan pie a esto los dibujos. En
algunos de los catecismos pictograficos conocidos, al presentar el cuarto man-
damiento («honrar padre y madre»), la figura del «padre» aparecia repre-
sentado por un «padre», un religioso, en que era posible en ocasiones
distinguir si se trataba de un franciscano (caso del catecismo atribuido a Ber-
nardino de Sahagiin, del de Pedro de Gante, o del incompleto), o de un do-
minico (caso del catecismo tolucano). En esta ocasién la figura del «padre»
esta representada por un hombre con rasgos indigenas, que aproximaria mas
la ensefianza a la vida familiar y cotidiana de los destinatarios, pero no per-
mite sospecha alguna sobre el autor.

Como ya he sefialado en otra ocasién®, estos catecismos son fruto de una
estrecha colaboracién, en el sentido mds pleno del término, entre los misioneros
espaifioles y los tlacuiloque indigenas. Ambos ponian su saber al servicio de una
causa, de manera que los catecismos presentaran la genuina fe cristiana, y que
fueran captados por la sensibilidad y los ojos de los indios. En esta ocasién, lo
enunciado se cumple plenamente, aunque no se sepa nada del autor (inspira-
dor), y s6lo sea posible asegurar que el tlacuilo era un indigena, acostumbrado
a ver y a dibujar el tipo de personas que aparecen en este pictogréfico.

Respecto al tlacuilo o amanuense, es evidentemente un indigena. Los ras-
gos que aparecen en las facciones de los personajes dibujados no dejan lugar a
duda, porque los rostros que pinté se pueden identificar muy facilmente como

6 Las siglas de los catecismos citados son: G = Pedro de Gante; N = N4huatl; T = Tolu-
cano; S = Sahagtn.
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pertenecientes a personas mexicanas. Mdas atin, cuando aparece en varias oca-
siones la figura femenina (hasta en cuatro ocasiones, pic. B94, B100, B109 y
B113) consta con un tocado en el que sobresalen dos mofios en su pelo, que lo
aproximan, por afinidad, a la cultura tolucana. Este es el tinico indicio que per-
mite una cierta ubicacién geogréfica, ademds del genérico y amplio calificativo
de «pictografico», para designar su inclusion en este selecto grupo, o de «mexi-
cano», que no hace mas que describir, sin precision, su procedencia.

Tampoco existe indicio alguno que permita sospechar que el presente es
copia de otro catecismo preexistente. No hay vacilaciones, dudas ni repeti-
ciones en el contenido, lo que parece indicar que se trata de una ensefianza
que ya estaba suficientemente consolidada como para evitar torpezas del pri-
mer momento, 0 improvisaciones. Pero es claro que esto no arroja luz alguna
sobre el autor.

3. Fecha

En cuanto a la fecha de confeccién, no hay datos. Ya ha aparecido que
la descripcién genérica de New Catholic Encyclopedia lo ubica en la primera
mitad del siglo XVI («probably dating from the first half of the 16th cen-
tury»). Pero no hay certeza sobre lo afirmado. Y la probabilidad a que hace
referencia el texto anterior, podria quedarse en simple posibilidad, porque
el procedimiento se continué utilizando mucho tiempo, y no sélo en la pri-
mera parte del XVI. Mds atin, la seguridad de trazos y de dibujos, la ausen-
cia de correcciones, y la tinica constatacién de dos faltas (en la omisién de
dos lineas verticales de separacién) podrian retrasar su fecha hacia la segunda
mitad, como si se tratara de una realizacion mds consolidada que en los co-
mienzos, en la primera mitad del XVI. Pero en este punto no hay ningin tipo
de certeza.

4. Contenido

En cambio, el contenido de los pictogramas si permite dar un paso ade-
lante. Cuando estudié el catecismo de Pedro de Gante, el Incompleto, y el
Mucagua, sefialé que

«quien prepard este segundo ejemplar no hizo, por tanto, un catecismo completo.
Se limité a poner tinicamente tres formularios —los sacramentos, las obras de mi-
sericordia, y la oracién por los difuntos- sin intencién de que precedieran ni si-
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guieran otros formularios. Tuvo intencién, y 1a llevé a la practica, de poner sobre
el papel, con las mismas medidas que el catecismo de Pedro de Gante, e igual-
mente en pictogramas distribuidos en cinco bandas, s6lo una parte de la doc-
trina cristiana.

(Por qué sélo una parte? No hay forma de responder. Ciertamente el contenido
de este segundo catecismo no supone la parte mds fundamental. La ensefianza
sobre la sefial de la cruz y las cuatro oraciones bdsicas —~padrenuestro, avemaria,
credo y salve- han sido consideradas siempre de primera magnitud, e indispen-
sables en un conocimiento de la fe cristiana. Acaso pretendié que algunos usua-
rios aprendieran mejor unos formularios que, por ir en Gltimo lugar en el
Catecismo de Pedro de Gante,habian sido aprendidos peor, u olvidados antes. In-
cluso el hecho de que afiada la oracién por los difuntos, que no estaba en el ca-
tecismo primero, vuelve a traer a la memoria que los autores, o los amanuenses,
tlacuiloque, se movian con gran libertad respecto al contenido de lo presentado,
y respecto al orden con que lo dispusieron. El hecho de que este Catecismo in-
completo contenga Unicamente tres formularios, pero que haya discrepancia al
compararlo con el de Pedro de Gante es signo evidente de que lo presentado de-
pendia siempre del criterio de quien realizaba la obra. Y que no habia un pa-
trén obligatorio con el que se sintieran vinculados, y que hubieran de seguir
forzosamente»’.

Si ya existfa, y nos ha llegado, un Catecismo incompleto, cuyo contenido
no es obligatoriamente toda la doctrina cristiana, sino tan s6lo una parte de
ella, ahora nos encontramos ante un segundo ejemplar con estas mismas ca-
racteristicas. La descripcion que aparece sobre su contenido seiiala «The first
picture in the top row is the beginning of an exposition of the Fourteen Ar-
ticles of Faith; the last picture in row 4 is the beginning of an explanation of
the Ten Commandments»: los articulos de la fe, y los mandamientos. Y tni-
camente estos contenidos.

En cambio no resulta vélida la indicacién que figura al pie de la repro-
duccién en la New Catholic Encyclopedia, al seiialar «Fragment of a cate-
chism in Mexican picture». No es un fragmento, puesto que se trata de un
texto completo en sf mismo, con un principio y un final perfectamente esta-
blecidos. Se inicia con la introduccién a los articulos de la fe, y cuando termina
queda atin espacio libre en la dltima banda, que no es aprovechado para nada;
no se inicia un nuevo formulario que apareciera incompleto o mutilado, sino

7 L. RESINES, Diccionario de los catecismos pictogrdficos, Valladolid, Diputacién de Va-
lladolid, 2007, 17-20.
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que no importa demasiado desaprovechar la tltima parte del papel. Esto
mismo sucede en otros pictograficos cuando el amanuense ha completado lo
que pretendia dibujar. No es posible, por consiguiente, hablar de fragmento;
bay que hablar de catecismo incompleto, o parcial, de catecismo que presenta
s6lo una parte de la doctrina cristiana, sin pretender mas.

El cardcter mural que he sefialado para este catecismo, por las razones
arriba indicadas, me lleva a formular una hipétesis: que este catecismo, en la
parte que contiene de la doctrina cristiana, estaba en la pared de la iglesia u
otra dependencia conventual, junto con otra serie de cuadros o murales, en
los que aparecfan otros formularios de la fe cristiana. Si no hay un patrén
obligatorio en los contenidos que incluyen para los catecismos pictograficos
que conozco, si es posible afirmar que hay una coincidencia en algunos for-
mularios que parecian fuera de toda cuestion. El Incompleto, de la familia
del de Pedro de Gante, solamente incluye los sacramentos, las obras de mi-
sericordia y la oracién por los difuntos8. Por tanto, nada tiene de sorpren-
dente que estemos ante otro catecismo igualmente incompleto, que presenta
a sus lectores tan sé6lo los articulos de la fe y los mandamientos de la ley de
Dios. No es disparatado pensar que otros cuadros y hojas, similares a ésta, si-
tuados a lo largo de las paredes, ofrecieran a los ajos de los lectores los mas
comunes formularios en que se condensaba la presentacion de la fe cristiana.
Asi, el aprendizaje por partes resultaba mds ficil, y animaba mas a empren-
derlo el verlo fragmentado por partes, mientras que un todo que pudiera re-
sultar, de entrada, demasiado amplio.

5. Sentido de la lectura

En el ya citado estudio, Glass indica que hay varios ejemplares que
deben ser leidos por bandas en sentido alternativo: una banda de izquierda
aderecha,y a la inversa en la banda siguiente. Es la denominacién que se ha
llamado boustrophedon, término griego equivalente a arada de buey, que
avanza arrastrando el arado haciendo un surco de un extremo al otro del
campo, y que hace el surco siguiente desde el punto al que ha llegado hasta
el comienzo en la parte contraria.

El Catecismo mazahua® sigue la norma de lectura de izquierda a derecha,
salvo en aquellas bandas con las que concluye un formulario, pues en este caso

8 L. RESINES, Catecismos pictogrdficos de Pedro de Gante, Incompleto y Mucagua, Ma-
drid, Fundacién Universitaria Espafiola, 2007, 229.
9 L. RESINES, 0.c., 234-239.
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altera el orden para que sean leidas de derecha a izquierda (una serie de pe-
queiias flechas —posiblemente espurias— lo indican en el original). En el presente
catecismo, no hay tales indicaciones en el manuscrito; la descripcién reproducida
en New Catholic Encyclopedia, sin embargo, lo indica con verdad. Y no sélo
para la linea final, sino para todo el conjunto del contenido presentado.

6. Clasificacion y sigla

El contenido de este ejemplar lo incorpora al grupo de los catecismos
pictogréaficos puros, desde el momento en que no contiene una sola inscrip-
cién en letra europea, ni siquiera como forma de pictograma para que fuera
utilizada como abreviatural?. De los ejemplares que conozco es el prototipo
de este grupo, al no incluir nada que no sean pictogramas, pues otros asumen
letras que han evolucionado en forma de pictogramas.

No resulta facil clasificar en un determinado grupo o familia ninguno
de los catecismos. Hice un primer esbozo, a sabiendas de que deberia ser es-
tudiado mucho més y completado con otros datos!!, Partiendo, por tanto, de
esa dificultad de clasificacion, sf que encuentro una similitud pléstica entre el
Catecismo néhuatl,y el presente. El pictograma N3, que significa Sefior, ofrece
una cabeza con una corona historiada, que aumenta su volumen, y en la que
hay unos trazos que determinan como un sombrero ahuecado o una corona
regia. Algo similar aparece en éste, en los pictogramas 5, 10, 14... (BS, B10,
B14...). Pero un s6lo rasgo es poco para una clasificacién rigurosa.

Por otro lado, ya indiqué antes que el adorno en el peinado de la mujer
(B94,B100,B109,B112) lo aproximan al Catecismo tolucano,donde la mujer
aparece representada con un adorno semejante (por ejemplo, T253)12, Pero,
por la misma razén, un solo rasgo tampoco obliga a formar un grupo con el
presente y el Tolucano.

Acabo de referirme a algunos pictogramas del presente catecismo.
Como he optado por un sistema que asigna una letra, una sigla, a cada cate-
cismo, que lo diferencia del resto, y a continuacién el nimero del pictograma,
para poder hacer referencia a cada catecismo y a cada pictograma en parti-

10 L, RESINES, Estudio sobre el catecismo pictogrdfico mazahua, en “Estudio Agusti-
niano” 29 (1994) 243-306.

11 1. RESINES, Diccionario de los catecismos pictogrificos, Valladolid, Diputacién de
Valladolid, 2007, 39-41.

12 1. RESINES, Diccionario de los catecismos pictogrdficos, Valladolid, Diputacién de
Valladolid, 2007, 67-69.
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cular, el presente catecismo lleva la sigla “B”, por hallarse en Berlin.Y sus pic-
togramas se designan como BS, B10, B14,... tal como acabo de hacer.

7. Desciframiento

A diferencia de otros catecismos pictograficos, el presente estd completa-
mente subdividido en escenas por las lineas verticales a que hice referencia.
En otros catecismos aparecen en algunas ocasiones, pero no en la totalidad del
catecismo. Por tanto, en este caso es posible hablar de «escenas», referidas a
cada uno de los articulos de la fe, o de los mandamientos. En cambio, en otros
catecismos suele haber un pictograma o unas lineas verticales adornadas, an-
chas, que marcan el final de un formulario y el comienzo del siguiente; el final,
ademds, suele estar rematado por el «Amén», cosa que no sucede en este caso
en ninguno de los dos formularios que incluye, los articulos de la fe, y los man-
damientos de la ley de Dios. Eso deja en particular un cierto margen de duda
en una serie de «escenas» que, situadas entre ambos formularios, y més difici-
les de descifrar, no resulta claro si pertenecen al final de los articulos de la fe,
o0 al comienzo de los mandamientos. Con ese margen de duda, me ha parecido
mds 16gico —como aparecerd mds adelante- incluirlas en el final de los articu-
los de la fe (que abarcarfan, de esta forma, hasta la «escena» 22%).

I PARTE. ARTICULOS DE LA FE

Pictograma B1

Desde la parte izquierda aparece una mano que sefiala a
un rectdngulo, dispuesto en vertical, que incluye cinco estratos
de pequeiias lineas verticales, haciendo que el fondo aparezca
todo é1 rayado. La mano sola, indicadora, muy frecuente en
otros catecismos pictograficos (p. ej. en Catecismo ndhuatl), o el
personaje completo que sefiala con la mano (p. ¢j. en el atribuido a Bernar-
dino de Sahagiin) aparece aqui s6lo en tres ocasiones. En este pictograma
B1,méis B68 y B77.

La impericia del amanuense dibuja una mano en la que no hay un dedo
pulgar oponible, ni existe proporcién en la longitud de los dem4s dedos; en
B68 hay un dedo que queria ser el indice, més largo, pero que estd el primero
y que corresponde al pulgar. Al ser meramente indicadora, la mano puede
carecer de significado propio, o asignarle el de éstos.
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El rectdngulo rayado o sombreado ha sido empleado con frecuencia en
otros catecismos pictograficos. Su significado es claro: articulos de la fe.
FEl conjunto de este pictograma compuesto es: éstos [son] articulos de la fe.

Pictograma B2

Una cruz grande colocada sobre una peana con tres escalo-
nes. Muy parecido a G4, donde significa precisamente cruz,aqui,
por dar fluidez a la frase, parece que pudiera encajar mejor el sen-
tido de cristiana.

Pictograma B3

Aparecen catorce circulos: dos grupos de cinco, dispuesto en
vertical, a la izquierda, mas uno de cuatro, a la derecha, unido al
anterior por una pequefia linea. Forma parte del extendido sis-
tema de contabilidad que figura en numerosos catecismos picto-

gréficos. Su sentido es claro: [son] catorce.

Se completa la escena 1%, de introduccidn: éstos [son] articulos de la fe cris-
tiana, [son] catorce.

Pictograma B4

Un numeral: una fila vertical de cinco circulos, unidos por una
linea a otros dos en vertical, paralelos a los anteriores. Su signifi-

cado es: siete.

Pictograma BS

Un rostro de frente, con ojos, nariz, boca y barba. Tiene una
corona por encima de la parte superior de la cabeza, casi a modo
] de sombrero; en la corona estdn inscritos tres circulos blancos, de-
11m1tados por trazos oscuros. El rostro, acompaiiado de la corona, tiene una
clara semejanza con el pictograma que aparece en el Catecismo ndhuatl (N3).
Se ve claro que tiene el mismo significado: Dios.

Se completa la 2% escena, cuyo sentido es: siete [para] Dios.
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Pictograma B6

Muy parecido al pictograma B4, con la diferencia de que la
linea paralela formada s6lo por dos circulos arranca desde abajo en
lugar de hacerlo desde arriba. Mantiene, sin embargo, el sentido
idéntico: siete.

Pictograma B7

Una base rectangular, casi cuadrada, con una linea a modo
(\ de remate por la parte superior, soporta una cruz en el centro (pa-
L__. recida a la de B2, con distinta base), flanqueada a la izquierda por
: ~~ una vara un poco mds ancha en la parte superior, y a la derecha por
una lanza. El conjunto recuerda los atributos de la pasion de Jests, por lo que
la vara de la izquierda, con el remate del extremo, ha de ser entendida como
una esponja. El sentido directo del dibujo podria entenderse como equivalente
a «pasién»; pero dado que el formulario de los articulos de la fe se refiere a la
humanidad de Cristo, y que aqu{ no aparece la imagen que corresponderia a
Jests, su equivalencia ha de ser: humnanidad.
El hecho de emplear elementos de la pasién habla de la humanidad su-
friente.
Es la 3* escena, cuyo sentido es: siete [para la] humanidad.

Pictograma B8

Igual al pictograma B4, con el mismo significado numérico:
siete.

Pictograma B9

;"!'l"": Repite, con forma menos alargada, el pictograma B1, aunque
minl - en esta ocasion carezca de la mano indicadora que figuraba al co-

e . mienzo. Conserva el mismo sentido: articulos de la fe.

Pictograma B10

Muy parecido al pictograma BS, figura el mismo rostro de
indole divina. Las diferencias con respecto a aquél son: que en
esta ocasion la corona estd rematada por una pequefia cruzen la
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parte superior, que traspasa el limite superior de la banda horizontal, hasta
el extremo superior del papel; y que la cabeza del pictograma B5 estd seguida
por el cuerpo. Tanto éste, como todos los cuerpos que aparecen en este cate-
cismo pictogréfico (salvo las excepciones que aparecerdn en su momento)
son rechonchos, en forma de tronco de pirdmide, rematados por la cabeza,
con unas lineas onduladas que caen por los lados hasta el suelo, y otras inte-
riores que marcan pliegues en el vestido. En este caso no se adivinan manos
ni pies, ocultos en el bulto corporal (otras veces aparece alguna mano). Las
dos diferencias sefialadas entre este pictograma B10 y el anterior, BS, no
hacen que cambie su sentido, que es: Dios.

Se completa la 4* escena, que expresa: [los] siete articulos de la fe [para]
Dios.

Pictograma B11

Un circulo tinico en la parte superior equivale al ordinal: [el]
primero.

Pictograma B12

Idéntico al pictograma B9, est4 situado por debajo del picto-
grama anterior; tiene el mismo sentido que aquél: articulo de la fe.

e g

Pictograma B13

Hay dibujado un rectdngulo en posicién apaisada en la parte
inferior de la banda, a la derecha de la escena. A diferencia del
otro rectdngulo que aparecié en B1, BY,... el que nos ocupa esta
relleno por cuatro niveles de pequeifios circulos unidos entre sf, apretados,
que llenan el interior del rectangulo. El pictograma B13 est4 unido por una
pequeiia linea al anterior, el B12, como continuacién entre ellos. Una carac-
teristica propia de este catecismo es disponer los diversos pictogramas en los
espacios reservados para cada escena y organizarlos dentro de ella en el
orden que le parece oportuno, como si se tratara de una unidad, aunque no
siga siempre un orden claro para la lectura. Este dibujo no aparece més veces
en el catecismo. El significado mds probable de este pictograma es: creer.
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Pictograma B14

Dibujo similar al del pictograma BS5, con la diferencia de que
~ el rostro aparece de perfil, y no de frente. A lo largo del catecismo,
aparecerd en varias ocasiones de cualquiera de las dos formas, sin
que esto lleve consigo variacién en su equivalencia: Dios.
La escena quinta, en consecuencia, es: [el] primer articulo de la fe creer
[en] Dios.

Pictograma B15
Falta, por desgarro del dngulo superior derecho del papel. Se in-
tuye, sin embargo, por la progresion del texto, que el que deberia fi-

gurar aqui es un ordinal formado por dos circulos dispuestos en
vertical, como sucede con el pictograma B43, que tiene el mismo sentido: /el]
segundo.

Pictograma B16

Levemente mutilado en la parte superior, se ve perfectamente
el rectdngulo que aparece en numerosas ocasiones en este cate-
cismo, y cuyo sentido es: articulo de la fe.

Pictograma B17 (restaurado)

Figura mutilada, de la que consta la parte inferior, el
¢ cuerpo informe, como estd descrito antes para casi todas las
"¢ ocasiones; del mismo brotan las dos manos, y la de la derecha
7 del lector (la izquierda de la figura dibujada) sostiene la bola
i del mundo, o la tierra, como est4 dibujada en multitud de oca-
siones en los catecismos pictograficos!3. La cabeza, que también falta, debe-
ria corresponder a la misma del pictograma B10. Por consiguiente, estos dos
pictogramas B10 y B17 se diferenciarian en que en el segundo aparecen las
manos, una de las cuales sostiene la tierra. El sentido del formulario indica
que la equivalencia ha de ser: Dios Padre.

Aqui se completa la escena 6% pero el amanuense tuvo un fallo porque
omitié la linea vertical de separacién entre ésta escena y la siguiente; falta la

13 1. RESINES, Estudio sobre el catecismo pictografico tolucano, en “Estudio Agusti-
niano” 31 (1996) 245-298; Ip., Diccionario de los catecismos pictogrdficos, Valladolid, Dipu-
tacién de Valladolid, 2007, 60.
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parte superior de ambas, pero no la parte inferior, y en ella no existe mues-
tra alguna de que estuviera hecho el trazo. La escena 6% completa, y recons-
truida en parte, seria: [el] segundo articulo de la fe, Dios Padre.

Pictograma B18
El desgarro referido sélo permite ver un cfrculo completo, y
otro parcial sobre €l; es claro que ademds de éste, tendria que
haber otro ma4s por encima, para significar: tercero.

Pictograma B19

Bajo el pictograma B18, aparece el ya repetido rectdngulo, com-
pleto, que equivale a: articulo de la fe.

Pictograma B20 (restaurado)

La figura mutilada, de la cual aparece sélo la parte inferior
del cuerpo, si muestra una mano, la izquierda, y no es posible saber
si también la otra; como tampoco es posible saber si el rostro es-
tarfa dibujado de frente o de perfil: un minimo trazo justo por en-
cima de la mano indicada no permite deducir nada més. Sin embargo, el
discurrir del formulario da pie para suponer la imagen que corresponde a
Jests, que podrfa ser parecida al pictograma B40. Este serfa, por tanto, el sig-
nificado: [el Hijo].

Los pictogramas B18, B19 y B20 constituyen la escena 7%, cuyo sentido
completo es: [el] tercer articulo de la fe, [el Hijo].

Pictograma B21

El roto del papel, por el extremo izquierdo deja ver dos circulos,
de los cuatro que tendria que haber para proseguir la numeracién.
Por tanto, su sentido es el ordinal: cuarto

Pictograma B22

Aparece, repetido, el rectdngulo rayado, que ha salido en va-
rias ocasiones; en este dibujo le falta una pequeiia parte de su an-
gulo inferior derecho: articulo de la fe.
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Pictograma B23

En la parte superior de la banda estd dibujada una ca-
beza de péjaro con largo pico hacia abajo (con un parecido a
//, § un alcatraz); tien.e en torno a la cabez.a una corona marcada
lﬂm'& por dos trazos circulares, con lineas interiores. Podrian ser
también alas. Una segunda corona, o aureola, mas amplia, rodea enteramente
cabeza y pico. Refuerza la corona anterior, y expresa con rotundidad el ca-
récter divino. La representacion pldstica de un pajaro (no exactamente pa-
loma, desconocida para el tlacuilo) ha sido un recurso habitual para la
representacién del Espiritu Santo, como es el caso presente.

Esta escena 8* completa dice ast: [el] cuarto articulo de la fe [el] Espiritu
Santo.

A
Q

Pictograma B24

Una fila vertical de cinco circulos pequefios expresa el ordinal:
quinto.

Pictograma B25

T A continuacién, avanzando hacia la izquierda en el sentido
i de la lectura, hay dispuestos tres pictogramas uno sobre otro. Creo

que el sentido més adecuado es decantarse en primer lugar por el
que estd en el centro. Representa, apaisado, el rectdngulo rayado, tan repe-
tido, que indica articulo de la fe.

Pictograma B26

e

Por encima del pictograma anterior, justo hasta el limite su-
@ perior de la banda hay un semicirculo, en cuyo interior aparece
otro més pequefio central, y tres estrellas que lo rodean. Es la forma de re-
presentar el sol y las estrellas. El conjunto del pictograma tiene un claro sig-
nificado: cielo.

Pictograma B27

e En la parte central de la escena, en el nivel inferior, este
ﬁ‘%@ pictograma no repetido muestra una especie de mesa (tablero y
dos patas), adornados en el frente que se muestra al lector. Al

ser pictograma con Unica presencia, y no tener sencilla correspondencia con
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los de otros catecismos, no es facil darle un significado. Pero el mas 16gico
seria: tierra.

Pictograma B28

En la parte izquierda de la escena figura una imagen pare-
cida a la del pictograma B10, que representaba a Dios Padre, y su-
puestamente parecida a la mutilada que figurarfa, caso de estar
completa, en B17. La de B17 apareceria de frente, porque se ven
ambas manos a los lados, mientras que la que nos ocupa, B28, estd de perfil.
Pero si consta una mano con la que sostiene la representacion de la bola del
mundo, rematado con una cruz en la parte superior. En continuidad con el pic-
tograma anterior, habria que asignar ahora el sentido més restrictivo de hace.

La escena 9° vendria a decir lo siguiente: [el] quinto articulo de la fe, [el]
cielo [y la] tierra Dios hace.

Pictograma B29

Son seis los circulitos dispuestos en vertical; se repite en el pic-
tograma B60, igual al presente. Su significado es el ordinal: sexto.

Pictograma B30

Una figura de perfil, con corona que denota su caricter
divino, mira hacia la derecha del lector; porta en su mano de-
recha (la inica que se ve) una lanza vertical; y a su espalda, so-
brepuesta, aunque sin ningin tipo de sujecidn, hay una cruz.
El sentido que podria asignarse a este pictograma no se im-
pone con evidencia por su contemplacion, y es mds seguro acudir a lo que
dice el formulario, para atribuirle el equivalente de: salvador.

La breve escena 10% constituida por estos dos pictogramas, queda como:
[el] sexto [es] salvador.

Pictograma B31

Con un tamafio algo reducido por comparacién con otras ocasio-
nes, aparece el rectdngulo rayado que representa articulo de la fe.
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Pictograma B32

En dos filas, de cinco y dos, en vertical, unidos entre si por un
trazo, hay siete circulos. A diferencia del pictograma B8, 1a segunda
fila con dos circulos esta conectada con la anterior por la parte in-

ferior de la banda. Representa el ordinal: séptimo.

En esta ocasién se produce un curioso cambio de orden respecto a lo
que viene siendo habitual, porque lo visto era que aparecia primero el ordi-
nal y después la denominacién sustantivada de articulo de la fe; aqui, sin
razén aparente, se ha invertido el orden, sin que sufra el significado.

Pictograma B33

Hay dos barras (o trazos, si se prefiere), anchos, en negro, de

tamafio bastante destacado. Estdn dibujadas en posicién vertical.

Ambas tienen en sus extremos inferior y superior un remate, como

una “V”, con el mismo trazo grueso y negro. Y también disponen a la mitad,

de una pequefia raya perpendicular gruesa y negra. Aqui aparece repetido o

duplicado, mientras que en los pictogramas B75 y B78 s6lo consta una vez.

Por cotejo con estos pictogramas, y por continuidad con el formulario que

desgrana el catecismo, parece que el sentido que mejor encaja seria el de glo-
ria (aunque el plural «glorias» resulte forzado).

Pictograma B34
ST Aparece una cabeza humana, de perfil, sin corona (no hay,

«  pues,connotacién divina), con barba. En los pictogramas B73 y B75
(aunque estén imberbes), tiene el sentido de alma, que aqui le en-
caja bien, si se acepta la significacion propuesta para el pictograma anterior,
B33, pues se corresponde con el formulario.
La significacién de la escena 11° serfa: [el] articulo de la fe séptimo [da]
gloria al alma [humana].
Se completa de esta forma la serie de los articulos que corresponden a
la divinidad, y se inicia la segunda serie del formulario, la de los articulos que
corresponden a la humanidad de Jesus.

Pictograma B35

Un circulo alberga en su interior, a derecha e izquierda unas pequefias
rayas, como si se tratara de una concha; refuerza més estd impresién una pe-
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quefia corona circular incompleta en la parte opuesta, en la parte su-

perior. No tiene ninguna otra representacién en este catecismo, ni

hay forma de compararlo con otros catecismos pictograficos cono-
cidos. Sélo se me ocurre, por l6gica, que podria tener el sentido de la con-
juncién y, aunque en otros momentos en que podria aparecer tal particula
no aparece este pictograma.

Pictograma B36

Los mismos siete circulos del pictograma B6, aunque dispuesto
de arriba hacia abajo, en lugar de la posicién que tenfan en aquél. No
cambia su equivalencia: siete.

Pictograma B37
ik \ Idéntico al pictograma B7, con la diferencia de que la lanza y
i fe

la esponja estdn cambiadas de posicidn; pero es preciso recordar
que esta segunda banda en la que se encuentra este pictograma se
lee de derecha a izquierda, y no de izquierda a derecha, como se
lefa en la banda superior. Le cabe el significado idéntico: humanidad.

Los tres pictogramas dltimos constituyen la escena 12* y [los] siete [para
la] humanidad.

Pictograma B38

O Igual al pictograma B11, con la misma equivalencia ordinal: [el]
primero.

Pictograma B39

Alojado bajo el anterior, un dibujo idéntico al del pictograma B12:
articulo de la fe.

Pictograma B40

Una cabeza, similar, a la que aparecia en B34, pero dotada de
corona divina, se refiere concretamente a Jestis de quien hablan los
articulos de esta serie segunda. Este es, por tanto, su sentido: Jesus.
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Pictograma B41

Es un dibujo parecido, aunque més pequefio y menos de-
W tallado que B23. Est4 situado en la parte superior de la banda,
por encima del pictograma anterior, B40. Conserva la misma

equivalencia: [por el] Espiritu Santo.

Pictograma B42

Se trata de un pictograma compuesto, o doble; en él aparece
la figura de una mujer (reconocible por el cabello largo apuntado
en la parte posterior de la cabeza. Su cuerpo y vestido llegan hasta
el suelo, como suele ser ordinario en los dibujos de este catecismo.
Pero en el interior del espacio destinado al cuerpo, en tamafio mas pequeiio,
aparece otra figura que dispone de corona (atributo de divinidad), como su
hijo, todavia recluido en su seno. Llama la atencién que el Nifio divino porte
en sus manos una lanza que sale de la silueta del dibujo de la mujer madre.
El sentido del pictograma aparece bastante claro: concebido [por] Maria.

La escena que abarca los pictogramas B38 a B42 es: [el] primer articulo
de la fe, Jesus [por el] Espiritu Santo [es] concebido [por] Maria.

Pictograma B43

Dos circulos en vertical (como los que se supone constituirian el
pictograma B15) tienen la equivalencia del ordinal: [el] segundo.
i Hay una observacion que hacer, que no supone precisamente
fallo, sino simple omisi6n: consta el numeral segundo, pero no figura el pic-
tograma que haria referencia al consabido articulo de la fe.

Pictograma B44

Representacién indudable de Cristo en la cruz. Una cruz
‘fl grande ocupa toda la altura de la banda, y en ella aparece clavado
Jestis. Se reconoce su cara de frente, con la corona divina; los brazos
alzados (muy toscos) elevan las manos hasta el travesafio horizontal
= de la cruz; estdn marcadas las costillas, una doble linea horizontal
marca el pafio de pureza, y unas toscas piernas (no se ven los pies), llegan hasta el
nivel inferior de la banda. La desproporcién de la figura es notoria. A diferencia de
otros pictogramas de algunos catecismos pictogréficos, no aparecen signos que evi-
dencien clavos, en tanto que en otras ocasiones éstos aparecen marcados e incluso
exagerados. La equivalencia del pictograma no ofrece duda: Jestis crucificado.
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Pictograma B45
En un doble recuadro, que estd rematado en la parte superior
@ por una pequefia cruz, aparece dibujada una cabeza. El significado

de este pictograma podria oscilar entre almas (se vera mas claro el
contraste en los pictogramas B74 y B75), hombres o también pecadores (aun-
que no haya ninguna muestra que aluda al pecado, como aparece en otros
pictograficos mds extensos). Prefiero decantarme por esta dltima posibilidad:
pecadores.

