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Est Ag 42 (2007) 5-45

La integracion social de los judios
romanos: extranjeros entre extranjeros

“Todos los caminos conducen a Roma”
“Mi padre era un arameo errante” (Deut 26,5)

El fenémeno de la inmigracién es tan antiguo como la humanidad
misma. Casi todos tos pueblos lo han padecido en mayor o menor medida. Es-
pecial atencion merece aqui el pueblo judio, ya que los avatares de la historia
han hecho que Israel tuviera muy presente uno de sus credos més antiguos:
ser errantes y extranjeros. Por diversas razones (econémicas, guerras...), mu-
chos judios sintieron la necesidad o se vieron obligados a abandonar su lugar
de nacimiento para irse a otros paises de la cuenca mediterrdnea durante el
siglo I de nuestra era. Las fuentes literarias, epigrdficas y arqueoldgicas nos
han dejado bastantes vestigios de la presencia judia en Egipto, Siria, Grecia,
Italia..., cuyas grandes ciudades portuarias constituyeron un polo de atraccién
para estos judfos. Pero seré la capital del imperio, Roma, centro econémico,
cultural y politico del mundo de la época, la que atraiga hacia si hombres de
distintas culturas y religiones, haciendo que fucra el punto de confluencia por
excelencia de toda la multiculturalidad imaginable para el mundo antiguo.
Por eso, podemos afirmar que el vicjo proverbio, “todos los caminos condu-
cen a Roma”, también era valido en la época imperial. Y los judios no consti-
tuyeron una excepeién.

Este fenémeno migratorio tuvo consecuencias de diversa indole para la
capital. Aporté mano de obra y desarrollo econémico, al mismo tiempo que
posibilité los intercambios culturales y religiosos, Pero en el dmbito social
también trajo consigo dificultades y problemas de integracién. A nivel perso-
nal, el inmigrante se enfrentaba a la cuestion de mantener su propia identidad
colectiva de origen y al grado de integracién en la sociedad receptora. Por in-
tegracion entendemos aqui el proceso de incorporacién y asimilacién, en la
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conciencia y en la practica, de las estructuras de valor y las pautas de conduc-
ta, llevadas a cabo por personas individuales en relacién con determinados
grupos o sectores de la sociedad relevantes para ellas, o entre distintas socic-
dades, o entre distintos grupos, clases o etnias de una sociedad. Gracias a la
aculturacién se relativiza y cuestiona la propia cultura anteriormente vivida
como natural y evidente,

Los grupos extranjeros en la antigua Roma se encontraban también con
el problema de la integracion dentro de la sociedad romana. El término “in-
fegracion” es polisémico y existiria una gran diversidad de procesos y grados
de integracion. El concepto aglomera muiltiples dimensiones: laboral, social! y
cultural. Mayor dificultad tenfan los judios para integrarse, dado que algunas
de sus tradiciones no veian con buenos ojos a los “extranjeros” y les prohi-
bian tener cierto tipo de contactos como consecuencia de las leyes religiosas
y alimenticias?. El monoteismo exclusivista tampoco se lo ponia facil dentro
de la sociedad romana, donde lo politico tenia una dimensidn religiosa y vi-
ceversa. Este exclusivismo judio produjo cierta desconfianza y recelo en la
convivencia con los autdctonos y con otros grupos extranjeros. Pero los judi-
os de la didspora, que formaban una minorfa extranjera dentro de la sociedad
anfitriona, dependiendo del grado de observancia de sus costumbres de ori-
gen, harian la “vista gorda” respecto a ciertas tradiciones “xendfobas” judias
y experimentarian en su propia carne el sentirse extranjero en casa de otro.

Por desgracia, el imperio romano no contaba dentro de su aparato buro-
cratico con un centro de estudios socioldgicos 0 una secretaria de estado de
inmigracién y emigracion para la ciudad de Roma donde se hicieran estudios
de campo, recogida de datos y anélisis de los mismos. Ello nos hubiera facili-
tado mucho la tarea de determinar las relaciones de los inmigrantes con la so-
ciedad anfitriona, con el resto de los extranjeros, asi como los mecanismos a
disposicion de los judios para acoger e integrar a sus connacionales recién lle-
gados a Roma.

Este articulo no pretende, 16gicamente, hacer un estudio sociologico de
la sociedad romana, ni analizar todos los pardmetros y variables que conflu-
yen en el fendmeno de la inmigracién. Nuestro objetivo es mucho mds redu-
cido. Conocida la estrecha vinculacién de los seguidores de Jestis con su ma-
triz cultural, religiosa y étnica judia en Roma, es necesario mostrar la compo-

1 Se refiere al trato entre extranjcros y autéctonos, que significarfa una intensificacién
de los lazos de vecindad, de camaraderia y amistad, de modo que compartieran actividades
de tiempo libre y llegaran a formar familias mixtas. La integracién cultural implica la acep-
tacion de las normas bésicas que rigen fa convivencia.

2 Cf. REINHARD FELDMEIER - ULRICH HECKEL {cd.), Die Heiden. Juden, Christen und
das Problem des Fremden (WUNT 70), J.C.B. Morh (Paul Siebeck), Tiibingen 1994.



LA INTEGRACION SOCIAL DE LQOS JUDIOS ROMANOS... 7

sicién de la comunidad judia en la capital del imperio para determinar poste-
riormente el comportamiento sociocultural y el sentido de pertenencia de los
inmigrantes judios. Los seguidores de Jesis en Roma serdn a su vez inmi-
grantes en esta ciudad cosmopolita. Ello nos lleva a considerar la situacién de
los extranjeros en la capital del imperio y los tipos de interacciones que los ju-
dios tienen con sus conciudadanos, especialmente a nivel religioso. El anilisis
de la interacci6n de los judios con otros grupos dentro de la ciudad, ayudars
a comprender la composicién de las comunidades domésticas cristianas ro-
manas. Es en ese momento histdrico cuando se esté perfilando la identidad de
esas comunidades, tanto ad intra como ad extra. Ese seria el contexto histori-
co y social de la carta de Pablo a los Romanos, y el apdstol quiere influir en
esa configuracién. No obstante, éste sera tema de un préximo estudio.

1. Roma, ciudad muiticultoral

A finales de la Repiiblica y a principios del Principado, la poblacién de
Roma aumenté considerablemente debido, en gran parte, a la afluencia de fo-
rasteros de los Jugares conquistados. Gran parte de esta poblacién estaba for-
mada por esclavos y otros que lo habian sido. Entre los grupos de extranjeros
que habia en Roma, los judios llamaban la atencién por su exclusivismo so-
cial y por sus peculiares creencias y précticas religiosas. A mediados del siglo
1d.C., el elemento extranjero constituia la mayor parte de la plebe urbana, de
la servidumbre y una gran proporcién de los peregrini. Hacia el afio 14 d.C,,
Roma tenia al menos 750.000 habitantes, lo que significaba més de una déci-
ma parte de la poblacién total de Italia3. Fue mayor que cualquicr otra ciudad
occidental hasta el siglo XIX. Roma era una ciudad cosmopolita4, una peque-

3 Dato tomado de BRUCE W. FRIER, Demography, en: ALAN K. BowMaN - PETER
GARNSEY - DOMINIC RATHBONE, The Cambridge Ancient History. Second Edition. Volume
XI: The High Empire, A.D. 70-192, Cambridge University Press, Cambridge 2000,787-816,
aqui 813. JEROME CARCOPINO, La vida cotidiana en Roma en el apogeo del Imperio, Edi-
ciones Temas de Hoy, Madrid 1989, 39, estima quc la poblacién de Roma bajo el reinado de
Agusto era “un ndmero cercano al millon, si no supcrior”, Se trataba de la ciudad tentacu-
lar y colosal cuya grandeza maravillaba a extranjeros y provincianos. PHILIP F. ESLER, Con-
flicto e identidad en la carta a los Romanos. EI contexto social de fa carta de Pablo, Verbo
Divino, Estella 2006, 127, propone una poblacién aproximada entre 800.000 y 960.000 ha-
bitantes a medidados del siglo 1. d.C.

4 Cf. La introduccién “Cosmopolis: Rome as World City” cn CATHARINE EDWARS -
GREG WoLF (eds.), Rome the Cosmopolis, Cambridge University Press, Cambridge 2003, i-
20; D1ANE Favro, Making Rome a World City, en: KARL GALINSKY (ed.), The Cambridge
Companion to the Age of Augustus, Cambridge University Press, Cambridge 2005, 234-263;
JoHN E. STAMBAUGH, The Ancient Roman City, The John Hopkins University Press, Balti-
more, Maryland 1988, 94-95.
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fia oikoumene, donde se encontraban representados la mayor parte de los
pueblos conquistados. Los extranjeros’ pululaban en sus calles y enriquecian
la textura de la vida urbana. Se ha intentado estimar la proporcién de los ex-
tranjeros en la poblacién de la ciudad. Pero, ademds de la ausencia de esta-
disticas, es dificil definir cudndo un individuo dejaba de ser un “extranjero” y
se convertia en “romano”, y c6mo delerminar si un cindadano extranjerc ya
habfa recibido la cindadania romana antes de llegar a Roma. Sin lugar a
dudas, los extranjeros llegaron 2 Roma de todos los rincones del imperio, tra-
yendo consigo su cultura, su lenguaje, sus costumbres y su religion. Ya en el
242 a.C., Roma sintié !a necesidad de instituir el cargo de praetor peregrinus
con el objetivo de regular en la ciudad las relaciones juridicas entre los ro-
manos v los extranjeros de la ciudad, o entre los mismos extranjeros. En
Roma existian importantes minorfas: sirios, egipcios®, judios... Todos ellos eran
extranjeros a los ojos de los romanos. Cuanto mds se convirtid Roma en una
ciudad universal, més aparecieron resentimientos y recelos de los romanos
antdctonos frente al elemento extranjero de la poblacién., Esto se constata en
expulsiones de extranjeros y en un texto de Juvenal (Sdtira III), quien se la-
menta de que Roma se haya convertido en un bazar oriental. La visién que
tenian los romanos refleja los procesos de estercotipacion de los exogrupos
étnicos. La aversién romana hacia el extranjero se corresponderia a la anti-
patia que los pueblos dominados sentirian hacia los romanos y sus evidentes
defectos, como ¢l modo en que ejercian el poder para extraer toda la riqueza
de los pueblos sometidos y su brutalidad en el extranjero.

David Noy?, estudiando los testimonios epigraficos y literarios, ha esta-
blecido los grupos étnicos existentes en la capital, el tipo de trabajos que rea-
lizaban y como se integraban en la sociedad romana. En la primera seccién de
su libro intenta definir el status social y legal del extranjero en Roma. Tam-
bién discute cuestiones demogréficas examinando la proporcidn de extranje-

5 JuTTA DESKEN-WEILAND, Fremde in der Bevilkerung des kaiserzeitlichen Rom, en:
RQ 98 {2003} 18-34; EMILIA NDIAYE, [’¢tranger ‘barbarc’ a Rome: essai d’analyse semique,
en: AC 74 (2005) 119-135. Para la actitud de los romanos hacia los extranjcros cf. JPV.D.
BaLSDON, Romans and aliens, London 1979, y el capitulo tercero “Attitudes to forcigners”
de Davip Nov, Foreigners at Rome. Citizens and Strangers, Gerald Duckworth & Co. Ltd.,
London 2000, 31-50,

6 Cf. Davip Nov, Being an Egyptian in Rome. Strategies of Identitiy Formation, en:
JURGEN ZANGENBERG - MICHAEL LABAHN (eds.), Christians as a religious minority in a mul-
ticultural city. Modes of interaction and identity formation in early imperial Rome. Studies on
the basis of a seminar at the Second Conference of the European Association for Biblical Stu-
dies (EABS) from July 8-12, in Rome (Journal of the Study of the New Testament. Supple-
ment series 243), T & T Clark, Edinburgh 2004, 47-54.

7 DavID Nov, Foreigners at Rome. Citizens and Strangers, Gerald Duckworth & Co.
Ltd., London 2000.
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ros que componfan la poblacién de la ciudad, si esos extranjeros eran ciuda-
danos y la actitud hacia los extranjeros. Interesante también es la tercera sec-
cién de su libro donde examina la experiencia étnica en la ciudad y hasta qué
grado mantuvieron los extranjeros sus identidades étnicas. El capitulo octavo
expone los tipos de grupos extranjeros residentes en la capital, 10 que nos
ayuda a entender la composicién de la poblacién extranjera en Roma. Este
historiador define €l concepto de “extranjero” como “quien ha nacido fuera
de Italia y ha emigrado a Roma, pero continda teniendo una ‘casa’ (en su pro-
pio pensamiento o en el de otras personas) en algén otro lugar”s, Ser extran-
jero tenia su implicacién legal. Peregrinus es un extranjero o forastero o un
ciudadano de otro estado que no fuera Roma, y en términos de jerarquia so-
cial ocupaba una posicién entre el esclavo y el ciudadano. Pero no todos los
extranjeros eran iguales ante la ley®.

Veamos brevemente la divisidn juridica existente entre los habitantes de
Roma. Gayo, escribiendo su libro de texto sobre la ley romana en el siglo II
d.C., emiti6 una clasificacién sustancial de la raza humana'® en lo que era re-
levante para el derecho romano: “La primera distincién en la ley de las per-
sonas es ésta, que todos los hombres son libres o esclavos. Después, los hom-
bres libres son o bien ingenui (nacidos libres) o libertini (libertos). Los inge-
nui son quienes han nacido libres, y nacen libres los dados a luz por una madre
libre y nunca han sido esclavos en derecho. Los libertini son quienes han sido
manumisos de la esclavitud legalmente. Dentro de los hombres libres existen
tres clases: los ciudadanos romanos, los latinos y 1a catcgoria de dediticiill”
(Inst. 1.3.9-12). Con respecto a la ciudadania, Gayo clasifica a los habitantes
de Roma en cindadanos, latinos y peregrinos.

Ciudadano romano es toda persona libre que tiene el derecho de ciuda-
dania {civitas, ius civitatis) y forma parie del pueblo romano con todos los de-
rechos, obligaciones y prerrogativas. Los ciudadanos participaban de todas las

8 Idem, xi.

9 Un peregrino a 1os ojos de la ley romana, no podia demandar derechos politicos, es-
taba excluido del servicio milifar y no podria hacer un testamento, cf. ADOLF BERGER,
Encyclopedic Dictionary of Roman Law, Philadephia 1953, s.v. peregrinus; JANE GARDNER,
Being a Roman Citizen, London - New York 1993, 186-188; A.N. SHERWIN WHiTE, The
Roman Citizenship, Oxford 19732, 268-269.

10 Cicerén divide el mundo en tres grandes grupos, “griegos, romanos y barbaros”, 1o
cual tiene su correspondiente expresion geogréfica (Cicerdn, fin 2,49: Graecia, Ttalia, Bar-
baria). EI NT refleja asimismo las diferencias entre pueblos, pues scgin Col 3,11 se dife-
rencian judios y griegos, circuncisos e incircuncisos, birbaros y cscitas, esclavos y libres.
Aungque las diferencias geogréficas y étnicas de los pueblos desaparccen cn la unidad de la
fe (Gal 3,28).

11 Pueblos que se han rendido sin condiciones ante Roma.
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instituciones de derecho civil romano publico y privado!2. Entre los ciudada-
nos habia primitivamente una distincién: unos formaban el orden predomi-
nante (patricii}, eran ciudadanos de pleno derecho; otros eran considerados
de un rango inferior (plebei, plebs). Una pequeiia porcién de los habitantes
del imperio posefa la ciudadania romana. Se estima que en el afio 28 a.C,,
cinco o seis millones eran ciudadanos romanos, de los que cuatro millones vi-
virfan en Italial3, Se caracterizaban, entre otras cosas, por el tria nomina. El
emperador Claudio (41-54 d.C.) consideré ilegal para los extranjeros adoptar
los nombres de familias romanas y ejecutd a otros que habian usurpado los
derechos de los ciudadanos romanos!4. La concesién de la ciudadania roma-
na (y del derecho latino ius Latii) a los no romanos se otorgd en un principio
a nivel personal, con el objetivo de vincular a los lideres locales con el estado
centralls, o como concesién por la lealtad mostrada.

Los latinos y peregrinos gozaban de algunos derechos, pero con muchas
limitaciones. En el fondo, los latinos eran peregrinos pero tratados con ciertas
ventajas comprendidas en el derecho de ciudadania romanalé, Los libertinos,
al adquirir la libertad por manumision, podian quedar adscritos a uno de los
ordenes de personas [ibres: o bien adquirian Ia libertad mayor y quedaban he-
chos ciudadanos romanos; o bien la menor y pasaban ser a latinos, segiin la ley
Junia Norbana; o bien la inferior y, en virtud de la ley Sendia, se convertian en
deditictos. Los manumitidos, aunque consiguieran la cindadania, seguian dis-
tinguiéndose de los ingenuos por dos conceptos: 1) En el aspecto juridico te-
nian un puesto inferior en la sociedad; 2) en el aspecto familiar quedaban li-
gados con ciertas obligaciones hacia sus patronos. El nimero de libertos era
clevado en Roma. A ellos hay que afiadir la masa de hombres libres que in-

12 Los derechos del ciudadano en el orden privado son: el connubiwm (facultad de
contracr matrimonio de derecho civil), el comercium (derecho de recibir y transmitir la pro-
piedad). En ¢l derecho publico, €l ius suffragii (derecho a votar en los comicios), ius hono-
rum (derecho a ejercer las funciones publicas y religiosas), provocatio ad populum (dere-
cho a no sufrir una pena capital pronunciada por algiin magistrado). Entre tos ciudadanos
se distinguen (res estamentos: tos senadores, los cabalieros y los de tercer estado, cf. Jost
GUILLEN, Urbs Roma. Vida y costumbres de los romanos. IV: Constitucion y desarrollo de la
sociedad (PD 27), Ediciones Sigueme, Salamanca 2000,131-195.

13 Cf SusaN TREGGIARI, Social Status and Social Legislation, cn: The Cambridge An-
cient Historiy. X: The Augustan Empire, 43 B.C.-A.D, 69, Cambridge University Press, Cam-
bridge 20043, 873-904, donde analiza ampliamente las distinciones sociales (érdenes, rique-
Za, nacimiento...), asf como la cuestién de la manumisién (893-897). Sobre la manumisién
cf. JOSE GUILLEN, Urbs 311-320.

14 Suetonio, Claud 25,3: “Peregrinae condicionis homines vetuit usurpare Romana
nomina dumtaxat gentilicia. Civitatem Romanam usurpantes in campo Esquilino securi
percussit”.

15 Cf. AEL10 ARISTIDES, Or. 26.64.

16 Cf. JoSE GUILLEN, Urbs 246ss.
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migraban a la ciudad continuamente de todas las provincias. Luciano dice que
Roma es una ciudad no poblada por sus propios ciudadanos, sino por la hez
de todo el mundo. Algunos romanos de comienzos del siglo II d.C. se queja-
ban de que Roma se habia constituido en una ciudad griega y no se podia
vivir en ellal’. Lo cierto es que los ciudadanos romanos disminuian y el con-
glomerado de libertos extranjeros iba aumentando en la ciudad.

Los pueblos conquistados no se convertian en ciudadanos automatica-
mente, incluso aungue su territorio se convirtiera en provincia. Cicerdn y
otros autores se reficren a estas gentes como provinciales (provinciales), lite-
ralmente esos quc pertenecen a Ja provincia, pero este uso incluia tanto a ciu-
dadanos y no ciudadanos, sin ninguna distincién respecto a su status legalls,
Otro término ampliamente usado fue ¢l concepto de extranjero (peregri-
nus)'S. Un peregrino era originalmente cualquier persona que no era de
Roma o de una colonia romana. Los provinciales no ciudadanos {(general-
mente provinciales y legalmente peregrini) dejaban de ser barbaros en virtud
de haber adquirido la residencia legal dentro del imperio. Permanecian en
esta categoria hasta que se convertian en ciudadanos o residentes de una ciu-
dad con privilegios legalmente reconocidos, con el status latino, lo que le si-
tuaba legalmente entre un ciudadano romano y un peregrinus. La residencia
se convirtié en una segunda categoria frecuentemente usada para identificar
a las personas. .

Los romanos denominaban a los pueblos extranjeros nationes o gentes
exterae. Desde el siglo II a.C. se utilizaron los términos exterus y barbarus
como sinénimos, aunquec el significado de barbaro era multiple?0, Podia de-
signar a quien hablaba otra lengua, al extranjero, a los enemigos de la patria,
a los iletrados, 0 a los miembros de un pueblo forastero y extranjero?!l. Exis-

17 Juvenal, Sdtiras 3,21s.

13 TroMAs S. BURNS, Rome and the Barbarians 100 B.C.-A.D. 400, Johns Hopkins
University Press, Baltimore, Maryland 2003, 32-35.

19 Cf. GOTTFRIED SCHIEMANN, Peregrinus, en: Der Neue Pauly. Enzyklopiidie der An-
tike Bd. 9, Verlag 1.B. Metzler, Stutigari - Weimar 2000, 540s; “Peregrinus ist der wichtigste
t.t. des rom. Rechis fiir den Fremden, der nicht dem Rechtsverband der rom. Biirger ange-
hort, ohne doch ein Feind oder liberhaupt rechtlos zu sein™.

20 Cf. ThIL 2, 1729-44; W. SPEYER, Barbar I, RAC Suppl. Bd. ], 1992, 811-895; R.M.
SCHNEIDER, Barbar II (ikonographisch), RAC Suppl. Bd. 1, 1992, 895-962; VOLKER LOSE-
MANN, Barbaren, en: Der Neue Pauly. Enzyklopidie der Antike Bd. 2, Verlag J.B. Metzler,
Stuttgart - Weimar 1997, 439-443. El cardcter negativo de este concepto se constata cn los
atributos que solfan aplicarse a la persona barbara: feritas, immanitas, inhumanitas, impietas,
ferocia, superbia, impotentia, furov, discordia, vanitas, perfidia, imprudentia,

21 BrenT D. SHAW, Rebels and Outsiders, en: The Cambridge Ancient History. XI: The
High Empire A.D. 70-192, Cambridge University Press, Cambridge 2000, 374 “The ‘barba-
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tia una imagen negativa y unidimensional de los forasteros. El barbaro era
considerado como la negacién de la sociedad civilizada. El aspecto negativo
de la imagen romana del extranjero estaba anclada en la inferioridad proba-
da de su forma de vida. No obstante, la sociedad romana asimilé paulatina-
mente a los barbaros. De esta forma, la sociedad cambié, pero como todos los
cambios sociales, necesitd varias generaciones. Si es verdad que normalmente
se denominaba barbaros a las gentes que no estaban dentro del imperio, tam-
bién existian los “bdrbaros internos”22, como eran los judios, quienes corrian
la misma suerte que los externos. Es mds, los griegos y romanos utilizaron ¢l
concepto de barbaro como insulto contra los judios?.

Por otra parte, en Roma no se reconocian los derechos nacionales ex-
tranjeros. Por tanto, el extranjero era frecuentemente casi un esclavo en
Roma. ;Cuantos esclavos habria en la capital? No es facil precisarlo, pero po-
demos sospechar su clevado nmimero por las noticias que Atenco nos da.
Gran parte de los judios que llegaron a la ciudad en tiempo de Pompeyo, lo
hicieron en contra de su voluntad. No hay ninguna razén para pensar que los
esclavos judios obtuvieran la libertad rdpidamente, pero se beneliciarian,
como ¢l resto de los esclavos de otras nacionalidades, de 1a concesién de 1a li-
bertad y algunos obtendrian incluso Ia ciudadania romana al realizarse esa
manumisién de forma legal2, Cuando Fildn se refiere a tales judios como ciu-
dadanos romanos (Legatio 155, 157), puede que generalizara, pero su refe-
rencia a la recogida de la distribucién del grano (fdem 158), confirma que al-
gunos judios adquirieron la ciudadania.

Una de las formas mds usuales para la identificacion de los individuos en
el mundo romano fue la pertenencia a un ‘pueblo’ o a una ‘etnia’, frecuente-

rian’ is a type of totalized stranger that characteristically appears in the culture of a host so-
ciety during the period of its territorial or commercial expansion”. La imagen de los bér-
baros persistié, aunque fuera de forma latente, en ¢l trasfondo de las ideas sobre los ex-
tranjeros y ayudd a determinar una clasificacion mds general de los extranjeros en la so-
ciedad romana.

22 E. FASCHER, Fremder, en: RAC VIIT (1972) 324: “Es gibt Fremder] im Inuern, die
Provinzialen, besiegte Volker, die an ihren Gesetzen, ihrer Sprache und Religion festhalten
diirfen und bisweilen ein gewisses MaB an adminisirativer Unabhéngigkeit bewahren...
Doch gibt es auch F auflerhalb der Reichsgrenzen (diejenigen, die Tacitus ‘die Barbaren’
nennt)”.

23 Cicerdn, Flacc 28,67: la religion judia es una superstitio barbara; Juvenal, Sdtiras VI
157s; Sext. Emp. adv.math 1,314; hypot.3,203; Filén, Legatio 215; PsClem.Rom, hom. 4,13.
Apolonio Mol6n en Josefo, c.Apion 2,148 considerd que los judios cran el pueblo barbaro
mas inepto. Los paganos usaron la palabra bdrbaro fundamentalmente en un seatido étni-
co, cultural y moral,

24 Ateneo, Banquete de los eruditos 1 20 B, habla de Roma como “poblacién o com-
pendio de! mundo” con una lengua local llena de extranjerismos (I1I 121 F).

25 86lo la manumisién formal concedia la ciudadanfa, mientras que la concesi6n in-
formal de la libertad otorgaba dnicamente el status de peregrinus.
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mente ligado a un lenguaje o dialecto comun. Es sumamente complicado de-
terminar el hecho de la etnicidad?6, pero éste era uno de los identificadores
mds poderosos dentro de las sociedades del imperio. La consideracién de la
etnicidad y el valor moral que les atribuian eran particularmente fuertes por-
que el conocimiento acerca de ‘otros pueblos’ estaba basado fundamental-
mente en la sabiduria popular (estereotipos): ;por qué los sirios, judios e idu-
meos eran altamente intrigantes? (cf. Ptol. Apotel. 11 3,65-66 = Stern2? 1980,
n° 336a). Estos constituian los ‘barbaros internos’, que como los judios o egip-
cios, por su distanciamiento del gobierno y de la cultura comiin de la oikou-
mene, fueron insultados como ‘gentes nacidas para esclavitud’2e.

2. Presencia y organizacion de los judios en Roma

A mediados del siglo I de nuestra era, la comunidad judia de Roma es-
taba ya bien establecida y con una historia de mas de cien afios. Existe un tes-
timonio controvertido (Valerio Mdximo, 1,3,3} que testimonia la expulsién de
cultos orientales por sus actividades proselitistas en el afio 139 a.C., medida
que pudo afectar a los judfos. Pero el valor histérico de la fuente y la existen-
cia de una comunidad judia en Roma en esa época es, sin embargo, dudosa??.
Las fuentes son mas fiables a partir del 59 a.C. (Cicerén, Flacco 66), y espe-
cialmente para el reinado del emperador Augusto (Filon, Josefo, Suetonio, asi
como indicaciones de Horacio y OvidioC). Josefo, Tacito y Suetonio mencio-
nan en tiempos de Tiberio (19 d.C.) una deportacién de los judios de Roma
(segiin Ticito, de Italia): 4000 judios fueron enviados a Cerdefia a luchar con-
tra los bandidos®!. Al menos otra expulsién tuvo lugar en tiempos del empe-
rador Claudio (49 d.C.)*%.

26 pyiLip F. ESLER, Conflicto 67, constata la dificultad de definir el concepto de etni-
cidad:“Un ‘grupo étnico’ puede describirse de forma provisional... como aquél cuyos miem-
bros creen que comparten una historia e incluso una ascendencia comiin, a menudo en re-
lacién con su ocupacién actual o pasada de un determinado territorio y con la prictica de
unas costumbres semejantes”.

27 M. STERN, Greek and Latin Authors on Jews and Judaism, Israel Academy of scien-
ces and Humanities, Jerusalem 1980.

28 CicerGn, Flac 28,69; Prov. Cons 5,10-12; Técito, Historia V 7.

29 Para una panorémica histérica dc los judios cn Roma D. ALVAREZ CINEIRA, Die
Religionspolitik 188-214.

30 B. WaNoY, Jewish Religion in Pagan Literature during the Late Republic and Eayly
Empire, en: ANRW IT 19.1 (1979) 596-613.

3 Josefo, AJ 18,80; T4cito, Ann 2,85; Suetonio, Tib 36. Estas fuentes no concuerdan en
muchos detalles,

32 Dion Casio, LX 6,6 menciona una expulsién en el 41 d.C.; Suetonio, Claud 25,4; He-
chos 18,2,
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La importancia numérica de la colonia judia en Roma viene sugerida por
Flavio Josefo (BJ II 80: unos ocho mil hombres) y Filén de Alejandria, en su
tratado Embajada a Cayo. Esta obra ofrece un panorama general de la situa-
cién de los hebreos en la capital del imperio, La poblacién exacta de judios en
Roma a mediados del siglo I d.C. es dificil de estimar y los estudiosos propo-
nen cifras que oscilan entre 25.000 y 60.000%. Por eso podemos afirmar con
algiin autor que a mediados del siglo I d.C,, con la estimacién de casi un mi-
16n de habitantes en Roma, la comunidad judfa constituia entre el 3yel 5 %
de su poblacién total. Es decir, era suficientemente numerosa como para
pasar desapercibida, pero no tan numerosa como para convertirse en una en-
tidad independiente dentro de la ciudad34. Este incremento de la poblacién
judia dentro de la ciudad de Roma no se puede explicar como el éxito de los
esfuerzos proselitistas judios, sino més bien fruto de la inmigracién. De las ins-
cripciones conservadas, se concluye que las comunidades judias en Roma ha-
blaban griego, dato muy importante para el contexto de la carta de Pablo3s.
Por eso, es de suponer que muchos de ellos provenian de la regién de Siria36.
La mayor parte de los judios —antiguos esclavos, libertos, mercaderes, aventu-
reros y, en general, inmigrantes- vivirian en Roma como residentes extranje-
ros, pero con el tiempo algunos obtuvieron la ciudadania romana.

La poblacion judfa en Roma parece haberse concentrado en ciertos ba-
rrios de la ciudad, como se desprende de la presentacién de Fildn sobre los ju-

33 Véanse las diferentes hipétesis en H. SOLIN, Juden und Syrer im westlichen Teil der
romischen Weit, Eine ethnisch-demographische Studie mit besonderer Beriicksichtigung
der sprachlichen Zustinde, en: ANRW II 29.2 (1983) 698-700. R. Penna sugiere que eran
unos 20.000 judios durante el reinado de Nerén, R. PENNA, Les Juifs 3 Rome an temps de
I’apbtre Paul, en: NTS 28 (1982) 328.341 n. 53.

34 STEPHEN SPENCE, The Parting of the Ways. The Roman Church as a Case Study (In-
terdisciplinary Studics in Ancient Culture and Religion 5), Peeters, Lenven - Dudley, MA
2004, 19. Siempre es dificil fijar y valorar estas cifras, por eso no es rarc encontrar quien
piensa que en tiempos de Claudio vivian en Roma unos 40-50 mil judios de una poblacién
de 400.000 habitantes, lo que supone que la minoria judia constitufa més del 10 % de la po-
blacién de Roma, asi 1o piensan BEN WITHERINGTON III - DARLENE HYATT, Paul’s Leiter to
the Romans. A Socio-Rhetorical Commentary, William B. Ecrdmans, Grand Rapids, Michi-
gan - Cambridge, U.K., 2004, 12, $i tenemos en consideracién que existian otras grandes mi-
norfas en la ciudad, habria que concluir que el sustrato demogréfico romano era otra mi-
norfa. Es decir, Roma era una ciudad compuesta eminentemente de extranjeros.

35 Las inscripciones son en su mayor parte en griego. Las inscripciones en latin son
mds raras y més tardfas. El hebreo es menos frecuente y suelen ser férmulas religiosas, cf.
H.J. LEON, The language of the greek inscriptions of the Jewish Catacombs of Rome, en:
TAPA 58 (1927) 210-233; Idem, The Jews of Ancient Rome, The Jewish Publication Society
of America, Philadelphia 1960, 75-92; H. SOLIN, “Juden” 701-710. D. NOY, Jewish Inscriptions
of Western Europe. 2. The City of Rome, Cambridge 1995.

36 Sobre el origen y la situacién social de los judios en Roma cf. H.J. LEON, Jews 233-
239; H. SoLIN, “Juden” 713-320.
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dios romanos {Leg 155-158) v de algunos poetas romanos. Los judios se ubi-
caron principalmente en los suburbios de Roma, especialmente en el Trasté-
vere, cuyos barrios, estrechos y populares, sirvieron de “barrio para extranje-
ros” de la antigua Roma. Segtin fue creciendo la comunidad judia y las posi-
bilidades econdmicas, algunos judios se mudaron hacia otras partes de la ciu-
dad, especialmente al barrio Suburra en el este, pobre y sucio, y al barrio de
Campo de Marte¥’, algo mds respetable. Pero la comunidad judia nunca des-
tacd por su riqueza, sino mas bien por todo lo contrario. Segin Juvenal son
conocidos piiblicamente los mendigos judios (Sétiras III 13-16), y sabemos
por Filén que parte de la poblacion judia de Roma dependia del suministro
de trigo organizado por las autoridades publicas (Leg 155). En este aspecto
no se diferenciaban de la mayoria de los extranjeros en Roma.

La frecuente designacién de las instituciones y funciones en las inscrip-
ciones romanas permite reconocer en general la organizacién de los judios en
la capital. De forma diferente a Alejandria, las comunidades estaban organi-
zadas de forma independiente. La investigacion reciente ha puesto de mani-
fiesto que existian considerables variaciones en su estructura y en los titulos
de sus funcionarios, muchos de los cuales reflejaban la titularidad de otras or-
ganizaciones grecorromanas. Algunos titulos revelan diversas funciones y
puestos de honor®8, concedidos por proporcionar recursos financieros para las

37 P LaMeE, Die stadtromischen Christen in den ersten beiden Jahrhunderien. Unter-
suchungen zur Sozialgeschichte (WUNT II 18), 2. Aufl., J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibin-
gen 1989, 28: “Ob also schon im 1. Jh. n.Chr. dort [en ¢l Campo dc Marte y en Suburra] Ju-
densiedlungen bestanden, aus denen sich christliche Gemeindekreise hitten entwickeln
konnen, muss hingestelft bleiben. Sicher im 1. Jh. n.Chr. lebten Juden in Trastevere (wie
LegGai 155 bestitigt), zwischen Porta Collina y Porta Esquillina sowie vor der Porta Ca-
pena”.

38 A la cabeza de la comunidad se encuentra la asamblea de los ancianos, la gerusia,
con el gerusiarchonte como representante de la comunidad. Mientras que el titulo pres-
byteros practicamente no aparece, se encuentra frecuentemente el de archonten. Para una
descripcién detallada de la organizaciér y posicién de las comunidades judias en Roma,
vedse J.B. FREY, Les communautés juives 2 Rome aux premier temps de 'Eglise, en: RSR
21 (1931) 129-168. Segiin este autor, encontramos aqui a los miembros de un gremio: “La
organizacién de las comunidades romanas copiaba la organizacién de las ciudaes greco-ro-
manas y de las asociaciones” (p. 158). Cf. también H.J. LEON, Jews 167-194; W. WIEFEL, Die
jildische Gemeinschaft im antiken Rom und die Anfiinge des romischen Christentums. Be-
merkungen zu Anlal und Zweck des Romerbrieg, en: Jud 26 (1970) 73-75; H. SOLIN,
“Juden” 696ss. G. La PIANA, Foreign Groups in Rome during the first Centuries of the Em-
pire, en: HThR 20 (1927) 356.363.382, defiendc otra opinién. MARGARET H. WILLIAMS, The
structure of Roman Jewry re-considered. Were the synagogues of ancient Rome entirely
homogeneous, en: ZPE 104 (1994} 129-141, investiga las estructuras internas de las sinago-
gas de la ciudad de Roma y llega a ia conclusion: “the synagogues of Rome, founded at dif-
ferent times and by Jews from different parts of the Jewish world, were not quite as homo-
geneous as is generally thought” (p. 130).
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diversas actividades sociales y religiosas. La poblacién judia romana se carac-
terizaba por la heterogeneidad de sus miembros®, la multiplicidad de las co-
munidades judias dentro de la ciudad4?, la organizacién democrdtica y la au-
sencia de una autoridad central judia*l. Este sistema facilitd a los seguidores
de Jests el acceso a las sinagogas y ganar adeptos en ellas para su causa. Cada
sinagoga era mas 0 menos independiente®2, aunque mantenian un cierto con-
tacto entre si. Al mismo tiempo, se caracterizaban por mantener una estrecha
relacidn politica e intelectual con Jerusalén y Palestina®?, Por desgracia, no se
ha conservado ningtn resto arqueoldgico de esas sinagogas, €s mds, muchos
autores piensan que el término sinagoga se refiere a la congregacién de los ju-
dios, no al lugar donde se reunian*. No es imposible que a mediados del siglo

39 G, La P1ANA, “Foreign” 363, describe la composicién de la comunidad judia roma-
na con las siguientes palabras: *““The Roman Jewry was by no means a homogencous body;
it included inmigrants from various cities of the diaspora as well as a large number of Jews
from Palestina...”.

40 De las once o trece sinagogas de la antigua Roma, de las cuales nos han llegado sus
nombres, se supone que en el siglo 1 d.C. ya existian al menos tres o cuatro: la sinagoga de los
augustenses, de los agripenses, de los hebreos y de los verndculos, cf. H.J. LEON, The Jews 149ss;
J. GOODNICK WESTENHOLZ, The Jewish Presence in Ancient Rome, Bibie Lands Museum Jeru-
salem 1995, 23-27. Peter Richardson, Augustan-Era Synagogues in Rome, ¢n: KARL P. DON-
FRIED - PETER RICHARDSON (ed.), Judaism and Christianity in First-Century Rome, B, Eerd-
mans, Grand Rapids, Michigan - Cambridge 1998, 17-29, considcra que la comunidad de Roma
cra suficicntemente fuerte y numerosa como para poder contar probablemente con cinco si-
nagogas para csta época, dedicadas a Augusto, a su yerno Marco Agrippa, a Herodes, a un tri-
buno de Siria y la sinagoga original de los hebreos. “There may have been more, though most
of the other eight synagogues probably developed in the second and third centuries CE.” {29),
Sobre los nombres de las sinagogas, ¢f H.J. LEON, Jews 140-166, y G. LA Piana, “Groups™ 351-
359. P LAMPE, Christen 367s., menciona catorce sinagogas.

41 p. L.ampe, Christen 368, considera las sinagogas romanas como “selbstindig organi-
sierte Einzelgemeinden mit je eigenem Versammlungsort, einer Gerusie und eigenen Ge-
meindebeamten. Untereinander waren diese Gemcinden nur locker assoziiert”. También
H.W. TAIRA, The Trial of Paul (WUNT II 35), Tiibingen 1989, 183; segiin este estudioso, la
infraestructura de las comunidadcs judias de Roma no cstaba agrupada en un dnica comu-
nidad, pero al mismo tiempo subraya: “therc was still a fundamental unity among the seve-
ral Jewish communities there: strong unifying bonds of race, of national aspirations as well
as of religious law and practice”, Pocos investigadores defienden otra opinién diferente, ex-
cepto. G. LA P1aNa, “Groups™ 361s.: “The evidence of the inscriptions leaves no doubt of
the existence in imperial times of officers for the whole Jewish community. On general
grounds a central organ of government... can not have been lacking in Rome™.

42 MARGARET H. WILLIAMS, “Structure” 129-141.

43 Asf creen también R.E. BROWN - I.P MEIER, Antioch and Rome. New Testament
Cradles of Catholic Christianity, New York - Ramsey 1983, 96; H.J. LEON, Jews 35-38; S. Lie- -
BERMANN, Response to the Introduction by Professor ALEXANDER MARX, en: J. GOLDIN
(ed.), The Jewish Expression, New Haven, Yale 1976, 129-131; G. LA P1aNA, “Groups” 345,
menciona las tres caracteristicas fundamentales del judaismo romano: “Their concentration
in special districts, their religious associations and their relation with the land of origin”.

44 Elio se ha podido deber a los avatases del destino; MARY BEARD - JOHN NORHT -
SIMON PRICE, Religions of Rome. Volumen I: A History, Cambridge University Press, Cam-
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I d.C., algunas congregaciones judias se reunieran en lo que una vez habian
sido o podrian seguir siendo espacios domésticos, pero los judios probable-
mente ya se encontraban en una fase en fa que poseian construcciones utili-
zadas cxclusivamente para las funciones de la comunidad. Esta afirmacion
vicne corroborada por datos epigraficos y literarios irrefutables (cf. Filén,
Legat 156s, y los restos de una sinagoga de mediados del siglo I d.C. cerca de
Ostiz; Juvenal, Sdtiras 111 296)45. En el siglo I y principios del siglo II d.C., las
congregaciones se referian a si mismas como sinagogas y a los edificios donde
se reunian los llamaban proseuchai., Estas estaban abiertas incluso a los no ju-
dios. Dicha situacion implica que el contexto social y arquitecténico de las
asambleas judias era muy diferente al de las comunidades de los discipulos de
Cristo en Roma, que se rcunian en algunas casas dc sus micmbros. Este as-
pecto tienc implicaciones importantes para las respectivas identidades de los
judeos y los discipulos de Cristo, a los que Pablo se dirige.

La sinagoga sitrvié como centro de la vida comunitaria judia, tanto en sus
dimensiones religiosas como sociales. Los judios en Roma pertenecian a la co-
munidad judia local. Se consideraban a si mismos como una entidad distinta
y semi-auténoma, y como tal fue vista por los no judios. En este &mbito, como
en otros muchos, tampoco se diferenciaban excesivamente con respecto al
resto de las muchas comunidades extranjeras que habian hecho de Roma su
casa.

Las fuentes conservadas no permiten determinar las précticas religiosas
de la comunidad judia de Roma. Unicamente sabemos que contribuian a la
manutencién del templo tal y como estaba prescrito y participaban en las pe-
regrinaciones a Jerusalén. Filén nos informa que los judios romanos tenian
sus casas de oracién y se reunian en ellas, especialmentc los sdbados sagrados
cuando recibian instruccidén de su filosofia ancestral. El emperador Augusto
conocia que los judios realizaban las colectas de sus primicias y las enviaban
a Jerusalén por medio de personas que ofrecian sacrificios (Legat 156). No
existen evidencias de que las divisiones religiosas de Palestina estuvieran pre-
sentes en la didspora. Pero tampoco se puede concluir que el judaismo de la
didspora observase un judaismo normativo monolitico. A pesar de las varia-
ciones locales en la practica del judaismo, la practica de lo fundamental del ju-
daismo hacia que las diversas variedades pudieran ser incluidas dentro del ju-
daismo comiin‘,

bridge 1998, 267: “But it may also be that most of thesc synagogues were simple meeting
places in houses, leaving no permanent marks of their religious function”; Priip F. ESLER,
Conflicto 133,

45 PuiLip F. ESLER, Conflicio 136ss.

46 STEPHEN SPENCE, The Parting 28.
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3. La identidad étnica judia

Las designaciones étnicas derivaban casi siempre del territorio que los
grupos cn cuestiéon ocupaban o que alguna vez habian ocupado. La designa-
¢idn territorial de un grupo étnico no sélo indicaba el lugar dc origen??, sino
que también expresaba la posibilidad de que estc grupo pudiera tener un de-
terminado cardcter debido al ambiente de la tierra. Aunque los judios eran un
pueblo que llegd a dispersarse ampliamente por el Mediterraneo, esto no
llegé a afectar en modo alguno a su identidad, que estaba vinculada a su pa-
tria Judea y a su templo. Persiste el vinculo con una patria y con el templo,
simbolo por excelencia de su religion {como el impuesto que pagaban cada
afio para el templo). Incluso las sinagogas de la didspora constitufan un medio
por el que los judios se relacionaban con el santuario central aunque residie-
ran en ciudades distantes. Otra indicacién de su relacién con Judea eran las
peregrinaciones o su aceptacién dc la ley. Los judios era gente que habia emi-
grado de su comunidad matriz, pero en quienes permanecia muy viva la me-
moria de sus origenes y suscitaban y mantenian un especifico y extremada-
mente potente sentido de identidad étnica. Todos posefan una identidad étni-
ca, centrada en ¢l templo de Judea, tanto si vivian alli como si no, o si tenian
o no identidades étnicas dcrivadas de otros lugares de residencia (identidad
anidada).

A nivel social, podemos afirmar que los extranjeros tienden a relacio-
narse entre ellos, lo que es normal dadas las difercncias culturales y lingiifsti-
cas, y al rechazo por parte de los autdctonos. La comunidad nacional ofrece al
inmigrante informacién sobre cédmo establecerse en la ciudad, sobre puestos
de trabajo, vivienda, ofrece apoyo en su propia lengua y adaptado a sus nece-
sidades. La red social de la sinagoga tuvo que desempefiar un papel funda-
mental en este 4mbito. Varios autores han considerado a las sinagogas como
si hubieran sido reconocidas como asociaciones voluntarias o collegia*®, y per-

47 Los indicios que caracterizan a un grupo étnico son los siguientes rasgos comunes:
1) un nombre propio para identificar al grupo; 2) un mito de los antepasados comunes;
3) héroes, acontecimientos y sus respectivas conmemoraciones; 4) una cultura comin que
abarca asuntos como las costumbres, la lengua y la religion; 5) un vinculo con una patria,
que o bien ocupan en ese momento o mediante la adhesién simbdlica a una tierra ances-
tral, como hacen los pueblos que viven en la didspora; 6) un sentido de solidaridad comu-
nitaria, ¢f. PAILIP F. ESLER, Coenflicto 72.

48 Cf. J. S. KLOPPENBORG - S.G. WILSON (eds.), Voluntary Associations in the Graeco-
Roman World, Routledge, London 1996; RiCHARD S. ASCOUGH, What Are They Saying
About the Formation of Paulines Churches?, Paulist Press, New York/Mahwah, N.J. 1998, 71-
94; Pu. A. HALAND, Associations, Synagoges and Congregations, Claiming a Place in Ancient
Mediterranean Society, Minncapolis 2003; STEPHEN SPENCE, The Parting 181-190.
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mitian suavizar la transicion de una sociedad y cultura a otra. Tras los prime-
ros momentos en que acomodarse ¢s e} objetivo mds inmediato, a no ser que
hubieran llegado a la ciudad como esclavos, la comunidad nacional prolonga
st apoyo al inmigrante permitiéndole recuperar en su limitado tiempo libre
su lengua materna, su gastronomia, sus celebraciones rcligiosas y cilticas, la
celebracion de las fiestas como en familia y la amistad. El incremento de la
presencia de inmigrantes de la misma nacion, hace que éstos pierdan la posi-
bilidad de integrarse y de relacionarse con los locales. Pero de las fuentes que
se conservan, no se puede concluir que los judios formaran un ghetto, mis
bien habria que excluir esa idea. El trato personal de la mayor parte de la po-
blacién judia con los autéctonos serfa minimo, excluyendo claramente a la
elitc o a los ricos judios que por diversos motivos entraban frecuentemente en
contacto con los romanos. La mayoria de las relactones se circunscribirian a
las relaciones de 4mbito laboral, con sus compaiieros de trabajo, con quienes
no mantenian relaciones fuera de la jornada laboral, o con quienes mantienen
un trato cordial de trabajo o de vecindad, pero distante. Los judios, orgullosos
de su identidad y de sus costumbres, dificilmente aceptarian un matrimonio
mixtlo entre gentil y judfo, y evitarfan todo contacto innecesario con familias
no judias, Esto no quiere decir que estuvieran totalmente aislados de su am-
biente. Otros grupos extranjeros e inmigrantes que llegaban a ta Urbe acaba-
ban hacindndose en estos harrios pobres y populares, por lo que los judios, ex-
tranjeros ellos también, se relacionaban y se movian fundamentalmentc entre
extranjeros#. Como es de suponer cxistiria un grupo judio que buscaba cons-
cicniemente una mayor relacién e intcgracién en la sociedad de acogida,
quienes vendrian vistos con cierto recelo por sus compatriotas mds religiosos.

4. Relacién de los judies con los habitantes de Roma

La relacién e interaccién de grupos extranjeros y autéctonos siempre
crea y plantea la cuestién del grado de asimilacion de los grupos que entran
en contacto. La historia de la investigacidn de los judios en la antigua Roma
nos ha mostrado desde antiguo la imagen de que los judios de la antigua

49 Este es un hecho que se constata incluso ea las inmigraciones modernas. La inte-
rrelacion de los extranjeros se circunscribe al inicio fundamentalmente a otros extranjeros,
pues es mds dificil entrar en contacto con los nativos de {a sociedad de acogida por diver-
sos motivos analizados por los socidlogos. Quien haya vivido en el cxtranjero de inmigran-
te habr4 constatado y vivido esa experiencia. Se refuerzan los lazos con los connacionales
cn un primer momento, y se contacta con otros extranjeros por ¢l trabajo realizado, por la
zona donde se habita, por el idioma...
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Roma vivian en un aislamiento virtual para no perder su identidad judia, ya
que no se tenian en considcracion los materiales arqueoldgicos judios en re-
lacién a materiales no judios, o por una falta de método para llegar a tal con-
clusién’®. Ademas, el uso frecuente del término “aislamiento” con su opuesto,
“asimilacién”, dificulta ver la relacidn de los judios y no-judios en términos
més complejos. La fascinacién por una cultura no conlleva forzosamente la
asimilacidn, sino que se pueden dar diversos grados. Tampoco sc tiene que
concebir la interaccidon entre judios y no-judios en términos estrictamente re-
ligiosos o en términos de ataque y contraataque o de conversidn de no-judios
al judaismo. L.V. Rutgers®! ha analizado ¢l tema teniendo en cuenta los testi-
monios arqucoldgicos, las inscripciones y las fuentes literarias, comparando
ese material judio romano con 1os hallazgos no-judios. El estudio detallado de
todos estos materiales le ha llevado a afirmar: “El uso de productos artisticos,
del lenguaje o de formas literarias que son generalmente de la antigiiedad tar-
dia, va estrechamente relacionado con una tendencia a expresar la identidad
quc cs, sin lugar a dudas, judia”. La imagen que nos presenta este autor de la
interrelacion de los judios romanos con su mundo circundante es la signiente:
“En lugar de vivir en un total aislamiento o ansiando asimilarse, los judios ro-
manos aparecen como activa y, sobre todo, conscientemente respondiendo a
la evolucién de la sociedad no-judia contempordnea. Interrelaciondndose con
no-judios, los judios romanos no renunciaron a su propia identidad. Es mds,
libremente tomaron prestados elementos de la cultura romana y adaptaron
esos elementos a sus propias necesidades. De esta forma, afirmaron y mantu-
vieron su status como judios”. Judios y no-judios aparcntemente cstaban de
acuerdo en que no era excluyente ser judio y participar en la sociedad roma-
na. Aceptando que los judios y no-judios se relacionaron a diferentes niveles,
sin embargo, es mds complicado determinar la intensidad o incluso la natura-
leza de los contactos entre los judios y el resto de grupos existentes en Roma.
(Hasta dénde llegaba la socializacién?

50 Esta cs la visién tradicional hasta los afios 90, por ejemple E. M. SMALIwOOD, The
Jews under Roman Rule from Pompey to Diocletian, Brill, Leiden 1976, 123: 1os judios se re-
sistian a la asimilacién, exceptuando en la cuestién superficial del lenguaje para el contac-
to cotidiano. L.H. FELDMAN, Jew and Gentile in the Ancient World. Attitudes and Interactions
from Alexander to Justinian, Princeton University Press, Princeton 1993, 418.

SLLEONARD VICTOR RUTGERS, The Jews in Late Ancient Rome. Evidence of Cultural
Interaction in the Roman Diaspora (Religions in the Graeco-Roman World 126), E.J. Brill,
Leiden - New York - Koin 1995, 262.263.
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4,1, Los judios ante la sociedad y cpltura romana

La actitud de los judios frente a la sociedad y cultura romana fue bas-
tante compleja como mostraran los estudios que vamos a exponer aqui. Los
judios se debatian entre conservar su identidad con todo lo que ¢llo implica-
ba en ¢l cxtranjero e integrarse ¢n la sociedad de Roma. Presentamos prime-
ro las teorias mds sencillas para pasar postcriormente a las que presuponen
un complejo entramado de relaciones y diversos grados de integracién.

John J. Collins dedica cl capitulo séptimo dc su libro a la interrelacion
entre judios y gentiles. Muestra que las fucntes literarias analizadas en los ca-
pitulos precedentes ponen de manifiesto el deseo, por parte de tos judios de
la didspora, de apropiarse la cultura helenista, al mismo tiempo que mante-
nian su identidad judia. Es decir, buscaban reconciliar las dos facetas de su
identidad que estaban en tensidn en algunos puntos cruciales. La cultura he-
lenista no era opcional para los autores de esos textos, incluso en ocasiones
era problemdtica. Consecuentemente, esta literatura judia helenista presenta
una actitud compleja y ambivalente hacia el mundo gentil y la cultura domi-
nante. Existe una cierta polémica contra esa cultura, como era la cuestién de
la idolatria, aunque la cultura como tal nunca fue rechazada. Sin embargo,
gran parte de esta literatura judia manifiesta una gran preocupacién por la
aprobacion gentil. La idea de una misién judia o de un proselitismo activo
judio, sin embargo, que fue un dogma virtual de (os estudios e investigaciones
de principios del siglo XX, ha sido cuestionada ampliamente en las Gltimas
décadas>2. John J. Collins llcga a la siguiente conclusion: “los datos muestran
mds alld de toda duda razonable, que el judaismo en la didspora gand adhe-
rentes que se pararon poco antes de la circuncision... Se encuentra un amplio
abanico de grados de relacién o vinculacidn, no una clase con requisitos es-
pecificos o con un estatuto claramente definido en la sinagoga. La sétira XIV
de Juvenal ilustra esta progresién: en primer lugar, ¢l padre observa ¢l sgba-
do, despuss el hijo no adora otra cosa sino las nubes y la divinidad del cielo, y

52 8. MCKNIGHT, A Light among the Gentiles. Jewish Missionary Activity in the Second
Temple Period, Fortress, Minneapolis 1991; 8, J. COHEN, Was Judaism in Antiquity a Missio-
nary Religion?, en: M. MOR (ed.), Jewish Assimilation, Acculturation, and Accommodation.
Past Traditions, Current Issues, and Future Prospects, University Press of America, Lanham,
Md. 1992, 14-23; M. GOODMAN, Mission and Conversion. Proselytizing in the Religious His-
tory of the Roman Empire, Clarendon, Oxford 1994. Los defensores mds recicntes de la mi-
sién judia son D. GEORGL, The Opponents of Paul in Second Corinthians, Fortress, Philade-
phia 1986, 83-151; L.H. FELDMAN, Was Judaism a Missionary Religion in Ancicnt Times?, en
M. MoR (ed.), Jewish Assimilation 24-37; idem, Jews and Gentile in the Ancient World, Prin-
ceton University Press, Princeton 1993, 288-382,
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finalmente la circuncisién. No todos los denominados ‘temerosos de Dios’
cran nccesariamentc monotefstas o tuvieron que romper necesariamente sus
lazos con la comunidad pagana. Existia también un espectro de opiniones de
parte de los judios, como podemos constatar de la historia de Izates™s3,

Otro autor, Graydon F, Snyder$4, estudia la interaccion de los judios con
los no-judios en Roma para la época que nos interesa. Distingue y define di-
versos conceptos y grados dentro de la interculturacién e interaccién cultural
y religiosa: Asimilacion/aculturacidn, enculturacion, dominacién cultural, in-
culturacién e interaccion cultural. Las fuentes literarias transmiten la idea de
gue los judios de Roma no entraron en contacto con la cultura romana, pero
este autor analiza la relacion de los judios con la cultura romana en base a las
inscripciones, los simbolos y el lenguaje’s. Ademas, considera que los prime-
ros seguidores de Jesds en la capital del imperio fueron los agentes privile-
giados de la inculturacién judia. Graydon F. Snyder concluye que la incultu-
racién’é judia de la cultura romana fue leve ¢ insignificante. Mientras que los
judios utilizaron decoracioncs comunes, sin embargo no aceptaron ningin
simbolo importante del mundo romano ni contribuyeron con ninguno. En
cuanto al lenguaje’, la situacion es diferente, ya que adoptaron nombres ro-
manos {(aunque no el sistema onomdstico romano) y contribuyeron con mu-

53 Joun J. COLLINS, Between Athens and Jerusalem, Jewish Identity in the Hellenistic
Diaspora, second Edition, William B. Eerdmans - Dove Booksellers, Grand Rapids, Mi /
Cambridge - Livonia, Michigan, 2000, 270.

54 GraypoN F. SNYDER, The Interaction of Jews with Non-Jews in Rome, en: KaRL P
DONFRIED - PETER RICHARDSON (ed.), Judaism and Christianity 69-90.

55 Sobre el estudio de inscripciones judias procedentes de Roma véase Ia obra cldsi-
ca de H.J. LEON, Jews, M4s reciente, con inclusién de nuevo material y distinta valoracién
de los artefactos cf. LEONARD VICTOR RUTGERS, The Jews 266: “The materials preserved in
the Jewish catacombs of Rome suggest that the Jews buried there were neither assimilated
nor isolated, bur rather people who interacted freely with non-Jews. At the same time they
were people who interacted who had a strong sense of identity”. D. Nov, Jewish Inscriptions
of Western Europe. 2. The City of Rome, Cambridge 1995.

56 Bste término describe un estilo de interaccién cultural que “allows for an aggressi-
ve promotion of an outside myth without seeking to dominate or destroy an invaded cultu-
re” (p. 72).

57 J. GOODNICK WESTENHOLZ, The Jewish Presence 84s., constata que en las antiguas
catacumbas judias de Montcverde y Via Nomentana se conservan muchas mas inscripcio-
nes en griego que en latin y cn los siglos II y 11T los judios fueron gradualmente absorbidos
en la socicdad local desde el punto de vista lingiiistico {predominando el latin). Respecto a
la cleccion de los nombres en la comunidad judia, hay que decir que predominan los nom-
bres latinos frente a los griegos o semitas. Segtin L.V. RUTGERS, The Jews 209, “Far from
being isolated linguistically, the Jews of ancient Rome adapted to their own purposes the
two languages of the society in which they were living. Thus they succeeded in expressing
an identit y that was unmistakably Jewish”.
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chos nombres judios a la cultura romana. Pero “los judios de Roma constru-
yeron una identidad propia frente a la cultura romana”3s.

En semejantes términos se expresa Margaret Williams al analizar la asi-
milacién cultural de las comunidades judias en el imperio romano. Pocos ju-
dios perderian la identidad judia, entre ellos menciona a Tiberio Julio Ale-
jandro, “Infinitamente més numerosos eran los judios de la didspora que lo-
graron, a pesar del alto grado de asimilacién cultural, mantener un estilo de
vida judio identificable”%. Para la mayor parte de los judios, la observancia
del sdbado, la circuncisién y un monoteismo sin imégenes divinas constituye-
ron el sine qua non de la conservacion de la identidad judia$, El cumplimen-
to de [a Tord, ademds de olorgar a los judios un sentido especial de identidad,
los hacia aparecer como un elemento extrafio dentro de la sociedad greco-
rromana.

Uno de los autores que mds se ha interesado en estudiar el judaismo en
el mundo mediterraneo ha sido John M.G. Barclay$!. Entre las indicaciones
metodol6gicas que aplicaré a su estudio, propone que hay conseguir algunos
medios para distinguir entre los diferentes tipos o clases de helenizacién y los
diferentes grados de compromiso social o cultural. Existian muchas facetas
del helenismo y no todas ellas eran igualmente amenazadoras para la identi-
dad judia. Este autor ha realizado una propuesta positiva distinguiendo entre
asimilacion, aculturacién y acomodacién, cada una de ellas medida en base a
una escala apropiada. ‘Asimilacién’ indica la integracién social, teniendo en
cuenta los contactos sociales, la interaccién social y las practicas sociales. La
‘aculturacion’ sc¢ refierc a los aspectos lingiifsticos, educacionales e ideolégi-

58 GRAYDON K, SNYDER, “The Interaction” 90.

59 MARGARET WILLIAMS, Jews and Jewish communities in the Roman Empire, en:
JANET HUSKINSON (ed.), Experiencing Rome. Culture, Identity and Power in the Roman Em-
pire, Routledge, London 2000, 305-334, aqui 323.

60 MARGARET H. WiLL1aMS, The Shaping of the Identity of the Jewish Community in
Rome in Antiquity, en: Christians as a Religious Minority in a Multicultural City. Modes of
Interaction and Identitiy Formation in Early Imperial Rome, Studies on the Basis of a Semi-
nar at the Second Conference of the European Association for Biblical Studies (EABS) from
July 8-12, 2001, in Rome, T & T Clark International. A Continuum Imprint, London - New
York 2004, 33-46. Idem, Being Jew in Rome. Sabbath Fasting as an Expression of Roman-
Jewish Identity, en: JoiN M.G. BARCLAY (ed.}, Negotiating Diaspora. Jewish Strategies in
Roman Empire (Library of Second Temple Studies 45), T & T Clark International. A Con-
tinuum Imprint, London - New York 2004, 8-18.