La totalidad de la escena 14° es, por consiguiente: [el] segundo, Jestis cru-
cificado [por los] pecadores.

Pictograma B46

Pictograma integro, por comparacion con el que deberfa figurar
en B18, mutilado: tres circulos verticales muestran el ordinal: tercero.

Pictograma B47

Muestra el consabido rectdngulo rayado que el amanuense
habia omitido en la escena anterior. Dice: articulo de la fe.

Pictograma B48

(] Complejo y compuesto pictograma constituido por varios ele-
;'3\%' mentos. El primero, a la izquierda, es la imagen de Jestis, similar a la
s del pictograma anterior, pero sin estar fijo a la cruz; los mismos ras-
gos, la misma desproporcién y toscos dibujos: unas piernas torcidas
dejan ver los pies que no aparecian en B44. La diferencia es que porta una pe-
queiia cruz al hombro: es el signo de la victoria obtenida en su muerte. La re-
presentacion no tiene —como en otros pictograficos, y en este mismo en el
pictograma B57- una escalera que indique el descenso. Simplemente lo mues-
tra ya habiendo descendido, segiin la expresién compartida por el credo y por
el formulario de los articulos.

Este Jests que ha bajado, lo ha hecho al infierno. Esto es lo que mues-
tra: Jesis bajo.

Pictograma B49

Esté representado por una cabeza animal, monstruosa, de grandes di-
mensiones, con las fauces dentadas abiertas. Los pictogréficos han represen-
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ropea, llevada por los misioneros. Por la derecha, el cuerpo del
28— monstruo se difumina en una amplia melena.

Adn hay dos detalles més. Entre los dientes de la bestia infernal hay dos
cabezas de perfil (la segunda incluso con el parpado cerrado): es la repre-
sentacién de las almas, que en este pictograma cobra toda su fuerza expresiva
y permite trasladar su significado a otros pictogramas de este mismo manus-
crito (B34, B73, B75). El otro detalle es que todavia més en el interior de las
fauces, una figura geométrica, como un circulo rematado por volutas en la
parte inferior, con un adorno en la superior, y una estrecha banda en el cen-
tro adquiere todo su sentido: [que] esperan (aparece también este mismo pic-
tograma, mds grande y nitido en B76).

Este complejo pictograma tiene la equivalencia siguiente: Jestis bajo [al]
infierno [y] sacé las almas [que] esperaban.

La escena completa, uniendo a éste los tres pictogramas precedentes es:
[el] tercer articulo de la fe, Jests bajé [al] infierno [y] sacé las almas [que] es-
peraban.

Pictograma B50

Con €l da inicio la escena 16°. Es,completo, una linea de cuatro cir-
culos, como la que tendria que figurar en el pictograma B21. Significa:
[el] cuarto.

Pictograma B51

Justo al lado del anterior, aparece el rectangulo rayado: articulo
de la fe.

Pictograma B52

finas lineas verticales, paralelas entre sf; las dos primeras se unen entre si

por la parte superior, y la segunda y tercera también por la parte infe-
rior. Forman un conjunto de tres elementos seguidos, que constituyen una uni-
dad. El sentido que parece encajar, sin demasiada duda, es: [al] tercer dia.

} También es un pictograma que tiene una representacion tnica: tres

Pictograma B53

Est4 dibujada la figura de Jesus, pero en lugar de estar desnuda, como en
B44 0 B48), en esta ocasién aparece vestida (con el consabido ropaje tron-
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copiramidal), y porta una lanza en la mano. Est4 orientado hacia la
izquierda (estd banda se lee de izquierda a derecha). El sentido que
reclama el formulario es: resucito.

Pictograma B54

Dos figuras humanas estdn tendidas horizontalmente, una
\”_\-@x{iﬁa por encima de otra. Son cadédveres: tienen los ojos vacios, parpa-
\igb& dos cerrados, estdn desnudos, y se remarcan exageradamente las
costillas, consecuencia de la muerte. Son: los muertos.
La presente escena, 16% incluye esta afirmacion: [el] cuarto articulo de la
fe, [al] tercer dia Jestis resucité [de entre] los muertos.

Pictograma B55

Una hilera vertical de cinco circulos, presenta el nimero: fel]
quinto.

Pictograma B56

* Aparece una cabeza, con corona divina, que la identifica con
w Jests (como B40). Estd en una posicién extrafia, horizontal mirando
—= hacia arriba, pero es que todo el conjunto de la escena tiene un-
cierto desorden y, en este caso, hay que ir leyéndola en sentido contrario al
del reloj. Si la hubiera dibujado en posicidn vertical no hubiera cabido el pic-
tograma que estd por encima de ella. El sentido es: Jesiis.

Pictograma BS7

2 sa Un curioso dibujo en la parte inferior de la banda, que re-

| X presenta una escalera, pero cuyos largueros, en lugar de ser rec-
. t0s, giran hacia la izquierda para poder empalmar con el
pictograma siguiente, que aparece en la parte superior de la banda. En otros
catecismos pictograficos hay otros dibujos que incluyen la escalera (G117,
M179,S 157,...). La idea que representa es muy clara: subic.

At

Pictograma B58

\ Idéntico al pictograma B26, con la tinica diferencia de que
aquél albergaba tres estrellas, mientras que éste, un poco mas

grande, da cabida a cuatro. Su significado es obvio: e/ cielo.
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Pictograma B59

: A la izquierda del pictograma anterior surge una mano
%@ (zafia, con todos los dedos de la misma longitud), que apunta a un
circulo que estd encima del pictograma B56; dicho circulo estd re-
pleto de pequefios circulos que ocupan toda su supetficie. Por el sentido del for-
mulario, y un poco por la expresion del dibujo es posible deducir el sentido
completo del pictograma: a la derecha sentado. No aparece el pictograma que re-
presenta a Dios Padre (B17), que pareceria completar la idea.
Es la escena 17% que viene a decir: [el] quinto, Jesils subié al cielo, a la de-
recha sentado.

Pictograma B60

Una hilera vertical de seis cfrculos, igual al pictograma B29,
significa: [el] sexto.

Pictograma B61

Representa la persona de Jesus, con cuerpo completo, quien sos-
tiene en sus manos una espada, agarrada por la hoja, con la punta hacia
arriba. (La misma espada volvera a aparecer en B96, con un sentido
que alli, por el contexto, aparece claro). Aqu{ tinicamente por conje-
turas, podria asignarse un significado. El recurso a otros pictograficos muestra
la espada en dos catecismos emparentados entre sf, T205 y S164; pero es més evi-
dente atin en N184, en que figura Jesus, con una espada en la mano, puesta al
cuello de la persona que es juzgada. Su equivalencia, por tanto, seria: Jesis juzga.

Pictograma B62

_, Esta casi desaparecido por el desgarro del papel. Aparecen dos
B cuadrados,y en el que estd en la parte inferior se llega a ver un rostro
§ humano; en el de la parte superior, el trazo conservado no permite
B suponer nada. S6lo por el sentido del contexto, se podria aventurar
que hay otro rostro. La equivalencia que se podria proponer como hi-
pOtesis es: [a los] hombres.
En las escenas 17* y 18® el amanuense ha omitido el pictograma que co-
rresponderia a articulo de la fe, como sucedi6 en la 14*, por falta de espacio.
Con ello se completa la escena 18, que quedaria como: [el] sexto, Jestis
juzga [a los] hombres.
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Pictograma B63 (restaurado)

El pictograma estd deteriorado, pero resulta facil suplirlo. El
ordinal representado por una fila de circulos, cinco, unidos por una
linea a otros dos en la parte superior: [el] séptimo.

e Retorna el pictograma del rectdngulo rayado, que significa: articulo
wal de la fe.

e ——

Pictograma B65

En el interior de un edificio o construccion, hecho de sillares
o ladrillos, sélido, aparece dibujado un hombre; a la derecha hay
20 una figura oval, llena de pequefios circulos. El hombre mira hacia
la izquierda, como si la rechazara. No es facil descifrarlo, por ser absolutamente
nuevo, pero el contexto del formulario podria apuntar la idea de castigo, o de
cdrcel, donde se le ve encerrado.

o

Pictograma B66

No es claro si se trata de un tnico pictograma o de dos super-
puestos. En la parte superior, un circulo se apoya en los dos extremos
de una media luna que aparece bajo él y casi tangente al mismo. Esa

A _ media luna, a su vez tiene debajo una figura como una cruz; pero es
evidente que no es una cruz, en el sentido religioso, porque cuando han apare-
cido en este catecismo (B2, B4, B44, B48) tienen otra representacién comple-
tamente diversa. Mas abajo aun, en el umbral inferior de la banda, aparece el
dibujo de un taburete, o una mesita, que recuerda a B27 (con el sentido de
hacer), pero mucho mas pequeiia y sin adorno alguno.

No he sido capaz de encontrar sentido alguno para este pictograma, ni
por comparacion con otros catecismos, ni por el contexto literario.

Pictograma B67

Un dibujo de un hombre (sin corona divina), pero con barba
& (los indios eran lampifios, por consiguiente podria ser un espafiol)
& > que tiene en sus manos un 6valo igual que el que aparecia en B65.

LLCAA . o .
Podria ser perfectamente el dibujo de una mazorca de maiz. Por el
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contexto literario del formulario de los articulos de la fe, se le puede asignar,
por contraste, el sentido de: premio.

Se completa asf la escena 19?, cuyo sentido, con lagunas, serfa: [el] sép-
timo articulo de la fe, castigo (....) [o] premio.

Las tres escenas siguientes podrian ser el final de los articulos de la fe, en
una especie de comentario, no habitual en el formulario, o podrian ser una in-
troduccién, tampoco corriente, a los mandamientos que constituyen la segunda
parte del catecismo. Me inclino, tras haberlas examinado, por la primera posi-
bilidad, de constituir una prolongacién de los articulos de la fe, principalmente
apoyado en el pictograma B69, en que vuelve a aparecer esa representacion.

Pictograma B68

@ Una mano indicativa, como B1, apunta, con un dedo indice, ex-
cepcionalmente mds largo, a un circulo. El sentido del pictograma
seria, pues: este primer.

Pictograma B69

Aparece el rectdngulo rayado que habia sido habitual a lo largo
de la exposicién de este formulario de la fe cristiana: articulo de la fe.

Pictograma B70

También en esta ocasion he dudado si se trata de un picto-

grama s6lo o de dos. Pero la dificultad de descifrarlo, al no encon-

@ trar similitud, ni tampoco sentido en el texto de los articulos de la

fe, me ha llevado a dejarlo por uno, no resuelto. La descripcién es

la siguiente: en la parte inferior un cfrculo grande (no pequefio, como cuando

se trata de nimeros), lleva inscrita en su parte inferior una cruz en posicién

vertical; sobre este circulo, la mitad inferior de otro circulo apa: e rayadaen
oblicuo. No he encontrado sentido que encajase con esta representacién.

La escena 20?, imprecisa, se resiente de falta de sentido: este primer ar-

ticulo de la fe ...

Pictograma B71

Por tltima vez figura el rectdngulo rayado, tan repetido; en
PRI esta ocasi6n figura en posicién horizontal (como en B25, por exi-
gencias de la composicién de la escena), pero con el mismo sen-

tido; ocupa la parte superior derecha de la escena: articulo de la fe.
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Pictograma B72

hhmh Bajo el pictograma anterior aparecen dibujadas dos hileras
N mh M horizontales de un mismo dibujo repetido: una simple linea obli-

—— cua, que baja de izquierda a derecha, de la cual se desprenden
tres rayas verticales pequefias. En la hilera superior se repite cuatro veces, y en
la inferior, cinco; las cuatro de arriba estdn alineadas en vertical con las cuatro
primeras de abajo, y la quinta, a la derecha, no tiene correspondencia en la hi-
lera superior. Me ha parecido, s6lo como posible, para que hiciera sentido con
los pictogramas que siguen, que se le podria asignar el sentido de: salvar.

Pictograma B73

@ @ En un tdnico pictograma he incluido cuatro cabezas, dis-
puestas dos arriba y dos abajo. Ya habian aparecido estas ima-
genes, en plural, formando parte del pictograma compuesto B49,
=— que expresaba que Jesus bajé al infierno a sacar las almas que
all estaban. Su sentido, por consiguiente, es bastante claro: las almas.
La escena 21* quedaria, en conjunto como sigue: [los] articulos de la fe
salvan (?) las almas

Pictograma B74

7k o Una cabeza humana, suelta, como apareci6é en B73 y antes
en B49, sefiala la misma idea: alma.

Pictograma B75
Se repite (aqui una sola vez) el mismo dibujo del pictograma B33.
Tiene, pues, la misma equivalencia: gloria.

Pictograma B76

También es un pictograma repetido, pero en esta ocasién de
mayor tamafio que cuando aparecié en B49: Jestis bajé al infierno
a sacar las almas que esperaban. Este mismo sentido le cuadra aqui:
esperar.
También es un pictograma repetido, pero en esta ocasién de mayor ta-
mafio que cuando aparecié en B49: Jestis bajé a infierno a sacar las almas
que esperaban. Este mismo sentido le cuadra aqui: esperar.
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La escena 22% con la que concluye el formulario de los articulos de la fe,
dice asf: [al] cuerpo [y al] alma [la] gloria espera.

Se completa asf este formulario, con una especie de comentario final.
Hay que hacer una observacion respecto a esta representacién de los articu-
los de la fe en el presente catecismo. La serie primera de articulos que miran
a la divinidad se ajusta a los formularios habituales, procedentes del medievo,
y mantenidos después durante siglos, particularmente por la catequesis es-
paiiola, con més fuerza que en otros paises. En cambio, en la serie segunda,
la que se refiere a los articulos que hacen referencia a Jesus hecho hombre,
el presente catecismo ha introducido algtin cambio. Ha omitido el tradicional
articulo segundo, que, después de la concepcion, sefialaba que Jesiis nacié de
santa Marfa. En consecuencia, los articulos que siguen han adelantado la nu-
meracion, pero el séptimo lo ha dividido en dos: el sexto que habla de que
Jests juzgard (si es vdlida la interpretacion dada), y el séptimo que expresa
el premio o castigo, con la explicacién dltima de que, si se aceptan estos ar-
ticulos, se salvan los cuerpos y almas de los que esperan la glorial4,

Todo el formulario de los articulos de la fe, casi descifrado en su totali-
dad, en sus dos septenas, es:

Estos [son] articulos de la fe cristiana, [son] catorce. Siete [para] Dios, siete [para
la] humanidad. [Los] siete articulos de la fe [para] Dios: [el] primer articulo de
la fe creer [en] Dios. [El segundo] articulo de la fe, Dios Padre. [El] tercer arti-
culo de la fe, [el Hijo]. [El] cuarto articulo de la fe [el] Espiritu Santo. (El] quinto
articulo de la fe, [el] cielo [y la] tierra Dios hace. [El] sexto, [es] salvador. [El] ar-
ticulo de la fe séptimo, [da] gloria al alma [humana].

Y [los] siete [para la] humanidad: [el] primer articulo de la fe, Jestus [por el] Es-
piritu Santo [es] concebido [por] Maria. [El] segundo, Jesiis crucificado [por los]
pecadores. [El] tercer articulo de la fe, Jesils bajo [al] infierno [y] sacé las almas
[que] esperaban. [El] cuarto articulo de la fe, [al] tercer dia Jesis resucité [de
entre] los muertos. [El] quinto, Jesus subié al cielo, a la derecha sentado. [El] sexto,
Jestis juzga [a los] hombres. [El] séptimo articulo de la fe, castigo (....) [o] premio.
Este primer articulo de la fe ... [Los] articulos de la fe salvan (?) las almas. [Al]
cuerpo [y al] alma [la] gloria espera.

14 Ver Tierra en L. RESINES, Diccionario de los catecismo pictograficos, Valladolid, Di-
putacién de Valladolid, 2007,278.
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II PARTE. MANDAMIENTOS DE LA LEY DE DIOS

Sin solucidén de continuidad, una vez terminado el formulario de los ar-
ticulos de la fe, comienza el de los mandamientos. En otros catecismos pic-
tograficos era normal un franja mds ancha de separacién que una simple
linea, ordinariamente adornada, y precedida de un «<amén» conclusivo, aun-
que no se tratara propiamente de una oracién, sino de un formulario de la fe.
Aquf no aparece nada de eso, en un texto que resulta simple, desprovisto de
adornos y florituras.

Si en la primera parte, las escenas estaban marcadas por cada uno de los
articulos de la fe, en la segunda son los mandamientos quienes limitan la ex-
tensién de cada escena.

Pictograma B77

Cﬁ Idéntico al pictograma B68, una mano indicativa (con todos los
dedos de la misma longitud) sefiala a un circulo. Le corresponde,
pues, la misma equivalencia: este primer.

Pictograma B78
Repite el pictograma B75, y el B33. Tiene la misma correspon-
dencia: gloria.

Pictograma B79

Numeral. Aparecen dos filas verticales de circulos, cada una de
las cuales tiene cinco, no estan unidos entre sf por una linea, como en
¢ otras ocasiones. Su sentido es: diez.

La escena 23 primera de los mandamientos, resulta un poco forzada,
ademds de la dificultad interna, porque no hay un pictograma que exprese la
idea de mandamiento, como lo habia para articulo de la fe. Simplemente los
enumera. El conjunto serfa, pues: este primero [para la] gloria [son] diez
[mandamientos].

Pictograma B80

Una fila de tres circulos dispuestos en vertical; el inferior esta le-
vemente dafiado por un desgarro del papel en el angulo inferior iz-
quierdo de la hoja, pero se lee perfectamente. Es el numeral: tres.
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Pictograma B§1

Igual al B14, dibuja la cabeza divina por su corona. Equivale a:
Dios.

Pictograma B§2

El numeral esté representado por una hilera de cinco circulos
verticales a la izquierda, més dos en la hilera siguiente, a la que estdn
unidos por una raya. Es evidente su sentido: siefe.

Pictograma B83

Una cabeza humana, sin corona de divinidad, més un li-
gero trazo que podria representar la continuacién hacia el
cuerpo. Este trazo lleva a una hilera de tres circulos dispuestos

en vertical a la derecha del pictograma, pero es evidente que forman parte de
él; estos tres circulos, unidos entre sf, aparecen dibujados en negro y no vuelve
a aparecer ninguna otra vez en el catecismo. Si s6lo hubiera aparecido la ca-
beza humana, no tendria dificultad de interpretacion el pictograma (el hom-
bre, o también el préjimo). Pero esta hilera de tres circulos negros dificulta
la interpretacion: [para el] hombre ([y] tres [beneficios]? (o simplemente
[para el] hombre [y su] beneficio?).

Es la escena 24° que quedaria, con una cierta soltura: tres [para] Dios,
siete [para el] hombre [y su] beneficio.

Pictograma B84

O Un circulo representa el ordinal: [el] primero.

Pictograma B85

La figura divina, como aparece en el pictograma B28, con la
diferencia de que en lugar del globo de la tierra, tiene en su
mano una figura geométrica. Esta se puede describir como la
que aparece en B49 y B76, pero en posicion invertida. El sen-
tido del dibujo, marcado por el texto del formulario, no ofrece discusién: [a]
Dios amar.

La breve escena 25° es ast: [el] primero [a] Dios amar.
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Pictograma B86

Dos circulos verticales marcan el orden de este mandamiento: [el]
segundo.

Pictograma B87 y B88

La figura divina de frente, como en B10, tiende su mano de-
recha hacia dos pequefias rayas verticales situada junto a él,
exactamente debajo del numeral del pictograma anterior. Me ha
parecido més oportuno marcarlos como pictogramas diversos,
por el hecho de que no estdn totalmente unidos (como ocurre en
B28, B85 o mds adelante, en B93). La equivalencia hay que de-
ducirla por el contexto literario, mas que por la representacion plastica: [el]
nombre (?) [de] Dios fhonrar?] (o, acaso, [a] Dios honrar).

La escena completa, la 26 breve, seria: [el] segundo, [a] Dios honrar.

Pictograma B89

Tres circulos aparecen en columna vertical a la izquierda de la
escena, representando al ordinal: [el] tercero.

Pictograma B90

Extrafio pictograma, que no tiene correspondencia con ninguno

} de los que conozco: un rectidngulo alargado y estrecho, algo més

ancho por la parte superior, estd en posicion vertical; en su parte in-

ferior, apuntando hacia abajo, aparece la punta de una lanza (o flecha). No

tiene facil equivalencia; sdlo es posible deducir una interpretacién, pues se

trata el tercer mandamiento, conocido: ir o acudir, en funcién del descifra-
miento del pictograma siguiente.

Pictograma B91

-

Muy parecido al pictograma B65, alli tenfa la equivalencia de
@ | | castigo. Aqui no cuadra. Ademds hay algunas diferencias: el edifi-
cio sélo tiene sillares o ladrillos por la parte superior (dos hileras),
mientras que a los lados unas jambas o postes la sostienen; la persona que hay
en su interior estd representada s6lo por la cabeza (en B65 eran la cabeza y el
cuerpo), y no tiene a su lado el 6valo (;maiz?) que aparecia en aquella ocasion.
No tiene légica acudir al significado de castigo para situarlo en el tercer man-

oot
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damiento. Pero otros catecismos pictograficos, para hablar de esta misma obli-
gacién, emplean el dibujo de una construccién (adornada) que representa la
iglesia, el templo (G13, Mu 144, M69...), 0 s6lo la puerta del mismo (S173). En
este enmarque, tiene sentido descifrarlo como: /a la] iglesia.

Toda la escena 27° se entenderia, pues, como; [el] tercero, acudir [a la]
iglesia.

El tlacuilo cometié aqui un segundo error por omision, puesto que no
marcé la linea vertical de separacién entre esta escena, y la que sigue, que se
refiere, evidentemente, al mandamiento cuarto. Ya le habia sucedido lo
mismo entre las escenas 6*y 7%,

Pictograma B92
Cuatro circulos dispuestos en vertical son el ordinal corres-
pondiente: [el] cuarto.

g

Pictograma B93

de pequeiios circulos. Es idéntico al pictograma B67, al que asigné
el significado de premio. En esa misma linea, aqui podria adquirir el
matiz afin de premiar o el de dar (como equivalente a atender).

& Una persona, de perfil, sostiene en sus manos un 6valo cuajado

Pictograma B94

) Entiendo que es un solo pictograma, si bien compuesto por dos
® figuras, unidas entre si. La primera es la de una persona, sin ningtin
A rasgo distintivo; la segunda es con evidencia una mujer: cabello largo,
tocado o adorno en el mismo, vestido hasta los pies (todos aparecen asf salvo las
figuras desnudas) pero rectilineo, con un adorno en el pecho, y cinco pequefios
cuadrados en el borde mismo de la ropa. Podria representar al hombre y ala mujer
(saldra luego este segundo sentido); pero es notorio que, para ajustarse al cuarto
mandamiento, su significado propio en este momento es: padre [y] madre.

Es la escena 28%, que muestra el cuarto mandamiento: [el] cuarto, aten-
der [al] padre [y a la] madre.

Pictograma B95

La cadena vertical de cinco circulos representa al ordinal: fel]
quinto.
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Pictograma B96

Una figura humana sostiene en sus manos, por la hoja, una
espada, con la empufiadura hacia abajo y la punta hacia arriba. Es
similar a B61, pero quien sostenfa allf la espada era divino, era

Jests, juez. Aquf es un hombre que, con la espada, podria matar a otro. Equi-
vale a: matar.

Pictograma B97

= Otro personaje aparece casi completo (le falta, por rotura, una

@ parte de laropa). Sumano tendida hacia la persona del pictograma

M¥ anterior parece denotar una actitud negativa, de rechazo, que se co-
rrobora en los pictogramas de los mandamientos que siguen, que disponen de
formulacién negativa. El pictograma podria decir: no querer.

La escena completa, 29, dirfa de esta forma: [el] quinto, matar no querer.

Pictograma B98 (suplido por B060)

Desaparecido por rotura del papel, tendrfa que figurar una co-
lumna de seis circulos que representaran el ordinal: /el sexto].

Pictograma B99 (suplido por B097)

= También ha desaparecido el pictograma que, 16gicamente, de-
berfa ser un personaje igual al del B97en actitud de rechazo. (Sélo
M¥ se llega a ver un poco del vestido en la parte inferior, y un vestigio

de la mano). La equivalencia serfa la misma: [no querer].

Pictograma B100

Hay dibujada una mujer igual a la que figuraba en el picto-
grama B94; pero estd sola. Su sentido primero seria: mujer, y no
madre, como correspondia a B94. La formulacién del manda-
miento propone a la mujer como objeto (o sujeto) de pecado, o como ele-
mento emblematico del pecado de impureza. Por lo cual, el sentido que le
corresponderia, acorde con el formulario de los mandamientos seria: fornicar,
cometer impureza.

La escena, casi reconstruida en su totalidad, quedaria como: /el sexto],
[no querer] fornicar.
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Pictograma B101
Dos columnas de circulos, cinco en la primera y dos en la se-
gunda, unidas, sefialan el orden: [el] séptimo.
Pictograma B102
Alojado en el pequefio espacio que hay en la columna de los
dos circulos del pictograma anterior, aparece un rectangulo alar-

== gado, remarcado, en cuyo interior hay dibujados dos circulitos y un
pequefio rectdngulo. Podria tratarse de la superficie de una mesa, sobre la
cual hay monedas. En cualquier caso, lo que el pictograma trata de expresar
es que se trata del objeto del séptimo mandamiento: [los] bienes.

Pictograma B103

Es el dibujo de una persona que llega a tocar con su mano
extendida el pictograma anterior, dando a entender sintonia, o
Al mejor aun, propiedad en este caso particular. Podria entenderse el
significado como: de alguien, de otro.
Se completa la escena 31%, que podria entenderse asi: [el] séptimo, [los]
bienes de alguien [respetar].

Pictograma B104

Dos columnas enlazadas de cuatro circulos cada una dan la ima-
gen de ordinal: [el] octavo.

Pictograma B105

Una figura, igual a la de B97, significaria: no querer.

Pictograma B106

Otra figura semejante a la del pictograma anterior. Entre
los dos personajes, hay un cuadrado con lineas en su interior;
4 bien pudiera ser una representacién de una comunicacién es-
crita, sirviéndose precisamente de la escritura pictografica. Ambos persona-
jes lo estdn tocando, como algo que les une a los dos. He optado por el criterio
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de unir tal cuadrado al personaje segundo, el de este pictograma, para poder
encajar mejor el sentido que el pictograma adquiere, que, acorde con la for-
mulacién de los mandamientos, serfa: [la] mentira [a] alguien.

La escena 31% que corresponde al siguiente mandamiento seria, en con-
secuencia: [el] octavo, no querer [la] mentira a alguien.

Pictograma B107

Dos columnas de circulos; la de la derecha tiene cinco, y, unida
a ella, la de la izquierda sé6lo acoge cuatro: [el] noveno.

Pictograma B108

oo La misma figura de B97, la supuesta de B99, o de B105 ex-
»  tiende sumano,sin llegar a tocar lo que aparece dibujado en el pic-
: i tograma siguiente. Como el formulario de los mandamientos
reserva estos dos ultimos para prohibir los pecados de intencidn, de
deseo, parece mas adecuado desplazar el significado a: no desear.

Pictograma B109

Igual a B100, representa la mujer, objeto de deseos libidinosos,
que son prohibidos por el mandamiento. Aparece solamente la
mujer, sin que sea acompaiiada por otro pictograma que supusiera
laidea de otro, 0 1a de ajena. Hay que darlo por descontado. El sen-
tido es, por tanto: [la] mujer.

Y la escena 33%, completa, arroja este resultado: [el] noveno, no desear
[la] mujer.

Pictograma B110
Dos columnas de circulos, que en esta ocasién no estdn unidas
entre si por un trazo, como suele ser habitual. No obstante el sentido
es claro: [el] décimo.

Pictograma B111

Personaje que es repeticién de B105 y B108. En ldgica co-
rrespondencia con este tltimo pictograma, por lo que supone de
evitar los pecados de intencion, su equivalencia es: no desear.
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Pictograma B112

Se repite, en tamafio un poco mas grande, el pictograma B102,
que representaba los bienes en el séptimo mandamiento. Obvia-
mente, su sentido es el mismo: [los] bienes.

Pictograma B113

Igual a los pictogramas B100 y B109, es la representacién de
la mujer.

La escena 34%, que incluye los cuatro ultimos pictogramas,
tiene el sentido siguiente: [el] décimo, no desear [los] bienes [ni
la] mujer. Se sobreentiende, como ocurria en el noveno manda-

miento, que se trata de la mujer de otro. Hay, con todo, una situacién un tanto
anémala, porque si el noveno mandamiento se referia a la prohibicién de de-
seos hacia la mujer ajena, parece poco logico volver a repetir este mismo ex-

tremo en la expresion para el décimo mandamiento. Pero ahi estdn los
pictogramas que asf lo presentan. Y contra esto no vale discusién alguna.

Pictograma B114

Dos columnas de cinco circulos cada una muestra el numeral
que incluye la cifra total de los mandamientos: diez.

Pictograma B115

8 Unido al pictograma anterior con una raya, pero conceptual-

mente separado, de forma que no hay que sumarlos (doce), a pesar de
la indicacién que la raya supone en otras ocasiones (B3, B4, B6...), en este
pictograma aparecen dos circulos. Representan al nimero: dos.

Pictograma B116

Contra lo que cabria esperar, y a pesar de que indiqué en la
descripcién de B71 que aparecia por ultima vez, vuelve a aparecer
aqui el rectdngulo rayado habitual en la primera parte del manus-
crito. Estd deteriorado por el roto de la parte inferior izquierda, pero
es perfectamente reconocible. En esa primera parte, tenia el sentido
de articulo de la fe, a que se referia el catecismo. Precisamente por eso sefialé
que se trataba de la ultima aparicion. Pero ahora no le cuadra ese sentido;
muy al contrario, hay que entenderlo con otro giro, porque es evidente que
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en esta segunda parte estd hablando de los mandamientos, sentido que aqui
encaja a la perfeccion.

La escena 35* comienza la sentencia conclusiva de los mandamientos,
como sintesis de ellos: [los] diez [en] dos mandamientos.

Pictograma B117 (suplido por el B011)

El desgarro del papel en este dngulo hace que falten, razona-
blemente, dos pictogramas que hay que suponer. Uno hay que ima-
ginarlo por la 16gica que muestra en seguida el pictograma B120, que

significa segundo: no puede haber segundo sin primero. Por tanto el picto-
grama perdido tiene que ser el de un circulo con el sentido de: [el primero].

Pictograma B118 (suplido por el B00S)

El otro pictograma desaparecido ha de ser el que corres-
ponde a la imagen de Dios, que podria corresponder sélo al ros-
tro divino (como BS5), 0 a la figura completa (como B10). Se habria
de incluir su equivalencia: [a Dios/.

Pictograma B119

Se repite, aunque un poco perdido en un extremo, el picto-
grama B76, que tenia el significado de esperar. También podria en-
cajar el de amar, por la légica de la expresioén usual. En B85 he
sefialado el sentido de amar a este pictograma, que estd en posi-

cidn invertida respecto a B76. La f6rmula usual inclina la balanza en esta di-
reccidn al asignarle su sentido: amar.

La reconstruccién de la escena 36%, gravemente deteriorada, pero que
resulta facil reconstruir, es bastante evidente: [el primero] [a Dios] amar.

Pictograma B120

Dos circulos dispuesto en vertical ofrecen el nimero ordinal: fel]
segundo.

Pictograma B121

Consta simplemente de un personaje con la mano extendida,

como los que aparecen en otras ocasiones (p. ¢j. B108). El sentido

f de la frase conclusiva de los mandamientos apuntarfa a una equi-
~ valencia: préjimo. En el pictograma B83, en la presentacién pro-
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gramitica de los mandamientos, hice alusién a dos posibles sentidos: hombre,
o también préjimo. Aunque B83 sélo presenta la cabeza, acompafiada de otro
elemento, parece que al descifrarlo en este lugar, hay que retomar el sentido
propuesto, dado el texto del formulario de los mandamientos: préjimo.