61 JouN M.G. BARCLAY, Jews in the Mediterranean Diaspora. From Alexander to Tra-
jan (323 BCE - 117 CE}, T & T Clark, Edinburgh 1996. Véase ia propuesta metodolégica en
¢l capitolo cuarto (pp. 82-102). Cf. también S.J.D. COHEN, “Those Who Say They Are Jews
and are Not”: How Do You Know a Jew in Antiquity When You See One?, en: $.J.D. COHEN
- E.S. FRERICHS, Diasporas in Antiguity, Scholars Press, Atlanta 1993, 17-35.
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cos de una matriz cultural dada. La ‘acomodacién’ alude al empleo o aplica-
cidn en que tiene lugar la aculturacion, en concreto, el grado en que las tradi-
ciones culturales judias y helenistas se fusionan o, alternativamente, se polari-
zan. La asimilacién tiene que ver con la integracidn social y puede ser descri-
ta como un cambio del universo simbélico personal en un contexto social.
Barclay aplica la teoria de integracidn social, con la distincién de tres cla-
ses y grados de helenizacion, fundamentalmente a los judios de Egipto, pero
dedica el capitulo décimo de su libro a los judios de Roma. La contribucién
de los judios romanos con el templo de Jerusalén (Cicerdn, Flacco 28.67;
Filén, Legatio 156) hizo que se conservara ¢l sentido de pertenencia hacia el
centro geogrifico de sus tradiciones. Cualquiera que fuera la actitud de los in-
dividuos judios hacia la asimilacién, la comunidad judia establecié con éxito
estructuras para la conservacién de su distincidn social. El autor considera
que es dificil presentar un cuadro muy preciso sobre la interrelacién de los ju-
dios con su cultura circundante cn la cindad de Roma. No obstante, piensa
que existen indicios suficientes para afirmar la existencia de diversos grados
de asimilacién: alto, medio y bajo. Las fuentes describen un nimero de casos
de judios que abandonaron el estilo de vida judio o, al menos, algunos aspec-
tos cruciales con la finalidad de evitar ciertos dilemas sociales o con el objeti-
vo promocionarse a nivel socialé2, Ademas, el derecho legal de la ciudadania
romana conllevaria una significativa asimilacidn social en diversos lugares del
imperio. Otro grupo judio logré mantener una asimilacién de grado medio. Se
traia de un amplio grupo que incluye a judios con significativos lazos sociales
con el mundo no judio, quienes, sin embargo, preservaron su identidad judia.
Este grupo se podria subdividir a su vez en varias subcategorfas. Aqui encon-
trarfamos a los judios con ciudadania romana, a los judios prominentes ¢n la
vida publica ciudadana o la asimilaci6n de artistas judios de Roma. Los mo-
delos de vida que se observan en la didspora mediterrdnea sugieren que los
judios no estaban ni aislados a nivel cultural y social, ni simplemente mezcla-
dos en una amalgama social. Aunque los limites pudieron ser definidos y es-
tablecidos en difercntes circunstancias, fue precisamente la habilidad de man-
tener cstas fronteras mientras continuaba el contacto social diario con los no
judios lo que constituyd el mayor logro de las comunidades de 1a didsporas3.
Un tercer amplio grupo experimentaria una asimilacién minima, en parte gra-

62 Jdem 323: Joscfo, Ant 18,141; abandonaban las costumbres judias para evitar la ver-
giicnza o ¢l desastre (Técito, Ann 2,85.4), para evitar pagar el impuesto del fiscus Iudaicus
(Suctonio, Domitiano 12,2); Marcial, Epigramas 7,82; 11,94: “Such cases indicate the pres-
sures to conform faccd by socially succossful Jews™ (324).

63 Tdem 329.
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cias a los distritos residenciales judios dentro de la ciudad. Los barrios judios,
por ejemplo el Trastéverc, no evitaban €l contaclo con otros grupos, pero al
menos posibilitaba, a quien lo deseara, ¢l poder minimizar los contactos so-
ciales con los “extrafios”. En otros casos, es dificil precisar el grado de asimi-
lacién.

El fuerte entramado de précticas (la separacion de las comidas, la cir-
cuncision, la observancia del sabado, el rechazo del culto pluralista e icénico
extranjero), la comunidad y la coherencia interna hicieron del judaismo una
tradicién extraordinariamente perdurable, no por su aislamiento total del
contexto circundante, sino por la claridad de diferenciacién en puntos social-
mente decisivos®,

John M.G. Barclay® distingue entre “raza” (caracteristicas genéticas y
biolégicas cuyas manifestaciones son frecuentemente inmutables) y etnia, que
es la combinacién de parentesco y costumbre, reflejando tanto la genealogia
compartida como el comportamiento comuin. Por tanto, la identidad judia en
la didspora no era una mera cuestion de linaje ni una simple cuestion de préc-
tica cultural, sino que se basaba cn la combinacién de estos dos factores inte-
rrelacionados. La etnicidad (la combinacién de linaje y costumbres) fue el ni-
cleo o la esencia de la identidad judia en la didspora. Esto se puede ver en
cinco aspectos: la terminologia étnica tipicamente empleada por 1os judios de
la didspora para describirse a st mismos; la visién que los no judios tenian de
los judios como un grupo étnico; la perfecta resocializacidn de los prosélitos
que se unieron a la comunidad judia®7; el reconocimiento de la importancia de
la endogamia {matrimonios dentro del grupo étnico), y la educacién de los
nifios en el estilo de vida judio.

Recientes estudios han aparecido en este campo utilizando nuevas pers-
pectivas. As{ Magnus Zetterholm aplica una visidn cientifico-social a los pro-
cesos de asimilacién e interrelacion de los judios de Antioquia. Aunque se

64 Jdem 444.

65 JOoHN M.G. BARCLAY, Jews 42ss. PriLtp E. ESLER, Conflicio 82ss diferencia entre et-
nicidad y raza: “El problema de las teotfas raciales cs que pretenden que las divisiones entre
los pueblos, que son construcciones sociales..., ticnen una base biol6gica”. (83). La raza seri-
an tipos idcales socialmente construidos mediantc los que sc categoriza a los pueblos.,

66 Sobre la didspora judia: GERRIE TER HaAR (cd.), Strangers and sojourners. Reli-
gious communities in the diaspora, Pecters, Leuven 1998; IsalAH M. GAFNL, Land, center and
diaspora. Jewish constructs in late antiquity (Journal for the Study of the Pseudepigrapha.
Supplement Series 21), Sheffield Academic Press, Sheffield 1997; GIDEON BoHAK, Ethnic
continuity in the Jewish diaspora in antiquity, en: JOHN RAYMOND BARTLETT (ed.), Jews in
the Hellenistic and Roman Cities, Routledge, London 2002, 129-148.

67 MorTON SMITH, The Gentiles in Judaism 125 BCE - CE 66, cn: WiLLiaM HORBURY
- W.D. DAVIES - JOYIN STURDY, The Cambridge History of Judaism, Vol III: The Early Roman
Period, Cambridge University Press, Cambridge 20012, 192-249,
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centra en una ciudad distinta a la nuestra, su metodologia puede ser intere-
sante para nosotros. Este autor, basdndose en un estudio del proceso de asi-
milacién realizado por M.M. Gordon, propone las siguientes variables de asi-
milacién®: a) aculturacidn: Ia familiaridad con la cultura matriz de la sociedad
receptora, incluyendo su lenguaje v educacion. b) asimilacién estructural: la
relacidon primaria con los miembros de la sociedad receptora y ¢l ingreso en
pandillas, clubes e instituciones de la sociedad anfitriona a nivel de grupo pri-
mario. ¢) asimilacién marital: csposarse fuera del propio grupo. d) asimilacién
identificacional: el desarrollo del sentido de identidad basado exclusivamen-
te en la sociedad anfitriona. €) asimilacion con actitud receptora: se caracteri-
za por la ausencia de prejuicios. f) asimilacién civica: es la ausencia de poder
o conflictos de valores. A ello hay que arfiadir las nociones de modelos cultu-
rales intrinsecos (emana de la herencia) y extrinsecos (no hace referencia a
una herencia étnica cspecifica).

Zetterholm hace uso de una teoria del cambio religioso derivada de los
estudios de migraciones intcrnacionales en el contexto europeo occidental
moderno. Ya que los cambios de religion siempre encierran un aspecto social,
usard ademads una teoria de la asimilacion para explicar la relacion entre la co-
munidad judia y la sociedad circundante. Dado que el judaismo de la didspo-
ra tuvo que adaptarse considerablemente a la sociedad helenista, nos llevara
a ver la relacidn del helenismo y el judaismo en general. Concluye que en An-
tioquia sc pueden diferenciar cuatro grupos judios diferentes®. En primer
lugar, un grupo judio al margen del judaismo. Se trataria de un grupo fuerte-
mente asimilado y con tendencia a separarse del judaismo. Este grupo repre-
senta la culminacién del proceso de asimilacién a la sociedad anfitriona. En
segundo lugar, se encontraria el grupo contrario a la asimilacién. Este estaria
formado por los religiosos tradicionalistas con un fuerte compromiso con la
observancia de fa Tord y, posiblemente, vivirian aislados, tanto de otros judios
como de la sociedad gentil. Asimismo, aparccen testimonios de dos manifes-
taciones innovadoras del judaismo: de un lado, los seguidores del movimien-
to mesidnico de Jests y, de otro lado, un grupo de judios muy helenizados que,
sin embargo, si se consideraban judios. Ademds, tenemos que contar con una
colectividad de judios antioquenos que no encontrarfan cabida en ninguno de
los grupos anteriormente mencionados, Probablemente se pudiera extrapolar
esa estructuracién del judaismo antioqueno a la capital del imperio.

68 MAGNUS ZETTERHOLM, The Formation of Christianity in Antioch. A Social-Scienti-
Jic Approach to the Separation Between Judaism and Christianity, Routledge, London - New
York 2003, 68ss.

69 Idem 90-92.
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Este mismo estudioso intenta ver la existencia de diversos grupos judios
en la capital del imperio. Con este objetivo, se fija en los nombres de las sina-
gogas romanas, algunas de ellas se remontarian al siglo I d.C. El denominador
comun para los nombres de las sinagogas es que reunian a personas que te-
nian algo en comn. Sus miembros podian proceder de! mismo lugar o teni-
an un origen social comiin, y se puede asumir que compartian una ideologia.
Algunas sinagogas llevaban su nombre para honrar a personas de importan-
cia para la comunidad judia (Augusto, Agripa, Volumnias, Herodes). Existié
una “sinagoga de los hebreos”, que bien pudo ser la primera comunidad de
judios en Roma. Otra cra denominada “sinagoga de los vernaclesianos”, com-
puesta de personas nacidas esclavas en casa de sus amos, o se referirfa a un
grupo de judios helenistas, quienes en oposicién a los hebreos, habian adop-
tado costumbres romanas, o pudiera incluso aludir a los judios romanos nati-
vOs en contraposicién a los inmigrantes?!. Si esta interpretacién es correcta,
sus miembros pudieran haber pertenecido a los judios helenizados en Roma
en contraposicidn a los miembros de la sinagoga de los hebreos. Los judios
que observaban la fey de forma tradicional, utilizando sus conocimientos de
la sociedad helenista para rechazarla, no podrian pertcnecer a la misma sina-
goga en la que sus micmbros admiraban cl helenismo y acogian a los gentiles
dentro de sus reuniones’2,

Tras exponer las diversas teorias sobre el grado de interrelacién de los
judios con su sociedad circundante en Roma, podriamos adoptar la idea ex-
presada por Stephen Spence”, para quien las catacumbas judias de Roma

70 Esto suele ser verdad cuando se funda la sinagoga o se le otorga ¢} nombre, pero tam-
bién hemos de contar con la posibilidad de cambios dentro de la composicidn u orientacién
dc sus miembros con el tiempo, dependiendo fundamentalmente de los lideres que estén al
cargo de dichas sinagogas. Las comunidades no son estructuras estdticas ni inmutables.

71 K. HEDNER-ZETTERHOLM, The Jewish Communitics of Ancient Rome, en: B, Ot.s-
SON - D, MITTERNACHT - O, BRANDT, The Synagogue of Ancient Rome. Interdisciplinary Stu-
dies, Paul Astrom, Stockholm 2001, 131-140.

72 La diversidad de las sinagogas romanas ha sido demostrada por M.H. WiLLiAM,
“Siructure” 129-141; STUART S. MILLER, The Rabbis and the non-existent monolitic syna-
gogue, en: Steven Fine (ed.), Jews, Christians and Polytheists in Ancient Synagogue. Cultural
Interaction during the Greco-Roman Period, Routledge, London - New York 1999, 71-85.
Véase el cpigrafe “Synagogagemeinden als Vereine oder autonome politische Gebilde - das
Beispiel Rom” en STEFAN KRAUTER, Biirgerrecht und Kultteilnahme. Politische und kultis-
che Rechie und Pflichten in griechischen Poleis, Rom und antikem Judentum, Walter de
Gruyter, Berlin - New York 2004, 370-379. CARSTEN CLAUSSEN, Mecling, community, syna-
gogue - different frameworks of ancient Jewish congregations in the diaspora, cn: BIRGER
O1.550N - MAGNUS ZETTERHOLM (ed.), The ancient synagogie from its origins until 200 C.E.
Papers presented at an international conference at Lund University, october 14-17, 2001 (Co-
niectanea biblica. New Testament series 39}, Almgvist & Wiksell, Stockholm 2003, 144-167.

73 STEPHEN SPENCE, The Parting 25.



28 D. ALVAREZ

muestran a una gente que no estaba asimilada ni aislada, sino a un grupo que
se relacionaba libremente con no-judios. Al mismo tiempo, era un grupo que
posefa un fuerte sentido de identidad. Si bien es verdad que pudieron existir
diferentes comunidades judias en Roma, pero los elementos gue han perdu-
rado no nos permiten reconsiruir el tipo de personas que pertenecian a cada
comunidad en particular, ¢ cémo se relacionaban las comunidades entre ellas.
Los materiales de las catacumbas tampoco permiten dividir a los judios ro-
manos en grupos mas romanizados y grupos mds tradicionales.

Gracias a los rasgos comunes de identidad étnica judia compartidos por
sus miembros, especialmente por su relacidn a Judea y al templo de Jerusalén,
la mayor parte de los judios romanos se pudieron definir a si mismos como
miembros de un grupo en particulares categorias socialmente compartidas.
De esta forma fortalecieron el sentido de identidad compartida con los miem-
bros del endogrupo intensificando, al mismo tiempo, ¢l sentido de contraste
entre ellos mismos y los micmbros de los exogrupos. Esa era la situacién de la
mayor parte de los judios en Roma.

No obstante, la nocién de identidad del grupo no es inflexible, sino que
emergerian divisiones. Con la configuracién de una sociedad multicultural y
multiétnica romana, se dio una forma de integracion “débil” del inmigrante
judio gquien, gracias al aumento de la tolerancia de la poblacién autdctona,
pudo mantener la identidad cultural de origen dentro de su nueva sociedad.
Existirfan ocasiones en las que algunos miembros del grupo judio considera-
ron que ciertos rasgos de la identidad compartida no coincidian con sus inte-
reses ¢ sus posiciones, y si esta posicién se considera fundamentalmente in-
compatible con la identidad endogrupal, entonces no ¢s cxtrafio que algunos
micmbros se distanciaran de su grupo ¢ intcntaran asimilarse en la sociedad
anfitriona. Sc pucdc constatar una cicrta ambigiiedad en la autoexpresion cul-
tural de los judios en la didspora. No se asimilaron totalmente a la cultura ma-
yoritaria ni eran totalmente distintos de ella. Por consiguiente, debemos afir-
mar cierta diversidad en los grados de asimilacidn.

4.2. La actitud de los romanos y otros pueblos hacia los judios de Roma.

La idea que nos ofrecen estas visiones de intcraccion cultural entre los
judios romanos con su entorno social creo que pueden ser vilidas. No obs-
tante, son simplistas. Todas ellas tienen en cuenta uinicamente un polo de la
interaccién, el judaismo, considerado éste como un grupo multiforme y hete-
rogéneo. Pero se olvidan de analizar ¢l otro polo de la interaccidn, la sociedad
romana. Suclcn prescntar esta dltima como un ente homogéneo y abstracto.
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Pero la sociedad romana era mucho mas compleja, heterogénea y divergente
que el judaismo. Nos encontramos con una sociedad romana multicultural y
multiétnica,

Los miembros de un grupo étnico tienden a estereotipar a otros grupos
étnicos, es decir, a considerar que todos sus miembros comparten las mismas
caracteristicas (a menudo catalogadas de forma negativa). Frente a las virtu-
des cardinales griegas, los griegos tenifan la estrategia comin de estereotipar
a fos cxtranjeros proyectando sobre ellos 1o contrario de los valores de la po-
blacién autdctona. Esta préctica se basa en un sentido subyacente de supe-
rioridad étnica y en el mantenimiento de sus limites. Los romanos eran cicr-
tamente etnocéntricos; tenfan aversion a otros pueblos, incluyendo a fos ju-
dios. Pensaban que los judfos eran antisociales y, por tanto, misantropos, sobre
todo por su oposicidn a participar en las solemnidades imperiales. Esler apli-
ca la formulacién de la etnicidad basada en Barth a los grupos del antiguo
Mediterraneo. Las diferentes culturas estaban orientadas fuertemente hacia
el grupo.

Los judios eran conocidos por sus castumbres religiosas distintivas y por
su solidaridad social. Tres caracteristicas en particular llamaban la atencién a
los romanos: ¢l rechazo a comer carne de cerdo, el encendido de las ldmparas
del sabado y el descanso sabdlico. Los judios eran frecuentemente acusados
de odiar al género humano. Tal acusacién no dice nada sobre la visién judia
de los no judios, sino que hace referencia a la costumbre gencral judia de in-
terrelacionarse entre ellos mismos. Mejor informados cstamos sobre el con-
cepto que tenia la elite cuitural romana sobre el judaismo. Sin embargo, de-
bemos leer sus comentarios ¢n su contexto original si realmente queremos
comprendcr la situacion que estdn describiendo. Estos escritores eran xené-
fobos o reacios a la influencia que pudieran ejercer los extranjeros sobre sus
connacionales. También algunos emperadores, entre los que destacan Caligu-
la y Trajano, expresaron piiblicamente su sentimiento adverso respecto al eth-
nos judio, ya que deseaban eliminar a este pueblo ‘nacido en esclavitud’?4. D¢t
mismo modo, las afirmaciones de Josefo han de ser lefdas con cautela, pues
tiende a realizar una apologia del judaismo”. En Roma, s¢ puede afirmar que
la reaccién més popular ante judaismo fue la indiferencia.

74 Caligula: Josefo, A 18,275; Trajano: Arr, Parth. F79 = Stern (1980) n° 332a, y Ap-
piano, Beiv. II 90 (380) = Stern {1980) n® 350.

75 Especialmente Josefo, Contra Ap 2,282-283, donde muestra quc una gran masa es-
taba deseosa de adoptar las observancias religiosas judias: “Muchos pucblos y desde hace
mucho tiempo, han demostrado gran interés por nuestras précticas piadosas, y no hay una
sola ciudad gricga, ni un solo pueblo bérbaro donde no se haya extendido nuestra costum-
bre del descanso semanal y donde los ayunos, el encendido de las lamparas y muchas de
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Los vecinos de los judios en los barrios y sus compaiieros de trabajo no
eran generalmente “romanos genuinos o autéctonos”, sino en el mayor de los
casos se trataba de otros extranjeros. Por tanto, los judios entran en contacto
normaimente con otros pueblos o grupos, que como ellos, son inmigrantes en
la gran metrépoli. El lenguaje griego les facilita la comunicacion con los pro-
venientes del este’. El niimero muy reducido de inscripciones judias encon-
tradas en latin {para esta época), hace pensar que la mayor parte de la pobla-
¢i6én judia se relacionaba con gente de lengua griega, y por tanto con otros ex-
tranjeros. Generalmente, sc ha aplicado erréncamente a esos “olros” que no
eran judios el término de “gentiles”, pero Roma no estaba compuesta de ju-
dios y gentiles. El concepto de “gentil” no puede ser usado como un término
descriptivo para un grupo social o étnico. Se trata mds bien de una descrip-
cién religiosa realizada desde el punto de vista de los judios. Ni tampoco los
gentiles pueden ser considerados como una clase singular y concreta de gente,
con una respuesta tnica al judaismo y hacia los judios.

La mayor parte de los vecinos de los judios eran peregrinos procedentes
del oriente, quienes poseian ya sus creencias y practicas religiosas bien esta-
blecidas. No conocemos casi nada de como respondié esta gente ante el juda-
ismo, ya que los pobres no suelen dejar constancia histérica directa de sus sen-
timientos?’. Sin embargo, no es cierto que abandonaran su identidad étnica o
la religién de sus antepasados en la Roma cosmopolita. Como para los judios,
la conservacidn de sus creencias y précticas religiosas era un componente im-
portante para preservar su identidad éinica. Por eso hay que suponer que los
persas, los sirios o los egipcios mantuvieron grandes comunidades separadas,
centradas en sus propios cultos’s.

Los miembros de estos grupos encontraban su identidad mediante la di-
ferenciacién de otros exogrupos, lo que tipicamente se exprcsaba en la este-

nuestras leyes respecto a la comida no sean observadas. Se esfuerzan también en imitar
nuestra concordia y nuestra generosidad, nuestro amor al trabajo en los oficios y nuestra
firmeza en defensa de las leyes ante la tortura™.

76 BRUNO ROCHETTE, La langue comme facteur d’intégration ou d’exclusion. L’ Athg-
nes de Péricles et la Rome de Cicéron, en: MARIA GABRIELLA ANGLLI BERTINELLI - AN-
GELA DONATI (eds.), Serta Antiqua et Mediaevalia. VIL 1l Cittadino, lo Straniero, il Barbaro
fra integrazione ed emarginazione nell’ Antichita. Atti del I Incontro Internazionale di Storia
Antica (Genova 22-24 maggio 2003} (Universitd degli Studi di Genova, Dipartimento di
Scienze dell’Antichitd ¢ del Medioevo. Storia Antica), Giorgio Bretschneider Editore,
Roma 2005, 3-20.

77 STEPHEN SPENCE, The Parting 43, n. 110, cree que no sc puede aplicar la relacién
amor-odio cntre los judios y sus vecinos romanos. Dado cl largo periodo en que las varias
comunidadcs vivieron pacificamente en la misma regién de Roma, se puede describir que
las masas romanas eran mas bien indiferentes hacia los judios.

78 Cf, G. La P1aNa, “Foreign Groups”.
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reotipaciéon de los miembros del exogrupo, pero también, en ocasiones, me-
diante el conflicto. No obstante, llama la atencidon la ausencia de conflictos
entre judios y otros pueblos extranjeros en Roma (en contraposicién a Ale-
jandria o Antioquia). Este hecho se puede explicar desde una perspectiva de
la identidad social, mediante algunos enfoques para reducir el conflicto cntre
grupos. Pero la forma mas sencilla de explicar esa paz entre distintos grupos
étnicos en Roma es que las autoridades romanas no permitirfan bajo ningtin
concepto que se alterara el orden ni se permitiera la existencia de altercados
entre extranjeros. La expulsion de los causantes de disturbios es frecuente en
Roma, por lo que las minorias estaban muy interesadas por su propio bien en
no verse invelucradas en conflictos, cuyas consecuencias pudieran ser nefas-
tas, Roma no consentiria altercados en ¢l corazdn del imperio. Entre la masa
indiferente, existieron sin lugar a dudas personas abiertamente hostiles y
otros eran simpatizantes de los judios y de su religién.

Eso no quiere decir que los sentimientos entre los grupos fucran de total
concordia y amistad. La relaciones de los judios con estos grupos, y cspecial-
mentc con los griegos, estarian marcadas por la hostilidad, no por los eventos
acaecidos en Roma, sino en otros lugares del imperio. Christopher Stanley#® ha
trazado las grandes lineas del conflicto entre los judios y los griegos®! desde me-
diados del siglo I a.C. hasta el 117 d.C. Sorprende la frecuencia y la amplitud
que tenian lugar estos conflictos. El conjunto de estos episodios puede conside-
rarse como el resultado de dos grupos étnicos que maniobran por conseguir ¢l
poder y el status dentro de la cstructura de un gobierno nuevo. Para nuestro pe-
riodo dcstacan los conflictos de Alejandria (38-41 d.C.), en Antioquia y en Fi-
ladelfia en Palestina. Teniendo presentes dichos conflictos, es muy verosimil que
los grupos procedentes de esos pueblos mostraran cierto recelo y aversién ante
los judios. A eso hay que afiadir la competencia que existiria por conseguir los
escasos puestos de trabajo, asi como ¢l deseo por parte de las minorfas de ad-
quirir espacio de influencia en las autoridades y familias influyentcs romanas.
Tener un bucn padrino, siempre ayuda.

79 STEPHEN SPENCE, The Parting 47s.

80 CHRISTOPHER D, STANLEY, “Neither Jew Not Greek”: Ethnic Conflict in Graeco-
Roman Society, en: JSNT 64 (1996) 101-124.

81 Pariip E. ESLER, Conflicto 113ss, considera que los conflictos de los judios en la
didspora fueron exclusivamente con 1os griegos, ¢s decir que poscian esta identidad étnica,
caracterizada por la utilizacién de la lengua griega y las implicaciones dc otros rasgos de su
cultura, tanfo si tenfas o no otra identidad éinica. Pero creo que Esler no ticne razén al asig-
nar bajo la categorfa de “griegos™ a todos los enemigos de los judios, pucs sin lugar a dudas
segun las categorias usadas por este mismo autor, estos judfos también scrian griegos, en
cnanto que esa seria su identidad étnica derivada del lugar de residencia {identidad anida-
da).
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La contienda por el poder tipico de las comunidades de la didspora, bien
sea en rivalidad con otras “didsporas” o en contienda con la comunidad anfi-
triona viene analizada en un articulo sobre Josefo. Barclay escribe sobre la
imagen de Egipto en Contra Apionem demostrando que Josefo se hace eco
del prejuicio romano contra los egipcios en un intento por alinear su obra con
la visién de la comunidad anfitriona y para refutar la tendencia romana de
vincular los cultos judios y egipcios como importaciones extranjeras. La rati-
ficacion del prejuicio romano contra otra comunidad extranjera es el camino
para auto-habilitar a su propia gente82,

Una dc las razones de la complejidad de analizar el fenémeno de la
interaccidn es que se trata de un proceso dindmico que no siempre se adecua
a nuestras categorias analiticas. No resulta facil construir un modelo que dé
cuenta en toda su rigueza det comportamiento de los inmigrantes judios en
Roma. Ademés, la falta de datos dificulta la tarea. A pesar de la heterogenei-
dad propuesta por algunos autores, se pueden dibujar dos grandes tendencias.
La primera es la presencia de readaptaciones y reconfiguraciones que afectan
més a la periferia del sistema cultural-identitario, y no tanto a su niicleo duro.
La plasticidad de esas adaptacioncs externas es suficiente para no causar efec-
tos disonantes. La segunda tendencia es la evolucién progresiva de los acon-
tecimientos: el factor tiempo. De manera que, frente a una fase migratoria de
provisionalidad (caracterizada muchas veces por bisqueda de recursos ¢co-
némicos para la supervivencia}, el establecimiento y, en muchos casos, la for-
macién o reagrupamiento en una familia, suelen ir acompafiados de un mayor
csfuerzo por la reconstruccidn de la identidad; es decir, que las preocupacio-
nes culturales sustituyen progresivamente a las preocupaciones legales o eco-
némicas.

5. La oferta religiosa judia

En toda interrelacién mutua se aprende y se ofrece algo a los demds. Las
relaciones entre judios y no judios se dieron a muchos niveles, especialmente
en el 4mbito social, econémico-laboral, cultural... ; Qué era lo que més llama-
ba la atencidn a quien entraba en contacto con los judios en Roma? Sin lugar
a dudas, su religidn, por eso nos centraremos aqui brevemente en un aspecto
de las multiples relaciones posibles: la dimensién religiosa.

82 Cf. JM.G. BARCLAY (ed.), Negotiating Diaspora. Jewish Strategies in the Roman
Empire (Library of Second Temple Studies), T & T Clark International Continvum, Lon-
don 2004, vease el articulo del editor.
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La religién tradicional romana era inadecuada para muchos habitantes
de Roma, que buscaban algo mds. Muchos participaron en los cultos mistéri-
cos orientales (Miiras, Isis...). A otros les atraia ¢l monotefsmo y el cardcter
moral del judaismo. Algunas précticas o rituales judios parece que llamaron
la atencién de los no judios. Los autores romanos presentan un cuadro com-
plejo, revelando una cierta ambivalencia entre “desagrado y temor, criticismo
y respeto, atraccion y repulsas?. En la ciudad de Roma, algunos no judios
adoptaron diferentes costumbres judfas. Contra esta influencia judia en la
vida romana reacciond SénecaB4. Se puede pensar que el caracter social de la
sinagoga dcbié llamar la atencidn a otros extranjeros no judios. El papel de la
sinagoga como centro de la comunidad donde tenia lugar un gran nimero de
actividades caritativas, subrayaban los aspectos de la vida que otros emigran-
tes carecian. La ética (cuidado de los enfermos, no abortos, mayor natali-
dad...) y el sistema de relaciones sociales generado gracias a la sinagoga eran
atractivos para los inmigrantes y los autdctonos. El monoteismo ejercia cier-
ta atraccién, aunque creo que siempre se ha exagerado este aspecto. Feldman
indica tres aspectos atractivos: la antigliedad del judaismo, las virtudes cardi-
nales y Moisés como lider ideal. Desde la perspcctiva de un forastero extran-
jero, carente de contactos sociales iniciales, pareceria una decisidn muy racio-
nal asociarse con la comunidad judia, dado que ella aportaba una red social
de decisiva importancia. Aunque mds légico es que un inmigrante buscara
apoyo inicial entre sus connacionales.

5.1. El judaismo ;religion proselitista?$5

Es el momento de tratar aqui sumariamente si el judaismo fue una reli-
gidn misionerad en el siglo I. Nadie puede negar la evidencia de que algunos
gentiles se convirtieron al judaismo en esa época. Sin embargo, divergen las

83 P. SCHAFER, Judeophobia. Attitudes toward the Jews in the Ancient World, Harvard
University Press, Cambridge, MA 1997, 210. Cf. Z. YavETZ, Judeophobia in Classical Anti-
quity, en: Journal of Jewish Studies 44 (1993) 1-22; Idem, Judenfeindschaft in der Antike, C.H.
Beck, Miinchen 1997,

84 Sepiin S. Agustin, Civ 6,11, Séneca afirma que “las costumbres de esta raza han ad-
quirido tal influencia que ahora son recibidos en todo el mundo. Los vencidos ahora dan
leyes a sus vencedores”™.

85 Cf. supra nota 52. SHAYE J.D. CoHEN, Did Ancient Jews Missionize?, en: BibIR 19
{2003) 40-47. J. ZANGENBERG, Mission in der Antike und im antiken Judentum, cn: Zeifs-
chrift fitr Neues Testament 8/15 (2005) 12-21.

86 J.C. PAGET, Jewish Proselytism at the time of Christian Origins: Chimera or Reca-
lity?, en: JNST 62 {1996) 65-103, para una vision de las discusiones. Este autor deficnde una
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opiniones referentes a la magnitud de las conversiones?” y a las razones por
las que tuvieron lugar, Se trataria del grupo de los prosélitos8. No obstante,
la existencia de los prosélitos no prueba que el judaismo desarrollara una ac-
tividad proselitista.

Dos textos han sido la clave para inferir y afirmar la actividad proseli-
tista del judaismo: Mt 23,15 v Horacio, Satiras 1 4,139-14389, “! Ay de vosotros,
escribas y fariseos hipécritas, que recorréis mar y tierra para hacer un prosé-
lito, y cuando llega a serlo, le hacéis hijo de condenacidén €l doble que vo-
sotros!” (Mt 23,15). El contexto de Mt es una serie de maldiciones contra los
escribas y fariseos, por tanto un grupo particular de judios palestinos, lo que
no se puede extrapolar ni utilizar como testimonio de la practica del judais-
mo de la didspora. No parece ser histérica la indicacién de recorrer mar y tie-
rra, sino que serfan exageraciones retdricas. Ademads, los estudios sobre los fa-
riseos antes de la destruccidén del templo no les asignan normalmente activi-
dades fuera de Palestina, ni estaban preocupados por la cuestiéon dec los gen-
tiles, sino por la practica religiosa de sus connacionales judios. Por su parte, el
simil empleado por Horacio forma parte de un tratamiento humoristico. De-
bemos concluir que no sélo existen pocas menciones del proselitismo judio,
sino que también son minimos los indicios que sugieran que los judios se en-
cargaron de la instruccidn de los convertidos o emprendieran la conversién de
simpatizantes mediante recursos literarios. Sin lugar a dudas, que existieron
gentiles que frecuentaban las sinagogas y eran instruidos en la ley de Moisés,
pero era una instrucciéon fundamentalmente pensada para judios.

Por tanto, no existirfan testimonios convincentes para postular que el ju-
daismo de Ia didspora emprendié un programa proselitista. Esto no significa
que no estuvieran interesados en la salvacién de los gentiles y esperaban que
se convirtieran al final de la historia por una actuacién divina. Mientras tanto,
el judaismo tenia la funcidn de ser luz enire las naciones. Seglin Stephen

solucion intermedia entre el maximalisma de Georgi y Feldman y los minimalistas. Segiin
Paget (p. 102), no se puede afirmar que cada judio fuera un misionero potencial ni que las
sinagogas fueran centros misioncros organizados para expandir su religién ni con la inten-
cién de convertir a los gentiles, pero probablemente existié una conciencia misionera entre
algunos judios.

87 STEPHEN SPENCE, The Parting 48, crec que no cxisten testimonios para apoyar la
idca de que cl prosclitismo judio tuvicra un gran éxito durantce ¢l siglo L

88 Do Casio, Historia Romana 117,14,1-3; Josefo, Ant 18,81-84; 20,20.17-96; Hechos
6,6; asi como algunas inscripciones de catacumbas romanas JIWE T 62,218, 224, 3927, 489,
491, 577.

8% “Vendré en auxilio mio la turbamulta de poetas, m4s numerosa de lo que imaginas,
y como sectarios judios te obligaremos, quieras que no, a alistarte ¢n nuestras filas”.
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Spence®, todo pareceria indicar un lento proceso de asimilacién mds que un
proselitismo activo.

Mas interesante es si existié un grupo de gentiles con un claro interés en
el judaismo, que pudiera haber adoptado algunas costumbres judias y partici-
pado en actividades de la sinagoga sin haberse convertido al judaismo. Los
encuentros en las sinagogas no eran privados, sino abiertos a todos fos intere-
sados. Filén y Josefo estaban orgullosos de la apertura de la comunidad judia
a los forasteros?!. Aunque la terminologia no es univoca ni clara?, los judios
de la antigiiedad denominaban a esos gentiles o a algunos de ellos, tanto en
griego como en hebreo (theosebes, temerosos de los cielos, en latin, mernuen-
tes}), “temerosos de Dios”, un uso confirmado por Josefo, Hechos, 1a literatu-
ra rabinica y diversas inscripciones®3, Especial atencion merecen las inscrip-
ciones encontradas en Afrodisias y en Panticapaion. En la primera inscripcién
aparece el concepto de theosebes entendido éste como un gentil no prosélito,
quien de alguna manera esta formalmente vinculado a la comunidad judia.
Sin embargo, algunos estudiosos cuestionan la existencia de este grupo ya que
los términos theosebes y metuentes se referirian a los judios observantes y, por
tanto, significaria simplemente “pio” o “religioso”.

A.T. Kraabel® y R.S. MacLennan han puesto en tela de juicio la exis-
tencia de un grupo de “temerosos de Dios” que estuviera vinculado a las si-
nagogas de la didspora. Sus principales argumentos son los siguientes. Kraa-
bel examina los lugares de seis sinagogas de la didspora (Dura Europas, Saz-
dis, Priene, Delos, Stobi y Ostia), y no encuentra ninguna prueba en estas ciu-
dades de la adhesi6n gentil al judaismo. No existen inscripciones que indiquen
la existencia de este grupo, y 1a que se encontrd en la sinagoga de Afrodisias
(siglo III d.C.) es problematica, ya que es muy tardia y utiliza el término
theosebes (lin. 34), cn lugar de phoboumenos o sebomenos, términos usados

%0 STEPHEN SPENCE, The Parting S1s.

91 Filén, Legat 211; Josefo, Bell 7,45.

92 goov,uevd 10.v 8e0.v {(Hech 10,2.22; 13,16.26; tav cefope, vov mpooniv, ey (13,43),
o, oePope,vé yovorkd (13,50), oeBope,vn 10.v 80,v (16,14; 18,7), TV 7€ 6efops, vov Eikn, vav
{17,4) 70} oeBoue,vor (17,17); en las inscripciones griegas @e0ceft. y en los autores latinos ie-
tuentes.

93 Cf. LaURENCE H, KANT, Jewish Inscriptions in Greek and Latin, en: ANRW 11 20
(1987) 671-709, aqui 686-690, para quien las inscripciones sugieren que “there was not a
sharp distinction between Jews and God-fearers and that God-fearers were often members
of Jewish synagogues” {690). Para una coleccién amplia de material sobre estos términos cf.
F. Siegert, Gottesfiirchtige und Sympathisanten, en: JS7 4 (1973) 109-164.

94 A TH. KRAABEL, Inmigrants, Exiles, Expatriates and Missionaries, en: L. Bormann
(ed.), Religious Propaganda and Missionary Competition in the New Testament World. Es-
says Honoring D. Georgi (NT.S 74), Leiden 1994, 71-88.
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en Hechos. El concepto tiene un papel teoldgico especifico en la narrativa de
Lucas, quien mds o menos lo habria inventado para mostrar cémo el cristia-
nismo legitimamente se convirtid en una religion gentil. Las referencias en la
litcratura grecorromana son pocas y no apoyan la presentacién que ofrece
Hechos. Ademas, el mismo hecho puede ser interpretado de formas diversas.
D. Flusser entiende con este concepto ¢l rotundo éxito del judaismo, mientras
que Hengel considera que la presencia de un gran nimero de temerosos de
Dios muestra el completo fracaso del judaismo, que pudo ser corregido imi-
camente en ¢l cristianismo. Concluyen MacLennan y Kraabel afirmando que
el titulo de theosebes de la inscripcion de Afrodisias es simplemente una ala-
banza sobre el cardcter moral de los benefactores no judios. Por tanto, no s¢
deberia asumir que theosebes tuviera un sentido técnico o semitécnico cn la
antigiiedad. De hecho, el término puede indicar simplcmente que los gentiles
eran amables con sus conciudadanos judios®s,

En términos semejantes se expresa Stephen Spence respecto a la ins-
cripcién de Afrodisias: “La inscripcion de Afrodisias es un testimonio de la
diversidad del término theosebeis. Puede referirse a quienes pertenecen a un
grupo vinculado (probablemente a nivel religioso) a la sinagoga, o puede in-
dicar a ciertos benefactores que no tienen ninguna vinculacién religiosa con
la sinagoga. Sin embargo, en ninguno de los casos establece que los temero-
sos de Dios fueran considerados como un grupo oficial dentro de la sinagoga.
En ambas caras de la inscripcién, ‘temeroso de Dios’ debe ser entendido
como un titulo honorifico concedido a determinadas personas gentiles y no
como un grupe formal dentro de la sinagoga al que los gentiles se podian
unir”%, La motivacién de cada temeroso de Dios en particular puede ser muy
diferente, bien sea religiosa o social, pero no los podemos considerar como
“semi-prosélitos”. Estas personas decidieron no convertirse al judaismo ni se
apartaron de sus propias comunidades étnicas, por lo que continuaban parti-
cipando en los cultos paganos. Mas bien, quisieron incluir en sus propias préac-
ticas religiosas algunos aspectos de la piedad judia. Sélo los prosélitos se con-
virlieron al judaismo, y Unicamente los convertidos pertenecian a la sinagoga.
No existia una conversion a medias ni la pertenencia parcial a 1a sinagoga. Al-
gunos temerosos de Dios se convertirian al judaismo, otros permanecerian
paganos. En cualquier caso, la sinagoga estaba abicrta para cllos. Pero mien-
tras eran gentiles, no formaban parte de la sinagoga. Podfan estar vinculados,
pero no pertenecian a la sinagoga.

95 ROBERT S. MACLENNAN - A.T. KRAABEL, The God-Fearers. A Literary and Theo-
logical Invention, en: BARev 12 (1986) 46-53, aqui 51.
96 STEPHEN SPENCE, The Parting 57.
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La tesis de Kraabel?” y MacLennan no cs totalmente convincente. De la
ausencia de testimonios epigrificos referentes a un grupo de gentiles intere-
sados en el judaismo no se puede inferir la inexistencia de tal grupo. Como in-
dica JLA. Overman, este argumento es exclusivamente ex silencio, y si no nos
centramos exclusivamente en el término Bsocsﬁﬁq, existen testimonios epi-
graficos y papirol6gicos del fendmeno, como bien ha indicado Feldman. La
inscripcidn de Afrodisias (s. ITI d.C) es un buen cjemplo de la existencia de un
grupo de gentiles estrechamente relacionados con la sinagoga y denominados
theosebes®s. Aunque se pueden cuestionar algunas de las prucbas de Feld-
man?®? referidas a los gentiles temerosos de Dios, la aportacidn de datos en
favor de la existencia de gentiles intcresados en la sinagoga es impresionante.
Parece correcta la afirmacién de Overman, de que a la luz de las evidencias
“there is every reason to assume the presence of a class of Gentiles associa-
ted with the synagogue is an authentic reflection of the diverse composition
of diaspora Judaism in the late first century”1%0, Otros autores consideran que
Kraabel ha exagerado negando la existencia de gentiles simpatizantes de los
judios en el siglo I. La atraccién de los cultos orientales en todo ¢l imperio ha-
bria suscitado que personas inquictas estuvieran intercsadas en conocer un
poco mas de cerca el judaismo. Sin embargo, la presentacién lucana en He-
chos (6,5) tampoco debe ser aceptada sin mds. El problema en muchos estu-
dios no es tanto la existencia de gentiles simpatizantes del judaismo, sino la
magnitud de este grupo. Los pocos testimonios existentes hacen pensar quc el
grupo no fuera muy niimeroso!01,

97 A T. KRAABEL, The Disappcarancc of the ‘God-Fearers’, en: J.A. OVERMAN - R.S.
MACLENNAN (cd.), Diaspora Jews and Judaism. Essays in Honor of, and in Dialogue with A.
Thomas Kraabel, Scholars Press, Atlanta 1992, 119-130.

98 J, REYNOLDS - R. TANNENBAUM, Jews and Godfearers at Aphrodisias. Greek Ins-
criptions with Commentary, Cambridge, Cambridge Philological Socicty 1987, 56-57; FELD-
MAN, Jew 362-9.

99 L.H. FELOMAN, Jew and Gentile in the Ancient World. Attitudes and Interactions
from Alexander to Justinian, Princeton University Press, Princeton, NJ, 1996, 244-358; The
Omnipresence of the God-Fearers, en: BAR 12,5 (1986) 58-63.

100 5 A. OVERMAN, The God-Fearers: Some Neglected Features, en: JSNT 32 (1988)
17-26, aqui 24. S.1.D. COHEN, The Beginnings of Jewishness. Boundaries, Varieties, Uncer-
tainties, University of California Press, Berkeley CA 1999, 62, afirma con relacién al térmi-
no God-fearers, que “the debate about the precise meaning and aplication of this term
ought not to obscure the fact that such gentiles existed”. Véase también 1. LEVINSKAYA, The
Book of Acts in its First Century Setting. Vol. 5: The Book of Acts in its Diaspora Setting,
Eerdmans, Grand Rapids, M1 1996, 51-103, para una discusi6n extensa del problema refen-
da al presupuestc de la existencia de temeros de Dios.

101 RicHARD S. AscOUGH, What Are They Saying About the Formations of Puauline
Churches?, Paulist Press, New York/Mahwah, N.J, 1998, 19s,
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Shaye J.D. Cohen ha analizado la complejidad de las actitudes de los gen-
tiles hacia el judaismo de forma admirable. Distingue diversas formas para un
gentil de expresar su respeto o afecto por ¢l judaismol02, Los gentiles po-
drian admirar algiin aspecto concreto del judaismo. Podian admirar el poder
del Dios de Israel incorpordndolo a su panteén. Esta era una forma normal
para cualquier persona dentro del sistema religioso grecorromano de relacio-
narse con una divinidad extranjera. Podian financiar a los judios o mostrarse
amigos suyos. Existen gentiles benefactores de la comunidad judia y ésta les
conferia titulos honorificos. El hecho de que los gentiles ayudaran a comuni-
dades judias, no necesariamente implica que tuvicran un afecto especial por
el judaismol®, Sin embargo, desde una perspectiva social, hay que conside-
rarlos m&s cercanos a la comunidad judia que los gentiles que s6lo reconoci-
an el poder de Dios de Israel, porque mantenian una relacién cordial con la
comunidad judial®. Cohen distingue cinco grados o categorias de gentiles,
para él denominados “veneradores de Dios” (=God-fearers), relacionados
con el judafsmo y su religién: gentiles que sentian admiracién por algunos as-
pectos del judaismo (categoria 1), o quienes reconociendo el poder del Dios
de los judios actuaban como ‘normales’ politeistas {categoria 2) y dificilmen-
te llamarian la atencion. Existian gentiles que cran visiblemente amigos de los
judios (categoria 3), que practicaban los rituales de los judios (categoria 4) o
que veneraban al Dios de los judios, negando o ignorando el resto de los dio-
ses (categoria 5). Estos gentiles mostraban una relacién con el judaismo poco
comiin en Roma, de tal forma que en algunas ocasiones eran llamados “ju-
dios™ por otros gentiles, o incluso ellos mismos s¢ habrian considerado de al-
guna forma judios. Pero los judios, ;también los habrian llamado judios?
Segtin Cohen, no estamos seguros, pero lo mds probable es que no, ya que los
temerosos de Dios eran mas paganos que judiosl%s,

Finalmente, los no judios se podian convertir al judaismo, fo que inclui-
ria tres elementos: la prictica de las leyes judias, la devocién exclusiva al Dios

102 §.J.D. COHEN, Crossing the Boundary and Becoming a Jow, cn: HTR 82 (1989) 13-
33, identifica siete niveles de vinculacién al judaismo: 1) admirando algin aspccto del ju-
daismo, 2) incorporando el Dios judio a su panteén pagano, 3) ayudando a los judios, 4)
practicando algiin ritual judio, 5) venerando e Dios de los judios e ignorando {os dioses pa-
ganos, 6) uniéndose a la comunidad judia, y 7) la conversion al judaismo,

103 Sobre los benefactores de la comunidad judfa, cf. TESsA RaJAK, Benefactors in the
Greco-Jewish diaspora, en: HUBERT CANCIK - HERMANN LICHTENBERGER - PETER SCHA-
FER, Geschichte - Tradition - Reflexion. Festschrift fir Martin Hengel zum 70. Geburtstag. Bd.
I: Judentum, Mohr, Tiibingen 1996, 305-319.

104 § 1.D. COHEN, The Beginnings 140-174, 147.

105 Idem, 171.
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de Israel y su integracién en la comunidad judia. Pero hay algunos indicado-
res que insimian que el status de un convertido era en cierto modo ambiguo.

Esta misma cuestién se plantea Stefan Krauter!%, ;Los temerosos de
Dios pudieran ser vistos y considerados como miembros de la comunidad si-
nagogal? Segin este autor, no se puede dar una respuesta general y vélida
para todos. La inscripcién de Afrodisias (siglo I1T d.C.) nombra un amplio ni-
mero de geosebh.j, entre ellos algunos miembros de un grupo que estudian y
rezan en comun la tord. La inscripcién CIRB 71 (Panticapaion, del siglo I
d.C.) deja entrever con su formulacidn, que los temerosos de Dios eran acep-
tados como parte de la comunidad judia. A estas evidencias epigréficas hay
que afiadir los testimonios literarios. Segliin Hechos 13,16.26, si el discurso
tuvo lugar en una sinagoga, hay que contar con la presencia asidua de no ju-
dios, y a quienes se dirige como un grupo estable y concreto. En Josefo (Bell
7.45) se dice que los judios consideraban a los griegos que frecuentaban sus
servicios religiosos como una parte de si. Esto indica que no era la regla ge-
neral, pero que al menos no era imposible que los no judios, que participaban
regularmente en la vida de la comunidad sinagogal, fueran considerados
como miembros de las sinagogas.

Se puede decir que la posicion del judaismo antiguo no fue undnime
frente al reclutamiento de prosélitos. Algunos judios no esperaban de forma
pasiva ante los interesados, sino que estaban preparados y decididos a ense-
fiar a los no judios cuestiones de su religion. Sin embargo, no se puede probar
1a existencia de un celo misional judio o una misién sistemética judia con gran
produccidn de literatura misional. Concluye este estudioso, que una parte del
judaismo antiguo pensaba que la Unica forma legitima de venerar al Dios de
Israel, era llevar una vida religiosa conforme al judaismo. Esto significaba que
los no judios debian optar ante la disyuntiva de convertirse plenamente al ju-
dafsmo o no. Por el contrario, otra parte del judaismo antiguo, tal vez més nu-
merosa, era mdas abierta frente a todo tipo de adoracién del Dios de Israel rea-
lizada por los no judios. Esto significa que ofrecieron a los no judios multiples
posibilidades de participar en la religién judia: aceptacion de algunas costum-
bres judias, participacidn regular en la sinagoga, la conversion...

La existencia de los temerosos de Dios no es un desdichado compromi-
so entre las tendencias misioneras del antiguo judafsmo y su anclaje nacional-
étnico. Los temerosos, en su diversidad, fueron aceptados como temerosos
por muchos judios, aunque no por todos. La actitud positiva tenfa una moti-

106 STEFAN KRAUTER, Biirgerrecht und Kultteiinahme. Politische und kultische Rechte
un Pflichten in griechischen Poleis, Rom und antikemn Judemtum (BZNW 127), Walter de
Gruyter, Berlin - New York 2004, 218,
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vacién no exclusivamenie politica y social, es decir, que buscaran reforzar su
posicién ante posibles conflictos. Esta motivacién jugé su papel, pero ademds
se pensé que los temerosos podian realmente aderar al Dios judio. Por tanto,
su existencia va en contra de la afirmacién de que el judaismo antiguo no
tenia una orientacién misionera hacia el exterior, sino que era una unidad in-
disoluble de religién y etnia, una alianza solo entre Dios y su pueblo. “Das an-
tike Judentum war vielmehr nicht exklusiv, sondern offen fiir die Partizipa-
tion™107, '

Recientemente Johannes Woykel® analiza asimismo el concepto de “los
temerosos de Dios o adoradores de las imagenes de los dioses” centrindose
en los escritos de Filén de Alejandria. De sus escritos se cristalizan tres gru-
pos con afinidades con el judafsmo de la didspora. En primer lugar, se en-
cuentran los prosélitos, quienes mediante la circuncision se han convertido total
y formalmente al judaismo; en segundo lugar, estdn los prosélitos de ideologia
que reconocen un Dios y lo adoran de forma exclusiva. En tercer lugar, ha-
bria que situar a los simpatizantes, quicnes no sélo rehuyen la adhesién social
al judaismo, sino también la adoracién de un Dios en el marco ideolégico de
un politeismo monarquico o un monoteismo sincretista. En la préctica es di-
ficil diferenciar estos tres grados. ;De dénde provenian la mayor parte de los
prosélitos de la di4dspora helenistica judia? De los destinatarios de los escritos
Fil6n y Josefo se pucde concluir que provenian de circulos instruidos y edu-
cados. Posiblemente se pudiera tratar de benefactorcs del judaismo de la dids-
pora, influyentes a nivel financiero y social.

Respecto al niimero de gentiles interesados en la participacion de los
servicios religiosos judios, sélo se puede especular, pero mas bien eran pocos,
Stephen!® afirma que no existen pruebas que confirmen la participacién de
los gentiles en el servicio religioso judio, ni existen testimonios que sugieran
la existencia de un gran nimero de gentiles que frecuentaban la sinagoga.

Pero si existia una clase de gentiles que estaban aparentemente intere-
sados tanto cn aspectos religiosos del judaismo como en ¢l trato social en las
comunidades judias, ;por qué no se convirtieron al judaismo? Diversas razo-
nes frenaban a los temerosos de Dios a dar el paso definitivo de la conversién
formal y total: a) la idea de la adoracidn exclusiva de un dios era algo extra-
fio para la reflexion religiosa grecorromana. Les era mas sencillo incorporar

107 [dem 227. Ampliamentc cn B. WANDER, Gotesfiirchtige und Sympathisanten. Stu-
dien zum heidnischen Umfeld von Diasporasynagogen (WUNT 104), Mohr Sicbeck, Tiibin-
gen 1998,

108 JOHANNES WOYKE, Gdtter, ‘Gétzen’, Gotterbilder. Aspekte einer paudinischen ‘Theo-
logie der Religionen’ (BZNW 132), Walier de Gruyter, Berlin - New York 2003, 152s.139.

109 STEPHEN SPENCE, The Parting 54.
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¢l Dios de Israel a su pantedn y continuar adorando otros dioses. La conver-
sién al judaismo conllevaba problemas a nivel teol6gico y social. Podia afec-
tar a la carrera politica y social, ya que gran parte de la vida piblica y civica
inclufa la participacién en las actividades ciilticas publicas. Ademds, conver-
tirse en prosélito suponia no ser aceptado por la comunidad judia como real-
mente judio, sino odiado dos veces por la comunidad gentil: tanto por ser un
renegado a nivel politico y religioso como por ser judio. Para algunos genti-
les, tener la posicidn del temeroso de Dios podia ser una alternativa mads
atractiva, ya que podia disfrutar de lo mejor de los dos mundos; mantenia la
identidad religiosa y social gentil y, al mismo ticmpo, contaba con ser acepta-
do por la salvacién del Dios de Israel.

Frecuentemente se ha afirmado que existia en el mundo romano la obli-
gaci6n de participar en cierios actos ciiticos de caracter piblico. Los nacidos
judios habrian sido excluidos de tales actos gracias a sus privilegios, los pro-
sélitos por el contrario no. La cesacién en estas obligaciones religiosas podria
conllevar sanciones muy severas. Pero estas afirmaciones no son correctas. No
existia una obligacién de participar en estos actos, aunque siempre era consi-
derado un acto de lealtad. La conversién al judaismo tampoco era un acto pu-
nible durante los reinados de Claudic y Nerénll0, Sin embargo, un temeroso
de Dios podia evitar determinadas situaciones sociales desagradables de
forma mas sencilla que un prosélito. Quien evitaba de forma estricta el culto
de los dioses y se mantenia fiel a los mandamientos de la pureza y de la ali-
mentacidn, en si no era punible, pero podia provocar incomprensidn, rechazo
y oposicién!ll. Otra dificnltad para la conversién al judaismo pudiera prove-
nir de la identificacién entre la “ctnia” (ethnos) y la religion judia, lo que po-
dria conllevar al convertido el reproche de una dudosa lealtad politica frente
a su polis o gente. En este scntido, nos parecen un poco excesivas las afirma-
ciones de Zetterholm: “Es mucho mds probable que las comunidades judias
no exigieran de los gentiles, temerosos de Dios, renegar de su compromiso
con el culto oficial, ya que las acusaciones de haber conducido por mal cami-

) 110 y¢ase 1a actitud de los primeros emperadores hacia el culto al emperador, cf. D.
ALVAREZ CINEIRA, Religionspolitik 55-97: “Einerseits beanspruchten Kaiscr solche gottli-
chen Ehren nicht (Caligula und Domitian [Sueton, Dom. 13] waren jedoch Ausnahmen).
Anderseits ist nachgewiesen, daB alle Kaiser den Kaiserkult mehr oder weniger (inoffizicll)
akzeptierten. Der Kult um den Kaiser speilte jedoch bei der Frage der Verfolgungen keine
oder nur eine bescheidene Rolle” (97). Cf. también STEFAN KRAUTER, Biirgerrechr 224:
“Eine Pflicht zum Kult gab es - wie in Kapitel 5 gezeigt werden wird - nicht. Der Ubertritt
zum Judentum war, was den Zeitraum, den diese Arbeit untersucht, angeht, nicht strafbar”.

111 Esto es lo que muestra fas expresiones negativas de Técito, Hist. 5,5,2 y Juvenal,
Sitiras 14,100.103s,, aunque como pertenecientes a la clase senatorial no son representati-
vos de todos los no judios de la antigiedad.
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no a los gentiles, ficilmente podian afectar a los privilegios judios. Los colle-
gia existieron bajo la condicién de que no violaran la ley puablica™12,

Los judios no podian exigir algo a quien no formaba parte integrante de
sus comunidades. Dificilmentc puede un extranjero exigir mucho cuando se
encuentra en tierra extranjera, por €so era mejor mantener buenas relaciones
con sus simpatizantes que presentar actitudes impositivas. Seria una toleran-
cia l6gica en la didspora, actitud que presumiblemente hubiera sido muy dis-
tinta en Palestina, donde la mayor presion social judia hubiera situado al te-
meroso anie la disyuntiva de una opcién.

En Roma existirfa un amplio espectro dc relaciones entre judios y no ju-
dios durante el primer siglo d.C. Aunque era posible traspasar las fronteras
entre la religion judia y el resto de las religiones —un judio podria convertirse
en gentil y viceversa-, es evidente que el proceso era complicado. Debido a
cierta repulsa, tanto por parte de la comunidad judia como de la gentil para
acepftar la transmigracion cultural y religiosa, las sinagogas helenistas se con-
virtieron en lugares importantes para la intcraccidn cultural.

Presumiblemente, los convertidos al judafsmo no debieron ser muy nu-
merosos. La mayor parte de gentiles que tenian relaciones con el judaismo
eran simpatizantes, “temerosos de Dios”, que dependiendo de su grado de re-
lacién con el judaismo, adoptaron algunas practicas judias, como la observan-
cia del sabado, ciertas leyes alimenticias y las caracteristicas mds importantes
del cédigo moral o incluso €l monoteismo judio. Estas conversiones s¢ debie-
ron fundamentalmente a los lazos de interrclaciones sociales existentes entre
judios y no judios, a la atractividad de ciertas précticas religiosas del judaismo
o incluso a la actividad receptiva méas que proselitista de algunos miembros
del judaismoll3, Aunque no se puede excluir que existieran simpatizantes
entre las clases acomodadas romanas!!4, pero la mayor parte serian extranje-
ros que se asentaban en los barrios pobres y que diariamente entraban en in-
terrelacién mutua con los judios, bien fuera por motivos laborales, econémi-
cos o de otra indole. Por tanto, se trata de peregrini o residentes extranjeros.

Es en el ambito de los simpatizantes y prosélitos judios donde los segui-
dores cristianos intentan ganar sus primeros adeptos!!5 y donde, posiblemen-

112 MaGNUS ZETTERHOLM, The Formation 128s,

113 1. GOODNICK WESTENHOLZ, The Jewish Presence 82 concluye de la expulsién dc los
judios de Roma en tiempos de Tiberio (19 d.C.) a causa de la actividad proselitista de los
judios: “The implication of the decree of 19 C.E. is that Jewish practices were widespread
among all social strata in Rome, from freedmen to the upper classes”.

114 josefo, AJ XX 195; Vita 16 menciona las buenas relaciones de los judios con la
corte imperial (Popea y Alituros).

115 Cf. JusTIN TAYLOR, Where Did Christianity Come From?, Liturgical Press, Colle-
geville, Minnesota 2001, 93-100.
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te a causa de su predicacién respecto a Cristo y por su proselitismo entre los
temerosos de Dios, entrarian en conflicto con el resto de los miembros sina-
gogales. Se trataba de un asunto interno judio. Pero la confrontacién desem-
bocd en altercados dentro de una o varias sinagogas, alterando la paz de
Roma, de tal forma que en el afio 49 d.C. el mismo emperador Claudio tuvo
que intervenir mediante un decreto de expulsién de los alborotadoresils,
Entre estos se encontraban seguidores judios de Jests y judios que se opo-
nian al contenido de esas predicaciones. Pablo dirige su carta a los Romanos
teniendo presente la composicién de estas comunidades y las relaciones exis-
tentes entre judios y no judios.

6. Conclusiont

Come la mayor parte de los emigrantes pobres que por distintos motivos
se han visto forzados a abandonar su pafs, los judios de Roma se dedicarian
en primer lugar a las cuestiones pricticas de la vida cotidiana, especialmente
a la supervivenciall?. Ante cllos se presentaba la cuestion de la participacién
en los negocios y en el trabajo sin comprometer sus marcas esenciales de
identidad como judios. ;Cémo competir en esta joven, pero muy competitiva
sociedad sin provocar conflictos peligrosos con otros grupos? ;Cémo equili-
brar o sopesar la asimilacién necesaria para sobrevivir y prosperar en la
nueva sociedad anfitriona junto con el mantenimiento de las antiguas tradi-
ciones de su tierra de origen, que situaba fronteras y preservaba la identidad?

Los judios de Roma no eran Jos tinicos que tenian que afrontar estos
retos. En diversos grados, cada grupo inmigrante tenfa que encontrar un tér-
mino medio entre identidad y asimilacién. En esta época, Roma crecia con la
llegada de nuevos inmigrantes provenientes de todas las partes del imperio.
Estos inmigrantes desarrollaron estrategias similares para mantener de algu-
na forma la identidad separada en un ambiente cosmopolita. La organizacién
en asociaciones voluntarias de emigrantes de cada pais, asi como la ubicacién
de su hdbitat en dreas contignas o cercanas fueron estrategias decisivas para
preservar su cultura. Un punto central en esta identidad era mantencr el culto
de los dioses del pais de origen.

116 Cf. HELGA BOTERMANN, Das Judenedikt des Kaisers Claudius. Romischer Staat
und Christiani im 1. Jahrhundert (Hermes 71), Franz Steiner Verlag, Stuttgart 1996; D, Alva-
rez Cineira, Religionspolitik

117 WayNE A. MEEkS, Corinthian Christians as Axtificial Aliens, en: Troels Engberg-
Pedersen (ed.), Paul Beyond the Judaism / Hellenism Divide 129-138.



44 D. ALVAREZ

Cada comunidad étnica en una ciudad gricga o romana, tenian diversas
marcas distintivas, pcro los judios, sin lugar a dudas, eran mucho mds cons-
cientes de sus limites étnicos que el resto de los pueblo inmigrantes. La ten-
dencia del pueblo judio a mantenerse apartado constitufa una de las caracte-
risticas frecuentemente mencionadas por los autorcs paganos sobre los judios.
Incluso, el mimo Fildn reconoce que Israel no estd separado fisicamente de
otras naciones, pero se diferencia por sus costumbres distintivas y caracterds-
ticas (Mos.1.278). En nuestra carta a los romanos encontramos signos judios
para trazar y delimitar la identidad, como son la abstinencia de la carne y del
vino (Rom 14s) o la celebracién de las fiestas judias.

Los inmigrantes judios, para preservar su identidad, siguieron el modelo
quc otros grupos inmigrantes habian desarrollado en los periodos helenista y
romano, formando asociaciones centradas en el culto de su dios nativo y ob-
servando algunas de sus costumbres ancestrales, que preservaban sus vinculos
con el lugar de origen y establecian limites en torno a esa comunidad trans-
plantada. No obstante, esas barreras podian ser flexibles y, como hemos mos-
trado, existian diversas formas y grados de entrar en interaccidn con el resto
de los grupos inmigrantes de la ciudad de Roma. Por consiguiente, no se
puede hablar de una unica forma de asimilacién. La mayor parte de los judios
intentaron conjugar el vivir en una ciudad cosmopolita, sicndo extranjero,
junto con la conservacion de su identidad étnica y de sus tradiciones religio-
sas fundamentales. Un papel especial jugaron las sinagogas a fa hora de inte-
grar a los nucvos inmigrantes judfos dentro de la comunidad judia romana, y
aunque éstas no eran homogéneas, ayudaron sin embargo a estrechar las re-
laciones internas entre sus miembros y con su pais de origen, especialmente
con el templo. Ademas servian de centro de ensefianza de sus tradiciones para
las segundas y terceras generaciones.