Pictograma B122

El personaje del pictograma anterior sefiala con el indice a este otro per-
sonaje, estatico, del que no aparecen manos ni ningiin otro rasgo
especial. Se impone atender a la expresidn sintética con que con-
cluye la formulacién de los mandamientos para deducir su equi-
valencia: [a] ti mismo. .

La escena 37 Gltima del manuscrito, se condensa en: [el] se-
gundo, [al] préjimo [como a] ti mismo.

El resto de la 1ltima banda, como ya he indicado, quedé en blanco, sin
utilizar, una vez que el amanuense concluy6 la presentacién de los manda-
mientos. Tampoco en esta ocasién aparece un posible «amén», que figura en
otros catecismos pictograficos. Es un final brusco, que se entiende mejor si se
asume la posibilidad de que este manuscrito, junto con otros, de tamafio apro-
ximado, figurara en las paredes del templo.

El desciframiento total de la segunda parte, reuniendo la explicacién de
todas las sucesivas escenas en que dividié el amanuense los mandamientos,
arroja este resultado:

Este [o quizd lo] primero [para la] gloria [son] diez [mandamientos]: tres [para]
Dios, siete [para el] hombre [y su] beneficio. [El] primero, [a] Dios amar. [El]
segundo, [a] Dios honrar. [El] tercero, acudir [a la] iglesia. [El] cuarto, atender
[al] padre [y a la] madre. [El] quinto, matar no querer. [El sexto], [no querer]
fornicar. [El] séptimo, [los] bienes de alguien [respetar]. [El] octavo, no querer
[la] mentira a alguien. [El] noveno, no desear [la] mujer. [El] décimo, no desear
[los] bienes [ni la] mujer.

[Los] diez [en] dos mandamientos: [el primero] [a Dios] amar; [el] segundo, [al]
préjimo [como a] ti mismo.

La contemplacién de estas dos partes o formularios de la fe cristiana re-
clama una cierta explicacién. En principio, parece poco l4gico que el amanuense
haya reunido en una misma hoja estos dos formularios. Pareceria mas adecuado
que hubieran figurado formularios afines: asi, seria mds coherente que hubieran
aparecido el credo, seguido de los articulos de la fe, como expresién duplicada
casi por entero de las afirmaciones dogmaticas de los cristianos. También hu-
biera entrado en la l6gica que hubieran figurado los mandamientos de la ley de
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Dios, y a continuacién los mandamientos de la Iglesia. Pero no es asi.

Hay, con todo, una razén que avala la presentacién de estos dos formu-
larios en el orden preciso en que aparecen en este manuscrito. Los articulos
de la fe concluyen con una llamada a Cristo que vendra como juez, para pre-
miar o castigar a los hombres, segiin hayan o no cumplido los mandamientos.
Es, pues, 16gico que a continuacién aparezcan los mandamientos que es pre-
ciso cumplir para hacerse acreedor al premio prometido y evitar el castigols.
Segtin este razonamiento, el pictograma B71, al que he asignado el sentido or-
dinario de articulos de la fe, podria tener igualmente el sentido de manda-
mientos, como aparece también en B116. Los articulos de la fe no son sé6lo
unos conocimientos tedricos, sino que conducen a un comportamiento prac-
tico, que estd reglado en los mandamientos expuestos a continuacién. De esta
forma, el manuscrito tiene sentido en si mismo, aunque no incluya todos los
formularios habituales en los catecismos elementales, o cartillas de la doc-
trina cristiana, como eran estos pictogréficos.

Luis RESINES LLORENTE

15 La formulacién més difundida en el XVI del artfculo dltimo relativo a la humanidad
de Cristo, era asf: «creer que vendré a juzgar a los vivos y a los muertos, conviene a saber, a
los buenos para darles gloria, porque guardaron sus santos mandamientos, y a los malos pena
perdurable porque no los guardaron». Los tdltimos pictogramas, como se ve, giran en torno
a estas ideas, aunque no haya dado con una correspondencia exacta.
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Est Ag 45 (2010) 491-499

Bergson intérprete de Darwin.
Su aportacion a la teoria del conocimiento:

En este afio que celebramos tanto el nacimiento de Darwin (1809-1882)
como el de su primera gran obra sobre la evolucién biolégica quiero recor-
dar a este gran cientifico, no por s{ mismo, sino por su impacto en el pensa-
miento filoséfico de Bergson.

Henri Bergson fue un filésofo francés de origen judio nacido en 1859,
precisamente el afio de la publicacién de El origen de las especies. Bergson
pertenece, por tanto, a la primera generacién de filésofos formados en un
ambiente cultural donde la evolucién bioldgica tenia ya la categoria de hecho
cientffico.

Aunque entonces los mecanismos concretos mediante los que se pro-
duce la variacion genética y la seleccién bioldgica eran todavia objeto de dis-
cusion, la idea de que unas especies han surgido de otras y de que la variacién
evolutiva refleja la adaptacion de la vida al medio ambiente ya habia sido
plenamente aceptada.

Sabemos, por ejemplo, que uno de los pensadores que més influyé sobre
el joven Bergson fue el evolucionista Spencer?. A pesar de que con el paso de
los afios Bergson criticaria duramente la concepcién mecanicista que Spen-
cer tenia de la seleccién bioldgica, los dos pensadores se mueven en un hori-
zonte cientifico comtn en el que la evolucidn es un hecho.

Bergson fue un filésofo exitoso, incluso se podria decir que fue un fil6-
sofo popular. Raisa Maritain describe en su diario la gran acogida que sus char-
las tenfan entre los estudiantes universitarios3. Muchos de estos jévenes, entre
los que se contaban la propia Raisa y el que luego fue su marido, Jacques Ma-
ritain, se sintieron realmente salvados por este filésofo, pues su pensamiento les

1 La paginacién de las obras de Bergson corresponde a la edicién de sus obras por la
editorial PU.F, que se ha mantenido inalterada desde 1940.

2 H. BERGSON, L’Evolution créatrice, pp. 364-369.

3 R. MARITAIN, Les grandes amitiés, Desclée de Brouwer, 1949, pp 77-97.
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permitié superar el sinsentido en el que vivian debido al materialismo reduc-
cionista que imperaba en los ambientes intelectuales de la época.

La clave de la fama de Bergson fue, sin duda, que asumiendo seriamente
los grandes avances cientificos de su tiempo, supo sin embargo sefialar los li-
mites de la validez del conocimiento cientifico y mostrar la posibilidad de
una conciencia humana libre y creativa.

Pues bien, una de las nociones de las que se vale Bergson para lograr
este ultimo objetivo procede de la teorfa de la evolucidn biolégica y es la no-
cién de “adaptacion”.

Adelantdndose a muchos estudios cientificos actuales, Bergson estudié
la psicologfa de la percepcion y del conocimiento desde el punto de vista de
la adaptacion bioldgica. Lo que descubrié con este estudio es que la forma
como sentimos, percibimos y juzgamos acerca del mundo est4 intimamente
relacionada con nuestra capacidad para utilizar sus recursos en beneficio pro-
pio. Dicho en otras palabras, que nuestra adaptacién al mundo en el que vi-
vimos depende en muy gran medida de nuestra capacidad para conocerlo y
para utilizar este conocimiento de forma ventajosa.

De lo que quiero hablarles en esta charla es de como utiliza Bergson la
nocidén bioldgica de “adaptacién” para replantear el problema del conoci-
miento y darle una respuesta compatible con la existencia de una conciencia
humana libre y creativa.

El término “adaptacién” significa el hecho de que la morfologia, la fisio-
logia y el comportamiento de los seres vivos sean adecuados para la supervi-
vencia de la especie#. La adaptacion de un individuo se mide por su capacidad
para sobrevivir hasta el momento en que pueda dejar descendencia.

Con la expresion “problema del conocimiento” se refiere la filosofia al tipo
de problema que surge cuando los seres humanos nos damos cuenta de que
nuestro discurso sobre la realidad no es plenamente coherente con la experien-
cia. Normalmente, el discurso que entra en juego en este tipo de problema no es
el habla corriente, sino una parte especialmente rigurosa del discurso humano
que se considera particularmente valiosa y a la que no se quiere renunciar.

Los filésofos griegos plantearon el problema del conocimiento en rela-
cién con el discurso légico sobre ideas generales o conceptos abstractos. La
filosoffa moderna lo ha planteado de un modo todavia méds agudo en relacién
con el discurso fisico-matemadtico, que es el modelo paradigmético del dis-
curso cientifico actual. .

4 BERGSON, L’ Evolution créatrice, p. 51.
5 Para un planteamiento claro del problema, ver: B. RUSSELL, The problems of philo-
sophy, Oxford University Press, London 1912.
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El gran error que, segiin Bergson, comete la filosoffa en el planteamiento
del problema del conocimiento es suponer que la finalidad del conocimiento
riguroso es describir la realidad tal cual es y no, como el propio Bergson
afirma, simplemente utilizarla®.

Asi, cuando Platén descubre las inconsistencias que muchas veces sur-
gen al aplicar ideas abstractas o generales a la vida cotidiana, se escandaliza
y cree que es mejor salvar la verdad de este discurso antes que la realidad de
la experiencia. Todos sabemos cuél es la solucién que propone: crear un
mundo de ideas perfectas en el que el discurso 16gico sobre conceptos gene-
rales funcione perfectamente, decir que éste es el tnico mundo verdadera-
mente real, y condenar el mundo sensible de la vida cotidiana a la mera
apariencia.

El discurso sobre ideas generales o abstractas es necesario en la vida de
cualquier sociedad humana, pues la mayoria de las cosas acerca de las que nos
interesa hablar nos interesan por algunas de sus caracteristicas generales, no
por lo que puedan tener de absolutamente particular. Asf, a un pastor le in-
teresa poder hablar de la hierba en cuanto tipo de alimento necesario para
sus ovejas, sin importarle distinguir unas briznas de otras; al politico o al pe-
dagogo les interesa poder hablar de justicia, de honor y de piedad para pro-
poner a la ciudadania o a los jévenes tipos de comportamiento que conviene
encarnar; al arquitecto le interesa poder hablar de lineas rectas, de tridngu-
los y de poliedros como modelos ttiles de lo que quiere construir. Pero si
pretendemos que este lenguaje describa rigurosamente la experiencia cae-
mos en contradicciones y paradojas. Este es el caso, por ejemplo, cuando usa-
mos el mismo término para referirnos a una realidad cambiante —piénsese
en la generacién de un individuo a partir de un évulo fecundado—-, 0 a un pro-
ceso en movimiento —piénsese en la famosa flecha de Zenén- o a realidades
que sélo se ajustan a su idea de forma imperfecta —piénsese en la justicia de
un gobierno o en la rectitud de una columna-7.

La fe que el pensamiento clésico tenia en la verdad del lenguaje 16gico
la tiene el pensamiento moderno en el razonamiento fisico-matematico. Este
tipo de razonamiento ha demostrado ser capaz de construir teorias que rela-
cionan de forma rigurosa las diversas magnitudes medibles con las que la
ciencia describe un gran nimero de sistemas materiales. El control que esta
forma de razonamiento logra sobre sus objetos es tan grande que el pensa-

6 BERGSON, L’Evolution créatrice, p. 192.
7 Ver, por ejm. las discusiones sobre la virtud y el conocimiento matematico en el di4-
logo Menon de PLATON.
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miento occidental moderno ha erigido a la ciencia fisico-matematica en pa-
radigma del conocimiento verdadero.

Ciertamente, es importante constatar que la mayor parte de nuestra ex-
periencia vital no es, al menos por el momento, reducible al conocimiento fisico-
matematico. Los &mbitos en los que este tipo de conocimiento da buena cuenta
de la experiencia son siempre sistemas aislados relativamente simples, es decir,
sistemas con condiciones de contorno controlables y con un nimero pequefio
de variables independientes. De hecho, donde mejor funciona es en el contexto
artificial de los montajes experimentales y de los productos de la técnica.

Dicho esto, creo, sin embargo, que sigue habiendo razones muy serias para
admirar el conocimiento fisico-matemadtico. Por una parte, es un conocimiento
que puede ser universalmente compartido. Es decir, cualquier persona en cual-
quier parte del mundo puede repasar sus deducciones y razonamientos para
comprobar su solidez y puede reproducir las condiciones experimentales que
confirman una teoria. Por otra parte, el conocimiento derivado de este tipo de
razonamiento ha sido aplicado con un éxito sin precedentes al desarrollo tec-
nolégico. Hoy dia, nadie que habite el primer mundo puede seriamente cues-
tionar el valor del conocimiento cientifico, pues seguramente no pasa una hora
de su vida en la que no haga uso de alguna de sus aplicaciones técnicas.

Aunque es cierto que la mayor parte de nuestra experiencia vital no es
reducible a procesos fisico-matemadticos, el éxito de la tecnologia cientifica
ha favorecido la predisposicién a creer que el método cientifico ird conquis-
tando parcelas cada vez mas amplias de la experiencia humana.

Si a esta expectativa le unimos el presupuesto, antes mencionado, de que
el conocimiento riguroso, en este caso, el conocimiento fisico-matematico,
tiene por finalidad describir la realidad, tendremos planteado el problema
del conocimiento en su versiéon moderna mds virulenta.

En efecto, por una parte queremos que el conocimiento cientifico se re-
fiera a la realidad de la experiencia, pues es en esta realidad donde se inser-
tan y funcionan sus aplicaciones técnicas. Pero por otra parte, sabemos que
el discurso fisico-matemadtico habla de campos de fuerza, de ondas electro-
magnéticas, de fotones y de un sinnimero de particulas invisibles y extrafias
que no encontramos en ninguna parte nuestra experiencia cotidiana8. Nos
encontramos, por tanto, ante la paradoja de que este discurso cientifico, con
el que queremos conocer la realidad de la experiencia, versa sobre construc-

8 Ver: C. G. HEMPEL, La explicacién cientifica. Estudios sobre la filosofia de la ciencia,
Paidos, Barcelona 1988, especialmente Cap. VIIL: “El dilema del teérico: un estudio sobre la
l6gica de la construccién de teorias”, pp. 177-229.
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tos tedricos que sélo de forma muy indirecta y sofisticada podemos relacio-
nar con dicha realidad.

La estrategia explicativa que suele utilizar la ciencia para intentar salir
de esta paradoja es suponer que la verdadera realidad estd formada por los
objetos del discurso cientifico, pero que nuestro sistema nervioso crea las sen-
saciones con las que imaginamos la realidad de nuestra experiencia.

Abhora bien, cuando decimos que el sistema nervioso CREA las sensa-
ciones no estamos explicando nada de forma cientifica, pues los tinicos obje-
tos de la ciencia son, por definicién, sus propios constructos. El sistema
nervioso es, para la ciencia, un sistema material describible mediante cons-
tructos fisico-matemdticos que estd inmerso en un mundo material describi-
ble mediante este mismo tipo de constructos. Las interacciones que la ciencia
descubre entre ese sistema nervioso y ese mundo material s6lo pueden ser a
su vez descritas en términos de constructos fisico-matemadticos. Una onda
electromagnética podra producir corrientes eléctricas en los nervios y estas
corrientes podrdn producir procesos fisicoquimicos de gran complejidad en
el cerebro, pero lo que no pueden producir es una sensacién de color, pues el
color no pertenece al mundo de los constructos fisico-matematicos. Un sis-
tema nervioso entendido como un sistema material describible por la ciencia
no puede producir el mundo sensible?.

La situacién a la que hemos llegado es la siguiente. Por una parte tene-
mos un conjunto muy complejo de constructos cientificos cuya efectividad
para predecir ciertos resultados medibles en condiciones controladas y con-
trolar los productos de la técnica ha sido establecida, pero que no son ellos
mismos objetos de nuestra experiencia sensible. Por otro lado tenemos nues-
tra experiencia sensible con toda su variedad, complejidad y densidad. El pro-
blema del conocimiento que esta situacion parece plantear a la filosofia es
descubrir la conexién entre estos dos dambitos de realidad tan dispares.

Bergson aborda este problema, no para resolverlo, sino para disolverlo.

En vez de intentar explicar la experiencia sensible a partir de los cons-
tructos cientificos, explica la génesis de los constructos cientificos y su utili-
dad técnica y predictiva a partir de la orientacién practica del conocimiento
humano?0. La creacién de constructos cientificos y sus aplicaciones constitu-
yen una parcela limitada de la vida humana que se distingue por estar orien-
tada a la accién. Segiin Bergson, esta parcela limitada no tiene derecho a
convertirse en la clave explicativa de todo el resto.

9 H. BERGSON, Matiére et mémoire. Essai sur la relation du corps a Uesprit, pp. 23-27.
10 BERGSON, Matiére et mémoire., pp. 11-81. ~
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Bergson considera al ser humano un organismo vivo, inmerso en un
mundo surcado por corrientes de vida, que han quedado a su vez encarnadas
en las distintas lineas de evolucién bioldgica.

Aunque el ser humano de Bergson se diferencia de otros seres vivos por
la facultad superior de la memoria —que para este pensador equivale al alma—
sus capacidades perceptivas y cognitivas sélo son versiones extraordinaria-
mente complejas y potentes de unas capacidades que comparte con muchos
otros animales.

La percepcidn sensible y el conocimiento son capacidades que han sur-
gido a lo largo de determinadas lineas de evolucién como formas de adapta-
cién bioldgica. Las ventajas adaptativas que estas capacidades proporcionan
son esencialmente las de servir de gufa a la accién.

Nadie puede dudar que la capacidad de la especie humana para moverse
y manipular todo tipo de objetos es el fundamento de toda su actividad téc-
nica, una actividad técnica que, a su vez, le ha servido para colonizar la tierra
entera y para construir un mundo civilizado dentro del mundo natural. Pues
bien, segiin Bergson, la percepcién y el conocimiento son facultades biol6gi-
cas que se han desarrollado como acompafiantes necesarios de la accion, y
por tanto su funcionamiento en el hombre debe explicarse por las ventajas y
por las diversificaciones ttiles que aporta a dicha accién.

Como decia al principio de esta charla, el conocimiento humano no tiene
por finalidad la descripcidén o contemplacién de la realidad, sino la utiliza-
cién del mundo en torno para la adaptacién practica de la especie. En con-
secuencia, no debemos pedir al conocimiento que refleje todos los aspectos
de la realidad, sino que simplemente nos ofrezca una guia practica para ac-
tuar ventajosamente sobre ella.

Partiendo de este principio inspirado en la teoria de la evolucién biol6-
gica, Bergson es capaz de explicar la razén de ser del sistema nervioso hu-
mano y la tendencia de la inteligencia humana a intentar controlar la realidad
mediante constructos fisico-matematicos.

Segin Bergson, el sistema nervioso no es un érgano magico capaz de
convertir corrientes eléctricas y procesos fisicoquimicos en imagenes sensi-
bles. El sistema nervioso es, esencialmente, un centro de seleccion y transmi-
sién que conecta informacion sensible, interesante para el organismo, con los
movimientos posibles de las distintas partes de su cuerpo.

La informacién sensible que llega al organismo es el conjunto de todos
los efectos de todas las interacciones que mantiene con el resto del mundo.
Sin embargo, no toda esa informacién es percibida por la conciencia. La per-
cepcién que en cada momento tiene el sujeto humano del mundo esta for-
mada por la informacién sensible que su sistema nervioso ha seleccionado y
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organizado con vista a la utilidad adaptativa de las respuestas motoras que es
capaz de producir.

Asi, por ejemplo, en las imédgenes visuales vemos contornos que nos sir-
ven para saber cémo podemos agarrar los objetos posibles de nuestra accion,
o cémo debemos movernos para esquivar impactos desagradables. Vemos co-
lores que nos sirven para distinguir unos objetos de otros, o dentro de un
mismo objeto, los relieves que pueden guiar nuestra accién manipuladora.
Aquello que no es capaz de informar una accién posible es invisible para la
conciencia o escapa a nuestra atencion.

Una consecuencia interesante de la filosofia de Bergson es que nos per-
mite pensar qué verdadera realidad es de la misma naturaleza cualitativa,
sensible y vital que la realidad que normalmente percibimos. La realidad sen-
sible percibida no es una imagen producida por el sistema nervioso a partir
de una realidad extrafia formada por constructos fisico-matemadticos, sino una
seleccion interesada de la verdadera realidad.

Otra consecuencia, no menos interesante, es que nos permite vislumbrar
las bases bioldgicas de nuestra vivencia espontdnea de libertad.

Segtin Bergson, el cerebro es el encargado de transmitir las imdgenes
que llegan a é], e insinuar al sistema nervioso motor las posibles acciones que
puede emprender como respuesta adecuada a esas imdgenes. Cuanto més
compleja es la percepcién, mas numerosas y sutiles son las posibilidades de
accién insinuadas por el cerebro. Pero el niimero de posibilidades de accién
insinuadas por un mismo objeto sensible reflejan el grado de libertad que el
organismo tiene frente a ese objeto. De ahi que exista un paralelismo consi-
derable entre la complejidad de los sistemas nerviosos de las diferentes es-
pecies animales y sus respectivas capacidades de realizar acciones complejas
no determinadas.

En palabras del propio Bergson:

“El progreso del sistema nervioso a lo largo de las lineas de evolucién se ha efec-
tuado en el sentido de una adaptacién cada vez mds precisa de los movimientos,
y en el de una mayor capacidad del ser vivo para elegir entre ellos”11,

La capacidad de elegir entre diversos cursos de accién posible presupone
la capacidad de anticipar acciones posibles sobre la realidad, y esta es la base,
segiin Bergson, del pensamiento 16gico y cientifico. Este tipo de pensamiento
no debe, por tanto, entenderse como una forma de describir lo que hay, sino
como una forma de proyectar estratégicamente nuestra accién en el mundo.

11 BErGson, L’Evolution créatrice, p. 126.
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Asf, por ejemplo, la capacidad de abstraer una propiedad comiin a mu-
chos individuos para crear una idea general no es, para Bergson, sino la forma
consciente de una capacidad instintiva presente en otros muchos animales y
que estd orientada a la accién. Los zorros captan que todos los conejos tienen
algo en comtn con tanta o mayor facilidad que los seres humanos, pues con-
viene a la especie de los zorros que la percepcidn sensible de un conejo ge-
nere la respuesta motora de perseguirlo. Las diferencias a este respecto entre
los zorros y nosotros estriban en que nosotros somos conscientes y podemos
elegir entre un nimero mucho mayor de cursos de accién posibles, y pode-
mos, ademds, apoyar la generalizacién con el lenguaje. Nuestra capacidad de
designar a todos los conejos con una misma palabra nos permite, a su vez,
hacer razonamientos generales acerca de los conejos.

La capacidad de formular matemadticamente el comportamiento de de-
terminados sistemas materiales es también, seglin Bergson, un logro adapta-
tivo de nuestra orientacién practica. Las férmulas de la mecénica clasica, que
son el origen de la fisica moderna, utilizan unas nociones de espacio y tiempo
directamente relacionadas con nuestra accion en el mundo.

El sistema nervioso motor organiza la accién en el mundo en funcién
de las metas concretas que el sujeto quiere alcanzar. Asf, cuando queremos
extender el brazo para coger un objeto, no necesitamos pararnos a pensar en
todos y cada uno de los movimientos de nuestros misculos, ni en todas las po-
siciones intermedias por las que el brazo tendré que pasar. Nos basta con
imaginar nuestra mano agarrando el objeto y querer que esta imagen se haga
realidad. Esto significa, segin Bergson, que los seres humanos actuamos a
saltos, operando con la imaginacién cortes momenténeos en la realidad sobre
los cuales disparamos nuestros movimientos. Dado que nuestros movimien-
tos se realizan en un mundo sensible extenso, tendemos a imaginar las dis-
tancias en esa extensién como intervalos cuyos extremos representan el
principio y el final de nuestras posibles acciones. El resultado es el concepto
de una extensién en la que cada segmento puede dividirse cuantas veces se
desee, es decir, una extension en la que se pueden realizar todas las opera-
ciones que definen al espacio de la mecénica cldsica. Vemos pues que en el
origen del concepto matematico de espacio no estdn sino las operaciones que
nuestra imaginacién anticipa al proyectar pragméticamente nuestra accién
en el mundol2,

Para Bergson, el concepto de tiempo empleado por la fisica moderna
no es sino una réplica del concepto de espacio, y como €l, un instrumento del

12 BERGSON, L’Evolution créatrice, 207-208.
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intelecto al servicio de la accién!3, La prueba de esta identidad es que la fi-
sica imagina el tiempo como una linea homogénea, es decir, como la misma
recta real con la que se representa el espacio, y que todos los métodos quc
emplea para medir intervalos temporales se reducen, de un modo u otro, a
medir desplazamientos.

A partir de la critica a los conceptos de espacio y tiempo, Bergson con-
cluye que toda la ciencia fisico-matemaética puede entenderse como un sis-
tema de operaciones intelectuales mediante las que el ser humano busca la
forma mds inteligente de actuar sobre la realidad. La fisica-matemaética no
tiene por finalidad ensefiarnos cémo es la realidad, sino la forma de contro-
lar ciertos aspectos de la misma para utilizarlos de forma adaptativa.

Para terminar, quiero simplemente sefialar que de la conclusién ante-
rior se derivan las dos aportaciones, a mi entender, mas importantes de la fi-
losofia de Bergson.

La primera es que el problema del conocimiento planteado por la fisica
moderna a la filosoffa es un falso problema. Si el conocimiento cientifico no
describe la realidad, la pregunta por su posible coincidencia carece de sentido.

La segunda es que la conciencia humana puede ser mucho més que la
razén Idgica y cientifica, y que su relacién con el mundo y con la vida no tiene
por qué estar limitada a los contactos manipuladores requeridos por la adap-
tacion bioldgical4. El grueso de la filosoffa de Bergson trata precisamente de
explorar aquellas manifestaciones de la conciencia y de la vida que escapan
de la necesidad adaptativa de la accion; unas manifestaciones en las que este
filésofo cree vislumbrar la auténtica dimension espiritual de la conciencia
humanals. Pero estos temas sobrepasan claramente los limites de lo que que-
ria exponerles en esta charla.

ESTHER MIQUEL

13 BErGSON, L’Evolution créatrice, pp. 336-341.
14 BERGSON, Matiére et mémoire, pp. 6; L'Evolution créatrice, pp. 262-272.
15 H. BERGSON, L’Energie Spiritielle, pp. 1-28.
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Aproximacion a la concepcion de
encarnacion y sacramentalidad
segin Xavier Zubiri

Introduccion

Para realizar esta aproximacién a la concepcién de “encarnacién y sa-
cramentalidad” segiin Xavier Zubiri, hay que tener en cuenta un cuadro ge-
neral, la “triologia zubiriana”: El problema teologal del hombre: Dios, religion,
cristianismo, que fueron sus 26 lecciones extra-universitarias que luego serdn
recogidas en las tres obras pdstumas, publicadas tras su fallecimiento en 1983,
ala edad de 85 afios: 1. El hombre y Dios?; 2. El problema filoséfico de la his-
toria de las religiones3 y 3. El problema teologal del hombre: Cristianismo*.
Cuestiones que venia desarrollando en cursos y conferencias desde sus ar-
ticulos “En torno al problema de Dios” (1935) y “El ser sobrenatural: Dios y
la edificacion en la teologia paulina”, ambos incluidos en su primera obra Na-
turaleza, Historia, Dios (1944).

Sera en la tercera obra de esta triologia donde encontremos un estudio
sistemadtico de algunos temas de teologia cristiana, ya abordados con ante-
rioridad en otro curso de 10 lecciones, impartido en el afio 1967 bajo el titulo
“Reflexiones filoséficas sobre algunos temas de teologia”. Estas aportaciones
lejanas, de cardcter histérico y necesariamente metafisicas, considero que son

1 Aldo Marcelo Céceres Rold4n, OSA. Licenciado en Filosoffa y Teologia Moral. Més-
ter en DSI y Bioética. Diplomado en Educacién. Universidad de Comillas.

2 X. ZUBIRI, El hombre y Dios, Alianza Editorial-Fundacién Xavier Zubiri, Madrid
1984 (HD). Esta primera obra fue editada y presentada por Ignacio Ellacuria.

3 X. ZUBIRI, El problema filoséfico de la historia de las religiones, Alianza Editorial-
Fundacién Xavier Zubiri, Madrid 1993 (PFHR). Esta obra fue preparada y presentada por
Antonio Gonzilez.

4 X. ZUBIRI, El problema teologal del hombre: Cristianismo, Alianza Editorial- Funda-
cién Xavier Zubiri, Madrid 1997 (C). Esta obra también fue editada y presentada por Anto-
nio Gonzélez. En noviembre de 1973, Zubiri, impartié un curso en la Facultad de Teologia de
la Universidad Gregoriana de Roma con el titulo: El problema teologal del hombre.
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necesarias para el presente, para seguir enriqueciendo y cultivando el dia-
logo entre Filosoffa y Teologia. También para poder valernos de la reflexién
filoséfica para realizar una aproximacion e iluminacién para un didlogo fe-
cundo entre creyentes y no creyentes.

También quiero recordar que a Zubiri no le gustaba incluir su pensa-
miento en ninguna corriente filoséfica, ya que se consideraba un metafisico
en el sentido suareciano del término: un pensador que desde su condicién de
creyente reflexionaba sobre la realidad con pretensiones de fundamentacion
de lo existente en Dios, recurriendo a las aportaciones de las ciencias, para
aplicarlas a su teorfa del conocimiento y de la realidad. Asi, consideraba que
la pregunta por la ultimidad o fundamentalidad de lo real era clave de todo
el pensar. Por lo tanto, en ningiin momento podemos desprendernos de su
original metafisica de la realidad.

1. LA HUMANIDAD DE CRISTO: PROLONGACION DE LA EN-
CARNACION DE DIOS

Para Zubiri, en la humanidad de Cristo, se realiza la incorporacién es-
tricta y formal de Dios a la historia y a la vida humana. Dicha incorporacién
constituye la prolongacién de la encarnacion, en la cual, Dios se incorpora al
hombre y el hombre a Dios. De esta manera, Dios queda incorporado al hom-
bre como presencia revelante. Dios se manifiesta al hombre (esencia abierta)
de mil maneras, pero también lo hace por su encarnacién: suprema, definitiva
y absoluta revelacidn. Asi, en esa relacién entre presencia revelante y esen-
cia abierta, el hombre descubre a Dios al escrutar su propia realidad; y con
la adquisicién de unos criterios razonables puede afirmar que Dios se mani-
fiestas.

Esta revelacion, no es inoperante, sino, al contrario, se dirige al hombre,
despertando en él una dimensién muy suya: puede ser acogida y escuchada.
Es palabra, en cuanto correlato de la voz radical de la conciencia y a la vez
es palabra de Dios, fuente de vida para quien la recibet. Ademds, Dios, en ese
revelarse a la humanidad, toma también una forma diferente: como verdad
revelante y subsistente; es decir, intentando que quienes acogen la revela-
cién, se incorporen al cuerpo de Cristo. Toda humanidad, en cuanto esencia

5 Cf.C., pp. 66-68.
6 Ibid., pp. 70-71.
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abierta, tiene esta posibilidad de adherirse al cuerpo mistico de Cristo: ver-
dadera comunién de personas (fisico-moral); incorporacién que se da en la
vida de cada individuo (filiacién adoptiva), en la historia (Cristo fundamento
de la historia) y en la naturaleza entera (redencion, glorificacién, plenitud).

La funcién de Cristo es la de potenciar la vida de cada individuo y ade-
mas de promocionar la historia. Cristo mueve a que cada hombre descubra
la presencia de Dios en sus vidas como “Amor”, que les compromete a res-
ponsabilizarse de sf mismos y de los demads. Les impele a configurar su ser
sustantivo y a darse realmente. Un dar que consiste en dar al mismo Amor
(Dios) en Cristo por medio de uno mismo. Histéricamente, en asumir la ver-
dadera misién del Cristianismo: conducir todas las formas culturales y civili-
zaciones hacia Dios8. Ahora bien, para Zubiri, no solamente en la creacién
acontece un descenso de la vida de Dios (realidad trinitaria) a la finitud, sino
que se plasma como un “don mayor” en la “hominizacion del Verbo”.