Este tipo de organizacién interna no indica que los judios formaran un
gueto, ni vivieran totalmente aislados. Es mds, reinterpretaron sus requeri-
mientos biblicos sobre la incorporacién de extranjeros (gerim) en la vida cdl-
tica de Israel para aplicarlos a su nucva situacién, ahora que ellos mismos
eran extranjeros, Las relaciones con otros grupos extranjeros no siempre se-
rian féciles, pero no conocemos conflictos destacables en la capital del impe-
rio con otros grupos. Experimentarian el recelo de algunos extranjeros y ro-
manos, mientras que otras personas que entraron en contacto con los judios
se convertirian en amigos e incluso en benefactores. Fruto de estos contactos
positivos, y sin excluir una actitud aperturista y de acogida de algunos judios
hacia los extranjeros, seria la existencia de un pequefio grupo de prosélitos,
quienes abandonaron sus creencias anteriores y se pasaron a la comunidad
judea. Otros extranjeros no dieron el paso de la conversién, pero mantuvie-
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ron relaciones cordiales con las sinagogas y aceptaron algunas de las pres-
cripciones judias. Entre ellos existirfan diversos grados de vinculacion con el
judaismo.

Los scguidores de Jesiis que llegaron a Roma llcvarian su actividad pro-
selitista entre los vinculados de alguna forma al judaismo. La mayor apertura
hacia los gentiles y la no exigencia de la circuncisién hicieron que el nimero
de seguidores de Jestis no procedentes del judaismo creciera rapidamente, El
edicto de expulsidn del emperador Claudio hizo que esta tendencia se inten-
sificara y que pronto los pagano-cristianos se convirticran en mayoria dentro
de las comunidades cristianas. Estos acontecimientos politicos influycron con-
siderablemente para quc ahora la secta de esos que estaban iniciados en el
Mesias Jesus se separasen de la asociacion de inmigrantes judios, convirtién-
dose en un culto distintivo y no identificado con una identidad étnica unica.
Cuando Pablo escribe la carta a los Romanos, la mayoria del nuevo culto ya
no son judios, sino gentiles. Esta asociacién multiétnica, sin embargo, parece
y actia en algunas ocasiones como una &inica, s decir, una asociacién inmi-
grante -y especialmente como la asociacién judea en la forma que recibe a los
prosélitos. El bautismo es un ritual de disasimilacion, si es que se puede usar
este término, creando fronteras donde anteriormente no existian, indicando o
sefialando la unién de geates de diversos origenes en un wnico cuerpo, una
asociacién semejante a una détnica de cxtranjeros artificiales. Otro ritual dis-
tintivo seria la Cena del Sciior. No obstante, a pesar de la existencia de estra-
tegias para crear lazos endogrupales dentro del cristianismo, pronto surgieron
conflictos internos cristianos como consecuencia de la amalgama de identida-
des étnicas dentro de la misma comunidad (Rom 14-15). Mediante su carta, el
apostol intentard mantener unidos a dos subgrupos del movimiento de Jests
que se encontraban en un estado de tensién.

Esto nos muestra que si ya las primitivas comunidades cristianas estaban
abiertas al encuentro de diversas culturas e identidades dentro del mismo
grupo, nos invitan a abrir nuestras comunidades locales al fenémeno de la in-
migracién dentro del mundo globalizado, pues es una forma de enriguecer la
vida cristiana y a los mismos cristianos, aunque no exenta problemas y difi-
cultades. Habrd que idear cstrategias intragrupales para superar los conflictos
de identidad y de intolerancia. Pues no hay nada menos objetivo que un ser
humano guiado por sus prejuicios.

DaviD ALVAREZ CINEIRA
Estudio Teologico Agustiniano
Valladolid
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Comentario a la Regla de san Agustin
CAPITULO SEPTIMO (I1I)

12. Actitud del prepésito (par. 3°)

En los dos primeros paragrafos del capitulo séptimo e! legislador ha te-
nido en su mente al conjunto de los siervos de Dios de la comunidad monas-
tica, indicdndoles a quiénes tienen que obedecer, en qué grado y por qué.
Aunque, para atar todos los cabos, ha incluido también al presbitero, el pro-
tagonista principal ha sido el prepdsito. Los siervos de Dios han de obedecer-
le en atencidn a la persona que representa y a la tarea que ésta le ha confia-
do (par. 1y 2).

El destinatario de lo prescrito en el tercer pardgrafo es ya el prepésito.
La conjuncién uero que lo introduce sefiala un cambio respecto de lo ante-
riormente expresado. El cambio no es sélo de destinatario del mensaje, sino
también de sentido. En efecto, los dos pardgrafos precedentes constituyen ob-
jetivamente una cierta exaltacién de la figura del prepdsito. Obedecerle a ¢l
es como obedecer al pater(familias); faltarle al respeto a él equivale a ofender
a Dios; a €l sc le ha confiado velar para que se cumplan todos los preceptos e
intervenir en caso contrario. Todo esto podria llevar al prepésito a creerse lo
que realidad no es. En este contexto se ubica la primera recomendacion, que
contiene, a nuestro parecer, la quintaesencia del capitulo y determina su ubi-
cacién en el conjunto de la Regla.

12.1. Principio fundamental
Lo formula el legislador con estas palabras que abren el paragrafo: «Por

su parte, el que os preside no ponga su felicidad en dominar desde el poder,
sino cn servir desde la caridad»!.

1. «Ipse uero qui uobis pracest, non se existimet potestate dominantem, sed carilate
seruientcm felicem» (praec. 7,2, 1, 225-226).
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Cuatro aspectos reclaman la atencion: el modo como es designado ahora
el prepasito {«el que preside»), el objetivo que presupone en él {conseguir la
felicidad), un medio descaminado para conseguirlo (el afan de dominio) y ¢l
medio adecuado para alcanzar ese mismo objetivo (la disponibilidad para el
servicio).

12.1.1. «El que os presides.

El «prepésito» es nombrado ahora de una forma nucva: «El quc os pre-
side». De la misma cxpresion se sirve cn ¢l Comentario al salmo 992, El santo
la utiliza también en el més amplio contexto eclesial referida a los obispos?.
La toma probablemente de Rom 12,8 («el que preside, con solicitud»)4. En su
significado mds inmediato y literal indica que sélo es el que va delante (prae)
de un grupo, pero sin que esté por encima de ¢l (supra). Desde la pardbola
evangélica que inspira este comentario, resulta obvio: aunque haya sido pues-
to al frente de todos los demds, no deja de ser siervo como ellos. Por tanto,
debe jugar a lo que es, no a lo que se imagine ser. Ciertamente dispone de
poder (potestas), pero ese poder no le constituye en amo de nadie. Al contra-
rio, no s6lo en la Regla, sino también en otros textos, el santo asocia, de forma
espontdnca, esa condicién dc presidencia al servicio de aquellos a quienes
preside, al expresarse de esta manera: «el que os preside, mejor, el que os
sirve»3. Propio de quien preside a los hermanos (sea en la comunidad cristia-
na, sea en la especifica mondstica) es tomar conciencia de que es un siervo de
ellos, conforme al precepto y ejemplo del Sefior 6. Sobre ello volveremos.

12.1.2. «No ponga su felicidad»

La introduccién del concepto de felicidad, por tercera vez en la Regla, es
significativa. A nadic sc le oculta su alcance antropol6gico con referencia a la
vida mondstica. A diferencia de ciertos autores orientales, san Agustin no de-
signa a la vida mondstica como una «vida filoséfica». Pero €l no tendria difi-

2, En. Ps. 99,11: «Nam quid dicturus est mihi quisquis talibus locis forte praeest, imo
servit fratribus, in his quae monasteria dicuntur?». Cf. también ¢. ep. Parm. 3,2,16.

3. Cf.ep. 71,3,5; 5. 46,3,6,61,7,12; . ep. Parm. 3,2,16.

4. Rm 12,8: «Qui praeest, in solficitudine». Cf. doc. chr. 4,20,40.

3. En. Ps. 99,11 (fexto en nota 2).

6. C. ep. Parm. 3,2,16: «Pacit autem hoc bene, id est, humili caritate et benigna severi-
tate, qui sic praeest fratribus, ut eorum servum se esse meminerit, sicut sese habent ipsius
Domini et praeceptum et exemplum (Mt 20,26-28)».
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cultad ¢n considerar la vida mondstica como «vida filoséfica» si se considera
que la razén de ser de la filosofia es la bisqueda de la felicidad. Por otra parte,
lo mismo podria decirse de la vida ¢ristiana en general’,

La buisqueda de la felicidad, pues, es comuin a todos, filésofos paganos y
cristianos, e incluso a todos los hombres. Lo importante es dénde se va a bus-
car esa felicidad, dado que es ahif donde se produce la divergencia entre unas
personas y otras, o entre unos grupos y otros®. El hombre puede equivocarse
¥, de hecho, se equivoca a menudo en su biisqueda. También el cristiano e in-
cluso el siervo de Dios. De ah{ que, refiriéndose a la felicidad, escriba el santo
en sus Confesiones: «Buscad lo que busciis, pero sabed gue no estd donde lo
buscdis»®. Principio que regula también cuanto da a entender en la Regla
sobre el tema. En sintesis es esto: es legitimo que busquéis la felicidad, pero
no esta ahi donde la buscdis; buscadla en este otro lugar.

Como va se indicg, el afdn de felicidad aparece en tres capitulos del do-
cumento monastico: en el primero, en ¢l tercero y, ahora, en el séptimo. Entre
los textos hay diferencias. En los dos primeros ¢l legislador se dirigia a los
siervos de Dios de procedencia humilde, en este tltimo especificamente al
prepdsito, cargo que no parece que estuviese ligado a ninguna procedencia
particular. En el primer texto advertia a [os siervos de Dios que no debian
considerarse felices por haber hallado alimento y vestido tales que fuera no
podian conseguirl® en el segundo constataba que determinados siervos de

7.8.150,3,4: «Primo generaliter andite omnium philosophorum commune studium, in
quo studio communi habuerunt quinque divisiones et differentias sententiarum propria-
rum, Communiter omnes philosophi studende, quacrendo, disputando, vivendo appetive-
runt apprehcndere vitam beatam. Hacc una fuit causa philosophandi: sed puto quod etiam
hoc philosophi nobiscum commune habent. Si enim a vobis quaeram quare in Christum cre-
didcritis, quare christiani facti fucritis; veraciter mihi omnis homeo respondet: Propter vitam
beatam. Appetitio igitur beatae vitae philosophis Christianisque communis cst».

8, 8.150,4,5-5,6: «Constiluite nunc ante oculos vestros Epicureos, Stoicos, et Aposto-
lum: quod etiam sic dicere potui, Epicureos, Stoicos, Christianos. Intcrrogemus prius Epi-
cureos, quae res faciat vitam beaiam. Respondent: Voluptas corporis... Quid dicitis, Stoici,
quae res facit vitam beatam? Respondent: Virtus animi. Intendat mecum Charitas vestra,
Christiani sumus, inter philosophos disceptamus. Videfe quare illae tantum duac scctac pro-
curatae sunt cum Apostolo collaturae. Nihil est in homine, quod ad eius substantiam perti-
neat atque naturam, praeter corpus et animam. Horum duorum in uno, hoc ¢st in corpore,
Epicurei posuerunt beatam vitam: in alio, id est anima, Stoici posuerunt beatam vitam...
Numquid hoc faceret Apostolus? Absit ut poneret in corpore summum bonunm. Summum
enim bonum ¢st causa beatitudinis: immo vero doluit Apostolus, quosdem € numero Chris-
tianorum elegisse sententiam Epicureornm, non hominum, sed porcorum... Epicurei contu-
lerunt cum Paulo apostolo: sunt et Christiani epicurei...».

9. Conf. 4,13,20: «Quaerite quod quaeritis, sed ibi non est ubi quaeritis».

10, «Tantum pon ideo se putent felices quia inuenerunt victum et tegumentum, quale
foris inuenire non poterant» (praec. 1,5,1. 16-18},
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Dios parecen poner su felicidad en disponer de mds comodidades en comida,
vestido y descansoll; en el tercero, el que nos ocupa, contempla una posibili-
dad: que ¢l prepdsito ponga su felicidad en sentirse amo de los demds siervos
de Dios v, en consecuencia, en tratarlos como siervos. En el primer y segundo
caso los siervos de Dios ponen su felicidad en algo fisico: en haber hallado de-
terminado alimento y vestido y en recibir determinado trato diferencial en la
alimentacién y ropa; en el tercero, el prepdsito puede ponerla en algo de na-
turaleza espiritual: dominar desde ¢l poder, pero igualmente inadecuado para
el objetivo pretendido. La buisqueda de la felicidad no es algo sugerido por ¢l
legislador, sino algo que €l constata que existe en los siervos de Dios, El santo
no considera su tarea impulsar la busqueda de la felicidad, por innecesario,
sino corregir la direccién que puede tomar o ha tomado ya esa bisqueda. De
hecho en los tres casos el planteamiento es negativo: «no se consideren feli-
ces por...», «no consideren a aquellos mds felices porque...», «no pongan su fe-
licidad emn....». Sdlo en un scgundo momento sefiala dénde podran alcanzar la
felicidad. Pero no en todos los casos, pues en el primer texto no hay alterna-
tiva explicita. En el segundo texto, a los siervos de Dios que establecian una
proporcion directa entre comodidades y felicidad, les recuerda que ésta se
halla en la fortaleza («mds fuertes y, por tanto, mds felices»12) y que esta la
manifiesta el grado de austeridad de que se es capaz; con otras palabras, quc
la felicidad no est4 en cubrir necesidades reales o inventadas, sino en carecer
de ellas («vuelvan a su habitual régimen de vida, mds feliz... cuanto menos ne-
cesitan»13). Justamente lo contrario de los que elios pensabanl4. En el tercer
texto, por tltimo, advierte al prepdsito que 1a felicidad no se a va a dar el do-
minio, sino el scrvicio, de nuevo exactamente lo contrario de lo que podfa
pensar. Luego veremos 10 uno y lo otro. Antes digamos que se trata de la fe-
licidad que proporciona la compafiia de Dios; en 1iltima instancia, la felicidad
escatoldgica, el «vivir con Dios y de Dios»15, pero que ya es posible saborear
de alguna manera aqui abajo.

11, «Nec illos feliciores putent, quia sumunt quod non sumunt ipsi..» (praec. 3,3,1.55-56).

12 «... quod aliis fortioribus et ideo felicioribus non datur» (praec. 3,4,1. 60).

13 «,.. redeant ad feliciorem consuetudinem suam, quae famulos dei tanto amplius
decet, quanlo minus indigent» {praec. 3,5,1. 72-74).

14 Se podria decir que a esos «epiclireos» les da una respuesta estoica, aunque su mo-
tivacién sea cristiana.

15, Ct. Conf. 10,4,6.
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12.1.3. Un medio descaminado para conseguir la felicidad: dominar desde
el poder

En el contexto se trata del «dominar» de un hombre sobre otros hom-
bres, expresion pura de una forma de orgullo. Nos movemos dentro de la am-
bicién mundana, la tercera de las concupiscencias mencionadas por san Juan
(1 Jn 2,16). Después de haber combatido otras dos de sus manifestaciones, la
superbia possidendi en ¢l capitulo quinto y a la libido gloriandi en el sexto, en
el séptimo el legislador centra sus esfuerzos en eliminar la libido dominandi,
un apetito radicado cn todo hombrelé. Tal es la enfermedad que, siguiendo la
linea de los capitulos anteriores, ¢l Jegistador pretende que no padezca nin-
guno de los siervos de Dios que residen en el monasterio; sobre todo el pre-
pésito, el mds expuesto a ella.

El pecado de origen fue una rebelién contra Dios. Esa desobediencia,
ademas de romper los lazos del hombre con Dios, quebré las relaciones in-
terhumanas. Entre sus consecuencias estd el afdn de dominar los unos sobre
los otros, manifestacién evidente de orgullo. Considerado con referencia a
Dios, pretende una falsa y aberrante imitacién de El, busca participar de su
dominio cxclusivo sobre ios hombres; considerado con referencia a los hom-
bres, se propone convertir en siervos propios a los que, en realidad, son sus
consiervos.

En cuanto \inico creador, sélo Dios tiene dominio sobre los hombres;
sélo €1 es propiamente Serior!?. En consecuencia, todos ios hombres son sus
siervos y, por légica, consiervos entre si. Ningtin hombre puede legitimamen-
te arrogarse un dominio sobre otro hombre ni considerarse amo de él. Pero,
aunque indebidamente, en ¢l hombre existc esa tendencia. Como efecto del
pecado de los primeros padres, ese afdn de dominio anida en el corazon del
hombre y s6lo espera el momento favorable para hacerse valer.

No es raro gue el hombre se fije como objetivo conseguir un dominio
efectivo sobre otros hombres!8 y que ponga la propia felicidad en su conse-

16, Epn. Ps 1,1: «<Et in cathedra pestilentiae non sedit: noluit regnum terrenum cum su-
perbia; quae ideo cathedra pestilentiae recte intelligitur, quia non fere quisquam est qui ca-
r¢at amore dominandi et humanam non appetat gloriam; pestilentia est enim morbus late
pervagatus, et omaes aut pene omnes involvens».

17 He aqui cémo entiende san Agustin quién es propiamente sefior: «sic enim est
uerus dominus, qui non indiget seruo, et tamen habet seruum quo non indigeat, sed cui con-
sulat. Infirmitas quippe humana seruo indiget, ut faciat seruus aliquod opus, qued dominus
non potest, et in faciendo quod potest, adiuuet dominum qui non potest. Deus enim omni-
potens est, non te indiget qui te fecit» (S. Dolbeau 18,4)

18, Cin. 19,12 (2): «cum etiam mali pro pace suorum belligerent, omnesque, st possint,
suos facere velint, ut uni cuncti et cuncta deserviant».
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cucién. Y, cuando cree haberlo conseguido, se comporta frente a quienes son
s6lo sus consiervos, nunca sus siervos, como si fuese su auténtico amo y recla-
ma de ellos un amor y un temor af que sélo Dios tiene derecho; siendo sier-
vo, quiere usurpar para si el poder del amo!%. Quien quiere dominar sobre los
demds quiere lenerlos siempre como siervos a su ininterrumpido servicio, Do-
minar y servir son, en efecto, términos correlativos, La existencia de un domii-
nus {amo, seiior) conlleva la existencia simultdnea de un servus (siervo, escla-
vo). Los verbos «dominar» (dominari) y «servir» {servire) son las palabras
clave de todo ¢l capilulo.

Si esa tentacion acecha a todo hombre, el disponer de una potestas, la ca-
pacidad juridica de mandar sobre otros, es, sin duda, ocasién favorable para
darle curso. Por eso la tentacién sacude mas fuertemente a aquellos que se ha-
llan constituidos en peder. Corren el peligro de confundir poder juridico (po-
testas) con dominio, y de poner en cllo su felicidad. Intento condenado al fra-
caso, porque la felicidad no puede fundamentarse sobre un vicio y menos
sobre el del orgulio, que lleva al hombre a creerse lo que no es. Quien vive cn
la mentira no puede ser feliz, porque sera mentira también lo que juzgue fe-
licidad. La felicidad es inseparable de la verdad.

12.1.4. El medio adecuado para conseguir la felicidad: el servicio a los
demds siervos de Dios desde la caridad.

El camino del dominio desde el poder estd cerrado a la felicidad. Como
alternativa el legislador propone el del scrvicio desde la caridad.

El alcance de esta propucsta cs mayor del que puede parecer a primera
vista, pues revela la condicién de «el que preside». En efecto, cada cual al-
canza su felicidad desde lo que es; nadie puede conseguirla desentendiéndo-
se de su realidad, de su verdadera condicién personal. Por tanto, al indicarle
que sélo en el servicio hallard su felicidad, el santo le estd revelando su pro-
pia verdad: que no es mds que un siervo y que como tal debe actuar. Nada no-
vedoso, si se tiene en cuenta la pardbola evangélica que nos viene guiando.,
Dispone de «poder» (potestas), pero ese poder no le constituye en amo; con
poder y todo, no deja de ser un siervo {servientern)} y desde esa condicién ha
de conseguir su felicidad. Aunque ¢l pater(familias) le haya asignado deter-

19, En un sermén, teniendo como blanco a los donatistas y, por tanto, en otro contex-
to distinto del presente, dice: «Nullus ergo sibi servus potestatem Domini assumat, Gau-
deat sc cssc in familia, ct si cst praepositus, proferat in tempore conservis cibaria (Mt 24,45);
sed unde ct ipsc vivat, non ut de ipse illi vivant» (s. 292,8).
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minada funcién, el «prep6sito» no deja de ser un siervo como los demads a
cuyo frente ha sido puesto. Amo con dominio s6lo hay uno: el pater(familias),
Dios. El puede delegar y delega en parte su poder, pero no su condicién de
amo {dominus).

Con toda ldgica, pues, el legislador pide «al que preside» que aleje de si
la tentacién de sentirse amo de los demds siervos de Dios y de comportarse
como tal, ampardndose en ¢l poder (porestas} que le ha sido otorgado v de
poner en ello su felicidad. Esta s6lo podr4 conseguirla si actia conforme a lo
que efectivamente es: un siervo. Por su misma condicién ha de servir. ;A
quien? Al amo y a los consiervos, pero no por igual titulo. Al amo, por ser el
amo; a los consiervos por humanidad, sin duda, pero, ante todo, porque esa es
la voluntad de su amo, si es el caso. Es obvio que el siervo ha de servir a su
amo, a Dios. Pero, en este caso concreto, servir a su amo significa servir a sus
consiervos, los demas siervos de Dios, porque es la tarea que le ha confiado.

Este servicio a los demds consiervos, exigido por el servicio al amo, mo-
difica también la relacién del prepdsito con ellos. La realidad «legal» es que
tanto él como ellos son siervos del tinico amo, Dios. Pero, como en la practica
¢ esta al servicio de ellos, estos se han constituido en su amo?.Y se da la pa-
radoja de que el prepdsito al que acechaba la tentacién de creerse amo de sus
consiervos en virtud de la tarea que se le habia confiado, en virtud de esa
misma tarea acaba siendo siervo de ellos 21, El texto que comentamos contie-
ne de forma implicita lo que el santo afirma explicitamente de otros prepdsi-
tos, los obispos:

Para decirlo ¢n breves palabras, (los obispos) somos siervos vuestros; sier-
vos, pero, a la vez, consiervos; somos siervos vuestros, pero todos tenemos
un iinico amo; somos siervos vuestros, pero en Jestis, como dice el Apéstol:
Nosotros, en cambio, somos siervos vuestros mediando Jestis (2 Cor 4,5).
Somos siervos vuestros mediando él, que nos hace también libres. Dice, en
efecto, a los que creen en €l: Si el Hijo os libera seréis verdaderamente /i-
bres (Jn 8,36). ; Dudaré, pues, en hacerme siervo por aquel que, si él no me
libera, pcrmaneccré en una esclavitud sin redencién?22,

20, A esta segunda servidumbre del prepdsito hard referencia indirecta el legislador
un poco mds adelante. o :

21 Esto no se da s6lo en el monasterio; es connatural al justo cristiano mientras dura
su peregrinacién: «Sed in domo iusti viventis ex fide, et adhuc ab illa coelesti civitate pere-
grinantis, etiam qui imperant, serviunt eis, quibus videntur imperare» (ciu. 19,14).

228,340 A,3: «Ergo, ut breviter audiatis, servi vestri sumus: servi vestri sed et conser-
vi vestri: servi vestri sumus, sed omnes unum dominum habemus: servi vestri sumus, sed in
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El texto expresa con toda claridad la doble condicién de siervo del pre-
posito: junto con los demds, es siervo de Cristo; individualmente, siervo de los
demé4s siervos 23, Esta segunda servidumbre no existiria si no estuviera Cristo
por medio ordendndole cse servicio y haciéndole libre24. Tal ¢s la base psico-
légica de esta nueva condicién. De donde se desprende una caracteristica de
esa servidumbre que la hace atipica: es fruto de la libertad 25. Una libertad que
va inseparablemente unida al amor, como veremos dentro de poco.

El pasaje antes citado continia de esta manera: «Somos vuestros prep6-
sitos y somos vuestros siervos. Presidimos, si os somos de provecho»6, El
texto fija paralelismos: ser prepdsito implica presidir (praeesse) y ser siervo
implica ser de provecho (prodesse). Retérico impenitente, el santo se com-
place en asociar los dos verbos sobre la base de cierta homofonia?’. Este «ser
de provecho» sefiala la naturaleza del servicio del prepésito®. La razén de
que el amo se lo confie es la utilidad de sus consiervos, no otra, como podia
ser, por ejemplo, probar su obediencia. Aunque indirectamente, contiene tam-
bién informacion sobre el amo: mds que como amo {dominus) se comporta
como padre, Su interés no esta en cerciorarse de la obediencia de uno de sus

Tesu, sicut dicit apostolus: nos gutem servos vestros per lesum (2 Cor 4,5). Per itlum sumus
servi, per quem sumus et liberi; ipse quippe ait credentibus in se: si vos filius liberaverit, vere
liberi eritis (7n 8,36). Dubitabo ergo servus fieri per illum per quem nisi liber fierem, in per-
dita servitute remanerem?»; ep. 23,1: «Cum ergo vel hoc ipso officio litterarum per charita-
tem tibi serviam, non absurde te dominum voco propter unum et verum Dominum nostrum
qui nobis ista praecepit»; cf. también en. Ps. 103,3,9 (cf. nota 96),

23, Por otra parte, no olvidar que san Agustin considera a todo cristiano «sefior» (cf.
ep. 23,1). cf. E. GENN, Amt und Trinitat bei Augustinus, en Congresso Roma 1986, IT, 157-168
(162-163).

24 En. Ps, 103,3,9: «Quos liberos fecerat, servos fecit; non conditione, sed tamen
Christi redemptione; non necessitate, sed charitate. Per charitatem, inquit, servite invicem.
Sed Christo servimus invicem, ait; non populis, non carnalibus, non infirmis. Bene Christo
servis, si servis quibus Christus servivit. Nonne de illo dicium est: Bene servientem pluri-
mis? Propheta legitur: de nullo nisi de Christo accipi solct. Audiamus tamen propric et in
Evangelio vocem eius: Quicumque, inquit, in vobis vult maior essc, crit vester scrvus, Ser-
vum meum te fecit, qui te suo sanguine libcrum fecit».

25, Ep. 64.4: «Nullus enim sic proditur qualem causam habucrit, quam ille qui per sae-
culares potestates, vel quaslibet violentias, cum perturbationc ct querela conatur recipere
honorem quem perdidit. Non vult enim volenti Christo servire, sed Christianis nolentibus
dominari».

26, §.340 A,3: «pracpositi vestri sumus, scd si prosumus».

27 Cf también ep. 134,2; 5. 46,2; ¢. Faust. 20,56; (s. 340,1).

28, En ocasioncs aparecen directamente relacionados praeesse y servire: «... quisquis
talibus locis praeest, imo servit fratribus, in his quae monasteria dicuntur» (en. Ps. 99,11);
«...qui sic pracest fratribus suis, ut eorum servun se esse meminerit, sicut sese habet ipsius
domini et pracceptum et exemplum» {c. fitt. Parm. 3,2,16); «Debel enim qui praeest popu-
fo, prius intclligerc sc servum essec multorum» {5, 340 A,1).
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siervos —el prepdsito—, sino en asegurar el bienestar de su servidumbre. Y esto
nos lleva a otro detalle del texto de la Regla.

El simpie servicio no es suficiente para otorgar la felicidad. El legislador
es muy consciente de ello. En una sociedad esclavista como la suya, €l habia
podido contemplar muchos esclavos, quizd los mds, que, a pesar de servir
escrupulosamente a su sefior, en ninglin modo eran felices?. Para conseguir
la felicidad, tan importante como el hecho de servir es el modo del servicio.
Se puede servir de mala gana, a regaiiadientes, porque no queda otro reme-
dio, por puro temor al castigo, o se puede servir de buena gana, libremente,
por amor. Esto es lo que propone el santo: «servir desde la caridad», ¢ sea, con
el amor como motivacién3?, Y fa pregunta hecha antes respecto al servicio de-
bemos formularla ahora referida al amor. Amor ;a quién? El texto no expli-
cita la respuesta, pero ha de ser, en parte, la misma de antes: amor al amo, a
Dios, y a sus consiervos, los demds siervos de Dios del monasterio. Al amo por
ser su amo; a sus consiervos por ser ellos objeto del amor del amo, pues no es
posible amar a una persona y no sentir amor por otras personas intensamen-
te amadas por ella. Volviendo los ojos a la pardbola evangélica, Dios ama a
sus siervos; prueba de ello es que, en su ausencia, deja a alguien encargado de
darles lo necesario y a los que éste no debe maltratar (Mt 24,49). Pero debe-
mos afiadir —de aqui el «en parie» anterior— el amor a si mismo. Sirviendo de-
bidamente al amo y a sus consiervos mostrard tener amor a si mismo, pues es
¢l camino para conseguir la felicidad de vivir en la compafiia de Dios en el fu-
turo.

En este precepto de la Regla es posible ver dos etapas de la situacién del
hombre ante Dios: la primera, antes de acoger a Cristo, en que siente el im-
pulso a dominar sobre los demds; la segunda, tras darle acogida, momento ¢cn
que ya no busca sino servirlos, a imitacién de él. En efecto, aunque no lo men-
cione, es dificil aceptar que estuviese ausente de la mente del legislador la re-
ferencia a Cristo. El, iinico Sefior de todos, a quien, por tanto, todos deben ser-
vir, se hizo hombre no para que los siervos pudieran servir al Sefior, sino para
servir el Sefior a sus siervos (Mt 20,28). Es el modelo personal de lo que pro-
pone al prepdsito3!. Habiendo ido el Sefior por delante, el preposito no debe
desdefiar convertirse en siervoiZ.

29, La condicién de los esclavos habia mejorado bastante porque, al disminuir las con-
quistas militares, comenzaban a escasear.

30, En Ps. 103,3,9: «praestet nobis ut bene seruiamus. Nam uelimus, nolimus, serui
sumus; el tamen si volentes sumus, non necessitate, sed caritate seruimus».

31 C liet. Parm. 3,2,16 (texto en nota 28).

32 5.340 A,1 (texto en nota 28).
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12.2. Las aplicaciones del principio

Ademas de formular el principio general, en la continuacién del para-
grafo el legislador deriva de €l determinadas exigencias. Su construccion esta
regida por el principio del paralelismo que tiene su base en el binomio ante-
rior de la potestas y la caritas, del poder y el amor.

12.2.1, Primer nivel de exigencia

El poder juridico y el amor no se contraponen necesariamente; pueden
y deben ir juntos. Pero las exigencias que san Agustin deriva de uno y otro son
diversas. Vedmoslas.

12.2.1.1. «Constituido en poder»

El prepdsito de la comunidad monadstica esta constituide en poder, posee
la potestas. El que sca siervo no anula su potestas; esa es justamente la para-
doja que se da en él: el ser siervo con poder. Su reconocimiento va implicito
en la invitacién a no hacer de su poder juridico un instrumento de dominio
sobre los demds. Ahora bien, disponer de ese poder no puede quedar sin con-
secuencias ni para los demds siervos de Dios ni para el prepésito en su rela-
¢cién reciproca,

En cuanto investido de poder juridico, el prepdsito debe ser respetado en
su dignidad (honore), disfrutando de una legitima precedencia (praelatus). El
texto reza asi: «En cuanto a vosotros, que os preceda en dignidad»33,

Ya vimos el énfasis que pone ¢l santo en presentar al prepésito como un
siervo. Pero esa condicién en ninglin modo implica que los demés le pierdan
el respeto’4, Como esa condicion se fundamenta en una eleccién personal del
amo, de Dios, el servicio que de €l deben recibir ha de ir inseparablemente
unido al reconocimicnto efectivo de ese privilegio. La exigencia de tributar
ese honor o de reconocer su dignidad al prepdsito del monasterio sélo apare-
ce en la Regla; pero es enscflanza muy presente en las paginas del santo refe-
rida a los otros «prepdsitos», los ministros de la Iglesia. Con relacién a ellos
sabemos que ese honor o dignidad tenia su manifestacién visible, diversa-
mente expresada. Una veces habla de que ocupe el primer lugar3s; otras de

33, «<Honore coram ucbis praclatus sit vobis» (praec. 7,3.1, 226-227).

34_ El santo va mds alld: ni siquicra cl mismo prepdsito debe considerar el servicio
como una deshonra: «Et hoc non dedignetur; non, inquam, dedignetur scruus esse multo-
rum, quia servire non dedignatus cst dominus dominorum» (s. 340 A,1).

35, §.91,5,5: «Oportet cnim ut servo dei habenti aliquem honorem in Ecclesia defera-
tur primus locus».
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gue se sienten en un lugar més destacado, hasta distingpirse por el mismo si-
tial3%; en un lugar mds alto37 etc. Unas veces se limita a constatar la realidad,
otras lo califica de conveniente. Ignoramos si esta expresidn visible se daba en
¢l monasterio, pero ¢l paralelismo existente en otros aspectos induce a pensar
€n una respuesta positiva.

De la Regla s6lo es posible extraer una razén que justifique ese recono-
cimiento. El legislador la anticipé ya en el primer pardgrafo del capitulo: no
reconocerle esa dignidad equivale a hacer una ofensa a Dios. Pero en otros
textos paralelos aduce argumentos cuyo punto de referencia no es ya Dios,
sino los mismos siervos de Dios. Después de proclamar la conveniencia de
que se otorgue a los prepdsitos ¢l primer lugar, afiade en un sermdn: «Porquc
si no se le otorga, el mal es para quien se lo niega, pues no se trata de un bien
para aquel a quien se le otorga»38. El prepdsito, a su vez, ha de ser consciente
de que ¢l honor que se le tributa es en bien de los demas®s,

Tenemos lo que el legislador solicita a los demds siervos de Dios con re-
ferencia a su prepdsito; (qué pide al prepdsito con relacién a los demds que
han de reconocerle su dignidad? El texto de la Regla continiia: «.. a los 0jos
de Dios, esté postrado a vuestros pies por temor»40,

El santo le reclama que esté postrado a los pies de los siervos de Dios a
cuyo frente ha sido puesto. También aqui es evidente la asimilacion del pre-
pdsito a los demas ministros de la Iglesia®l. La expresion sirve para hacerle
descender de [a altura dc la dignidad a a que ha sido elevado por el amo a su

36, 8. 91,5,5: «Oportet itaque ut in congregatione christianorum praepositi plebis emi-
nentius sedeant, ut ipsa sede distinguatur, et eorum officium satis appareat». En una carta,
cl santo deja ver la «suntuosidad» dec fos mismos: «In futuro Christi judicio nec absidae gra-
datac nec cathedrac velatae» (ep. 23,3).

37, 8.23,1,1;. « Quamquam propter commeditatem depromendae vocis altiore loco
stare videmur». Aqui da una razén préctica del hecho: para hacerse oir mejor. «De isto loco
quasi sublimiorc loquimur ad vos...» (en. Ps. 66,10); «Qui videmur modo de superiore laco
conservis meliri cibaria, ante paucos annos in inferiori loco cum conscrvis accipiebamus ci-
baria» (s. 101,4); cf. también s. 94 A,5; 146,1; 134,1; 137,13-14; 51,4, 301 A 4; 340 A 8;355,2; s
198 [Dolbeau 26),16 p. 379; en. ps. 126,3; ciu. 19,19.

38, 5.91,5,5: «quia si non deferarur, malum est illi qui non defert; non tamen bonum
est illi cui defertur».

39 Ep.2227: «..si tamen ille, qui hoc agit, se ipsum praebeat patientiae atque humi-
litatis exemplum minus sibi adsumendo, quam offertur, sed tamen ab eis, qui sc honorant,
nec totum nec nihil accipiendo et id, quod accipitur laudis et honoris, non proter sc, qui
totus coram dec esse debet et humana contemnere, sed propter illos accipiatur, quibus con-
sulere non potest, si nimia deiectione uilescat...».

40, «,, timore coram Deo substratus sit pedibus vestris» (praec. 7,3, 1, 227).

41, En. Ps. 66,10: «De isto loco quasi sublimiore loquimur ad vos: quam simus autemn
timore sub pedibus vestris Deus noverit, qui propitius fit humilibus; quia non nos tam de-
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condicién real; ¢s un siervo42, Basta tomar nota que el gesto de postrarse a los
pies es propio del esclavo que lo ejecuta ante su amo?3. La misma expresion
la utiliza el santo repetidas veces, referida a los ministros de la Iglesia, y, a me-
nudo, en este mismo contexto, es decir, después de haber puesto de relieve la
posicién elevada, en sentido fisico y espiritual, que ocupan#. Inequivocamen-
te es el contrapunto a lo anterior: a la elevacidn objetiva debe seguir la humi-
llacién subjetiva, leccion que el santo aprendid bien?s.

Pero no ha de olvidarse que se trata de una actitud interior. El gesto ha
de tener lugar «a los ojos de Dios» (coram deo}, no a los de los hombres. Se
trata de un gesto espiritual, no fisico; de una actitud del corazén, donde Dios
ve. ¢ Por qué asi? Para hallar la respuesta es preciso volver la mirada al para-
grafo tercero del capitulo sexto de la Regla, donde al «mayor» que se habia
excedido en la reprension de una falta le eximia de la obligacién de pedir per-
dén al «xmenor» ofendido, pero no de pedirselo a Dios. La razén: «No sea que,
mientras guarddis una excesiva humildad, se resquebraje ante los que convie-
ne que os estén sumisos vuestro prestigio para dirigirlos»*, El caso presente
tiene similitud con aquel. Como entonces, el legislador ordena que tenga lugar
ante Dios algo que no considera conveniente que se realice anie los hombres,
La razén de esa inconveniencia es la misma de entonces: evitar el orgullo en
quien debe mostrarse sumiso. Dice el santo en un sermén: «Hay personas hu-
mildes, segin los criterios de este mundo, que se engrien si les piden per-
dén»*7. Si €] hubicse formulado por escrito lo que pensaba al redactar la for-

lectant voces laudantium, quam devotio confitentium et facta rectorumo,; 5. 146,1: «Quan-
quam et nos qui vobis videmur loqui de superiore loco, cum timore sub pedibus vestris
sumus; quoniam novimus quam periculosa ratio de ista quasi sublimi sede reddatur».

42 Fn. Ps. 109, 9: «eris sub pedibus eius aut adoptatus aut vinctus». Es decir, no nece-
sariamente la postracidn a los pies es sefial de «esclavitud».

3 Cf lo.eu. tr. 58,4,

44_%.146,1: «Quanquam ct nos qui vobis videmur loqui de superiore loco, cum timo-
re sub pedibus vestris sumus; quoniam novimus quam periculosa ratio de ista quasi sublimi
sede reddatur»; en. Ps. 66,10: «De isto loco quasi sublimiore loquimur ad vos: quam simus
autem timore sub pedibus vestris deus noverit, qui propitius fit humillibus»; en. Ps. 126,3:
«Et de isto alto loco periculosa redditur ratio, nisi eo corde stemus hic, ut humilitate sub pe-
dibus uestris simus»,

45_«... para Agustin esto era algo mds que una {rase cuyos fundamentos estuvieran za-
pados cuando escribia: “El superior por temor de Dios debe postrarse a los pies de sus stib-
ditos” (T. vaN BAVEL, La espiritualidad de la Regla de San Agustin, en Augustinus 12 [1967)
433-448: 445).

46, «..non a uobis exigitur, ut ab eis ueniam postuletis, ne apud eos quos oportet esse
subiectos, dum nimia seruatur humilitas, regendi frangatur auctoritas... Sed tamen petenda
venia est ab omnium domino» (praec. 6,3, 1. 211-213).

47, 8. 211,5,5: «Sunt personae humiles pro ordine saeculi huius, 2 quibus, si petas ve-
niam, cxtolluntur in superbiamy.
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mula de la Regla, podria estar muy cercano a esto: «Hay siervos de Dios que
se engrien si ven al prepdsito postrado a sus pies». Como en el capitulo sexto,
es cl temor a que aparezca el orgullo en otros siervos de Dios lo que exime al
prepdsito de humillarse ante los hombres, aunque no le exime de hacerlo ante
Dios.

Por 1ltimo, no hay que pasar por alto el sentimiento que ha de acompa-
fiar a ese gesto espiritual: el del temor. Aunque el gesto de postrarse a los pies
de los otros siervos de Dios le muestra siervo de ellos y, en consecuencia, a
ellos como «amos» de €l, se trata evidentemente del temor a Dios. La razén
es obvia: ellos son «amos» de €l s6lo por decisién de quien es ¢l vinico amo,
Dios*8. Aunque siervo de ellos, no es a ellos a quienes debe rendir cuentas ¢l
prepdsito, sino a Dios, como explicitard a continuacién. ;Temor a qué? A no
ser fiel al encargo recibido, a no cumplir responsablemente Ia tarea que se le
ha confiado; también, por supuesto, al eventual castigo y a verse privado de su
compaiiia «cuando vuelva»49.

12.2.1.2. «Impulsado por la caridad»

Tras haber indicado las exigencias para los demads siervos de Dios y para
el prepdsito mismo del hecho de hallarse éste constituido en poder, ¢l santo
sefiala lo que implica el servicio desde la caridad, el otro término del binomio.

Ese servicio de caridad contiene cinco puntos que el legislador presenta
en estos términos: «Mudstrese a todos como ejemplo de buenas obras: corri-
ja a los indisciplinados, estimule a los apocados, acoja a los débiles, sea pa-
ciente con todos»3. De los cinco puntos, el primero lo ha tomado de Tt 2,7 y
los cuatro restantes de 1 Ts 5,1451; a otro nivel, el primer servicio y el tltimo
se refieren a actitudes que ha de mantener el prepdsito en relacién a los
demds; los tres del medio, a acciones para con ellos.

48, A ]a misma conexién de ideas recurre en una carta en que indica que las tareas ad-
ministrativas no las ama sino que s6lo las tolera por la servidumbre que debe a sus herma-
nos y por el temor a Dios (ep. 126,9).

49_Sobre ello volveremos luego,

30, «Circa omnes se ipsum bonorum operum praebeat excmplum, corrlplat inquietos,
consoletur pusillanimes, suscipiat infirmos, patiens sit ad omnes» (praec. 7,3, 1. 228-230).

5L Bl texto lo cita ¢l santo en ¢, Cresc. 2,1,1;5. 77 C; ep. 219,1; 5. 296; ciu. 15,6; gr. et lib.
arb. 17,35; corrept. 16,49; c. litt. Pet. 3,4,5.
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12.2.1.2.1. «Muéstrese a todos como ejemplo de buenas obras»

El precepto recoge el contenido de Tt 2,752, San Agustin toma buena
nota de que este precepto fue dado «a un siervo de Dios, eminente entre tos
miembros del cuerpo del Pastor»33, es decir, a un pastor de la Iglesia. Perso-
nalmente fue muy consciente de que le obligaba a €l de modo especial en su
condicién de pastor de la misma Igiesia>* y a los demds pastoresS. Por identi-
dad de funcidn, resulta legitimo, una vez mads, aplicar al prepdsito mondstico
fo que el santo afirma sobre otros prepdésitos en la Iglesia.

La necesidad de ser ejcmplo de buenas obras no le dimana sélo de la obli-
gacion formal de obedecer al precepto del Apdstol, sino iambién de sus conse-
cuencias, positivas en el caso del buen ejemplo, negativas en el caso del malo.

La tradicién romana habia otorgado gran valor ¢ importancia al ejemplo
como método educativo. Los dos railes sobre los que avanzaba el tren de la
educacidn clésica eran los preceptos y los ejemplos, conceptos nunca separa-
dos cn ese contexto. Sobre todo en el Ambito moral, los Gltimos tenian un peso
preponderante. Siendo comin a griegos y romanos €l recurso al ejemplo,
estos ultimos insistian mds cn ¢, afirma Quintilianos6, Por una parte, los hom-
bres dan fe més pronto a lo que ven que a lo que oyen¥; por otra, el camino
de los preceptos es largo y el de los ejemplos breve y eficaz’8, «El ejemplo
arrastra»; este dicho recoge su fuerza fundamental’¥. San Agustin no explici-
ta aqui estas ideas, pero no cabe duda que estdn en su mente. El precepto
apostdlico se coloca en la linea de la sabiduria tradicional.

Los hombres pueden tencr hambre de pan pero también de justicia; uno
puede buscar qué comer y otro qué imitart, De igual modo, cuando da ejem-
plo a los demds siervos de Dios, el prepdsito alimenta su espiritu con el ali-

52 Bajo distintas palabras, dice lo mismo este otro precepto: S$é modelo para los fieles
{1 Tm 4,12). San Agustin los asocia en 5. 46,49,

5.l 5. 46,4.9.

3. Clep.25.1;26,1.

35, CL 5. 46,4.9.

56, Institutio oratoria X11,2,30: «Quantum cnim gracci pracceptis valent, tantum ro-
mani, quod est maijus, cxcmplis»,

57 SENECA EL JOVEN, Ep. 6,5 «Primum quia homines amplius oculis quam auribus
credunt...». .

58, IB.: «.. dcinde quia longum iter est per praecepla, breve et eficax per exempla».

59, Cicerdn dir4: «Exempla movents.

60, Ep, Io. tr. 8,9: «Si ¢nim abscondis ab oculis hominis, abscondis ab imitatione homi-
nis, laudem subtrahis Deo, Duo sunt quibus eleemosynam facis: duo esuriunt: unus panem,
alter iustitiam. Inter duos istos famelicos, quia dictum est: Beat qui esuriunt et sitiunt {ust-
tiam, quoniam ipsi saturabuntur (Mt 5,6), inter duos istos famelicos, bonus operator cons-ti-
tutus es; si charitas de illo operatur, ambos miseratur, ambobus vult subvenire. Ille enim
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mento que le es propio, el de la justicia. Por otra parte, s6lo puede reclamar
obediencia quien antes ha obedecido®!.

El prepdsito, que esta obligado a ser ejemplo de obras buenas, ve cer-
nerse sobre €] un grave peligro: el de realizarlas sélo para que le vean. San
Agustin lo recuerda sin cesar porque personalmente lo vivié como problema.
Mis de una vez asocia el texto de Mt 5,16 al de Tt 2,762. Aqui huelga todo co-
mentario por nuestra parte, pues la mejor reflexion al respecto es la que ha
hecho el santo a propdsito de si mismo en el libro décimo de las Confesiones
y en otros textosss,

Pero el santo parece poner mayor énfasis en los efectos negativos dei
mal ejemplo. Su gravedad la revela el modo de expresarse, aunque esté con-
dicionado por el texto biblico que comenta. En el contexto de la imagen bi-
blica del pastor, habla de ocasionar muertes:

Los malos pastores no perdonan 1i a las fuertes y robustas... En cuanto de-
pende de ellos, matan también a las fuertes.., viviendo mal, ddndoles mal
ejemplo. O acaso se dijo en vano a un siervo de Dios, eminente entre los
miembros del supremo Pastor: Sé para todos ejemplo de buenas obras (Tt
2,7) y Sé un modelo para los fieles (1 Tm 4,12). Cuando una oveja, aungue
sea de las fuertes, ve con frecuencia que su prepdsito vive mal, aparta los
ojos de las normas del Sefior y mirando al hombre, comienza a decir en su
corazdn: “si mi prepdsito vive de esa manera, jquién soy yo para no hacer
1o que €1 hace?”... Quien le imita muere; quien no le imita, sigue con vida;
sin embargo, en cuanto depende de €|, ha dado muerte a ambas®,

Si ese efecto produce en las ovejas fuertes, ;jcudl producird en las débi-
les? El santo no quiere que nadie encuentre en la mala vida de los prepdsitos

quaerit quod manducet, ille quaerit quod imitetur. Pascis istum, praebe te isti; ambobus de-
disti elecmosynam: jllum fecisti gratulatorem de fame interfecta, hunc fecisti imitatorem de
exemplo proposito»,

1. Op. mon. 31,39: «Quid autem iniquius quam velle sibi obtcmperare a minoribus et
nolle oblemperare maioribus? Apostolo, non nobis».

62 Cf. 5. Dom. m. 2,22,76; 5. 47,9,13.

63 Cf. conf 10,37,60-38,63. Cf. también s, 339,1.

64 5. 46,4,9: «Sed mali illi pastores non parcuat talibus. Parum est quod illas languen-
tes et infirmas et errantes et perditas non curant; eliam istas [ortes et pingucs nccant, quan-
tum in ipsis est. lilae vivunt de misericordia Dei: tamen quantum ad pastorcs malos attinet,
occidunt. Quomodo, inquis, occidunt? Male vivendo, malum exemplum pracbendo. An frus-
tra dictum est servo Dei, eminenti in membris summi pastoris, Circa omnes te ipsum bono-
rum operum praebe exemplum (Tt. 2,7); et, Forma esto fidelibus (1 Tm. 4, 12). Altendit enim
ovis etiam fortis plerumque pracpositum suum male viveniem: si declinet oculos a regulis
Domini, et intendat in hominem, incipit dicere in corde suo: Si praeposilus meus sic vivit,
ego quis sum qui non faciam quod ille facit?... Qui crgo imitatur praeposilum matum, mo-
ritur; qui non imitatur vivit: tamen quantum ad illum pertinet, ambos occidit».
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una excusa para vivir mal3, De hecho constata que muchos los constituyen en
abogados de su mal vivir: «Y el laico malo, el infiel, el que no pertenece al re-
bafio de Cristo, el que no pertenece al trigo de Cristo... ;qué dice cuando em-
piezan a hacerles reproches sirviéndose de la palabra de Dios? «Vete de aqui.
(De qué me hablas? Ni los obispos ni los clérigos lo hacen y quieres urgirme
a que lo haga yo7»%, A lo que comenta el predicador: «<no se busca un abo-
gado para una causa ya perdida, sino un compaiiero en el castigo»57.

De aqui su insistencia en la necesidad de la bucna fama y en que no basta
la sana conciencia. Muy elocuente es, entre oiros, un texto del célebre sermén
355. El hecho de gue un clérigo del monasterio episcopal hubiese dejado tes-
tamento al morir, suscitando un gran escdndalo en la comunidad cristiana de
Hipona, provocé una enérgica intervencion del obispo ante la misma comu-
nidad. Suyas son estas palabras:

Mirando a nosotros mismos (los monjes-clérigos), nos basta nuestra con-
ciencia; mas, en atencién a vosotros (los restantes fieles), nuestra fama no
solo ha de ser sin tacha, sino que debe brillar en medio de vosotros. Rete-
ned lo dicho y sabed distinguir. La conciencia y la fama son dos cosas dis-
tintas. La conciencia es para ti y la fama para tu préjimo. Quien, confiando
en su conciencia, descuida su fama, es cruel, sobre todo si s¢ halla en este
lugar del que dice el Apdstol, escribiendo a su discipulo: Muéstrate a todos
como ejemplo de buenas obras (Tt 2,7)88,

La importancia que el santo otorga a la buena fama de los prepdsitos de
puede colegir también del hecho de que considera preferlble la muerte fisica
a que desaparezca esa buena fama:

Y no por ese miedo de que muera nuestra carne, ... sino por miedo de que
muera nuestra fama, la cual hemos de anteponer a la vida misma de la

65 8. 355,1: «<Et ideo nolo ut aliquis de nobis inveniat male vivendi occasionem». Aun-
que se refiere a los monjes, se trata de Jos monjes que vivfan en el palacio episcopal, que
eran clérigos.

66, S, 137,7: «Malus autem laicus, infidelis, non pertinens ad gregem Christi, non perti-
nens ad frumentum Christi, qui tanquam palea in area toleratur, quid sibi dicit, quando coe-
perit illum argucre verbum Bei? Exi: quid mihi loqueris? Ipsi episcopi, ipsi clerici non illud
faciunt, ct me cogis ut faciam? Quaerit sibi non patronum ad causam malam, sed comitem
ad pocnamy,

67 1b.

68 §. 355,1: «Propter nos, conscientia nostra sufficit nobis: propter vos, fama nostra
non pollui, sed pollere debet in vobis. Tenete quod dixi, atque distinguite. Duae res sunt
conscientia et fama. Conscientia tibi, fama proximo tuo, Qui fidens conscientiae suae negli-
git famam suam, crudelis est: maxime in loco isto positus, de quo dicit Apostolus scribens
ad discipulym suum, Circa omnes te ipsum bonorum operum praebens exemplum (Tt. 2,
7)»; cf. también ep. 126,9: «et nostra purganda vobis est fama, si est Domino purgata cons-
cientiax.
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carne en beneficio de los débiles, a quienes queremos presentarnos en
todos nuestros contactos como modelos de buenas obras®®,

En este contexto cabe entender también la matizacidn del legislador de que
el buen ejemplo ha de ser «ante todos». Por supucsto, ante todos los demds sier-
vos de Dios residentes en el monasterio, pero también ante los de fuera.

Una ultima observacitn a propdsito de este precepto. Cuando san Agus-
tin se ocupa de la obligacién de dar buen ejemplo, contempla también la po-
sibilidad de que tal buen ejemplo no se dé. Ante esa eventualidad, no deja de
oricntar sobre cudl ha de ser la actitud de quienes necesitan de esc buen ejem-
plo. La respuesta la toma siempre de Mt 23,3: Haced lo que os dicen, pero no
lo que hacen. Si el santo no introduce aqui esa reflexién no se debe a que no
considere posible la defeccién del prepaésito, sino a que se esta dirigiendo tini-
camente al prepdsito y no a aquellos a los que él preside. Como cn el resto de
la Regla, el legislador se atiene meticulosamente al tema que le ocupa.

12.2.1.2.2. «Corrija a los indisciplinados»

Es el primero de los cuatro servicios de caridad que el santo toma de 1
Ts 5,14. Cuando el santo cita entero el versiculo paulino, es frecuente que lo
complete con la primera mitad del versiculo siguiente (Mirad que nadie de-
vuelva a otro mal por mal)™0. Si aqui no lo hace, es debido probablemente a
que la exhortacién paulina va dirigida a todos, mientras €] se ocupa exclusi-
vamente de los deberes del prepdsito.

El legislador prescribe al prepdsito que corrija a los indisciplinados. El
término latino es inquietos. { A quiénes se refiere, en concreto? Hay que pen-
sar en siervos de Dios que alteran la paz de la comunidad y rompen su uni-
dad: el equivalcnte, a nivel de comunidad mondstica, de 1o que representan los
donatistas a nivel de comunidad eclesial. Con ese adjetivo, en efecto, suele re-
ferirse el santo a estos cismdticos™; a cllos mismos refiere también, en mds de
una ocasién, el precepto paulino?. Por otra parte, en esa misma direccién
abundan sus explicaciones del término. Los inquietos son personas proclives

69, Ep. 126,8: «<non intentato metu mortis carnis nostrae, quod populus Hipponensis
fecisse putatus est, sed infeniato metu mortis existimationis nostrae, quae propter infirmos
quibus nos praebere ad exemplum bonerum operum qualicumque conversatione conamur,
etiam vitae carnis huius utigue praeponenda est».

70 Cf 5. 77 C;cin. 15,6, c. litt. Pet. 3,4,5, gr. et Iib. arb. 17,34,

7L Cf ¢. Don. 17,21;20,28; c. Cresc. 2,1,1; c. litt. Pet. 3,4,5; ep. 55,17,31, ete.

72, Ep.93,1,1: «Sed donatistae nimis inquieti sunt, quos per ordinatas a Deo potesta-
tes cohiberi atque corrigi mihi non videtur inutile».
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a los altercados, a la sedicién, capaces de alborotarlo todo”, espiritus anto-
jadizos”>, que no paran’é, etc. Esa actitud tiene su origen en el orgutlo? y, en
un plano mas profundo, en el pecado original’. A 1a vista de lo dicho, hay que
concluir que se identifican con aquelios mismos siervos de Dios a los que des-
cribe en el comentario al Salmo 132 en estos términos, recurriendo también al
adjetivo «inquieto»:

Aquellos en quienes no existe la caridad de Cristo, aun cuando habiten en
unidad, resultan irritantes y molestos, son sediciosos, perturban con su desa-
sosiego a tos demds y andan buscando qué decir de ellos. Les acontece lo
que al jumento desenfrenado (inguietum) que se halla uncido al tiro, que
10 s6lo no tira, sino que rompe a coces lo que le unce’.

Tales son los siervos de Dios a los que el prep6sito ha de corregir. Néte-
se que se trata s6lo de faltas que repercuten externamcnte en la vida de la co-
munidad, no dc aquellas que tienen lugar cn cl corazén de las personas. Re-
sulta claro que no es directamente incumbencia del prepdsito el dmbito de la
intimidad.

Pasemos ahora a la correccidn, Para ¢l santo forma parte del recto go-
bierno, pues «no gobierna quien no corrige»®0. Las pdginas de san Agustin

73, Ep. 118,3,14: «Quod qui non vident... bellant inquietis altercationibus...»; en. ps.
99,10: «remoti a turbis inquictis...».

74, Ep.169,1,2 : «his verbis coercens, et ad pacificum ordinem revocans inquictos, tanto
ad seditionem faciliores, quanto sibi videbantur spiritu excellere, cum superbicndo cuncta
turbarent his verbis (¢f. 1 Cor 14,37) coercens, et ad pacilicum ordinem revocans inquictos,
tanto ad seditionem faciliores, quanto sibi videntur spiritu excellere, cum superbiendo cunc-
1a turbarent...»; s. 8,3,4: «Inquieti ergo resiliunt ab Spiritu sanclo, rixarum amatores; calum-
niarum seminatores, contentionis quam veritatis cupidiores...»; ciu. 5,12 (6): «.. alque ab illis
perturbationibus, alia maiore cura cohibere animos inquietos, et ad concordiam revocare ¢i-
vilem».

75, $.278 4.4: «.. hoc noli tangere, noli isto cibo uti vel potu, inquietus esse ad illam rem noli».

6, Gn. liet. 9,8,13: «nam inquietus fit cutus pigritiam reprehenderis; aut cuius inquie-
tudinem piger...»,

77, Cf. ep. 169,1,2 (texto nota 74); en. Ps. 70,1,19: «..id est de actu gloriantes..., se exto-
llentes, inquigtos potius quam bonos operatores». Por contraste, la quietud va asociada a la
bumildad: 5. 8,3,4: «Super quem requiescit Spiritus meus? (Is. 66,2). Super humilem et quie-
tum ¢t trementem verba meas.

8. Cf. cin. 15,6.

9. En. Ps. 132,12: «Nam in quibus non est perfecta charitas Christi, et cum in uno sint,
odiosi sunt, molesti sunt, turbulenti sunt, anxietate sua turbant caeteros, et quacrunt quid
de illis dicant; quomodo in iunctura inquietum iumentum non solum non trahit, sed et fran-
git calcibus quod iunctum est».

80. En. ps. 44,17: «Vis illi haerere? Corrigere. Erit virga ipsius qui te regit, virga direc-
tionis. Inde et rex a regendo dicitur. Non autem regit qui non corrigit. Ad hoc est rex nos-
ter rectorum rex».
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abundan en refercncias a esa practica. Incluso se defiende de quienes le acu-
san de no corregir®!, El, lector y comentarista asiduo de la Escritura, no podia
ignorar con qué insistencia recomienda la correccion®?; pastor comprometido
con la salud espiritual de los fieles a €l confiados, se vio impelido a reflexio-
nar sobre la naturaleza de la correccién, sobre el modo més adecuado de prac-
ticarla, sobre las actitudes interiores con que debe llevarse a cabo y sobre los
objetivos que han de perseguirse, e impelido, sobre todo, a practicarla. Un
deber que siempre sintié como «una gran carga, un gran peso, una gran fati-
ga»83,

El verbo espaiiol «corregir» tiene dos significados, relacionados entre si
como medio y fin. Puede significar tanto el intervenir de una manera especifica
sobre una persona a fin de que desista de determinada conducta (en latin, corri-
pere), como la modificacién de un comportamiento en un sentido determinado
(en latin, corrigere). Es obvio que en ¢l texto que nos ocupa se trata de 1a pri-
mera acepcion. En el conjunto de la Regla aparece tres veces y en ninguna de
ellas se trata de correccién de igual a igual: dos veces la correccién es confiada
al prepdsito y una al «mayor» respecto del «<menor»®. Nada extrafio; es lo que
predomina en la obra del santo. Esta correccidn es algo mds que una simple ad-
vertencia o indicacion de que algo estd mal hecho. Es inseparable de ella el tono
de reproche, de acusaciénss; ¢s una manifestacién de disciplina, entendida como
mcdio de coercion®. Aunque exisie Ja correccién simplemente verbal®?, en los
textos agustinianos va asociada a veces a un castigo, incluso fisico®8, leve unas

81 8.137,11,14: «.. et aliquando corripimus illos; immo nonnumguam non corripimus,
Testes sunt omnes qui recordantur quod dico, quoties sunt a nobis correpti fratres peccan-
tes, et vehementer correpti».

82, Cf. Gal 6,1-2; Ef. 4,26; Mt 18,15; 1 Tm 5,20; Hebr 12,14, textos todos citados junto a
1Ts 5,14 en ciu. 15,6,

83, 8. 340 A 4: «praedicare autem, arguere, corripere, acdificare, pro unoquoque sata-
gere, magnum opus, magnum pondus, magnus labor. Quis non refugiet istum laborem?».

84 Ademas del texto que nos ocupa, cf. praec. 4,9,1. 122 («., secretius correptus...») y
6,3,1.214 («... quos plus iusto forte corripitis...»).

85, En. Ps. 6,3: «Nec in furore o corripias me (Sal 6,2): corripias, mitius videtur; ad
cmendationem enim valet. Nam qui arguitur, id est, accusatur...»; en. Ps, 72,20 «Argutio, co-
rreptio est; qui arguitur, corripitur»; en. Ps. 149,15: «Obiurgatio quae est? Correptio.

86, En. Ps. 18,36: «Et disciplina tua me direxit in finem: et correptio tua me deviare non
sinens direxit...»; en. Ps. 102,14: «Quid crgo, inquis; dormiet disciplina? aufertur correptio?».
Conlleva cicrta amenaza: en. Ps. 144,8: «.. si non minarctur, nulla esset correptio».

87 . Ep. 173,3: «8i mala voluntas semper suae permittcnda est libertati, quare corri-
piuntur negligentes pastores ct dicitur cis: Erranfem ovem non revocastis, perditam non in-
quisistis? (Ez 34,4)»; of. §.358,2.

88 C. lint, Pet. 3,4,5: «quamvis pro culpa inquietudinis reddatur poena correptionis. Non
ergo malum est cormreptionis pocna, cum sit malum culpa, Neque cnim ferrum est inimici vul-
nerantis, sed medici secantis»; cf. también pec. mer. 2,16,25; en. ps. 78,8, etc.
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veces, mds duro otras®. En el 4mbito general eclesial, la «correccién» podia con-
sistir en una separacion provisional del grupo®. ; Cabe pensar en alguna clase de
separacion dentro del monasterio?

En su reflexién sobre la correccién, como a propdsito de tantas otras
cosas, ¢l santo pone particular énfasis en la actitud con la que debe hacerse.
Adpvierte que nunca debe tener su origen en la animosidad hacia la persona
que ha cometido la falta y menos aun en el odio®. El versiculo paulino que
sigue al citado por el santo (procurando que nadie devuelva mal por mal a na-
die) indica con claridad que esa correccidn no debe significar nunca revancha
alguna®. La correccién debe brotar de la humildad® y del amor; es mds, ella
misma es manifestacion de amor. Lo prueban los pasajes biblicos, todos ellos
referentes a esta virtud, que en algunos textos agustinianos hacen corte a esta
recomendacion del Apdstol®4. La correccidn, hecha como es debido, es siem-
pre obra de misericordia%. Es importante el objetivo que se busca: la en-
mienda de la persona gue ha sufrido la correccién®, aiin sabiendo que el re-
suitado de la misma no depende de quien la hace¥’. Importante, al respecto,

89 C. Don. 17,21: «ut sine effusione sanguinis, qui verbis non emendantur, aliqua mi-
tissima poena corripianiur inquieti...». San Agustin considera como una correptio la muer-
te de Ananfas y Safira (cf. Hech 5,1-11): «Continuo correpti expiraverunt ambo, vir et uxor
eius. Nonnullis videtur nimis severa ista fuisse correptio, ut propter pecuniam de re sua
substractam, homines morerentur» (s. 148,1,1).

90, Asf parece deducirse, aunque en contexto del ministerio ordenado, de este pasaje:
«Nec ideo dormit ecclesiastica disciplina, ut corripiat inquietos. Neque enim a populo dei
separamus, quos vel degradando ve] excommunicando ad humiliorem poenitendi locum re-
digimus...» (¢. Don. 20,28).

91 5. 82,2,3: «Nam si odisti et vis corripere, quomodo emendas lumen, qui perdidisti
lumen?».

92 Ct. c. litt. Pet. 34,5, gr. et lib. arb. 17,34

93 Cf. 5. Dom. m. 2,19,64; exp. Gal. 57.

94_Por €j. en gr. et lib. arb. 17,34 va precedido de Rom 8,35-39; 1 Cor 12, 31-14,1; Gal
5,13-14; Rom 8,13; Col 3,14; 1 Tin 1,5; 1 Cor 16,14. El texto concluye en estos términos: «ad
corintios autem cum dicit Omnia vestra cum caritate fiant (1 Cor 16,14), satis ostendit etiam
ipsas correptiones, quas asperas ct duras sentiunt qui corripiuntur, cum charitate esse fa-
ciendas» (ib.}; cf. s.377.2.

95, C. Iitt. Pet. 2,67,150: «Et tamen sicut est plerumque crudelis fallax adulatio, sic scm-
per miscricors iusta correptio»; ¢. ep. Parm. 3,1,15: «Misercorditer igitur corripiat homo
quod potest...».

9, Es sicmpre medicinal: corrept. 14,43; ciue 1,9; «... cum fortasse possint aliquos corri-
piendo corrigere..»; . Litt. Parm, 3,5,26: «Per istam enim vanitatem praeiudicarunt sibi, ut
in populis quibus praesunt, iniquissimas et flagitiosissimas turbas non audeant corripere ut
corrigantur, ne per hoc cogantur confiteri quia mali sunt....»; ¢f. exp. Gal. 57. Como se ve, el
santo aprovecha bien la oportunidad de jugar con los dos sonidos tan cercanos como corti-
pere y corrigere.

97,5.125,8: «Monere, docere, corripere nostrum est; salvare vero et coronare... non est
nostrur».



COMENTARIO A LA REGLA DE SAN AGUSTIN 67

es saber elegir el momento oportuno; es més, en algtin caso concreto, la misma
caridad hacia el que ha trasgredido la ley puede recomendar no practicarla®s.
En cuanto al modo, su ensefianza continua y la manera de proceder en su vida
de pastor no dejan duda de que, como norma, ha de hacerse en privado, evi-
tando, en la medida de lo posible, que la falta llegue a conocimiento de los
demds®®. Pero en cada caso concreto ha de considerarse qué forma es la mas
adecuadal®, pues a veces conviene que sea piiblica, entre otras razones, para
infundir un sano temor en los demads (cf. 1 Tm 5,20)10%,

Lo expuesto es breve sintesis de la doctrina de] santo sobre la correccién.
El texto del capitulo se limita a ordenar al prepésito la correccién de los in-
disciplinados, guardando sitencio sobre los demas aspectos aqui sefialados. El
hecho hay que atribuirlo a la concisién del texto, no a que no considerase apli-
cable al caso la doctrina expuesta en otras ocasiones. El que pase asimismo
por alto el modo como ha de ser acogida la correcciéni0? se debe, ademds, a
que ahora estd centrado exclusivamente en las obligaciones del prepésito.

12.2.1.2.3. «Aliente g los abatidos»

¢Quiénes son estos abatidos que necesitan que se les aliente? La inter-
pretacion no debe separarse del contexto; en este caso, el precepto anterior de
corregir a los indisciplinados. La clave la podemos encontrar en el sermén 77
C, propiamente un fragmento. Su imporfancia se deriva del hecho de que
versa en su totalidad sobre 1 Ts 5,14, el texto de que se sirve aqui el legislador
para sefialar los distintos servicios de caridad. Después de comentar el pre-
cepto de corregir a los indisciplinados, afade:

Mas como la correccién ha de realizarse desde €l amor, a veces los hom-
bres juzgan como enemigos suyosi®® a los que los corrigen, después de

98, Ciu.1,9,2: «Nam si propterea quisquis obiargandis et corripiendis male agentibus
parcit, quia opportunius tempus requirit, vel eisdem ipsis metuit, ne deteriores ex hoc cffi-
ciantur, vel ad bonam vitam et piam erudiendos impediant alios infirmos, ¢t premant atque
avertant a fide, non videtur esse cupiditatis occasio, sed consilium charitatis...».

9 Cf 5.82,6,9-8,11.12,15.

100, Cf. £ et op. 3,4.

101, §,82,6,9: «aliquando corripiendum fratrem inter te et ipsum solum, aliquando co-
rripiendum fratrem coram omnibus ut et cacteri timorem habeant (1 Tm 5,20)». Contem-
pla también la correccion sin indicar nombres, resultando una correccién a la vez piiblica y
secreta (cf. ¢. ep. Parm. 3,2,16).

102, Aspecto ausente en la consideracién de A. Clerici, La correzione fraterna in S
Agostino, Palermo 1989.

103 1. «pusilanimidad» (abatimiento) surge, pues, en las personas cuando se creen
victimas de una persecucién o trato injusto (cf. también en. ps. 54,10; cin. 1,28,1).



68 PiO DE LUIS

decir: Corregid a los indisciplinados, anadi6: Alentad a los abatidos. Pues
tal vez a causa de la correccién uno comienza a desanimarse y a perder la
paz. Entonces conviene que lo alientes!04,

A la huz de este texto, el precepto se justifica desde el anterior. Trata de
poner remedio a una consecuencia negativa que puede derivarse del cumpli-
miento de aquel: el desdnimo y la turbacién del indisciplinade que recibié la
carreccién. San Agustin era muy consciente de que la correccién debe ser
oportuna para que pueda ser eficaz. Pero no siempre es facil aquilatar cudl es
¢l momento més adecuado. Como consecuencia del desacierto en la eleccién
del momento o del modo, la persona objeto de la correccidn pucde desalen-
tarse. No es dificil que eso suceda, sobre todo si ella estd haciendo un esfuer-
zo real por superarse dia a dia. Tal parece ser el contexto del precepto que co-
mentamos.

Otro texto viene a confirmarlo. Se trata de la Carta 95 en que el obispo
confia a su amigo san Paulino de Nola algunas de sus cuitas espirituales. Una
de ellas, la indecisién acerca de la oportunidad de intervenir en las vidas aje-
nas con la correccién de sus faltas o no, a la vista del resultado negativo que
con frecuencia se deriva de ella. Estas son sus palabras:

¢ Qué decir del problema de si debo castigar las faltas o no, habida cuenta
de que en ambos casos Jo unico que deseo ¢s la salud espiritual de los fie-
les? Otro problema es saber la medida que se debe seguir en el castigo,
puesta que se debe considerar no sélo fa naturaleza y ¢l nimero de las fal-
tas, sino también la fuerza de dnimo con que la persona concreta soporta
el castigo o lo rehiisa, no sea que no sélo ne le sea de provecho, sino que
incluso lo abata. jQué misterioso y oscuro es 1odo esto! Y entre aquellos
que temen un castigo inminente, esperado normalmente con miedo, no sé
si son mds los que se enmendaron o los que fueron a peori®s,

104, 8. 77 C: «Sed quoniam hoc totum de dilectionc faciendum est, aliquando autem
homines corrcptores suos putant inimicos suos. Ideo cum dixisset: Corripite ingutictos, su-
biecit: consolamini pusiflanimes. Forte enim de correptione incipit deficere, et perturbatur:
tunc te oportct consolari».,

105, Ep. 95,3: «Quid dicam de vindicando, vel non vindicando? quandoquidem hoc
totum ad eorum salutem proficere volumus, in quos vindicandum aut non vindicandum esse
arbitramur, Quis etiam sit vindicandi modus, non solum pro qualitate vel quantitate culpa-
rum, verum etiam pro quibusdam viribus animorum, quid quisque sufferat, quid recuset, ne
non solum non proliciat, sed etiam deficiat, quam profundum et latebrosum est! Impen-
dentem quoque vindictam metuentes, quae ab hominibus metuitur, nescio utrum plures co-
rrecti sunt, quam in deterius abierunt»; s. 179,18,10: «Post hanc exhortationem timeo ne non
verbo erigam, sed desperatione confringamy.
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A continuacién confiesa equivocarse continuamente y no saber ¢c6mo
cumplir preceptos biblicos que se manifiestan, aparentemente al menos, con-
tradictorios106. Luego sigue:

Incluso cuando parece que es un deber juzgar, jqué preocupacion y qué
temor hasta hacerlo! Temo que suceda lo que el Apdstol recomienda a
todas luces evitar en la segunda carta (a los corintios), esto es, que esa per-
sona caiga en una tristeza mayorl¢?,

Por 1ltimo, la mencidn de la tristeza le lleva a la actitud de abatimiento
(en latin, pusillanimitate)!198, Tenemos las mismas ideas que ¢l texto de la
Regla: consolad (consolamini) a quienes son pusillanimes1es.

Una vez mds el legislador traslada a la Regla, de forma concisa, su expe-
riencia de pastor: sabedor de que muchas veces €l prepdsito no acertard en la
oportunidad de la correccién y de que, como consecuencia, el siervo de Dios
que la recibe se sentird abatido, le invita a que no lo abandone a su suerte, sino
a que le consuele en su tristeza o, dicho diversamente, a que le aliente ¢n su
abatimiento.

12.2.1.2.4. «Sostenga a los débiles»

El nuevo servicio de caridad -tomado una vez més, de 1 Ts 5,14— que el
santo reclama del prepdsito es que sostenga a los débiles.

En la Regla han aparecido ya los «débiles» en otras dos ocasiones, siem-
pre con referencia a una «debilidad» fisica'l0, ; A qué debilidad hace referen-
cia este texto? Sin duda podria entenderse referido a la debilidad fisica. En
ese caso, prescribiria al prepésito que haga realidad cuanto ha ordenado en
los capitulos anteriores respecto de ellos, es decir, que atienda sus necesida-

106, Por ¢j. 1 Tm 5,20 que ordena Ja correccién en pUblico para infundir temor a otros,
y Mt 18,15 que ordena que se haga en privado, Otros textos que le poncen en dificultad son
1 Cor 4,5y Mt 7,1; Rom 14,4,1 Cor 5,12

167, Ep. 95,3: «Quod cum etiam faciendum videtur, quatenus fiat, quantae curae ac ti-
moris est? ne forte conlmgat quod de illo ipso mtelltgltur in secunda ad cosdem Eplsto]a
cavendum admonere, ne maiore tristitia absorbeatur qui eiusmodi est».

168 16 hace mediante la cita del versiculo 9 del salmo 54 {Expectabam eum qui me
salvum faceret a pusillanimitate).

109, Los términos pusillanimis pusiflanimitas no foman parte del lenguaje habitual
agustiniano. Silos usa es siempre a la sombra de dos citas biblicas: Sal 54,9;57,15y 1Ts 5,14.

10, Cf. praec. 3,3, 1. 53; 3,5, 1.75. También se ha mencionado el abstracto «debilidad»
en tres ocasiones, dos de ellas referidas al 4mbito fisico (cf. 1,5,1. 14 y 1,5, 1, 169) y una al
ambito moral (cf. 5,1, 1. 150).
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des. Pero la Regla no suele ser redundante y tampoco hay que pensar que lo
sea aqui; el legislador no necesita repetir lo dicho ya previamente.

Nos parece, pues, mas acertado pensar en la debilidad moral. En el céle-
bre sermén sobre los pastores expone la diferencia entre €l débil y el propia-
mente enfermo en este dmbito. El primero no ha cafdo, pero corre €l riesgo
de caer; el segundo, en cambio, ya ha caido. Débil es quien estd dispuesto a
obrar el bien, pero no es capaz de soportar el mal; enfermo quien es incapaz
hasta de obrar el bien!!l,

En estc capitulo hay que pensar en una debilidad moral, pero no en una
determinadall?, sino en cualquiera que pueda sufrir un siervo de Dios. Esto
significa interpretar el precepto a la luz de los anteriores, sobre todo del que
ordena la correccién de los indisciplinados. La clave nos la ofrece, de nuevo,
el sermén 77 C, ya citado. En €l leemos:

Sostened a los débiles, para que no caigan a causa de su debilidad. Si le
hizo vacilar su debilidad, acdjalo en su regazo la caridad!13,

Si lo que caracteriza al débil es el peligro inminente de caer, la ayuda
consistird en ofrecerle apoyo, sostenerle para que la caida no se produzca. El
texto citado indica la naturaleza de ese apoyo con una imagen: la del niiio in-
seguro al que su madre acoge en su regazo, simbolo a su vez de la caridad.

A la luz de estos textos se puede entender ya la intencion del legislador.
El contempla tres tipos de siervos de Dios: los que en su indisciplina ya han
caido: respecto a ellos, ordena al prepésito la correccién; los que, pese a su es-
fuerzo, han caido y se muestran abatidos: respecto a a estos, le prescribe que
les dé aliento; los que corren el riesgo inminente de caer: respecto a ellos, le
manda que se mantenga a su lado y les sostenga con los brazos del amor para
que se mantengan en pie, firmes.

11 Cf 5. 46,6,13: «Inter infirmum, id est, non firmum: nam dicuntur infirmi etiam ae-
grotantes: sed inter infirmum et aegrotum, id est, male habentem, hoc mihi videtur interes-
se... Infirmo ne accidat tentatio, et eum frangat, timendum est: languens autem iam cupidi-
tate aliqua aegrotat, et cupiditate aliqua impeditur ab intranda via Dei, a subeundo ingo
Christi. Atéendite illos homines volentes bene vivere, iam statuentes bene vivere, et minus
idoneos mala pati, sicut parati sunt bona facere. Pertinet autem ad christianam firmitatem
non solum operari quae bona sunt, sed ¢t tolerare quae mala sunt. Qui ergo videntur fer-
vere in operibus bonis, sed imminentes passiones tolerare nolle, aut non posse, infirmi sunt.
Qui vero aliqua cupiditate mala amatores mundi ab ipsis bonis operibus revocantur, lan-
guidi et aegroti jacent: quippe qui ipso languore, tanquam sine utlis viribus, nihil boni pos-
sunt operari». ‘

112, Como acontecfa en praec. 5,1.

113, 5, 77 C: «Suscipite infirmos, ne per infirmitatem cadant. Si titubare enm fecit in-
firmitas, sinu suo suscipiat caritass.
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12.2.1.2.4. «Sea paciente con todos»

Es el dltimo servicio de amor que el legislador reclama del prepdsito. Se
diferencia de los tres tltimos en que no ordena una accién sobre los demas
siervos de Dios, sino que le reclama una actitud personal: Ia de Ia paciencia
con todos: con los indisciplinados, con los abatidos y con los débiles. Y la pa-
ciencia aqui significa tolerancia o dar tiempo al tiempo para que los enfermos
curen y los débiles se robustezcan.

San Agustin suele fundamentar esa paciencia con los malos y con los dé-
biles. No lo hace aqui, pero si en varios otros textos, pues la controversia con
los donatistas le brindé abundantes oportunidades. Su argumentacién es teo-
16gica y antropoldgica. Como argumento teoldgico aduce la paciencia que
Dios tiene con los pecadores, dato bien atestado en la Escritura. El Antiguo
Testamento afirma con todas las letras que Dios ¢s paciente; no asi ¢l Nuevo,
pero ello no significa que lo ignore. Su expresién mds nitida se halla, quiza, en
la parabola del trigo y la cizafia: mientras los siervos querian arrancarla de in-
medialo, el amo se 1o prohibe, dejando la accién para su preciso momento (Cf,
Mt. 13, 24-30). Por otra parte, el legislador ya ha hablado con anterioridad de
esa paciencia de Dios, vinculdndola con su sabiduria divina!l4, que la ordena
a la correccion del pecador (cf. Ez 33,11; Rm 2,4}, cuando de €l se tratalls,

El argumento antropolégico se resume en esta breve y eficaz formula-
cidn: «Tolera, pues tal vez eres tolerado tu. Si siempre fuiste bueno, ten mise-
ricordia; si alguna vez fuiste malo, no lo olvides»116,

Desarrolla el argumento recurtiendo a la imagen del puente: el hecho de
que uno haya pasado por €l no le da derecho a destruirlo, impidiendo asf al
otro que pase también:

(A dénde ha de retirarse el cristiano para no gemir entre falsos hermanos?
(Al desierto? Le seguirdn los escdndalos. ;Ha de separarse de los demas
el que progresa en la vida espiritual para no tener que soportarlos? ;Que
scria de €l mismo si, antes de alcanzar ese nivel de perfeccion, nadie le hu-
biera querido soportar? Luego, si porque ha alcanzado ese nivel de per-
feccién, no quiere soportar a hombre alguno, ese hecho demuestra que no
ha alcanzado tal nivel. Prestad atencién a o que dice el Apéstol: Sopor-

14 Cf, praec. 4,5,1. 98-99. Cf. ¢l comentario a este texto.

115, 5. 18,2,2: «Non enim amat Deus damnare, sed salvare, et ideo patiens est in malos,
ut de malis faciat bonos...»; cat. rud. 19,31: <Et tamen Deus misericordissimus, et super im-
pios homings patiens est, et praebet eis poenitentiae atque correctionis locums.

116, 5. 47,5,6: «Tolera, quia forte toleratus es. Si semper bonus fuisti, habeto miseri-
cordiam,; si aliqguando malus fuisti, noli perdere memoriam».



72 PiO DE LUIS

tdndoos unos a otros con caridad, cuidando de conservar la unidad del Es-
piritu en el vinculo de la paz (Ef 4,2-3). ;No hay nada en ti que otros ten-
gan que soportar? Me maravilla, pero concedamoslo. Si es asi, eres tanto
mé4s fuerte para soportar a los demds cuanto nada tienes en ti que tengan
que soportar otros, Si td no eres soportado se debe a que eres fuerte; y si
eres fuerte, has de soportar a los demads. «No puedo, dices». Luego tienes
algo que han de soportarte los demds... Quieres apartarte de los demds
para que nadie te vea y te moleste... (Hubieras llegado td a ese nivel de
perfeccidn si nadie te hubiese ayudada? ; Acaso porque crees haber teni-
do pies m4s veloces para pasar has de cortar el puente?117,

Quienes son o se consideran avanzados en la virtud tienen que conceder
a los demds la misma oportunidad que se les ofrecié a ellos. El texto no em-
plea el término «paciencia», pero si la idea, recogida en la cita de Ef. 4,2-3.
Tampoco habla propiamente de los prepésitos!i8, pero los tiene sin duda en la
mente. De ¢llo puede ser prueba el que, inmediatamente después, se refiera a
un prepdsito en el mismo contexto, es decir, exigiéndole paciencia con las de-
bilidades de los demas:

L Qué me ha de decir el que preside, es decir, ¢l que sirve en los monaste-
rios? ;Qué ha de decir? Quizd: «Seré prudente, no admitiré a nadie malo,
a ningun hermano malo que pretenda entrar. Con unos pocos buenos me
ird bien». ;Cémo sabes a quién debes excluir? Para saber quién es malo
has de probarlo dentro. ;C6mo, pues, excluyes al que ha de entrar, si nece-
sita ser probado y para ser probado nccesita entrar? jRechazarés a todos
1os malos? Dirds: «Supe examinar». Yo le pregunto: ;se acercan a ti todos

117, En. Ps. 99.9: «Sed guo se separaturus est christianus, ut non gemat inter falsos fra-
tres? Quo iturus cst? quid facturus? Solitudines petal? Sequuniur scandala. Separaturus est
se qui bene proficit, ut nullum omnino hominem patiatur? Quid si et ipsum, antequam pro-
ficerct, nemo vellet pati? Si ergo, quia proficit, nuum hominem vult pati, eo ipso quo non
vult aliquem hominem pati, convincitur quod non profecerit. Intendat Charitas vestra: Sus-
tinentes invicem, ail Apostolus, in dilectione, satagentes servare unitatem spiritus in vinculo
pacis (Ef 4,2-3). Sustinentes invicem: non habes quod in te alius sustineat? Miror si non est:
sed ecce non sit; eo robustior es ad caeteros sustinendos, quo iam non habes quod in te alit
sustineant. Non sustineris, sustine cactcros, Non possum, inquis. Ergo habes qued et in tc
alii sustineant. Sustinentes invicem in dilectione. Tu deseris res humanas, ct segregas tc, ut
nemo te videat; cui proderis? Tu ad hoc pervenisses, si nullus tibi profuisset? An quia velo-
ces pedes tibi videris habuisse ad transcundum, praccisurus ¢s pontem?»; cf, también en, Ps.
60,6: «Noli invidere caeteris post futuris; noli, quia iam transisti, pontem miscricordiac velle
praecideres; en Ps. 93,7: «noli quia tu transisti, velle misericordiue Dei pontem subvertere.
Nescis illac multos transituros, qua et tu transisti?».

118 No olvidar, sin cmbargo, que en ¢l comentario al salmo 54 se plantea el mismo
problema (el tener que aguantar a los malos} a propdsilo especilicamente de los prepdsitos
de la Iglesia (cf. en. Ps. 54,5ss).
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con el corazdn abierto? Concedamoslo. Pero si ni siquiera ellos se conocen
a si mismos, jcudnto menos tG! Muchos prometieron observar esa vida
santa, tener todo en comiin y no llamar propio a nada, tener un alma soia
y un solo corazén en Dios, pero, puestos en ¢l horno, se quebraron. ;Cémo
has de conocer al que todavia se desconoce a si mismo? ;Excluirds a los
malos hermanos de la asamblea de los buenos? T que dices eso, excluye,
si puedes, de tu corazén todos los malos pensamientos!!S,

Asi, pues, el prepésito s6lo tiene que mirar primero a Dios y luego cen-
trar la mirada en sf mismo. Ambas miradas lc daran motivos mds que vélidos
para mostrarse paciente con las debilidades, de cualquier signo, de los demas
siervos de Dios a cuyo frente fue puesto. Por lo que se refiere a la mirada a st
mismo, si —pura hipétesis— no encontrase argumentos en su presente, los en-
contrara en su pasado.

Mas la paciencia no consiste s6lo en dar tiempo al tiempo, en saber es-
perar. Implica también determinada actitud interior. El prepésito no sera de-
bidamente patiens, paciente, si no es también compatiens, si no «padece con»
quienes sufren, si no siente como propias las dificultades y problemas de ellos.
También en este aspecto debe imitar el proceder del Seitor, que es paciente
porque es «com-paciente»120,

Una titima consideracién a este respecto. La tomamos de su comentario
a la carta a los Gidlatas. El texto presenta la actitud ante la debilidad de los
demds como criterio para medir la propia perfeccién. Dice asi;

No hay nada que demuestre mejor si un hombre es espiritual que el modo
de comportarse con el pecado del préjimo. Lo es cuando piensa més en li-

19 _En. Ps. 99,11: «Nam quid dicturus est mihi quisquis talibus locis forte pracest, imo
servit fratribus, in his guae monasteria dicuntur? quid dicturus est? Cautus ero, nutlum
malum admittam. Quomodo nullum malum admittes? Nullum hominem malum, nullum
fratrem malum intrantemn admissurus sum; cum paucis bonis bene mihi erit. Ubi cogaoscis
quem forte vis excludere? Ut cognoscatur malus, intus probandus est: quomodo ergo ex-
cludis intraturum, qui postea probandus est, et probari nist intraverit non potest? Repelles
omnes malos? Dicis enim, et nosti inspicere. Omnes nudis cordibus ad te veniunt? Qui in-
traturi sunt, ipsi se non noverunt; quanto minus tu? Multi enim sibi promiserunt quod im-
pleturi essent illam vitam sanctam, in commune habentem omnia, ubi nemo dicit aliquid
suum, quibus est una anima et cor unum in Deum (He 4,32.35) : missi sunt in fornacem, et
crecpuerunt. Quomodo ergo cognoscis eum qui sibi ipse adhuc ignotus est? Excludes malos
fratres a conventu bonorum? De corde tuo, quisquis ista dicis, omnes malas cogitationes, si
potcs, exclude».

120, En. ps. 93,18: «Distorti cordis es et pravae voluntatis, quando aliud vis, aliud vult
Deus. Vuit autem Deus parcere malis, tu non vis parci: patiens est Deus peccatoribus, tu non
vis tolerare peccatoribus... converte cor tuum, ct dirige ad Deum, quia ¢t Dominus infirmis
compassus est...»,
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berarle de él que en echarselo en cara, més en procurarle aoxilio que en in-
sultarle, y en la medida de sus posibilidades, pone manos a la obral2l,

13.2.2. Segundo nivel de exigencia

El texto prosigue en estos términos: «Lleve con agrado la disciplina, in-
funda temor»i22, Se trata de dos preceptos dados al prepdsito de ne f4cil in-
terpretacion. Antes de entrar en ella, digamos que es posible relacionar el pri-
mero con el servicio desde el amor exigido al prepésito y ¢l segundo con el
hecho de estar €l constituido en poder.

12.2.2.1. «Lleve con agrado la disciplina»

El legislador se sirve del adjetivo fibens, con agrado. La pregunta ahora
es: ;quién ha de sentir ese agrado, los demas siervos de Dios o el prepésito?
Una interpretacién supone que el prepésito ha de procurar que los siervos de
Dios encuentren agrado en la observancia mondstica. El ha de hacer que ellos
sientan gratas sus exigencias. Esta interpretacién no nos parece acertada,
como resulta ya de la traduccién ofrecida, que presupone otro sentido: es el
prepésito mismo quien ha de sentir ese agrado, pero no en cumplir con las
normas disciplinarias, sin excluirlo, sino en hacerlas cumplir.

Dos razones apoyan nuestra interpretacién. La primera es biblica. Ya in-
dicamos, y asi lo reconocen los comentaristas, que detrds de este capitulo de
la Regla que nos ocupa esté el texto de Hb 13,17. El versiculo consta de tres
partes: en la primera ordena a los fieles la obediencia y la sumision a los pre-
positos; la segunda aduce la razén por la que deben obedecerles: ellos velan
sobre sus almas como quienes han de dar cuenta de ¢llas; por tltimo, un ob-
jetivo: «para que lo hagan con alegria y no lamentdndose...»123, El legislador
que ha tomado del texto la necesidad de la obediencia al prepsito (cf. par. 1

121, Exp. Gal. 56: «Nihil autem sic probat spiritualem virum, quam peccati alieni trac-
tatio, cum liberationem eius potius quam insultationem, potiusque auxilia quam convicia
meditatur, et quantum facultas {ribuitur suscipit». Este pensamiento lo recoge después san
Gregorio Magno: «Es verdaderamente perfecto quien no se muestra impaciente ante la im-
perfeccién del préjimo. Quien por el contrario es incapaz de aguantar con temple la im-
perfeccién ajena se demuestra a si mismo no haber progresado adn hasta la perfeccion»
{Moralia in 10b,16,33).

122, «Disciplinam libens habeat, metum imponat» (praec. 7,3, 1. 230).

123 Traduccién de la Biblia de Jerusaién. Cf 5. 82,12,15,
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y 4), el hecho depque tendrd que dar cuenta del cuidado otorgado a los demds
(par. 3), ha tomado también este otro punto: debe cumplir su tarea con ale-
gria, no lamentandose.

Un segundo argumento nos lo ofrece la experiencia misma de san Agus-
tin. Téngase en cuenta algo ya repetido: que él modela la figura del prepésito
monéstico conforme a la de Jos ministros de la Iglesia, prepésitos también
ellos; y no se olvide que las reflexiones del santo sobre los ministros de la Igle-
sia responden en buena medida a experiencias personales. El texto nos resul-
tard comprensible si unimos los servicios de amor que el legislador reclama
del prepésito, esto es, junto al dar ejemplo, el corregir, ¢l alentar, el sostener y
el ser paciente (servicios que constituyen una auténtica carga), con la confe-
sién personal que el santo hace en un sermdén pronunciado justamente en el
aniversario de su ordenacidn episcopal. El texto es el siguiente:

Podria yo decir: ;Por qué tengo que hastiar a los hombres y decir a los
malos: «No obréis mal, vivid asi, obrad de esta otra forma, dejad de hacer
eso?». ;Quién me manda ser una carga para los hombres? Se me ha indi-
cado ya como debo vivir yo, viviré como me han mandado y como me han
ordenado. Me responsabilizo de lo que personalmente he recibido; ;por
qué voy a tener que dar cuenta de los demds? El evangelio me llena de
temor. En efecto, nadie me superarfa en ansias de vivir en esa seguridad
plena de una vida de oracidn y estudio, libre de preacupaciones tempora-
les; nada hay mejor, nada mds dulce que escrutar el divino tesoro sin ruido
alguno; es cosa dulce y buena; en cambio, el predicar, argiiir, corregir, edi-
ficar, el preocuparte de cada uno, es una gran carga, un gran peso, una gran
fatiga. ;Quién no huirfa de esa fatiga? Pero el evangelio me llena de
temor!24,

124 $.339,4: «Possem enim dicere: Quid mihi est, taedio esse hominibus? dicere iniquis,
Inique agere nolite, sic vivite, sic agite, sic agere desistite? Quid mihi est, oneri esse homini-
bus? Accepi quomodo vivam: vivam quomodo iussus sum, quomodo praeceptus sum. Ad-
signem quod accepi: de aliis reddere rationem quo mihi? Evangelium me terret. Nam ad
istam securitatemn otiosissimam nemo me vincerct: nihil est melius, nihil dulcius, quam divi-
num scrutari nullo strepente thesaurum: dulce est, bonum est; praedicare autem, arguere,
corripere, acdificare, pro unoquoque satagere, magnum ogus, magnum pondus, magnus
labor. Quis non refugiat istum laborem? Sed terret evangeliump; cf. también 5. 82,12,15: «..
nec mea ista sunt verba, sed Domino iubente loquor, quo terrente non taceo. Nam quis non
eligeret tacere et de vobis rationem non reddere? Sed iam suscepimus onus, quod ab hu-
meris nostris excutere non possunus, nec debemus»; gu. ex. 2, 46: «Sunt cnim homines hac
sibi perversitate blandientes ut dicant: ‘Sufficit ut de se unusquisque rationem reddat. Quid
opus est aliis praedicare aut ministrare, ut etiam de ipsis rationem redderc quisgue coga-
tur...». En s.146,1 habla de pericudosa ratio; en s. 302,18, de mala ratio; en 5. 301 A9, de gra-
vissima ratio.
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El pastor Agustin tenia razones para pensar que el prepdsito del monas-
terio podria sentir las mismas sensaciones que €l en su condicién de obispo,
sensaciones que dejé plasmadas en el texto citado.

En este contexto, llevar con agrado la disciplina indica, nos parece, acep-
tar de buena gana la carga que conlleva la condicién de prepdsito. Se podria
glosar asi: lleve de buena gana el tener que mantener la disciplina, aunque
pueda resultar extremadamente enojoso. Su tarea es efectivamente «discipli-
naria», cniendiendo por disciplina la observancia del conjunto de preceptos
que el legislador ha dado previamente. Con palabras suyas: «hacer que se
cumplan todas estas cosas y, si alguna no lo fuera, no se pase por alto por ne-
gligencia», como se vio comentando el pardgrafo segundo. Aunque su etimo-
logia (viene de¢ discere, aprender) manifiesta antes que nada su relacién con
el aprendizaje, incluye también la dimensién de correccién o coercidn, dos
significados que mantiene la lengua espaiiolal?s y que san Agustin expone con
claridad en una de sus primeras obras!26,

Arfiadamos que ese aceptar de buen grado la carga que implica mantener
la disciplina le ayudar4 a «llevar las cosas por las buenas», como suele decir-
se, lo que repercutira, sin duda, en los demas, favoreciendo que ellos acepten
también de buen grado la disciplina misma. Es un sano recurso pedagdgico.
Ver al prepésito entregado gozosamente a la causa, aunque le resulte dificil y
pesada, hace mds facil a los demds abrazar las propias exigencias.

12.2.2.2. «Infunda temor»

Llevar la disciplina por las buenas facilita las cosas, pero a menudo no
basta. Por eso el legislador propone un segundo recurso, el del temor, para
cuando no sea suficiente el primero.

Ya hicimos ver en la primera parte cémo los traductores y comentaristas
retroceden ante el sentido del texto y buscan paréfrasis u otros términos que
ateniian o desvirtdan el significado que nos parece claro desde la gramadtica.
Razones no les faltan: de una parte, no se considera buena pedagogia la del
miedo; de otra, presentar al prepésito infundiendo temor parece avenirse mal
con la primera recomendacién del capitulo que, en la interpretacion tradicio-
nal y aceptada por elios, lo equipara a un padre. A pesar de todo creemos que

125 Asi se habla tanto de las disciplinas que se estudian en una carrera como de la dis-
ciplina que se exige a los estudiantes, por ejempio.

126 Nos referimos a la obra de moribus ecclesiae catholicae. Los dos significados los
expresa con los términos instructio y coercitio: «Haec tamen disciplina... in duo distribuitur:
coercifionem et instructionem...» (28,56).
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se debe mantener la traduccidén dada, aunque suene dura. La dltima objecién
queda anulada en el supuesto de que estemos en la verdad al ver en el padre
al pater(familias), que no hay que imaginarlo siempre sobrante de ternura.
Respecto de la primera objecién, caben varias observaciones: a) los criterios
pedagogicos de san Agustin no tienen por qué coincidir necesariamente con
los modernos; es més, sabemos que, en més de un caso, resultan discordantes;
b) la pedagogia del temor no siempre es negativa, si se tiene en cuenta que,
junto al temor servil, el santo considera que existe también el que €l llama
«temor casto» que, en ultima instancia, es una forma de amor; ¢) en ¢l pard-
grafo cuarto habla de compadecerse, término que se entiende bien en el con-
texto del temor; d) la traduccion «infundir respeto» supondria una cierta re-
dundancia, dado que poco antes el legistador recomendd ya que se le respe-
tase su dignidad; e} justo a continuacién el legislador escribe: «Y aunque
ambas cosas sean necesarias, desee mas ser amado que femido por vosotros».
Esto es, el legislador considera necesario el temor al prepésito.

Intentemos comprender la naturaleza dc csc temor. «Infunda temor»: la
pregunta que surge csponténea es: temor ;de quién y a quién? No cabe duda
de que, en el contexto, los sujetos del temor son los demas siervos de Dios re-
sidentes en el monasterio. Pero ;a quién han de temer? En su brevedad, la
sentencia carece del complemento que lo indique. En principio puede tratar-
se de cualquier objeto o persona, distinta del prepdsito. Pero en ese caso el le-
gislador tendria que haberlo especificado para hacer comprensible el texto.
La légica pide, pues, que penscmos cn el mismo prepésito. Lo confirma la con-
tinuacion del texto ya citada: el prepdsito ha de ser amado y temido.

Pero afiadamos: no hay que pensar que el prepésito deba infundir temor
a su propia persona por ella misma. En este caso se da una subrogacién: el
temor a él es propiamente temor a Dios que ha delegado en éL

Un texto de comienzos del presbiterado de Agustin nos abre el camino.
En carta al amigo Aurelio, obispo de Cartago, escribe:

Mads que mandar, hay que ensciiar; mds quc amenazar hay que amonestar.
Con ¢l pueblo hay que proceder asi, reservando la severidad para cl peca-
do de unos pocos. Si nos vemos en la precisién de amenazar, hagamoslo
con dolor, predicando con textos biblicos el castigo futuro, para que ef pue-
blo tema a Dios en nuestra palabra y no a nosotros por nuestra autoridad
legal'?’.

127 Ep.22,1,5: «... magis docendo quam iubendo, magis moncndo quam minando. Sic
enim agendum est cum multitudine: severitas autem exercenda est in peccata paucorum. Et
si quid minamur, cum dolore fiat, de Scripturis comminando vindictam futuram ne nos ipsi
in nostra potestate, sed Deus in nostro sermone limeatur».
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Si nos fijamos, el santo no dice sélo para que el pueblo tema a Dios «y
no a NOSOLros», SiNo «y NO a Nosotros por nuestra autoridad legal». Al excluir
que el pueblo tema a los pastores por su autoridad legal, estd afirmando
implicitamente que han de temerlos por otro motivo: en cuanto portavoces de
Dios —«tema a Dios en nuestra palabra»—, en cuanto exponen la palabra y vo-
luntad de Dios, particularmente en lo que tiene de amenaza.

Un pasaje del libro décimo de las Confesiones nos mantiene en el mismo
orden de ideas. El texto es particularmente significativo por su correspon-
dencia estructural con este capitulo séptimo de la Reglal28. En él el obispo de
Hipona explica c6mo atin siente sobre si el peso de la tercera concupiscencia,
que san Juan denomina ambicién mundana. Escribe alii:

Mas ;por ventura, Seiior, td, ¢l Unico que dominas sin altivez, porque eres
el tinico seflor que no tiene sefior, por ventura me ha dejado o puede de-
jarme durante toda esta vida este tercer género de tentacién que consiste
en querer ser temido y amado de los hombres no por otra cosa sino por
conseguir de ello un gozo que no es gozo?12?,

El hecho de presentar de entrada al Sefior como el tnico verdadero
sefior indica que el deseo de ser temido y amado hay que entenderlo como
expresion de la voluntad de ser tenido por sefior de los demas, con dominio,
por tanto, sobre ellos. Luego sigue:

Mas como quiera que por ciertos oficios de la sociedad humana nos es re-
cesario ser amados y temidos de los hombres, insiste el adversario de nues-
tra verdadera felicidad esparciendo en todas partes como lazos estas pala-
bras: "Bien, bien"... para que nos agrade el ser amados y temidos no a-
causa de i, sino en tu lugar...130,

El texto recoge de nuevo la necesidad de ser temido que tiene el pastor
de la Iglesia; pero aqui expresa como novedad que ¢l pastor de¢ la Iglesia
puede ser temido y amado por mor de Dios. Sobre la misma idea vuelve poco

128, Cf. Estructura (111), en Estudio Agustiniano 33 (1998) 238-245.

129, Conf. 10,36,59: «Sed numquid, Domine, qui solus sine typho dominaris, quia salus
verus Dominus es, qui non habes dominum; numquid hoc quoque tertium tentationis genus
cessavit a me aut cessare in hac tota vita potest, timeri et amari velle ab hominibus non
propter aliud, sed ut inde sit gaudium, quod non est gaudivm?».

130, 1p.: «Itaque nobis, quoniam propter quaedam humanae societatis officia necessa-
rium est amari et timeri ab hominibus, instat adversarius verae beatitudinis nostrae, ubique
spargens in laqueis, Euge, euge: ut ... libeat... nos amari et timeri, non propter te, sed pro
te..».
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después cuando escribe: «Sé tii nuestra gloria. Seamos amados a causa de ti y
tu palabra sea tcmida en nosotros»131,

«Seamos temidos a causa de ti», «tu palabra sea temida en nosotros»: en
la unificacién de las dos afirmaciones, una vez hecha la necesaria trasposicién
del pastor de la Iglesia al prepdsito del monasterio, puede estar la explicacién
del temor que €l ha de infundir. Se le ha de temer no por €l mismo sino por
aquel al que representa, Dios. Detras del prepésito puesto por el pater(fami-
lias) esté el pater(familias) mismo. El precepto, pues, sc podria glosar asf: in-
funda en su persona el temor de Dios. Y jcémo? «Y tu palabra sea temida ¢n
nosotros». En la medida en que el prep6sito es portador de la palabra y vo-
luntad dc Dios, el temor a esta palabra y voluntad se pcrsonaliza en €1 que es
su portavoz.

Antes menctonamos Ia pedagogia del temor. Como dir4 el santo a conti-
nuacién, es preferible la del amor; no obstante, considera que no hay que des-
cartar aquella cuando ésta no da resultado. El mismo la ha utilizado a menu-
do132, M4s atn, si trata de infundir temor a Dios es porque lo siente él
mismol3s,

Como ejemplo puede servir este texto, que tiene como trasfondo la pa-
rdbola evangélica tantas veces aludida:

.. Quienes habéis prometido continencia no echéis la vista atrds. Mirad
que os lo he dicho; yo quedo libre. El Sefior me puso para dar, no para
pedir cuentas (Mt 24,45). Y, con todo, cuando puedo, cuando se me brinda
la oportunidad, cuando me ¢s posible, cuando se me permite, cuando sé,
corrijo, reprocho, doy al anatema, excomulgo... Y atin ahora que os hablo,
que o0s atemorizo, que os amonesto, s necesario que me oiga Dios y actie
de alguna manera en vuestros corazones. En pocas palabras os digo y os
confio esto ... (1 Cor 6,15): al mismeo tiempo atemorizo a los fieles y os edi-
fico a vosotros (los nedfitos)134,

131 b, (CC 27,187,31-32): «Gloria nostra tu esto; propter te amemur, ¢t verbum tuum
timeatur in nobis». En el mismo orden de ideas se sitiia este otro texto: «... timere non
debeo ne me, vel potius omnium Dominum in me, aliquis vestrum forte contemnat...» {s.
208,3).

132 Aunque se refiere a una circunstancia especifica, puede ser significativo este
texto: «si enim terrerentur et non docerentur, improba quasi dominatio uideretur» (ep.
93,1,3).

133 8. Dolbeau 6,13 «Vsque quo iudicatis iniquitatem et faciem peccatorum sumitis?
(Sal 81,2), discernens inter deos et deos: territi ergo terremus et iussi loquimur; cogitate, re-
colite quis rerum luxus theatra et anphitheatra construxerit,..»,

134, §.224 (RB 79 [1969] 202-203): «Qui continentiam polliciti estis, nolite retro respi-
cerc. Ecce dixi vobis. Ego solui me (cf. Lc 9,62). Erogatorem me dominus posuit, non exac-
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Mas breve este otro, sin mencién del término miedo o temor, pero con-
teniendo la misma realidad:

Convierte en castos a los que fueron impidicos, para que juntos podamos
alegrarnos ante ti cuando vengas a juzgar al que dio (el ministro) y a los
que recibieron (los fieles). ;Os agrada lo que acabo de decir? ;Qjald! Los
impudicos corregios mientras estdis en vida. Pues yo puedo proclamar la
palabra de Dios, pero no estd en mi poder librar del juicio y condenacidn
divina a quienes perseveran en su maldad!.

12.2.3. Tercer nivel de exigencia

El legislador, que acaba de ordenar al prepésito que infunda temor, pa-
rece darse luego cuenta que el precepto puede resultar extraiio a quienes lo
lean. £l mismo ha contrapuesto a menudo el temor de los siervos al amor de
los hijos; el temor, propio del Antiguo Testamento, al amor, caracteristica del
Nuevo, Pero, cn vez de dar marcha atrds y retirar el concepto, lo reafirma. Lo
hace en estos 1érminos; «No obstante, aunque una y otra cosa sean neccsarias,
desee mds ser amado por vosotros que temido»136.

El texto admite dos interpretaciones, segin a qué se refiera el «ambas
cosas». Se puede entender referido a lo anterior: llevar con agrado la discipli-
na ¢ infundir temor. En este caso habria que aceptar un cierto paralelismo
entre disciplinam libens habeat y ¢l «ser amado» y entre metum imponat y el
«ser temido». Pero esta interpretacién no cuadra bien con la interpretacion
dada del disciplinam libens habeat. La otra posibilidad consiste en reflerir el
«ambas cosas» a lo siguiente: el «ser amado» y «ser temido», sin conexién es-

torem (ef. Mt 24,45). Et tamen ubi possumus, ubi datur, ubi conceditur, ubi scimus, corripi-
mus, obiurgamus, anathemamus, excommunicamus: et tamen non corrigimus. Quia neque
qui plantat est aliquid, neque qui rigat; sed qui incrementum dat Deus (1 Cor 3,7). Et modo
quia loguor uobis, quia terreo uos, quia moneo uos, opus est ut exaudiat me Deus, et agat
aliquid in silentio in cordibus vestris. Breviter dico, et hoc vobis commendo. Et fideles te-
rreo, et vos aedifico».

135, §.132,4,4: «Fac pudicos qui fuerunt impudici, ut simul in tuo conspcctu, cum iudi-
cium venerit, gaudeamus, et qui crogavit et cui crogatum cst. Placet hoc? Placcat. Quicum-
que impudici estis, corrigite vos, dum vivitis. Ego enim verbum Dei lequi possum, impudi-
cos autem in nequitia perseverantcs, de judicio ct damnatione Dei liberare non possum»; cf.
también 5. 339,7.

136, «Et quamuis utrumgquec sit neccssarium, tamen plus a uobis amari adpetat quam
timeri...» (praec. 7,3, 1. 230-231). Estos dos sentimientos aparecen también en los consejos
que da san Jerénimo a Nepociano {ep. 52,7,2) y a Ristico (ep. 125,15,2). CL. A. de Vogiié,
Histoire littéraire du mouvement monastique dans Uantiquité. Vol. 5, Paris 2601, p. 206-208.
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pecifica con lo precedente. Lo importante, en todo caso, es que el legislador
contempla como necesario que ¢l prepdsito sea objeto de temor por parte de
los restantes miembros de la comunidad!?7; la necesidad de que sea amado
estd fucra de discusién.

El prepésito tiene que ser amado y tienc que ser temido. Ambos senti-
mientos tienen valor pedagdgico para cl prepdsito que tiene como tarea lle-
var a los demds al cumplimiento de todo lo prescrito en la Regla. Pero el valor
del amor es mayor; de ahi la proclamacidn de que es preferible que sea amado
a que sea temido.

El reconocimiento de la mayor eficacia pedagdgica del amor esta su-
puesto en esta afirmacion del santo: <El superior ejerce mas presion rogando
que mandando»!38. La frase surge como comentario a la escena de la parébo-
la del hijo prédigo en que el hermano mayor no quiere entrar a la fiesta or-
ganizada para celebrar el regreso del menor. «Sale, pues, el padre y suplica al
hijo: esto es atraer», comenta ¢l predicador. El ruego sélo es cficaz desde el
amor, mientras que el mandato se apoya en la autoridad o poder.

Aunque a los ojos de Dios sélo tiene valor lo que procede del amor, tam-
bién el temor tienc su grado de eficacia, segin ensefianza continua del
santo!®, Eficacia sélo indirecla, es decir, en cuanto que sirve para introducir
el amor. Cémo se precisa la aguja para introducir el hilo en el tejido, asi se
precisa del temor para introducir la caridad en el alma; y de igual manera que,
si no sale la aguja, no entra el hilo, si no sale el temor, no entra la caridad. La
intagen es del santo40. Ei temor pone en contacto con una realidad que, una
vez conocida, puede suscitar ¢l amor. ‘

Por otra parte, la voluntad del prepésito de ser-temido y de ser amado
por los restantcs miembros de la comunidad es algo ambiguo. Es irinegable
que esc amor y ese temor contribuyen a un mds eficiente desemperfio del
cargo, por lo que son necesarios: «... para desempefiar determinados cargos de
la sociedad humana nos es preciso hacernos amar y temer por los hom-
bres...»14l, Pero también lo es que el constituido en poder puede buscar scr
amado y temido por motivos rechazables: «;Puedo verme libre de querer ser
temido y amado de los hombres sin otro motivo que conquistar a base de ello

137 No debe haber duda de que aqui se trata del amor servil, puesto que el denomi-
nado por el santo «temor casto» acaba identificdindose con el amor.

138, 9,112 A,11; «maiorem vim adhibet rogando superior, quam iubendo»; cf. también
ep.22,1,5.

139, Cf. ep. fo. 1. 9.

140, Cf. ep. Jo. tr. 9,4, donde compara el temor con el bistur{ del cirujano.

141, Conf. 10,36,59 (texto en nota 129).
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un gozo que no es gozo?»142 Con otras palabras, estamos ante lo que ¢l legis-
lador quiere alejar del prepdsito: que ponga la felicidad en dominar desde el
poder. En efecto, sentirse amados y temidos puede interpretarse como expre-
sion de ese dominio. Escribe en la Ciudad de Dios: «Si lcs fuera posible (a los
subyugados por el afdn de dominio) someteria al suyo a todos los hombres
para que todo y todos estuvieran al servicio de uno solo. ;Qué los mueve sino
el que acepten estar en paz con €l, sea por amor, sea por temor?»143, Dominar
mediante el temor es lo propio de los tiranos a los que su misma condicidn les
impide ser objeto de amor. Tiranos que cxisten también en la Iglesia; el mismo
san Agustin tuvo dolorosa experiencia de ello en el caso de un joven obispo
de nombre Antonino. De €l escribe: «Viendo que los clérigos y €l pueblo le es-
taban somctidos, segiin cuanto la realidad mostrd, se hinché con la insolencia
del poder. Sin dar razones de nada, pero forzando a todo con sus érdenes, ha-
llaba su gozo en que se le tericse allf donde vela que no se le amaba»144,

El prepdsito corre el mismo peligro que experimentaba el obispo Agus-
tin: gue le agrade ser amado y temido no por Dios, sino en lugar de Dios!45,
Aunque no lo explicita, el legislador le diria lo que deseaba para si: «Seamos
amados a causa de ti y tu palabra sea temida en nosotros»146, Aunque se limi-
te al amor, no menos claro es este otro texto: «<Es el amor &l que o0s trae aqui.
. Cudl es el objeto de ese amor? Si soy yo, bien estd, porque desco scr amado
de vosotros; pero no quiero que me améis en mi. Puesto que yo 0s amo en
Cristo, amadme también en éb>147.

En el contexto del capitulo, los siervos de Dios no deben amar y temer
al prepdsito, en cuanto prepdsito, por sus cualidades personales; el amor y
temor hacia él, debe ser amor en Dios, el pater{familias), que le ha puesto al
frente de todos. El legislador no lo explicita en el texto del capitulo, pero su
pensamicnto aparece suficientemente claro en los otros citados.

142 1p,

143 Ciy, 19,12; «ommnesque, si possint, suos facere velint, ut uni cuncti et cuncta deser-
viant; quo pacto, nisi in eius pacem, vel amando, vel timendo consentiant?».

144, Ep. 20* 4 «... deinde uidens clericos et populos sibi esse subiectos, quantum res
ipsa docuit, insolentia dominationis inflatus est et nihil docens verbo, sed imperio ad cunc-
ta compellens gaudebat se terribilem ubi amabilem non uidebat».

145, Conf. 10,36,59.

146 1p.: «propter te amemur et uerbum tunm timeatur in nobis» (texto de la edicion
del CC).

147 fo. en. tr. 6,1: «Amastis enim ut veniretis: sed amastis, quid? Si nos, et hoc bene;
nam volumus amari a vobis, sed nolumus in nobis. Quia ergo in Christo vos amamus, in
Christo nos redamate». :
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12.3. Motivacion

El ultimo punto del pardgrafo contiene la motivacion que debe impulsar
€l cumplimiento tanto del principio general como de las exigencias concretas
que de é! se derivan. El legislador invita al prepdsito a tener siempre presen-
te el pensamiento de que habra de dar cuenta a Dios de sus siervos cuyo cui-
dado le confi6. Tal es la motivacién que aduce y que encuentra sea en ¢l texto
ya repetidamente aludido de Hb 13,17, sea en la pardbola de L¢ 12,46. El par-
ticular aparece igualmente en otro texto de referencia, el pasaje antes citado
del libro décimo de las Confesiones. Después de mencionar la tentacién de
querer dominar y la de querer ser amado y temido en lugar de Dios, no por
motivo de él; después de manifestar el deseo de ser amado en razén de Dios
y de que se tema en él la palabra de Dios, dirige su pensamiento al juicio di-
vino en estos términos:

Quien quiere que le alaben los hombres vituperandole ty, no le defende-
rédn los hombres cuando tii le juzgues, ni le salvaran ellos cuando td le con-
denes!#,

Es el enésimo caso en que el santo traslada al prepésite una reflexién
que le ha acompaiiado a lo largo de su ministerio presbiteral y episcopal: el
prepdsito debe dar doble cuenta a Dios de su vida personal y de su adminis-
tracion:

Nosotros, por el contrario, dejando de tado el hecho de ser cristianos —y
segln ello hemos de dar cuenta a Dios de nuestra vida—, somos también
prepositos, por 1o que daremos cuenta a Dios de nuestro serviciol49,

Su viva conciencia de que tenfa que dar cuenta de su servicio a Dios, ma-
nifestado en el servicio a aquellos que le habia confiado, fue siempre para €l
fuente de fortaleza y estimulo para actuar conforme al evangeliol0, De ese
servicio dependfa su suerte definitiva. El lo sabfa demasiado bien y los textos
traslucen los sentimientos que le embargaban. El més frecuente, el de temor
0, incluso, terror o pénico. El largo sermoén 46 sobre los pastores estd impreg-
nado en su totalidad de él. Aunque los textos se podrian multiplicar, baste con
algunos.

198 Conf 10,36,59 (cf. texto en nota 129).

149_§.46,2: «Nos autem, excepto quod christiani sumus, unde rationem reddemus Deo de
vita nostra, sumus etiam praepositi, unde rationem reddemus Deo de dispensatione nostra».

150, §.9,3: «Fortem me faciat qui terret ut loquar, ut non timeam quaerelas hominum».
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Ya citamos uno en que el predicador Agustin confiesa que el evangelio
le llena de temor!5l. Un segundo texto, que tiene como trasfondo la parabola
evangélica de Lc¢ 12,41-46, lo tomamos de una homilia:

Todos saben que hemos de dar cuenta a Dios del pan que recibimos y que
repartimos. Vuestra caridad lo sabe muy bien, pues la divina Escritura no
cesa de hablarnos de ello, y Dios no nos adula. Podéis advertir cudn libre
soy para hablaros desde este lugar...; en todo caso, la palabra de Dios no
teme a nadic. Ya temamos, ya gocemos de plena libertad, nosotros nos
vemos obligados a anunciar a aquel que no teme a nadie!%2.

Aire de confesién personal tiene este otro, que sigue a la cita de un pa-
saje del texto de Ezequiel sobre los pastores (Ez 33,8-9):

Al hablaros, yo salvo mi alma. Si me callo, me encuentro en un gran peli-
gro y en una irremediable perdicién. Pero una vez que haya hablado y
haya cumplido con mi deber, poned ya los ojos en vuestro propio peligro.
. Qué pretendo, qué anhelo, por qué hablo, por qué me siento aqui? ;Para
qué vivo, sino con la tnica intencién de que vivamos juntos en Cristo? Esta
es toda mi ambicién, mi honor, mi gozo, toda mi herencia y toda mi gloria,
Si sigo habldndoos, aungue no me escuchéis, yo salvaré mi alma. Pero no
quiera salvarme sin vosotros!53,

La lectura de estos y otros muchos textos del santo pueden dejar la im-
presién de que era una persona que ejercia su ministerio pastorat no sélo con
temor, sino aterrorizado. No se puede negar la impresion y ademdas —hay que
afadir- es la verdad. El santo se tomaba muy en serio las palabras del evange-

151, . 339 4 (texto en nota 124).

152 En. Ps. 103,1,19: «Notum est omnibus quia dc panc quem accepimus, ¢t quem cro-
gamus, reddituri sumus rationcm. Optime novit Charitas vestra; non cnim tacet nobis Pagi-
na divina, aut adulatur nos Dcus, De isto loco quam liberi simus ad vos, potestis advertere:
et si fortc cgo minus liber sum, vel omnes qui in hoc loco vobis loquuntur, si minus liberi
sumus, certe ipse sermo Dei neminem timet. Nos autemn sive limeamus, sive liberi simus,
cum cogimur annuntiare, qui neminem limet»; cf. ep. 142,4;'5. 91,5,5; 339,2; 5. Dolbean 3 (=
M 12), 16, p. 449; 137,12,15; 91,5,5; 5. 359 A,11.

153§, 17,2: «Dico vobis, libero animam meam. In magno enim sum, non periculo, sed
exitio conslitutus, si tacuero. Sed cum ego dixero, et implevero officium meum, vos iam at-
tendite periculum vestrum. Quid autem volo? quid desidero? quid cupio? quare loquor?
quare hic sedeo? quare vivo? nisi hac intentione, ut cum Christo simul vivamus? Cupiditas
mea isla est, honor meus iste est, gloria mea ista est, gaudium meum hoc est, possessio mea
ista est. Sed si non me audieritis, et tamen ego non tacuero, animam meam liberabo. Sed
nolo salvus esse sine vobis».
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lio y, en concreto, sus amenazas. Pero se equivocaria quien de ahi concluyese
que san Agustin tenia una imagen poco cristiana de Dios, una imagen en la que
prevalece su condicion de sefior o amo sobre la de padre, o con otras palabras,
que ante él se siente mds esclavo que hijo. De ello hablaremos mds adelante.

13. El peligro de la funcion de prepdasito (par. 4°)

Si en el pardgrafo anterior, el legislador se centré exclusivamente en ei
prepdsito, en el presente se dirige de nuevo a los restantes sicrvos de Dios. La
mencion de la cuenta que el prepdsito ha de dar a Dios del servicio prestado
a sus consiervos trae a la memoria del legislador el peligro que supone el
cargo para quien lo detenta. Ese pensamiento abre al 1ltimo pardgrafo del ca-
pitulo. La intima relacion entre uno y otro elemento la expresa el adverbio
unde con que comienza el nuevo paragrafo.

«Por lo cual (unde), al obedecerle mejor, os compadecéis no sélo de vosotros
mismos, sino también de &l»154, M4s que una orden, el paragrafo contiene una
constatacién: quien obedece se manifiesta compasivo; a mayor obediencia,
mayor compasién. La constatacidn, obviamente, lleva implicita una exhorta-
cién a practicar dicha virtud.

Los beneficiarios de la compasién son dos: el siervo de Dios que obede-
ce y el prepésito al que obedece. Llama la atencién que ponga como primer
beneficiario al mismo siervo de Dios que obedece y sélo cn un segundo lugar
al prepésito. Ademds, lo primero lo considera obvio —de ahi el «<no sélo»—; no
asi lo segundo —dc¢ ahi ¢l «sino también»-.

¢ Qué sentido tiene el introducir aqui Ja compasién? Desde el contexto
se entiende sin dificultad. Est4 relacionada con el temor de que ha hablado en
el pardgrafo anterior: temor a la palabra de Dios de parte de los demés sier-
vos de Dios, temor al juez divino de parte del prepdsito. Idéntica luz des-
prende la pardbola evangélica. Los siervos de Dios son, por definicidn, siervos
y, si no obedecen, recibirdn la sancidn adecnada. Pero su obediencia al
pater(familias) 1a manifiestan obedeciendo a quien €l ha puesto en su lugar.
Si, cuando €1 llegue, encuentra que sus drdenes han sido fielmente ejecutadas,
premiara a los obedientes y, si advierte que no se han cumplido, actuard en
consecuencia. He aqui por qué obedecer se traduce en compasién con uno
mismo155,

154, «Unde uos magis oboedicndo, non solum ucstri, sed etiam ipsius miseremini...»
(praec.7,4,1.233-234),

155, En ¢l trasfondo pucdc estar Sir 30,24: Miserere animae tuae placens Deo (cf. VER-
HELEN, L., Les sermons de saint Augustin pour la caréme (205-211) et sa motivation de lu vie
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Con su obediencia los siervos de Dios manifiestan, ademads, compasion
hacia su prepdsito. La razén ultima es la misma. Si, cuando Hegue, ¢l pater(fa-
milias) encuentra que se ha hecho lo que él establecid, le premiara por su di-
ligencia; en caso contrario, le hard responsable a €l y, en consecuencia, le san-
cionara en la forma debida. En esta perspectiva no cabe duda de que la obe-
diencia ¢s acto de compasién. Y en cuanto la compasién presupone ¢l amor,
es también acto de amor. Pero sélo en este sentido derivado.

Esta idea de la doble compasion la expone el santo en otras circunstan-
cias y con el mismo sentido, Claro es el siguiente texto:

Mi gozo, mi descanso y alivic en los peligros y pruebas no es otro que vuces-
tra vida santa. Os lo suplico: si os habéis olvidado de vosotros mismos,
compadeceos, al menos, de mil56.

Estas palabras estan dirigidas a los fieles sometidos a penitencia piblica
que poco o nada hacian por cambiar de vida y abandonar su condicién tan
poco gloriosa dentro de la Iglesia. Como pastor, san Agustin se siente res-
ponsable de ellos ante Dios y sabe que tendra que responder de su pérdida,
si llega a producirsc. Evitar ese trance indeseable es evidentemente un acto
de compasidén para con €él. De ahi que apele a la compasién de sus fieles!57, De
modo semejante, a los catélicos de Hipona que se oponian a abandonar cier-
tos modos de celebrar las fiestas de los mdrtires, les expone el peligro que co-
rrian ellos y €l a la vez, y les ruega que, al menos, se compadezcan de €115,
Ellos y él han de temer. Por eso les dice: «En presencia de Dios os expongo
mi temor, para quc temadis vosotros. Quien no teme personalmente desprecia
mi temor, mas para su mal»15%, No sc lc cscapa que la sucrte de los fieles y la

«ascetique», en Augustiniana 21 (1971) 358-404: 395 NA 1,153-200: 191, que remite a s.
211,2,2}.

156 5. 238,8: «Gaudium meum, solativm meum, et respiramentum periculorum meo-
rum in his tentationibus nullum est, nisi bona vita vestra. Obsecro vos, fratres, si obliti estis
vestri miseremini mei».

157, 8. 46,2; «Ad hoc istam difficultatem propono, ut compatientcs nobis, oretis pro
nobis»; 5. 302,18: «Aucrtite ergo uos, ergo omnino aucrtite uos ab istis crucntis. Non ad uos
pertineat, cum talia uidetis et auditis, nisi misereri...».

158, Ep. 29,7: «.. constitui eis ante oculos commune periculum et ipsorum, qui nobis
commissi ¢ssent, et nostrum, qui de illis rationem reddituri essemus pastorum principi, per
cuius humilitatem, insignes contumelias... obsecraui, ut, si quid offendissent, uel nostri mi-
sercrentur ct cogitarent uenerabilis senis Valerii circa me ineffabilem caritatem, qui mihi
tractandi uerba ueritatis tam periculosum onus non dubitarit propler eos imponere..,».