1.1 LA CONCRECION HUMANA DE LA REVELACION DIVINA: CRISTIFICACION Y
DEIFORMIDAD '

En Zubiri, para comprender la realidad de la encarnacién, no basta con ate-
nernos solamente a la reflexién sobre la persona de Cristo, como Dios y hombre
(quién es Cristo), sino que también hay que profundizar en la vida personal de
Cristo. De ese hombre concreto en este mundo, desde lo que él es,como Hijo de
Dios y ademds, teniendo en cuenta la proyeccién de su vida como obra de Cristo.

Lo primero que hay que abordar es “el problema de la biografia de Cristo”,
cuestion que para Zubiri, la teologia no se habia planteado. Para él, 1as luces que
nos ofrece la exégesis biblica no resuelven el problema, puesto que nos dan unos
datos de la “realizacién biogréfica de Cristo” que todos nosotros bien conoce-
mos: lo que hace referencia a su infancia, vida publica , muerte, etc. Pero la cues-
tion estd en llegar a la raiz del problema, que no es teolégico, sino més bien
“teologal”: 10 que significaba la vida personal de Cristo para él mismo®.

7 Ibid., pp. 71-77. En cuanto a la manifestacién de Dios, Zubiri, nos recuerda que Dios en
cuanto realidad fontanal, también quiere que las cosas reales se formen a sf mismas y lo més di-
vinamente posible. Y que Dios crea al hombre (esencia abierta), como una proyeccién de la vida
de Dios hacia fuera; como una donacién finita de su vida; esto es lo que significa para él la cita
de Génesis 1,26. Esto mismo le lleva sostener que la estructura de la realidad humana es una plas-
macién ad extra relativamente absoluta de la vida trinitaria de Dios (Cf. C., pp. 196-214).

8 Ibid., pp. 77-86.

9 Ibid., pp. 290-293. Para Zubiri, “el problema teolégico” es una consecuencia intelec-
tual de la aceptacién de la realidad de Dios en la vida de los hombres ( Cf. PFHR. , p. 99). “El
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El verdadero problema aparece cuando se va mds alld de Cristo en
cuanto individuo determinado con una serie de concreciones sociales, estd
en el momento en que se intenta reflexionar sobre el Verbo encarnado en
una realidad humana biograficamente constituida: se trata de la “encarna-
cién biogrdfica”10. La respuesta al problema nos viene dado por la relacion
que hay entre la biografia de cualquiera con la de Cristo. Biografia es la cons-
truccién del ser sustantivo, en cuanto autoposesién que se concreta en triple
forma como “me”, “mi” y “yo”. Asf, para Zubiri, Cristo no puede ser excluido
de la anterior concepcién de biografia, ya que es la “suidad tedndrica” vivida
en tres formas.

Concretamente su biograffa ha de ser entendida como ese crecimiento
delante de Dios y de los hombres; ante Dios como un tener que configurar su
“ser sustantivo”. Empleando el dualismo personeidad y personalidad, se
puede decir que la personeidad de Cristo es el ser consustancial a Dios y la
personalidad el resultado de ese tener que ir haciéndose a lo largo de la
vidall,

Para que podamos entender mejor esta lectura zubiriana, hay que tener
en cuenta que estd fundamentada en su concepcion del hombre en cuanto
“ser religado”, “animal de realidades”, “realidad personal” y “sustantividad”,
que paso a resumirla. El hombre, es “de suyo”, su realidad propia frente a toda
realidad (suidad) y la razén formal de ese modo de realidad que le es propio
(persona), con dos momentos de una tUnica realidad: la personelidad (por la
cual es siempre 1o mismo) y la personalidad (aquellas modulaciones concre-
tas que la personeidad va adquiriendo). El hombre estd instalado en la reali-
dad y se va realizando en sus acciones concretas con la realidad, esa realidad
es fundamentante y nos hace estar religados a lo que nos hace existir!2,

Llegados a este punto, para Zubiri, hay que dar un paso més, que con-
siste en ver cdmo se hace la biografia, y tiene que ver con la fundamentalidad
del hombre y la de Cristo. La primera, ya ha sido expuesta como la religacién
del hombre al fundamento tltimo de lo real. En el caso de Cristo, ha sido su-

problema teologal”, no s6lo hace referencia al problema de Dios en el hombre; sino que nos
remite a un problema filoséfico més profundo, que tiene que ver con el conocimiento de la
realidad y la experiencia radical de realidad. De aquella experiencia (teologal) que nos im-
pulsa a tocar fondo en la realidad, a la manera de un “hacia” que nos lleva a lo que es fuente
de tanta inagotable riqueza y que nos permite ser persona, pero, experimentidndolo como
problemético (Cf. HD., pp. 92-111; pp. 372-375).

10 Cf. C., pp. 293-298.

11 Tbid., pp. 302-303.

12 Cf. HD., pp. 48-49; pp. 82-84; p. 373.
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blimada: “en €l eso real estd vivido de una manera directa, inmediata, como
manifestacién de la procesion iniciante con que la divinidad ha creado las
cosas. En ese caso hay una coincidencia fabulosa entre lo que las cosas son
como reales y lo que son como término de la voluntad de su Padre”13,

(Entonces, en qué consiste la biografia de Cristo?: En ser realizacién ex-
periencial de su filiacién divina (religacién subsistente); también es manifes-
tacion procesual de su filiacién divina y del Padre (revelacion subsistente) y
por dltimo es signo de la voluntad de Dios (sacramentalidad subsistente).
Asi, para Zubiri, el sentido dltimo y real de la biografia de Cristo estd en ser
experiencia teologal, humana y biogrdfica como hijo de Dios.

La encarnacién también acontece por y para la deiformidad'¢ humana,
pero ademés funda una religién. Esa fundacién es una accién personal de
Cristo, una decisién intima del Verbo encarnado. No nos referimos a “instituir”
normas, leyes, ritos; sino que su fundar se caracteriza por “plasmar” cristianos
ala manera de configurar la religién en los hombres. Pues esto es lo que cons-
tituye a quienes reciben su accion fundadora, en hijos del mismo Padre; es un
hacer real y efectivolS. Son las acciones de su vida las mismas que fundaron el
Cristianismo y de esta manera quedaron incorporadas a la humanidad.

Estas acciones se dieron en un tiempo histérico concreto y por lo tanto ya
pasaron; pero, al ser las que fundan el Cristianismo, tienen un caricter de per-
manencia. Esta es la razén interna de la plasmacién de las acciones de Cristo,
darle continuidad haciendo otros cristianos, pero a la manera de Cristo. Esto
mismo es lo que constituye la unidad de los cristianos, que no es ni especifica
ni objetiva, sino vital e histérica. Consiste formalmente en ser algo progrediente,
por eso, el ser cristianos consiste en un ir més alld de una participacién en la
muerte y resurreccién de Cristo, en un momento determinado. Implica, una
transformacion diaria de su vida, de una manera gradual, revistiéndonos de
Cristo, muriendo al pecado. Esto mismo, constituye para Zubiri, la santidad.

1.1.1 Jesucristo: Dios y hombre

La comprensién de la encarnacién quedaria incompleta si no se tuviera
en cuenta la evolucién del dato neotestamentario sobre la filiacién divina de

13.C,p.304.

14 La deiformacién es la conformacién divina del ser humano.
15 Cf. C., pp. 318-319.

16 Tbid., pp. 341-343.
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Jesucristo, considerado por Zubiri como “testimonio teologal”, resultado de
una gran experiencia del Espiritu, de la fe pascual y de la esperanza en la pa-
rusia. Aqui florece una cierta cristologia, que poco a poco, va evolucionando.
Le lleva a sumergirse en el desarrollo dogmaético de la cristologfa, pero ha-
ciendo el esfuerzo por responder en qué consiste esa filiacién divina.

Para Zubiri, los datos han de ser considerados vitalmente y no sélo es-
peculativamente. Es importante intentar descubrir la realidad de ese hombre
concreto, haciendo una lectura profunda de aquellas afirmaciones sobre Jesus
que se hicieron contra el docetismo, apolinarismo, adopcionismo. Y teniendo
en cuenta aquellas tres etapas en la que la Iglesia se habia pronunciado con-
tra Nestorio, el monofisismo y el monotelismo.

Otro paso es la necesaria aproximacién a la persona de Cristo para rea-
lizar una conceptuacion teoldgica. Cristo, en su recorrido histérico, ha ido ha-
ciendo su propia figura, humana y divina. Asf, Jesucristo, en cuanto Dios y en
cuanto hombre, es producto de una autoposesién, donde su Yo tedndrico es
relativamente absoluto. El absoluto en cuanto tiene un momento divino y el
relativo, en cuanto el Yo cobrado a lo largo de su vida. Pero, ese Yo, es el que
se realiza como Hijo de Dios, de ahi su cardcter divinol?.

De esta manera, Zubiri, se adentra en una teologia sobre el ser de Cristo
que necesariamente es metafisica. Su Yo nos revela a Cristo como Hijo de
Dios, encarnacion de la persona fisica del Verbo, manifestacién viva del Verbo
en ese hombre llamado Jests. Se trata de una realidad mas honda que la fon-
tanalidad de Dios, es presencia en forma de intimidad tltima y en donde
acontece una realidad filial verdaderals,

Esta peculiar suidad nos muestra el significado de la kénosis: “el hom-
bre es hombre divinamente... y el Verbo es Dios, pero humanamente”19. Es-
tamos ante una realidad trinitaria, donde la realidad de Cristo es: “el Hijo de
Dios... como encarnacién de la persona fisica del Verbo, la cual le confiere
una suidad que es idéntica a la suidad que tiene el individuo humano por su
inmersién teoldgica en la realidad de Dios. Y en ella se realiza la verdad real
en que el Yo consiste en una intimidad inscrita en el Espiritu Santo”20, Este
hombre se sabe Dios, por una real experiencia teologal, porque lo es real e in-
trinsecamente.

17 Ibid., pp. 260-268.
18 Ibid., pp. 269-276.
19C,p.278.
20C, p.283.
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2. COMUNIDAD Y SACRAMENTALIDAD: DIOS EN EL HOMBRE Y
EL HOMBRE EN DIOS

Para Zubiri, los cristianos tenemos que hacer “otros cristianos”, pero “a
la manera de Cristo”, por Cristo mismo. Para €], esto constituye un conjunto
de acciones que son muy significativas, que trascienden al mero simbolo, por-
que producen y ejecutan efectivamente y dindmicamente lo que en si signi-
fican. Asi, llega a su concepcién de sacramento: acciones de Cristo idénticas
en nimero a las que él realizé y que se repiten permanentemente. Ellas pro-
ducen efecto ex opere operato en quienes la acogen con fe y conversién. Por
lo tanto, no nos referimos a un problema de causalidad, sino, m4s bien de do-
minancia. El poder de Dios va deiformando a quienes las reciben?!.

De esta concepcidn de sacramento, Zubiri pasa a afirmar que “Cristo es
sacramento subsistente y sacralidad constitutiva”; €] transforma nuestro ser
y asi nos transformamos en alter Christus. De ahi, que la esencia del Cristia-
nismo, consiste en ser cristianos?2. Ahora bien, la iniciacién de esa plasmacién
sacramental se lleva a cabo por medio del “bautismo” como “vida entera de
Cristo en el hombre”; pero cuya plenitud es la “eucaristia”.

En cuanto al bautismo, Zubiri, asume la doble concepcién paulina, en
primer lugar, como “bafio de regeneracién™23,y en segundo lugar, como “re-
actualizacion sacramental de la muerte y resurreccion de Cristo”24, Asi, el bau-
tismo es fundamentalmente y primariamente “incorporacion” en Cristo. Pero
ademads, considera que quienes reciben este sacramento, obtienen cuatro mo-
mentos que estdn intimamente unidos: a) Los iniciados pasan a ser con-sa-
cratus o in-corporado a Cristo (carécter), b) Reciben la gracia de Dios y son
liberados del pecado, ¢) Pasan a ser hijos de Dios, quedando plasmada en
ellos la Trinidad y d) definitivamente son hombres nuevos, revestidos de
Cristo?s.

Para Zubiri, la eucaristia, es la “plenitud de la vida cristiana”, que en de-
finitiva consiste en tener al mismo Cristo: “La vida de Cristo en nosotros es
una vida que emerge de Cristo (alimento) por transsubstantivacién, en forma
de actualidad corpérea que consiste formalmente en la incorporacién a
Cristo”26, Sera en sus “Reflexiones teologicas sobre la eucaristia”, llevadas a
cabo en el afio 1980, cuando fue investido como doctor konoris causa en teo-

21Ct C., p. 348

22 Tbid., pp. 349-351.

23 C£.1 Co 6,11; £ 5,26 y Tit 3,5.
24 Cf. C.,334-336 y 351-352.

25 Ibid., 334.

26 C,,p.421.
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logfa por la Universidad de Deusto, donde aborde en profundidad este
tema?’,

Sobre la conceptualizacién teoldgica de la presencia eucaristica de
Cristo sostiene que afecta formalmente a la condicién del pan. Es decir, la
presencia de Cristo, dejando intactas las notas de la nuda realidad del pan,
confiere a éste una nueva condicién: alimento espiritual. El pan, conservando
su sustancia en el sentido cldsico del concepto, pierde su sustantividad de pan-
alimento y su condicién de pan-alimento; abriéndose a una realidad superior:
por la real presencia de Cristo mismo, pasa a ser alimento espiritual, princi-
pio de nuestra vida espiritual. “Por consiguiente, la conversién del pan con-
sagrado no es transubstanciacion, sino transsubstantivacion2s,

Con esto, Zubiri, no se refiere a cambio de sustancias, sino de sustanti-
vidades?. En la transustantivacion, no se conserva la sustantividad de pan-ali-
mento-material; sino que, por la presencia del Cuerpo de Cristo, pierde el
carécter clausurado y total de su unidad, es sustituida por la sustantividad de
Cristo.

Pero su abordaje sobre la eucaristia, no solamente se reduce a este punto
sobre el pan consagrado, también considera que no podemos olvidar que la
eucaristia es una “realidad constitutivamente misteriosa”, que concierne a la
realidad misma de Dios. Que a lo sumo, lo que podemos hacer, es “tratar” con-
ceptualmente esta realidad-misterio, para intentar aclarar cudl es el punto ra-
dical en lo que se halla lo misterioso del misterio. Es decir, hacer “teologia”3°,

En su camino de reflexion, también nos encontramos con una fina y su-
gerente exposicion sobre el “hecho” mismo de la presencia real de Cristo en
la eucaristia. Una rica hermenetitica, que no deberiamos ignorar.

Partiendo de las palabras de 1 Co 11,24:“esto es mi cuerpo”, considera que
hay tres partes en este breve texto: “esto” (en arameo da y en hebreo ze) que
significan “este, esto, aqui”. Por lo tanto la traduccién serfa “esto que estd aqui”,
déndole ala frase el siguiente sentido: “esto (aquf) soy yo mismo”. Luego ana-
liza brevemente la palabra “cuerpo” (en arameo guf o basar) término que de-
signa al hombre completo entero: “yo mismo”. Y finalmente , nos dice, que “es”

27 Cf. Estudios Eclesidsticos 56 (1981) 41-59.

28 Bstudios Eclesidsticos 56 (1981) p. 48.

29 Para Zubiri, las cosas reales, no son sustancialidad, sino que est4n constituidas por
“notas” (propiedades en sentido amplio), todos los momentos que posee una cosa. Y cada
nota es nota de las demds (coherentes), permitiendo constituir un sistema. Cada sistema,
tiene dos momentos: a) es “completo” (conjunto concatenado de notas) y b) “unidad clau-
surada y total”; las notas tienen suficiencia para ser “una cosa”. Esta suficiencia constitucio-
nal es a la que denomina sustantividad.

30 Cf. Estudios Eclesiasticos 56 (1981) p. 41.
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pertenece al texto griego y que en arameo y hebreo no hay cépula verbal, por
lo tanto la frase de la institucién de la eucaristia es puramente nominal. De
esta manera concluye que las palabras de Cristo sobre el pan que encontra-
mos en el texto més antiguo de 1 Co 11, 24, habra que traducirse como: “esto
(aqui), yo mismo”. De esta manera le lleva a sostener que “Cristo mismo, pues,
en su propia realidad concreta, estd presente en el pan consagrado3!. Es ms,
esto no debe ser considerado ni como una metafora ni un mero simbolo, sino,
una realidad, la realidad fisica, la realidad aqui32.

Llegando ya al final de esta aproximacién zubiriana, cabe rescatar otras
palabras que definen de una forma profunda y sencilla a este-sacramento de
vida: "La eucaristia es la forma suprema de la vida de Cristo en cada uno de
nosotros”33. De esta manera todos los cristianos conformamos una “unidad”,
cuyo fundamento es la sacramentalidad que deriva de Cristo, sacramento
subsistente. Por lo tanto, la Iglesia es la vida misma de Cristo presente, efu-
si6én del Espiritu de la Verdad, donde los creyentes que participan de un solo
Sefior son una comunidad. Pentecostés es la clave para hacer otros cristia-
nos, por este acontecimiento es posible esa unidad dindmica, universalidad
histérica del cristianismo. La comunidad se caracteriza por esa unidad per-
sonal a la persona de Cristo, que es lo que Ia hace ser cuerpo personal y no
solamente cuerpo social. Es unidad de fe, en y por Cristo; y comunién sacra-
mental. Donde todo lo que tiene de organizacidn eclesial se fundamenta en
esa comunion personal. Asi, serd la “comunién de los creyentes” que viene del
mismo Cristo la que les haga ser “Pueblo de Dios”, “cuerpo de Cristo”34

Respecto a la relacién entre sacramento (misterio) e Iglesia, considera
que Cristo es el sacramento radical y fundamento de la sacramentalidad de
la Iglesia”. De ahi —dice— que todo lo que haya que decir de la Iglesia esté
esencial, fundamental y radicalmente montado sobre la idea de la sacramen-

31 Ibid., pp. 42-43.

32 La visién que tiene Zubiri sobre la realidad ha de ser interpretada en torno a dos obras:
Sobre la esencia (SE) (1962) y Estructura dindmica de la realidad (1989). Para nuestro autor, lo
real se constituye por ciertas notas, la nota en cuanto pertenece a la cosa y por otro lado en cuanto
nos notifica lo que la cosa es. Asi la realidad est4 constituida por esas notas que le pertenecen “de
suyo” y ademas “da de s{”. Lo real tiene dos momentos, la talidad (o modo de tener tales notas)
y la trascendentalidad (el momento de tener forma y modo de realidad). Lo real es un momento
abierto a todo lo demds, no se trata de un carécter conceptivo, sino que esta apertura nos presenta
larealidad como un momento fisico de comunicacién. Para él, “fisico” y “real”, en sentido estricto,
son sinénimos. Pero el vocablo realidad tiene también en nuestros idiomas usos muy varios (...)
A veces (...) se habla de niimeros reales, etc. Salta a la vista que los niimeros, las figuras, etc., no
son realidades como un pedazo de hierro, un manzano... Por esto, para subrayar que se trata de
realidades de este tltimo tipo suelo llamarlas a veces “realidades fisicas” (SE, pp. 12-13).

33 Estudios Eclesidsticos 56 (1981) p. 41.

34 Cf. C., pp. 423-438.
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talidad35.Y la aportacién que hace sobre la unidad de la Iglesia es muy en-
riquecedora, destacando que la Iglesia es el modo mas intimo de unidad al
que el ser humano puede aspirar, en ella no hay aislamiento, sino pertenen-
cia radical al dnico cuerpo. Es la incorporacién de la humanidad entera en
Cristo (Cabeza)3¢,

La unidad constitutiva de la Iglesia se caracteriza por: a) La unidad del
mismo cristianismo, o mismidad de vida de Cristo. b) La unidad de la comu-
nién personal en y por Cristo, que nos hace “pueblo cristico” y c) la unidad
de la corporeidad, unidad pneumdtica de todos los fieles en Cristo. Asf, es la
unidad del cuerpo eucaristico de Cristo, la que le otorga unidad y mismidad
al cuerpo eclesial; y éste pasa a ser el lugar privilegiado del que se vale Cristo
(posibilidades teologales) para hacerse presente en la historia y entre los
hombres?’.

La Iglesia actualiza la presencia de Cristo, que es Cabeza y que interna-
mente le da consistencia, y donde la expresion de Cristo y de la Iglesia es la
santidad. La unidad de ambos cuerpos, el de Cristo y el eclesial es la del
“cuerpo eucaristico”, que expresa la deiformidad de Cristo y la deiformidad
de la Iglesia, que existe por incorporacidn a €138. Esa comunidad personal,
cuya deiformidad proviene de Cristo, también es deiformidad real que ha de
consumarse: deificacion. Esto mismo es lo que constituye la escatologfa. De
esta manera la Iglesia no ha de ser identificada con el Reino de Dios, sino
que ha de entenderse como el proceso por el cual se hace el reino.

A modo de conclusion

Espero que esta breve aproximacién a la concepcién de encarnacién y
sacramentalidad en Xavier Zubiri, nos siga motivando a seguir profundi-
zando sobre estos misterios, desde una fuerte fundamentacién antropolégica,
filoséfica y teoldgica. Que nos atrevamos, a hacer filosoffa de la teologia, y
que nuestras aportaciones teoldgicas estén en constante didlogo con otros
saberes.

A pesar que, Zubiri utiliza una terminologia muy suya y hasta a veces pe-
sada para muchos, podemos automotivarnos a responderle, a enriquecer el

35C.,p.427.

36 Ct. C., p. 439.

37 Ibid., pp. 437-441.
38 Ibid., pp 440-441.
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lenguaje teolégico desde nuestras experiencias como cristianos. Pero, no bus-
cando categorfas superficiales, sino nuevas categorias que ayuden a los demds
a buscar e identificarse con aquella original experiencia fundante que surge
del encuentro vital con Cristo, de ser parte de una comunidad de fe. Y pro-
longar esta tarea hacia aquellos otros hombres de buena voluntad, que se
hacen interrogantes problematicos, ya que también estan religados al funda-
mento dltimo de lo real. Y tienen la capacidad de acceder a Dios por otras
vias, 0 a redescubrir su propia realidad, ya que de rais :odo hombre es reli-
gi0so.

A los tedlogos les animo a realizar una relectura de Zubiri, ya que con-
sidero que con su “filosoffa de la religién” crea puentes razonables entre la
esfera filosofica y la més alta teologfa. Y a los fildsofos les exhorto a seguir
planteando las cuestiones mas profundas de Dios y la humanidad, en medio
de un mundo que se deja seducir por la apariencia, la superficialidad o en
una sociedad que pretende acallar a Dios o negar las experiencias mds hu-
manas y trascendentes de los hombres.

ALDO MARCELO CACERES ROLDAN
aldomaca@yahoo.es
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Sagrada Escritura

COLMOS, Melanie, Ruth (Das alte Testament Deutsch 9/3), Vandenhoeck & Ruprecht, G6t-
tingen 2010, 25 x 17, X VIII, 85 pp.

Con un ritmo regular siguen apareciendo los diversos comentarios de esta serie de alta
divulgacion. El corto y encantador libro de Ruth es comentado en esta ocasién por una mujer,
como no podia ser de otra manera. Si en el A.T. hay algtin libro de mujeres es precisamente
éste. En la introduccion se tratan los temas habituales: Contenido, caracteristicas literarias,
temas teoldgicos e influencia. El predominio de los didlogos sobre la narracién es quizd la
nota m4s sobresaliente del libro. Diversos indicios indican su origen tardfo. Los arameismos,
las reminiscencias del Pentateuco, del II Isafas y de Job prueban esta afirmacién. A estos in-
dicios hay que afiadir el contenido: el tema importante del libro es sin duda alguna la legiti-
midad de los matrimonios mixtos, materia discutida en los libros de Esdras y Nehemias. Es
legitimo, pues, colocar la composicién del libro en la época persa. En cuatro breves “excur-
sus” la autora desarrolla temas que merecen una presentacién mds prolongada. El lector en-
contraré la lectura instructiva, pues nota sobresaliente de esta serie es atender al contenido
religioso y teolégico.— C. MIELGO.

HOLTZ, Traugott, Exegetische und theologische Studien. Gesammelte Aufsiitze II. Heraus-
gegeben von Karl-Wilhelm Niebuhr (ABG 34), Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig
2010,23,5 x 16,359 pp.

Este libro honra la memoria y documenta parte del trabajo cientifico de Traugott Holtz
(+2007), quien ejercicio la docencia en Halle-Wittenberg. Ya en 1991 habia sido publicado un
volumen recopilatorio de sus articulos con motivo de sus 60 afios. La coleccién de 20 articu-
los recogidos aqui (datan de 1991-2007) tienen, en parte, una orientacién exegética-cientifica:
ocho de ellos estdn dedicados al estudio de San Pablo; otros cuatro son exegéticos y teoldgi-
cos; cinco son informes de investigacion y tres breves notas muestran la actitud y posicién de
Holtz ante el tiempo.

Ademés de los trabajos propios de la persona homenajeada, se han incluido algunos ar-
tfculos de personas cercanas. Hermann von Lips realizé en la universidad de Halle una sem-
blanza de su vida y obra ya en 2001 con motivo de los 70 afios. Eckart Reinmuth tuvo una
conferencia en Halle con motivo del 75 aniversario del nacimiento de T. Holtz, dedicada a
“pascua — suceso y narracion; la discusién moderna y Mt”. Karl-Wilhelm Niebuhr estudia la
actividad, camino y destino de Jestis desde una perspectiva ecuménica. El mismo editor del
libro incluye el discurso pronunciado en la celebracién académica conmemorativa celebrada
en la facultad de Teologfa de Halle-Wittenberg (noviembre 2008), dedicada a la “historia y
revelacién, Holtz como intérprete de la escritura”. Por su parte, U. Luz ha reelaborado una
conferencia, que impartié en 1996 en Halle con motivo de honrar los 65 afios de T. Holtz,
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“Pablo como carismético y mistico”, donde expone la experiencia religiosa de Pablo. El ap6s-
tol era un carismético dotado de experiencias religiosas extraordinarias, pero no se trata del
camino mistico de los pocos virtuosos arrebatados al cielo, sino el camino mistico de muchos
en la comunidad que son bautizados y reciben en el bautismo el espiritu. Es la experiencia
de la comunidad con sus sufrimientos y esperanzas en la resurreccién.

La coleccién de articulos, como sucede en estos casos, facilita la labor de consulta y lec-
tura de los diversos escritos de Holtz, que de otra forma algunos serfan de dificil acceso. Al
mismo tiempo es un reconocimiento merecido a este exegeta aleman.— D.A. CINEIRA.

MARGUERAT, Daniel (ed.), Reception of Paulinism in Acts. Réception du paulinisme dans
les actes des apébtres (BETL 229), Uitgeverij Peeters, Leuven-Paris-Walpole, MA 2009,
24 x 16,355 pp.

Estas 15 contribuciones, procedentes de un coloquio en la Universidad de Laussane
(25-26 abril 2008), proponen un nuevo paradigma de la recepcién del paulinismo en Hechos.
Hasta ahora han existido dos posiciones claras: a) el autor de Hech se ha desviado de la te-
ologfa defendida por el apdstol en puntos clave como son la soteriologfa, la cristologia, y al
escatologia (cf. Ph. Vielhauer). B) Por su parte, en el mundo anglosajén se intenta armonizar
las epistolas y Hechos. El nuevo paradigma aborda cémo comprender la recepcién de la tra-
dicién paulina en Hech. Por tanto, no se considera a Lucas ni como un testigo ocular de Pablo
ni como autor prolijo en ficciones incontroladas. Se presupone una relacién de continuidad
y discontinuidad. Lucas es narrador e intérprete, historiador y te6logo. Hechos es una obra
que se debe ver dentro de un amplio movimiento de recepcién del paulinismo en los dltimos
decenios del siglo I, que comprende ademés de Hechos, las epistolas deuteropaulinas y las
pastorales. Cada uno de estos escritos fija y modula a su manera el recuerdo de Pablo.

La primera cuestién es determinar el concepto de paulinismo (a nivel teol6gico, hist6-
rico y personal). S.E. Porter adopta una datacién temprana de Hechos (60-62 d.C.), lo que ex-
plica mejor las diferencias y no existirfa paulinismo. Michael Wolter compara la soteriologia
de Pablo y Lc, concluyendo que las concepciones paulina y lucana son m4s cercanas de lo que
generalmente se ha supuesto, y la diferencia radica en los distintos destinatarios de las obras.
Qdile Flichy analiza el concepto de apdstol para buscar trazas de la herencia paulina en la re-
cepcidn lucana. J. Schréter aborda la imagen de Pablo como testimonio sufriente (Hech 9,15s
y 28,30s). Lc no presenta a Pablo en un cuadro de gloria; el tema del sufrimiento sirve para
dar crédito a su testimonio. Lc retoma los fopoi del pensamiento paulino: la comparacién
entre la presentacion lucana de la conversién de Pablo y el comentario de este evento por
Pablo mismo permite constatar claras afinidades. Lc ha querido hacer del sufrimiento apos-
télico el modelo del testimonio cristiano. D. Marguerat trata el estatuto de la ley en la figura
lucana de Pablo. Aparece una ambivalencia, Pablo afirma la incapacidad de le ley para jus-
tificar (Hech 13,38s) pero en Hech 21-28 se atribuye a Pablo una apologia repetitiva de su fi-
delidad ala ley y a las costumbre mosaicas. La explicacién: Hech 13 refleja la tradicién paulina
en su uso dentro del contexto lucano; la defensa de las costumbres (21-28) se explicaria por-
que a) Lc es consciente de la préctica histérica de Pablo; b) Lc aplica el principio alcanzado
en Jerusalén; c) respetar la tord tendrfa un valor identitario para el cristianismo dentro del
mundo romano. J. Flebbe compara el discurso sobre Dios en Pablo y Lc: para Lc el conflicto
entre judios y cristianos no radica en la concepcién de Dios, que es idéntico, sino dentro de
un “no-reconocimiento de los judios que no son capaces de identificar a su propio Dios”. Ri-
chard I. Pervo, ;dénde se encuentra el verdadero Pablo? Segtin Pervo, la mayor parte de los
puntos de vista de Lc sobre Pablo pueden ser entendidos como interpretacién de la corres-
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pondencia paulina optando por otra visién antropolégica, soteriolégica y escatolégica. H.
Omerzu estudia Hech 19, una historiografia lucana vista como una construccién teolégica. Lc
al igual que Pablo es una voz dentro de la polifonfa de los relatos fundantes del cristianismo.

A. Lindemann estudia el discurso de Pablo en Mileto (Hech 20,17-38), donde constata
la terminologia paulina, €l paulismo del discurso no tiene nada que ver con que Lc citara o
utilizara textos paulinos (1 Tes 2,9; 3,10), sino se debe a la voluntad lucana de conferir a la fi-
gura de Pablo una dimensién excepcional, superior a la de Pedro. Para S. David Butticaz, el
paulinismo de Lc-Hech debe ser identificado como un fendmeno de continuidad y distan-
ciamiento. Para ello, emplea el concepto de hipertextualidad: una represa en diferido o una
reescritura transformativa. La obra de Hechos debe ser entendida como una transformacién
narrativa de la herencia paulina. B. Viviano analiza la revelacién con la autoridad politica en
Rom 13 y Hech 25,16: Pablo y Lc comparten el mismo optimismo en lo concerniente al es-
tado romano. Claire Clivaz habla de los rumores de las cartas paulinas (perseguidor, pre-
sencia débil y escritura fuerte, padre ausente de cuerpo). Lc intenta combinar los tres rumores
hostiles a Pablo y participaré en eso que serd la estandarizacién de la imagen de Pablo. J.-F.
Landolt analiza el concepto de imitacién de Pablo (Filp 3,17). Y. Redalié expone la relectura
del tema del trabajo manual (Hech 20,33; 1 Tim 5,17s; 2 Tes 3,7-10). Finalmente, A. Dettwi-
ler aborda la autoridad paulina segin la literatura deutero-paulina y la obra lucana. En Col
y Ef, el apéstol juega un papel tnico dentro de la comunicacién del misterio. Hechos duda
entre la unidad del papel histérico salvifico conferido a Pablo y su papel paradigmatico en
cuanto modelo de condicién creyente.

Creo que el nuevo paradigma tiene en consideracién la diferente situacién retérica asi
como el contenido y forma argumentativa de Pablo y Lc, por lo que hace justicia a la situa-
cién histérica de ambos autores. Al mismo tiempo, Hechos se inserta y se comprende mejor
dentro de la cadena interpretativa que sufrié la figura de Pablo, por lo que es bienvenido
este nuevo paradigma.— D.A. CINEIRA.