159, «Deinde etiam dico in conspectu Dei, timore vestro, timorem meum. Qui autem
non timet, timentem me contemnit, sed malo suo» (s. 393, en: Rebillard E., Etude critique.
du sermon 393 de saint Augustin: de poenitentibus, en Recherches Augustiniennes 28 [1995]
63-94; 82).
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del pastor pueden caminar unidas: si el pastor puede influir en la de los fie-
lesi60 Jos ficles pueden ayudar al pastor?él,

Antes indicamos que, a juicio del legislador, podia parccer obvio que la
obediencia revertiese en compasién para con uno mismo, pero no para con el
prepdsito. De ahi que lo explique en el parrafo conclusivo del capitulo. Lo
hace en estos términos; «porque entre vosotros, cuanto mas elevado es ¢l
lugar que uno ocupa, tanto mayor es €l peligro en que se halla»162, El texto no
fluye con excesiva claridad. En su tenor literal indica que, de hecho, los sier-
vos de Dios se compadecen del prepdsito a causa del mayor peligro en que se
halla. En la traduccién inicial hemos afiadido las palabras aigo justo, inter-
pretando tal compasién como un deber que a continuacidn se justifica.

+De qué naturaleza es ese mayor peligro de que Agustin es tan cons-
ciente?193, Examinemos primero la imagen y después la realidad. El texto
mismo relaciona el peligro del prepdsito con su elevada posicion dentro de la
comunidad a la que preside. Como seiialamos en su momento, {os autores lo
suelen entender del mayor riesgo que corre de caer, en el sentido de que tiene
mas probabilidades de sufrir la caida. Pero esta interpretacion nos parece in-
adecuada, pucs ¢l texto deja entender que idéntico peligro corren también los
demds siervos de Dios. Prueba de ello es que también estos han de mostrar
compasién para consigo mismos, sefial inequivoca de que se encuentran en
peligro. Otra prueba se deriva de la indicacién de que el prepdsito se halla en
un lugar mds elevado. Ahora bien, este comparativo referido al prepésito su-
pone en los demds siervos de Dios el grado positivo del adjetivo —clevado (en
latin supra)~. Es decir, si el prepdsito sc halla mds elevado que sus consiervos
es porque cstos se hallan también elevados. Y si se hallan elevados, también
ellos corren el riesgo de caerlé4, En consecuencia, si estos estan en una posi-
cidn elevada que los hace susceptibles de caer, el peligro mayor en que se
halla el prepdsito no puede ser el de caer. Su peligro es mayor simplemente

160§ 301 A,9: «Si autem tacuerimus, timeo, ne pariter iudicemur».

161 §.339,4: «Relevate ergo, fratres, sarcinam meam, et portate mecum»; s. 392,1: «Sit
mihi in consolationem vester auditus, ne sit vobis in testimonium dolor meus».

162 «. quia inter uos, quanto in loco superiore, tanto in periculo maiore versatur»
(praec. 7,4,1.234-235).

163 5. 340 A,8: «et absit a nobis et orate pro nobis; quanto enim in altiore loco, tanto
in maiore periculo sumus»; en. Ps. 38,5: « in hoc aestu quaesivit alium meliorem locum ab
hac dispensatione, in qua sic laborat homo et periclitatur.

164, Aunque en otro plano, también aqui vale la comparacién que san Agustin csta-
blece entre los fieles y los pastores: aquellos se hallan en un lugar més seguro, pero no cxca-
tos de peligros: «Ostendi... dulcissimae caritati vestrae, quam tutiore loco stetis audiendo,
quam nos pracdicando» (5. 179,7); «Nam ut noveritis, fratres, quia tutiore toco stetis quam
nos, ipsius apostoli aliam sententiae profero...» (ib.179,1,1).
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porque la caida se producird desde un lugar mds elevado. No es lo mismo caer
desde un pedestal bajo que caer desde uno alto. El grado del peligro lo de-
termina la altura desde donde se cae. En sintesis, y glosando el texto del santo,
no se trata de que se halle «<en mayor peligro de caer», sino «en mayor peli-
gro, si llega a caer»195,

De la imagen pasemos a la realidad. Que también los demis siervos de
Dios se hallan en un lugar elevado es evidente. Lugar elevado es de por si la
misma categoria de siervo de Dios, Estar a su servicio es un privilegio que, de
hecho, no tienen todos. Pero también desde esa altura se puede caer. ; Cémo?
En el sicrvo de Dios puede aparecer el mal de la desobediencia, de no acep-
tar la legitima autoridad como fruto del orgulio!%6, lo que acarrea un gran
dafio para sf mismo!¢’. Puede darse que rehtise el servicio ampardndose en su
dignidad de cristiano o en la presuncidn de que es mejor que quien le
mandal®. Camo el legislador pasa por alto este aspecto!$?, no nos detenga-
mos mas.

Lo que el texto explicita ¢s el mayor peligro del prepdsito. Ya se puso de
manifiesto cuén a menudo se repite en las paginas agustinianas la idea de que
ocupa un lugar mds elevado!70, El dato hay que entenderlo tanto a nivel fisi-
co como espiritual. El lugar destacado que ocupaban en el templo durante la
celebracion litdrgica no tenia sélo valor funcional; era la expresion visible de
su categoria superior, a nivel espiritual, proveniente no de sus cualidades per-
sonales sino de la libre elcccién del Sedor. Lo que nos intercsa ahora es saber
qué puede hacerle caer de esa alfura, caida a la que va asociado el peligro
mayor.

En un texto presenta a los fieles sometidos a tres tentaciones y al prepé-
sito a una cuarta:

Todo fiel cristiano puede experimentar en el pueblo de Dios aquellas tres
tentaciones; la cuarta nos concierne a nosotros, pues cuando m4s honrados
nos vemos, tanto mayor es el peligro en que nos hallamos. Hay que temer
que ¢l peligro del error aparte a alguno de vosotros de la verdad; ... que a
alguno de vosotros le venza su propia codicia y elijja ir tras ella...; ... que al-

165 Es el dicho latino: «<summa pcius ab arce cades».

166, §.101,7: «Spectet crgo intelligens obocdientia; non subrepat superba duritias; cf.
también cin. 14,14; s. Dolbeau 2,23

167, Gn, lirt. 8,14,31: «Nec ficri potest ut voluntas propria non grandi ruinae pondere
super homincm cadat, si cam voluntati superioris extollendo pracponats,

168, Cf. en. Ps. 124,7. '

169, Lo pasa por alto porque estéd centrado en Ja persona y funcién del prepdsito.

170, Aunque los textos se refieran siempre a los prepdsitos, ministros ordenados cn la
Iglesia, son @ pari aplicables también al prepdsito de la comunidad mondstica.
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guno de vosotros tenga a menos la palabra de Dios y muera de hastio. La
tentacién asociada al gobierno, 1a tentacidn llena de peligros en el gobier-
no de la Iglesia nos ataiie sobre todo a nosotrost7!,

Esta tentacion es, de nucvo, la del orgullo. El prepésito pucde sufrir la
tentacion de endiosarse personalmente y de humillar a los demds; de creerse
amo y considerar a los demas sus esclavos v, en consecuencia, buscar mds ser
temido ~actitud de los dominadores- que amado —actitud dc los hermanos—;
puede olvidar que €l ¢s tan siervo como los demds!?2. Como los prepdsitos or-
denados de la Iglesia, puede ambicionar ocupar el sitial de dignidad y engreirse
por ello!?3; puede infatuarse por el honor que le tributan incluso personas de
m4s categoria que Ja suya personal!?™, por las alabanzas que eventualmente le
puedan tributar. Se trata de un tema sobre el que san Agustin vuelve a me-
nudo, no en abstracto sino como problema que le afecta personalmente. Baste
Jeer 1as reflexiones que a este propdsito acompaiian su examen de conciencia
en ¢l libro décimo de las Confesiones!’, Pero no renunciamos a poner otro
ejemplo:

Pues cuanto mds alto es el lugar en que nos encontramos, tanto mayor es
el peligro que corremos. Pensamos, en efecto, en la cuenta que hemos de
dar tanto de los honores que nos tributan los hombres como de sus maldi-
ciones. Muchos nos honran, muchos nos critican y muchos nos maldicen.
En mayeor peligro nos ponen quienes nos honran que quienes nos maldi-
cen, La honra humana hace cosquilias a nuestro orgullo, mientras las mal-
diciones nos ¢jercitan en la paciencial?®,

Se trata de palabras salidas de la boca de Agustin pastor del pueblo de
Dios, pero sirven igualmente para quien preside una comunidad monastica.

173, En. Ps. 106,7: « Denique tres illas tentationes experiri potest omnis pius fidelis in
populo Dei; quarta ista nosira est. Quanto enim plus henoramur, tanto plus periclitamur.
Mctuendum est ne avertat aliquem vestrum a veritate periculum erroris; metuendum est ne
vincat unumquemque cupiditas sua, et eligat eam sequi, ... ne unicuique vestrum minus sa-
piat verbum Dei, et fastidio moriatur: tentatio vero gubernandi, tentatio periculorum in re-
genda Ecclesia nos potissimum tangit».

172, En. Ps. 38,4 «Oblitus ¢s scrvum te esse, quem constituit Dominus super familiam
suam dare conscrvis cibaria? (Mt 24,45)»,

173, £.91,5,5: «non tamen ut inflentur de sede, scd ut cogitent sarcinam unde sunt red-
dituri rationem, Quis enim novit utrum hoc ament, aut non ament?».

174, En. Ps. 124,7: «Ordinavit enim sic deus Ecclesiam suam, ut omnis potestas ordi-
nata in sacculo habeat honorem, et aliquando a melioribuss,

175 CL. Conf. 10,37,60-62.

176_5.340 A 8: «.. quanto enim in altiore loco, tanto in maiore periculo sumus, Cogi-
tamus enim quam rationem reddamus de obsequiis hominum, quam de maledictis homi-
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También €l puede ser, y es a menudo, objeto de loas y de criticas. El peligro le
puede llegar de una y otra parte: las primeras pueden azuzar su orgullo, las se-
gundas pueden apartarle del cumplimiento de su deber. Aqui procede traer a
colacién una imagen utilizada por el santo:

Cuando ves a un caballo de bellas formas, brioso, dotado de paso largo,
todas estas cvalidades anuncian que serd tu salvacidn, pero engafian...
Toma figuradamente por caballo cualquier excelencia mundana, cualquier
honor en el que montas lleno de orgullo; cuanto mds alto subes, te crees no
s6lo mds encumbrado, sino también mds segure, perc falsamente, pues ig-
noras cdmo te va a derribar, dejandote tanto mds maltrecho cuanto sobre
més altos lomos cabalgabas!?7,

Aplicando la imagen a Ia comunidad mondstica, el prepdsito cabalga
sobre un esbelto corcel, Jos demds siervos de Dios sobre un humilde asno. Es
cierto que caer de un asno puede ser peligroso por la forma, pero también lo
es que caer de un caballo conlleva el peligro mayor asociado a su mayor al-
tura. En todo caso, todos pueden caer de su montura con el consiguiente
dafio.

Con lo expuesto no esté dicho todo. La comprension plena del texto re-
clama responder todavia a la pregunta por la naturaleza del castigo, por evi-
tar el cual la obediencia se constituye en acto de compasion. En tltima ins-
tancia, se trata de determinar la naturaleza del temor implicito en este para-
grafo. La condicién misma del estado monéstico tal como lo concibe el sanio
lleva a pensar que se trata del temor casto. El siervo de Dios entra en el
monasterio para alcanzar la plenitud en Dios junto con los demds siervos. Le
ha llevado a €l el anhelo positivo de Dios, no el rehuir un castigo, aunque sea
el del «fuego eterno». Por tanto, su fracaso serd el de no poder ver a Dios, el
de no poder gozar y vivir de €l por siempre!”8. Es ejercicio, pues, de compa-
sién todo lo que evite ese fracaso especifico.

num. Multi nobis obsecuntur, multi nobis detrahunt, nobisque maledicunt. Plus nos faciunt
periclitari, qui obsecuntuy, quam qui maledicunt: obsequium cnim hominum titillat super-
biam nostram, maledicta hominum cxercent patientiam nostram »; cf. también s, 339,1,1.

177, En. Ps.32,2,2,24: « Scd cum tu vides equum bene formatum, bonis viribus, magno
cursu praeditum, ista omnia velut promittunt tibi de illo salutem: sed fallunt, si Deus non
tuetur, quia Mendax equus ad salutem. Equum accipe ctiam figurate quamlibet amplitudi-
nem sacculi huius, quemlibet honorem in quem superbus ascendis: quo altius ingrederis, eo
te non tantum celsiorem, sed etiam tutiorem falso putas. Quomodo enim te deiiciat nescis,
tanto clisum gravius, quanto sublimius ferebaris».

178 Téngase en cuenta que san Agustin presenta a Daniel, tipo de los siervos de Dios
que viven en los monasterios, como «varén de deseos» {cf. en. Ps. 132,5).
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14. Sintesis conclusiva

El hombre, creado por Dios a su imagen, recibié de él la orden de domi-
nar sobre todos los animales (cf. Ge 1,28) v, a fortiori, sobre los seres inferio-
res. Tres son, pues, las categorias de seres. En la cispide estd Dios, tinico y ab-
soluto sefior de todo; en el medio estd el hombre, siervo de Dios y sefior de lo
inferior a él; abajo los animales y demds seres, sometidos en primera instan-
cia al hombre y en 1ltima a Dios.

En este esquema no hay distincién entre los hombres: todos estan some-
tidos a Dios y todos son duefios de animales y demads cosas. Es decir, todos son
iguales. Cuando todos son estimados en lo que son, cuando no se da ni la
sobrevaloracidn ni la infravaloracién, cuando todos son honrados y nadie hu-
millado o vilipendiado, cuando nadie esclaviza a nadie, entonces surge la paz,
la armonia y la concordia entre todos. Paz, armonia y concordia a imitacién
del modelo seglin el que fue creado el hombre, valores creados y sostenidos
por el amor de que es fuente el Espiritu Santo (cf. Rm 5,5). Donde preside el
amor, la persona es estimada en su justo valor.

Pero el pecado, aunque no destruyé la igualdad objetiva y radical de
todos los hombres, si la borrd en buena medida de la conciencia de los hom-
bres. Rotas las relaciones con Dios, se resquebrajaron también las relaciones
humanas. Con ¢l pecado se apoderé del hombre lo que san Agustin llama cu-
piditas excellentiae 0, siguicndo a san Juan (1 Ju 2,16), ambicién mundana. Ei
orgullo, que alimenta esa ambicidn, en algunos hombres se manifiesta en ¢l
rechazo del sefiorio de Dios sobre ellos y en el rehusarle la obediencia, ya sea
€1 su persona, ya en la de sus lugartenientes; en otros hombres, en que, dando
un paso mds, pretenden constituirse ellos mismos en amos, hacerlos sus sier-
vos, dominar sobre ellos. Y en ello ponen su felicidad, ¢l éxito de su existen-
cia. Los dos casos sc pueden dar en la comunidad religiosa. El segundo peli-
gro acecha de modo particular al prepdsito; el primero a los demds siervos de
Dios. '

Como consecuencia, los hombres se constituyen en fuente de males para
los demds, Cuando el mencionado vicio se apodera del corazdn de algin sier-
vo de Dios, todos los demds sufren las consecuencias negativas. Cuando unos
siervos de Dios buscan afirmar su propio sefiorio negando el respeto y la obe-
diencia debida, y cuando otros —pensamos en el prepdsito— intentan afirmar
un sefiorio que ilegitimamente se han atribuido, por las buenas o por las
malas, desaparece la concordia, la paz, la armonia.

El legislador recuerda al conjunto de los siervos de Dios que son justa-
mente eso, siervos de Dios; que, en cuanto tales, han de obedecer a Dios. In-
directamente les hace saber que el prepésito es lugarteniente de El y que, por
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tanto, la obediencia y el respeto que deben a Dios se lo deben tributar tam-
bién en la persona del prepdsito. A su vez, al prepdsito le hace saber primero
cual es su cometido, sefialindole unos limites; lucgo le instruye sobre la dis-
posicion personal con que debe llevarlo a cabo. Le cierra un camino y le abre
otro; le cierra el del orgullo manifestado en la voluntad de dominio que se le
puede infiltrar desde el poder, le abre el del amor que se traduce en servicio.
La felicidad que anhela no la cncontrara en ser amo de los demds, sino ¢n ser
su siervo, en brindarles la limosna del serviciol?. Toda actitud de dominio de
un hombre sobre otro es una injusticia, dada la radical igualdad de todos los
hombres. Por la misma razén se podria considerar igualmente injusto el ser-
vicio de un hombre a otro. Y asi seria si ese servicio fuese resultado de una
violencia, fruto de un dominio anterior del servido sobre el servidor, pero no
lo es cuando es libre y brota del amor.

El prepdsito, piensa el legislador, esta ubicado entre Dios y los demds sier-
vos y debe mirar en esa doble direccidn. La recomendacién antes dada nunca
ha de significar una depreciacién de su categoria; no debe acomplejarse; al con-
trario, ha de aceptar quc los demds respeten su dignidad, actitud plenamente
compatible con una disposicién interior quc le hace sentirse, antc Dios, plena-
mente siervo de los demds, a pesar del respeto que le dcben mostrar.,

Luego el legislador entra en la minuta de la limosna del servicio. Como
apcritivo y postre, un modo de ser: modélico y paciente; como otros platos:
unos modos de actuar. Aunque los toma de textos biblicos, responden a tipo-
logfas presentes cn el monasterio: hay siervos de Dios indisciplinados, otros
estan abatidos y otros se hallan a punto dc caer, a Jos que dcbe respectiva-
mente corregir, alentar y sostener.

Por tratarse de actuaciones sobre personas a menudo resultan particu-
larmente incémodas; no siempre el destinatario las acepta, o las acepta a re-
gafiadientes, surgiendo en el prepésito la duda de si la intervencidn no empeora-
ri las cosas. Para hacer frente a esa situacion, el legislador le da una doble re-
ceta; una, mirando a si mismo: desempefie de buen grado la delicada tarea;
otra, pensando en los recalcitrantes: sepa infundirles temor, sin duda con la
palabra divina, El prepésito ha de saber utilizar tanto el recurso del amor
como el del temor. Ha de poner delantc siemprc ¢l del amor, pero cuando este
no es suficiente, ¢l del temor se vuelve hasta necesario.

Lo que venimos diciendo no es més que explicitacién del servicio de
amor a los demads siervos de Dios. Pero el amor al préjimo tiene su criterio en
el amor a uno mismo. Dc ahi que la 1iitima rccomendacion del legislador al
prepdsito sea la de pensar en s mismo. Lc pone ante su personal realidad:

179, Cf. ench. 72,19; 5. 351,4;91,7,9; en. Ps. 125,13, etc.
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aunque elevado por encima de los demds, no deja de ser un siervo que tendrd
que dar cuenta a Dios del servicio dispensado. Una cuenta meticulosa que no
quedard sin recompensa o sin sancién. Una razén de mds para ser diligente en
el servicio.

Puesto de relieve ¢l peligro en que se encuentra el prepdsito, el legisla-
dor se dirige de nuevo a los demds siervos de Dios: su obediencia, les recuer-
da, es un acto de compasion. Compasion para con ellos mismos, porque la
desobediencia equivale a caer de la posicion elevada que conlieva el ser sier-
vos del Sefior, caida que no sucedera sin dafio. Compasién también para con
el preposito porque, st llega a producirse, la caida desde su posicién mis ele-
vada acarreard consecuencias mucho mds graves para €. Lo que puede pro-
vocar la caida es siempre el frio viento del orgullo, viento que sopla tanto més
recio cuanto mayor es la altura.

Como conclusion de esta sintesis y del comentario al capitulo, una refle-
xion final. El lector moderno se sentird incémodo con esta interpretacién del
capitulo basada en las categorias de amo y esclavo que ni son actuales ni, 16-
gicamente, bien acogidas. Alguien podria sacar la impresién de que el santo
no ha dado el paso del Antiguo al Nuevo Testamento. Pero estaria equivoca-
do. En primer lugar, la pardbola que subyace a todo nuestro comentario es
evangélica. El santo no hace sino acomodarse a ella. Por otra parte, no con-
viene olvidar quc se trata de una pardbola, lenguaje figurado con el que se ex-
presa la auténtica realidad. Por to que respecta a san Agustin, no faltan textos
cn que combina armoniosamente el lenguaje de la pardbola y el de la reali-
dad. Ejemplo claro puede ser el siguiente:

Estos son tus siervos, mis hermanos, que td quisiste fueran hijos tuyos, se-

fiores mios, y a quiencs me mandaste quc sirviese, s quiero vivir contigo de
1180,

$i nos fijamos, tencmos una cuddruple designacién de los destinatarios
de su servicio pastoral:

1. Tus siervos 2. Mis hermanos
3. Tus hijos 4, Mis amos

El texto muestra fos distintos planos en que se pueden considerar a los
fieles en ia Iglesia: el plano de la naturaleza y el plano de la gracia; el de la pa-

180, Conf. 10,4,6: «Hi sunt servi tui, fratres mei, quos filios tuos esse voluisti, dominos
meos, quibus iussisti ut serviam, si volo tecum de te vivere».
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rabola y el de la realidad; el del Antiguo Testamento y el del Nuevo. En cada
caso, en el primer plano Dios aparece como amo, los fieles como sicrvos y
consiervos; en el segundo plano Dios aparece como padre, los fieles como
hijos, (co}hermanos y como amos del obispo. Por lo que se refiere al obispo,
en el primer plano aparece también como siervo de Dios y consiervo de los
demds; en el segundo, como hijo de Dios, (co)hermano y siervo de sus
{co)hermanos.

Las relaciones, explicitas o implicitas, de los personajes en escena se re-
sumen de la siguiente manera: a) Dios: es sefior (fundamento: el dominio por
derecho de creacion) y padre (fundamento: la gracia de la adopcién). b) Los
fieles: respecto de Dios son siervos e hijos (y, por tanto, entre ellos son con-
siervos y hermanos}; respecto del obispo son consiervos, hermanos y amos. ¢}
El obispo: respecto de Dios es siervo e hijo; respecto de los fieles es consier-
vo (fundamento: et dominio de Dios), co-hermano (fundamento: la adopcidn)
y siervo {fundamento: el servicio).

Ahora bien, s¢ puede hacer esta trasposicién al capitulo séptimo de la
Regla y leerlo todo en clave de familia moderna, no de la «familia» en la con-
cepcién romana. Iria a tono con la realidad del evangelio. En cuanto al iérmi-
no «padre» del primer pardgrafo o bien podria ser abreviatura de pa-
terfamilias, respondiendo al nivel de la pardbola, o bien designar simplemen-
te a Dios como padre, a nivel de realidad evangélica.

El texto todavia nos permite otro apunte para interpretar el capitulo,
Buscando motivar la obedicncia del prepdsito, el legislador le recuerda que
tiene que rendir cuentas a Dios del servicio prestado a los demés siervos de
Dios. No cabe duda de que introduce el recurso al temor. Pero ;de qué temor
se trata? Del servil y del casto. La clave la ofrece el presente texto: «y a quie-
nes me mandaste que sirviese, si quiero vivir contigo de ti». Vivir con Dios y
de Dios: esta es la meta de Agustin, la razén de su vida y de su servicio mi-
nisterial. Nada mds cristiano. Pensar que podia verse privado de esa vida si, de
una parte, le producia horror, de otra, le estimulaba al servicio de los confia-
dos a sus cuidados. No creemos andar descaminados si juzgamos que en el
trasfondo de la invitacién que hace el legislador ai prepdsito a pensar en la
cuenta que tendrd que dar a Dios se hallan estas mismas ideas. Digase lo
mismo del mayor peligro en que se encuadra: el de verse privado de la com-
pafifa de Dios. Nos encontramos en presencia del «temor casto», otro nombre
del amor puro a Dios.

Pio pe Luis

Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid
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Dios, el hombre y Jesucristo en Cervantes
(1)

2.6. El cuerpo y el alma

En el siglo V antes de Cristo, se produjo una profunda transformacién en
¢l pensamiento griego. A partir de Pitagoras y Empédocles, los dos fueron
chamanes, se introdujo la creencia en un alma, que es anterior al cuerpo y fe
sobrevivird. Se rompi6 la unidad del ser humano, el equilibrio entre el alma y
el cuerpo, y aquélla comenzé a sentirse a disgusto en éstel. Con las victorias
de Alejandro Magno, las regiones conquistadas se helenizaron. Roma con-
quisté a Grecia, pero la cultura superior de ésta se impuso sobre la de Roma.
"Grecia, conquistada, conquistd a su barbaro vencedor y trajo las artes al ris-
tico Lacio"2, El dualismo platénico se difundid por todas partes, también en
el judaismo (Filén de Alejandria, Flavio Josefo). Se abrié una sima entre el
cuerpo, la carne o ¢l mundo material, y el alma, el ¢spiritu o ¢l mundo inma-
terial. Donde mejor s¢ expone estc dualismo cs en el Fedon platonico. "El
cuerpo nos llena de amores, de deseos, de temores, de imdgenes de todas cla-
ses, de un montén de naderfas, de tal manera que, como se dice, por culpa suya
no es posible tener nunca un pesamiento sensato"3. Hay que dar muerte al
cuerpo, mortificarlo, disciplinarlo, separar el alma lo mas posible del cuerpo
segun las tradiciones 6rficas, acostumbrarla a que se recluya en si misma y se
retire dcl cuerpo aun en esta vida®. Odio al sexo, odio al cuerpo, odio a la
mujer, la gran tentadora, odio a todo afecto humano. El interior del hombre
se convirtié en un campo de batalla, del alma contra el cuerpo y del cuerpo
contra el alma, en una lucha a muerte. Este dualismo platénico estd ya pre-

1.Ct. DODDS, E. R., Los griegos y lo irracional, Alianza, Madrid 2006, c. 5, p. 137.

2 HORACIO, Epistolas, 1.2, 1, vv. 156-157.

3 PLATON, Fedén 66c.

4" Alcanz6 a conocer esto SScrates cuando dijo que entonces saldria bienaventurada
¢l dnima de este cuerpo, cuando se hubiese primero ejercitado muy sabia y diligentemente
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sente en san Pablo5. Con el tiempo se fue exacerbando dentro del cristianis-
mo. En los Padres del Yermo llegé a extremos increibles, inhumanos. El alma
tenia quc triunfar a toda costa sobre el cuerpo, al que habia que someter a los
més duros castigos: disciplinas, cilicios, vigilias, ayunos, abstinencias, dormir
sobre el suelo...

Origenes llegé a afirmar que, por algin pecado cometido, el alma fue
condenada a la cércel del cuerpof. Mucho antes lo habia dicho Filolao: por
cierto casligo fue sepultada en la tumba del cuerpo; y otras veces habla de la
prisién del cuerpo’. Esto no impide que muchos autores que usan estas ex-
presiones defiendan la unidn substancial del alma y el cuerpo.

Si el alma est4 prisionera en la carcel del cuerpo, todo el mundo interior,
sentimientos, pasiones, amores, deseos, placeres, potencias del alma..., se con-
vierte en un hervidero de conflictos, en una manigua confusa y tenebrosa que
hay gue ir desecando y extirpando de raiz, someticndo el cuerpo a duros su-
frimientos para que el alma quede libre y pueda alzar el vuclo hasta la unién
con Dios, como expuso Plotino. Son bien conocidas las purificaciones a las
que san Juan de 1a Cruz somete los sentidos y las potencias del aima hasta que
se desprendan de todo afecto humano y se queden en la pura nada para venir
a poseerlo Todo. "Mientras que poco a poco / borro de la memoria cuanto im-
preso / dejé alli el vivir loco / por todo su proceso / vario entrc gozo vano y
caso avieso. / En ti, casi desnudo / deste corporal velo, y dc la asida / costum-
bre roto el fiudo, / traspasaré la vida / en gozo, en paz, en luz no corrompida”s,
Los santos, dice Cervantes, llevaron "vida de dngeles en cuerpos humanos"?,
pero ¢l sigue caminos muy distintos a los de los ascetas.

en la muerte, desasiendo el 4nima lo mas quc scr pudiere de la cdreel del cucrpo y de todas
sus pasiones para que se hallc més exenta y desembarazada dc €l y asi pueda gozar de cosas
mds altas, y si mucho antes sc hubierc tambi€n acostumbrado casi a ausentarse del cuerpo
por el menosprecio de las cosas corporales y por el amor y contemplacién de las espiritna-
les" {(ERASMO, EI Enquiridion 0 Manua! del caballero cristiano, edicién de Damaso Alon-
so, prélogo de Marccel Bataillon, CSIC, Madrid 1971, ¢, 8, regla quinta, pp. 235-236).

5 CROSSAN, I. D., El nacimienio del cristianismo, Sal Terrae, Santander 2002, pp.
XXVI-XXXIIT y pp. 36-38. La valoracion negativa del cuerpo se expresa claramente en la
carta a los Romanos, al que Pablo califica de "cuerpo de pecade" (Rom 6, 6}, "cuerpo de
muerte" (Rom 7, 24), "el cuerpo estd muerto por el pecado” (Rom 8, 10). Por eso le pidc a
Dios que dé muerte a las "obras del cuerpo” (Rom 8, 13). Con razén dice J. GNILKA: "En
cuanto cuerpo, el hombre se halla en el dmbito donde no hay salvacidn" {cit. por CASTILLO,
1. M., Victimas del pecado , Trotta, Madrid 2004, c. 6, p. 166).

6 Cf. GREEN, Otis H., ih,, edic. cit., IT, c. 4, 139.

7 Cf. ALONSO, D., “Poesia espafiola. Ensayo de métodos y limites cstilisticos”, en
Obras completas, edic. cit., t. IX, p. 145.

8 LEON, fray Luis de, Al apartamienio, en Poesias completas, edic. cit., vv. 26-35, pp.
143-144. Léanse las notas correspondientes,

9 OM,1,33,419.
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Veamos sus textos sobre el dualismo alma y cuerpo. Cuerpo y alma se
oponcn expresamente en muchos textos. Doy sdlo fos pasajes de sentido reli-
gioso. En las comedias de cautiverio se exalta la fe. El alma, que es libre, es el
castillo asediado por los enemigos de la fe cristiana. Los cautivos perderdn el
cuerpo, pero no el alma, que, libre del cuerpo, levantard su vuelo hacia las
altas regiones celestiales.

"Quitando al cuerpo este hierro fla cadena que llevaji caeré en otro
mayor yerro [pecar contra la castidad], / que el alma fatigue més"10, "Padre
del cielo, / si tu luz, si tu mano no me adiestra / a salir de este caos, temo y re-
celo / que, como el cuerpo estd en prisidn esquiva, / también el alma ha de
quedar cautiva / finvoca a la Virgen]. Si el cuerpo esclavo estd, est4 libre el
alma /[...]. Yo moriré por lo que al alma toca,/ antes que hacer lo que mi alma
quiere / [...]. Sélo el que bien muere / puede decir que tiene larga vida,/ y el
que mal, una muerte sin medida"!1. El yugo de la esclavitud del cautivo "bien
ves que a cuerpo y alma es peligroso; / y mds dquel que tiene presupuesto / de
dejarse morir antes que pase / un punto el modo de vivir honesto"!12, Un mar-
tir se ve sometido a dos fuegos, al visible que quema su cuerpo y al del amor
de Dios: "Al que el cuerpo le abrasaba / o al que el alma le encendia / {...].
Queda el cuerpo en la marina / quemado y apedreado; / el alma el vuelo ha
tomado / hacia la region divina"13, "Pues ;c6mo quieres tu, por verte libre /
de libertad del cuerpo, echar mil hierros / al alma miserable, desdichada, / co-
metiendo un pecado tan enorme / como es negar a Cristo y a su Iglesia?" 14,
Un cadi ordena crucificar a Hazén: "{Ponedle luego en un palo!", y Hazén
contesta: "Mientras yo tuviere aquéste funa cruz de palo/,/ con quien el alma
regalo, / lecho serd en que me acueste / el tuyo, Sardanapalo. / Dame, amigo,
esa cama, / que es la que ¢} alma mds ama, / puesto que faungue} al cuerpo
sea dura"!5, A la cruz de Cristo sc la llamaba la cama. Asi lo he lefdo en va-
rios textos de san Alonso de Orozco. En el monasterio "no nos dcbe espantar
la clausura“, ni la estrechez ni la pobreza, porque todo en él debe representar
"a vuestro dulcisimo Esposo Jesucristo pobre, nacido en un pesebre, y pobre
muerto con desnudez en la cama estrecha y dura de la santa cruz”16. Y en
estos versos de Lope de Vega: "Vuestro Esposo estd en la cama, / alma, sicn-

10 T4, 1,114,

11 T4,1,116.

1274,1,117.

13 74,1,119-120...

1474, 1V, 140.

15 BA, 11, 287.

16 OrROZCO, san Alonso de, “Memorial de Amor santo”, en Obras del venerable sier-
vo de Dios fr. Alonso de Orozco, Imprenta del venerable siervo de Dios fray Alonso de
Orozco, Madrid 1736, .11, ¢. 14, p. 248,
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do vos la enferma® 7. "Nuestros cuerpos ¢o cadenas / y en gran peligro las
almas"18, "Y mds, si acaso sc¢ gana / csta alma, cn otra cristiana, / aunque en
moro cuerpo mora”19, "No triunfara el inhumano / del alma; del cuerpo, si, /
caduco, fragil y vano [...]. Trdjome aqui la beldad, / Sefior, que pusiste en mf; /
si ella ha de ser instrumento / de perderme, yo consiento, / peticidn cristiana
y cuerda, / que mi belleza sc pierda / por milagro en un momento. / [...] Vuél-
veme fea, Sefior;/ que no es bien que lleve la palma / de la hermosura del alma
/la del cuerpo"29. "Que el alma no es bien peligre, / cuando por fuerza de bra-
zos / echan a su cuerpo lazos / que rendirdn a una tigre"2l. "Tal confesién me
ha de costar la vida, que a trueco de no perder la del alma, daré por bien em-
pleado perder la del cuerpo”22.

En el Quijote nos movemos en zonas més templadas, pero se mantiene la
oposicidén. "Si td tienes cefiido mi cuerpo con tus brazos, yo tengo atada mi
alma con mis bucnos deseos, que son tan diferentes de los tuyos como lo
veris, si con hacerme fuerza quisieres pasar adelante en ellos"23, dice Doro-
tea a don Fernando. Basilio, que, aparentcmente se ha clavado un cstoque,
pide la mano de Quiteria, pero el cura "le dijo que atendiese a la salud del
alma, antes que a los gustos del cuerpo"24; y los amigos de Camacho le pidie-
ron a éste que consintiera que Quiteria le diera la mano de esposa, "porque
su alma no se perdicse particndo desesperado [suicidado] desta vida"Zs.
“Para estar tan herido cste manccbo -dijo a c¢ste punto Sancho Panza-,
mucho habla: hdganle que se deje de requiebros, y que aticnda a su alma, que,
a mi parecer, més la tiene en la lengua que en los dienies"26, El cura les dio la
bendicion y “pidié al cielo diese buen poso freposo] al alma del nuevo des-

17 LOPE DE VEGA CARPIO, F,, Al levantarie en la cruz, cn Poesias liricas, cdicién de
José F. Montcesinos, Espasa-Calpe, Madrid 1963, p. 91.

18 BA, 11, 295.

19 BA, 11, 297.

2GS, 1, 369-370.

21 G§, 11; 380.

22 AL, 111.

23 OM, 1,28, 356.

A 9M,11,21,877.

25 OM, 11,21, 878.

2 OM, 11,21, 879. "Tener el alma en los dientes" es estar a punto de expirar, escapir-
sele el alma por la boca seglin se creia. "El alma ha de estar un pie en los labios y el otro en
los dientes, si es que hablo con propiedad, y no ha de dejar de esperar su remedio, porque
seria agraviar a Dios, que no puede ser agraviado, poniendo tasa y coto a sus infinitas mise-
ricordias" (PS, L, 9, 197-198). "No le sabe bien fa Diosj, en cuanto creo, la conversion, te-
niendo el alma a los dientes, cuando el médico no os da mds que dos horas de vida" (MALON
DE CHAIDE, P, La conversién de la Magdalena, edic. cit., 1. I1, , c. 24, p. 69). En la pdgina an-
terior, todos rogaban a Quiteria que diese la mano "al pobre Basilio", "porque tenfa ya el
alma en los dientes". De ahi }a reaccion de Sancho, al ver lo mucho que hablaba.
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posado"??. El Caballero de la Blanca Luna (Sanson Carrasco) le pone como
condicién a don Quijote que si fe vence tendrd que retirarse durante un afio
a su aldea, "en paz tranquila y en provechoso sosiego, porque asi conviene al
aumento de tu hacienda y a la salvacién de tu alma”28, E1 médico aconsejé a
Don Quijote “que, por si o por no, atendiese a la salud de su alma, porque la
del cuerpo corria peligro"?®. Si Alonso Quijano el bueno, moribundo, declara
que el hombre no se ha de burlar con el aima, Sancho el bueno, al partir para
el gobierno, nos abre de par en par su interior de hombre de bien y buen cris-
tiano: “Si a vuestra merced lec parece que no soy de pro fitil] para este go-
bierno, desde aqui le suclto, que mds quiero un solo negro de la viia fparte mi-
nimaj de mi aima, que a todo mi cuerpo“30.

Mecrlin aconseja a Sancho: "Acabad de dar el sf desta disciplina y creed-
me que os serd de mucho provecho, asi para el aima como para ¢l cuerpo: para
el alma, por la caridad con que la haréis; para el cuerpo, porque sé que sois de
complexidn sanguinea, y no os podrd hacer dafio sacaros un poco de san-
gre"3L El temperamento sanguineo, segtin la medicina de la época, estaba ca-
racterizado por el humor sangre, el elemento fuego, la cualidad elemental ca-
liente y el érgano corazén, como quedd dicho en el apartado sobre el "alma:
creacion, destino y naturaleza". A los de complexién sanguinea se les reco-
mendaba sacarse sangre para purificarse de los malos humores. La Duquesa
tiene que agradecer su hermosura "primero a Dios y luego, a dos fuentes que
tiene en las dos piernas, por donde se desagua todo el mal humor de guicn
dicen los médicos que estd llena"32, "Esto que hasta aqui te he dicho son do-
cumentos [ensefianzas] que han de adornar tu alma; escucha ahora los que
han de servir para adorno del cuerpo"33

Los moriscos piensan "que en Berberfa estd el gusto de sus cuerpos y la
salvacion de sus almas”?4. E] ermitafio Soldino, después de una larga plitica,
recuerda el lugar comiin, explicito en algunas reglas monasticas, de quc hay
que dar sustento al cuerpo y al alma. "Vamonos arriba; daremos sustento a
los cuerpos, como aqui abajo lo hemos dado a las almas”35, Hay personajes

21 OM, 11,21, 879.

28 M, 11, 64, 1265. Léase la nota a este pasaje.

29 OM, 11,74, 1329.

30 oM, 11,43, 1068.

31 oM, 11,35,1013,

32 OM,11,48,1115.

3 OMm, 11,42, 1062,

34 ps, 111, 11, 546.

35 pS, 111, 18, 604. En 1a mesa, escuchad lo que se os leyere segiin costumbre "para que
no solo 1a boca reciba el alimento, sino que también los ofdos tengan hambre de la palabra
de Dios" (San Agustin, Regla 3, 15).
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que deciden perder el cuerpo y el alma. "Ofreceré a los vicntos cuerpo y alma
/[...]. Al darte de mi alma los despojos”36, dice ¢l suicida Griséstomo. El que
liberé a los galeotes, dice el cura, "quiso hacer un hecho por donde se pierda
su alma y no se gane su cuerpo”.

En la oposicion belleza del cuerpo / belleza del alma se da la preferencia
a la del alma, aunque siemprce sc requierc quc cl cuerpo no sca disforme ni
monstruoso. Ya hemos visto que La Gran Sultana pide que pierda la belicza
del cuerpo para no perder la del alma.

Marcela "hermosa el alma como el cuerpo tiene"3, "Ni imagines que su
belleza ni sus tesoros han de ser parte a que yo olvide las minas de tus virtu-
des y la hermosura incomparable tuya, asi del cuerpo como del alma"3?. "La
honra y las virtudes son adornos del alma, sin las cuales, el cuerpo, aunque lo
sea, no debe de parecer hermoso. Pucs si la honestidad es una de las virtudes
que al cuerpo y al alma mas adornan y hermosean {...]"4%. Dice don Quijote:
"Hay dos maneras de hermosura: una del alma y otra del cuerpo; la del alma
campea y sc muestra cn el entendimiento, en la honestidad, en el buen pro-
ceder, en la libcralidad y cn la buena crianza, y todas estas partcs caben y pue-
den estar en un hombre feo [...]. Yo, Sancho, bien veo que no soy hermoso;
pero también conozco que no soy disforme; y bistale a un hombre de bien no
ser monstruoso para ser bien querido, como tenga las dotes del alma que te
he dicho"4l. "El amor que la tenia pasaba del cuerpo al alma"42 Isabela y Si-
gismunda pierden su belleza corporal durante un tiempo, como una prueba
por la que han dec pasar sus amantes en ¢l noviciado del amor, pero la reco-
bran antes del matrimonio*, La luz neoplaténica no resplandecerfa si tcrmi-
nasen con un alma hermosa en rostro feo. "Y la belleza del cuerpo muchas
veces s indicio de la belleza del alma"44. Es que el alma trabaja en el cuerpo
y, al separarse de las cosas perecederas y ser mds duefia dc si, lo va transfor-
mando en fanal de luz resplandeciente, como bien sabian los frecuentadores
de Platén y de los neoplatdnicos. "Porque asi como la luz encerrada en la lan-
terna la esclarece y traspasa, y se descubre por ella, asf el alma clara y con vir-
tud resplandeciente, por razén de la mucha hermandad que tiene con su cuer-

36 0OM, 1,14, 164.

3T OM,1,29,377.

3 OM, 1,14, 163.

39 p§, 11,7 (primera parte}, 320.

40 M, I, 14, 168. Léase la nota a este pasaje.
N oM, 11,58, 1201.

42 E1.247.

43 Cf. E1,245-253; P§, 1V, 8-10, 676-692.

4 ps, 1V, 4, 649.
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po, y por estar intimamente unida con él, le esclarece a él, y le figura y com-
pone cuanto es posible de su misma composicién y figura. Asi que, si no es vir-
tud del d4nimo la limpieza y aseo dcl cuerpo, cs sefial de dnimo concertado y
limpio y aseado"45. Al contrario, la mucha fealdad era indicio de maldad
seglin el topico homo deformis et pravus. A medida que avanza el siglo XVII,
nos encontramos con un bosque, cada vez mds espeso, de mujeres barbudas,
hombres deformes, monstruos y enanos,

En el prélogo de las novelas ejemplares, dice Cervantes: "Los requiebros
amorosos que en algunas hallaras son tan honestos y tan medidos con la razén
y discurso cristiano, que no podrdn mover a mal pensamiento al descuidado o
cuidadoso que las leyere. Heles dado nombre de ejemplares, y si bien lo miras,
no hay ninguna de quien no se pueda sacar alglin ejcmplo provechoso [...]
Donde cada uno pueda llegar a entretencrse, sin dafio dc barras /sin dafio de
tercergf: digo sin daiio del alma ni det cuerpo, porque los ejercicios honestos
y agradables, antes aprovechan que daiian. {...] Una cosa me atreveré a decir-
te, que si por algiin modo alcanzara que la leccidn destas Novelas pudiera in-
ducir a quien las leyera a algiin mal deseo o pensamiento, antes me cortara la
mano con que las escribi que sacarlas en publico. Mi edad no estéd ya para bur-
larse con la otra vida "4,

¢ Qué quiere decir Cervantes al titularlas Novelas ejemplares? Se ha dis-
cutide mucho sobre este prologo#’. “Cervantes, que en sus narraciones se ha
acercado como nadie antes que €l a esa realidad que es la vida humana, pre-
sentta en ellas formas de humanidad, ejemplos de lo que es ser hombre o mujer
-no olvidemos que tiene las dos formas de vida bien presentes— y la referen-
cia al conjunto de sus novelas o lo que son cada una por si sola acentiia, si no
me equivoco, ese sentido "emergentie" y parcial de cada una de las vidas"48.
Dejando a un lado el significado que tenia exemplum en la literatura medie-

45 LEON, fray Luis de, 7.a perfecta casada, edic. cit., ¢. 19, 195. En el pensamiento lui-
siano, ia belleza externa indica belleza moral o psicolGgica; y al revés, la belleza interna es
causa de la belleza externa. Lo interno y o externo se corresponden mutnamente. Léase la
nota de! editor. Por eso, cuando habla de Ja justificacién, condena la teoria luterana, que re-
chaza las mortificaciones externas. El ayuno, el silencio, el no faltar al coro, el cilicio, el
andar descalzo sobre el hieio... son buenos como "medicina”, "como medio y camino para
alcanzar lajusticia", "como causas y otras como sefiales de animo concertado" (De los nom-
bres de Cristo, edic. cit., 1..3, Jesiis, pp. 639-640). De aqui concluye Bataillon que fray Luis es
crasmista (cf. Erasmo y Espafia, edic. cit., c. 14, pp. 765-766) cuando estd diciendo exacta-
mente lo contrario de Erasmo.

46 Novelas Ejemplares, prologo al lector, 18-20.

47 Para el estado de la cuestién, cf. GARC{A LOPEZ, 1., en CERVANTES, Miguel de, No-
velas ejemplares, edic. cit., prélogo de , pp. XCIH-XCIX.

48 MARIAS, J., Cervantes, clave espafiola, Alianza, Madrid 1990, c. 10, p-147; iD., An-
tropologla metafisica, edic. cit., c. 11, p. 96.
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val (1o que hay que seguir o lo que hay que evitar) y ateniéndose al que tenia
cn la tradicién retérica a partir de Quintiliano4?, Javier Blasco ha escrito pé-
ginas esclarecedoras sobre la ejemplaridad de las novelas cervantinas. A ellas
me remito. No se trata de moralizacién ni de didactismo. En ¢l prélogo del
Quijote 1o dice bien claro: "No tiene para qué predicar a ninguno, mezctando
1o humano con lo divino, que es un género de mezcla de quien no se ha de ves-
iir ningin cristiano entendimiento". Cervantes presenta vidas mdis que
ideas, interpretdndolas, y esto requicre un nuevo tipo de lector que no con-
funda la literatura con la vida ni ésta con aquélla; que no traslade a su vida lo
que lee en los libros, como le pasé a don Quijote. De los casos referidos en las
novelas, el lector vuelve a la realidad lleno de preguntas sobre las ideas del
momentoSt,

"Aprovechar y deleitar". Asi decfa el conocido precepto horaciano: "Los
poetas quieren aprovechar o deleitar, o decir a un tiempo cosas que sean agra-
dables y sirvan a la vida"52, El precepto ha sido siempre muy citado en las re-
tdricas, lo repiten muchisimos autores. Cervantes mismo lo reitcra en distin-
tas obras. Novelas ejemplares son también los episodios intercalados en el
Quijote, mezclando lo provechoso de ellas con el entretenimiento de la accidn
principals3. Pero Cervanies se inclina més por lo deleitable, por el entreteni-
miento. No trata de presentar ejemplos y modelos para la vida. En la lectura
de la literatura de ficcién le interesa mds ¢l otium que el negotium. "Si que no
siempre se estd en los templos, no sicmpre se ocupan los oratorios; no siem-
pre se asiste a los negocios, por calificados fimporiantes] que sean. Horas hay
de recreacion, donde el afligido espiritu descanse. Para este efecto se plantan
las alamedas, se buscan las fucntes, se allanan las cuestas y sc cultivan con cu-
riosidad los jardines"54. Lo que hay que pedirles a las obras de ficcidn es que
cntretengan y suspendan, que den placer con su lectura, que es también muy
provechoso y nutre el alma. "Sélo me falta dar al alma su refaccién, como se
la daré escuchando ¢l cuento deste buen hombre"33. "Vamonos al espolén a

49 Cf, LAUSBERG, H., Manual de retérica literaria, Gredos, Madrid 1999, t. I, ndms.
410-426.

50 gM, 1, prélogo, 18.

51 CF. BLASCO, J., en CERVANTES, Miguel de, Novelas e;emplares edic. cit., estudio
preliminar de , pp. XAIT-XLIIL .

32 HORACIO, Arte poética, vv. 333-334.

53 Cf. NEUSCHAFER, H.-),, La ética del Quijote. Funcion de las novelas intercaladas,
Gredos, Madrid 1999; CASTRO, A, “La ejemplaridad de las novelas cervantinas”, en Hacia
Cervanies, edic. cit., 353-374; DUNN, P. N. “Las Novelas ejemplares”, en AVALLE-ARCE, J.
B.y RILEY, E. C,, (eds.), Surna cervanting, Tamesis Books Limited, London1973, pp. 81-118;
RILEY, E. C., Teoria de In novela en Cervantes, Taurus, Madrid 1971, pp. 135-146.

34 NE, prélogo, 18. Cf. QM, 1,32, 409; 1, 48, 609.

55 OM, 1, 50,630.
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recrear los ojos del cuerpo, pues ya hemos recreado los del entendimiento"56
escuchando el Cologuio de los perros.

“Honestas y agradables”. Se acusaba a la literatura de entretenimiento
de incitar a la lujuria, muy especialmente a la mujers’, que, como habian dicho
Arist6teles y santo Tomas, era "animal imperfecto”S8, mas dimidiatus, y ape-
tecfa al varén como la materia a la forma>®. El Concilio de Trento prohibié en
absoluto los libros que "tratan de materias lascivas u obscenas, las narran o
ensefian"¢0, Pero en esta materia los erasmistas no le iban a la zaga. ;Res-
ponde el prélogo a las convicciones de Cervantes o es un prélogo exculpato-
rio y protector, un prélogo galeato, frente a las autoridades eclesidsticas y la
Inquisicién?; Quién podrd deslindar lo que pasa en el interior de las perso-
nas? Las palabras de Cervantes son demastados graves e insisten en la casti-
dad, lo hace también en otras obras, como para que se le pueda tachar de
"hébil hipéerita®, como 1o hicieron Ortega y Gasset y Américo Castro. "Seria
una falsa conclusion pensar que el hecho de que Cervantes se aparte de sus
principios es incompatible con su creencia en esos principios. Por el contrario,
ambas actitudes suelen ir unidas con bastante frecuencia. Los deslices que ha-
llamos en sus novelas no constituyen vialaciones muy espectaculares de las
reglas. [...] Tampoco deben exagerarse desde el punto de vista moral. Sus pro-
pias protestas de moralidad han atraido mayor atencién hacia esos deslices
que la que éstos habrian atraido por si mismos. Considerando su obra en con-
junto, Cervantes es uno de los escritores més profundamente morales"61, Por
otra parte, en sus Ultimos afios se acentud su fervor religioso. Entrd en la Con-
gregacion de Esclavos del Santisimo Sacramento (1609) y en la Orden Terce-
ra de san Francisco {1616}. Al publicar las Novelas ejemplares (1613), excluy6
La tia fingida ¢ hizo una nueva redaccién de El celoso extremefio, en la que
desaparece el adulterio de los protagonistas, aunque se mantiene ¢l ambiente
cargado de sexualidad. Mantuvo, sin embargo, en su integridad El viejo celo-
so, donde triunfa el instinto sexual, al publicar los Entremeses (1615)62,

36 CP, 623. Espol6n, ‘plaza y paseo de Valladolid, sobre el Pisuerga’.

57 Cf. VEGA, I., “Tres apologistas de la "lengua vulgar": san Alonso de Orozco, fray
Luis de Leén y fray Pedro Mal6u de Chaide”, en Religién y Cuitura, 48 (2002), pp. 272-274.
297-300. 309-316. 325-328.

& OM, 1,33, 421.

59 Ct ROJAS , E de, ( y "antiguo autor"), La Celestina, Critica, Barcelona 2000, primer
auto, p. 46,

60 DENZINGER-SCHONMETZER, Enchiridion Symbolorum, Herder, Barcinone
197335, n°. 1857.

61 RuEY, E. C., Teorfa de la novela en Cervantes, edic. cit., ¢, 3, p. 156.

62 Cf. LAPESA, R.,“En torno a La espafiola inglesa y €l Persiles”, en De la Edad Media
a nuestros dias, Gredos, Madrid 1967, pp. 250-252.
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Leo Spitzer introdujo el perspectivismo en los estudios sobre el Quijote.
Los personajes no dicen mas que sus verdades y el lector es libre de tomar-
las o no en consideracidn, pero el mismo Spitzer advierte que, cuando Cer-
vantes habla de cuestiones éticas, no todo es relativo ni subjetivo. En moral,
Cervantes no es perspectivista ni ambiguo®, Cervantes se mueve dentro de la
moral cristiana, pero no de una moral dogmadtica, fundamentalista, abstracta,
que no tienc en cuenta a las personas. Parte siempre de la libertad del indivi-
duo -"yo nacf libre"$4, dice Marcela; "libre nacf, y en libertad me fundo"65,
dice Gelasia (las mujeres afirman su libertad frente al acoso de los hombres.
Las hacas galicianas responderdn a lo bestia frente al acoso de Rocinante6)—;
pero reconoce, a la vez, las limitaciones de la libertad. En la moral, hay que
tener en cuenta "la depravada y flaca naturaleza humana". Dejarse llevar Uini-
camente por la libertad es "locura”, "desatino", "engafio" (son palabras usa-
das por él), estar fuera de razdn, sobre todo cuando intervienen dos pecados
capitales, la soberbia y la lujuria. "Mira que el que busca lo imposible, es justo
que lo posible se le niegue"67. En la realidad hay siempre un margen de per-
feecionamiento y éste es el que hay que descubrir y realizar. No se puede im-
poner una verdad absoluta y eterna, utdpica y ucrénica, que es la verdad creada
desde "ningun sitio” y desde "ningtin ticmpo "6, Porquc esa que llaman ver-
dad absoluta fue creada en un tiempo y en un lugar determinados. Hay que
respetar la libertad de los demds, la convivencia. Cuando don Quijote entra,
lanza cn ristre, a imponer su utopfa de un mundo justo, que es lo que ha leido
en las novelas de caballerias, lo tnico que consigue es crear mds injusticias.
Hay que ayudar a los demés. Griséstomo no respeta la libertad de Marcela ni
Anselmo la de su esposa Camila, a la que, ademds, Ic niega la ayuda que le
pide. Para que no sobrevenga el caos hay quc atenerse a cicrtas normas mo-
rales. Cervantes las encuentra en el cristianismo, y ademds cuenta con la
ayuda de Dios, con su gracia, sobre la que hay muchos textos.

Hatzfeld cita cinco textos de los que he citado en este apartado y uno
sobre el cielo para concluir que Cervantes defiende "aquel espiritu ascético-
moral, apologético-racional y estrictamente eclesidstico del Catolicismo, tal
como se instituye en los Ejercicios espirituales, de san Ignacio, por una parte,
y en los cdnones de Trento, por otra", y afirma "la entrega radical e incondi-

63 SPITZER, L., “Perspectivismo lingiifstico en el Quijote”, en Lingiifstica e historia li-
teraria, Gredos, Madrid 1955, p. 186.

64 OM, 1,14, 168. Léase la nota a este pasaje y la nota 4 de la pagina 1195.

65 LG, VI, 615. Léase la nota a este pasaje.

6 Cf. OM, 1,15,174.

67 OM, 1, 33, 430.

68 Cf. VEGA, 1., “El didlogo”, en Estudio Agustiniano, 35 (2002), pp. 330-340.
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cional {de Cervantes{ ala Iglesia" y hasta presenta "una Iglesia hierdrquica en
miniatura” en el Quijote, en la que domina "el sentido verdadero que en la
Iglesia militante debemos tener" (san Ignacio de Loyola)®. Afirmar esto con
tal contundencia es como afirmar que todos estos textos provienen de Eras-
mo, o sea, no decir nada. Toda esta doctrina estaba en la tradicion cristiana, y
es ahi donde hay que situar a Cervantes, que estaba muy lejos de rendirse in-
condicionalmente a lo que dijera la jerarquia eclesidstica.

2.7. El Paraiso terrenal y la Edad de Oro

"Dios cri6 a nuestro primero padre en el Paraiso terrenal "7, La Edad de
Oro era un lugar comiin en todas las literaturas. Con el humanismo, las des-
cripciones de Catulo, Ovidie, Horacio y Virgilio estaban presentes siempre
que se tocaba el tema. Los dos temas convivian y no interesa lo que a nosotros
nos pueda parecer. La Edad de Oro no implica la defensa de una naturaleza
inmanente, como no significa rechazar la creacion, ni el pecado original, ni a
Dios, ni a Jesucristo, ni el cristianismo. Los mismos autores espirituales hablan
también de ella, como hablan de la vida ristica y pastoril, del elogio dc la
aldea y del menosprecio de la cindad v la corte. "Rodéase en la cumbre / Sa-
turno, padre de los siglos de oro"7!.

"Cervantes se divierte con ¢l concepto de tos origenes a lo largo de la
obra" (el Quijote): ignora el lugar de origen del protagonista, el primer autor
investiga en todas las fuentes a su alcance, el segundo autor encuentra fortui-
tamente un manuscrito arabigo, y la primera parte concluye con ¢l hallazgo
de una caja de plomo y un texto en pergamino carcomido. Las evasiones uto-
picas del protagonista y sus intcntos de restaurar la Edad de Oro responden

69 HATZFELD, H., EI "Quijote" como obra de arte del lenguaje, CSIC, Madrid 1966, c.
3, pp. 133-134. Ct. 1D., Estudios sobre el barroco, Gredos , Madrid 1966, c. 10, pp. 394-417,
donde afirma también que Cervantes es contrarreformista e ignaciano, quc criticaba a Eras-
mo y hacia de €] un don Quijote tonto (p.401). {Nada menos!. En un articulo de este mismo
libro dice que Cervantes y Veldzquez no eran tipos religiosos, sino militar uno y cortesano
¢l otro, y que su interés estaba en la psicologia humana (c. 9, pp. 364-393). Hatz[eid tiene el
don particular de atar moscas por el rabo. Como muy bien vio Amado Alonso (“Don Qui-
jote no asceta, pero cjemplar caballero y cristiano”, en Materia y forma en poesia, edic. ¢it.,
pp- 148-186), mutila las textos y los tergiversa, y as{ va por donde quiere. Este artfculo res-
ponde a otro de Hatzfeld, ¢n el que afirmaba lo contrario de lo que dijo después: don Qui-
jote no es contrarreformista, pertencce al Renacimicnto italiano y a la "tendencia luterana
de Erasmo y ¢l crasmismo”. ;Cémo es posiblc pasar de un cxtremo a otro? No partia de
los textos, sino que los adaptaba a sus ideas preconcebidas.

0 0M,1,33,424,

7L LEON, fray Luis de, Poesia completa, edic. cit., 8 (nochc serena}, vv. 56-57.



106 JVEGA

al deseo de regresar a unos origenes pristinos. "Los origenes y las fuentes no
son sino eslabones de una cadena sin principio ni fin. Se resisten a la localiza-
cién y la precision, y su blisqueda es tan intitil como ¢l intento de restaurar
una edad de oro ilusoria"72,

Cuando un pastor en el Persiles habla de las comodidades que el uso ha
introducido en ¢l parto, estd condenando las delicadezas afiadidas por la cos-
tumbre y estd proclamando el retorno a los origenes, a la naturaleza, en vista
de lo que ocurre en los animales; pero en el mismo texto se pone ¢l ejemplo
de Eva, la primera mujer, un ¢jemplo biblico. "Sdélo dificultd el ponerla en ca-
mino estando tan recién parida, y asi se lo dijo, pero el anciano pastor dijo que
no habia mds diferencia del parto de una mujer que del de una res, y que, asi
como la res, sin otro regalo alguno, después de su parto, se quedaba a las in-
clemencias del cielo, asi la mujer podia, sin otro regalo alguno, acudir a sus
ejercicios, sino que el uso habia introducido entre las mujeres los regalos y
todas aquellas prevenciones que suelen hacer las recién paridas.

~Yo aseguro —-dijo més— que, cuando Eva parié el primer hijo, gue no se
echd en el lecho, ni se guardé del aire, ni usé de los melindres que ahora se
usan en los partos"73.

Los tiempos presentes han afiadido dolor al dolor y han multiplicado los
vicios. Hay que retornar a las costumbres antiguas, al trato con la naturaleza,
a la labranza y al pastoreo, a la vida sencilla, a la bondad primitiva. La tierra
imprime y engendra en los que la labran "una bondad particular y una ma-
nera de condicién sencilla, y un trato verdadero vy fiel, y lleno de entereza y de
buenas y antiguas costumbres"74. Y la vida pastoril es “vida sosegada y apar-
tada de los ruidos de las ciudades y de los vicios y deleites de €llas. Es ino-
cente, asi por esto como por parte del trato y granjerfa en que se emplea [...].
Y es vivienda muy natural y muy antigua entre ios hombres"75. "La fineza del
sentir es del campo y de la soledad. Y a la verdad, los poetas antiguos, y cuan-
to més antiguos tanto con mayor cuidado, atendieron mucho a huir de lo las-
civo y artificioso, de que estd lleno el amor que en las ciudades se cria, que
tiene poco de verdad y mucho de arte y de torpeza"7. Si la verdad es inmu-
table, los antiguos tuvieron que conocerla y s6lo quienes se aproximen a ellos,
liberandose de los errores afiadidos, podrén alcanzarla. "La antigiiedad da
peso a la doctrina, que la verdad, como no se muda, siempre es una, y siem-

72 PARR, J. A., “El Quijote y las aventuras diegéticas”, en fnsula, 697-698 (2005), p. 22.
73 pS, 111, 4, 462.

74 LEON, fray Luis de, La perfecta casada, edic. cit., ¢. 2, p. 95.

75 {D,, De los nombres de Cristo, edic. cit., 1. I, Pastor, p. 221.

76 ID., ib, ib., p. 223.
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pre hubo quien la supiese. Pero las opiniones de error con los aiios se caen, y
el tiempo las deshace y las borra, y asf tienen sicmpre modernos principios.
Por manera que la doctrina verdadera es duradera y antigua"77. Algo de esto
resucna en la descripeidn del reino de una isla sin nombre, una utopia, un "no
lugar": "Sus moradores le ¢ligen fal rey] a su beneplécito, procurando siem-
pre que sea el més virtuoso y mejor hombre que en él se hallara [...]. Con esto
los pueblos viven quietos, campea la justicia y resplandece la misericordia,
despachanse con brevedad los memoriales de los pobres v, los que dan los
ricos, no por serlo son mejor despachados; no agobian la vara de la justicia las
dddivas ni la carne y sangre de los parentescos; todas las negociaciones guar-
dan sus puntos y andan en sus quicios. Finalmente, reino es donde se vive sin
temor de los insolentes y donde cada uno goza lo que es suyo"78,

Retornar a los origencs, al paraiso perdido (los peregrinos del Persiles
caminan hacia €l), era también un postulado cristiano —los monjes lo sabian
bien—, como lo era retornar a la Iglesia primitiva, a la comunidad de Jerusa-
Ién, Edad de Oro del cristianismo. Todo ¢sto son tépicos que venian rebotan-
do desde la antigiiedad. La historia no tiene marcha atrds y la vuelta a los ori-
genes es imposible. Esa supuesta Edad de Oro, donde reinaban la justicia y la
paz, y en la que los hombres rebosaban bondad y vivian en armonia con la na-
turaleza, no existi6é nunca. El elogio de la aldea con su inocencia y sus buenas
costumbres, y de la vida pastoril, donde el amor es puro y transparente, no
tiene nada que ver con la realidad. Idealizaciones e idealizaciones. Del Parai-
so terrenal, el "jardin de las delicias" segiin los Padres de la Iglesia, todavia si-
guen hablando algunos, pero la ciencia nos impide seguir creyendo en él. El
Paraiso es un mito, nunca fue realidad. No hubo un primer hombre y una pri-
mera mujer viviendo en un mundo feliz, creados en santidad y dotados de pri-
vilegios extraordinarios, sabios e inmortales. Si tan sabios eran, jcémo se de-
jaron engaiiar por la serpiente? La realidad fue exactamente al revés. E1 hom-
bre emergid desde la animalidad. El terror y el canibalismo reinaban por do-
quier, la lucha por la vida. Atdn hoy, después de tantos siglos de doma y labra,
asoman por todas parles los peores instintos.

La descripeion del Parafso, a la entrada del gran parque tematico que es
la Biblia, expresa, segiin Th. Rey-Mermet, no lo que sucedié en los origenes
de la humanidad —felicidad y amistad divina-, sino lo que sucederd al final: es
una profecia. Es la "maqueta” del gran proyecto de la creacién. Addn y Eva
anticipan lo que serd la bumanidad en su estado de perfeccién definitiva. "La

77D, Exposicion del Libro de Job, estudio, edicién y notas de Javier San José Lera,
Ediciones Universidad dc Salamanca, Salamanca 1992, vol. I, c. 15, n°. 18, p.429.
78 PS,1,22,265. Léase la nota.
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humanidad no comenz6 por seres perfectos, caidos a continuacién en un ¢s-
tado inferior, sino por humildes bocetos que Dios va perfeccionando amoro-
samente segiin las leyes de un desarrollo lento"79.Y asi, entre luces y tinieblas,
avarnces y retrocesos, éxitos y fracasos, aciertos y descalabros se va haciendo
la historia, hasta que toda la humanidad llegue a "la edad aduita, el desarro-
llo que corresponde al complemento del Mesias" (Ef 4, 13), porque "la hu-
manidad otea impaciente aguardando a que se revele lo que es ser hijos de
Dios [...]J. Esta humanidad abriga una esperanza: que se verd liberada de la es-
clavitud dc la decadencia para alcanzar la libertad y la gloria de los hijos de
Dios" (Rom 8,19-21). Y como la humanidad el individuo, que no nace hecho
y derecho, colmado de perfecciones, sino que se va haciendo a lo largo de la
vida, subiendo unas veces hacia las cumbres luminosas, retrocediendo otras, o
despeiidndose por los desgalgaderos, porque, como suele decirse, la ontogé-
nesis repite la filogénesis, el individuo recorre los pasos de la especie.

De la Edad de Oro se podia echar mano, por ejemplo, para alabar a un
personaje, como hizo ya Virgilio en la Egloga IV. Con su presencia los tiem-
pos recobraban su antiguo csplendor, volvian los dias dorados. Con frecuen-
cia el personaje carecia de relicve y hoy nos resulta desconocido. Con ella se
podian recordar también momentos ya idos de la propia vida. "Cémo, a nues-
tro parecer, / cualguiera tiempo pasado / fue mejor", que escribié Jorge Man-
rique. "Edad dorada, siglo venturoso, / que gozar de tal hombre has mereci-
do:/ ;cudl siglo, cudl edad ahora te llega, / si en ti estd Marco Antonio de la
Vega?"8, Fray Antonio recucrda su vida en el hampa: "{Oh feliz siglo dora-
do,/ tiempo alegre y venturoso,/ adonde la libertad / brindaba a la voluntad /
del gusto més exquisito! "81. Y la rccuerda irénicamente Carriazo celebrando
¢l amor de su amigo: *{Ch amor platénico! ;Oh fregona ilustre! jOh felicisi-
mos tiempos 1os nuestros, donde vemos que la belleza enamora sin malicia, la
honestidad encicnde sin que abrase, el donaire da gusto sin que incite! 82,

De la Edad de Oro en sentido estricto, del mito de la felicidad original,
se habla en varios lugares. En aquel momento primigenio todo era luminoso.
Nada estaba contaminado y el hombre vivia en la plenitud dc la armonfa con
las cosas v con los demds hombres. Desde la situacién concreta en que vive el
personaje que la evoca, elige unas u otras caracteristicas, pero siempre en su
colmo, de modo que satisfagan los anhelos humanos.

79 Cit. por DELUMEAU, J., Guetter 'aurore. Un christianisme pour demain, Bernard
Grasset, Paris 2003, c. 3, p. 120,

80 LG, VI, 569, estrofa 24 del Canto de Caliope.

81 RD, 11,344,

82 IF, 400-401.
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Si habla un cautivo, para él la Edad de Oro es, ante todo, libertad. ";Oh
santa edad, por nuestro mal pasada, / a quien nuestros antiguos le pusieron /
el dulce nombre de la edad dorada! / ;Cuén seguros y libres discurrieron / la
redondez del suelo los que en ¢lla / la caduca, mortal vida vivieron! / No so-
naba en los aires la querella / del misero cautivo, cuando alzaba / la voz a mal-
decir su dura estrella. / Entonces libertad dulce reinaba / y el nombre odioso
de la servidumbre / en ningunos oidos resonaba. / Pero después que sin razén,
sin lumbre, / cicgos de la avaricia, los mortales, / cargados de terrena pesa-
dumbre, / descubrieron los rubios minerales / del oro que en la tierra se es-
condia, / ocasidn principal de nuestros males, / éste que menos oro poseia, /
envidioso de dquel que, con mas mafia, / mds riquezas en uno recogia, / sem-
bré la cruda y la mortal cizafia / del robo, de la fraude y del engafio, / del cam-
bio injusto y trato con maraiia. / Mas con ninguno hizo mayor daiio / que con
la hambricnta, despiadada guerra, / que al natural destruye y al extrafio. / Esta
consume, abrasa, echa por tierra, / los reinos, los imperios populosos,/ y la paz
hermosisima destierra,/ y sus fieros ministros, codiciosos / mas del rubio metal
que de otra cosa, / turban nuestros contentos y reposos, / v, en la sangrienta
guerra peligrosa, / pudiendo con el filo de la espada / acabar nuestra vida te-
merosa, / la guardan de prisiones rodeada, / por ver si prometemos por libra-
lla / nucstra pobre riqucza mal lograda. / Y asi, puede ¢l que es pobre y que
se halla / puesto entre esta canalla al dafio cierto / su libertad a Dios enco-
mendalla, / o contarse, viviendo, ya por muerto, / como el que en rota nave y
mar airado / se halla solo, sin saber d6 hay puerto./Y no tengo por menos des-
dichado / al que tiene con qué y el modo ignora / cédmo liegar al punto deseado,
/ porque csta gente, do bondad no mora, / no dio jamés palabra que cumplie-
se, / como falsa, sin ley, sin fe y traidora. / Guardard por su Dios al interese, /
y do éste no interviene, no se cspere / que por sola virtud bondad hiciese"$3.

Los hombres descubrieron el oro oculto en la tierra. La avaricia y la en-
vidia de los que menos tenfan desataron sobre la tierra el fraude, los cambios
injustos y las guerras, y con las guerras los vencidos quedaron sometidos como
cautivos, y los vencedores sélo por dinero les devuelven la vida y la libertad.
Casalduero ve en este largo parlamento una contraposicion entre la Edad de
Oro y la actualidad espafiola, oro y guerras, y los sentimientos del propio Cer-
vantes al ver comprometida la modesta posicién econdmica de su familia por
su cautiverio y €l de su hermano84.

83 TA, 11, 128-129.
84 Cf. CASALDUERO, I,, Sentido y forma del teatro de Cervantes, Gredos, Madrid 1966,
pp. 238-239,
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El zagal Clemente, pobre, pero bueno, pide justicia para que su esposa,
que tiene cubierta la cara con un velo y es hija del alcalde repita el sf publi-
camente, que antes le dio en matrimonio clandestino, "a hurto de su padre"
rico. Si el alcalde esta dispuesto a hacerla, veremos de nuevo los afios dora-
dos. "Los siglos que renombre de dorados / ies dio la antigliedad con justo in-
tento,/ ya se ven en los nuestros, pues que vemos / en ellos de justicia los ex-
tremos "85,

Don Quijote y Sancho se encuentran con unas cabreros y éstos les ofre-
ccn una buena comida. Después de haber comido la carne, tienden sobre pie-
les de oveja una gran cantidad de bellotas dulces. Don Quijote toma un pu-
fiado en la mano, las bellotas aparecen con frecuencia en las descripciones re-
nacentistas de la Edad de Oro, y se despacha a su gusto en una arenga por
todo lo alto®. Se aureola el pasado, pero a la vez se introducen temas actua-
les. Entonces habia comunidad de bienes, tema de raigambre estoica. La tie-
rra daba todo lo necesario. Todo era paz, armonia y concordia. Las zagalas,
“en trenza y en cabello", con la cabeza descubierta como doncellas y jovenes
que eran, andaban libremente por los campos, reducido el vestido a lo im-
prescindible$’. Ahora, en cambio, las cortesanas ociosas van vestidas de pur-
pura y seda. Antes, la belleza natural, sin afeites; ahora, el lujo se ha desbor-
dado. Entonces el amor se expresaba con sencillez, sin rodeos; ahora, todo es
artificioso. Tema de la sencillez y llaneza del estilo, tan frecuente en Cervan-
tes®8. La justicia estaba entonces en su punto; ahora, la Iey del encaje: tema so-
cial muy presente en €l. Retorna €l tema de 1a honestidad de las doncellas. "Su
perdicién nacia de su gusto y propia voluntad; ahora “no estd segura ningu-
na", aunque se encierren tras rejas v candados, porque hasta alli llega "la
amorosa pestilencia”. Cervantes estd en contra de la guarda de las mujeres.
Son ellas las que tienen que guardarse y ejercer su libertad. La pastora Mar-
cela asoma ya en el horizonte. Para corregir ¢l ahora se establecié la Orden
de Caballeria, a la que pertenece don Quijote, que esta dispuesto a restaurar
el cntonces.

85 PU,1,504.

86 Cf OM,1,11,133-135. Léanse las notas a este pasaje. Las referencias al Nuevo Tes-
tamento, a los Evangelios y a [ Corintios son frecuentes. Expresan la voluntad de relacio-
nar esta "ristica cena" al modelo de la dltima Cena de Jesucristo. Cf. BLASCO, L., Don Qui-
jote de la Mancha, edic. cit., volumen complementario, lecturas del "Quijote", I, 11, pp. 41-
43.

87 OM,1,9,117. "Andaban {...J con toda su virginidad a cuestas, de monte en monte
y de valle en valle". Anticipa el episodio de Marcela.

8 oM, 1, prélogo, 19: "dando a entender vuestros conceptos sin intricarlos y escure-
cerlos". OM, 11, 26, 927; "Llaneza, muchacho, no te encumbres, que toda afectacidn es
mala".
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Pero aqui estd también la realidad de los cabreros, inhéspita, arisca,
pronta a hacer aiiicos el mundo idcalizado y terso de la Arcadia y la luz sin
mécula de los siglos dorados. La vida se encarga de echar por tierra toda cons-
truccién utdépica, como echa abajo una y otra vez el mesianismo de don Qui-
jote, siempre por él afirmado y siempre destruido por la dura realidad. Cer-
vantes pincha el mito y lo desinfla. Es la técnica cervantina de encarar los
temas desde distintos dngulos. Los cabreros han estado suspensos, como
quien ve visiones. Este es el escenario: unos cabreros, un dornajo, pieles de
ovejas, tasajo de cabra, dos odres, medio queso duro y muchas beilotas. ‘Toda
esta larga arenga {que se pudiera muy bien cxcusar) [...]. Y antoj6sele hacer
aquel initil razonamiento a los cabreros, que, sin respondelle palabra, embo-
bados y suspensos, e estuvieron escuchando". Pero el capitulo est4 perfec-
tamente estructurado entre discurso y realidad, entre literatura y vida, y pre-
para los capitulos siguientes.

Cervantes utiliza la Edad de Oro en diversos contextos y en cada ocasién
actualiza alguna de las muchas virtualidades en ella latentes. "Yo naci por
querer del cielo en esta nuestra edad de hierro para resucitar en ¢lla la de oro,
0 la dorada, como suele llamarse"*. Don Quijote proyecta sus utopias caba-
llerescas, acordes con la Edad de Oro, sobre el tiempo prescnte y pretende
instaurarla de nuevo en la tierra. Esto no podria hacerlo si hablase del Parai-
s0. "Pero no es merecedora la depravada edad nuestra de gozar tanto bien
como el que gozaron las edades donde los andantes caballeros tomaron a su
cargo la defensa de los reinos [...]. Mas agora ya triunfa la pereza de la dili-
gencia, la ociosidad del trabajo, el vicio de la virtud, la arrogancia de la valen-
tia y la tedrica de la prédctica de las armas, que sélo vivieron y resplandecieron
en las edades del oro y en los andantes caballeros"9!, La condenacién de los
tiempos presentes y la inversidn de los valores morales es uno de los temas
que con mas frecuencia se repiten®?. Los predicadores de todos los tiempos lo
han utilizado como uno de los recursos més faciles y que mas complacen al
auditorio, al oir por enésima vez [a maldad de los que no estdn en ¢l sermén.

Don Quijote alude a su mesianismo recordando un texto en que Jesu-
cristo pregunta a sus discipulos quién dice la gente que es él. "Dime, Sancho
amigo, qué es lo que dicen de mi por ese lugar. ;En qué opinidén me tiene el
vitlgo, en qué los hidalgos y en qué los caballeros? ;Qué dicen de mi valentia,

89 oM, 1,11,135.

0 OM,1,20,227.

91 oM, 11,1, 690-691.

92 Cf. MARQUEZ VILLANUEVA, F, “La actitud espiritual del Lazarilio de Tormes”, en
Espiritualidad y literatura en el siglo XVI, Alfaguara, Madrid-Barcelona, 1968, pp. 82-87.
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qué de mis hazaiias y qué de mi corlesia? ;Qué se platica del asunto que he
tomado de resucitar y volver al mundo la ya olvidada orden caballeresca? Fi-
nalmente, quiero, Sancho, me digas lo que acerca desto ha llegado a tus oidos,
y esto me has de decir sin afiadir al bien ni quitar al mal cosa alguna [...].Sia
fos oidos de los principes llegase la verdad desnuda, sin los vestidos de la li-
sonja, otras edades serian tenidas por mas de hierro que la nuestra, que en-
tiendo que de las que ahora sc usan s la dorada"®.

2.8. El pecado original

Cervantes, de acuerdo con el cristianismo, atribuye los males que hay en
la tierra al pecado original y a los pecados que cometen los hombres. También
aqui disiento de la interpretacién de Américo Castro: "El autor admitird, por
espiritu de Contrarreforma, la doctrina del pecado original, lo que estd en
contradiccion con la hipétesis de la perfeccion natural de todos los humanos
que, como veremos, exigen el tema de la Edad de Oro y sus afines, Y cuando
Cervantes sonria melancélico ante la imposibilidad de la perfeccidén natural,
no ird guiado por motivos teoldgicos"%4, Castro parte de "la naturaleza como
principio divino e inmanente" en Cervantes, pero ya hemos visto que la natu-
raleza ha sido crcada por Dios, "mayordoma de Dios". De inmanencia nada
de nada. Los textos ya citados prueban claramente su cristianismo. Los que si-
guen lo corroborardn con ofros muchos que se pudieran citar,

"Vuelvo a decir lo que otra vez he dicho: que el hacer y decir mal lo he-
redamos de nuestros primeros padres y lo mamamos en la leche. Vese claro
en que apenas ha sacado el nifio el brazo de las fajas, cuando levanta la mano
con muestras de querer vengarse de quien, a su parecer, le ofende; y casi la
primera palabra articulada que habla es [lamar puta a su ama o a su madre"%,
"No me maravillo, Berganza; que como cl hacer mal viene de natural cosecha,
facilmente se aprende el haceric"9%. Pero, a la vez, Cervantes elogia la bondad
y la caridad, que vienen tambi€n "de natural cosecha”. En esta misma obra se
nos dice: "No sé qué tiene la virtud, que, con alcanzdrseme a mi tan poco o
nada de ella, luego recibi gusto de ver el amor con que aquellos benditos pa-
dres ensefiaban a aquellos nifios"Y7. Prescindo de la ironia que rezuma el texto

93 oM, 11,2, 700. El sentido de la dltima frase es ininteligible. Cf. Mc 8, 27-30; M1 16,
13-20; Lc 9,18-21.

9 CASTRO, A., El pensamiento de Cervantes, edic. cit., ¢. 4, p. 167.

9 CPp, 562.

96 CPp, 546.

97 CP, 563.



DIOS, EL HOMBRE Y JESUCRISTO EN CERVANTES (II) 113

sobre "aquellos benditos padres". "El dnimo, que de suyo no es bueno"%8.
Pero unas pdginas méas adelante dice el mismo autor: "La naturaleza nuestra,
buena ella de suyo e inclinada a o que es mejor ",

Depende del dngulo de visién que se adopte. La naturaleza fue creada
buena por Dios, pero la ponzoiia del pecado original la dafié y envenend, aun-
que no sustancialmente como sostenian Lutcro y Calvino., "La naturaleza,
madre diligente y proveedora de todo lo que toca al bien de lo que produce”,
guia los animales, las plantas y "hasta las cosas més viles" eficazmente a sus
fines. ; Como ha podido crcar "a la mds principal de todas tan inclinada al pe-
cado"? En ella hay "alguna enfcrmedad y dafio encubierto" v no estd lan
"pura como salié de las manos del que la hizo, sino dafiada y corrompida“1%0,

Don Quijote entra en Barcelona la maiiana de san Juan rodeado de ca-
balleros, una mafiana espléndida, el mar alegre, el aire puro, al son de chiri-
mias y atabales, Pero "el malo fef diablo] que todo lo malo ordena, y los mu-
chachos que son méas malos que el malo, dos dellos traviesos y atrevidos se en-
traron por toda la gente y, alzando el uno de la cola del rucio y el otro la de
Rocinante, les pusieron y encajaron sendos manojos de aliagas"10!, No son
mejores los que siguen al Licenciado Vidriera: "Los muchachos, que son la
mds traviesa generacion del mundo, a despecho de sus ruegos y voces, le co-
menzaron a tirar trapos, y aun piedras por ver si era de vidrio. [...] ;Qué me
queréis, muchachos, porfiados como moscas, sucios como chinches, atrevidos
como pulgas? ;Soy yo, por ventura, el monte Testacho de Roma, para que me
tiréis tantos tiestos y tejas?"102,

Viene bicn aqui un texto de fray Luis de Granada: "Vemos en la edad
tierna de los muchachos, antes que puedan pecar, las semillas de estos males,
(porque entonces comicnza a descubrirse la envidia, la insidia, el odio, la
rabia, el deseo de venganza y otras semejantes pasiones, las cuales no vienen
por pecados propios porque aiin no los tienen.); por lo cual habemos de con-
fesar que pues todos los hombres nacen con estas malas inclinaciones, y no
por pecados propios actuales, que algiin pecado hubo en algtin hombre que
fue principio de toda la gencracién humana, el cual por su culpa quedé sen-

98 LEON, fray Luis de, De los nombres de Cristo, edic. cit., 1. 1, Monte, p, 255,

91D, ib, 1. 1, Padre del siglo futuro, p.275.

100 D, it 1. I, Dedicatoria, pp. 311-312. Fray Luis habla de la naturaleza, "madre di-
ligente y proveedora de todo lo que toca al bien de lo que produce”, que encamina todas
las cosas hacia sus fines. ;Se podria hablar de la "naturaleza divina e inmanente"? Eviden-
temente no. En las cosas que hace esta Dios. De Cervantes hay que decir lo mismo.

101 o3, 11, 61, 1236.

102 1y, 278-279. El monte Testacho se habia formado por la acumulacién de cacharros
~tiestos—, tejas y Jadrillos.
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tenciado a esta pena, y cual €] quedd, tales nos engendr6 a todos"193, Muchos
siglos antes lo habia dicho san Agustin: ";Quién me recordard el pecado de
mi infancia, ya que nadie esta limpio de pecado en tu presencia, ni aun ¢l nifio
de un dia? ;Quién me lo recordara? ;Acaso algun chiquitritin en quien veo
lo que no recuerdo en mi? ;Y en qué pecaba yo entonces? ;jAcaso en desear
con ansias y lloros el pecho? [...] Luego ya entonces hacia cosas dignas de re-
prension [...]. ; Tal vez era entonces bueno pedir llorando lo que, de darmelo,
hubiera sido nocivo? ;Indignarse agriamente con las personas libres que no
se me sometian y aun con los propios padres? ;Esforzarse con toda el alma
por golpear a otros muchos que, més prudentes, no accedian a mis caprichos
ni obedecian mis mandatos, que hubiera sido perjudicial obedecer? Asf pues,
la debilidad de los miembros infantiles es inocente, no s 4nimo. Vi y experi-
menté yo a un nifio envidioso. Atin no hablaba y ya miraba, palido, a su her-
mano de leche con torva mirada"104, La consecuencia es clara. Si la naturale-
za humana estd tan corrompida en sus mismos origenes, antes que haya podi-
do ser maleada por los us0s, es que lleva dentro el veneno de algin pecado
gravisimo cometido por el primer hombre y heredado por todos a través del
sexo. Y asi se ha seguido repitiendo siglos y siglos.

Se recuerda Ia maldicién biblica. "En verdad que comemos el pan en el
sudor de nuestros rostros, que es una de las maldiciones que eché Dios a nues-
tros primeros padres”105, De los comediantes se dice: "En el sudor de su cara
ganan su pan, con inllevable trabajo"106,Y se describe el pecado original con
las consecuencias sabidas de todos. "Luego que el atrevido primer padre
nuestro pasé el divino mandamiento, y de sefior quedd hecho sierve, y de
libre, esclavo, luego conocid la miseria en que habia caido y la pobreza en que
estaba; y asi tomé6 en el momento las hojas de los arboles quc le cubriesen, y
sudé y trabajé rompiendo la tierra para sustentarse y vivir con la menos in-
comodidad que pudiese; y tras esto, obedeciendo mejor a su Dios en ello que
en otra cosa, procurd tener hijos y perpetuar y dilatar en ellos la generacién
humana. Y asi como por su inobediencia entrd la muerte en ¢l y por €l en
todos sus descendientes, asi heredamos juntamente todos sus afectos y pasio-
nes, como heredamos su misma naturaleza®1?. E{ hombre quedé aherrojado
con "la cadena del hierro antiguo”, condenado a "muerte” espiritual y biol6-
gica, en "mortal discordia” con Dios, vestido de "luto" por "la gran culpa pri-

103 Fray LIS DE GRANADA, Simbolo de la fe. Cit. por A. Castro, El pensamiento de
Cervantes, edic. cit., ¢. 4,p. 177, n. 85.

104 SAN AGUSTIN, Confesiones 1,7, 11.

105 M, 11,13, 792. Cf Gn 3,19,

106 1y, 292,

107 LG, 1V, 437.
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mera"; pero a la vez se habla "de la culpa dichosa de Addn"198, expresion que
explicaré al hablar de la Redencién.

Adén era sefior de sus pasiones y de toda la creacidn, era libre. Al des-
obedecer a Dios rompiendo la jerarquia, era justo que todo se rebelara con-
tra él, y,cn primer lugar, sus deseos; pero también toda la naturaleza y las cria-
turas que hay en ella. De seffor se convirtié en esclavo, cncadenado al peca-
do. Su dignidad quedd convertida en miseria. Los autores hablarén de la dig-
nidad del hombre creado por Dios y de la dignidad del cristiano por la gracia,
pero a la vez de su miseria por el pecado. La naturaleza creada por Dios sigue
siendo buena y digna, pero la naturaleza actual estd contaminada, es despre-
ciable. Dignidad y miseria del hombre. S6lo a partir de la Ilustracion se ha-
blara de la dignidad humana por el mero hecho de ser hombre. Al heredar la
naturaleza de Addn, heredamos con ella sus inclinaciones al mal, la concupis-
cencia, la esclavitud y la muerte. "Este desconcierto e inclinacién para ¢l mal
que los hombres generalmente tencmos, €1 solo por si, bien considerado, nos
puede traer en conocimiento de la corrupcién antigua de nuestra naturaleza.
En la cual naturaleza, habiendo sido hecho el hombre por Dios enteramente
sefior de si mismo, y del todo cabal y perfecto, en pena de que €l por su grado
[voluntad] sacé su dnima de la obediencia de Dios, los apetitos del cuerpo y
sus sentidos se salieron del servicio de la razdn, y, rebelando contra ella, la su-
jetaron, oscureciendo su luz y enflaqueciendo su libertad, y encendiéndola en
el deseo de sus bienes de ellos, y engendrando en ella apetito de lo que le es
ajeno y la daiia, esto es, del desconcierto y pecado"1%9,

Por el pecado de Adan entré la muerte en el mundo y en todos sus des-
cendientes!1. Pero la muerte es un hecho bioldgico, un proceso natural, pro-
gramado en las ¢élulas, no un castigo. La teoria que se impuso sobre el peca-
do original fue la de san Agustin, pero antes habia habido otras no tan tragi-
cas, como la de san Te6filo de Antioquia y la de san Ireneo a finales del siglo
IL. El pecado original no aparece en los evangelios, ni figura en el Simbolo de

108 ps 111, 5, 480-482.

109 LEGN, fray Luis de, De los nombres de Cristo, edic. cit., 1. 2, dedicatoria, p 313. La
oposicion siervo / sefior y otras similares para indicar las relaciones entre las facuitades in-
feriores y la razon, quc otras veces servian para seiialar [as relaciones cntre las ciencias y la
filosofia o cntre ésta y la teologia segiin la férmula medieval philosophia ancilla theologiae,
se encuentra ya en Cicerén, Aparece en varias obras de Filon de Alejandrfa y en los Co-
mentarios a los safmos 145, 5, de san Agustin, pasando después a 1as literaturas roménicas,
en las que ¢s muy conocida. Cf. LIDA DE MALKIEL, M. R., “Una copla de Jorge Manrique
y la tradicidn de Filén en la literatura espafiola”, en Estudios sobre la literatura espaiiola del
siglos XV, José Porria Turanzas, Madrid s. a., pp. 145-178.

130 Cf. Gn 2,17;3,19; Rm 5,12-21;1 Cor 15,21-22.
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los Apdstoles, ni en €l de Nicea. Es también extrafio a la tradicién judia, a
pesar del salmo 51,7,

Pero el mal existe y existe en las tres dimensiones del hombre, individual,
social e histérica!ll, Existe también la dimensién cosmica. Como bien vio La-
marck, hay una conexién inextricable entre los organismos y su biosfera. El
universo es un infinito tejido de interrelaciones, en €l que todo estd conecta-
do con todo. Hay en el cerebro del hombre zonas oscuras de rencor y odio, de
venganza y violencia, pero hay también en €l zonas luminosas de generosidad
y tolerancia; inclinacién al mal y al bien. El hombre es un ser en devenir, se
estd haciendo siempre dentro de sus limitaciones. Existe la maldad, la volun-
tad de poder, que no respeta a nadie; el ansia de riqueza, la concupiscencia,
que todo lo arrasa. Esos pecados terminan enquistdndose en la sociedad, crean-
do leyes y estructuras injustas, nuevas esclavitudes, y todo ello se transmite
histéricamente. "El pecado original no hay que buscarlo en cualquier forma
de transmisién bioldgica entre dos individuos que, de lo contrario, vivirian
completamente aislados, sino en esa red colectiva que precede a la existencia
individual como antecedente espiritual. Hablar de transmisién ¢s afirmar que
el hombre no puede empezar su existencia en un punto cero, en un status in-
tegritatis, sin relacién alguna con la historia. Nadie se halla en un estadio ini-
cial sin relacion alguna en el que uno pueda realizarse a s{ mismo y desplegar
sus propias virtualidades"112. Por dicha, existe también la bondad, estructuras
justas y leyes humanas en favor de las personas, vy esto afecta también a las
cuatro dimensiones humanas. Vivimos inmersos en un mundo en ¢l que se en-
trelazan el amor y el odio, la gracia y el pecado, la redencién y la esclavitud.
Y somos permeables a todo ello en el proceso de socializacién. Jean Delumeau
ha propuesto cambiar la expresién "pecado original", "doctrina de la que hay
que desembarazarse totalmente” porque identificé a Adén, nombre colectivo,
con el primer hombre, por la frase que utiliza el evangelista Juan, "pecado del
mundo", que Jesds vino a "quitar” (Jn 1,29)113,

Ante el mal se pueden adoptar muchos puntos dc vista. Es la hora de
analizar detenidamente las causas reales, siempre muy complejas, para buscar
sus remedios y seguir escalando hacia la cumbre del bien. La mirada de Cer-
vantes es comprensiva. No hay hombre tan malo que no tenga en €l un rayo
de bondad. En ¢l desvalimiento del hombre, €1, amante de la vida, sabe ver el

11 Cf ZUBIRI, X., Tres dimensiones del ser humano: individual, social, historica,
Alianza, Madrid 2006.

112 RATZINGER, J., Introduccion ol cristianismo, Sigueme, Salamanca 19794, ¢. 8, p.
214.

113 DELUMEAL, J., Guetter aurore. Un christianisme pour demain, edic. cit., c. 5, pp.
97-126. La cita estd en las pp. 118-119.



DIOS, EL HOMBRE Y JESUCRISTO EN CERVANTES (II) 117

lado favorable, la brasa no extinta de la bondad, lo que se resuelve en una
aceptacion amorosa de la condicién humana,

2.9. Dios, centro del hombre

En la cima de la escala de los seres estd Dios, al que orientan sus deseos
las criaturas todas como a su centro. La amada es también ¢l centro de los de-
seos del amante. Me interesan vinicamente los tcxtos que sc refieren a Dios.
"Llamo centro un punto indivisible a quien todas las lineas de su circunfe-
rencia van a parar"t14, "Ha de estar siempre nuestra alma en continuo movi-
miento" 15, “Viendo el hacedor y criador nuestiro que es propia naturaleza del
dnima nuestra estar contino en perpetuc movimiento y deseo, por no poder
ella parar sino en Dios, como ¢n su propio centro”116, le puso de centinela la
razon para quc refrenc sus deseos. "El amor honesto mira a las cosas del
Cielo, eternas y divinas [...]. El amor honesto sélo en Dios para y sosiega"117.
"Nuestras almas estdn siempre en continuo movimiento, sin que puedan dejar
de estar atentas a querer bien a algin sujeto”" 18, "Como estdn nuestras almas
siempre en continuo movimiento, y no pueden parar ni sosegar sino en su cen-
tro, que cs Dios, para quien fucron criadas, no es maravilla que nuestros pen-
samicntos se muden, quc éste se tome, aquél se deje, uno se prosiga y otro se
olvide, y el que mas cerca anduviere de su sosiego, ese serd el mejor, cuando
no se mezcle con error de entendimiento" . "Nuestras almas, como tu bien
sabes y como aqui me han ensefiado, siempre estdn en continuo movimiento
y no pueden parar sino en Dios, como en su centro"120,

Se ha dicho que en estos textos Cervantes estd recordando la famosa
frase de san Agustin en las Corfesiones: "Nos has hecho para Ti y nuestro co-
razén estd inquieto hasta que descanse en Ti"!121, Casi al final dicc esta otra:
"También nosotros después de nuestras obras, muy bucnas porque Tu nos las

114 pg 111, 11, 542-543.

115 pyj, 111, 532.

116 1.G, 1V, 440.

117 1,G, 1V, 436-437.

118 pg 11, 3,293. El editor, en la n. 4, dice que Auristela recuerda, adaptdndolas a un
amor "mundano”, "las conocidisimas palabras de san Agustin sobre la inquietud funda-
mental del alma, mientras no rcpose en su centro, Dios" (Confesiones 1,1). Cf, n, 238 del an-
terior articulo,

119 pg, 111, 1, 429. El editor afirma cn nota a este pasaje que "este concepto ~y hasta
la forma~ de la frasc cs directamente agustiniano”.

120 pg, 1V, 10, 690,

121 SAN AGUSTIN, Confesiones 1,1, 1,



118 LVEGA

has dado, descansaremos en Ti el sdbado de la vida eterna"122, Aqui no se
habla para nada del movimiento continuo de las almas. "Nuestro descanso es
nuestro lugar. El amor nos levanta hacia allf [...]. El cuerpo por su peso tien-
de a su lugar. El peso no sélo impulsa hacia abajo, sino a su lugar. El fuego
tiende hacia arriba, la piedra hacia abajo: los dos son movidos por su peso,
tienden a su lugar, El aceite derramado bajo el agua se coloca sobre ella; el
agua derramada sobre ¢l aceite se sumerge bajo ella: los dos son movidos por
su peso, buscan su lugar. Las cosas fuera de su orden estdn inquietas; se las or-
dena y descansan. Mi peso es mi amor; dondequiera soy llevado, es €1 quien
me lleva"123, Los textos de san Agustin se sittian claramente en ¢l contexto
cultural de su época, herencia de los griegos: lugar natural, peso-amor, centro,
inguictud, reposo... Pero los ha transformado totalmente. Ha convertido la
mecanica sublunar en antropologia, en experiencia personalisima suya e in-
transferible. Los ha hecho vida de su vida y les ha dado un significado preci-
so con unz intensidad y una orientacidén hacia Dios tnica, exclusivamente
suya. Este peso-amor no tiene ya nada que ver con el pcso-amor inercial de
los cuerpos celestes. "La intuicién de san Agustin no estd muy lejos de la idea
de vector: el amor es el peso que nos fleva a uno u otro lugar, en una u otra
direccién 124,

Naveguemos aguas arriba hasta Platén y Aristételes. Que las almas estdn
en continuo movimiento y que son fuente y principio de todo lo demds que se
mueve estd en Plat6n!25, Dios, segtin Aristdteles, no ama, no puede amar, por-
quc seria depender de lo corruptible. En cambio, si puede ser amado. Dios,
motor inmévil, atrae hacia si al primum mobile "en cuanto amado"126 y €ste
arrastra consigo las demds esferas celestes (Luna, Mercurio, Venus, Sol,
Marte, Jupiter, Saturno, el cielo de las estrellas fijas, el cielo cristalino o de las
aguas. Estas esferas tenfan vida e incluso inteligencia.). “Veré los movimien-
tos celestiales, / ansi el arrebatado, / como los naturales”127. Dante, en el Ulti-
mo verso de la Divina comedia, dice: "el amor mueve el Sol y las otras estre-
llas", es decir, todas las esferas son atraidas por el primum mobile, que es atraido

122 ID., Confesiones 13,36, 51.

123 {D., Confesiones 13,9, 10.

124 MARIAS, 1., Antropologia metaftsica, edic. cit., ¢. 23, p. 204.

125 PLATON, Fedro o de la belleza 245 c.

126 ARISTOTELES, Mefafisica 1072 b: "La causa final mucve ¢n cuanto que cs amada,
mientras que todas las demds cosas se mueven al ser movidas'. Cf. VEGA, José, La vocacion
agustiniana. EI proyecto filoséfico-mondstico-sacerdotal de san Agustin, Estudio Agustinia-
no, Valladolid 1987, c. 27, pp. 533-539.

127 LEON, fray Luis de, Poesfas completas, edic. cit., X, vv. 52-54. El editor explica este
pasaje: el movimicnto arrcbatado es ¢l de cada esfera arrastrada por el décimo cielo, el pri-
mum mobile; el natural es cl propio de cada esferu.
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por Dios en cuanto que le ama. Hay un orden y dentro de ese orden cada cosa
tiene su lugar "natural”, su centro, y tiende hacia él: ""El orden es la distri-
bucidn de los seres iguales y diversos, asignandole a cada uno su lugar"128, Esa
tendencia se llama peso, afinidad, inclinacién, instinto, simpatfa, amor...12%
Todas las cosas, incluidos los hombres, aman naturalmente a Dios (éstos le
pueden amar también sobrenaturalmente). Los escoldsticos heredaron esta
doctrina sin distincién de escuelas. Las almas estan cn continuo movimiento.
Todo est4d en movimiento menos Dios. De aqui la via del movimiento para de-
mostrar su existencia. Todo lo imperfecto se mueve hacia lo perfecto. Dios,
que es la perfeccién absoluta, no puede moverse. Es el centro de todas las
criaturas y en &l descansan y se aquietan.

Si cotejamos los textos de Cervantes con los de san Agustin y los de la
escoldstica, me parece evidente que sigue a ésta y no a dquel. No es que Cer-
vantes fuera filésofo y tedlogo, pero todas cstas ideas corrian por los libros es-
pirituales y profanos y se oian en los sermones. "El corazén y la inguietud
agustinianas, experiencias personales, han sido sustituidos por el alma y el mo-
vimiento, términos de ia metafisica escolastica“130,

2.10. El hombre al servicio de Dios

La vida del hombre se concebia como servicio, no come entrega a los
demads, que es la visidn cristianal3l, sino como sumisién de los de abajo a los
de arriba, "a los mayores en edad, dignidad y gobierno", que decfa el catecis-
mo de Astete. La cadena del ser existia también en las clases sociales. Entrar

128 SAN AGUSTIN, La Ciudad de Dios 19,13,1.

129 Sobre fas distintas clases de movimientos, sobre el peso y el lugar natural, sobre la
mecAnica sublunar en la antigiicdad, cf. SAMBURSKY, S., EI mundo fisico a finales de g an-
tigiiedad, Alianza, Madrid 1990, pp. 76-110.

130 MORON ARROYO, C., Nuevas meditaciones del "Quijote", Gredos, Madrid 1976, c.
3,p.113.

131 Tienc razén ORTEGA Y GASSET, J.; un ministro sociafista, “tan denodada y ruido-
samente ateo”, pronuncié un discurso en Oviedo, donde afirmé que "la legiGn sociatista,
ésta nuestra, cada dia en mayor cohesidn por ese nuevo espiritu religioso, casi ya tan fuer-
te como el cristianismo, que se llama solidaridad obrera [...]. Me tracé el designio de servir
de por vida a todos los desvalidos [...]". Comenta Ortega: “Quiera o no el ministro socialis-
ta, eso es esencial al cristianismo —¢s cristianismo en hueco-. Si no hubiera habido cristia-
nismo, no se le habria ocurrido a este hombre dedicar su vida a algo. He ahi lo fundamen-
tal de [a experiencia cristiana del hombre: todo lo demas es secundario, casi anecdético al
lado de esto. {No ocuparse en esto o aquello}, sino descubrir, caer en la cuenta de que la vida
en su iiltima sustancia consiste en tener que ser dedicada a algo [...]. Fsaesla averiguacion
fundamental del cristianismo, lo que indeleblemente ha puesto en la historia, es decir, en €]
hombre [...]. Pero desde el cristianismo el hombre, por ateo que sea, sabe, ve, no ya que Ja
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a servir en una clase superior cra pasar de un eslabén a otro més elevado; par-
ticipar, de alguna manera, de su honra y gloria. Servir a los nobles, servir a los
grandes, servir al rey, servir a la amada, servir a Dios, servir a Dios y al rey...
Servir era una de las palabras mds usadas en todos los textos. Para servir a
Dios vy a las buenas gentes, para servir a Dios y a vuesa merced... se repetia
en ¢l lenguaje coloquial. Se sirve a Dios o se sirve al mundo en ¢l lenguaje de
los ascetas. Servir a alguien era dejarse gobernar por él, obedecerle y honrar-
le. Las inclinaciones de cabeza y el humildoso doblar el espinazo de los stib-
ditos eran muy estimados. "Quien comienza a amar debe también comenzar
a obedecer y a conformarse totalmente con la voluntad de la persona a quien
ama, y con ella gobernar la suya, y hacer que sus descos sean como esclavos,
y que su misma alma sea como sierva, y que no piense jamas sino en trans-
formarse, si posible fuese, en la cosa amada, y esto ha de tener por su mayor
y mds perfecta bienaventuranza; porque asi lo hacen los que verdaderamente
aman"132, En este contexto escribe san Ignacio: "El hombre es criado para
alabar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro Sefior"133, El hombre ha sido
creado “para servir a Dios en esta vida y después gozarle en la eterna”, repe-
tian los catecismos.

El hombre se veia a si mismo a través de los ojos de los demds, especial-
mente de aquél a quien servia. La imagen que tenia de si mismo era insepa-
rable de la que le ofrecian los demds. Lo que los demds pensaban de él lo in-
teriorizaba y esa era su identidad. La honra no era algo propio de la persona,
era lo que los demés pensaban de ella. "Ningtin hombre es honrado por si
mismo, / que del otro recibe la honra un hombre. / Ser virtuoso un hombre y
tener méritos, / no es ser honrado... De donde es cierto, / que la honra esta en
otro y no en él mismo", dicc Lope de Vega en Los comendadores de Cérdo-
ba134, Era ¢l grupo el que prevalecia sobre el individuo.

Pero por diversos caminos iba surgiendo ¢l individuo. Cada uno ¢s hijo
de sus obras, repite Cervantes. "Dulcinea es hija dc sus obras, y que las virtu-

vida humana «ebe ser entrega de sf misma, vida como misién premeditada y destino inte-
rior -todo lo contrario que aguante de un externa destino festoicismoj—,sino que lo es, que-
ramos o no. Diganme ustedes qué otra cosa significa la frase tan repetida en el Nuevo Tes-
tamento y como casi todo el Nuevo Testamento tan paradéiica: ! que pierde su vida es el
que la gana. Es decir, da tu vida, enajénala, entrégala; entonces es verdaderamente tuya, la
has asegurado, ganado, salvado" {En tornoe a Galileo. Esquema de las crisis, Espasa-Calpe,
Madrid 1965, leccién XII. pp. 222-224).

132 CASTIGLIONE, B. de, £/ cortesano, edic. cit., 1. 3, ¢. 6, p. 283.

133 SAN IGNACIC DE LOYOLA, “Ejercicios”, en Obras completas, edic. cit., principio y
fundamento,n® 23, p. 161.

134 Cit. por CASTRO, A, “Honra y limpieza de sangre”, en De la edad conflictiva, Tau-
rus, Madrid 1961, p. 73.
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des adoban la sangre, y que en mas se ha de estimar y tener un humilde vir-
tuoso que un vicioso levantado"135, La nobleza, y no hay que entenderlo me-
taféricamente, se transmitia por la sangre, en términos fisioldgicos, pero "la
verdadera nobleza consiste en la virtud"1%, "Cada cual se fabrica su destino;
/ no tiene alli fortuna alguna parte"137. Cada uno es hijo de sus acciones, no de
su linaje. La ciencia habia demostrado que no hay diferencias de sangre entre
los individuos de los distintos estamentos. "Sabete, Sancho, que no es un hom-
bre mas que otro, si no hace mas que otro"138

"Con gran dificultad, el dia de hoy, halia un hombre de bien sefior a
quien servir. Muy diferentes son los sefiores de la tierra del Sefior del cielo;
aquéllos, para recibir un criado, primero le espulgan el linaje [...]; pero para
entrar a servir a Dios, et mds pobre es mis rico; el mas humilde, de mejor li-
naje; y con sélo que se disponga con limpieza de corazon a querer servirle,
luego le manda poner en el libro de sus gajes fel Libro del registro de los vivos
(Ap, 20, 12)/, sefialdndoselos tan aventajados, que, de muchos y de grandes,
apenas pueden caber en su deseo"13%, “Espulgar el linaje” o “deslindarlo”140,
como se decia también, era averiguar cuiadosamente sobre su familia, sobre
su honra y estamento social. Se alude a los problemas en relacién con la hi-
dalguia y la compra de titulosi4l. En ese “espulgar cl linaje” entraba también
la limpieza de sangrel?2, ] impieza de corazon frente a limpieza de sangre, que
dividia a los cristianos en viejos (puros de sangre, limpios) y nuevos o con-
versos ( manchados con sangre judia o mora). En consonancia con los textos
sobre los atributos divinos, se trata de un servicio muy peculiar. No hay aqui
normas sefioriales, honores y boato. Cuanto mas pobre y humilde, mejor. Dios
es el Padre de una gran familia, del que estan muy lejos los sefiores de la tie-
ITa con sus invenciones y comportamientos.

135 OM, 11, 32, 980.

136 OM, 1,36, 469. La verdadera nobleza es la virtud. Se repite en muchos autorcs del
Siglo de Oro y en la polémica sobre la limpieza de sangre. La expresion se remonta a Juve-
nal, cristianizada por san Ambrosio, san Agustin... Léase la nota a este pasajc.

137 CN, 1, 149.

138 OM, 1, 18, 214. Cf. MARAVALL, J. A., Utopfa y contrautopia en el Quijote, Pico
Sacro, Santiago de Compostela 1976, c. 3, pp. 86-90.

139 CP, 557-558. "No guicro que parczcamos predicadores”, dice Cipi6n antes de este
pdrrafo, y al terminarlo afiade Berganza: "Todo eso cs predicar, Cipidn amigo. -Asi me lo
parece a mi, y asi callo”. Es una alusidn critica a la estructura del Guzmdn de Alfarache, cn
el que sc mezela "lo humano con lo divino", como se dice en el prélogo de la primera parte
del Quijote.

140 o, 11,49, 1117

141 gn, 1, 25,312

142 oM, 1,51, 631.
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Cervantes habla en varios textos sobre los cristianos viejos y sobre los
conversos. Un brevisimo apunte sobre la limpieza de sangre. En 1449, los go-
bernantes de Toledo dieron una sentencia-estatuto en que se negaba a los
conversos judios el acceso a cualquier oficio y beneficio. El primer Colegio
Universitario que establecié ¢l Estatuto de Limpieza de Sangre fue el de san
Bartolomé de Salamanca (1414), los bartolomicos. Los labradores, orgullosos
de su sangre limpia frente a las otras clases, vieron que se les abrfa un camino
seguro para ocupar altos puestos en la administracién del Estado y en la Igle-
sia. Se lanzaron a la conquista de la riqueza, la honra y el poder. "Yo soy de
limpio linaje", exclama Pedro Crespo, alcalde de Zalamea, y a su hijo le dice:
"Eres de limpio linaje, / mds que el sol, / pero villano. / Lo uno y lo otro ie
digo; / aquello, porque no humilles / tanto tu orgullo y tu brio, / que dejes, des-
confiado, / de aspirar con cuerdo arbitrio / a ser mas"143, Otro labrador, Peri-
bafiez, alcalde de Ocafia, le dice al rey: " Yo soy un hombre, / aunque de villa-
na casta,/ limpio de sangre, y jamds / de hebrea o0 mora manchada"144, Fueron
muchos los villanos que llegaron a ser obispos, oidores, inquisidores, virreyes
y muchisimos los que ocuparon puestos en la burocracia. Bartolomico fue
Juan Martinez Siliceo, arzobispo de Toledo, que en 1546 impuso el Estatuto
de Limpieza de Sangre. Cabildos, 6rdenes miltares, 6rdenes religiosas y otras
muchas instituciones establecieron sus propios Estatutos, Los Estatutos se
convirtieron en instrumento de luchas sociales. Varios inquisidores, €l mismo
Felipe II, el Duque de Lerma, el Conde-Duque de Olivares intentaron miti-
garlos, pero nunca se atrevieron a legislar contra ellos. Los bartolomicos ha-
bian inundado Espafia y controlaban las enmaraiiadas redes del poder. La in-
habilitacién y la deshonra perduraron contra la nobleza y la burguesia. Los
colegios se convirtieron en coto cerrado de los cristianos viejos y se descui-
daron los requisitos intelectualesl4s. Si a esto se afiade el proceso inquisitorial

143 CALDERON DE LA BARCA, P, £l alcalde de Zalamea, edicién de Angel Valbuena-
Briones, Catedra, Madrid 20039, v. 490 y vv. 1581-1588..

144 [ LOPE DE VEGA, F, Peribdiiez y el Comendador de Ocahia - La dama boba, edi-
ci6n de Alonso Zamora Vicente, Espasa-Calpe, Madrid 19692, vv. 3032-3035.

145 CASTRO, A., “Cervantes y el Quijote a nueva luz”, en Cervantes y los casticismos
esparioles, edic. cit., 17-143; SICROFF, A., Los Estatutos de limpieza de sangre (controversias
enire los siglos XVI y XVII), Taurus, Madrid 1985; DOMINGUEZ ORTIZ, A., Los judeocon-
versos en Espana y América, Istmo, Madrid 1971; RABADE OBRADO, M. del Pilar, “Unir y
separar: Algunos efectos socio-religiosos de la acci6n inquisitorial durante ef reinado de
Isabel [*, en Arbor178 (2004), pp. 67- 86; NETANYAHU, B., Los marranos espanioles, Junta
de Castilla y Le6n, Valladolid 20002; PEREZ FERREIRO, E., E! tratado de Uceda contra los
Estatutos de Limpieza de Sangre, Aben Ezra, Madrid 2000. Hay que tcner muy presentes
las observaciones agudas y certeras que ASENSIO, E., hizo a Castro y a Sicroff sobre los con-
versos en La Espafia imaginada de Américo Castro, edic. cit., pp. 49-183,
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contra los hebrafstas de Salamanca sobre 10s nuevos métodos exegéticos, no
es de extrafiar que la Universidad se despefiara por la barranca abajo de la
decadencia,

_ Dentro de esta oposicién limpieza de corazén / limpieza de sangre, se
movia también fray Luis dc Ledn. Entre las cualidades de los stibditos de
Cristo "casi todas ellas se reducen a esta, que es ser generosos y nobles todos
y de un mismo linaje [...]. Ningidn vasallo es vil en linaje ni afrentado por con-
dicién, ni menos bien nacido el uno que ¢l otro [...]. No tener vasallos viles y
afrentados". Pero a continuacién dice de los reyes que se creen sefiores
"cuando hallan mejor orden, no sélo para afrentar a los suyos, sino también
para que vaya cundiendo por muchas generaciones su afrenta y que nunca se
acabe, fsiendo cabeza] de un cuerpo disforme y vil, {...] pastores de un gana-
do rofioso [...]. Dafian a su propia honra cuando buscan invenciones para
manchar la de los que son gobernados por ellos [...]. No es posible que se
anude con paz el reino cuyas partes estan opuestas entre si y tan diferencia-
das, unas con mucha honra y otras con senalada afrenta [...]. El reino adonde
muchas 6rdenes y suertes de hombres y muchas casas particulares estdn como
sentidas y heridas, y adonde la diferencia, que por estas causas pone la fortu-
nay las leyes, no permite que se mezclen y se concierten bien unas con otras,
estd sujeto a enfermar y a venir a las armas con cualquiera razén que se ofre-
ce. Que la propia lastima ¢ injuria de cada uno, encerrada en su pecho y que
vive en €, los despierta y los hace velar siempre a la ocasién y a la vengan-
za"14, Este exaltado alegato contra los Estatutos y el espulgo de linajes puede
deberse a su conciencia de converso. Pero si nos concentramos en su raga, fal-
searfamos su pensamiento, Ningtin contenido cultural se puede explicar por
la sangre o casta.

"Siervos de Cristo" se llama a los cristianos y "siervo de Dios" se llama
a un sacerdote!?’. "Obedcciendo mejor a su Dios en ello que en otra cosa 148,
Adan procuré tener hijos y perpetuar la generacién humana. Al P. Cruz le han
clegido superior: "Acepte y calle que asf lo quiere Dios"149. Cumpliendo la
palabra que habia dado a Dorotea, "cumplird con Dios"!5%, se le recuerda a
don Fernando. D¢ la entrada en religion se dice: "En clla asiste lo mds / de
cuanto a Dios satisface"15%. “Si esto trae mi esposa fhermosura, honestidad y

146 1 EON, fray Luis de, De los nombres de Cristo, edic. cit., L. 2, Rey de Dios, pp. 374-
377. Cf. BATAILLON, M., Erasmo y Fspaha, edic. cit., . 14, pp. 767-768, n 77.

147 TA L 118 v 119.

148 LG, 1V, 437.

149 RD, 111, 361,

150 gpf, 1, 36,472,

151 p 6,45,
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buenas costumbresf, yo serviré a Dios con gusto"152, A 1a condesa Constanza
se le muere ¢l esposo en los brazos y quiere hacer voto de ser monja, pero se
le advierte: "Sedlo y no le hagdis; que las obras de servir a Dios no han de ser
precipitadas, ni que parezcan que las mueven accidentes, y éste de la muerte
de vuestro esposo quizd os hard promcter lo que después o no podréis o no
querréis cumplir"153, Al llegar a Lisboa —estamos ya en tierras catélicas, "tie-
rra de promisién"—, dice Antonio: "Ahora sabras, barbara mia, del modo que
se ha de servir a Dios"154, Luscinda pide a un transeunte que lleve una carta
urgente a Cardenio "y en ello haréis un gran servicio a Nuestro Sefior"155, Lo-
tario le recuerda a su amigo Anseclmo que "las cosas dificultosas se intentan
por Dios" [santidad], "por respeto del mundo" [riguezas] y "por Dios y por
el mundo juntamente” fguerraf'56. Carrizales piensa volver a su tierra, "dar en
clla su hacienda a tributo" fcomprar tierras o censos/, "dando a Dios lo que
podia, pues habia dado al mundo més de lo que debia"'5?. Dar a Dios de su
hacienda es dar a la lglesia mandas y limosnas. Con ellas se buscaba la salva-
cién a través de las oraciones, especialmente dc los religiosos. Asi se constru-
yeron muchos monasterios y capillas. Las guerras de religién son un gran ser-
vicio a Dios. Las mujeres de Oran piden que se revoque la orden de enviarlas
a Espaiia, junto con los viejos y los nifios, ante un combate préximo, "que en
ello harés a Dios servicio grande", "porque piensan / por Dios y por su ley y
por su patria / morir sirviendo a Dios"138. El cautivo sigue "el gjercicio de las
armas, sirviendo en él a Dios y a mi rey"13, "No hay otra cosa en la tierra mds
honrada ni de mds provecho que servir 2 Dios, primeramente, y luego a su rey
y sciior natural, especialmente en el ejercicio de las armas"160, Don Quijote
ve unos molinos de viento, que toma por "desaforados gigantes", y se dispo-
ne a entrar en guerra con ellos, "que ésta es buena guerra, y es gran scrvicio
de Dios quitar tan mala simiente [estirpe] de sobre la faz de la tierra"161, Los
gigantes aparecen siempre como enemigos de los hombres en la Biblia, en la
mitologfa, en los libros de caballerias o en el folclore. Luchar contra ellos es

152 g, 319.

153 ps, 111, 9, 523.

154 pS 111, 1,432,

155 OM, §,27, 338.

156 oM, 1,33, 419.

157 CE, 330. No creo que aqui sc aluda al pasajc dc "dar al César lo que cs del César
y a Dios lo que es de Dios" (Mt 22, 21 par}, como anota el cditor. Esto cra frecuente en et
Siglo de Oro: primero se sirve al mundo v al final sc hace uno muy devoto y s¢ da a la Igle-
sia dineros para que rece por su dnima.

158 GE, 1,191,

159 oM, 1, 39, 495.

160 oM, 11, 24, 910.

16t oM, 1,8,103.
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guerra justa, y en ella era licito quedarse con el botin. Caballero y escudero,
"Sancho el bueno", sirven a Dios en su misién: "Dios, que es proveedor de
todas las cosas, no nos ha de faltar, y mas andando tan en su servicio como an-
damos"162, E] canénigo aconseja a don Quijote dedicarse a otras lecturas "y
todo esto, para honra de Dios, provecho suyo y fama de la Mancha" 163, San-
cho pide que se vaya Pedro Recia. "Si no, tomaré esta silla donde c¢stoy sen-
tado y se la estrellaré en la cabeza; que yo me descargaré con decir que hice
servicio a Dios en matar a un mal médico, verdugo de la repiiblica"164, Si la
virtud es servicio de Dios, el pecado es deservicio. "Cuando te convidaren a
hacer ofensas que redunden en deservicio de Dios, no tienes para qué armar
el arco, ni decir injuriosas palabras"165,

3. JESUCRISTO

3.1. Los misterios de la vida de Cristo

En el resumen que los penitenciarios hacen de la fe, Cristo ocupa €l lugar
central en importancia y extensién. El amor de Cristo a los hombres es la
razén de la encarnacién, Cervantes recucrda los trabajos, los sufrimientos de
Cristo segtin las consideraciones usuales en la época. "Los trabajos de Jests”
es el titulo de la obra de fray Tomé de Jests, agustino portugués, prisionero
con otros muchos en la batalla de Alcazarquivir, donde perdié la vida el rey
don Sebastidn de Portugal. Cervantes no se olvida de Cristo triunfante y glo-
rioso sobre el que la muerte ya no tiene dominio.

"Jesucristo, Dios y hombre verdadero”166, La Virgen ¢s "la esposa / que
al sacro Verbo limpia carne distes"167, "Ya cn las empireas sacrosantas salas /
el paraninfo aligero se apresta / o casi mueve las doradas alas / para venir con
la embajada honesta: / que el olor de virtud que de ti exhalas, / Virgen bendi-
ta, sirve de recuesta / y apremic a que se vea en ti muy presto / del gran poder
de Dios echado el resto" %8, Tomds Rodaja visita el santuario de Nuestra Se-
flora de Loreto: “Vio el mismo aposento y estancia donde se relatd la mas alta
embajada y de mds importancia que vieron, y no entendieron, todos los cie-

162 M, 1,18, 215.

183 OM, 1,49, 617,
164 oM, 11, 47, 1100.
165 pg 11,11, 354.

166 pg 1,10, 204.

167 pg 1il, 5, 431.

168 pg 111, 5, 482-483.
169 Rp, 11, 354.
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los, y todos los dngeles y todos los moradores de las moradas sempiternas”.
"A Cristo crucificado / os doy por fiador también; / déyosle nifio en Belén, /
perdido y después hallado"1%%. "Discurrieron por ¢l misterio sagrado y amo-
roso de la Encarnacién [...]. Contaron ¢cdmo convino que la segunda persona
de las tres, que es la del Hijo, se hiciese hombre [...]. Mostraronle la muerte de
Cristo, los trabajos de su vida, desde que se mostré en el pesebre hasta que se
puso en la cruz [...]. Mostrdronle asimismo a Jesucristo, Dios vivo, sentado a
la diestra del Padre [...]. Aseguraronle infaliblemente la venida deste Sefior a
juzgar el mundo sobre las nubes del cielo"170,

3.2. Jesucristo Maestro, Legislador y Pastor

El titulo de Maestro es uno de los fundamentales de Jesucristo. La paz
"es el mayor bien que los hombres pueden desear en esta vida. Y, asf, las pri-
meras bucnas nuevas que tuvo el mundo y tuvieron los hombres fueron las
que dieron los dngeles la noche que fue nuestro dfa, cuando cantaron en los
aires: Gloria sea en las alturas, y paz en la tierra a los hombres de buena vo-
luntad; y a la salutacidon que ¢l mejor maestro de la tierra y del cielo ensefié
a sus allegados y favoridos /favorecidos] fue decirles que cuando entrasen en
alguna casa dijesen: Paz sea en esta casa; y otras muchas veces les dijo: Mi paz
os doy, mi paz os dejo; paz sea con vosotros, bien como joya y prenda dada y
dejada de tal mano, joya que sin ella en la tierra ni en el cielo puede haber
bien alguno. Esta paz es ¢l verdadero fin de la guerra”'71. Cervantes ama fa
paz, pero no es erasmista. La batalla de Lepanto, donde perdié el uso de ia
mano izquierda, fue "la mis memorabic y alta ocasién que vieron los pasa-
dos siglos, ni esperan ver los venideros"!72, En varios textos llama a la guerra
contra ¢l turco, aunque se siente decepcionado por la politica de Felipe IL. Los
ideales por los que €] luché en Lepanto ya no significaban nada. Ef trato de
Argel y El cerco de Numancia son una exaltacién de la guerra. Escribié otra

170 pg, 1V, 5, 657-658. Dejo fuera todos los textos referentes a las fiestas littirgicas de
Jesucristo. Sobre este simbolo, of. VEGA, J.,“La fe en Cervantes”, en Refigion y Cultura, 52
(2006), pp. 36-44.

171 OM, 1,37, 485-486. Se recuerda a AristSteles: "El fin de la guerra es la paz" (Polf-
tica, IV, XV, 1334a15). y se traducen las palabras del Evangelio de San Lucas (2, 14), con las
que comienza ¢l Gloria de 1a misa. Sobre este tema de la guerra y de la paz, cf. MARAVALL,
Y A., Utopia y contrautopia en el Quijote, edic. cit., c. 6, pp. 209-213.

172 NE, prélogo, 17. QM, 11, prélogo al lector, §73: "Si mi manquedad hubiera nacido
en alguna taberna, sino en la més alta ocasién que vieron los siglos pasados, los presentes,
ni esperan ver los venideros”.
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comedia perdida titulada La batalla naval (Lepanto). Cervantes “sosticne
sobre la guerra la doctrina comiinmente aceptada por los tedlogos en la Eu-
ropa de su tiempo”!73,

Cristo es "el mejor maestro de la tierra y del cielo". Habrd que acudir a su
palabra, leer la Biblia, y no contentarse con las ensefianzas de los que prohiben
leerla. Cervantes la conocia bien. Imitemos, pues, a san Pablo, "a quien sirvie-
ron de escuelas los cielos y de catedratico y maestro que le ensefiase el mismo
Jesucristo"174, Algo parecido se dice de santa Teresa, aunque referido a Dios:
“Y siendo tu maestro, te levanta / al ciclo, que sefiala por tu escuela"!7s. Dice un
morisco: " Ay, cudndo llegard el tiempo [...], donde se vera Espafia de todas par-
tes entera y maciza en la religién cristiana, que ella sola es ¢l rincén del mundo
donde estd recogida y vencrada la verdadera verdad de Cristo"176, Aqui Cer-
vantes no juega limpio, al poner en boca de un morisco, lo hace también en el
Quijore, la justificacion de las razones por las que se los expulsé.