DORTMEYER, Detlev, Einfiihrung in the Theologie des Neuen Testaments, WBG Wissen-
cahftiche Buchgesellschaft, Darmstadt 2010, 24 x 16,5, 159 pp.

Tras una sucinta presentacién de los distintos estudios de teologia del NT desde Bult-
mann hasta el presente (proyectos desde la diacronfa y sincronia), expone la teologia de las
cartas paulinas, situando a Pablo en cada comunidad y analizando la composicién de las car-
tas, la estructura retérica, para abordar posteriormente los temas centrales de cada carta. Es-
pecial atencién dedica a Gal y Rom. Pablo sintetiz6 tradiciones del AT y del cristianismo
primitivo de forma coherente y las vincul6 a la filosoffa antropocéntrica griega. Sin embargo,
le falt6 un punto de conexién con la actuacién del Jesis terreno. En la literatura cristiana
posterior (Evangelios), el Jests histérico adquiri6 un significado central para la antropolo-
gia. Los Ev otorgan un papel relevante a la tradicion de la vida de Jests con la opci6n del gé-
nero de la biograffa griega y la biograffa profética del AT. Especial relevancia, por su
antigiiedad, juega el evangelio de los dichos Q. Presenta la teologia de cada evangelio, donde
destacan algunos temas comunes: el evangelio como biografia ideal, Dios, Jesucristo, los se-
guidores de Jests, la antropologfa, el pueblo, los enemigos, ética, las repercusiones de cada
evangelio...; mientras que otros rasgos son propios de cada evangelista.

Ellibro no expone los escritos de la 3 y 4 generacioén de autores del NT (Ap, Col, Ef, 2
Tes, 1-2 Tim, Tit, Hebr; Sant, 1-2 Ped, Jud). Tampoco se analiza la teologia del Jests prepas-
cual. Cada carta de Pablo,los Ev y Hechos constituyen ventanas que permiten miradas en el
pasado. Esas visiones retrospectivas no son faciles de armonizar. Exigen del lector desarro-
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llar conjuntamente una forma de lectura sobre Jests y su teologfa de forma plural y propia,
y probar estas lecturas de forma critica en cada obra concreta. Esta introduccidn esta pen-
sada para quienes se inician en los estudios de la teologfa del NT, con la caracteristica di-
déctica de ofrecer la idea clave de cada parrafo en los mérgenes del libro.— D.A. CINEIRA.

DETTWILER, Andreas — Uta POPLUTZ (Hg.), Studien zu Matthiius und Johannes / Etudes
sur Matthieu et Jean. Fetschrift fiir Jean Zumstein zu seinem 65. Geburtag / Mélanges of-
ferts a Jean Zumstein pour son 65¢ anniversaire (AThANT 97), Theologischer Verlag
Ziirich, Ziirich 2009, 24 x 16,5, 422 pp.

Este libro rinde homenaje a J. Zumstein, estudioso del NT y especialmente de Jn y Mt.
Participan 24 estudiosos, con nombres tan conocidos como Frangois Vouga, Michael Theo-
bald, Oda Wischmeyer, J. Beutler, U. Luz, J. Frey, D. Marguerat, entre otros. Siete articulos se
centran en Mt, mientras que 17 estdn dedicados a Jn, abordando temas tipicos de Zumstein,
como son la intertextualidad y las relecturas en el Ev. de Jn. Asi para O. Wischmeyer, el in-
tertexto ético del corpus jodnico, que tiene su punto de partida en el mandamiento del amor
de Jn 13, muestra un claro movimiento de pensamiento e interpretaciéon desde el manda-
miento nuevo en la narracién de Jests para llegar a la definicién teoldgica de dgape en 1 Jn.
El resultado excluye la formacién del evangelio después de 1 Jn. El mandamiento de Jestis
del Ev se sittia en la narracién de la despedida de Jestis de sus discipulos. En 1 Jn, sin embargo,
el mandamiento de Jesis se lee en el contexto de las comunidades jodnicas y se interpreta con
un aspecto ético muy marcado. En 2 Jn se retoma el antiguo mandamiento pero se le priva
de sus afirmaciones propias a nivel formal ético. 3 Jn aplica el amor a la relacién fraterna de
Gayo. La linea de desarrollo conduce desde una modelacién narrativa de la relacién de Jests
y los suyos a la aplicaci6n ética en las comunidades jo4nicas.

Beutler explica el conflicto temporal de Jn 13,31s con el presupuesto de una relectura
de textos mediante el crecimiento posterior. Asi la redundancia lingiifstica del discurso de
Jests de estos versiculos pudiera explicarse por una reelaboracién y “nueva lectura” de un
texto més antiguo y breve y el cambio temporal se explicaria mediante un desplazamiento de
la unidad textual previa a un nuevo contexto literario (la historia de la pasién). Para U. Luz,
un proceso de relectura existe cuando un primer texto es motivo de produccién de un se-
gundo texto y este segundo texto adquiere su plena comprensién sélo en relacién al primero.
Este proceso presupone un alto grado de continuidad en una comunidad que recuerda y que
conserva la tradicién, lo que dificulta reconocer las diferentes manos. U. Luz afirma que la re-
lectura es mds facil de defender si se prescinde del supuesto de las diversas manos y se su-
pone que el mismo autor retoma sus propios textos o temas, los profundiza y bajo nuevos
aspectos los ilumina. La relectura de Zumstein se entiende por lo general como un proceso
de produccién y recepcién intertextual. Por su parte, Luz prefiere habiar de represa intra-
textual de temas y motivos que el mismo autor realiza. Este tipo de repeticiones y didactica
de profundizacién es caracterfstica de Jn y lo aplica a Jn 13-17.

Tanto la temdtica como la orientaci6n de los articulos hacen que sea un reconocimiento
a la trayectoria investigadora de Zumstein. Su sensibilidad para los fenémenos literarios,
tales como la metaforicidad, por los aspectos teorético-narrativos y su pasion teolégica por
el contenido de las afirmaciones hace de Jn un objeto exegético ideal para Zumstein. Su exé-
gesis se caracteriza por un estilo cuidado y poco pretencioso, contenido profundo y preci-
sién argumentativa, y una gran apertura metdédica: ampliacién literaria del método
histérico-critico y su preocupacién por comprender el campo de la semiética (Greimas), la
teoria narrativa de Genette y el campo de accién de la intertextualidad. Pero la cientificidad
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de la exégesis universitaria consiste también en el didlogo con la pretensién originaria del
texto. Esperemos que en breve podamos contar con su participacion en las jornadas biblicas.—
D.A.CINEIRA.

Teologia

AMBROSIO DE MILAN, Sobre la fe. Introduccién, traduccién y notas de Secundino Gar-
cia (Biblioteca de Patristica 77), Ciudad Nueva, Madrid 2009, 20,5 x 13, 350 pp.

A san Ambrosio no se le suele considerar como gran tedlogo; es més frecuente poner
el énfasis en sus cualidades como politico eclesiastico. Ahora bien, la obra que presentamos,
Sobre la fe, recoge uno y otro aspecto. Es uno de los pocos tratados teol6gico-dogmaticos
del pastor milanés y, al menos en una parte, es fruto de su relacién con el emperador Gra-
ciano, que se la solicitd y quien luego tendra en el obispo el inspirador de su politica reli-
giosa. La obra consta de cinco libros, sin que formen una unidad literaria, pues los dos
primeros son fruto de momentos y circunstancias distintos de los que originaron los tres res-
tantes. Sobre la pauta de textos biblicos y de la definicién del concilio de Nicea, el obispo ex-
pone al emperador en el libro primero las relaciones entre €l Padre y el Hijo, cuestién que
enfrentaba a catélicos y arrianos. A la exposicién de la fe catdlica, sigue en el libro segundo
la exposicion y refutacién de los planteamientos arrianos al respecto, en el que no desecha
el razonamiento oportuno como complemento a la prueba biblica. Los tres tltimos libros,
posteriores, refutan las criticas arrianas, sobre todo las del obispo Paladio, a los libros ante-
riores; en origen discursos, luego integrados en la obra como libros.

La introduccién se ocupa en primer lugar de las relaciones entre san Ambrosio y Gra-
ciano; el segundo apartado esta dedicado a las fuentes de ia obra con una presentacién su-
maria del arrianismo y de lo decretado por Nicea; a la doctrina trinitaria de san Atanasio y
de occidente, sobre todo de san Hilario, las dos fuentes mds importantes en que bebié el
obispo para su obra. A la presentacion de estructura de la obra y una sintesis de su ense-
flanza, sigue una exposicién sumaria de la doctrina ambrosiana. El autor sostiene que la obra
fue compuesta tras la batalla de Adrianépolis en que perdid6 la vida el emperador Valente. En
la traduccién advertimos falta de uniformidad en la escritura de ciertos términos: crea-
tura/criatura; Mani/Maniqueo. El volumen concluye con los indices biblicos, de nombres y de
materias.— P. DE LUIS.

JUAN CRISOSTOMO, Elogio al apéstol san Pablo. Introduccién, traduccién y notas de San-
tiago Ausin Olmos (Biblioteca de Patristica 78), Ciudad Nueva, Madrid 2009, 20,5 x 13,
174 pp.

El principe de la oratoria cristiana en lengua griega, el Criséstomo o “boca de oro”, pri-
mero presbitero de Antioquia, luego arzobispo de Constantinopla, era un enamorado del
Ap6stol de los gentiles. No sélo le citaba con profusién, fuese cual fuese el tema que le ocu-
paba, sino que predicé abundantemente sobre sus escritos; de hecho, disponemos de homi-
lias suyas sobre todo el corpus paulino, siendo las més célebres las 32 dedicadas a la carta a
los Romanos. Ademds de eso, dedicé al Apéstol siete panegiricos, los recogidos en el pre-
sente volumen. El predicador ve en san Pablo el obispo ideal, posesor de todas las cualida-



518 LIBROS EstAg 45/ fasc. 3 (2010)

des y virtudes que cabe exigir de un pastor. Nada extrafio que le tomara como modelo para
su propio ministerio.

La introduccién, que se abre con la testificacion de la variada presencia de san Pablo
en el conjunto de la obra del arzobispo de Constantinopla, pasa luego a ocuparse de los pa-
negiricos. Se trata de piezas predicadas en distintas circunstancias, carentes por tanto de uni-
dad, y cada una con su estructura propia. La presentacién de esa estructura ocupa buena
parte de la introduccién. El autor coloca su predicacién en los afios que van del 385 al 392,
lo que significarfa que fueron predicados en su etapa antioquena. En un apartado posterior,
se presenta la figura que resulta de san Pablo, contemplando su santidad, su celo apostélico,
y su “amor” a la cruz. La traduccidn estd hecha a partir del texto griego del benedictino Mont-
faucon, reproducido en la edicién de Migne, aunque teniendo muy presente la edicién critica
de la coleccién Sources Chrétiennes (n° 300). Para facilitar la lectura, el traductor ha dividido
el texto en pardgrafos colocando un titulo a cada uno. La traduccién espafiola va acompafiada
de mds notas de las habituales en la coleccién, que incluyen, junto a explicaciones de datos
presentes en el texto, otras informaciones que ayudan a conocer mejor el pensamiento y per-
sonalidad del Apéstol y, en algunos casos, algunos datos bibliograficos para profundizar méas
el aspecto considerado. El volumen concluye con los indices biblicos, de nombres y de ma-
terias.— P. DE LUIS.

ATANASIO, Discursos contra los arrianos. Introduccién, traduccién y notas de Ignacio de Ri-
bera Martin, DCIM (Biblioteca de Patristica 79), Ciudad Nueva, Madrid 2010,20,5 x 13,
384 pp.

San Atanasio es conocido sobre todo como acérrimo defensor de la fe definida por el
primer concilio ecuménico, el celebrado en el afio 325 en Nicea contra la doctrina arriana. El
combate lo llevé a cabo tanto en el campo de la politica eclesidstica e imperial como en el doc-
trinal. En este segundo campo se sitian los tres Discursos contra los arrianos —el cuarto es
considerado como espurio—, su obra doctrinal més importante, en la que advierte a los cris-
tianos sobre el peligro que representa la doctrina condenada. Dos son los personajes arria-
nos contra los que el fogoso obispo de Alejandria mide sus armas: Arrio y Asterio, cuyas
enseflanzas encontraba en sus obras intituladas respectivamente Talia y Sintagmation. Las
tesis fundamentales defendidas son la eternidad del Hijo y su generacién de la esencia del
Padre. La base argumentativa fundamental es siempre la Escritura, refutando la interpreta-
cién que daban los arrianos del rico arsenal de textos biblicos con que los arrianos defendfan
sus tesis y aportando su interpretacién ortodoxa, cuya clave principal consiste en distinguir
si un texto habla del Hijo de Dios en cuanto Dios o en cuanto encarnado. No es pequefio mé-
rito de la obra el permitirnos saber cudles eran esos textos. Pero la obra, aunque de natura-
leza polémica, contiene también gran riqueza de doctrina soterioldgica. El final del tercer
Discurso tuvo su importancia en las disputas cristoldgicas posteriores.

La introduccién comienza con una sumaria presentacion de los origenes de la contro-
versia arriana que constituye el trasfondo de la obra, en sus tres etapas: antes del concilio de
Nicea, el concilio y después del concilio, que incluye el relato de los cinco destierros de san
Atanasio. El segundo apartado se ocupa ya de la obra Discursos contra los arrianos. Estruc-
turalmente, como es habitual entre los estudiosos, se sefiala la distincién entre el primer y se-
gundo discurso, y el tercero, de cuyos contenidos se ofrece un apretado resumen. En cuanto
a la cronologfa, el autor, tras exponer la opinién de otros estudiosos, considera lo més pro-
bable que los tres Discursos fueran escritos a lo largo del segundo destierro del obispo ale-
jandrino. En cuanto a la autenticidad, no le parecen suficientemente sélidos los argumentos
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para no considerar atanasiano el tercero de ellos. La traduccién, la primera que se efectiia al
espafiol, estd hecha sobre el texto de la edicién critica de K. Metzler y K. Savvidis, dentro de
la coleccién Athanaius Werke (Walter de Gruyter, Berlin-New York 1998 [Discursos Iy II] y
2000 (Discurso III). El autor enfatiza el esfuerzo por buscar una traduccion consistente de los
términos m4s importantes a lo largo de los tres discursos, facilitando al lector la posibilidad
de asociarlos a las distintas palabras griegas del texto original. Como es habitual en la colec-
ci6n las notas tienen un cardcter explicativo, no erudito.— P. DE LUIS.

La Eucaristia en los Padres de la Iglesia. Edicion preparada por Guillermo Pons, Ciudad
Nueva, Madrid 2010,22 x 14,5, 118 pp.

La editorial Ciudad Nueva ofrece a sus lectores otro volumen de la serie Textos patris-
ticos, preparado, uno mas, por Guillermo Pons y dedicado a la Eucaristia. La Iglesia ha vivido
siempre de la Eucaristia desde sus mismos comienzos, y ésta ha constituido siempre un punto
central de su catequesis y de su reflexién teoldgica. También y sobre todo en la época pa-
tristica, que significativamente no conocié desviaciones de la fe referidas a ella. Lo que ca-
racteriza la catequesis y la reflexion teolégica sobre la Eucaristia de los primeros siglos de la
Iglesia es la riqueza de aspectos que los autores descubren y viven en el sacramento de los
sacramentos. La Eucaristia es algo més que presencia real y realidad sacrificial; los Padres
ponen también en primer plano el simbolismo de los elementos del pan y €l vino, al lado de
la relacién del sacramento con el Espiritu Santo, la vida futura, el martirio, la Madre del Sefior
e incluso los angeles, asi como los frutos personales y comunitarios de quien lo recibe dig-
namente. Todos estos aspectos estdn bien documentados en los diferentes capitulos, hasta
12, de que consta el libro. Cuando hay abundante material donde elegir, cuenta el criterio del
que elige que, con toda certeza, nunca serd del gusto de todos. Lo cierto es que la seleccion
de G. Pons creemos que hace justicia a los diversos aspectos doctrinales ya sefialados, sino
también a las distintas dreas geograficas, distintas tradiciones teoldgicas, distintas lenguas y
distintos contextos (catequesis mistagdgica, exégesis, reflexién teolGgica, etc). Aceptandolo
como lo que es, una coleccién de textos patristicos sobre la Eucaristia precedidos de una
breve introduccién que los ilumina de algin modo, la lectura de la obra resultard provechosa
para el lector.—- P. DE LUIS.

MERINO RODRIGUEZ, Marcelo (Dir.), La Biblia comentada por los Padres de la Iglesia.
Antiguo Testamento. 4. Josué, Jueces, Rut, 1-2 Samuel. Obra preparada por John R.
Franke, Ciudad Nueva, Madrid 2009, 24 x 17,5, 550 pp.

Con sélo diferencias de grado entre unos y otros Padres de la Iglesia, su pensamiento
necesitaba de la Sagrada Escritura como bastén de apoyo para progresar en el conocimiento
del misterio de Cristo. Esa funcién la ejercian no sélo los libros del Nuevo Testamento, sino
también los del Antiguo. De entre estos, gozaron de preferencia el Génesis, los Salmos y los
profetas. Pero, aunque ocupasen un segundo y en algunos casos un tercer lugar, también los
libros histéricos estuvieron presentes en la reflexién de los Padres. Entre ellos se encuentran
los cinco primeros a los que estd dedicado este volumen.

La m4s bien limitada presencia de esos libros biblicos nos ha llegado en los tres géne-
ros literarios usados por los antiguos autores cristianos en su esfuerzo por comprender y ex-
poner los textos biblicos: el de la homilia, €l del comentario y el de preguntas y respuestas.
Ya en concreto se nos han conservado algunas de Origenes, una, la dnica conservada en
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griego, sobre 1 Sam 28 y, en traduccién latina de Rufino, 26 homilias sobre el libro de Josué
y nueve sobre el libro de los Jueces; a ellas hay que sumar otras ocho de san Juan Crisés-
tomo sobre 1 Sam. Por lo que a los comentarios se refiere, disponemos, en griego, de uno se-
guido de Procopio de Gaza sobre los libros histdricos, y en latin de dos sobre 1 Sam: el
primero de Gregorio Magno y el segundo de Beda el Venerable. Por tltimo, san Agustin nos
ha dejado dos obras pertenecientes al tercer género que, sin referirse exclusivamente a los li-
bros que nos ocupan, incluyen también a los primeros de ellos. Son las Cuestiones sobre el
Heptateuco y los Siete libros sobre el Heptateuco. A estos hay que sumar las Cuestiones sobre
el Octateuco de Teodoreto de Cito y Treinta cuestiones sobre 1 Samuel de Beda el Venerable.
Este es el material, muy desigual en cuanto a las diferentes obras, de donde estdn extraidos
los textos que figuran en el presente volumen. Esa circunstancia hace que el lector encuen-
tre que en algunos puntos el comentario sea abundante, mientras en otros lugares sea minimo
o incluso nulo, 0 que un autor domina secciones especiales del comentario.

La introduccién incluye también una presentacién de los grandes exegetas de la tradi-
cién patristica, con especial atencién a la exégesis espiritual de Origenes, con sus raices en la
tradicién alegérica pagana vinculada al comentario a las obras de Homero, en la judia re-
presentada por Filén de Alejandria y en la paulina (cf. 2 Cor 3;1 Cor 10,11ss; Gal 4, etc), y su
funcién en aquel momento concreto de la vida de la Iglesia y de los desafios a que tenia que
responder la fe cristiana. La obra concluye con los indices habituales en la coleccién: de au-
tores y obras antiguas, temdtico y biblico.— P. DE LUIS.

TICONIO, Libro de las Reglas. Introduccién, texto critico, traduccién y notas de Juan José
Ayan Calvo (Fuentes Patristicas, 23), Ciudad Nueva, Madrid 2009, 23 x 15, 352 pp.

Ticonio, autor en la segunda mitad del s. IV, es sin duda el escritor donatista de mds ta-
lento. San Agustin lo describe como hombre dotado de aguda inteligencia y palabra fécil.
Desconocido para los no entendidos en literatura patristica, resulta cada vez mds atrayente
para los estudiosos de la exégesis cristiana de los primeros siglos. Lo poco que sabemos de
su vida nos permite juzgarlo como un personaje singular, al menos por su postura religiosa:
miembro de la Iglesia donatista, fue excomulgado por compartir posiciones eclesioldgicas
con la rival Iglesia catdlica, no obstante lo cual, él se mantuvo fiel a su iglesia sin dar el paso,
que parecia l6gico, a la Catdlica.

La obra estd dedicada a la memoria de Eugenio Romero Pose (+2007) del que se puede
decir, como minimo, que es coautor de la misma, si no su autor principal. En efecto, algunos
meses antes de su muerte traspasé el abundante material que tenia recogido con vistas a su
edicién critica al colega y amigo que firma la obra, Juan José Ayan Calvo, que lo aprovech6
para llevarla a término. La obra ticoniana Libro de las Reglas —una de las mds secretas be-
llezas durmientes de la época patristica, seglin Ch. Kannergiesser- tiene un valor intrinseco
por tratarse del primer tratado sistemadtico de hermenéutica biblica escrito en lengua latina.
San Agustin le dio celebridad al comentarlas en su obra de hermenéutica biblica, también cé-
lebre, cuyo titulo latino es De doctrina christiana. Las Reglas a que hace referencia el titulo,
sirven, segiin su autor, para comprender el verdadero significado de la Escritura. Son las si-
guientes: el Sefior y su cuerpo, el Cuerpo bipartito del Sefior, las promesas y la ley, la espe-
cie y el género, los tiempos, la recapitulacién, el diablo y su cuerpo.

En la introduccién su autor se ocupa tanto de Ticonio como de su obra. Aunque no faltan
indicios, incluido el del nombre, de un origen griego, no considera fundado dudar de su naci-
miento africano; sobre el marco cronolégico de su vida y actividad, no puede aportar fechas pre-
cisas, aunque el De doctrina christiana de Agustin da pistas esclarecedoras. Como es facil de
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entender, a la rebelién doctrinal contra su propia iglesia se le presta la debida atenci6n, recu-
rriendo a san Agustin quien supo sacar a la luz este aspecto que tanto le servia en su polémica
antidonatista, especialmente con el obispo donatista Parmeniano. Dos problemas saltan a la
vista: el niicleo de la discrepancia doctrinal con su Iglesia y las razones de su permanecer den-
tro de ella, no obstante esa seria discrepancia. Para el J. J. Ayan, lo que realmente le impidi6 dar
el paso fue el hecho de que la Iglesia catélica segufa abrazada al poder civil. Presentado el autor,
Ayién Calvo tenfa que presentar su obra. Antes de ocuparse detenidamente del Libro de las Re-
glas, reseiia brevemente el estado actual de los estudios referentes a otras obras ticonianas: sus
primeros escritos (De bello intestino y Expositiones diversarum causarum, segtin Gennadio), la
mucho més conocida e influyente en la posteridad, el Comentario al Apocalipsis, y otras que le
fueron atribuidas. La fecha precisa de composicion del Libro de las Reglas queda sin concretar,
a falta de datos. M4s importante es la interpretacién de las Reglas mismas. Para el autor de la
introduccién quizés la incomprensién del término “regla” haya conducido a la incomprensién de
la misma obra. Siguiendo a otros estudiosos, se separa de la interpretacién agustiniana que las
ve como llaves con las que se pueden abrir los misterios de la Escritura, es decir, algo externo a
la Escritura misma, aunque 1til para comprenderla. Las “reglas” no son procedimientos her-
menéuticos o metodolégicos pergefiados por Ticonio a manera de herramientas que se aplican
a la Escritura para iluminarla o comprenderla; estas existen en la Escritura misma, teniendo por
autor al mismo Espiritu Santo. “Parecieran una provocacion de Dios para alentar y fomentar la
busqueda del hombre”. Ticonio no pretende hacer unas reglas metodolégicas, sino poner al des-
cubierto siete principios fundamentales del actuar el Espiritu, reflejados en la Escritura, de los
que no puede prescindir quien quiera comprenderla. La influencia de este libro ticoniano ha
sido amplia, primero en san Agustin, y luego a veces a través del obispo hiponense, en otros au-
tores como Euquerio de Lyén, Casiano, Quodvultdeus, Juan el Didcono, Isidoro, Beda, y otros
numerosos autores de la Edad Media y Renacimiento. El autor se ocupa también de la pobre
trasmision manuscrita del Libro de las reglas y de sus distintas ediciones. Por tltimo sefiala las
caracterfsticas de esta edicidn critica. “Como linea de principio, quise seguir lo m4s posible las
pautas que habfa pergefiado D. Eugenio Romero Pose cuando ide6 la edicién”.

La traduccién va acompaiiada de abundantes notas llenas de informacién y erudicién.
Si en algunos casos aclaran el pensamiento ticoniano, mayor parte de las veces integran su
pensamiento en la gran tradicion eclesial, sea la que le ha precedido, sea la que le siguié. L6-
gicamente, san Agustin aparece como invitado de privilegio. El lector lamenta que, con fre-
cuencia, el autor se limita a dar la informacidn sin sefialar el escrito del hiponense donde se
halla. La obra concluye con los indices habituales de la colecci6n: biblico, de autores y obras
antiguos, y de autores modernos.— P. DE LUIS.

LAPORTE, Jean, Los Padres de la Iglesia. Padres griegos y latinos en sus textos, San Pablo,
Madrid 2004, 17 x 25, 776 pp.
Esta obra ya fue presentada en esta misma revista. Cf. Estudio Agustiniano 40 (2005),
fasc. 1, p. 210.
DELL'OSSO, Carlo, Cristo e Logos. Il calcedonismo del VI secolo in Oriente (Studia Ephemeridis

Augustinianum 118), Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 2010, 24 x 16,5, 451 pp.

La definicién de fe inspirada por el Papa Leén Magno y aprobada por el Concilio de
Calcedonia (451) mientras que en el Occidente latino fue considerada como la formulacién
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definitiva del dogma cristolégico, en el Oriente cristiano tuvo el efecto de exasperar la con-
traposicién entre monofisitas y difisitas. Este es el tema de esta monograffa, cuyo subtitulo
expresa y delimita perfectamente el contenido. Su autor, el prof. dell’Osso, se dedica desde
hace afios al estudio de la controversia cristoldgica en el s. VI y es un especialista en la te-
matica, sobre todo, considerada bajo su aspecto doctrinal. La estructura del presente volu-
men es muy sencilla. En un primer capitulo preliminar el autor presenta el status quaestionis,
pasando revista a las propuestas de los principales estudiosos que se han ocupado del tema,
desde J. Lebon hasta K. H. Uthemann pasando por la monumental “summa christologica” de
A. Grillmeier. Esta resefia permite al autor mostrar el hilo conductor de la investigacidn: el
paso del calcedonismo al neocalcedonismo. Lo va a desarrollar tratando analiticamente la
doctrina de una veintena de teélogos calcedonenses pre y postconciliares, divididos en dos
grupos por el Constantinopolitano II (553) y que abarcan todo el arco cronoldgico del s. V1.
De cada uno de ellos, el autor examina los datos biograficos (cuando se conocen), sus coor-
denadas espacio-temporales, presenta un andlisis detallado de su pensamiento teolégico y
su valoracién en el contexto del asunto fundamental. Por consiguiente, el trabajo trata de re-
visar los escritos de los autores tratados, optando por una presentacién en orden cronolé-
gico en lugar de una de orientacién teolégica. El libro quiere servir de contribucién a la
investigacién de la historia del dogma cristolégico y, en concreto, a dar cuenta de la evolucién
de la teologfa calcedonense desde las formas m4s conservadoras e intransigentes, hacia el
llamado neocalcedonismo, su forma mads evolucionada, que trata de conciliar la doctrina con-
ciliar con la cristologia ciriliana. El autor muestra cémo hay algunas constantes comunes
tanto en los defensores como en los detractores de Calcedonia. En primer lugar, el esfuerzo
continuo por asentar la terminologfa cristolGgica (esencia, naturaleza, hipdstasis, persona,
etc.). En segundo lugar, la encarnizada disputa en defensa de las f6rmulas “en dos naturale-
zas”, “de dos naturalezas”, “una sola naturaleza del Verbo encarnada”... En ultima instan-
cia, el recurso a los testimonia Patrum con el que todos los tedlogos se esfuerzan en probar
la ortodoxia de sus propias posiciones cristolégicas. Por lo apuntado en estas lineas el lector
podré advertir facilmente que esta monografia no resulta una lectura amena. Pero ya sabe-
mos que “raramente el lenguaje de la investigacién cientifica es de amena lectura”, como se-
fiala con fina ironfa M. Simonetti en el Prefacio de la obra.— R. SALA.

CAMPI, Emidio und REICH, Ruedi, Hg., Consensus Tigurinus (1549). Die Einigung zwis-
chen Heinrich Bullinger und Johannes Calvin iiber das Abendmahl. Werden-Wertung-
Bedeutung, TVZ, Ziirich 2009, 25 x 17,401 pp.

El documento conocido como “Consensus Tigurinus”, llamado también consenso de
Zurich, es un importante escrito confesional de la Reforma. Fue redactado originalmente en
latin y formula en 26 articulos un acuerdo sobre la cuestién sacramental, en particular sobre
la Santa Cena (arts. 22-26), entre las iglesias de Zurich (H. Bullinger) y Ginebra (J. Calvino).
Publicado en 1551 en ambas localidades, el “Consensus Tigurinus” representa la adhesién de
la Iglesia de Zurich a los postulados de Calvino, sancionando el paso del zwinglianismo al cal-
vinismo en Suiza. Los autores de este texto de consenso van a hilar muy fino en un ejemplar
ejercicio de prudencia, para evitar los puntos de discrepancia. Tanto Bullinger como Calvino
hicieron concesiones que no afectan fundamentalmente al fondo de sus respectivas concep-
ciones de la doctrina eucaristica. De este modo, pudieron posicionarse en comin frente a las
doctrinas romana (transustanciacién) y luterana (consustanciacién), rechazando una “pre-
sencia local” (art. 21) sin tener que afrontar directamente la cuestién clave de la presencia
real. A diferencia de lo ocurrido en el Coloquio de Marburgo (1529) entre Lutero y Zwin-
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glio, esa cuestién no impidié en Zurich el acuerdo sobre la Cena y el “Consensus” resisti6 los
numerosos intentos luteranos por romperlo.

El volumen contiene la edicién critica del documento, a cargo de los prof. Campi y
Reich. Se abre con dos ensayos introductorios sobre la formacién y el valor biblico y doctri-
nal del acuerdo. En el primero se presenta pormenorizadamente su génesis historica (E.
Campi). El segundo ofrece el anlisis exegético de los textos neotestamentarios de la Cena
segtin los autores del acuerdo (P. Opitz). A continuacién sigue el cuerpo del libro: el texto ori-
ginal del “Consensus” y sus traducciones alemana, francesa, italiana ¢ inglesa. La dltima parte
de la publicacién recoge las aportaciones de cuatro especialistas sobre algunos aspectos del
significado del documento. El completo aparato critico consta de indice de ilustraciones, abre-
viaturas, bibliografia clasificada, un cuadro cronoldgico de los contactos entre Bullinger y
Calvino, un cuadro esquemético del itinerario genético y redaccional del “Consensus”, una
presentacién breve de los editores y colaboradores, y cuatro fndices teméticos (onoméstico,
lugares, cosas y biblico).—- R. SALA.

SELDERHUIS, Herman J., hrsg., Johannes Calvin. Neue Wege der Forschung, WBG, Darm-
stadt 2010, 22 x 14,5, 252 pp.