Cristo es también Legislador: "El tomar venganza injusta, quc justa no
puede haber alguna que lo sea, va derechamente contra la santa ley que pro-
fesamos, en la cual se nos manda que hagamos bien a nuestros enemigos, y
que amemos a los que nos aborrecen, mandamiento que aunque parece algo
dificultoso de cumplir, no 1o es sino para aquellos que tienen menos de Dios

173 MORON, C., Para entender el Quijote, edic. cit., . 10, p. 312. BLASCO, J., Cervantes:
un hombre que escribe, edic. cit., ¢ 15, pp. 221-227, siguiendo a Barbara Simerka, niega que
en La Numancia exista la ideologia oficial, nacionalista y catdlica. Los espafioles de 1580,
también Felipe II, “visorrey de Dios en todo ¢l suclo”, cran los herederos de fos numanti-
nos scpun ¢l texto de la “Profecia del Ducro”, Eran las victimas. Pero las glorias militares,
logradas a costa de muchas vidas humanas, eran las mismas quc las de Cipién, el general de
los romanos. Eran, a un mismo tiempo, verdugos, ¢ No pensarian los lectores y los especta-
dores en casos similares a los de Numancia, que colocaban a Felipe II cn el papel de Ci-
pién? Cervantes estasfa jugando, como siempre, a la ambigtiedad. Sc me hace muy dificil
aceptar esta interpretacién. No sé lo que pensarfa Cervantes, pero si sé quc el sentimiento
nacionalista, €l orgutlo nacional, no funciona asi. Cualquier pueblo que es invadido conde-
na a los invasores como criminales y exalta a los héroes que resisten y a las ciudades que se
enfrentan hasta perecer abrasadas; pero si ese mismo pueblo se convierte en invasor hasta
lograr un Imperio, a los que se ensalza ¢s a los conquistadores y a las victimas se¢ las hunde
atin mas, Los espafioles han estado siempre orgullosos de Numancia, de Viriato, hasta de Is-
tolacio ¢ Indortes, y, a la vez, orgullosos de los conquistadores de América y de los misio-
neros, a los que no hay nada que reprocharies: lievaron la fe catélica y la cultura. Todavia
funciond asf ¢l 1iltimo centenario del descubrimiento de América. Los conquistadores han
stdo siempre opresores y todos los Imperios se han forjado a sangre y fuego. Estamos atin
muy lejos de considerar a las vicimas protagonistas de la historia y cambiar nuestra vision
de la realidad.

174 oM, 11, 58, 1198. Interpretar este texto, como hace Castro, como protesta contra
la limpieza de sangre es pasarse de rosca. Léase el comentario de MORREALE, M., a este
capitule en el volumen complementario, en el apartado Lecturas del Quijote, pp. 210-215.

175 p, 25, 52.

176 ps, 111, 11, 547-548.



128 J.VEGA

que del mundo y mas de carne que de espiritu; porque Jesucristo, Dios y hom-
bre verdadero, gque nunca mintié, ni pudo ni puede mentir, siendo legislador
nuesiro, dijo que su yugo era suave y su carga liviana, y, asf, no nos habia de
mandar cosa que fuese imposible el cumplirla"177,

Antonio, catélico espafiol, instruye a su mujer Ricla, barbara, en la fe
cristiana. Ella hace un resumen de esa fe, una especie de simbolo, y entre oiras
cosas dice: ¢l papa, sucesor dc san Pedro, "su primer pastor después de Jesu-
cristo, primero y universal pastor de su esposa, la Iglesia"178, Ricla espera "el
dia que ha de ser tan dichoso que nos saque desta prision y nos lleve adonde,
con libertad y certeza, y sin escriipulo, scamos unos de los del rebafic de Cris-
to, en quien adoro en aquella cruz que alli veis" 7. " A Ti, Pastor bendito, que
buscaste / de las cien ovejuelas la perdida, / y, hallindome del lobo persegui-
da, / sobre tus hombros santos te la echaste; / a Ti me vuelvo en mi afliccién
amarga,/y aTi toca, Sefor, el darme ayuda, /que soy cordera de tu aprisco au-
sente"180, "Moradores del cielo, |...] pedid al gran Pastor de los rebaiios / del
cielo y de la tierra que no deje"18! que lleve Satanas el alma de doiia Ana. Un
padre cautive de los moros habla a sus hijos pequefios, también cautivos, que
"vienen vestidos a la turquesa de galanes": " ;Qué se hizo el traje / que mos-
traba en mil semejas / que érades de Cristo ovejas, / aunque de pobre lina-
je"182, Sus hijos ne han podido evitar que los vistan de turcos, pero moriran
martires,

3.3. Jesucristo Redentor

Creacioén del primer hombre en el Paraiso, caida en el pecado original,
casligo, redencidén por Jesucristo. Eran cuatro momentos importantes en la

177 QM. 11,27,939. "Hacer bien a los enemigos...". Bn QM, [, prélogo, 15, se cita la pri-
mera parle del versiculo en latin. Cf. Mt 5, 44; Lc 6, 35. "Su yugo era suave...", cf. Mt 11, 30.
"Mis de carne que de espiritu”. La contraposicién entre carne y espirifu estd en varios tex-
tos de san Pablo: Rom 8, 5-6.9; Gal 3,3; 5, 16-17; 6, 8. Léanse las notas a estc pasajc. En la
alocucidn pacifista del gnerrero don Quijote se ha sefialado la huella de Erasmo y cl ideal
ético del perdén. Cf. ARELLAND, 1, en el volumen complementario, en el apartado Lectu-
ras del Quijote, p. 157. Pero Cervantes estd muy alejado del pacifisma erasmista y la idea del
perddn no es exclusiva de Erasmo. Bataillon aproxima csta idea de "yugo suave" a la doc-
trina expuesta por Juan de Valdés en su Didlogo de la doctrina cristiana. Se podrian citar
muchos autores espirituales, pcro jinfluyeron realmente en Cervantes? Un lecior de la Bi-
blia como Cervantcs no neccsitaba intermediarios.

178 p§.1,6,176. Cf. Jn 10, 1-16.

179 b, 178.

180 G, 1,377.

181 RD, 11, 354.

182 BA 11,294,
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historia dc 1a salvacion. A ellos se atiene Cervantcs. La Redencidn (muerte y
resurrcecion de Jesucristo) ¢s el articulo principal de la fe cristiana. "Y asi
fundado éste, estd fundada toda la religion; porque lo que hace mis dificultad
al sentido del hombre es la cruz de Jesucristo, y entender el hombre que en
ella y en ¢l que se puso ¢cn aquel palo por nosotros consiste nuestra salvacion,
y que no hay otro remedio para salvarse los hombres que ¢l remedio de la
cruz [...]. Este es el articulo principal que hace al hombre en sustancia cristia-
no. Este es donde se prueba nuestra fe. Este es el toque suyo: poner la salud
y el remedio en un hombre crucificado y justiciado por malo"183, Afiade Ca-
rranza: "Estos dos misterios (muerte y resurreccién) andan siempre juntos, y
no uno sin otro; porque ambos juntos obraron nuestra redencién y nuestra
salud, y no uno sin otro. Si faltara uno, no fuera hecho nada"184,

Lucifer se queja: *Y no contento aquél que dic en un palo / la vida, que
fue muerte de la muerte, / de verme despojado del regalo / de mi primera
aventajada suerte"185, El diablo vencié en el Paraiso e hizo esclavos a los
hombres. En la cruz Cristo le derrotd, devolviéndoles la libertad. Esta teoria
estd presente en este otro texto: "Moradores del cielo, [...] pedid al gran Pas-
tor de los rebafios / del cielo y de la tierra que no deje / que lleve Satands esta
ovejuela / que Fl almagré con su preciosa sangre " 186, No es diffcil ver en estas
palabras una alusién al episodio del angel exterminador (Ex 12, 1-14), que
pasa de largo ante las puertas tefiidas con la sangre del cordero pascual. Las
almas estdn tcfiidas con la sangre de Cristo, almagradas, sefialadas como pro-
piedad suya, sustraidas a Satands, quc ya no tiene ningin derecho sobre ellas.

Estamos ante la teoria de los derechos del diablo. Los gnosticos, entre
ellos Marcion, sostenian que el hombre estaba en poder de! Demiurgo. Cris-
to, enviado por el Padre, le rescaté pagando con ¢l precio de su sangre. Esto
entré en la teologfa y en la mentalidad popular, cambiando al demiurgo por
el demonio. No hay mas textos de Cervantes sobre los derechos del demonio
¥ no es extraiio que los dos estén en una obra claramente contrarreformista.

Cristo anulé y clavé en la cruz el quirdgrafo que nos era contrario (Col
2, 14-15), dice Carranza. "Y quitando este derecho que tenia ¢l diablo con
nosotros, nos libré a nosotros de su poder, donde por nuestros pecados éra-
mos prisioncros, y despojé estos principes tiranos de la presa que tenian
hecha; y siendo vencedor de los potentados del infierno, triunfé de ellos pii-

183 CARRANZA DE MIRANDA, B, Comeniario sobre el catecismo christiano, BAC,
Madrid 1972, (. I, pp. 215-216.

184 {D)_ b, .1, p. 267.

185 R, 1, 361. No cito los Lextos referentes a la devocidn a la cruz y al Crucificado,
que deben ir entre las muchas devociones que aparecen en sus obras.

186 R 1, 354.



130 JLVEGA

blicamente en la cruz, como lo suelen hacer los vencedores de los vencidos. Y
no gueda cosa por donde los demonios nos puedan poner demandas delante
fa justicia divina" 187, "Nos rescatd de la tirania del demonio 188, "No c¢s dificil
ver al diablo vencido cuando resucitd al que quité la vida. Ver al diablo ven-
cido cuando parecia vencedor, al morir Cristo, es un misterio mayor y mds
profundo de entender. Entonces la sangre del que no habia cometido ningiin
pecado fue derramada para remision de los nuestros, de modo que a los que
el diablo con derecho esclavizaba como reos de pecado en su condicién mor-
tal, en justicia los tuvo que dejar libres por Cristo, a quien, inocente dec todo
pecado, condend a muerte sin merecerlo. Vencido por la justicia y atado el
fuertc con estas cadenas, arrebatdndole sus vasos, que en su poder y en el de
sus dngeles eran vasos de ira, los convirtié en vasos de misericordia”18%,

Cristo nacié para safvarnos, para perdonar nuestros pecados. "Pues
nacié para salvarme / Dios, y en cruz murid enclavado, / perdonard mi pcca-
do"1%0. " A Ti me vuelvo, gran Sefior, que alzaste / a costa de tu sangre y de tu
vida / la misera de Adén primer caida, / y adonde él nos perdié Td nos co-
braste "1, El cristiano no debe olvidar que ha sido comprado a precio de la
sangre de Cristo. En los momentos dificiles de su vida debe encontrar en la
cruz de Cristo su arrimo, palabra de tanto arraigo en el vocabulario de san
Juan de la Cruz. " Aurelio, paso, / que no cs de caballero 1o que piensas, / sino
de mal cristiano, descuidado / de lo que a Cristo y a su sangre debe"192,"Y ;no
sabes también que aquel arrimo / con que el cristiano se levanta al cielo / es
la cruz y pasién de Jesucristo, / en cuya muerte nuestra vida vive?"193,“; Alma
tenéis los cristianos? / —S1; y tan ricas y extremadas / cuanto por Dios rescata-
das™1%4,

En el Persiles hay dos textos sobre la Redencién, en los que Cristo da a
Dios una satisfaccién infinita. "Hoy comenzé a romperse la cadena / del hie-
rro antiguo [...]. De nuestra muerte vida, / pues vos fuistes el medio conve-
niente / que redujo a pacifica concordia / de Dios y el hombre la mortal dis-

187 CARRANZA DE MIRANDA, B., Comentario sobre el catecismo christiano, edic. cit.,
t. 1, p. 244,

188 Catecismo romano, edicién de Pedro Martin Herndndez, BAC. Madrid 1956, 1,1V,
pp- 14,128, :

18% SAN AGUSTIN, La Trinidad 13,15, 19.

190 RD, 11,351,

191 35, 11, 377.

192 7A, 111, 134.

193 74, 1V, 140.

193 T4, [V, 140.

194 74,1,114.
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cordia. / La justicia y la paz hoy se han juntado / en vos, Virgen santisima, y
con gusto / el dulce beso de la paz se han dado, / arra y sefial del venidero Au-
gusto. / [...] De la borrasca antigua, la bonanza. / [...] Sois la Esposa / que al
sacro Verbo limpia carne distes,/ por quien de Adéan la culpa fue dichosa;/sois
el brazo de Dios que detuvistes / de Abrahédn la cuchilla rigurosa, / y, para el
sacrificio verdadero, / nos distes al mansisimo Cordero. / Creced, hermosa
planta, y dad ¢l fruto / presto en sazdn, por quien el alma espera / cambiar en
ropa rozaganie el luto / que la gran culpa le vistié primera./ De aguel inmen-
so y general tributo / la paga conveniente y verdadera / en vos se ha de fra-
guar; creed, Sefiora, / que sois universal remediadora. / [...] Se vea en Ti muy
presto / del gran poder de Dios echado el resto"195, “Dichosa del cielo puer-
ta,/ que levantd la caida / y resucit6 la vida / de nuestra esperanza muertg" 196,
se ruega a la Virgen.

Se recuerdan las consecuencias del pecado original: esclavitud, discordia
entre el hombre y Dios, sometidos a la tempestad, muerte, vestidos de luto,
obligados como vasallos a pagar tributo al Dios soberano, pero incapaces de
poder hacerlo. Todo esto 1o remediard la Virgen dandonos a Jesucristo, que
con su sacrificio pagaré por nosotros, y nos hari libres rompiendo "la cadena
del hierro antiguo”, y nos devolverd "la concordia" con Dios y la paz y la jus-
ticia y la bonanza, y nos vestird de "ropa rozagante". "Arra y seiial” ticnen
aqui un mismo significado: es una reduplicacion. Se compara a Jesucrisio con
Augusto, que trajo "la paz a todo el orbe", como dice la calenda de Navidad.

(Coémo es posible llamar "dichosa" a la culpa de Adan? Fray Luis de
Ledn con algunos oiros tedlogos razona que todas las maravillas de la crea-
cién se hicieron para producir un Fruto, la Encarnacién del Verbol%7; pero no
era €sta la teorfa mas comin. Fue el pecado de Addn el que exigid que el
Verbo se encarnara para dar a Dios una satisfaccién infinita. "Si el hombre no
hubiese perecido, €l Hijo del hombre no habria venido"1%, “Coémo las tres
personas divinas mjraban toda la planicia o redondcz de todo el mundo liena
de hombres, y cémo viendo que todos descendian al infierno, se determina en

195 pg, I11, 5, 480-482. Es asombrosa la cantidad de citas biblicas en esta poesfa a la
Virgen. El editor sciiala bastantes, pero atin quedan algunas mdés. En la n. 31 de la p. 481, el
editor sostiene que Cervantes, al citar a Augusto, tiene prescnte la Egloga IV de Virgilio,
que los cristianos interpretaron como profecia del Mesias (Lactancio, san Agustin, Cons-
tantino...), Pcro en esa Egloga no aparece Augusto. En ¢lla s¢ habla de un nifio que va a
nacer, quizé un hijo del cénsul Polién, al que va dedicada. Durante su vida surgird una
nueva Edad de Oro.

196 Rp, 11, 352.

197 1 uis de LEON, fray Luis de, De los nombres de Cristo, edic. cit., 1. 1, Pimpollo, pp.
179-182.

198 SAN AGUSTIN, Sermén 174, 2.
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la su eternidad, que la segunda persona se haga hombre, para salvar el géne-
ro humano"1%. La culpa de Adan fue "feliz" porque por ella se encarné el
Hijo de Dios. "Necesario fue ¢l pecado de Addn, gue ha sido borrado por la
muerte de Cristo, jFeliz la culpa que merecié tal y tan grande Rcdentor!”, s¢
canta en el pregén de la Vigilia Pascual.

Los penitenciarios "contaron c¢dmo convino que la segunda persona de
las tres, que es la del Hijo, se hiciese hombre, para que, como hombre, Dios
pagase por el hombre y Dios pudiese pagar como Dios; cuya unién hipostati-
ca sélo podia ser bastante para dejar a Dios satisfecho de la culpa infinita co-
metida, que Dios infinitamente se habia de satisfacer y el hombre, finito, por
si no podia, y Dios, en si s6lo, era incapaz de padecer; pero, juntos los dos, llegd
el caudal a ser infinito, y asi lo fue la paga"20%0.

Imitando a Cristo, el P. Cruz entrega sus méritos y se compromete a
pagar por lo pecados de dofia Ana: "Al alma de dofia Ana de Trevifio, / que
estd presente, doy de buena gana / todas las buenas obras que yo he hecho /
en caridad y en gracia./ [...] Y, en contracambio, tomo sus pecados, / por enor-
mes que sean, y me obligo / de dar la cuenta de ellos en ¢l alto / y eterno tri-
bunal de Dios eterno / y pagar los alcances [cantidad que no puede pagar] y
las penas / que merecieron sus pecados todos"201, Dofla Ana se arrepiente, se
confiesa, recibe los sacramentos y muere, "dejando la cdreel de su cuerpo es-
trecha” y volando su alma "a las regiones refulgentes”. "En esa misma feliz
hora / se vio del padre Cruz cubierto el rostro / de lepra, adonde el asco
mismo mora"22, Es 1o que hasta fechas bien recientes se llamaba ofrecerse a
Dios como victima en holocausto.

199 San IGNACIO DE LOYOLA,” Ejercicios espirituales”, en Obras completas, edic. cit.,
n°. 162, p. 181.

200 ps, IV, 5,657. Carlos Alberto Moreyra dice que "para ciertos socinianos Cristo es
s6lo un hombre a quien Dios creé y confirid sebrenatural poder y de quien se valié como
medio para la creacién del munde. Cabria sospechar, con mucha dgica, que el pasaje que
estudiamos pretende insinuar con disimulo este concepto” (cit, por el editor, Apéndices,
XXXIII, p. 748, opinidn que no comparte). Afiade que la historia eclesidstica supone que el
Concilio de Trento uniformd las creencias en ¢l campo catélico. "La historiografia secreta
de Cervantes contradice este supuesto”. Aflade todavia més: muchos catdlicos segufan se-
cretamente la justicia imputada luterana, convencidos de que €l mismo papa la seguia. jAh{
es nada! Todo esto se afirma sin aducir una sola razén. ;Cémo es posible concluir de la doc-
trina de Cervantes sabre Cristo que éste es sélo hombre? Es verdad que los que no esta-
mos iniciados en "la historiograffa secreta de Cervantes” no entendemos nada. Alguien nos
tendria que iniciar. Cf. VEGA, J.,, “La fe en Cervantes™, en Religin Cultura, 52 (2006), pp.
40-41.

201 D, 11, 354,

202 Rp, 111, 355.
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Los derechos del demonio y la satisfaccién infinita a Dios aparecen en
este texto de fray Luis: "Con s6lo permitir que el demonio pusiese a un hom-
bre en la cruz y le diese alli muerte, trujo a felicisimo efecto todas las cosas
que arriba dije juntas y enteras. Porque verdaderamente fue asi, que sélo cl
morir Cristo en la cruz, adonde subié por su permisién, y por las manos del
demonio y de sus ministros, por ser persona divina la que murid, y por ser la
naturaleza humana en que murié inocente y de todo pecado libre, y santisima
y perfectisima naturaleza, y por ser naturalcza de nuestro metal y linaje, y na-
turaleza dotada de virtud general y de fecundidad para engendrar nuevo ser
y nacimiento en nosotros, y por estar nosotros en ¢lla por esta causa como en-
cerrados, asi que aquella muerte, por todas aquestas razones y titulos, confor-
me a todo rigor de justicia, basté por toda la muerte a que estaba el linaje hu-
mano obligado por justa sentencia de Dios, y satisfizo, cuanto es de su parte,
por todo el pecado, y puso al hombre, no sélo en libertad del demonio, sino
también en la inmortalidad y gloria y posesién dc los bienes del Dios. Y por-
que puso el demonio las manos en el inocente, [...] perdid justisimamente el
vasallaje que sobre los hombres por su culpa dellos tenia, y le fueron quitados
como de entre las ufias mil queridos despojos, y él merecié quedar por escla-
vo sujeto de aquél que matd. [...] Y el que mala y engafiosamente al sencillo y
flaco hombre, prometiéndole bien, habia hecho su esclavo, es agora pisado y
hollado del hombre, que es ya su scfior por el merecimiento de la muerte de
Cristo"203,

Hay en estos textos mucho que comentar. La idea de la muerte de Cris-
to como "satisfaccién" a Dios por nuestros pecados aparece en Tertuliano y
después en san Ambrosio de Milan. Pero fue san Anselmo de Canterbury
(siglo XT) ¢l que elabord detenidamente esta tcoria, seguida después por los
tedlogos y predicada al pucblo cristiano. Parte de un principio juridico que
venia del derecho romano y del derecho germdnico y que tenia plena vigen-
cia en la sociedad estamental de la Edad Media: el honor est4 en el que honra,
la injuria en el injuriado. Un inferior no puede honrar al que sea superior a él;
en cambio, éste si puede honrar a dquel. La ofensa sera tanto mds grave cuan-
to sea la calidad de la misma y el lugar que ocupe en la jerarquia social el
ofendido. Las ofensas estaban tarifadas atendiendo a estos dos aspectos. La
tarifa se llamaba calofia (calonia, calumnia)?™. Don Quijote sc gloria de ser

203 LEON, fray Luis de, De los nombres de Cristo, edic. cit., 1. I, Brazo de Dios, pp. 346-
347. o

204 Ct. LAPESA, R., Léxico hispdnico primitive (siglos VIIT al XIi), edic. cit., s.v. calo-
nia, VALDEAVELLANO, L. G. de, Historia de las instituciones espaniolas (de los origenes al
final de la Edad Media}, Revista de Occidente, Madrid 1968, passim, en especial pp. 440-441.
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"hidalgo de devengar quinientos sueldos"205, de tener derecho en caso de una
injuria a una compensacién de "quinientos sueldos".

Adén con su pecado ofendié a Dios, que es infinito, infinitamente. Nin-
giin hombre puede darle satisfaccién. “Los que reciben son inferiores a los
que dan, y asi es Dios sobre todos, porque es dador sobre todos, y no pueden
corresponder las didivas del hombre a las de Dios con igualdad, por infinita
distancia”?2%, De ahi la necesidad de la Encarnacion, del cur Deus homo, de
por qué Dios se hizo hombre. Siendo hombre, podia asumir los pecados de
todos, v, siendo Dios, podia dar una satisfaccién infinita. Las expresiones de
san Anselmo son irritantes y furibundas. Dios impulsd, arrastrd a su Hijo a la
muerte como chivo expiatorio y se deleité en su sangre. Es un ajuste de cuen-
tas entre Dios y Dios??7. Es un Dios celoso, justiciero, cruel y vengativo, que
solo tiene en cuenta su honor. Su amor, su bondad y su misericordia estan to-
talmente ausentes. Esta es la teorfa que se ha mantenido durante siglos. La si-
gueron los tedlogos, triunfé en los autores espirituales, en los penitenciales y
devocionarios y cn los predicadores. ;Cémo se entusiasmaban los grandes
predicadores viendo a Dios descargar sus rayos y truenos sobre esta victima
tanto tiempo esperada! En el resistero del Viernes Santo, Dios abrevé su cé-
lera en la sangre de su Hijo hasta quedar aplacado. ; Aplacado? La célera de
Dios sigue descargando y descargando contra los pecadores hasta ¢l dia del
juicio final, en que dar# a cada uno su merecido. Todavia anda por ahf una
cancion en la quc se suplica a Dios: "No estés eternamente enojado”. jQué
horror! ;Se dan cuenta de lo que estdn diciendo los que la cantan? Y si es asf,
(no se les revuelven las entrafias ante csta blasfemia? Es dificil encontrar in-
sultos y calumnias mas graves contra Dios y Jesucristo. Una vez més hay que
agradecer a Cervantes su contencién y sobriedad. No hay que olvidar que es-
tamos en la época de la Contrarreforma, donde sobreabundaban los excesos,
especialmente cuando se hablaba de la muerte de Cristo y de su sangre re-
dentora, y, como consecuencia de ello, la exaltacién del sufrimiento en la vida
cristiana para asemejarse al dolor de Cristo y aumentar el caudal de méritos
para el Cielo. jCulto al dolor por el delor mismo!

Pero todo esto pertenece ya a un mundo teoldgicamente lejano. Desde
el Concilio Vaticano II todo ha cambiado. "Uno tiene la impresién de que
todo eso es pura ficcién. Se da a escondidas, con la mano izquierda, lo que re-
cibe solemnemente la mano derecha. [...] Con temor nos apartamos de una

205 oM, 1,21, 254. Léase la nota a este pasaje.

206 OM, 11, 58, 1205.

207 | as citas de san Anselmo en CASTILLO, I M.., Victimas del pecado, edic. cit., ¢. 6,
pp. 146-150.



DIOS, EL HOMBRE Y JESUCRISTO EN CERVANTES (1) 135

justicia cuya oculta ira hace increible el mensaje del amor. Esta concepcién se
ha difundido tanto cuanto falsa es. La Biblia no nos presenta la cruz como
pieza del mecanismo del derecho violado; Ia cruz, en la Biblia, es més bien ex-
presién del amor radical que se da plenamente, acontecimiento que es 1o que
hace y que hace o que es; expresion de una vida que es ser para los demas.
La teologia biblica de la cruz supone una revolucion en contra de las concep-
ciones de expiacion y redencién de la historia de las religiones no cristianas,
pero no debemos negar que la conciencia cristiana posterior la ha neutraliza-
do y muy raramente ha reconocido todo su alcance"208, En ¢l Nuevo Testa-
mento no es el hombre el que se acerca a Dios, sino Dios ¢l que se acerca al
hombre y le ofrece su amor. Dios no espera a que los pecadores expien sus
pecados. Es El el que les sale al encuentro y los reconcilia (2 Cor 5, 19).

Las expresiones de 1a fe no estén fijas para siempre en un cielo inmévil,
sino que se van creando seglin la sensibilidad y las mentalidades de las dis-
tintas épocas. Y unas pasan raudas, otras se mantienen siglos y siglos; pero
llega un momento en que se vuelven toscas, incapaces de expresar las nuevas
experiencias. Ha surgido otro mundo, y la fe tiene que buscar nuevas expre-
siones o dar nuevos significados a las palabras de siempre. El significado de la
palabra "redencién" hay que leerlo, a la luz de la historia, desde las distintas
perspectivas en que escribieron los autores que reflexionaron sobre el en-
cuentro entre Dios y el hombre. Jesucristo no murid, le mataron. ;Por qué le
crucificaron? {En qué subvirtio el orden social, religioso y politico, para que
las autoridades, tanto religiosas como civiles, le crucificaran? La cruz fue la
expresién maxima de su amor incondicional y gratuito (Jn 15, 13), La palabra
“redencién” "significa hoy para nosotros el amor inagotable de Dios, que se
inclina sobre nuestra miseria y mantiene contra viento v marea su alianza con
nosotros 209, con la humanidad entera.

3.4. La imitacion de Jesucristo

La imitacion de Cristo se recuerda en ambientes de martirio. Los cristianos
cautivos de los moros tienen que estar dispuestos a dar su vida por Cristo, Dice
Hazén: " ; Eres cristiano? -Si soy; / y en serlo tan firme estoy,/ que deseo, como
has visto, / deshacerme y ser con Cristo, / si fuese posible, hoy"210, Dice un nifio,

208 RATZINGER, 1., Introduccion al cristianismo, cdic. cit., c. 2, pp. 244-245.

209 DELUMEAU, I., Guetter {‘aurore, Un christionisme pour demain, edic. cit., ¢. 5, p.
126.

210 B4, 1,287. Cf. Fip 1,23.
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atado a una columna, a punto de ser mdrtir, a su padre: ";No me quiercn des-
atar, / para que pueda, siquiera, / como es costumbre expirar?”. Le contesta el
padre: "No; que de aquesa manera / mds a Cristo has de imitar. / Si vas cami-
nando al cielo, / no has de sentarte en el suelo; / mds ligero vas asi"2!1. " Atado
estd a una columna, / hecho retrato de Cristo, / de la cabeza a los pies / en su
misma sangre tinto"212. Un mértir muere a fuego lento."Si alguna vez hablaba, /
en ¢l aire resonaba / el cco 0 nombre de Cristo"2!13, Dice una madre a su hijo:
"Hijo, no las amenazas, / no los gustos y regalos, / no los azotes y palos,/ [...] te
mueva a dejar a Cristo / por seguir al pucblo moro"214, Renegar es hacerse "de
Cristo enemigo"215,

Se recuerda también la imitacidon de Cristo, vestirse de Jesucristo, en la
vida religiosa. "Se despoja el hombre viejo / para vestirse del nuevo. / Cual
prudente sierpe ha sido, / pues, con nuevo corazén, / en la piedra de Simén /
se deja el viejo vestido"216. La serpiente y el dguila se usaban con frecuencia
como imégenes cuando se hablaba de despojarse del hombre viejo y vestirse
del nuevo. "Como vemos que renueva / el dguila real la vieja y parda / pluma,
y con otra nueva / la detenida y tarda / pereza arroja, y con subido vuelo /
rompe las nubes y se llega al cielo, / tal, famoso Padilla, / has sacudido tus hu-
manas plumas fpara legar "con nuevo vuelo al alto asiento” del Cielo]. / Que
pues es tu Parnaso / ¢l monte del Calvario, y son tus fuentes / de Aganipe y
Pegaso / las sagradas corrientes / de las benditas llagas del Cordero, / eterno
nombre de tu nombre espero"217. No he encontrado ningtin otro texto en Cer-
vantes sobre las llagas de Jesucristo, pero en los siglos XVI y XVII habia una
gran devocién. Dicen unas almas del purgatorio en la muerte del P. Cristébal
de 1a Cruz: "Cuando en libertad vivia, / de nosotras se acordaba,/ y el rosario
nos rezaba / con devocidn cada dfa;/ y cuando en Ja religidn / entré, como ha-
bemos visto, / muerto al diablo y vivo a Cristo, / aumenté la devocion 218, El
rufidn Lugo rezaba el rosario por las almas del purgatorio. Al hacerse domi-
nico, aumentd su devocién por ellas. No se olviden las devoctones que se prac-
ticaban en el patio de Monipodio, en especial por las dnimas benditas?!?. ; Iro-
nia contra la sociedad hipdcrita espaiiola? Una religiosa dice: " Yo, sefior mio,

211 BA, 111, 313-314.

212 BA, 111, 310.

213 TA,1,120.

214 7A, 11, 124.

215 GE, 11, 206 y 208. Sobre. los mértires y los renegados, ¢f. VEGA, I, “La fe en Cer-
vantes”, en Religion y Cultura, 52 (2006), pp. 65-92.

216 p 6, 45. Alude al cambio de Simén en Pedro (Jn 1, 42; Mc 3, 16 par). La piedra de
Simén es la piedra de a Iglesia (Mt 16, 18).

217 p,7,46.

218 RD, 111, 362.

219 Cf, RC, pp. 182-187 193-195.
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soy casada y en ninguna manera, siendo mi esposo vivo, puedo casarme con
otro. Yo no os dejo por ningin hombre de la tierra, sino por uno del cielo, que
¢s Jesucristo, Dios y hombre verdadero: €1 es mi esposo {...]. Habiéndole de
escoger en el cielo, jquién como Dios? [...] No habrd muerte, promesa o ame-
naza que me aparte del crucificado esposo mio"220.

Dice un demonio: "Pon al conjuro pausa, / /...J porque un pecho cristia-.
no, que se arrima / a Cristo, en poco estima hechicerias"22L, Un didlogo entre
amantes: "En fe de lo que en ti he visto, / del deseo que te doma, / de adorar-
te no resisto, no por prenda de Mahoma, / sino por prenda de Cristo"222, "No
es bien que se descompongan / con moras labios cristianos. / Por mil sefiales
has visto / ¢émo yo toda soy tuya,/ no por ti, sino por Cristo"223, Finalmente,
este otro en gue se afirma que Cristo sabe sacar bien del mal: "Caso grave, /
y entre furcos jamds visto,/ andar por aqui tu Cristo,/ Rustan/ /...J. —El suele,
Mami, sacar / de mucho mal mucho bien"224,

4. Cervantes cristiano

¢ Se podra seguir diciendo que Cervantes no era cristiano? ;Que lo que
a €l le interesaba era la naturaleza inmanente, que nada tenia que ver con
Dios, y 1a perfeccidn natural de los hombres? He escrito sobre tres temas:
Dios, el hombre y Jesucristo. También sobre la fe en otro estudio. La doctrina
cristiana resplandcce en todos eilos con numerosas citas biblicas y con algu-
nas de los Padres de la Iglesia. Hay otros muchos temas: la Providencia, los
angeles y los demonios, las postrimerias, la gracia, 1a moral, las tres leyes (na-
tural, mosaica y evangélica), la razén y las pasiones, el gusto y lo justo, la Ii-
bertad, la conciencia, las virtudes (cardinales y teologales), el pecado, los pre-
mios y los castigos, os sacramentos, la oracion, las devoctones, la Virgen, la
Iglesia, la vida religiosa... Todos ellos estdn iluminados por el cristianismo. A
veces, con razén, ironiza sobre algunas practicas cristianas y sobre el clero,
pero nunca ataca ni se pone al margen del cristianismo, que fluye a raudales
por todos sus escritos. Cervantes no era filésofo ni tedlogo, pero en sus obras
hay filosofia y teologia escolasticas.

JosE VEGA
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid
220 pg, 1,10, 204-205.
221 TA, 11, 130.
222 A, 11,299

223 pA 111, 315.
24 G, 11, 382.
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La ideologia popular y la reaccion islamica
Un ensayo sobre la célera contra las caricaturas de Mahoma

En su famosa novela, il nome della rosa, Umberto Eco habia ya afirma-
do de nuevo el juicio popularmente aceptado desde la antigiiedad en relacién
de la religion: a pesar de su poderosa dimensién social, la religién no sufre las
burlas. Reirse de ella, equivaldria a invocar el juicio de muerte sobre uno
mismo. Este habia sido el destino del bibliotecario Malachia (Malaquias)
quien, como muchos otros, aparece muerto al final de 1a novelal. Atin cuando
se acepta sin critica alguna este estado de cosas propio de la sociedad cristia-
na del medioevo, nadie parece dispuesto a ignorar las protestas musulmanas
contra las caricaturas de Mahoma. Ademds se argumenta que aqui se trata de
una cuestién fundamental: el derecho a la libre expresidn. ;Es una cuestién de
derechos? ;En qué se fundan estos derechos? ;Hay derechos que no tienen
ninguna restriccién? ;Por qué sélo ahora se reivindican estos derechos? De
hecho, son numerosas las infracciones que, contra esos derechos, han tenido
lugar en paises islamicos y no-istamicos.

Obviamente para comprender la reaccion isldmica hay que sobrepasar el
contexto religioso. El horizonte politico-ideoldgico en que se cncuentra el
Islam hoy juega aqui un papel importante. Ademds, las caricaturas mismas re-
presentan una situacion en la que Occidente se siente forzado a implicarse.
Reducir la reaccién a una simple cuestion de derechos equivaldria, pues, a
confiar este complejo asunto a un legalismo sin sentido. Por eso, en este articulo

! Naturalmente la falta de seriedad v la desordenada curiosidad, junto con la pro-
pension al humor, son ios pecados de los muertos de la novela. Pero Eco destaca la impor-
tancia que se concedfa a] no-refr en el dmbito sagrado-religioso. Desde fa perspectiva de
Jorge de Burgos (guardidn de este valor en la novela), todos estos buscaron los relatos/li-
bros en los que fa creacién de Dios era objeto de risa, y asi disminuian su significado: “A¢-
tribuisce la creazione del mondo al riso divine”. UMBERTO ECO, I nome della rosa (Milano;
Bompiani, 1980), p. 471 [ El nombre de la rosa (Barcelona: Circulo de lectores, 1987), p. 424);
467-482 para el argumento completo.
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buscaremos explicar ¢l fendmeno fundamentalista/reaccionario sirviéndonos
del concepto de la ideologia popular (Vélkische Ideologie) que tuvo gran in-
fluencia en la Europa de los afios treinta. Algunos aspectos de esta ideologia
nos facilitardn ver también el papel importante que tiene la religién hoy. Des-
conocerlo seria desalojar la religién de la sociedad (II). Como intentos de ani-
quilar la religion juzgan los musulmancs especialmente los discursos sobre de-
mocracia, derechos humanos, igualdad de género etc., promocionados por
Occidente. Al parecer, aqui se trata de una cuestidn fundamentalmente reli-
giosa: si la religién es solamente una ética intersubjetiva o algo mds. Es im-
prescindible responder a la pregunta: jen qué consiste la religiosidad? Aun
cuando este ensayo no busca resolver esta problematica, parece necesario in-
troducirla, pues todo grito en favor de los derechos, ticitamente desconoce
esta dimensién central que, aparentemente, falta en las protestas (III). Pero,
;carecen realmente las protestas de esta dimensién de religiosidad? ;Son iini-
camente expresiones contra una tolerante intolerancia en nombre del estado
abierto? O mejor, ;json signos iniciales dc la intolerancia totalitaria que el
Islam entre otras religiones esconde? Para dar una respuesta contundente
serfa necesario examinarlas. La plataforma popular ofrecida por las multiples
y a veees violentas protestas puede servirnos entonces de punto de partida
para investigar sobre cl valor religioso. Desde esta perspectiva de los valores
es posible descubrir los aspectos comunes que todo hombre comparte en la
sociedad. No hay que olvidar que tanto las caricaturas como las protestas son
sintomas sociales que la sociedad contempordnea produce en su afén por ser
pluralisia (I). Son, pues, gemidos de una forma de vida emergente, y eso es
razén suficiente para que nos dirijamos con atencidén a ellos. Si no los toma-
mos en scrio, corremos ¢l riesgo de destruir la sana convivencia social.

Una persona de fe puede tanto como mil de sélo intereses ™

1. Cronica de una violacion

Las doce caricaturas de Mahoma que provocaron las protestas recientes
se publicaron el 30 de septiembre de 2005 en Dinamarca. El diario Morgena-
visen Jyllands-Posten que encargd y publicé las imdgenes tenia, segin el edi-
tor cultural Flemming Rose, la intencién no solamente de denunciar el ciego
terrorismo ‘promovido’ por y en el nombre del Islam, sino también de abrir

* JOHN STUART MILL, “Onc man with beliefs is equal to a thousand with only inte-
rests”.
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un didlogo serio entre los creyentes moderados musulmanes y daneses. En ¢l
articulo que acompaiié las caricaturas Rose expresé estas opiniones y en un
comunicado posterior cuestiond también la postura de privilegio que recla-
man los musulmanes en Occidente: “Algunos musulmanes rechazan la socie-
dad moderna y secular, exigen un status especial que tome en consideracion
sus sentimientos religiosos. Es una postura irreconciliable con la democracia
secular y la libertad de expresion, donde uno debe aceptar que puede ser ob-
jeto de burla, mofa y ridiculo”2. El contexto de este cuestionamiento es com-
plejo pero fécil de describir, al menos por lo que concierne a los ultimos cin-
cuenta afios. Comenzamos por lo més cercano y reciente.

L.1. Contra la complacencia con el mal

Especiaimente después del ataque terrorista del 11 de septiembre de
2001 en Nueva York, del catastrofico atentado del 11 de marzo de 2004 en
Madrid, y de los no del todo logrados ataques de 7 y 21 de julio de 2005 en
Londres, Occidente teme con razén cualquier amenaza que venga en nombre
del Islam?. El caso del Theo van Gogh (asesinado el 2 de Noviembre 2004) y
del Salman Rushdie (condenado bajo fatua en 1989) —por mencionar solo al-
gunos casos mds conocidos— han demostrado que el integrismo isldmico no
rehisa aniquilar a cualquier persona que le cuestiona, ridiculiza o que, a su
parecer, se opone a su ideclogia. Desde esta perspectiva es facil comprender
porqué los editores del Jyilands-Posten vieron que existe una técita compla-
cencia con el integrismo islémico al menos como auto-censura, cunando nadie
se atrevié a ilustrar un libro sobre Mahoma de la autora danesa de libros in-
fantiles Kaare Blutigen. La reticencia a pronunciarse contra ¢l integrismo is-
ldmico o, mejor dicho, ¢l temor a hacerlo se evidencié también con ocasién de
la publicacién del libso Yo acuse de la diputada holandesa Ayaan Iris Ali, de
origen somali: los traductores europeos del libro exigian que no figurasen sus
nombres al lado del de 1a autora en la cubierta?. En otros casos semejantes los
retiraron de exposiciones o cancelaron programas teatrales ya anunciados en

2 PEDRO Poza MAUPAIN, “El cruzado danés” {E! mundo, afio 17, n. 536, “Cronica”,
domingo 5, febrero, 2006) p. 7. Varios articulos relacionados con ¢l tema se encuentran en
¢l sitio web de Jyllands-Posten: www.jp.dk/indland/ Este ensayo recoge también esta fuen-
te entre otras.

3 Entre los varios estudios que analiza la situacién musulmana en Occidente, véase
esp.: RON GEAVES, Theodore Gabriel, Ivonne Haddad & Jane Idlcman Smit (eds.), Islam &
The West Post 9/11 (Hants, UK.: 2004).

4 En |a edicién espafiola figura el nombre de la traductora ¢n la pagina interior.
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Londres, Gotemburgo y Amsterdam3. Optar por el silencio anie la encubier-
ta invasion del derecho personal de expresion, argumentan Rose y compaiiia,
seria favorecer y potenciar las manos del totalitarismo integrista. Por eso de-
cidieron publicar las caricaturas de Mahoma.

Y como se esperaba, la publicacién se encontré con la protesta de la co-
munidad musulmana danesa que exigfa una disculpa al diario y organizé una
manifestacion en Copenhague cl 14 de octubre de 2005. El asunto impulsé
también a 11 embajadores de paises islamicos a pedir la intervencion del Es-
tado danés contra Jyllands- Posten, que, sin embargo, quedé sin éxito dado que
la publicacién era completamentc legal en Dinamarca. Observamos que las
autoridades politicas desconocian o, al menos, rchusaban admitir en piiblico
que no se trataba de una cuestién legal sino de sentimienios religiosos, ima-
gen, identidad y sobre todo de poder. Mientras ¢l editor del diario defendié la
publicacion por razones éticas, culturales, etc., se lamenté de la ofensa no in-
tencionada causada por ella y no pidié disculpas por la publicaciénS. Una de-
legacién de musulmanes daneses (liderada por el imdn Abu Laban, un inmi-
grante palcstino’) buscé el apoyo de los hermanos en la fe contra las carica-
turas ofensivas, incluso contra las no publicadas (pero que el periédico tenia
en su posesién). La campafia musulmana de los meses de noviembre-diciem-
bre del 2005 produjo varios resultados: La Liga Arabe criticé al primer mi-
nistro danés por su mala gestién del caso; la asociacion internacional de eru-
ditos musulmanes llamé al boicot comercial que comenzé ¢l 29 enero en Ara-
bia Saudi; y el editor del diario Jyllands-Posten, Carsten Juste, se sintié obli-
gado a pedir disculpas por la publicacién, visto que hay “vidas humanas en
juego™”s.

Aun cuando parecfa que la disculpa habia calmado la célera, la violenta
y politizada reaccién contra las caricaturas s6lo habia comenzado. La protes-
ta no falté en los paises mayoritariamente musulmanes y en otros con una

S Para més detalles sobre estas y similares acciones, véase: “La historia” en:
www.jp.dk/indland/; también: “Everyone is afraid to criticize Islam”, entrevista con Ayaan
Iris Ali en: Spiegel, Feb. 6, 2006.

6 ‘No publicar las caricaturas seria defraudar a los musulmanes moderados y a los que
luchan contra la represion en el mundo isldmico,’ opind el editor. Véase: “El editor y las 12
caricaturas” entrevista por John Hansen, publicado el 18 de diciembre de 2005,
www.jp.dk/indland

7Véanse: ABC, viernes 10/2/2006, p. 34; sabado 11/2/2006, p.36.

8 La carta de disculpa del editor y la explicacién sobre lo que le motivé se encuentran
en cl sitio web del diario (www.jp.dk/indland/) bajo los titulos: “Honorables conciudadanos
del mundo musulmdn”, publicado el 30 de enero de 2006; “El dilema del editor”, entrevis-
ta por Pierre Collignon, publicado el 5 de febrero de 2006; véanse también: “El periédico
danés que publicé las sétiras se disculpa en seis idiomas”, ABC, viernes 10/2/2006, p. 35.
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poblacién significativa (como p. e. fa India que, con s6lo el 13.4 % de sus ha-
bitantes, constituye 1a segunda naci6n con mas seguidores del Islam). Lo que
sobresale en este hecho es la forma: violencia contra sedes diplomadticas, re-
presentaciones oficiales, boicoteo de productos daneses y occidentales, ata-
ques contra cristianos, invitacién piblica a asesinar a los autores de las cari-
caturas, oferta de dinero para cometer actos violentos contra todo lo que apa-
reciera asociado a las caricaturas, etc.9 ;Cémo se justifica una reaccién tan
desproporcionada contra unos dibujos? Ademds, ;los protestantes han visto
0 han comprendido las caricaturas? Los editores del Jyllands-Posten recono-
cen hoy que nunca imaginaron que fuera posible una reaccién tan violenta y
global. ;Fallaron en su juicio sobre el Islam? O. ;desconocieron la importan-
cia que los fieles atribuyen a la figura de Mahoma? O ;quizds fueron los mu-
sulmanes manipulados localmente por pura ideologia politica? ;Hay alguna
justificacién para la violencia contra los inocentes, por ejemplo los cristianos
nigerianos, que no son ni suscriptores ni lectores del implicado diario danés?
;Se puede comprender la violencia organizada en nombre del Islam? Mis
adelante analizaremos las respuestas dadas especialmente por la prensa es-
pafiola. Por €l momento, seria necesario ampliar el horizonte colocando la c6-
lera contra las caricaturas en una dimensién global, pues, como ya hemos
visto, sus efectos desbordaron las fronteras territoriales danesas.

1.2. Terroristas, verdugos y efectos colaterales

En su libro Sacred Rage, Robin Wright argumenta que, frente al extre-
mismo isldmico, Occidente cometié al menos dos errores: el primero, el co-
menzar a reaccionar sélo después que los occidentales fueron victimas; el se-
gundo, equiparar a los chiitas con los terroristas, aun cuando el fundamenta-

9 Para hacerse una idea, bastarfa echar un vistazo a los titnlares en los diarios del mes
de Febrero de 2006. No pasé un dia sin que se refirieran a las caricaturas. He aqui algunos
ejemplos tomados dcl periédico ABC: “La «Mahoma-kriscn»”, (viernes 3, p. 39); “«Viernes
de ira» y de guerra santa contra Europa cn mezquitas de todo el mundo” (sdbado 4, p. 38);
“La quema dc cmbajadas llcga al Libano cn un peligroso cfecto dominé” (lunes 6, p. 34);
“Mueren cinco personas ea otra jornada de colera musulmana que llega a Irdn y Afganis-
tdn”, (martes 7, p. 39); “El turco que mato al sacerdote italiano estaba «furioso por las cari-
caturas»”, (miércoles 8, p. 37), ete. En la pagina dedicada z la crisis de las caricaturas Ef
Norte de Castifla (19 de Febrero 2006, p.37) informé: Quince muertos y once iglesias cristia-
nas quemadas en unag protesta en Nigeria, Un ministro indio ofrece 11,5 millones de délares
por la cabeza de los dibujantes. E) mismo periddico con la fecha 16 dc febrero del 2006 in-
forma: “La violencia contra las vifietas en Pakistén causa otros tres muertos”, p.30.
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lismo florecid igualmente entre los sunitas!0. Pero, ;cudl fue la causa de esta
reaccion extremista de los afios 80 que continia hasta hoy? La respuesta mds
adecuada scria ver en ello la re-emergencia o el renuevo de las m4s radicales
y fundamentalcs aspiraciones del Islam, lanzadas especialmente por la revo-
lucién irani al menos desde 1979.

Wright sefiala justamente que mientras la faccién triunfante y poderosa
del ayatold Jomeini no descartd la conquista isiamica de Occidente, atin por
medio de mdrtires suicidas, la gente comiin se ilusioné con la prometida erra-
dicacién de la injusticia y la discriminacién entre los musulmanes!!, Sin duda
el dltimo aspecto se ubica perfectamente dentro del primer periodo del Islam:
sus origenes desde la Meca. Ese aspecto religioso, la dimensién de la justicia,
no solamente legitima sino también unifica los movimientos isldmicos tanto
radicalcs como moderados, dando a la religion misma una nueva/renovada
identidad. Desde esta perspectiva, se dcberia considerar la revolucién irani
como una continuacién de la revolucién francesa y/o rusa; ademads se preten-
de que ¢l Islam ofrece una tercera via en coniraste con la de Occidente (cris-
tianismo) y del Oriente (hinduismo, confucianismo, etc.). En todo caso, es lla-
mativa la fundacién de la revolucién en el yihad cuyo significado entre los mi-
litantes coincide mas y mds con la lucha armada para la independencia y/o el
establecimiento del Dar-al-Islam (¢l universo isldmico)!?,

;Como se llega a esta interprctacién del Islam, donde por un lado dan
gran valor al militarismo y por ¢l otro se sienten victimas? A manera de res-
puesta, Wright nos pone el ejemplo de Hamza, un chiita libanés que en 1982
asaltd un avidén que volaba de Tripoli a Beirut para forzar la liberacién del
iman Musa al Sadr, lider espiritual de los chiitas cn Libano y colega del aya-
told Jomeini, supuestamente encarcelado por ¢l coronel Gaddafi de Libia. La
transformacién de Hamza —quien en otras condiciones hubiera seguido la ca-
rrera de ingeniero o médico formado en Occidente- en lider militar del grupo
Amall3, estd marcada por la guerra civil libanesa (1975-76); su militancia
desde entonces ha sido en pro de la identidad chiita caracteristica de la revo-
lucién irani. En ambas etapas, la causa belli se identificé como lucha contra la
injusticia y defensa del Islam que podria abrazar a los Palestinos y a otros
pueblos ‘oprimidos’. Aqui esta la firme conviccién que el verdadero Islam

10 RoBIN WRIGHT, Sacred Rage: The Wrath of Militant Islam (New York: Simon &
Schuster, 2001), pp. 19-20.

11 R, WRIGHT, Sacred Rage, pp. 26-45.

12 Sobre este aspecto, véanse mds adclante, [1.2.2 & I1.2.3. Para favoreccr una lectura
més 4gil, las palabras drabes sélo llevan los signos diacriticos cn las citas y para clarifica-
cién.

13 Afwaj al Mugawimal al Lunaniya: batallén de resistencia libanesa.
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promueve la igualdad entre los hombres, y el verdadero musulmén debe es-
forzarse en cumplir la voluntad de Ald™.

El tenor del andlisis de Wright toma dos direcciones, una politica y otra
religiosa, y saca una conclusién clara: los musulmanes en general se sienten
perdedores y conquistados especialmente desde el colonialismo europeo que
les convertia en victimasi’; una salida a esta situacién serd la religién comnce-
bida en sentido radical. Indicios de un posible éxito isldmico lo constituye la
unidad creada durante la guerra contra Israel en 1973, la decisién undnime de
emplear el tema econdmico, cuadruplicando por primera vez el precio del pe-
tréleo, y finalmente la revolucidn iranf que reivindica a los chiitas dentro dcl
mismo mundo musulmén. El mensaje es: el Islam ¢std comenzando a resar-
cirse globalmente, y este proceso consiste en hacerse sentir tanto politica
como religiosamentel6. La conclusion es que en la actualidad tenemos que
confrontarnos con un movimiento renovador islimico, na simplemente con
un grupo ideoldgico o terroristal?, Imdgenes de esta aspirada renovacién
manchada de cdlera y sangre la encontramos ¢n Libano, Kuwait, Israel, ctc. y
en Nucva York desde ¢l 11 de Septiembre.

A pesar de ello, no debemos ignorar la auféntica renovacién dentro del
Islam representada, por ejemplo, por el ayatold Yusef Saanei en Irdn. Segtin
¢lla, la igualdad entre los hombres forma parte central del credo musulman, y
cualquier discriminacién basada en género, etnia, etc. debe ser rechazada por
el verdadero Islam. Por cllo el yikad debe ser un esfuerzo por perfeccionarse
a s{ mismo, aplicable a todos los aspectos dc la vida, incluido el social. Una
tarea imprescindible que atafie a todo el Islam serfa entonces la eliminacién
de desigualdades, pobreza, corrupcion, injusticia, etc. Segin esta petspectiva
alternativa, los fundamentalistas han asaltado el Islam!'8, La renovacion isla-
mista, atiin teniendo aspectos integristas, es una verdadera alternativa que Oc-
cidente debe tomar en cuenta'®. La célera expresada contra las caricaturas

14 R, WRIGHT (Sacred Rage, p. 62) cita a Hamza: “... Islam makes equality to all the
people, truc Islam, not the kind in Saudi Arabia”;“To be a Muslim is not simply a matter of
individual will; it means participating in the cffort to implement God’s will on earth”.

15 Cémo cl yikad servia contra el colonialismo lo cxplica: RUDOLPH PETERS, Istam and
Colonialism. The Doctrine of Jihad in Modern History (The Haguc: Mouton, 1979), pp. 39-
104.

16 yéase: ibid., pp. 46-68; para la entera historia: capitulos; 4-9.

17 Seg(in Wright (Sacred Rage, p. 278), estos movimientos islamitas se parecen a la teo-
logia de la liberacidn.

18 yeage: R. WRiGHT, Sacred Rage, p. 280 y ss. Esta tesis que se cncuentra en Occi-
deate, en general, la aceptan también los musulmanes que se¢ consideran progresistas, Nos
ocuparemos de esta perspectiva en las secciones segunda y tercera.

19 yéase: R. WRIGHT, Sacred Rage, p. 287 y ss.
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manifiesta también la desilusién de Occidente, incapaz de percibir la trans-
formacién religiosa que ¢sta teniendo lugar en el mundo istdmico. Pero, ;es
convincente la 1esis de que los integristas asaltaron el Islam mismo? ;No es
quizas una postura que inconscientemente rechaza confrontar el Islam con
sus atrocidades y su ‘arcaico’ credo?

1.3: El Islam asaltado y la integracién musulmana

La tesis mencionada, segiin la cual el Islam se encuentra hoy bajo el
mando de los radicales, defendida tanto por la politica contempordnea occi-
dental como por la autoridad musulmana, la rechaza totalmente A. Hirsi Ali.
Sus razones se basan en argumentos tedricos y cn relatos de experiencia per-
sonal. Ambos tienen una importancia especial, pues sirven para iluminar una
problemdtica muy compleja con matices religiosos, politicos, sociales, etc.
Ademds, su condicién de mujer y delegada del parfamento afiade un valor a
su postura que también es compartida por otros musulmanes occidentales20,

La postura de Hirsi Ali se dirige esencialmente a tres asuntos: integra-
cidn, ilustracién y progreso?l. A pesar del hecho de que mds de 25 millones de
musulmanes viven en Occidente, gozan una vida econdmica y politicamente
mejor que en sus paises de origen, siguen estando poco integrados en la so-
ciedad que les acogid. Indicios de este aislamiento son tanto el alto nimero
de varones en la circel y de mujeres en centros de acogida, como el analfa-
betismo y la carencia de formacién entre los musulmanes en general. La falta,
o mejor dicho, el rechazo a la integracidn se explica por la ignorancia y la ca-
rencia de critica de su propia fe. Eso conduce a los inmigrantes a percibir a
Occidente como “el mundo al revés”22. Pues, argumenta Hirsi Ali, “los princi-
pios basicos del islam [jsic!} tradicional, colmados de viejas costumbres del
grupo étnico especifico, chocan frontalmente con valores y normas elementa-

20 En Mayo de 2006 Hirsi Ali cesé de ser diputada del parlamento holandés y tuvo
que abandonar su pafs de adopci6n por infracciones relacionadas con su solicitud de refu-
gio politico; este acontecimiento lleno de intereses politicos partidarios solamente aumen-
ta su popularidad. Véase: MARLISE SIMONA, “Muslim’s Loss of Dutch Citizenship Stirs
Storm” The New York Times (Edicién Internet), de 18 Mayo, 2006.

21 Para su postura me baso principalmente en la coleccién de artfculos: AYAAN HIRSI
ALL Yo acuso. Defensa de la emancipacion de las mujeres musulmanas (Barcelona: Circulo
de Lectores/Galaxia Gutenberg, 2006).

22 A. Hirst AL, Yo acuso, p. 32. En coatrario opina Abu Laban, imdn jefe de la Co-
munidad Isldmica de Dinamarca, (ABC, jueves 9/2/2006, p. 36) que a la integracién debe
preceder {a definicién de las comunidades, sino es perder el tiempo.
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les de la sociedad holandesa™23, Todo ello reclama, entonces, una ilustracién
musulmana.

El Islam necesita la ilustracion tanto para salvaguardar los valores hu-
manos promovidos en la sociedad occidental como para actualizar la fc
misma. Los valores que Occidente enfatiza son “la autonomia y la responsa-
bilidad del individuo, y la necesidad de invertir en esta vida terrenal. La edu-
cacién y el trabajo son simbolos de £xito, y no la devocién de un individuo™24.
Tanto el pluralismo, la igualdad ante la ley, la libertad individual (también en
cuestiones dc sexo y matrimonio), v la igualdad de género como las institu-
ciones politicas y juridicas que fomenten y protejan estos valores son parte
caracteristica de la sociedad occidental. La ilustracién propuesta debe apor-
tar estos valores ¢ instituciones a la sociedad musulmana. Ademas, el Islam
ilustrado pondrd mucho mds énfasis en la razén que en la fe. Pues: “El cono-
cimiento de la razon liberaria el espiritu del individuo-musulman del yugo del
mds all4, de los continuos sentimientos de culpa y de la tentaciéon del funda-
mentalismo”?5.

¢ C6mo o de dénde puede venir esta Ilustracion? Segin Hirsi Ali, “es im-
probable que una Ilustracién se origine en el interior del mundo islimico. Es-
critores, cientificos y periodistas que ejercen la critica son obligados a huir a
Occidente”?. Por ello, la deseada ilustracidn seria la tarea de los musulmanes
occidentales quienes merecen el apoyo de Occidente. En realidad, Occidente
parece neutralizar las voces de los disidentes en cuanto considera “la critica
al mundo isldmico, a Palestina y a las minorias isldmicas” como “islamofoba y
xendfoba”?, Esta postura de ‘relativismo cultural’ es idéntica al racismo, a la
aniquilacién del progreso y al desconocimiento de la dignidad de los inmi-
grantes como personas.

Si esta perspectiva critica de Hirsi Ali tiene razdn, estamos frente a dos
visiones, al menos, del Istam: una representada por los estados musulmanes y
la mayoria del mundo isldmico, la otra propuesta por los asi llamados musul-
manes progresistas, una gran parte de los cuales vive en Occidente. La célera
contra las caricaturas toma un significado més que emocional: indica cémo se
percibe ¢l Islam, si se admite una ilustracién y critica de la religion, y sobre
todo qué debe ser la religion para el hombre. La reaccion musulmana tanto
de los progresistas como de los integristas se presenta como lucha contra el

23 A Hirst ALl Yo acuso, p. 45.
24 A HirsI ALt Yo acuso, p. 32.
25 A Hirsi Aul, Yo acuso, p. 34.
26 A.Hirs1 AL, Yo acuso, p. 33.
27 A.Hirsl AL, Yo acuso, p. 11.
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mal; una complacencia con el mal vieron los editores del diario Jyilands-Pos-
ten en la actitud no-critica hacia al Islam,

II : En basqueda de identidad

En péginas anteriores hemos sefialado algunos factores significativos
para comprender mejor el complejo contexto de la protesta musulmana con-
tra las caricaturas de Mahoma. No es solamente una expresién de la desilu-
sién contra la sociedad occidental que desconoce las aspiraciones musulma-
nas28 y por eso impone sus criterios de integracion, sino también de la deter-
minacion y confianza islémica dc poderse situar dentro y contra et mundo no-
isldmico. Mientras el primer aspecto se coloca facilmente dentro a la sociedad
multicuitural promovida al menos por una faccién significativa del mundo oc-
cidental que ilumina asi los desafios implicitos en esta ideologia politica, el
segundo exige a los musulmanes definirse de nuevo tanto local como global-
mente. Pues se trata de la renovacion del Islam mismo, basada en valores pro-
pios como fe, justicia, yihad, etc. Las tendencias del Islam contemporaneo,
antes mencionadas, se relacionan con esta deseada renovacion y buscan fun-
damentarla en una identidad adecuada para una religién dindmica y vivida
actualmente. En consecuencia, propongo la tesis de que las protestas contra
las caricaturas de Mahoma defienden }a ideologia popular que se encuentra
en lucha contra la imagen progresista det Islam. Como la reaccidn de la pren-
sa en general no toma esta distincién en consideracion, desconoce fo esencial,
lo religioso, y, en consecuencia, reduce la cuestién a un simple asunto de de-
recho. Este anglisis de los tres puntos mencionados —musulmanes progresis-
tas, ideologia popular y la reaccion de la prensa— nos conduciré en el aparta-
do siguiente a la cuestién de la religiosidad.

IL. 1. Musulmanes progresistas y la ideologia popular

Los musulmanes progresistas constituyen un grupo que reconoce la cri-
sis en que se encuentra hoy el Islam, y busca reafirmar la justicia, la bondad y

28 Véase: ANTONIO CANO, “La tiltima frontera de Europa”, Ei Pais, 10 de abril de
2006, pp. 14-15.“En Dinamarca, la reciente crisis provocada por las caricaturas de Mahoma
tiene su origen, en realidad, en la irritacién de la comunidad islamica danesa por el giro pro-
piciado en materia de inmigracién por el actual Gobierno conservador danés”. Los musul-
manes “reclaman, mas gque subvenciones, una politica de igualdad de oportunidades para
los inmigrantes”, ibid, p. 14.
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la belleza intrinseca de su tradicién?®, Dispuestos a afrontar la critica lanzada
contra el Islam, problematizan especialmente tres asuntos: la justicia social, el
pluralismo religioso y la igualdad de género. La auto-critica y la renovada re-
flexién sobre el Islam les permiten situarse entre los grupos cxtremistas como
los conservadores fundamentalistas y reaccionarios integristas. ;Cuéles son
las preocupaciones que habrian cuestionado o vindicado las protestas contra
las caricaturas? Antes de nada, los musulmanes progresistas presuponen una
seria reflexidn y encuentro critico con la tradicién; su perspectiva se funda en
el Tslam y se inspira en él. Serfa entonces bien llamarta ichtihad —“committed
critical thinking based on disciplined but independent reasoning™3—, que
busca principalmente sanear el pensamiento isldmica empobrecido por el ex-
clusivismo literario. Un ejemplo de este pensamiento se da en la argumenta-
cién avanzada por Khaled Abou El Fadl.