La conmemoracién en el afio 2009 del V centenario del nacimiento de Calvino no sélo
ha despertado un renovado interés por su persona y su obra en todo el mundo, sino que ha
contribuido también a aumentar el interés por la relevancia de su figura y su teologia para
la Iglesia y la sociedad actual. Después de brindarnos una moderna biografia del reformador
de Ginebra (Johannes Calvin. Mensch zwischen Zuversicht und Zweifel, Giitersloher Ver-
laghaus, Giitersloh 2009), H. Selderhuis, profesor de historia de la Iglesia en la Universidad
de Apeldoorn, ha recopilado en este libro un conjunto de ensayos de varios autores sobre di-
versos aspectos del pensamiento de Calvino. Todos los textos habian sido ya publicados se-
paradamente, bien en obras colectivas o bien en revistas especializadas. Son once
contribuciones, encabezadas por un brevisimo prélogo del propio Selderhuis y agrupadas en
cinco secciones tematicas. De cardcter introductorio son los estudios sobre el humanismo y
el pensamiento del reformador (C. Augustijn, M. Beintker). Hay también dos trabajos de te-
ologia biblica sobre sus comentarios al Salterio (H.-J. Graus). Desde el punto de vista doc-
trinal se abordan algunas cuestiones de Antropologia Teoldgica y Cristologia (G. Bockwoldt,
A.Lindemann, C. Link). Las dos tiltimas secciones tratan temas de Iglesia y Mundo: ecume-
nismo, orden eclesial y social, democracia (W. Nijenhuis, H. Vahle, JR. Weerda, E. Wolf).- R.
SALA.

LANGE, Ch.- PINGGERA, K. (Ed.), Die altorientalischen Kirchen. Glaube und Geschichte,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2010, 24,5 x 15,178 pp.

El papa Juan Pablo II solfa hablar de los dos pulmones de la Iglesia, el oriental y el oc-
cidental. El mismo mensaje salvador de Jesus ha sido acogido, vivido, celebrado, pensado y
expresado de manera significativamente distinta por los cristianos de la parte oriental del
entonces Imperio romano, donde vio la luz, y de la parte occidental, a donde llegé muy
pronto. La riqueza y plenitud de la fe cristiana, pues, solo es posible abarcarla conociendo la
doble tradicién que comenzé a formarse ya muy pronto. Pero ninguna de ellas se ha mostrado
homogénea; si en occidente esa homogeneidad se rompi6 relativamente tarde, en tiempos de
la Reforma Protestante, en Oriente se quebrd siglos antes y en distintos momentos. La de-
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nominacién “cristianismo oriental” incluye a las Iglesias en comunién con la Iglesia Cat6-
lico-Romana, las Iglesias Ortodoxas y las mas antiguas de todas, las Iglesias que en su mo-
mento rechazaron, una el Concilio de Efeso y otras el Concilio de Calcedonia. La
introduccién de la obra alude a todas ellas de forma breve. Las tdltimas indicadas son las
“Iglesias antico-orientales”, objeto de estudio en la presente obra; en concreto: la Iglesia de
los Asirios, las Iglesias etidpica y de Eritrea, 1a Iglesia armena, la Iglesia copta, la Iglesia siro-
ortodoxa y la Iglesia siro-ortodoxa del Malankar.

Se trata de Iglesias de las que no pocos cristianos cat6lico-occidentales ignoran a veces
hasta la existencia, atin hoy, cuando muchos de sus fieles se han visto obligados a emigrar a
Occidente; y ello, a pesar de su antigiiedad y de su historia a menudo heroica por haber te-
nido que vivir “en casa del Islam”, ya desde la aparicién de éste en el lejano s. VIL Junto a
este dato histdrico, hay otro teolégico-dogmatico que las une a todas: el problema cristol6-
gico, en relacién con los concilios, antes mencionados, de Efeso y Calcedonia. Los dos temas
son expuestos por Ch. Lange. A continuacién K. Pinggéra se ocupa, una a una, de todas las
Iglesias antico-orientales dando a conocer su historia antigua y reciente, su teologia, espiri-
tualidad y actividad misionera cuando es el caso, u otros rasgos propios de ellas.

D. W. Winkler, por su parte, desarrolla en un largo capitulo el tema “Las Iglesias antico-
orientales y el didlogo ecuménico en la actualidad”. Punto de partida son las uniones a la Igle-
sia Catélica-Roma a partir del tardo medioevo, para continuar con su participacién, en
diferentes modalidades, en los diversos Consejos, a distinto nivel, de naturaleza ecuménica, y
el didlogo, tanto extraoficial como oficial, con otras Iglesias, con resultados a veces positivos
como los acuerdos alcanzados entre varias Iglesias referentes a la fe en Jesucristo y en algin
caso curiosos, en cuanto que, de dos iglesias que reconocen profesar la misma doctrina cristo-
l6gica, una acepta la comunién con una tercera y la otra no, sobre la misma base cristolégica.

En una iltima seccién, E. Renhart se ocupa de los diversos modos de celebrar, por parte
de cada una de estas Iglesias, la tinica Liturgia y, en un segundo momento, de su espirituali-
dad, de la que pone de relieve estos aspectos: ayuno, oracion, ascesis, mistica y monacato, al
que dedica una atencién especial. Pero el colofén esta dedicado al servicio y religiosidad del
escribano.

Por la diversidad de aspectos tomados en consideracién —el histdrico, el geografico, el
dogmatico, el ecuménico, el litdrgico y el espiritual- la obra posibilita un 6ptimo acerca-
miento a esas venerables Iglesias cristianas. Como conclusién, contiene un glosario de tér-
minos especificos de la tradicién cristiana oriental como ayuda al lector occidental, ajeno a
ella y una bibliografia selecta sobre cada una de las Iglesias y los aspectos examinados.— P. DE
LUIS.

DANZ, Christian, Einfiihrung in die evangelische Dogmatik, WBG, Darmstadt 2010, 24 x
16,5, 168 pp.

Entre los protestantes —y cada vez més entre los catélicos— teologia “dogmatica” y “sis-
temdtica” son practicamente nociones intercambiables. En cambio, el calificativo “evange-
lisch” tiene un significado muy preciso. Hace referencia solamente a la confesion protestante;
para la fe calvinista se usa el adjetivo “reformado”. Desde siempre la Dogmaética ha formado
parte del abanico de disciplinas cldsicas de la teologia protestante. Desde Lutero, incluso los
tedlogos mas escépticos respecto al uso de la razén filoséfica en cuestiones de fe, han tenido
que reconocer la necesidad de la inteligencia de la fe. Porque la “sola fides” nunca est4 to-
talmente sola, es siempre la fe de un sujeto racional que, como ya sefialaba S. Agustin, no po-
dria creer en absoluto si su razén no le indicara previamente aquello que debe creer (cf. Ep.
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120,1,3). Es la fe de un sujeto pensante que busca entender aquello que cree, “fides quaerens
intellectum”, segiin la clésica definicién anselmiana. Esa ha sido siempre, en cada circuns-
tancia histérica y cultural, la tarea de la teologfa dogmatica o sistemética.

Después de Einfiihrung in die Theologie der Religionen, publicada por la editorial LIT
(Minster 2005), Christian Danz, profesor de la Facultad de Teologia de la Universidad de
Viena y un especialista en P. Tillich, ha publicado otros dos libros para la editorial WBG: uno
sobre “Grandes Te6logos” (2006) y otro sobre el “Canon de la Teologia” (2010). Ahora nos
ofrece este nuevo trabajo sobre la Dogmética protestante para su coleccién de Introduccio-
nes a la Teologfa. La obra que presentamos expone de forma sintética los diversos temas re-
lacionados con esa disciplina desde el trasfondo de la problemdtica moderna. Esta dividida
en tres partes. En la primera, de car4cter preliminar, el autor presenta el dogma y la dogmé-
tica en los planteamientos de Lutero y de los otros reformadores de los ss. XVIy XVIIL La
segunda parte trata de los fundamentos de la dogmdtica en tres secciones, que estdn dedica-
das sucesivamente a la Fe, la Revelacién y la Sagrada Escritura. En la tltima parte se abor-
dan los diversos tratados dogmadticos desde la perspectiva protestante, siguiendo fielmente el
orden de la exposici6n la estructura tripartita de los articulos del Credo: Doctrina de Dios
Creador, Cristologfa y Pneumatologia-Eclesiologia. Como los otros manuales de la serie, el
volumen contiene una bibliografia clasificada y actualizada sobre la materia y dos indices
(onomdstico y temdtico).— R. SALA.

DALFERTH, Ingolf U., Radikale Theologie, Evangelische Verlaganstalt, Leipzig 2010, 19 x
12,282 pp.

Seguramente el titulo de este libro puede llevar a equivocos. La historia de la teologia
contemporanea conoce por “Teologfa Radical” la effmera corriente teoldgica, llamada tam-
bién como “Death-of-God-Theology”, surgida a mediados de los afios 60 del siglo pasado en
EE.UU, a raiz de la publicacién del polémico libro de William Hamilton y Thomas Altizer.
Estos autores asumian el fenémeno cultural nietzscheano de la “muerte de Dios”, pero para
elevarlo a la categoria de articulo de fe, inaugurando asi lo que entonces se consider6 una es-
pecie de “atefsmo cristiano”. Por otra parte, més recientemente se ha apropiado de ese ad-
jetivo la llamada “Ortodoxia Radical”, una escuela filoséfico-teoldgica de corte Teocon que
emplea el pensamiento posmoderno para rechazar el paradigma de la modernidad. Fue fun-
dada por John Milbank y toma aquel nombre de una coleccién de ensayos aparecida también
en Norteamérica con el cambio de milenio (Cf. J. Milbank, C. Pickstock, G. Ward, eds., Radi-
cal Ortodoxy. A New Theology, New York 1999). En las antipodas de ambos planteamientos,
el prof. I. U, Dalferth ha emprendido desde hace algunos afios la tarea de recuperar la mejor
tradicion de la teologia protestante alemana. Pretende contribuir con este libro a un nuevo
proyecto de Teologia Hermenéutica para el s. XXI. Desde 1998 el autor dirige el Instituto de
Hermenéutica y Filosoffa de la Religién de la Universidad de Zurich.

Aplicando a la teologfa las perspectivas abiertas por Heidegger y sus discipulos (H.G.
Gadamer, L. Wittgenstein), la llamada “Nueva Hermenéutica” postbulmaniana de mediados
del siglo pasado (E. Fuchs, G. Ebeling) sustituy6 la hermeneutica existencial por una her-
menéutica del lenguaje. Desde entonces la hermenéutica va a dejar de ser una mera tarea ins-
trumental para convertirse en una dimensién fundamental de todo quehacer teoldgico.
Inspirado en esa fecunda tradicién teolégica, Dalferth considera inviables hoy tanto los pro-
yectos teolégicos neoliberales como los neoortodoxos. Son caminos equivocados para la te-
ologia porque responden a planteamientos obsoletos propios bien de la modernidad o de la
posmodernidad. ;Cémo puede la teologia ejercer hoy responsablemente su tarea de pensar
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la fe cristiana? Segun el autor, la teologfa cristiana debe pronunciar su discurso desde la pers-
pectiva de los fieles, porque su funcién es hacer piiblica la fe cristiana y no un sustitutivo re-
formulado filoséficamente. No tendra éxito en su empresa si pretende describir la realidad
de un modo neutral. Dicho de otro modo, la teologia debe dar cuenta abiertamente de su
particular acercamiento a la realidad. Una aproximacién que toma expresién en el Credo. La
teologia no debe limitarse a afiadir consideraciones religiosas a descripciones cientificas o
metafisicas del mundo, sino desvelar su realidad coram Deo. En este sentido, hablar de]l hom-
bre o de los animales como criaturas no pretende en absoluto describirlos con mds precisién
o mejor que las ciencias, sino solamente expresar el modo de aproximarse a esas realidades
a la luz de la presencia del Creador. Y en ningiin caso se trata de una aproximacidn arbitra-
ria o infundada. De este modo, frente al pensamiento débil, la teologia puede y debe cons-
truir y brindar un discurso fuerte, sin necesidad de hacer de su perspectiva un absoluto. La
teologia, asi entendida, deberd siempre verificar sus formulaciones y reconstrucciones, con-
trastdndolas criticamente con los fundamentos de la fe (Credo). La teologia no se identifica
con la fe, pero toma en serio su objeto y su pretension de verdad. Més alld de sus virtualida-
des estéticas o retéricas —que la posmodernidad ha puesto de relieve y que nadie cuestiona,
la fe deja de ser fe si no se distingue abiertamente del ateismo, de la herejia o de la supersti-
cién, en un clima de individualismo religioso y hedonismo subjetivista, donde todo es cues-
tién de preferencias o gustos. De igual modo, la teologia deja de ser teologfa cuando renuncia
a justificar la fe y su necesaria presencia y repercusién publica, resigndndose a quedar re-
cluida en las sacristfas. Para Dalferth, la efectiva Presencia de Dios debe ser “el” tema de la
teologia. Algunas de las “raices” de su teologia hermenéutica “sub ratione Dei” serian: man-
tener la distincién entre nuestra comprensién de Dios y Dios mismo (semper maior); pro-
fundizar en esa comprensién de Dios, estando junto a él (culto); comprender nuestra vida y
nuestro mundo totalmente coram Deo, a la luz de aquella efectiva Presencia (aqui se mues-
tra la fuerza de esta aproximacion a la realidad); y estar dispuestos a acoger las criticas a
nuestra comprension de Dios y a dar razén de ella ante los demas (porque sélo de este modo
nos estaremos dejando guiar por Dios mismo y no por nuestras propias comprensiones, siem-
pre relativas). De este modo la teologia estard hoy en condiciones de resistir las tendencias
a la privatizacién de la fe, al subjetivismo, al misticismo y a la disolucién de la religién en los
medios psicotécnicos de autoayuda. A buen seguro que la propuesta del prof. Dalferth va a
suscitar interesantes reacciones en los diversos foros de debate del panorama teolégico in-
ternacional.— R. SALA.

SZABO, Sandor Bertalan, La réconciliation sacramentelle et ses enjeux ecclésiologiques (Stu-
dia Friburgensia 109), Academic Press, Fribourg 2010, 23 x 15,5, 408 pp.

No resulta facil escribir sobre el sacramento de la reconciliacién. Es un tema complejo que
se resiste a un tratamiento superficial. Esta tesis, presentada el 2008 para obtener el doctorado
en teologia dogmatica en la facultad de Fribourg (Suiza), es un magnifico ejemplo de ello. Se
trata de un pormenorizado estudio de ese sacramento desde el punto de vista eclesiolGgico.
Fue dirigido por el prof. B.-D. de La Soujeole y su autor es el dominico hingaro S.B. Szabé.

La doctrina catélica sobre la penitencia sacramental reconoce tradicionalmente dos as-
pectos distintos y ordenados entre ellos: la reconciliacién con la Iglesia y la reconciliacién con
Dios. ;Podemos decir que son dos “etapas” realmente distintas del sacramento? ;Puede tener
lugar la reconciliacién con la comunidad sin reconciliacién con Dios? Y a la inversa, jes posi-
ble recuperar la amistad con Dios sin la reintegracién eclesial? La respuesta a estas cuestiones
no es sencilla y el sentido de la misma conlleva implicaciones eclesiolégicas de gran calado. Es
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lo que pretende mostrar este trabajo de investigacion. En su primera parte ofrece el status
quaestionis de esa problemitica, poniendo de relieve la singular novedad respecto a la Tradi-
cién de la opinién (que vio la luz en los afios 20 y que se difundird rdpidamente entre los te6-
logos) de dos momentos diversos de reconciliacién. En la segunda parte el autor plantea y
argumenta su tesis de fondo a favor de la inseparabilidad de ambas reconciliaciones por tratarse
de aspectos una misma realidad. Se apoya principalmente en las fuentes de una constante tra-
dicién teoldgica que tiene sus origenes en el Doctor Angélico. Como se puede suponer, esta
toma de posicién tiene, ademads, indudables consecuencias pastorales que, obviamente, la tesis
solamente puede apuntar. La practica sacramental de la reconciliacién no concierne solamente
al sujeto que la pide, sino también siempre a la Iglesia a la que Cristo ha confiado ese ministe-
rio. Y es la reconciliacién que ella ofrece lo que configura su propio rostro y su propia estruc-
tura. Mediante la conversién personal y sacramental de los cristianos la Iglesia se muestra
misericordiosa y una comunidad de perdén, de curacién espiritual y de paz. En la iltima parte,
el autor esboza la posible transicién hacia la eclesiologia de la reconciliacién y de la comunidn,
tal como han venido reclamado los dltimos pontifices.- R. SALA.

MONSERRAT, Javier, Hacia el nuevo concilio. El paradigma de la modernidad en la era de
la ciencia, San Pablo, Madrid 2010, 17 x 25,750 pp.

Vete ti a saber si ésta es una obra maestra, pero tiene bastante pinta. El jesuita Javier
Monserrat, doctor en filosofia y teologia, profesor de la universidad Auténoma y de la uni-
versidad de Comillas, se atreve en este libro con toda una historia del pensamiento. Sf, asf es,
algo parecido a la Fenomenologia del espiritu de Hegel, en quien parece inspirarse. Una obra
intensa y extensa, que entrecruza filosoffa, teologfa, ciencia y sociologia, recorriendo pano-
ramicamente el devenir de lo humano desde las teorizaciones globales mitico-religiosas hasta
nuestra rabiosa ultimidad tecno-cientffica, situando como eje el mensaje cristiano, que lide-
rarfa a las otras religiones en su tarea de construir puentes hacia la ciencia, arreglando pri-
mero su casa con el ecumenismo interconfesional. El libro discurre asi como escenario del
gran teatro del mundo, presentando a los actores principales y sus interacciones, apuntando
un posible desenlace. Resulta asf un ensayo distinto, grandioso, original, proyectivo.

El hombre es buisqueda de sentido a su existencia, sentido que se le escapa cuanto mds
cree acercarse a él. Aparecido sin saber cémo en un universo maravilloso, sorprendente, in-
menso, intenta descubrir la razén de su vida y del mundo en que vive. Es ¢l enigma, algo que
se le muestra borroso por mds cambios de luz y foco que intente. Ademds, se percibe gol-
peado continuamente por la realidad, con sufrimientos, enfermedades, cataclismos, violencias,
injusticias... muerte. Es el drama, la contradiccion cruel de sus aspiraciones de felicidad.
Sobre esas dos ruedas marcha la historia humana. La respuesta al enigma seria el ideal me-
tafisico de la humanidad, que ha tenido en las especulaciones religiosas la mejor de las solu-
ciones, sin ser perfecta, pues el drama no desaparece, logro que serfa el ideal natural, aunque
se le mitiga teolégicamente expresando “un voto de confianza a la Divinidad, dado desde la
oscuridad” (p. 15), asumiendo un sentido salvifico en Dios, como quiera que sea. El cristia-
nismo serfa una cima de la respuesta religiosa a los dos grandes ideales humanos. El kerigma
cristiano, su mensaje esencial de salvacidn, se ha vertido en el paradigma antiguo de ontolo-
gia sobrenatural. Pero con la modernidad, a partir del siglo X VI, ha comenzado a cambiar el
paradigma, la ciencia presenta otro modelo. Las respuestas al enigma del universo en las
ciencias naturales van siendo cada vez mds certeras, avanzando en detrimento de la religion.
Aunque no consiguen resolver en ningtin modo el drama, o tal vez lo agravan, las injusticias
son hoy dfa gal4cticas, las guerras brillan absurdas, el deseo de plenitud personal no parece
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colmable. Ciencia y religién podrian colaborar, pero aqui estd el nudo marinero, la ciencia
desconfia de la religién por supersticiosa y la religién rechaza la ciencia por ningunearla. El
cristianismo forma parte del nudo, no ha aceptado el paradigma cientifico, se encuentra per-
dido en la nostalgia del antiguo modelo, no acaba de encajar en la modernidad, quiere seguir
gobernando sociedades y conciencias como si pudiera ignorar el progreso técnico y demo-
critico. Pero la modernidad no se deja mandar. El cristianismo debiera entrar en el para-
digma moderno de ontologia inmanente, exponer su mensaje como kénosis, ocultamiento de
Dios en la creacidn, asuncién de las teorias cientificas. El concilio a que alude el titulo seria
el camino, la reconciliacién entre fe y ciencia, religién y modernidad, la fusién del ideal me-
tafisico con el ideal natural, al menos en lo humanamente posible, sujeto necesariamente a
evolucién y limitacién.

Nuestro autor se muestra orgulloso de su empresa, desde luego encomiable. Cuenta
cémo sus anteriores obras han preparado ésta, y que aquf dudé entre hacer un libro divul-
gativo o denso, decidiéndose por lo tltimo por la complejidad de las cuestiones tratadas. Re-
almente le ha salido un texto denso, casi espeso, con 700 paginas de letra fina y apretada.
También dice que ha pretendido hacer un ensayo creativo, una interpretacién personal, y por
ello ha prescindido de notas bibliograficas y discusiones con otros autores. Quizi esto se-
gundo hubiera ayudado a lo primero, remitiéndose a bibliografia final o a pie de p4gina po-
drfa haber ahorrado ideograffas ya expresadas y aligerar espesor y espesura. También aclara
que los capitulos no precisan ser leidos uno después de otro, pueden seguirse de modo sal-
teado y preferencial, pues en cada uno se reitera la tesis basica desde una dptica concreta,
para lo que ofrece una buena guia en el indice temético final. Su pretensién tan abarcante y
sinéptica de lo humano consigue hacer entender la rafz de muchos de nuestros problemas,
como el descoloque actual de la Iglesia o la rebelién isldmica ante una civilizacién que ven
demasiado auténoma e impfa, pero asi aprieta poco en las soluciones mds sencillas, que que-
dan en exceso largas fiadas a un futuro concilio, y tal vez pasan simplemente por la educa-
cién, la tolerancia, el desarrollo. Su diagnosis del pasado es didfana como un rio profundo
visto desde la montaiia, pero el decurso vislumbrado resulta algo visionario, a saber qué ris-
cos y meandros asaltaran el flujo de las aguas. En fin, una magnifica obra de madurez, ambi-
cién y sintesis del profesor espaiiol. Es destacable, para terminar, la edicién del libro, a la
altura del contenido, de tapas duras, funda plastica, cuadernillos cosidos, hojas suaves, im-
presién limpia, manejable y sin grosor a pesar de la abultada paginacién.— T. MARCOS.

VALDES, Luis Fernando, De la inmanencia a la trascendencia. La apertura del espiritu a lo
sobrenatural en Maurice Blondel y Henri de Lubac, Publicaciones Cruz, México 2008,
17 x 23,360 pp.

El libro es una ampliacién, un redondeo, de la tesis doctoral del autor, sacerdote mejicano
que termin6 sus estudios de teologia en la Universidad de Navarra a principios de milenio y
ahora ejerce como profesor en la Universidad Panamericana de su pafs. La tesis ya recibié un
premio académico asi que sélo cabe esperar lo mejor de este libro, y efectivamente asf es. El ti-
tulo es suficientemente expresivo para hacerse idea del tema que desarrolla. Su arranque es que
la filosoffa y la teologfa separaron demasiado sus vidas gemelas a partir de la modernidad, la fi-
losoffa ilustrada enredada en la mera razén y la teologia tomista paralizada por la gratuidad de
la gracia, valga la redundancia. En ambos casos se volvian la espalda como si nunca se hubiesen
conocido, el entendimiento nada tenfa que ver con lo sobrenatural. Asf hasta que el filésofo fran-
cés Maurice Blondel volvié a unir sus destinos con un libro famoso, L’Action (1893), en el que
postulaba que la voluntad humana vive de lo imposible, pues nunca estd satisfecha de lo que con-
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sigue, su contento seria su muerte como su fracaso es su vida, qué cosas. Dicho en plata, el ser
humano respira de lo trascendente, la conciencia est4 constitutivamente abierta a lo metafisico.
Le granizaron criticas de todas partes, los tedlogos ultratomistas lo acusaban de pervertir la gra-
cia como obligada y los filésofos kantianos lo vilipendiaban por corromper la razén con qui-
meras. Tuvo que llegar otro francés, éste te6logo, para mostrar que la conciliacién expuesta era
lo mismo que habfa dicho santo Tomés, que el hombre es desiderium naturale videndi Deum, ol-
vidado luego por apologistas més que bravos. El te6logo era Henri de Lubac y su obra se llamé
Surnaturel (1946). El problema es que se volvié a enzarzar la cuestién como si nunca antes hu-
biera sido tratada, y gracia y naturaleza, sobrenatural y voluntad, parecfan nuevos proyectiles de
calibre letal. Todo esto lo va desarrollando el presente libro en cuatro capitulos, cada cuél dedi-
cado a los protagonistas: Blondel, detractores, Tomés de Aquino y De Lubac (detractores en
perspectiva). Constata que la idea del hombre como ser paradéjico, llamado a un fin superior a
su capacidad natural, est4 presente en la antigliedad cristiana, inquietud est cor nostrum donec
requiescat in Te. Termina el libro con la abundante bibliografia consultada para el trabajo, que
conforma 20 paginas— T. MARCOS.

PELLITERO, Ramiro (dir), La Iglesia como familia de Dios, Ediciones Rialp, Madrid 2010,
16 x 24,263 pp.

Como es sabido, la Iglesia es un misterio (no s6lo porque lleve dos mil afios campante),
pues es un instrumento de la accién de Dios. Por eso, para acercarnos a su naturaleza, a su reali-
dad profunda, necesitamos diversos enfoques, encuadres, iluminaciones... jimdgenes! Algunas
se han hecho clésicas: pueblo de Dios, cuerpo de Cristo, templo del Espiritu, por ser biblicas y por
su esquema trinitario. Otras son menos usadas pero son también imprescindibles por su base es-
crituristica: asamblea, comunion, esposa. Y otras son un constructo teolégico, pero también muy
necesario por asentarse en la Escritura o la patristica: sacramento (signo), misién (anuncio)...
ifamilia! En esta dltima metédfora quiere explayarse el presente libro de colaboracién entre dis-
tintos profesores de la universidad de Navarra, cada cudl de una especialidad, esto es, escriturista,
patrélogo, historiador, sistemadtico, moralista, canonista, para dar una visién lo més fundamen-
tada posible de la susodicha imagen. Cierto que no estd entre las imadgenes m4s socorridas, ni en
teologia ni en pastoral, pero no por ello es mdés insignificante, aporta sus matices peculiares, que
s6lo ella sabe irradiar. De hecho, en ambientes sencillos y en zonas de misién, mentar la Iglesia
como pueblo de Dios suena algo parecido a chino, mientras que hablar de ella como familia hace
que sea intuitivamente imaginada como lugar de afecto, confianza, ayuda mutua, cosas que sien-
ten como lo més necesario de sus vidas. No es casual, como nos recuerda el director en la intro-
duccidn, que fuera impulsada por Juan Pablo II en su exhortacién tras el Sinodo de Obispos de
Africa. En Occidente nos creemos estar de vuelta, sélo nos suenan las monedas, y asi nos luce el
semblante. Estructurado en tres partes, la primera sobre las fuentes (Escritura y patristica), la se-
gunda sobre la historia eclesial y la tercera mas dogmaética, este libro es buena ocasi6n para em-
pezar a recuperar una idea de Iglesia que precisamos como el pan. Habria que lamentar una vez
mi4s la ausencia de indices, pero esto ya parece predicar en el desierto.—T. MARCOS.

FLADER, John, Tiempo de preguntar. 150 cuestiones sobre la fe catélica, Ediciones Rialp,
Madrid 2010, 15 x 21°5,319 pp.

El autor es sacerdote, doctorado en Derecho Canénico por la Universidad de Navarra,
y ha ejercido su labor pastoral en diversas universidades de su pais, Australia. Durante estos
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dltimos afios de su ministerio se hizo cargo de una columna periodistica en el The Catholic
Weekly, textos que hallaron gran aceptacion, asf que decidi6 reunirlos en esta publicacién. Ha
reordenado los temas de modo sistemadtico, siguiendo el Catecismo de la Iglesia Catélica, y
quedan agrupados en cuatro partes: doctrina catélica, sacramentaria y liturgia, moral cris-
tiana, oraciones y devociones. En cada una de las partes elenca también muy ordenadamente
los distintos capitulos, por ejemplo en la I parte Dios, Jesucristo, la Iglesia, los novisimos, la
Virgen; en la II cada uno de los sacramentos; y en la IIl y IV capitulos mdas genéricos como
religién, ética, fiestas. El jugo estd en las cuestiones concretas, las columnas semanales, dis-
puestas a modo de pardgrafos de cada capitulo. Parten de un parrafo que es la cuestién que
se le dirige, y acto seguido ofrece su respuesta. Desfilan toda clase de cuestiones: existencia
de Adén y Eva, virginidad de Marfa, infalibilidad del papa, divorciados, ordenacién feme-
nina, el Corpus Christi, el rosario... todo lo imaginable viniendo de preguntas populares. En
sus respuestas se basa mucho en el dltimo Catecismo, incluyendo citas biblicas y patristicas,
asi que podemos imaginarnos el texto. La novedad es que lo hace de modo accesible y ameno,
justamente periodistico. Libro, por tanto, de actualizacién y acomodacién pastorales, muy lo-
grado y necesario en nuestros dias.— T. MARCOS.

Moral — Pastoral — Liturgia

GUITERAS, Joan, La Penitencia como virtud y sacramento (Biblioteca litdrgica 37), Centre
de Pastoral Liturgica, Barcelona 2010, 22 x 16,252 pp.

En una honesta “Confesién” al prologar este libro sobre el sacramento de la Reconci-
liacién, reconoce su autor que ha tenido que vencer fuertes tentaciones para no desistir de
mandar a la imprenta estas paginas. ;Por qué? Considera él con modestia que escribir sobre
la Penitencia y la Reconciliacién es dificil, “un tema que requiere un trato muy delicado”.
Joan Guiteras lleva muchos afios explicando esta materia —y la Uncién de los enfermos— a los
alumnos de la Facultad de Teologia de Cataluiia y del Instituto Superior de Liturgia de Bar-
celona, del que es director. Su conocimiento del tratado es contrastado y ha ido aumentando
con el sucederse de los cursos académicos. No obstante, a pesar de todo, se resistia a esta edi-
cién por entender que ya hay muy buenas obras sobre el tema y él tenfa poco nuevo que
aportar. Superados esos titubeos iniciales, afortunadamente ha puesto a nuestra disposicién
este completo manual sobre ese sacramento, fruto de una labor docente e investigadora que
le avala, como queda apuntado.

La estructura del libro no difiere de la de otras obras similares. Comienza con una in-
troduccién “panordmica”, que sittia el sacramento de la Reconciliacién en el contexto de la
vida de la iglesia y en intima relacién con los sacramentos de Iniciacién Cristiana (cap. 1). A
continuacidn trata el tema desde el punto de vista histérico y teoldgico, recorriendo primero
la “Tradici6én biblica” (cap. 2) y después la “Tradicién eclesial” (cap. 3). Dedica un capitulo
completo a la Reforma conciliar y al Magisterio mds reciente sobre este sacramento (cap. 4).
Finalmente, el autor ofrece una magnifica sintesis conclusiva inspirada en la Dives in Mise-
ricordia de Juan Pablo II (cap. 5). Aqui es donde el prof. Guiteras pone su sello personal.
Efectivamente, si por algo se distingue este trabajo de otros textos sobre este mismo tema,
es por el tono tan sereno y positivo con el que el autor sabe abordar las cuestiones mas con-
trovertidas. No suele ser lo comtn. Sélo este dato hace muy recomendable esta lectura que,
nor otra parte, no faltard quien tache de ingenuamente optimista. Completan la obra varios
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Apéndices que tratan de los documentos magisteriales sobre el sacramento, las cualidades del
confesor, las censuras latae sententiae, las indulgencias y la catequesis del sacramento. Des-
pués del elenco bibliogréfico se ofrecen también unos materiales sencillos para la celebracién
comunitaria del sacramento de la Reconciliacién adaptados a cada tiempo littrgico. Unas
“hojas” ya puestas a disposicién de los fieles “cerca de los confesonarios” y bien acogidas
por ellos— R. SALA.

RESINES, Luis, El catecismo de la Regla de la Candelaria (Coleccion de Publicaciones Mu-
nicipales 37), Ayuntamiento de Valladolid, Valladolid 2010, 24 x 17,79 pp.

La Candelaria era el nombre de una antigua cofradia penitencial vallisoletana ya des-
aparecida, vinculada a la parroquia de San Esteban. El manuscrito que se presenta y estudia
en este libro contiene el texto de un catecismo popular del s. XV, curiosamente incluido en
la Regla de la cofradia. Los catecismos conocidos tienen normalmente un triple origen: el in-
terés privado de su autor por promover la educacién cristiana, una decisién sinodal de in-
tensificar la formacién religiosa o la iniciativa de un obispo para ponerlo como referencia en
su didcesis. En efecto, resulta del todo excepcional que una cofradia propusiera entre sus
normas un catecismo, presentando sus ensefianzas como vinculantes y manifestando con ello
el interés expreso por fomentar una sélida formacién de sus miembros en la vida cristiana.
No era lo habitual. La normativa de cofradfas y hermandades se limitaba a regular aspectos
relacionados con lo cultual y lo asistencial. Por eso reconoce el autor, “uno de los grandes es-
pecialistas mundiales en historia de la catequesis” —como dice el Sr. Alcalde de Valladolid
justificando esta edicién municipal-, que se trata de un hecho insélito (“el dnico caso que co-
nozco™). La obra culmina con un indice analitico y una breve bibliografia. No nos queda sino
felicitar al prof. Luis Resines por este nuevo trabajo que rescata un valioso testimonio de la
piedad tradicional pucelana.— R. SALA.

MARTI{ MESTRE, Joaquim — SERRA ESTELLES, Xavier, La Consueta de la Seu de Va-
lencia dels segles XVI-XVII. Estudi i edicié del MS 405 de L’ACV. Vol I: Estudi (Mo-
numenta Archivorum Valentina X/I), Facultad de Teologia San Vicente Ferrer — Edicep,
Valencia 2009, 23 x 15, 328 pp.

MART{ MESTRE, Joaquim — SERRA ESTELLES, Xavier, La Consueta de la Seu de Va-
lencia dels segles XVI-XVII. Estudi i edici6 del MS 405 de L”ACV. Vol II: Edicié (Mo-
numenta Archivorum Valentina X/II), Facultad de Teologia San Vicente Ferrer —
Edicep, Valencia 2009, 23 x 15, 387 pp.

La Consueta de 1527 de la catedral de Valencia es uno de los primeros textos de caréc-
ter littirgico escrito en lengua valenciana. Se trata de una especie de manual para sacristanes.
Retine una vasta coleccién de los usos, costumbres y funciones litirgicas y paralitirgicas més
importantes de la época. Desde el modo de tocar las campanas o encender las velas, la Con-
sueta contiene la descripcién minuciosa de précticas totalmente codificadas hasta en los mds
minimos detalles: objetos, personajes, colores, cantidades, momentos, gestos (genuflexiones,
inclinaciones, posicién de las manos). Nada es dejado a la improvisacién. A diferencia de los
textos canénicos (Misal, Rituales), que se limitan a exponer el devenir de las ceremonias y a
reproducir las ribricas que sirven a los actores principales de los servicios litirgicos (obispos,
presbiteros, didconos), la Consueta est4 centrada en las funciones de los actores secundarios.
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es decir, en el modo de proceder de campaneros, hostiarios, diputats (escolans), vedells, ar-
mariers, etc. Pero este manuscrito contiene asimismo una inagotable fuente de noticias, un ri-
quisimo material de trabajo sobre la vida cotidiana y las mds variadas tradiciones de la
Valencia del perfodo. Por eso, resulta un documento de gran interés también para los histo-
riadores de la Iglesia, de la lengua y literatura y de la sociedad valenciana. Estd documentado
que esta Consueta fue compilada por Pere Marti, subsagristd o sotssagristd de la Seo de Va-
lencia y transmitida por sus sucesores. Debié de tener tanto €xito que estuvo vigente hasta
los comienzos del s. XVIII, cuando el maestro de ceremonias de la catedral, un tal Herrera,
hizo una versién nueva, ahora en castellano.

Promovida por la Facultad de Teologfa de Valencia (Edicep) y la Academia Valenciana
de la Lengua (AVL) en colaboracién con la Generalitat y la Fundacién Carda-Pitarch, la edi-
cién de la obra se presenta en dos volimenes. El primero contiene un estudio critico (histd-
rico y lingiifstico) del documento y el segundo el texto del manuscrito, que lleva por titulo
“Consueta de la Catedral de Valencia. Afio 1527” y que se conserva en I’Arxiu Capitular de
la Catedral (ACV). El capitulo histérico de la presente monografia y una trascripcion inte-
gra del texto forman parte de la tesis doctoral de X. Serra, uno de los autores de la publica-
ci6én. Un proyecto vivamente estimulado en sus tltimos afios por el recordado prof. Ramén
Arnau, primer Decano de la Facultad de Teologia San Vicente Ferrer y miembro de la AVL.
El otro coautor del trabajo, el prof. J. B. Marti, de la Facultad de Filologia de la Universidad
de Valencia, no sélo ha cotejado toda la trascripcion con el manuscrito original —una mues-
tra facsimil de extractos del mismo se reproduce al final del vol. I, revisandola meticulosa-
mente, sino que la ha anotado y ha enriquecido la obra con los excelentes estudios lingiifstico
y codicoldgico. Un experto en paleografia e historia eclesidstica y un experto en filologia e
historia de la lengua nos brindan un trabajo de investigacién de primera calidad. A la estre-
cha colaboracién entre ambos se deben el proemio, el andlisis sobre los autores, el indice
onomdstico, el 1éxico y la bibliografia (vol. I), que introduce la edicién (vol. IT) de este anti-
guo documento litdrgico. Estamos ante una obra de consulta imprescindible tanto para los
interesados en la historia de la liturgia (en general y la valenciana en particular), como para
un mejor conocimiento de la evolucién histérica del valenciano.— R. SALA.

HAHN, Scott, Signos de vida. 40 costumbres catdlicas y sus raices biblicas (Patmos 244), trad.
M. Escutia, Rialp, Madrid 2010, 19 x 12,5, 313 pp.

Este librito trata de los sacramentales. Su autor, un prolifico converso norteamericano,
prefiere referirse a costumbres o tradiciones piadosas. A lo largo de sus paginas nos habla del
agua bendita y de la sefial de la cruz; de escapularios y medallas; de las novenas, jaculatorias
y del Angelus; de la bendicién de la mesa, del examen de conciencia y de la lectio divina; de
incienso, velas e imdgenes sagradas; de reliquias, ayunos y mortificaciones; de indulgencias,
peregrinaciones y limosnas; del Rosario, de la adoracién del Santisimo y de las oraciones por
los difuntos. La vida cristiana est4 llena de ese tipo de cosas, aunque no siempre entendemos
su razén de ser. De ahi que, a veces, advirtamos cierto desdén por parte de algunos “no prac-
ticantes” hacia estas manifestaciones de la piedad popular. El libro es una apologfa de las mis-
mas, “un canto a toda esa tradicion catdlica piadosa y a la doctrina biblica que la sustenta”.
Estupendo. Ahora bien, si la pretension confesada es “poner las cosas en orden” (p. 20) te-
nemos un problema porque el autor enumera entre todas esas costumbres catélicas también
el bautismo (3) y la Misa (4), la confirmaci6n (19), el matrimonio (20), el sacerdocio (21) y
la unci6n de los enfermos (22), y la confesién (28). En fin, un totum revolutum que mezcla
churras con merinas— R. SALA.
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Filosofia

SPAEMANN, Robert, El rumor inmortal. La cuestion sobre Dios y la ilusion de la Moderni-
dad, trad. J. M. Barrio y R. Barrio, Rialp, Madrid 2010, 20 x 13,5, 234 pp.

Robert Spaemann sucedié a Gadamer en su cétedra de la Universidad de Heildelberg
y también ha ensefiado filosoffa en Miinchen. Es un filésofo catélico muy apreciado por su
compatriota el Papa Benedicto XVI y mundialmente conocido por sus trabajos sobre cues-
tiones éticas (bioética, ecologia, derechos humanos). Sus libros han sido traducidos a las prin-
cipales lenguas modernas. La presente publicacién recopila y traduce una serie de textos
sobre la cuestién de Dios, aparecidos en alemdn en diversas revistas especializadas. Son de
tres tipos. Unos son reflexiones que enfocan el tema desde la ciencia o fenomenologfa de las
religiones (3, 5,6 y 7). En otros casos son exposiciones propiamente teolégicas desde la fe cris-
tiana (9 y 10). Finalmente hay un tercer grupo de ensayos que emplean el discurso de la fi-
losofia de la religion (1,2,4, 8,11). Es en estos tiltimos donde el autor se siente més cémodo
y donde sus reflexiones muestran mayor altura. La existencia del ser que llamamos “Dios”
constituye ese antiguo “rumor inmortal” que se resiste a ser acallado. Como para Agustin y
para Tomds de Aquino, también para Spaemann el Dios de los filésofos no es otro que el
Dios de Abraham, Isaac y Jacob. No es otro que el Dios de Jestis.— R.SALA.

VIFORCOS MARINAS, M? Isabel - M? Dolores CAMPOS SANCHEZ BORDONA, Otras
épocas, otros mundos, un continuum. Tradicién cldsica y humanistica (ss. XVI-XVII),
Universidad de Le6n, Instituto Humanismo y Tradicién clasica, Tecnos, Madrid 2010, 24
x 17,520 pp.

Esta obra retine un conjunto de trabajos independientes pero vinculados por el tema
del Humanismo, la tradicién cldsica y humanistica. Un primer bloque trata del Humanismo
y los humanistas e incluye precisiones conceptuales, reflexiones sobre sus implicaciones po-
liticas y las vinculaciones del humanismo espafiol y el europeo sin olvidar algunos nombres
propios como Alonso de Herrera de Ma. A. Sdnchez Manzano, fr. Luis de Le6n y la Perfecta
Casada de Ma. Luz Garcia Fleitas y B. Gonzédlez Morales. Lorenzo de Zamora, biblista, por
Raiil Lépez L.y A. Reguera Feo, 0 Arias Montano y la traduccién como comentario de la pro-
fesora C. Blanco Pascual. El segundo bloque se dedica a la tradicién clésica y humanistica.
Aborda la temética desde una doble Gptica: los instrumentos de conservacion, transmisién y
difusién como la imprenta, el teatro, el arte o las imagenes y su proyeccion al otro lado del a
Atlantico en los cronistas, bibliotecas y editores. Resaltamos algunos temas como la pervi-
vencia y cambio en el humanismo segiin el profesor J. L. Pardinas Fuentes, el republicanismo
y el humanismo cfvico en el pensamiento politico espafiol de F.J. Andrés Santos, o la imagen
corporal como reflejo de las virtudes del rey y la nobleza en el renacimiento, del prof. E. Al-
varez del Palacio. Las trayectorias del humanismo italiano en la Peninsula ibérica en los si-
glos XV 'y XVI de S.Schlelein. O, Aristételes y el humanismo en Europa en la edad moderna
de S. Rus Rufino, y naturaleza y humanismo, una feliz alianza en el arte renacentista de Ma.
J.Redondo Cantera. Algunos nombres propios ya se han citado arriba pero hay que afiadir
el tema de Catilina y la historia en la primera imprenta espafiola de A. Carrera de la Red. El
teatro humanistico latino en la Inglaterra jacobea de Antonio M*. Martin Rodriguez. O, el tra-
tamiento del material de Ovidio en Iphis de H. Bellamuy de M. M?. Mtz. Sariego o la pica-
resca, el humanismo y la tradicién cldsica segtin Jesis M*. Nieto Ibéfiez. En arte e imdgenes



534 LIBROS EstAg 45/ fasc. 3 (2010)

se estudian los libros de medallas en la Biblioteca de la Universidad de Salamanca y los pri-
meros 50 afios de bibliograffa numismadtica por A. Castro Santamaria, el papel de la biblio-
graffa numismadtica y medallistica por J. Garcfa Nistal. La pasién por los Antiquaria de M. D.
Campos Sénchez-Bordona, Juan Caramuel y el Escorial por C. Pena Bujdn, y Terencio rein-
terpretado por Rubens en la Venus frigida, por P. Diez del Corral Corredoira. En el apar-
tado, al otro lado del Atlantico, el prof. J. Paniagua Pérez estudia el uso de la obra de Plinio
en las Indias. La tradicién clésica en los Historiadores de Nueva Espatfia la recoge G. Santana
Henriquez. La profesora Ma. del Carmen Mtz. Mtz. estudia las narraciones de Francisco
Lépez de Gémara y el Licenciado Nifiez sobre la accidn espafiola en el nuevo mundo. La Bi-
blioteca de B. R. Valtodano, obispo de Nicaragua, y sus gustos personales e inquietudes pas-
torales la revisa M?. I. Viforcos Marinas, y los editores famosos de sor J. Inés de la Cruz los
estudia 1. Arenas Frutos. Estamos ante una obra que nos ofrece mucha informacién y muy
interesante sobre los temas estudiados, por eso hay que felicitar a los autores de los escritos
y a las coordinadoras de la publicacién.— D. NATAL.

CORETH, Emerich, Peter EHLEN, Josef SCHMIDT, Philosophie des 19.Jahrhunderts.
4°Auflage, Grundkurs Philosophie Band 9, Kohlhammer Verlag, Urban Taschenbiicher,
Stuttgart 2008, 18 x 12, 190 pp.

En esta misma revista, Estudio Agustiniano 43 (2008) 649-650, presentamos a nuestros
lectores los vols. 7° y 8° de esta coleccién que estudiaban la Filosoffa Medieval y la de los si-
glos XVII y XVIII. Ahora bien, una de las épocas mas intensas de la Historia de la Filosofia
es, sin duda alguna, el Idealismo alemén, situado en el reino de lo Absoluto principalmente
por Fichte, Schelling y Hegel. Al romperse este sistema aparece una gran diversidad de co-
rrientes filoséficas: la filosoffa de la existencia de Kierkegaard, el idealismo y el romanti-
cismo de Humbolt, Schleiermacher, F. Schlegel y Schopenhauer. Estdn también el Positivismo
y el Materialismo francés, ingles y aleman. Luego, las filosofias de la vida de Nietzsche con
su moral frente la vida y el superhombre frente a Dios, H. Bergson con su nueva idea de vida
y tiempo, experiencia e intuicién, y la filosofia alemana de la vida con Dilthey, Klages, E.
Spranger y Spengler. Finalmente, la critica de 1a religién de Feuerbach y su antropologia sen-
sualista. Para terminar con la filosofia social de Marx y Engels, su dialéctica y su materia-
lismo, su teoria del trabajo y su idea del hombre. Los autores de esta obra, todos Profesores
de Filosofia en Innsbruck y Munich, nos presentan los autores y corrientes filoséficas en sus
lineas més fundamentales y nos ofrecen una bibliograffa especializada muy adecuada para
profundizar en estos estudios por lo que esta obra se ha reeditado ya 4 veces.— D. NATAL.

EHLEN, Peter, Gerd HAEFFNER, Friedo RICKEN, Philosophie des 20.Jahrhunderts. 4* Au-
flage, Grundkurs Philosophie Band 10, Kohlhammer Verlag, Urban Taschenbiicher,
Stuttgart 2010, 18 x 12,463 pp.

Esta presentacion, de la Filosoffa del s. XX, pretende guiarnos en sus problemas y méto-
dos asi como en las nuevas formas mas fundamentales de esta Filosofia. Todo se ha ordenado
de tal modo que el tratamiento de los temas y escuelas y sus relaciones quede bien establecido.
Asf, se estudian el desarrollo de la Fenomenologia y la Hermenéutica: Husserl, Heidegger, Ga-
damer, Merlea-Ponty, Levinas, Ricoeur y Derrida. La filosofia dialégica de Ebner, M. Buber,
Rosenszweig y Marcel. La filosoffa de la existencia en M. Blondel, L. Schestow, Berdiaev, Jas-
pers, Sartre, S.Weil y A. Camus. La antropologia y la filosofia de la cultura en Cassirer, Scheler,
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Plessner, Gehlen y H. Arendt. También, las nuevas formas de metafisica en Whitehead, Frank,
Hartmann y Bloch con su ontologfa del todavia-no-del ser, Ia materia, el reino de la plenitud o
la anti-utopfa. El capitulo del filosoffa politica aborda a Lenin, Weber, G. Lukécs, Horkheimer,
Adorno, Habermas con su discurso ético y su juicio a los modernos, y a Ch. Taylor, N. Luhmann
y Rawls, También la filosofia anglosajona del pragmatismo con Ch. S. Peirce, W. James con su
sicologfa del yo y de la religién, Dewey, con su empirismo naturalista y su unién de vida, edu-
cacién y trabajo. R. Rorty y su critica de la filosofia analitica, y su filosoffa terapéutica (p.241)
o Robert B. Brandom que nos incita a un racionalismo pragmatico, porque “alle transzenden-
tale Konstitution soziale Institution ist” (2000,34) (p.252). También se presenta el origen de la
filosofia analitica con Frege, Moore, Russell, y Wittgenstein, con su ontologia y su ética, el grupo
de Oxford con G. Ryle, D.C. Dennett, J.L. Austin, JLR. Searle y P. F. Strawson y su especial me-
tafisica, entre otros. Luego, el circulo de Viena y sus seguidores. También W. van O. Quine, 0 D.
Davidson. Y, la filosofia de la ciencia con los consabidos Popper y Kuhn. Y, para terminar, el de-
bate sobre el realismo y el anti-realismo de Kripke y Putnam, o Th. Nagel y las fronteras de la
objetividad y su critica del relativismo. Finalmente se vuelve sobre la Filosoffa Analitica: la se-
mantica y la ontologia. Los autores de esta obra, de la Hochschule para la Filosofia de Munich,
nos ofrecen amplias muestras de su sabiduria y conocimientos a pesar del campo tan amplio que
nos han presentado.— D. NATAL.

KIMMERLE, Heinz (Hrsg.), Kreuzwege des Denkens. Festschrift fiir Prof. Dr. Karel Mé4cha
zu seinem 80.Geburstag, T. Bautz Verlag, Nordhausen 2010, 22 x 15, 258 pp.

El profesor K. Mécha es experto en filosoffa, sociologia, escritor muy condecorado, incluso
con el gran premio de Literatura del Exil-P.E.N.-Club Internacional. Estudié, en la universidad
Carolina de Praga, politicologia (teorfa marxista), historia moderna de las ideas, filosofia y an-
tropologia cultural, entre otras cosas. Recibi6 su Habilitacion de la universidad de Brno en
1962. Fue profesor de Filosoffa y Decano de Facultad hasta que fue expulsado, por razones po-
liticas, en 1969. En 1978 se exili6, y fue invitado a la Universidad de Munich, por el profesor
Eugen Biser, y también en la Politécnica de Nueva York. En 1990 fue rehabilitado por el Pre-
sidente Viclav Havel como profesor de Filosoffa de 1a Universidad de Praga. Actualmente vive
en Munich. El escrito que presentamos recoge los trabajos que le han dedicado diversos pro-
fesores y amigos con motivo de sus 80 afios y editado por el profesor Heinz Kimmerle. El Car-
denal T. Spidlik, SI, ya fallecido, escribi6 sobre la verdadera y falsa unidad de las culturas
humanas. R. Cemus escribe sobre la sabiduria y la figura del culto cardenal Spidlik. H. Kim-
merle sobre la inseguridad de la verdadera trascendencia y su revelacién en el arte de la pin-
tura, en la que tiene muy en cuenta la nueva visién del mundo de M. Merleau-Ponty. J. K.
Schlageter expone sus dudas sobre la teologfa franciscana en relacién con la filosofia. W. Schir-
macher presenta su idea sobre el sentido de la Facultad de filosoffa en la Escuela Europeay su
relacién préctica con la vida. H. Groger y B. Schapiro, poetas y escritores, nos presentan la vida
humana en tiempos revueltos y una teologfa de la vida ordinaria. E. Wachendorff nos ofrece un
gran estudio sobre lo que pretendfa Nietzsche con el Zarathustra. C. Glombik nos presenta la
figura filoséfica de R. Eucken y el sentido de los grandes fil6sofos. T. Guz nos habla del hom-
bre peregrino en busca de la eterna plenitud en la Suma contra Gentiles. M. Grygar y W.Schlott
estudian el sentido de la pintura de V. Brod y de M. Chagal. S. Bonk presenta la angustia ante
la naturaleza para un psicoandlisis de la nueva historia de la cultura y para una nueva idea de
liberacién de la Naturaleza. Ratko Neskovic nos describe el camino de Feuerbach de la Teolo-
gia a la Antropologia. Finalmente, Blanka Frisch-Béji nos ofrece una breve Biografia y la am-
plia Bibliograffa del Dr. K. Mécha desde 1956 a 2010.- D. NATAL.
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MARQUET, Jean-Frangois, Exercices, La nuit surveillée, Eds. du Cerf, Paris 2010, 22 x 14,210 pp.

El autor, profesor emérito de la Universidad de la Sorbona de Paris, mas de medio siglo,
ha seguido investigaciones en diferentes campos como la metafisica alemana, la relacién entre
filosoffa y literatura y la gnosis y la mistica cristiana. Estos trabajos ya han sido recogidos en di-
ferentes publicaciones tematicas. Pero toda su obra, més alld de sus temas, est4 transida por una
tnica estrella polar que bien podria ser su singularidad filos6fica. Los textos que aqui se reco-
gen, de distintas etapas de su camino de pensamiento, se centran especialmente en la filosofia
francesa. Asf, se trata de la raz6n y sus fundamentos, el testigo y el testamento, el trabajo sobre
Schelling de X. Tilliette, lo sagrado y lo profano, donde se muestra la historia humana como un
proceso de profanidad permanente, el sentido del tiempo y su consumacion, los calendarios po-
sitivistas de Comte y su religién de la humanidad, la prehistoria, la post-historia y la moviliza-
cién planetaria actual entre el presente y el porvenir, y algo m4s sobre la religién y la vida del
sujeto en Comte. Un Prélogo a “Clara” de Schelling o el teatro, la gente normal y la vida ordi-
naria. Luego estudia la espontaneidad y la reflexién en el pensamiento de Renan que divide la
Historia en 3 edades: “La edad primitiva que era religiosa pero no cientifica, la edad intermedia
que ha sido cientifica pero irreligiosa; la edad final que serd a la vez religiosa y cientifica” (p.
177).La obra se termina con un estudio sobre la filosofia ante el misterio de la Trinidad a partir
de la teorfa del don como entrega amorosa de C. Bruaire, y un estudio sobre Dios y su idea, los
seres y el ser verdadero, y la singularidad vital de Jestis de Nazaret (p. 204).— D.NATAL.

Historia

Actas latinas de mdrtires africanos. Introduccién, traduccién y notas de Jer6nimo Leal (Fuen-
tes Patristicas, 22), Ciudad Nueva, Madrid 2009, 23 x 15, 464 pp.

La literatura martirial cristiana comenz4 pronto; su primera atestacién es el Martirio de
Policarpo de mitad del s. IL No cabe considerarla original, pues era conocida ya por-paganos y
judios, aunque no todos los estudiosos acepten su influencia. Esta literatura, ademés del inte-
rés para conocer aspectos de la vida de los cristianos, lo tiene hagiografico e incluso suscita el
interés del historiador del derecho procesal romano. El género floreci6 tanto en griego como
en latfn. Escritos en esta tltima lengua pulularon especialmente en Africa, donde tuvo lugar su
nacimiento. Las actas de los mdrtires escilitanos del afio 180 abren la puerta, por la que luego,
sobre todo a partir del s. IV, entrardn muchas otras casi en tropel. Esta circunstancia se explica,
de una parte, por la abundancia de martires que produjo la dura persecucién de Diocleciano;
de otra, por la persistencia del cisma donatista con su particular mistica del martirio. El volu-
men presente incluye: de martires del s. II: las Actas de los mértires escilitanos, ya menciona-
dos; de mértires del s. IT1, las Pasiones de las Santas Perpetua y Felicidad, de san Cipriano; de
mirtires de la persecucién de Diocleciano y Maximiano: las Pasiones de santa Crispina, de los
santos Mariano y Santiago, santos Montano y Lucio, san Maximiliano, san Marcelo de Ténger,
san Félix —obispo de Tibiuca—, santos Saturnino, Dativo y compafieros, santas Maxima, Segunda
y Dénatela, san Tipasio el veterano y san Fabio el abanderado. Se trata de textos de diferentes
lugares, épocas y tendencias doctrinales: unas preceden al cisma donatista —algunas de las cua-
les fueron retocadas sin cambiar sustancialmente el fondo del relato- y otras, posteriores, son
propiamente donatistas; de textos que en no pocos casos nacieron para uso litdrgico, aprobado
oficialmente por el concilio de Hipona del 393.
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En la relacién que acabamos de hacer, s6lo en un caso de habla de Actas; en los dems,
de Pasiones, dos géneros a los que otros afiaden un tercero el de Leyendas. A la hora de de-
finirlos y sobre todo de asignar un texto a una categoria u otra, no ha habido acuerdo entre
los estudiosos. Para el autor de la edicién, “la tradicién ha impuesto, de alguna manera, la si-
nonimia entre actas y pasiones y serfa dificil sustraerse a ese habito, por lo que aqui nos con-
formaremos a lo universalmente establecido”.

Punto de partida es que no nos ha llegado ninguna de las auténticas actas de los marti-
res, las llamadas proconsulares y que las aqui ofrecidas tienen una base real. A partir de aqui,
el autor trata de explicar las distintas vias posibles, espontdneas, que condujeron a la elabo-
racién de las que poseemos y el mévil que las impulsé y, luego, el proceso por el que se pasé
de las passiones auténticas a passiones épicas, caracterizadas estas por determinadas carac-
teristicas. Por otro lado, las actas y passiones africanas tienes unos rasgos que las distinguen
de otras y que son estudiados brevemente. Quiz4 el més caracterfstico sea la presencia de
suefios/visiones; también las une una comiin teologfa del martirio y, segln algunos autores,
el atenerse a un comiin esquema, cuya primera manifestacién aparece en la Passio de santa
Perpetua, y la referencia al ejército en varias de ellas.

Cada acta o passio va precedida de una introduccién especifica en las que se informa
al lector del estado de la investigacién sobre cada una de ellas —informacién completada para
detalles menores en las abundantes notas que acompaiian la traduccién~ y del texto latino
ofrecido. Habida cuenta de su mayor extension y de las numerosas cuestiones que suscita, in-
cluidas las visiones de Perpetua y Saturo, no resulta extrafia la atencién especial que recibe
Pasion de las santas Perpetua y Felicidad.— P. DE LUIS.

LAZCANO, Rafael, Ana Catalina Emmerick (1774-1824), Icono del Crucificado, Ed. Agus-
tiniana, Guadarrama (Madrid) 2010, 17,5 x 13, 124 pp.

La Beata Catalina Emmerick, conocida como la monja de las cinco llagas en su patria
alemana, es una de las estigmatizas mas conocidas. El autor, buen conocedor de la vida ex-
traordinaria de esta religiosa agustina, nos ofrece una sintesis biografica muy completa y bien
documentada: Infancia y juventud forjada en la pobreza y el trabajo, su vocacién religiosa y
las pruebas de la salud; sus experiencias de la cruz y de las llagas, pruebas eclesidsticas a las
que se someti6 humildemente, y las investigaciones dolorosas llevadas a cabo por disposicién
del gobierno. Sorprende esta vida llena de sacrificios y pruebas incontables, pero, especial-
mente, por las visiones y revelaciones de la vida y pasién del Sefior, con numerosos detalles
de ésta, como leemos en el capitulo VII de la obra. Al final de la obra, capitulo IX, nos la pre-
senta como “modelo de santidad y don de Dios a la Iglesia y al mundo.”

Aunque es una obra breve, sin embargo, da una informacién completa de la vida de
esta religiosa agustina, de una vida admirable y ejemplar.— . HERNANDEZ.

CAMPOS, F. Javier, P, Julidn Zarco, Agustino, Académico de la Historia y Mdrtir, Ediciones
Escurialenses, Real Monasterio del Escorial (Madrid) 2010, 21 x 15, 125 pp.

EL P. Javier, bien conocido por sus estudios histéricos, nos presenta en este trabajo la fi-
gura del P. Julidn Zarco, uno de los religiosos agustinos que dejé una profunda impronta a su
paso por el Escorial.

La obra va dividida en ocho capitulos, comenzando con una corta introduccién acerca
de la guerra civil en la que se niega a “hurgar en lo que creia ser solo una cicatriz” del pasado,
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y que hoy se estd intentando reabrir aquella tragedia que debfa permanecer cerrada. En el
capitulo tercero se da una corta biograffa del P. Zarco, sus estudios en el Seminario que los
agustinos tenfan en el Escorial; su labor en la Biblioteca y catdlogo de sus cddices, Académico
de la Real Academia de la Historia, y su labor histérica. El autor presenta en el capitulo
cuarto un andlisis bastante completo de la extensa obra polifacética y literaria de los escri-
tos mds importantes del P. Zarco, asf como sus trabajos, durante cuarenta afios -151 articulos-
en la Revista “La Ciudad de Dios” en el capitulo sexto. El séptimo va dedicado a la deten-
cién de los agustinos del Escorial, su prisién en San Antén y su muerte en Paracuellos. El libro
termina con la Bibliografia donde se recogen las obras del P. Julidn Zarco asf como la de los
autores que han escrito sobre este gran Agustino y Académico de la Historia.— P. HER-
NANDEZ.

CAMPOS, F. Javier, Arias Montano en la Biblioteca Real y en el Gabinete de Estampas del Es-
corial, Ediciones Escurialenses, Real Monasterio del Escorial (Madrid) 2010, 21 x 15,
157 pp.

Como el autor indica, la obra se limita a la estancia de Arias Montano en el Escorial,
trabajo y quehacer en el mismo, asi como a los testimonios no bien conocidos de su genio cre-
ador. El trabajo va dividido en nueve apartados donde se estudia con detalle el trabajo que
Montano llevé a cabo en San Lorenzo del Escorial. En el apartado II se estudia el por qué y
razones de Felipe II al enviarle como su agente a Europa: con el fin de imprimir la Biblia
Regia y recoger los mejores libros para la Biblioteca del Escorial. Sobre Montano recaeria la
direccién general de la Biblia Regia y su responsabilidad doctrinal y de cuidar y garantizar
la pureza del texto. El apartado III con el titulo de “Organizador de la Libreria del Real Mo-
nasterio,” se nos habla de su viaje a Roma en 1572 con el fin de recavar que el Papa Grego-
rio XIII aprobara la impresion de la Biblia Regia. Vuelto al Escorial en 1577, comenzé a
organizar la Biblioteca con los libros ya adquiridos por el Monasterio. En este apartado se
estudian las varias estancias de Montano en el Escorial desde 1577 a 1592,y su trabajo en el
mismo. El apartado IV va dedicado a los desasosiegos de Montano en el Real Sitioy el V a
sus contradicciones y ambivalencias. El VI, un hermoso y bien detallado apartado acerca de
la colaboracién con sus maestros del grabado y sus obras. Montano tenia buenos conoci-
mientos y educacién artistica, y era un gran dibujante, cualidades que le ayudaron mucho en
la edicién de sus obras, disefiando y trazando las ilustraciones de las mismas. Algunas de estas
hermosas y bien logradas imégenes van al final del libro.

Queremos felicitar al autor por esta obra, bien escrita, detallada y documentada acerca
de la labor llevada a cabo por Arias Montano en el Escorial.— . HERNANDEZ.,

MARTIN DE LA HOZ, José Carlos, El Islam y Esparia, Ediciones Rialp, Madrid, 2010, 19
x 12,250 pp.

El autor nos presenta una hermosa sintesis sobre el origen del Islam, su pasado, presente
y futuro. El capitulo primero va dedicado a su origen y expansion, mediante la yihad o gue-
rra santa, por el Oriente Pr6ximo; el Cordn, teologia y escuelas, vida espiritual, la ley isla-
mica, Jesds en el Islam, etc. En los capitulos segundo al cuarto se estudia la invasién
musulmana de Espafia, los cristianos del norte, los mozérabes, cultura y arte cristianos, y cul-
tura y arte musulmanes. La Reconquista, la cruzada, Iglesia y Estado, los monjes y el arte
medieval, las Ordenes Militares, represion y convivencia religiosa, el nacimiento de la Uni-



EstAg 45 / fasc. 3 (2010) LIBROS 539

versidad y la ciencia del siglo XIII. El quinto va dedicado a la Reconquista de Granada y la
unidad de los Reyes Catdlicos, tiempos de refo: 1y renovacion, Espafia y la defensa de la
catolicidad. En los capitulos 6-9, el autor estudia la labor evangelizadora de Fr. Hernando de
Talavera, las conversiones forzosas, el problema morisco y su evangelizacién en el siglo XVI.
El 9 va dedicado a los esclavos de la Berberia, los renegados y redencién de cautivos y el 10
a la expulsién de los Moriscos, sus antecedentes y ejecucién de la expulsién. El 11 al declive
del Islam en Europa y los 12 y 13 al Islam que regresa, vida religiosa, lugares de culto y aso-
ciaciones y didlogo entre Cristianismo-Islam. Occidente y el Islam, estructuras sociales, el
papel de la mujer en el Islam y la yikad, con sus varios significados.

El autor nos presenta una obra sobre el Islam muy completa y documentada, y bien es-
crita, y que se lee con agrado. Obra que recomendamos no solo a especialistas sobre la ma-
teria, sino a aquellos que deseen tener un buen conocimiento sobre la historia y ensefianza
de esta religién.—- .. HERNANDEZ.

GEMMA DE LA TRINIDAD, La fuerza viene de Dios. Sor Agustina de San Vicente, mdrtir
(Historia Viva 33), Ed. Agustiniana, Guadarrama 2010, 21 x 15,5, 145 pp.

En esta nueva biografia la autora, que ha publicado en esta misma coleccién un libro
sobre Santa Clara de Montefalco (Historia Viva 30), nos brinda la semblanza de otra hermana
de habito. Se trata de Vicenta Gonzalez Ruiz de Herraiz-Alarcon, sor Agustina de San Vi-
cente, religiosa agustina del Monasterio de Santa Maria Magdalena de Ulldecona (Tarra-
gona), martirizada al comienzo de la guerra civil espafiola. Obligada a abandonar primero el
convento y después la localidad junto con sus hermanas de comunidad, sor Agustina perte-
nece al grupo de los mértires de Rafelbufiol. En ese pueblo de apenas tres mil habitantes fue
detenida y ejecutada con otros 39 vecinos a finales de septiembre de 1936. La causa de bea-
tificacién de la hermana Agustina estd incluida en el proceso en marcha en la Didcesis de Va-
lencia sobre los siervos de Dios Miguel Paya Alonso de Medina y compafieros martires.
Escrito con agilidad y muy bien documentado, el libro contiene un buen niimero de foto-
grafias en blanco y negro. Felicitamos a la hermana Gemma por el fecundo trabajo realizado
en la confeccién de esta biografia, buscando contactos, consultando a personas y recogiendo
datos en varios archivos, registros y bibliotecas. Y pedimos al Sefior que podamos ver proxi-
mamente a la hermana Agustina en los altares.— R. SALA.

CARMONA MORENGO, Félix y BARDON BARDON, Eliseo 1., Cuatro mdrtires agustinos
del Pais Vasco (Testigos de Cristo 5), EDES, San Lorenzo de El Escorial 2010,19,5 x 12,
303 pp.

La colecci6én “Testigos de Cristo” de Ediciones Escurialenses viene ofreciendo la serie
de biografias de los que identificamos popularmente como “madrtires de El Escorial”: el grupo
de 98 agustinos asesinados durante la guerra civil y beatificados solemnemente en Roma
junto con otros 400 sacerdotes, religiosos y religiosas espafioles el 28 de Octubre de 2007. La
mayoria de los agustinos —el grupo de martires mas numeroso de la causa— fueron fusilados
en Paracuellos del Jarama en 1936. Sin embargo, tal es el caso solamente de uno de los cua-
tro agustinos vascos (tres vizcainos y un guipuzcoano) de los que trata este libro: el beato Mi-
guel Iturrardn, de sélo 18 afios, el més joven de ellos. Félix Carmona se ha encargado de
realizar su semblanza asi como la de los beatos José Joaquin Esnaola y Antonio M? de
Arriaga. Por su parte, el otro coautor del libro, Eliseo Bardén, nos presenta la vida del mas
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veterano, el P. Gabino Olaso, misionero en Filipinas. En su dfa, algunos medios de comuni-
cacién llegaron a acusar a este tltimo de torturador (sic) con el fin de desacreditar su causa
de beatificacion. Nada mejor que la objetividad de los datos, que evidencian que también
durante la revolucién filipina €l fue victima y no verdugo (cf. pp. 248-252), para desmentir
aquellas informaciones tendenciosas e infundadas.— R. SALA.

Espiritualidad

LUDOLFO DE SAJONIA (LUDOLF VON SACHEN), La vida de Cristo, fielmente reco-
gida del Evangelio y de los Santos Padres y Doctores de la Iglesia (Monumenta Histo-
rica Societatis Iesu. Series Nova, 5); Introduccion, traduccién y notas de Emilio del Rio,
S. I. Universidad Pontificia Comillas: Institutum Historicum Societatis Iesu, Madrid-
Roma 2010, 25 x 18, 2 vols.

He aquf una traduccidn elegante y cuidada de la posiblemente mejor obra de espiri-
tualidad de la Edad Media. El autor, nacido hacia 1300, dominico durante 18 afios, en cuya
orden estudi6 teologfa y llegé a ser maestro, se hizo luego cartujo, residiendo en varios con-
ventos de Alemania y Francia. De ahi el nombre de el Cartujano, con el que fue conocido
siempre. Durante su vida retirada en la Cartuja escribi6 esta voluminosa obra, y a pesar de
esta caracteristica tuvo una difusién asombrosa. Corrié en innumerables copias manuscritas
primero y luego en muchisimas ediciones. En 1890 ya se enumeraban 88 ediciones en las di-
versas lenguas. En Espafia la primera version fue la catalana hecha por Roiz de Corella en
1495-96. Por iniciativa de Isabel 1a Catélica, el franciscano Ambrosio de Montesino hizo la
versién castellana publicada en 1502-1503 y luego repetidas veces editada. ; Cuél fue el mo-
tivo de tan amplia difusién? Sin duda el caracter y el valor de la obra. Pertenece al género li-
terario de las meditationes vitae Christi, inaugurado ya antes por San Bernardo y San
Buenaventura entre otros. Esta concentracién en la espiritualidad cristoldgica gozaba y goza
de gran atraccidn para los cristianos. En la obra del Cartujano los episodios de la vida de
Cristo se suceden armonizando los cuatro evangelios y afiadiendo datos de la tradicién de la
iglesia. La articulacion de cada capitulo es tripartita: Lectio, meditatio, oratio. La extensién de
los capitulos es amplia; la lectura, que debe ser lenta y meditativa, se halla aligerada por la
Contemplatio, permitiendo que en el 4nimo del lector broten sentimientos nobles de admi-
racion, asombro, alegria, amor, etc. La exposicién de los episodios es detenida descendiendo
a detalles; con ello se consigue que el lector se imagine la escena, y se considere presente es-
cuchando la voz de Cristo. La finalidad no es especulativa, sino religiosa y practica. Las en-
seflanzas de Cristo, comentadas por los SS. Padres y Doctores, le dan a la obra un cardcter de
Suma de la teologfa ascética y practica. Al final, la oracién, con la que terminan todos los ca-
pitulos, consigue que la lectura sea muy célida.

Para la presente version, a falta de edicién critica, el P. Emilio del Rfo ha elegido la de
L. M. Rigollot, Paris 1878, que, al parecer, es la m4s fiable. La traduccién, por algunas calas
que hemos hecho, es elegante. Insufrible seria leer hoy la traduccién de Ambrosio de Mon-
tesino de comienzos del s. XVI. Una atencién del traductor ha sido identificar las referencias
al AT y NT y sobre todo insertar en los respectivos capitulos del Cartujano las 50 medita-
ciones de San Ignacio: Misterios de la vida de Cristo y textos de tres contemplaciones. No es
dificil explicar por qué el P. Emilio se impuso a sf mismo este trabajo tan improbo, y por qué
este libro ha sido acogido en la monumental serie que recoge la historia y las fuentes de la
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espiritualidad ignaciana. S. Ignacio de Loyola ley6 el libro del Cartujano en Manresa y se
sintié cautivado por él .Se considera que es la fuente principal de los ejercicios de S. Ignacio.
Felicito al P. Emilio por este magnifico libro en una presentacién excelente cuya lectura es,
atin hoy, altamente recomendable.— C. MIELGO.

BALTHASAR, Hans Urs von, Textos de Ejercicios Espirituales. Seleccién e Introduccién de
J. Servais. Cap. preliminar N. Martinez-Gayol, trad. M. Agtindez, ACI. Mensajero-Sal
Terrae, Bilbao 2010, 22 x 15, 290 pp.

El autor ha sido uno de los mds grandes te6logos de nuestro tiempo, uno de los hom-
bres més cultos del siglo XX para H. de Lubac, y un hombre profundamente ignaciano en su
sentido de Iglesia segtin J. Ratzinger. Esta obra recoge breves reflexiones, que el gran tedlogo
habfa publicado en numerosos escritos, sobre los Ejercicios Espirituales de s. Ignacio de Lo-
yola. La edicién de 1993, hecha en Friburgo, por Jacques Servais, SI, se adapta perfectamente
al perfil de libro que la coleccién Manresa quiere ofrecer a lectores e investigadores de la es-
piritualidad ignaciana. Aquf se presenta un estudio preliminar, de Nurya Mtz-Gayol, que ac-
tualiza algunos aspectos de la vida y obra de Balthasar (pp. 17-85). Asi, por ejemplo, dice: los
hombres “al elegir lo que Dios elige, realizamos nuestro propio proyecto tal como est4 en
Dios”. En un sentido, ésta es para Balthasar la mayor de las libertades, pues la libertad finita
se libera al participar en la libertad infinita; y en otro sentido, el ser humano adquiere en este
proceso de escucha y adhesién a la llamada, su més genuina identidad” (p. 43). Por otra parte,
el Principio y Fundamento supone como un novum “al intentar dar cuenta del sentido del ser
del hombre a partir de su deseo de felicidad”, y la disponibilidad del Hijo en su encarnacién
que manifiesta el amor del Padre que el hombre le retornara. Asi, se unen Dios y el hombre
pues a este se le invita a que “elija lo que Dios a elegido para é1” (60). En la oracién: “Tomad
Seiior y recibid toda mi libertad”, “Baltasar contempla ‘la suprema posibilidad de la libertad
finita de participar de la libertad absoluta de Dios’” (61). Asi, la santa indiferencia es la total
“disponibilidad” al servicio de Dios, la entrega de la persona finita a la infinita, y “la infinita
disponibilidad para el infinito” que vemos en Maria figura de la Iglesia (66). Entonces, vemos
que: “cuanto més obedientes al Espiritu libre de Cristo, m4s libres podemos considerarnos”
(69), entregados a nuestra misién como el artista es mds libre cuanto més “poseido” esté de
su propia idea mds llega a “poseerse enteramente a s{ mismo” (p. 70). As, Cristo es Cristo por
su Misién, y su identidad ontoldgica es “ser el Enviado” (74). Todo amor verdadero “pone a
disposicién de Dios todo lo propio” y “la entrega de la propia vida, del sf mismo, del ser por
amor, no supone su supresién ni su fracaso, sino justamente el camino de su realizacién” (79-
80). Se trata de un don total, con todo el corazén... y, el fruto de los Ejercicios ha de ser la li-
bertad plena para acoger “el amor absolutamente gratuito de Dios” (115). El sentido de la
santa indiferencia: “Es el retorno de esta libertad finita a su estado originario por la oblacién
de si misma a la libertad infinita” (118). S. Agustin habla de volver a los mds intimo del hom-
bre, “redire ad cor”, y los Ejercicios piden esta ruptura progresiva “consigo mismo para dis-
ponerse a ‘sentir’ a Dios y a ‘rescibir’(sus) gracias y dones” (124), “nuestro ser més
verdadero”, y hacer una verdadera eleccién que apunta al infinito pero que no puede alcan-
zar si este, que es “El-que-es”, de verdad, “no le viene al encuentro” (136;130). Asi, el hom-
bre se acerca mds a si mismo y a Dios en la medida que se identifica con su imagen y
semejanza que es Cristo (137). Solo asi elige el hombre su propio camino. Los Ejercicios tie-
nen “como fin convertir en eleccion mia propia lo que Dios ha elegido para mi (Ej.135), con
amor “grande y liberal”. Sabiendo siempre que, como dice s. Agustin: Si comprehendis non
est Deus (sermén 117,3,5), y que a él se le encuentra en la creacién y en los hermanos. Asi,
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por la memoria, el entendimiento y voluntad, imagen de la Trinidad, y la contemplacién del
mundo, con los ojos de Dios, volvemos a El dice Przywara, transformados en el Sefior (2Cor
3,18). La I* semana de Ejercicios trata de romper las “ataduras del yo” para “la liberacién de
la libertad” (174). Entonces, el deseo natural de Dios se realiza por su gracia pero sin llevar
a esta, “de forma inconsciente, la concupiscencia de la naturaleza” (176). Asf, el arrepenti-
miento ha de ser ante Dios, no s6lo ante mi propio yo (178). La IT?, III* y I'V?, tratan de dis-
ponernos, a ejemplo de Cristo, para el estado o modo de vida que “Dios nuestro Sefior #nos
diere para elegir” (190). Se trata de una eleccién total, para toda la vida, “en la que encuen-
tro mi propia identidad en Dios” (191). Es la vida escondida en Cristo que busca los bienes
de arriba (Col 3,1-3) que responde a mi eleccién por Dios “antes de la creacién del mundo”
(Ef 1,4) para la ciudad de Dios y me introduce la eternidad. Asf, la salvacién no consiste en
liberar el yo sino en “ofrecer tu yo incesantemente por lo otros: y eso, sin dolor y sin cruz, no
va” (193). Los misticos alabaron este reforno a Dios y esa entrega es aceptada y “honrada”
por él como “participacién, gratuita y libre, en el acto de eleccién del mismo Dios” (201).
Este es el “combate cristiano”, de los “atletas de Cristo”, que hay en cada corazén humano
como en la “Meditacién de las dos Banderas”. Su rechazo es “la eleccién del propio yo en
lugar de Dios” (205) que “ha forzado la voluntad divina a venir a la propia”. Pero, la verda-
dera eleccién no es para el descanso o una visién beatifica sino que nos pone al “servicio de
sus fines imprevisibles” (207), y ha de realizarse a lo largo de la vida. Por eso, es una eleccién
que viene de arriba, “del amor de Dios”, y “es sdlo por su Criador y Seiior” (218). Asf: “ya no
vivo yo, sino que es Cristo quién vive en mi” (Gal 2,20), una entrega a Dios, en Cristo y el
mundo, donde el hombre “se siente catapultado fuera de su propio yo, presumiblemente ce-
rrado, no en un movimiento de destruccién sino de realizacién plena de su ser personal: el
movimiento de asimilacién, accesible a la criatura, al puro ser-para-los-otros del misterio di-
vino intratrinitario” (252). Es la vida como don de Dios donde “su ser-para-si es un ser-para-
otro” (255) que es la vida verdadera y digna del hombre. As{, Dios, siempre estd presente y
activo en el mundo, en la vida y la historia humana que ora, sufre o muere, aunque parezca
en silencio. Y: “El ‘lugar’ del mundo”... “estd en Dios mismo” en relacién de amor perma-
nente por la accién de su Espiritu. Por eso, al final: “Tomad, Sefior, y recibid toda mi libertad...”
(263). Esa renuncia a “realizarse como libertad auténoma”... “es donde se descubre la opor-
tunidad suprema de lograr participar en Dios de la libertad absoluta” (265). Es una expe-
riencia de entrega amorosa y libre, integradora y liberadora, “en la autenticidad de la criatura
para con Dios” (266), donde nos “encontramos a nosotros mismos” por “el ‘retorno’ de la li-
bertad creada a la libertad absoluta (a Vos, Sefior, lo torno)” (267), y asf viva para él “colmada
por el misterio incomprensible del amor del Dios que se anonada a si mismo” (Fil 2,7). Pues:
“El amor perfecto consiste en la incondicional entrega de si mismo, en el donum sui (don de
si) (269). Esta es la idea de libertad en s. Agustin y de entrega en sto. Tomds: “segtin este con-
cepto, la libertad del ser humano es tanto mayor cuanto mayor y mds impregnada de gracia
es su participacién en la libertad de Dios” (268).Y, ademds, s6lo asi es posible restaurar el yo
humano dividido (E. Kunz).— D. NATAL.

VINAS ROMAN, Teofilo, Los religiosos y las religiosas “ayer, hoy y mafiana”. Reflexiones
sobre la Vida Consagrada (Coleccién Sigueme 25), San Pablo, Madrid 2010, 21 x 14,252

pp.

Este libro es fruto de un gran amor a la Vida Religiosa, en todas sus formas, y la preo-
cupacién por su situacién actual. La ocasién que lo propicié fue la lectura de estadisticas
acerca de la disminucién numérica de las congregaciones religiosas después del Vaticano II°.



EstAg 45/ fasc. 3 (2010) LIBROS 543

Pero, donde otros han encontrado solamente un motivo de lamentos y derrotismo, el P. Viiias
aprovecha para proclamar su fe en la vida consagrada y reflexionar sobre las causas de la si-
tuacién actual para que este don precioso de Dios a su Iglesia ayude a los consagrados a
agradecerle sus muchos aciertos, corregir sus errores y caminar con renovado esfuerzo por
la senda del seguimiento de Cristo. Asi, el autor insiste en el origen de la vida religiosa en
Cristo y su sentido de consagracién total, el carisma fundacional y la situacién actual, la vida
activa y contemplativa, la comunidad y la amistad, un tema ya muy clésico en nuestro autor,
y la Eucaristia y la comunidad. También presenta la vida religiosa como “memoria viviente”
de Cristo consagrado al Padre, para la salvacién del mundo, con sus profundos valores de
pobreza, castidad y obediencia, los tradicionales votos, pero también de Cristo comunitario
y misionero del Padre. No se olvida el autor de la identidad Mariana ni de la gran presencia
de Maria en la vida consagrada. Luego analiza los abandonos de la Vida consagrada, si-
guiendo los estudios de A. Pardilla, entre cuyas causas se apuntan la inadecuada recepcién
del Vaticano II°y La Vida consagrada, del Sinodo de religiosos, el abandono de la oracién y
la herejia de la accién y la confusién sobre algunos temas de los votos religiosos. Un libro muy
claro y ordenado que nos invita pensar y a caminar hacia el futuro de la vida religiosa. Para
otros estudios debe quedar un analisis mds socioldgico y detallado de los hechos pues, como
dice D. Manuel Azafia, en sus Memorias o/y en El jardin de los frailes, que estd junto a la casa
donde se ha escrito este libro, él siempre agradeceria a estos frailes que nunca les echaron la
capucha encima, como hacian otros grupos, para convertirlos en unos frailes que no eran.
Asf, posiblemente, si no hubiera habido tantas entradas vanas no hubiera habido, quizas, tan-
tas salidas. Pero este seria otro cantar..., pues T. Vifias nos ofrece un libro excelente y muy
completo sobre la Vida Consagrada.— D. NATAL.

Hechos y dichos de Jesus en la literatura ascética musulmana (Apdcrifos cristianos 6). Intro-
duccién, traduccién y notas por Pilar Gonzédlez Casado y Juan Ramén Martinez Mau-
rica, Ciudad Nueva, Madrid 2009, 20,5 x 13,5, 238 pp.

Las colecciones mds importantes de agrapha de origen musulmén fueron publicadas
en dos series (1916 y 1926) en Patrologia Orientalis por el arabista espafiol Miguel Asin Pa-
lacios. La presente traduccién estd basada en las ediciones de 1974 y 1977 de aquella obra.
Se ha respetado la numeracién asignada por el autor a cada texto. Se trata de la primera tra-
duccién al espaiiol de la coleccién completa de estos agrapha. Hasta ahora solamente con-
tdbamos con versiones parciales ofrecidas por el propio Asin Palacios y por A. de Santos
Otero (Cf. Los evangelios apocrifos, Madrid 1996, pp. 114-116). Por “literatura ascética mu-
sulmana” se entienden las obras de los autores musulmanes medievales, sobre todo de los ss.
X1y XII (excepcionalmente hay alguna anterior). Muchos de ellos son teblogos sufies, mo-
vimiento mistico-acético caracteristico del Islam. A través de estos 233 textos podemos ha-
cernos una idea aproximada del cristianismo que conoci6 en sus origenes la religién isldmica.
El valor de estos textos no sélo reside en esa aproximacion, sino también en que son testi-
monios de la difusién del evangelio entre los pueblos drabes antes y después del Islam. En
efecto, en muchos territorios de Oriente Medio, hoy mayoritariamente musulmanes, hubo
comunidades cristianas que, adem4s de dejar su huella en el Islam, muy probablemente tra-
dujeron algunos textos evangélicos al 4rabe. Me atreveria a decir que tan valiosos como los
textos mismos, son la magnifica introduccidn del libro, la bibliografia selecta y las varias sec-
ciones de fndices (obras apdcrifas, autores modernos, materias, nombres, citas biblicas, citas
cordnicas, obras y autores cristianos antiguos, obras y autores musulmanes antiguos, gene-
ral) que se ofrecen. Las citas biblicas que aparecen en el libro han sido tomadas de la Biblia
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de Jerusalén y las cordnicas de la traduccién espaiiola del libro sagrado del Islam realizada
por Julio Cortés (Herder 2005).— R. SALA.

QUILICI, Alain, Encuentros con Jesis (Patmos 245), trad. M. Villar, Rialp, Madrid 2010, 19
x 125,191 pp.

El P. Quilici tiene una dilatada trayectoria como predicador, maestro espiritual y for-
mador en la Orden dominicana. Fruto de la misma son una docena de publicaciones tradu-
cidas a varios idiomas. En este nuevo libro nos regala un conjunto de meditaciones
neotestamentarias. También una docena. Las ha titulado “Encuentros con Jesds” porque cada
una de ellas tiene como protagonista a un personaje del NT y su experiencia de encuentro
con el Sefior. En definitiva, cristiano es quien se ha encontrado a Jesis o, mejor, quien ha
sido encontrado por El y se ha puesto a seguirle. Los cristianos tenemos la certeza de que
Jesis viene a nuestro encuentro, se cruza en nuestro camino y lo recorre con nosotros, aun-
que nos cueste reconocerle (cf. Lc 24,16). Precisamente el encuentro con Jests abre nuestro
corazén a la comprension de la Escritura (cf. Lc 24,32). Existen infinitos encuentros. Cada uno
es distinto, original. Lo importante es que ese encuentro nos toque, nos cambie, para que de-
jemos que sea Jests quien oriente y gufe nuestra vida.~ R. SALA.

PARDO, Jestis Simén, San José, un hombre corriente, Ed. Cuadernos Palabra, Madrid 2010,
19 x 12,281 pp.

El libro “San José, un hombre corriente”, es un escrito que se lee con avidez y tiene la
intencion de ser de utilidad para potenciar la vida espiritual del cristiano. Me parece muy in-
teresante la propuesta que hace el autor de presentar adecuadamente la vida de San José
como modelo religioso para vivir la vocacion cristiana a la santidad, de acuerdo con la voca-
cién a la que cada uno ha sido llamado. El ejemplo de San José, de una vida sencilla y co-
rriente, su vocacién y mision, sus virtudes, etc., constituye una respuesta extraordinaria al
plan de salvacién de Dios, que es garantfa para santificarse el cristiano en la vida ordinaria,
pues no necesita hacer grandes milagros para vivir una vida cristiana auténtica. El autor fun-
damenta la figura de San José desde los evangelios de San Mateo y San Lucas que mencio-
nan algo de la vida de este hombre singular, que pasé a formar parte del plan de salvacién
de Dios.— R. DIAZ.

GARCIA RUIZ, Alberto, Cuando Dios llama, Benedicto XVI invita a los jévenes a dar a
Jestis un «si» enamorado, Ediciones Rialp, Madrid 2010, 19 x 12,197 pp.

El libro contiene una seleccion de textos que recogen la ensefianza insistente del actual
Romano Pontifice para promover la respuesta positiva a la llamada de Dios. “La mies es
mucha, los trabajadores pocos”. Precisa de la necesidad de ser conscientes como sacerdotes
del inmenso don que suponen para su gente. Pues, si comprendiéramos bien lo que es ser sa-
cerdotes morirfamos no de pavor, sino de amor. Subraya que todos los hombres y mujeres
(discipulos) que conocieron el misterio del Padre a través de Cristo, hoy son modelos de vo-
caciones que hay en la Iglesia. Afirma que Marfa es modelo de llamada y por ello predilecta
del sacerdote, porque nos asemeja mds a Cristo, en un amor tnico y entrega generosa. Cada
uno de vosotros ha emprendido la mds grande de las batallas: la de ser consagrados en la
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verdad, la de crecer en la virtud, la de alcanzar la armonia entre pensamientos e ideales, por
una parte, y palabras y obras, por otra. Para que pueda haber continuadores, recalca que debe
haber en las comunidades una constante educacion en la fe de los nifios y de los adultos. El
don de la fe llama a todos a cooperar en la evangelizacién. Anima a tomar decisiones defi-
nitivas, de ser discipulos y misioneros implicados en vinculo fntimo con la Palabra, con la Eu-
caristfa y con los demads sacramentos. Vivir en la Iglesia en actitud de escucha obediente a sus
ensefianzas.— J. POLENTINO.

Educacién-Varios

TRIANI, Pierpaolo — VALENTINI, Natalino (a cura), L’arte di educare nella fede. Le sfide
culturali del presente, Messaggero, Padova 2010, 21 x 14, 189 pp.

El presente libro recopila un conjunto de ensayos sobre la educacién en la fe en el con-
texto sociocultural de la Europa meridional. Obra de un grupo de prestigiosos estudiosos,
educadores y pastores, son fruto de un ciclo de conferencias y seminarios promovidos en
2008 por el Instituto Superior de Ciencias Religiosas “Alberto Marvelli” y el Departamento
de Catequesis de la Di6cesis de Rimini. Brindan una serie de interesantes orientaciones con-
cretas sobre iniciacion a la vida cristiana como experiencia educativa que implica a toda la
comunidad eclesial. Las ocho contribuciones del libro proponen reencontrar la unidad del
acto educativo en la continuidad dindmica y creativa de fe, cultura y vida. Ello presupone la
paciencia de retejer los vinculos con la tradicién, con la memoria viva de la que brota la cul-
tura, la sabidurfa de la vida. Es necesario repensar globalmente el “sentido de la educacién”,
no como un slogan moralista y abstracto, sino para ponerse en condiciones de dar una res-
puesta testimonial desde la fe a los profundos cambios sociales y culturales de nuestro tiempo.

Segiin el Papa actual, el alma de la educacién s6lo puede ser una esperanza confiada y
por eso “en la raiz de la crisis de la educacién hay de hecho una crisis de confianza en la
vida”. El libro aborda temas que interpelan a la familia, a 1a escuela cat6lica y a las diversas
realidades educativas, comenzando por los medios de comunicacién. Los autores ofrecen cri-
terios de discernimiento que pueden favorecer la sensibilidad y la comprensién de la pro-
blemidtica que envuelve hoy la educacién en la fe. Una obra que surge de la conciencia de que
la fe misma incluye ya en sf el acto educativo. Los estudios recogidos en este libro proponen
la vuelta a una auténtica educacién en la esperanza, enraizada en Cristo y que, en cuanto tal,
educa en la verdad y en el amor.— R. SALA.

CORTES LOPEZ, José Luis, Los Padres de la Patria Africana. Su pensamiento politico ysu
gobierno, Editorial Mundo Negro, Madrid 2010, 22 x 15,5, 285 pp.

Este libro, escrito por José Luis Cortes Lépez, ayuda a los lectores a conocer la politica
de los paises africanos y el pensamiento de los padres de la patria africana. En el primer ca-
pitulo titulado “{Qué Camino Escoger?” el autor se centra en presentarnos las dos corrien-
tes que impregnaron los primeros pasos de los movimientos hacia la independencia: el
panafricanismo y la negritud. En cuanto al Panafricanismo (expresién politica) fue la ideo-
logia de bastantes padres de la patria Africana, su tendencia era de buscar una unidad poli-
tica del continente. La gran figura y el lider de esta ideologia fue el primer presidente de
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Ghana, Kwame Nkrumah. El segundo camino es la Negritud, una teoria cultural la cual se
centra en principios fundamentales de rechazar la asimilacién cultural extranjera, con de-
seos de buscar una unidad de accién no desprovista de toques revanchistas contra los abu-
sos de Occidente por su opresion politica y su inculturacién. Sus grandes figuras fueron Aimé
y Leopold Sédar Senghor. Entre los dos caminos o ideologfas el autor nos muestra que mien-
tras la Negritud fue criticada en ciertos ambientes socioculturales, el Panafricanismo fue
aceptado mds en sus contenidos, pero rechazado por muchos en sus aplicaciones practicas.
Mis adelante el autor presenta dos corrientes al final de la primera década de la indepen-
dencia: el Africa moderaday el Africa progresista. La corriente moderada fue representada
por el Grupo de Brazzaville, formado en diciembre de 1960 por los paises ex-colonias fran-
cesas, con excepcion de Guinea, Togo y Mali. La progresista se refugié en el Grupo de Ca-
sablanca, con origen situado en enero de 1961, con la invitacién de Rey Mohamed V de
Marruecos a Ghana, Guinea, Mali y Egipto a debatir sobre la llamada “carta de Casablanca”,
opuesta a los acuerdos del grupo de Brazzaville, desde un ataque fuerte al colonialismo.

En los capitulos posteriores el autor se centra en presentar a las grandes figuras de la
Patria Africana. En el segundo capitulo el autor nos presenta los padres de los afios cincuenta
como Ismail El Azhar de Sudan, Kwame Nkrumah de Ghana y Sékou Touré de Guinea. La
figura més importante para el continente africano fue Kwame Nkrumah, el lider del Pana-
fricanismo hacia la unidad politica de los paises africanos. El tercer capitulo se centra en los
afios 60. En este grupo el padre que tuvo més influencia fue Léopold Sédar Seghor, una de
las grandes figuras del movimiento de la Negritud, como ya se ha indicado. Otra figura es
Sékou Touré de Guinea. Nos ha dejado sus palabras frente la esclavitud: “Preferimos la po-
breza en la libertad a la riqueza en la esclavitud”. El cuatro capitulo se centra en los paises
que obtuvieron su independencia en la década de los 60 (Sierra Leona, Tanzania, Burundi,
Ruanda, Uganda, Kenia, Malawi, Zambia, Gambia, Botswana, Leshoto, Swazilandia, Guinea
Ecuatorial). La mayoria bajo el régimen colonial inglés (excepto Ruanda, Burundi y Guinea
Ecuatorial). El camino de la independencia de estos paises fue la Africanizacién. El concepto
de Africanizacién comenzd a usarse, como dice el autor, a partir de 1922, aun cuando fue ac-
tualizado después de la segunda guerra Mundial. Uno de los Padres con mucha influencia en
esta década fue Julius Nyerere (Mwalimu), con su idea de ruptura de los lazos con las anti-
guas metrépolis a 1a hora de luchar por la independencia. “No somos antioccidentales, somos
antiimperialistas, y cuando digo que Africa debe poder gobernarse por ella misma, no debe
ella considerarse bajo influencia de potencia alguna, debemos resistir a las tentativas de do-
minacién de nuestros antiguos duefios” (Jeune Afrique). Nyerere es uno de los padres afri-
canos que luché contra las clases en la sociedad africana y apoyé el socialismo africano. El
quinto capitulo presenta los tltimos paises africanos que obtuvieron la independencia (Gui-
nea-Bissau, Mozambique, Cabo Verde, Santo Tomé y Principe, Angola, Djibouti, Zimbabwe,
Namibia, Eritrea). Al contrario que muchos paises de las décadas anteriores (excepto Dji-
bouti, que fue descolonizado tras la exigencia de independencia de la poblacién), llegaron a
la independencia s6lo después de una lucha protagonizada por los respectivos movimientos
de Liberacién. Algunos fueron independizados por la fuerza con una revolucién (Angola y
Mozambique), que llevé a una guerra civil que arrasé esos pafses. Uno de los més importan-
tes nombres es Robert Mugabe y su ideal de imponer una sociedad socialista, igualitaria y en
condiciones democraticas. Esta obra ofrece una buena presentacién de la lucha por la inde-
pendencia de los pafses africanos y sobre el pensamiento de sus grandes lideres, que con su
ideologia y su trabajo aceleraron la independencia de sus paises.— F. MHOWA.
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