Reconociendo la grave degeneracién del Islam contemporaneo repre-
sentada cspecialmente por el ataque del 11 de septiembre y la muertc causa-
da por la rigurosa aplicacion de la lcy isldmica en una escuela de Mec?!, Abou
El Fadl opina que la teologia del poder reina hoy en el Islam. Aun cuando uno
puede explicar el Islam contempordneo como reaccién al madernismo y co-
lonialismo europeo y la consecuente opresién y explotacion, no debe ignorar
la degeneracion de la fe causada por los creyentes mismos. Esta consiste prin-
cipalmentc en descartar las investigaciones morales favoreciendo al mismo
ticmpo una dindmica de poder. Dos factores (¢l puritanismo y la vulgariza-
cidén) nos perntilen explicar estos fendmenos degenerativos del Islam. La vul-
garizacion consta de varios elementos como la ‘disomancia intelectual’, la
mentalidad de conquista, el dogmatismo, etc. que busca presentar el Islam
como ideologia nacionalista contra el ‘otro’, es decir, la hcgemonia occiden-
tal, para conseguir fines ulteriores por la simple aplicacién de principios isla-

29 Su postura queda bien clarificada en: Omid Safi (ed.), Progressive Mustims on Jus-
tice, Gender and Pluralism (Oxford, UK: Oneworld Publications, 2003). Esta seccidn se basa
¢n los articulos incluidos cn este libro. La misma tendencia a que nos referimos estd repre-
sentada por los “nuevos intelcctuales cu Europa” cuyo perfil se define en diez elementos,
véase: JORDI MORERAS “Prélogo” al libro: Tariq Ramadan, Ef Islam minoritario. Cémo ser
musulman en la Europa faica (Barcelonu: Ediciones Bellaterra, 2002) pp. 18-22.

30 O, Sar (ed.), Progressive Muslims, p. 8.

31 Bt triste acontecimiento referido tuvo Jugar en Marzo 2002 cuando la policfa moral
mutuwwa 'un prohibia a unas chicas abandonar la escuela en llamas sin vestirse segiin la ley
musulmana, y por eso muchas fueron victimas dei fuego. Véase: KHALED Anou El Fadl,
“The Ugly Modern and the Modern Ugly”, en: O. SaFI (ed.), Progressive Muslims, pp. 331t
notas 1 y 2 en p. 63 dan una amplia bibliografia sobre el asunto, como p. ¢. “They Died for
Lack of a Head Scarf,” Washington Post, Marzo 19, 2002, A21; “Cleric sacked over Saudi
School fire”, http://newsbbc.co.uk, lunes 25 de Marzo de 2002. Recientcmentce, €l gobierno
Saudi anuncié alguna modificacién de esta vigilancia moral.
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micos y asf asfixiar cualquier tipo de encuentro serio y critico con la tradicidn.
Un paso significativo de esta vulgarizacién ha sido la aniquilacién de las ins-
tituciones de autoridad religiosa isldmica. Esto no soclamente derrot6 toda cri-
tica legitima del Islam sino que también cred un vacio dejando en la oscuri-
dad quién y c6mo actiia la autoridad religiosa. Las autoridades religiosas tra-
dicionalmente no partidarias, no del todo auténomas ni descentralizadas, lle-
gan a transformarse en la modernidad, bajo el conirol de los estados isldmi-
cos, en funcionarios e intérpretes del cédigo civil al servicio no dc la tradicion
isldmica sino de ideologias nacionalistas y anti-imperialistas o anticoloniales.
Esta desintegracién de las instituciones isldmicas de ensefianza y pensamien-
to hace surgir tanto la autoridad autodidacta como la apologia vulgar32, que
facilité la ideologia nacionalista anticolonial pero también puritana, supre-
macista y totalmente oportunista.

La emergencia y la actual influencia del salafabismo entre los musulma-
nes permite explicar cémo el puritanismo junto con la vulgarizacion juega un
papel importante en la derrota del pensamiento auténtico isldmico. Esta
ideologia religioso-politica se coloca enire el salafismo y wahabismo, y se
nitre de ambos. Mientras ¢l wahabismo®, buscando corregir el Islam de todo
misticismo y racionalismo, adoptd una interpretacion estrictamente literal del
texto cordnico, rechazd perspectivas histdricas, contextuales, etc. eliminando
las categorias de creatividad e imaginacidn, desde la praxis hermenéutica, y
asi se presentd como el auténtico Islam, el salafismo abogé por la vuelta a los

32 véase: KnaLep ABou EL FApL, “The Ugly Modern and the Modern Ugly”, en: O.
Safi (ed.), Progressive Musiims, pp. 431f. “As such, Islamic intellectual culture witnessed an
unprecedented level of deterioration, as self-proclaimed and self-taught experts reduced
the Islamic heritage to the least common denominator, which often amounted to engaging
in crass generalizations about the nature of Islam, and the nature of thc non-Muslim
“other.” ... Most significantly, as they searched Islam for black-and-whitc and definitive
answers to all their socio-political problems, these Muslim activists superimposed the logic
of empirical precision and the determinism of Western scientific methods upon the Istamic
intellcctual, and particularly the juristic, tradition.” Ibid, pp. 47-48.

33 Véasc: KHALED ABou EL FaDL, “The Ugly Modern and the Modern Ugly”, en: O.
Safi {ed.), Progressive Muslims, pp. 49-39,

34 Para una introduccién al Wahabismo que se desvia de la interpretacion ofrecida
por K. A. El Fadl, véanse: NATANA J. DELONG-Bas, Wakabi Islam. From Revival and Reform
to Global Jihad (Oxford: Oxford University Press, 2004); también: TARIQ RAMADAN, Ei re-
formismo musulmdn. Desde sus origenes hasta los Hermanos Musulmanes (Barcelona: Edi-
ciones Bellaterra, 2000), pp. 56-61. Valdria la pena fijarse en la matizacién ofrecida por Ra-
madan: Ibn Abd al-Wahhab “intentaba dejar claro a los musulmanes [de su tiempo] que el
problema del mundo islémico no residfa,... en el mal trato suftido a causa de la hostilidad
de las potencias europeas occidentales o de los «cristianos», sino, en primer lugar, en una
falta de fe y, después, en un error de pensamiento, de entendimiento y de inteligencia.” Tbid.,
pp- 59-60.
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textos y practicas originales dc Mahoma y sus compafieros®S. Segtin la auto-
comprension de los wahabitas, se relacionan con los no-musulmanes desde
una postura dominante: no importa qué piensan los demas de los musulma-
nes dado que los valores universales son irrelevantes a la misién isldmica. Asf
por la pureza de la fe (expresada por el aislacionismo} los mismos turcos y
mongoles ocupan un lugar sélo después de los wahabitas en el mundo isldmi-
co; lo mismo vale también en el 4mbito del pensamiento y de la autoridad. Es
decir, sencillamente, segin el wahabismo hay musulmanes de varias catego-
rias jerdrquicas y de rangos socio-religiosos que desafian el concepto de igual-
dad isldmica. A pesar de haber idealizado los origenes del Islam, iniciando
una hermenéutica que buscé leer en los textos mds antiguos los valores del
modernismo y haber puesto gran énfasis en el bien comin (maslaha), el sala-
fismo como el wahabismo desaprobé el sufismo (que reconoce y promueve la
igualdad ideal) y comprometié principios teoldgicos para defender la politica
del poder y el nacionalismo. Ambas tendencias postularon una época dorada
del Islam, realizable en un futuro inmediato. Esta ideologia que fusiona
ambas tendencias se llama salafabismo que no estd representada por ninguna
institucién sino que se apoya en el poder de Arabia Saudita. Segiin El Fadl, el
salafabismo define el Islam como la antitesis de Occidente:

Salafabists argued that colonialism had ingrained into Muslim a lack of
self-pride or dignity, and convinced Muslims of the inferiority of their reli-
gion. This has trapped Muslims into an endless and futile race to appease the
West by proving Islam’s worthiness. According to this model, in reality, there
are only two paths in life —~ the path of God or the straight path, and the path
of Satan or the crooked path, By attempting to integrate and co-opt Western
ideas such as feminism, democracy, or human rights, Muslims have fallen prey
to the temptations of Satan by accepting ungodly innovations ... They belie-
ve that Islam is the only straight path in life, and such a way must be pursued
regardless of what others think and regardless of how it impacts the rights and
well being of others. Importantly, the straight path ... is firmly anchored in a
system of Divine laws that trump any considerations of morality or ethical
normative value. ... According to the Salafabists, lives that are lived outside
the Divine law are inherently unlawful, and therefore an offense against God
that must be actively fought or punished3s,

35 Sobre [a ideologia Salafi, véanse: BEN SALEM HIMMICH, De la formation idévlogi-
que en isiam (Paris: Anthropos, 1980), pp. 193-213; también: T. Ramadan, E} reformismo mu-
sulmén, pp. 154 y ss.

36 KHALED ABOU EL FADL, “The Ugly Modern and the Modern Ugly”, en: O. Safi
(ed.), Progressive Musfims, pp. 58-9.
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Esta es la ideologia que ha nutrido y sigue nutriendo las ramas mds ra-
dicales del Islam, como la de Bin Laden.

IL2. Ideologias populares, ichtihad y yihad

La vulgarizacién y el puritanismo que hemos explicado censtituyen lo
que quiero llamar la ideologia popular representada por las protestas contra
las caricaturas de Mahoma. Aun cuando ésta se debe contraponer a la rama
progresista musulmana, vale la pena recordar que fue una ideologia abrazada
con entusiasmo también en la Europa cristiana.

11.2.1. Das volkische Denken

Marcada casi siempre como caracteristica esencial del Tercer Reich, el
pensamiento popular (vélkisches Denken) se presentd como sabiduria peren-
ne enraizada en la propia ticrra. La expresion busca unificar politicamente los
dos conceptos —-Volk/pueblo y Nation/nacién— que en la historia cultural ale-
mana eran distintos®”. Johann Gott{ried Herder fue el primer autor moderno
que provee las nociones necesarias para su desarrolto. Segin €], los pueblos
son los portadores de la historia que la providencia dirige en este mundo, y
tienen ademds sus propias caracteristicas ya adquiridas desde la creacion. El
principio de vida en que sc basan los aspectos especificos de un pueblo como
por ejemplo el idioma, arte, los mitos y costumbres constituye el “‘Volk’, de-
signado mas tarde como Volksgeist por Hegel. La especificidad del pueblo
liega a ser la caracteristica nacional que debe ser conservada ¢n su purcza;
pues es divina, distinta, propia de cada pueblo. Herder suscribe el universalis-
mo pluralista sin proponer la superioridad de un pueblo sobre otro3, aun
cuando considera el cristianismo como meta propuesta por la providencia, ya
que cada uno tiene su propio sitio. “Die optimale Organisation der Gemeins-

37 En su sentido étnico, cl término pueblo -Volk- se entiende en contraposicién de fa
institucion; puede asi significar una formacién militar que por su funcién se designa como
vna clase. Nacién —Nation- significarfa la unidad étinica dada por nacimiento comdn.
Ambos términos picrden su significado original en tiempo moderno, y los alemanes enten-
dfan vivir en pafses —Ldnder- bajo regentes extranjeros. El nacional socialismo busca cons-
truir una unidad introduciendo conceptos que disminuyen esta divergencia. Al pensamicn-
to popular (Vélkisches Denken) llega a ser asi el concepto principal unificador. Véase: COR-
NELIO WEBER, Altes Testament und vétkische Frage (Tiibingen: J. C. B. Mohr, 2000), pp. 9-11.

38 L1 pueblo Israel tiene un lugar especial por su cardcter paradigmdtico. Sobre su
postura, véase: C. WEBER, Alles Testament u. volkissche Frage, pp. 12-15.



LA IDEQLOGIA POPULAR Y LA REACCION ISLAMICA 153

chaft liegt fiir Herder deshalb in dem Staat, der ein Volk umfafit und somit
einen Nationalcharakter besitzt”39,

Esta nocién roméntica que define la identidad nacional por la especifi-
dad de su pueblo experimenta una revision a través de Schleiermacher y Fich-
te, causada por la ocupacion francesa. Mientras Schleiermacher considera el
estado mismo como una institucién divina, una etapa superior del pueblo, que
posee valores aut6ctonos, y por lo cual exige ser amado, Fichte concibe a los
alemanes como el pueblo mds original y ejemplar que por ¢so debe encar-
garse de desarrollar la perfeccion de su imagen®. A pesar del acuerdo entre
los tres pensadores, se ha de destacar la diferencia, que aunque fina, matiza
sus pensamientos. Al poner de relieve el aspecto antropoldgico, Herder re-
presenta una postura apolitica, Schleiermacher favorece el estado institucio-
nal y la oligarquia mas que el pueblo; y Fichte introduce el contraste con el
‘otro’ para destacar y ensalzar los valores del pueblo. El espiritu popular ten-
dra mas peso para Herder y Fichte; al contrario que el Estado para Schleier-
macher. En estos elementos se basa el pensamiento popular (Vélkisches Den-
ken), que en el siglo XIX propone una religién nacional alemana4!. Esta ulti-
ma tendencia no busca nacionalizar Ia religién cristiana, sino purificarla de
elementos judios y revelados segiin la necesidad del pueblo alemdn. Asi se
logrd establecer la nacién soberana fundada en factores naturales, culturales
y subjetivos.

Un aspecto decisivo del que no nos ocuparemos —pues ya estd estudiado
hasta al agotamiento- surge cuando Houston Stewart Chamberlain (1855-
1927} y Langbehn desarrollan el pensamiento popular introduciendo en €l los
criterios racistas. La concepcién del pueblo alemdn como la raza superior y la
interpretacion del pensamiento popular como ideologfa politica fueron los lo-
gros de Adolf Hitler y del nacional-socialismo. Ni el hitlerismo ni el nazismo
proceden directamente del pensamiento popular aun cuando éste les provee

39 C. WEBER, Altes Testament u. volkissche Frage, p.15. Cursiva en el texto; véase tam-
bién: Huco Moskg, “Voik, Volkgeist, Volkskultur™, en: Zeitschrift fiir Volkskunde 53
(1956/7) 127-140.

40 Para Schleiermacher, Abhandlungen,260: “Der Staat aber ist die Form des Volkes,
das Volk ist nur vollig ausgebildet, wenn sich diese Form rein und vollendet in ihm dars-
tellt™. Para Fichte, Grundlage, 179, el pucblo alcmdn mantiene la pureza de la creacidn, y
por eso “cin Urvolk, das Volk schlcctweg”. Citado de: C. Weber, Altes Testament u. vétkiss-
che Frage, pp. 16-17; véanse también: KEITH W. CLEMENTS, Friedrich Schleiermacher. Pione-
er of Modern Theology (London: Collins, 1987), pp. 58-61; Wilfried Brandt, Der Heilige
Geist und die Kirche bei Schieiermacher (Zurich: Zwingli Verlag, 1968}, pp. 33-46, esp. 41-44.

41 Propusieron esta religion que equiparaba la lcy divina con la ley popular especial-
mente Paul Anlon de Lagardes (1827-1891) y su discipulo Julius Langbehn (1851-1909),
véase: C. WEBER, Alfes Testament u. voikissche Frage, pp. 18-22.
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la base para lanzar su ideologia. Ser natural o autdctono conferia al pensa-
miento popular algo mistico y mitico; ademds, le elevaban a la categorfa de
espiritual y no-individual. Tanto el colectivismo como el naturalismo facilitan
al pensamiento popular el ponerse contra el moedernismo y la cultura urba-
nistica. La especificidad religiosa y cultural atribuida a la nacién surge de los
héroes cuyo ejemplo claro es la figura de Nietzsche interpretada, por ejemplo,
por Karl Joel42,

La bisqueda de identidad nacional coincidio con la identificacién y el re-
chazo del ‘otro’, como p. e. del judio. Ejemplificado por los escritos de Eugen
Diederichs, el entusiasmo por la sociedad enraizada, tradicional y organica
promovid un nacionalismo ambivalente, en cuanto que el pueblo judio repre-
senté el papel de otra sociedad orgédnica y paralela aunque legalista e intelec-
tualista. La narrativa popular logré asi en las primeras décadas del siglo XX
construir al otro segiin las categorias que imaginaron (dando asi razén al ar-
gumento avanzado por Edward Said en otro contexto). El concepto ‘pue-
blo/macion’ obtiene varias caracteristicas, entre ellas el aspecto divino que atin
los cristianos alemanes no rehdsan totalmente rechazar4?. Todo esto vale, mus-
tatis mutandis, también para la ideolog{a popular islamica. Ha de preguntarse
entonces si Jas protestas contra las caricaturas de Mahoma, sostenidas por la
ideologia popular y en biisqueda de una identidad, no estdn construyendo por
si mismas al otro en 1a sociedad occidental. Mas aiin: ;se acordé la prensa de
esta semejanza entre las ideologias populares y la aspiracién musulmana de
formar parte de Occidente? Pues a pesar de la conquista ibérica del pasado y
la actual inmigracién isldmica, los musulmanes viven todavia como forasteros
en Occidente. Les toca, pues, definir su propia identidad actual.

42 Véase: ROBERT ELLWOOD, The Politics of Myth. A Study of C. G. Jung, Mircea Elia-
de, and Joseph Campbell (Albany: State University of New York, 1999), pp. 22-27. En su
libro Nietzsche und die Romantik (Jena & Lepzig: Eugen Diederichs, 1905), Karl Joel busca
presentar a Nietzsche como un guerrero (“Krieger an sich™) y un héroe que sabe alzarse
sobre todo, y de esta manera conduce al pueblo alemdn hacia la grandeza. Interprcta su fi-
losofta vital en este sentido de heroismo y romanticismo; véase, esp. idem, op. cit., pp. 17f,
83-88; y 134ff. Es una imagen de Nietzsche elaborada scgiin la interpretacién de su herma-
na Elizabeth, de la cual se sirvieron los Nazis. Véanse, sabre esto: Weaver Santanicllo,
Nietzsche, God, and the Jews. His Critigue of Judeo-Christianity in relation to the Nazi Myth
(Albany: State University of New York Press, 1994), pp. 40-41 & 148-149; Jacob Golomb y
Robert S. Wistrich (eds.), Nietzsche Godfather of Fascism? (Princeton & Oxford: Princeton
University Press, 2002), que analiza el papel de Nietzsche desde varias perspectivas.

43 véase: C. WEBER, Alfes Testament u. vilkissche Frage, pp. 44-49.
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11.2.2. Identidad: ichtihad ¢ yihad

Hemos indicado antes que el yihad es parte integral de la fe isldmica y su
interpretacion varia segiin los grupos, por ejemplo fundamentalistas o pro-
gresistas. Reconociendo este conflicto de interpretaciones examinemos su sig-
nificado pues, al parecer, su colocacion dentro del Islam distingue la ideologia
popular de la fe progresista. En su manual de la ley isldmica, Averroes (Abu
al-Walid Muhammad Ibn Muhammad Ibn Rushd) que explica las varias pos-
turas adoptadas por los estudiosos musulmanes entiende el yihad como la
guerra armada y la considera una obligacién comiin y no individual*. Ave-
rroes no aboga por el yikad, sino que explica su carécter legal: quiénes tienen
la obligacién de practicar esta actividad y cudles son las condiciones admiti-
das para esta praxis, avanzando una interpretacion imparcial de las opiniones
de las escuelas juridicas isldmicas. Pero el concepto del yikad isldmico no co-
noce un desarrollo lineal ni unanimidad entre los estudiosos. Es decir, ¢l con-
cepto actual del yihad seria resultado del ichtihad.

Ichtihad segin B. S. Himmich, est I'instance par laquelle des pratiques
cognitives (le jugement discrétionnaire, le raisonnement analogique ou la dé-
cision collective) se manifestent dans P'organisation religieuse des rapports
socio-juridiques des musulmanes. Sa signification pour la conscience du cro-
yant c’est qu’il est une pratigue théorisante ou unc théorie de la pratique. Il a
fini par s’identifier & une conception de 'effort. Effort physique ... et effort
d’étre la par le commentaire et 'interprétation.

L’ijitihdd se situe ainsi dans le prolongement interprétatif du réel. On en
use pour tempérer ou actualiser I’existence en rapport a ua savoir. En d’au-
tres termes, il est I'expression d’une ingérence humaine dans la loi divine%s.

Esta concepcitn del ichtihad busca fundar la actividad histérica-inter-
pretativa en el 4mbito tedrico o ideolégico. Ademds pone de relieve sus as-
pectos descriptivos, explicativos y criticos que transforman la praxis, Serfa en-
tonces mejor precisar el ichtihad «comme la volonté manifestée par la pensée
musulmane pour se conserver, se développer ou se dépasser»6,

Himmich, atin cuando la acepta, va mds alld de la concepcidn tradicional;
su postura es también compartida por los ‘musulmanes progresistas’. Para los

4 Jihad in Mediaeval and Modern Islam: The Chapter on Jihad from Averroes’ Legal
Handbook *Bidédyat ai-Mudjtahid’ and The Treatise ‘Koran and Fighting’ by the Late Shaykh
al-Azhar, Mahmid Shaltiit, Translated and annotated by Rudolph Peters (Leiden: E. J. Brill,
1977), pp. 9-11.

45 B. 8. HiMmicH, De la formation idéologique en Islam, p, 21.

46 B. S. HIMMICH, De la formation idéologique en Istam, p, 23,
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sunitas toda actividad musulmana cae dentro la charia —ley islamica, cuyas
fuentes son el Cordn-, la sunna (practica ejemplar atribuida a Mahoma y sus
compaiieros), la ijmaa (consenso comunitario) y el giyas (razonamiento ana-
1égico). Dentro del dltimo, figura el ichtihad (razén independiente o interpre-
tacién critica entendida como instrumento de la aplicacién de la charia). En
este sentido el ichtihad sc oponce al taglid (imitacion o adherencia a la practi-
ca antigua)¥’. El aspecto critico, individual, innovador, etc. hace ¢l ichtihad
atractivo para los reformadores. Entre los estudiosos musulmanes varian las
opiniones en relacion de la continua validez del ichtihad y a veces, hablan de
la puerta al ichtihad cerrada ya desde el siglo noveno. Pero T. Ramadan llama
la atencidn sobre el hecho de que esta perspectiva se refiere solamente a las
condiciones vélidas para la practica del ichtihad. El Islam contempordneo
debe reconocer que el ichtihad es la tercera fuente de la charia, incluye ya el
giyas en ello, fue abandonado por razones histdricas y es responsabilidad co-
lectiva musulmana. Ademds: “Al-ichtihad continiia siendo el instrumento més
importante concedido a los musulmanes para llcvar a cabo la vocacidn uni-
versal del islam [sic], gracias a una dindmica constante de adaptacién a la luz
de la época y del contexto”®. Desde esta perspectiva, jcomo se podria des-
cribir el yihad? ; Como este constituye la identidad istdmica?

Entendido como lucha armada, el yitad constituye solamente una, aun-
que importante, dimensidn del Islam histdrico y contemporanco. Sin entrar en
una discusion detallada sobre este concepto, indiquemos algunas etapas de su
recepcidn y su pertinencia a nuestra temdtica antes de explicar su significado
ideolégico-religioso que promete hacer comprender la reaccién isldmica con-
tra las caricaturas de Mahoma. En la clasica interpretacién, el yihad como
lucha armada tiene tres objetivos claros: vigorizar el Islam, defender/proteger

47 Entre los instrumentos interpretativos de la ley isldmica se reconocen principal-
mente: ¢l mastaha (interés comun), el raskh {abrogacion), el taglid, v el ichtihad. Por una
discusion desde la perspectiva del wahabismo, véase: N. J. DELONG-Bas, Wahabi Istam, esp.
pp. 101-115.

48 T. RAMADAN, EI Islam minoritario, p. 135 [~ Western Muslims and the Fuiure of
Islam (Oxford: Oxford University Press. 2004), p. 48]; véanse también: pp. 147-160 donde el
autor ofrece “perspectivas para un «ichtihads» contemporaneo”. Aun aceptando Ia postura
tradicional, Ramadan como Himmich considera ¢l ichfihad més que un simple instrumento
interpretativo, y afirma su validez y relevancia contcmporanca; a diferencia del wahabismo
no lo opone a la ley divina: “Ijitihad is, in fact, the rational claboration of laws either on the
basis of the sources or formulated in the light of them. Thus, cven ijma (consensus) is the
product of a coileetive human, rational discussion ...” T. Ramadan, Western Muslims and
the Future of Islam,p. 45;%... the doors of ffitihad have never been closed; no scholar would
have the right to make such a decision in the name of Islam becausce a declaration such as
this is, by its very nature, against Islam. In fact, §jitihad, as the third source of Islamic law and
jurisprudence, is fard kifaya, a collective responsibility” ibid, p. 48.
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a los creyentes y erradicar la no-fe#. Es una obligacién comin3® y responsa-
ble, no emprendida por motivos puramente politicos o como represalia. Aun
cuando la llamada al yihad siguié bajo y contra ¢l colonialismo europeo, éste
sirvié sélo para incitar y movilizar al pueblo; una lucha armada no hubiera te-
nido ningiin éxito contra el poder ocupantest. Quizds por eso, y no por razo-
nes ideoldgicas-religiosas, el Islam bajo el colonialismo desaprobé la lucha ar-
mada, p. e. contra el British Raf>? v en la modernidad buscé interpretar el
yihad como bellum justum33. Esta interpretacion del yihad como guerra justa
clasifica la causa belli principalmente en dos categorias (relacionadas con la
propagacién y defensa del Islam) conforme a la concepcién cldsicas4. Mien-
tras esta concepcidn modernista en su inicio restringi la guerra a sélo defen-

49 “The direct purpose of jihad is the strengthening of Islam, the protection of belie-
vers and voiding the earth of unbelief”, R. Peters, Isfam and Colonialism, p. 10. Para la con-
cepcidn cldsica y los textos cordnicos en que se basa, véanse: R, PETERS, Islam and Colo-
nialism, pp. 9-38; para una interpretacién moderna de estos textos, véanse: Jikad in Medie-
val and Modern Islam, pp. 26-79, esp. pp. 39-52, donde Mahmud Shaltut (1893-1963), un es-
tudioso egipeio, explica los versiculos coranicos relacionados a la guerra y observa: “there
are only three reasons for fighting, viz. to stop aggression, to protect the Mission of Islam
and to defend religious freedom” ibid, p. 51; la misma perspectiva se mantiene en el waha-
bismo aun cuando le pone en €l contexto misionero (da’wah): “Ibn Abd al-Wahhab’s over-
whelming concern was the winning of adhercnts through faith of the heart — a goal that he
believed could best be achieved through dialogue rather than destruction. According to this
vision, jihad has no place as an offeusive activity. It is a method of last resort in defending
the Muslim community from aggression so that the work of proselytization can continue”.
N.I. Delong-Bas, Wahthabi Islarn, p. 225; por una discusién detallada, véase: ibid, pp. 193-225.

50 Existe todavia una obligacion individual (fard ‘ayn) cuando el yihad se entiende
como guerra defensiva o justa segtin Husain Kassim, Legitimizing Modernity in Islam. Mus-
lim Modus Vivendi and Western Modernity {Lewiston/Queenston/Lampeter: The Edwin
Mellen Press, 2005), p. 49; véase también: R. PETERS, /slam and Colonialism, pp. 15, 86, 90,
97, etc. donde precisa algunos ejemplos,

51 Véase: R. PETERS, Islam and Colonialism, pp. 39-104, que provee varios ejemplos
desde India, Egipto, Sudan, etc.

52 Véase: R. Pe:veRs, Islam and Colonialism, pp. 50-53. Pero 1a desaprobacién de la
lucha armada contra el British Raj no disminuyé sino aument la lucha pacifica, la no-coo-
peracién con los colonizadores ideada por M. Gandhi, véase: RAFIQ ZAKARIA, Indian Mus-
fims. Where have they gone wrong? (Mumbai: Bharatiya Vidya Bhavan, 2004) pp. 85-93 que
cxplica también la importancia del movimiento Khilafar (1919-1924) en este contexto.

53 Segiin H. KassiM, Legitimizing Modernity, pp. 47-59, debe distinguirse entre “jihad
as just war and jihad as qital, namcly war for religion or territorial expansion’ (ibid, p. 55);
pues la scgunda se origina con los juristas clasicos que aplican €l concepto dar al-harb al
mundo no-isldmico haciéndolc igual a la csfera cadtica, sin paz y orden.

54 V¢ase: R. PETERS, Islam and Colonialism, esp, pp. 121-135.“Of the first kind are the
following causcs: 1. Strengthening monotheism and destroying polytheism and false gods.
This is based on the nearly identical verses K 2:193 and K 8:39 ... 2. Protecting the lslamic
mission against thosc who stand in its way. This is also called protecting freedom of religion.
... This cause is also scripturally founded on K 2: 193 and K 8:39 ... As for the causes con-
nected with the idca of defence, these are: 1, Repelling aggression on Moslem lives and pro-
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sa y ofrecid interpretaciones contextuales de textos bélicos (p. e. siira 9: 5, 29,
129 etc.), la reaccion fundamentalista propuso una revolucién permanente
hasta el establecimiento de la ckaria. En relacion del yihad hay que distinguir
entre modernistas y fundamentalistas: “The modernists have reacted in a de-
fensive manner, by adopting Western values and reforming their religion in
the light of these newly imported ideas. They have transformed Islam into a
religion that is well suited for the Westernized clite. The fundamentalists, on
the other hand, have reacted in a self-assertive manner, by rejecting every-
thing Western and emphasizing the real Islamic values”3, Aun cuando esta
limpia polarizacion entre modernistas y fundamentalisias no cs del todo co-
rrecta, pues la sociedad musulmana ha mantenido casi siempre su diversidad,
hay que destacar los elementos centrales de la concepcidén modernista/reno-
vadora compartida también por los fundamentalistas. Estos son el empleo del
ichtihad que contextualiza los textos coranicos, el reconocimiento de la liber-
tad religiosa y la voluntad de comprender el yikad mds que como una guerra
armada. Independientemente de su concepcién cronolégica o por grupos o
movimientos, el yiad ha side sicmpre justificado por su caracter religioso; eso
se manifiesta especialmente en la universalidad reclamada por los valores is-
ldmicos y la interpretacién del yikad como ley isldmica internacionals6.

11.2.3. El yihad desde la anfropologia religiosa

Desde la perspectiva antropoldgica-socioldgica podria explicarsc la
transformacién de guerra tribal en yihad que confirmaria el aspecto especifi-
co religioso. Histricamente se coloca esta transicion durante los afios inme-
diatamente después de la hégira en 622 d. C. cuando los seguidores de Maho-
ma unidos en la comunidad (umma) experimentaron su lealtad tribal de-
safiada por los abusos y alaques de parte de los habitantes de Meca. Varios ni-
veles de relaciones existian en la umma, entre la umma y los habitantes de
Meca, y los habitantes del archipiélago ardbigo. Por una parte, se desarrolié
una solidaridad alrededor de Mahoma entre los creyentes y simpatizantes que
pertenecian a varias tribus y/o religiones. Por otra parte, si la solidaridad ar4-

perty in case of an actual or expccted attack by enemy forces, This is founded on K 2: 190
... 2. Preventing oppression and persecution of Moslems outside the Territory of Islam. ...
It is based upon K 4:75. ... 3. Retaliating a breach of pledge by the enemy. This is suppor-
ted by K 9:12” R. Peters, Islam and Colonialism, pp. 122-23.

35 R. PETERS, Islam and Colonialism, p. 135.

36 Véase: R, PETERS, Isiam and Coloniafism, pp. 135-150, donde se da también una bi-
bliograffa, esp. nota 74.



LA IDEOLOGIA POPULAR Y LA REACCION ISLAMICA 159

biga se basé tradicionalmente en lazos de parentcla, con el liderazgo religio-
so de Mahoma y después de las acciones emprendidas contra él por los co-
raixies {qurayy), se fundamenté en lo religioso. Un claro ejemplo por ello se
encuentra en los ataques contra los coraixies (victoria de Badr, 624 A.D.) vio-
lando la ley tribal de no saquear a miembros de su propia tribu’’. Las rcvela-
ciones en este contexto (slira 3) testimonian su legitimidad. Asi la identidad
personal no se define mds en referencia a la pertenencia a la tribu, sino a la
comunidad (umma). Si esta explicacién del origen del yihad es aceptable,
debe entenderse como descripcién del estado de relaciones entre el mundo is-
ldmico y no-istdmico. Ademds el yihad no se refiere principalmente a lucha ar-
mada (a pesar de la clasica comprensién®) sino a relaciones religiosas-ideo-
l6gicas que definen la persona ddndola su identidad. Esto se confirma por el
término mismo.

Los estudiosos estdn de acuerdo en que el significado seméntico del tér-
mino yihad consiste en poner todo el esfuerzo, poder y habilidad contra lo
que merece desaprobacién por ser enemigo, malicioso o vicioso dentro de
uno mismo3%. En ¢ste sentido hay quc hablar de actitud y esfuerzo interior
que implica el corazdn, la lengua, ctc. contra el mal en cualquier forma. Desde
este sentido amplio el yihad es ascesis, no asesinato {gitdl); precisamente por
eso la tradicidn habla del gran yihad en contraste con el yihad de la espada
(jihdd al-sayf), aun cuando en ambos casos la meta consiste en estar por {0
restablecer) el camino de Ald. Ademds el yihad sc emplea para resolver los
conflictos dentro la comunidad, y asi sc¢ cualifica como medio de promover el

57 Véase este argumento desarrolfado en detalle por Reuven Firestone, Jihad. The
Origin of Holy War in Islam (Oxford: Oxford University Press, 1999), esp. pp. 127-134.

8 Para un andlisis detallado de la interpretacidn tradicional y de la necesidad de una
nueva lectura sobre el yikad, véase: R. FIRESTONE, Jikad, pp. 47-91; aqui su conclusion: “Pre-
Islamic fighting was nonideological and was conducted either for material gain or Lo reta-
liate or exact revenge on unrelatcd or distant Kinship groups. Responsibility to engage in
war was a necessary component of kinship responsibility and tribal solidarity. Fighting in
the fully developed Islamic system, on the other hand, became a highly ideological issue
despite the added benefit of material gain in the form of spoils. Motivation to engage in war
moved from economic incentive and kinship commitment to the idcological responsibility
of religious commitment, and it created the awkward situation in which New Muslims were
commanded to fight against members of their own intimatc kinship groups because of their
new religious affiliation. Religious affiliation replaced kinship affiliation as the religious
community replaced the iribe, but the transition was difficult and... never entirely success-
ful”, ibid, p. 91, Como argumenta Juan Vernet, Mafioma (Madrid: Espasa, 2006, pp. 51-2; 64),
“el vinculo de la sangre” entre la sociedad beduina empezd a romperse ya con cl abando-
no de Abu Lahab que no abrazo las revelaciones de Mahoma como los demds miembros de
su clan. :
59 Véanse: R. PETERS, Isiam and Colonialism, pp. 117-121; R. Firestone, Jihad, pp. 16-
18
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bien comiin, la educacidn, etc. Aun cuando el yihad para la propagacién de la
rcligién ocupa un plano privilegiado, el Coran rechaza la conversion forzada
por varias razones: la verdad (rcligion verdadera) no necesita la fuerza; pues
no facilita una fe fiable, etc. El yihad significa entonces ef esfuerzo en el cami-
no de Dios. Todo eso lleva a comprender el yihad en manera nueva:

[The] search for solutions and the multidimensional engagement of Mus-
lims with the aim of applying concretely the teachings of the “Path to faith-
fulness” require a constant and balanced effort, for which Arabic uses the term
Jihad. The Way, al-Sharia ... is the path toward justice, demands individual and
collective efforts, jihads, to be made at various levels and in various areas, On
the intimate level, it is working on one’s self, mastering one’s egoisms and
onc’s own violence; on the social level, it is the struggle for greater justice and
against various kinds of discrimination, uncmployment, and racism; on the po-
litical level, it is the defense of civil responsibilities and rights and the promo-
tion of pluralism, freedom of expression, and the democratic processes; on the
economic level, it is action against speculation, monopolies, and neccolonia-
lisrn; on the cultural level, it is the promotion of the arts and forms of expres-
sion that respect the dignity of conscience and human values. These are the ji-
hads to be carried out in the name of active and responsible citizenship — ji-
hads that are spiritual as well as social, economic, political, and ecological, that
reconcile Muslim participants in Western societies with the deep meaning of
Islamic terminology. The global understanding of sharia as a Way toward jus-
tice opens up the new and demanding horizon of civil jihads0.

Esta es la voz del Istam progresista que contrasta radicalmente con la de
Bin Ladenf!; es una lectura que busca incorporar el Islam en la sociedad oc-
cidental sin rechazar la identidad musulmana. ;Cémo lee la prensa, especial-
mentce cspaiiola, las protestas contra las caricaturas de Mahoma?

IL3. La prensa espaiiola: religion y libertad de expresion

Al introducir el andlisis y 1a perspectiva de la prensa espafiola durante e
inmediatamentc después de las protestas contra las caricaturas no buscamos
evaluar un reportaje sino obtener algunos puntos claves para nuestra lemati-
ca centrada en los medios de comunicacién. El concepto que sobresale cn
todos los reportajes ha sido el de la libertad de expresidn: la publicacién y la

60 T. RAMADAN, Western Muslims and the Future of Islam, pp. 113-14; cursiva en el
texto.
61 Sobre Bin Laden y su yihad, véanse: N. J. Delong-Bas, Wahabi Istam, pp. 227-279.
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protesta manifiestan, respectivamente, su defensa y uso, y la falta de ella.
Mientras casi todos aprecian la libertad de expresién como signo de la demo-
cracia occidental®?, los musulmanes junto a los estudiosos del Islam de un
modo especial reclaman respeto a la hora de practicar dicha libertad. Pues, “la
libertad de expresion es también respetar a los otros™83, opina Juan Vernet.
“Sélo porque tengas el derecho legal de hacer algo, no significa que tengas
que hacerlo”, afiade Tarig Ramadan. Desde esta perspectiva la publicacidn de
las caricaturas ha sido “una manera muy esttipida de usar la libertad de expre-
sién”64, El empleo de Ia libertad de expresién no debe ser un insulto irracional.

Aun reconociendo el “estiipido mal gusto” en publicar las figurillas,
Mario Vargas llosa obscrva que “los diarios que han corrido el riesgo de re-
producir las viiietas son casi tedos de centro o de centro derecha” y lamenta
que “buena parte del silencio de cierta izquierda ante este asunto se debe a
que tiene serias dudas sobre cudl es Ia opinién politicamente correcta en este
caso”’63. Implicitamente se reconoce asi que las protestas no se limitan a una
cuestion legal sino a convivencia social basada en creencias religiosas ¢ ideo-
l6gicas. Naturalmente toda la prensa trae expresiones de rechazo de la vio-
lencia perpetuada y promovida por los manifestantes aun siendo grupos mi-
noritarios®, No se ha de olvidar tampoco que habia sido una provocacién la
que inicié la protesta; describieron las caricaturas como ofensivas®’ y su pu-
blicacién como expresién de arrogancia®. ;Son quizd expresiones de miedo
del mundo musulmén o un testimonio de la integracién fallida?6? Todo esto

62 Véanse, ANWAR IBRAHIM, “Cultivar las semillas de la democracia”, Ef Pais, 11 de
abril de 2006, p. 15, donde el autor indica algunos requisitos para implantar la democracia
en ¢l mundo musulmér: “El verdadero cultivo de la democracia exige més gque una mera
implantaci6n de las elecciones. ... Necesita la garantia de una separacién de poderes y Ia li-
beracién del sistema judicial del dominio de autécratas y tiranos. Por encima de todo, exige
la proteccion dc las libertades fundamentales y una prensa libre”.

63 “Debate de civilizaciones”, Ef Pals, martes 7 de febrero de 2006, p. 34. Paginas 34-
36 traen varias opiniones de musulmanes y no-musulmanes matizando las ideas desde pers-
pectivas politicas, socioldgicas, antropolégicas, etc.; véanse también: E! Pafs, domingo 12 de
febrero de 2006, p. 17.

64 “Debate de civilizaciones”, El Pafs, p. 34.

65 “E] derecho a la irreverencia”, EI Pafs, domingo 12 de febrero de 2006, pp. 15-16.

66 Véanse, p. e ABC, 61212000, p. 35-36, 38; 16/2/2006, p. 34, EI Mundo, vierncs 17 de
febrero de 2006, p. 23.

67 «“B| Vaticano, Washington y Londres critican la publicacion de las caricaturas”,
ABC, 4/2/2006. p. 39

68 [ ag caricatura de la discordia”, EI Pais, jueves 9 de febrero de 2006, p. 4; “Ofender
a los musulmanes es fruto de la arrogancia de laicos occidentales”, £l Mundo, jueves 9 de
febrero de 2006, p. 27.

69 Veanse, p.e.: ABC, 91212006, p. 36; 12/2/2006, p. 21; Antonio Cafio, «La tltima fron-
tera de Europa », Ef Pais, lunes 10 de abril de 2006, pp. 14-15,
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conduce -ademads de los aspectos ya mencionados— a la cuestién de la legiti-
midad de la representacidn religiosa. Aun cuando el ariconismo caracteriza
tanto el judaismo como el Islam, ;jno existfan representaciones de Mahoma?
“La imagen de Mahoma no es tan tabi”, observa Guillermo Altares?. Pero
pregunta Abduljalil Sajid7!: “Nadie, cristiano o musulman, puede dibujar a
Mahoma... ¢lo ha visto alguien?” No abordamos estas cuestiones desde la
perspectiva hisiérica pues son asuntos intrarreligiosos y hermenéuticos; vol-
vemos entonces a abordar la cuestion principal, la libertad de expresion, que
nos facilitarfa clarificar también estos aspectos colateraics.

(Como se debe entender la libertad de expresién? ;Fue ésta dafiada por
la publicacién de las caricaturas de Mahoma? ¢ Viola el aniconismo la liber-
tad de representar a Dios y sus profetas? El aniconismo es un fendmeno reli-
gioso compartido por varias religiones tradicionales e histdricas, que volunta-
riamente (y no por inhabilidad técnica o retraso cultural) rehdsa representar
a Dios por razén de su inefabilidad: es decir por la irracionalidad de su tras-
cendente inmanencia o inmanente trascendencia. Esta afirmacidn antropold-
gica-religiosa considera el aniconismo como una fibre opcion que hace justi-
cia a Dios y reconoce la inconmensurabilidad del hombre delante del divino.
Hablar del aniconismo tnicamente como prohibicién religiosa —como hacen
entre otros fos musulmanes radicales- ignora esta dimensién antropoldgica-
religiosa que es el fundamento de tal prohibicién y en consecuencia reduce la
religiosidad a un puro legalismo; ademds justifica la actitud iconoclasta como
prevencién contra la idolatria. Sin embargo, clementos bdsicos religiosos no
se oponen a la representacion de Dios, si procedemos desde 1a interpretacién
propia de la religiosidad humana. Seria ofra opcién que, aun reconociendo
tanto la incfabilidad divina como la inconmensurabilidad humana, aprecia re-
lacionarse con Dios a través de simbolismos concretos como por ejemplo la
representacion figurativa.

(Son entonces aceptables las caricaturas de Mahoma? ;Son validos
ejemplos de la libertad de expresion? O, ;cudl es el valor de [a libertad de ex-
presion? Reconociendo el “frivolo e irresponsable” modo de la libertad de ex-
presién en la publicacién de las caricaturas, Javier Pefia opina justamente que
“sin libertad de expresion no puede haber una sociedad de ciudadanos libres
e iguales. Sélo si podemos manifestar sin represién nuestras convicciones y
creencias somos respetados y reconocidos como personas capaces de pensar
y de actuar por si mismas”. Sin ella, la pacifica vida social “como iguales en
derechos y diferentes en creencias” no seria posible, pues “la alternativa es ¢l

7% £1 Pafs: Domingo, 12 de febrero de 2006, pp. 2-4.
1 ABC, 19/2/2006, p. 42.
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mondlogo solitario del mds fuerte”?2, Eso no significa que la libertad de ex-
presion no tenga limites. “La libertad de expresién es una libertad negativa:
significa que el poder no puede impedir que te expreses en conciencia. Pero
no ¢s una libertad positiva: no significa que estés obligado a ejercerla hasta las
ltimas consecuencias, por perversas y contraproducentes que sean. ... La li-
bertad de opinidn estd para criticar al poder y a los poderosos, no para abu-
sar de los débiles sometidos™?3, En otras palabras, la libertad de expresion
debc defender, garantizar y promover “la propia dignidad del hombre” que es
el derecho mds elemental al cual debe ser sometida’, Si estas perspectivas
son vdlidas?s, tendrcmos que concluir que ¢l modo y ¢l tiempo de las publica-
cioncs de las imdgenes de Mahoma no fueron legitimas ni favorables al bien
comun, aun siendo licitas. Abordar la cuestion sélo desde la perspectiva legal
no nos hard comprender el significado de las protestas; debemos entrar, pues,
en el complejo campo de la religiosidad. Al parecer fue éste lo que la prensa
en general dejé de lado a pesar de su impresionante andlisis social, politico, fi-
losdfico, ete.?8 El apartado siguiente tratard la cuestién desde la perspectiva
religiosa.

La fe verdadera incita al respeto,
y debe respetar también lo que es sagrado para los demds.®

72 “E) valor de la libertad de expresion”, Et Norte de Castitla, martes, 14 de febrero
del 2006, p. 27.

73 ENRIQUE GIL CALvO, “Chistcs de moros”, E! Pafs, vicrnes 17 de febrero de 2006, p.
14.

74 JUAN MANUEL DE PRADA, “Reirse de Dios”, A BC, sdbado 4/2/2006, p. S.

75 La prensa espafiola representa también otras perspectivas quc enfatiza o reduce la
cuestién de la hibertad de expresion a sélo un derecho. V&anse, p. e.: JOSE MaRia LASSALLE,
“Soy danés™, ABC, jueves 9/2/2006, p. 7; Javier Martinez-Torron, “El podcr dc unas carica-
turas”, ABC, marles 14/2/2006, p. 7, Sebastidn Serrano, “La excepcion religiosa”, Ef Pais, do-
mingo 12 de febrero de 2006, p. 16; Ayaan Hisri Ali, “Soy una disidente del islam™, E¢ Pais,
sabado 18 de febrero de 20006, p. 6; Paclo Flores D’Arcais, “Contra las nucvas santas alian-
zas”, Ef Pais, domingo 19 de febrero de 2006, pp. 13 & 15.

76 Reconozco que una de las importantes funciones de la prensa consiste en estable-
cer la agenda de temas de interés piblico, descartando los aspectos mds profundos, como
dejé ver en la controversia acerada A. Schimmel en Alemania; véase: ANNE HOFFMANN,
Islam in den Medien. Der publizistische Konflikt um Annemarie Schimmel (Miinster: LIT
Verlag, 2004). Esto no significa que los demds aspectos o perspectivas son menos impor-
tantes o irrelevantes, al contrario son con frecuencia necesarios para una comprensién cri-
tica del asunto actual.

8 Kofi Anan a los Talibanes que en Marzo del 2001 destruyeron la histérica estatua de
Buda en el camino de la seda: “True faith elicits respect and you have ta respect what is sa-
cred to others”.
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IIL Religiosidad, ideologia y secularismo

En las pdginas anteriores se buscé demostrar que la clave de béveda -la
libertad de expresién- no se deja colocar exclusivamente en la esfera legal;
pues es la piedra angular del edificio humano que se construye en sintonia
con varios niveles y sobre todo con la trascendencia. Las protestas contra las
caricaturas de Mahoma manifiestan, como hemos visto, la desilusién de los
musulmanes con Occidente —desilusién no por no ser tolerados, sino por no
ser considerados iguales o por no ser comprendidos. Uno ya puede explicar
esta situacion socioldgica y politicamente. Pero la misma desilusién, esta vez
como acusacién, sale también de la boca de los autores y editores de las imé-
genes: los musulmanes buscan apartarse, reclaman un derecho especial para
ellos por razén de su religién. Estamos en una situacién de tensidn cuya causa
se atribuye, sin critica, a la religién en general o la creencia isldmica en parti-
cular. Valdria la pena preguntar, ;qué concepto de religién o creencia em-
plean aqui? ;Es la religion un consenso intersubjetivo sobre ética, por ejem-
plo, que se cambia segtin la opinién publica? O ;es la religién la que consti-
tuye al hombre? ;jDe dénde se sacan los principios para definir por ejemplo
la libertad de expresién? En breve, sin una referencia comiin valida tanto
para los musulmanes ofy creyentes como para los ateos o/y no-creyentes seria
dificil resolver la cuestién de la libertad de expresion y su fundamento, la dig-
nidad dc la persona. Busquemos entonces proponer una concepcién antropo-
légica religiosa que puede servir como religiosidad compartida, y desde ahf
diferenciar las varias perspectivas que valoran la situacién conflictiva actual.

IIL1. La religiosidad huinana

Es frecuente referirse a las religiones de la humanidad como religiones
primitivas, religiones sin escritura, religiones arcaicas, religiones preagricolas,
etc. que hoy se llaman generalmente religiones iradicionales o autdctonas.
Cualquier que sca el apelativo empleado no hay duda que estas fueron las re-
ligiones que la humanidad practicé durante el 95% del tiempo de sn existen-
cia terrena; las actuales religiones, llamadas histdricas, cubren solamente el
5% de la existencia humana. A pesar de este hecho, Karl Jaspers argumenté
que por la transformacién religiosa ocurrida entre 800-200 a. C,, las grandes
religiones de la humanidad manifiestan un mejor conocimiento del hombre, y
las religiones tradicionales tienden a desaparecer”. Pues la trascendencia, re-

77 Jaspers avanzo su tesis cn su libro: Vom Ursprung und Ziel der Geschichte (Miin-
chen: R, Piper & Co. Verlag, 1950 [1949]), esp. pags. 17-21; John Hick que adopt6 su tesis,
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velacién e historicidad rcclamada por las grandes religiones les facilitan co-
nocer y reconocer €l mundo, al hombre y su préjimo de una manera hasta en-
tonces imposible. Se ha descubierto que la actual existencia terrena carece de
la plenitud posible garantizada a la humanidad por su creador. La responsa-
bilidad interhumana, en relacién con el mundo y con la trascendencia no se
basa simplemente en visiones o ideologias cosmoldgicas, sino en la irrupcién
de la divinidad en la historia que continta progresando definitivamente hacia
el telos adecuado a la persona humana. ;Se puede entonces pretender que los
valores representados por las religiones tradicionales estdn ya superados?
Examinémoslos en breve empleando un relato que proviene de Mozambique.

Uno de los mitos autéclonos problematiza las relaciones interhumanas
de la manera siguniente:

Al apuntar el sol el hombre salié a pescar; él estuvo pescando todo el dia,
llend sus cestos de pescado; al caer el sol, recogid el fruto de su trabajo y
marchd en direccién a su casa. Como €l camino pasaba por la sclva, se en-
contré con un cocodrilo que le saluddé amigablemente. Pero ¢l hombre no
respondié al saludo; el cocodrilo se sintié entonces ofendido y se quejo
ante el juez de la ruda conducta del hombre. Al ser llamado por el juez, que
le ordené explicar su conducta ofensiva, el pescador dijo: “cuando me en-
contré con el cocodrilo, llevaba sélo tres cestos de pescado; uno estaba des-
tinado a mis hijos, otro a mis padres y el ditimo a mis mujeres, No me que-
daba nada que ofrecer al cocodrilo; y por eso, no le he respondido™. A) es-
cuchar esta respuesta, el juez le dio razén; y el cocodrilo concordé con la
sentencia.

Como todos los mitos, este también necesita interpretacién para mejor
comprender su significado. Segin los autdctonos, se refiere a la responsabili-
dad o la interrelacionalidad entre las tres generaciones: del pasado, presente
y del futuro representada por los padres, mujeres ¢ hijos respectivamente.
Ademas existe una distincién entrc ¢l mundo humano (cultural) y de los ani-
males (natural). Conocer y reconocer esta distincion se manifiesta en la prio-
ridad atribuida a su propio mundo cuyos lazos son los de la parentela. En una
situacién de crisis o de tensién (se trata de la comida ~pescado- buscada y
querida igualmente por el pescador y el cocodrilo) el pescador supo compor-
tarse como miembro del mundo humano y demostrd su responsabilidad.

matiza las caracteristicas de las religiones arcaicas como inmanencia, conservacion, armo-
nia, ete.; véase: An Interpretation of Religion (New Haven: Yale University Press, 1989), csp.,
pp. 21-35,
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Aun cuando esta interpretacién admite que el mito busca conservar mas
que cambiar la estructura social, queda obvio el reconocimiento de interde-
pendencia tanto cntre los mundos culturales y naturales como entre las gene-
raciones humanas. E1 hombre concebido como ‘agente/actor’ no debe rehuir
la propia responsabilidad, sino realizarla precisamente reconociendo su de-
pendencia. Responsabilidad hacia y dependencia de la generacidn de los an-
tepasados (que para la religién tradicional incluye la divinidad) constituye
una dimensién importante de ser humano. No existen relaciones y responsa-
bilidades si no son reciprocas; son valores y afirmaciones ya compartidos por
las grandes religiones. Basta indicar, entonces, que la tesis de la transforma-
cién axial avanzada por K. Jaspers no aniquila sino confirma los valores tra-
dicionales. Pues estos constituyen al hombre en relacién de la manera en que
las religioncs hoy los fundan o defienden. El concepto de la religiosidad que
empleamos representa estos valores antropoldgicos —como la responsabilidad
reciproca—, imprescindibles para vivir como personas humanas.

Desde la antropologia religiosa, las religiones tradicionales conciben una
triple relacionalidad (inconmensurabilidad, dialéctica y didlogo) como bdsica
en la religiosidad humana expresada en categorias temporales como presen-
te, pasado y futuro. La persona que interioriza esta religiosidad en relacién
con su tribu/sociedad se deja formar como miembro de este grupo o mejor
dicho llega a ser hombre. El anthropos es aquel que actia segun dichas rcla-
ciones que, aungque reciprocas, son asimétricas, especialmente en los ejes del
pasado y del futuro, indicando la mayor responsabilidad de la persona huma-
na. Asi el pescador, representante de la generacidn presente, tiene una mayor
responsabilidad hacia sus hijos que representan la generacién futura, y al
mismo tiempo reconoce con gratitud su existencia recibida gratuitamente de
los antepasados. Como mencioné antes, este mundo de los antepasados, que
incluye las divinidades, deja este mundo (natural) al hombre para que €l lo
administre, transformandolo en cosmos —el mundo (cultural) ordenado donde
se puede vivir mejor. Definir la propia existencia a través dc las relaciones
mencionadas nos sitda en este mundo’. La religiosidad elemental a la que
nos referimos es entonces co-término con nuestra condicion de ser hombre.
Cada religion particular (tradicional y/o histérica) interpreta y matiza esta
base antropoldgica de relaciones consigo mismo, con €l otro y el Otro. Esta
interrelacionalidad constituye la base de la responsabilidad humana; sin €lla
no se puede concebir la libertad de expresién. En otras palabras, la libertad
de expresién conlleva la responsabilidad reciproca que en todas las situacio-

78 Para una discusién de los aspectos mencionados, véase mi ensayo: “El desafio mi-
sionero hoy”, Estudio Agustiniano, 36 (2001) 281-330, esp. 298-316.
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nes son asimétricas, dialécticas y dialogales. Para comprender la especificidad
de la responsabilidad reciproca se debe tomar la propia religién en perspecti-
va. Pues las distorsiones histdricas podrian haber ocultado la verdadera reli-
giosidad, reduciéndola a una relacionalidad unidimensional sea trascendental
o inmanente. Por eso el buscar la religiosidad que constituye al hombre, nos
obliga a cuestionar, interpretar y re-vivir la propia fe. Esto lo intentamos si-
guiendo el Islam progresista.

IIL.2 : Aggiornamento religioso

Que el Islam no es una religién monolitica, ni asfixiada en sus creencias
y précticas, sino capaz de adaptarse a la diversidad de tiempos y lugares que
abracen su mensaje lo testimonia tanto su historia como su presencia en todos
los continentes?. No fue cambiando su fe en Dios Unico y su mensajero Ma-
homa, sino manifestando Ia centralidad v universalidad de esta fe en situacio-
nes diversas de la humanidad, como el Islam llegd a ser hoy una de las reli-
giones mas seguidas actualmente. El principio de actualizacién de la creencia
isldmica consiste —como hemos indicado antes— en el ichtihad, cuyo niicleo es
el yihad. Empleando este mismo principio, los musulmanes occidentales ofre-
cen una interpretacidn contemporanea de su creencia, que al parecer les
ayuda a revivir la religiosidad antropoldgica en su totalidad. Desde esta pers-
pectiva tendrd la libertad de expresidn un sentido diferente que segin nues-
tra opinién se contrapone a la ideologia popular facilmente manipulada por
fines politicos e integristas. ;Cudl es esta vision del Islam?

Segtin T. Ramadan esta visién del Islam consiste antes de nada en rea-
firmar la fe en la unidad de Dios (tawhid) en sus tres dimensiones centrales:
Dios es uno, el universo creado revela este Dios, y ‘la necesidad de EI’ consti-
tuye la esencia del hombre. Esta expresion del tawhid afirma una concepcién
de la humanidad especifica del Islam, pues la naturaleza del hombre se con-
cibe como reflejo a contrario de Dios. El Islam no propone una visién ni mo-
nista ni dualista del mundo, sino distingue entre el creador y el creado propo-
ntendo un dinamismo que conduce a la unién armonijosa. Pues todo hombre

79 Un claro ejemplo en este contexto ofrece ef concepto de la justicia, véase: Manp
KHADDURL, The Islamic Conception of Justice (Baltimore & London: The John Hopkins
University Press, 1984); para una descripcién detallada del Istam entre otras religiones,
véase: CARLO CALDAROLA (eds.), Religions and Societies: Asia and the Middle East {Berlin:
Mouton Publishers, 1982); para un anélisis desde la perspectiva cultural, véase: R, MICRAEL
FEENER (ed.), Islam in World Cultures. Comparative Perspectives {Santa Barbara: ABC-
CLIO, 2004).
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nace con la fitra en su corazén que le habilita para testimoniar a Dios: “... in
the heart and consciousness of each individual there exists an essential and
profound intuitive awareness and recognition of the presence of the Trans-
cendent. Just as the sun, the clouds, the winds, the birds, and ali the animals ex-
press their natural submission ... the human being has within it an almost ins-
tinctive longing for a dimension that is “beyond.” This is the idea of the
fitra...”80, Este testimonio original ha marcado al hombre de tal manera que
la religiosidad —la relacionalidad con la Trascendencia, que simbdélicamente se
concibe como alianza- es parte integral de la estructura de la conciencia hu-
mana. Naturalmente necesita esta memoria de fe —de la presencia de Dios en
la interioridad—-, confirmacién y reforzamiento a través de la razén. Para ello
el Islam ofrece dos vias: el libro abierto y accesible a todos, el universo, y la
palabra revelada de Dios en el Cordn que corrige y confirma las anteriores
revelaciones. Dentro de esta estructura de referencia isldmica, dos puntos son
claves: al conocimiento de si mismo como hombre relacional se llega sola-
mente volviendo a sf mismo; ademds uno se conoce en su absoluta inocencia
reconociendo al Uno que le hace libre. El anthropos —representado por la to-
talidad de corazén y mente— se constituye enteramente inocente y libre sélo
por la fitra: la necesidad de la trascendencia implantada en €l. Por eso la pri-
mera responsabilidad del hombre consiste en cumplir esta necesidad de E181.
Aniquilarla o negarla equivaldria a arrogancia. El hombre (musulmaén) sc ca-
racteriza desde su primerisimo inicio corno persona humilde y responsable, o
dirfamos (desde la antropologia religiosa) como persona relacional que reco-
noce la triple relacién constitutiva de inconmensurabilidad, dialéctica y didlo-
go. Todo esto implica la chahada, la profesion de fe, en que se fundamenta la
praxis isldmica, la charia®2, que necesariamente requiere la inteligencia hu-
mana para interpretar las fuentes. Esto constituye la estructura referencial bé-
sica para cl Islam. Musulmdn seria entonces aquella persona que reconoce la
fe en el Uno y sc pone en el camino de fidelidad empleando tanto su corazén
como su mente en estc mundo. El esfuerzo de mantenerse musulmdn (que
equivale mantenerse en el camino) tendrd éxito s6lo volvicndo a la fe inicial

80 T, RAMADAN, Western Muslims and the Future of Islam, esp. pp. 11-14.

81 Ramadan emplea la expresion “the need of Him” (Western Mustims and the Futu-
re of Istam, p. 18), que, en conjunto, con su explicacién de la fe en Dios, se aproxima al con-
cepto “the needful need” empleado por Karl Barth (Church Dogmatics, 112, p. 318); este as-
pecto seria util para comprender el secularismo visto por los creyentes, véase mds adclan-
te.

82 Naturalmente Ramadan estd proponiendo una nueva interpretacién del Islam guc
busca ir m4s all4 del convencional concepto familiar tanto a los creyentes como a los ob-
servadores. No entramos en detalles de esta interpretacion, sino que recogemos las ideas
Gtiles a nuestra temdtica.
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(fitra)® pero simultdneamente interpretdndola para la préctica concreta, por
ejemplo, en Occidente. Visto asi, el musulman es una persona en continua
vihad: en esfuerzo constante y adecuado para estar en el camino de Dios84.
(A dénde nos lleva esta concepeion del hombre religioso? ;Qué conse-
cuencias tiene en relacidn con la libertad de expresion? Segun esta visién con-
tempordnea del Islam, se debe reconocer que la cldsica concepcibén en rela-
cién de dar al-Islam (morada de Islam), dar al-harb (morada de guerra), dar
al-ahd (morada de tratado), etc. es inadecuada, y no refleja la realidad isldmi-
ca en Occidente, ni promueve la convivencia en la sociedad. Seria necesaria
entonces representar la situacion de los musulmanes por un concepto que re-
conozca su identidad y refleje su pertenencia a la sociedad occidental. Este
concepto puede ser dar al-shahada o alam al-shahada (espacio de testimo-
nio), pues permite relacionar la identidad isldmica con su responsabilidad so-
cial; ademas, la expresa en correspondencia con la fe islamica en Dios, desta-
cando especialmente su llamada a testimoniar esta fe en su entorno tanto en
palabras como en la accién®3. Yendo mas lejos, este concepto describe en ge-
neral la tarea musulmana en el mundo entero, dentro la humanidad. Se trans-
forman asf desde de una postura de oposicién al mundo de no-fe (dar al-kufr),
en una de colaboracién, contribucién y responsabilidad poniéndose en el
mundo como testimonio. En consecuencia, ni las religiones ni las culturas se

83 El concepto de la fitra emplcado aqui destaca la naturaleza humana como creacién
inicial y penctrada por la religiosidad —es decir por la necesidad de El El versiculo del
Corén (30:30) en el que se apoya esta interpretacién, ponc claro énfasis en el monoteismo,
Para una discusién detallada, véase: THOMAS MOOREN, Macht und Einsambkeit Gottes
(Wiirzburg: Echter / Altenberge: Oros Verlag, 1991), esp. pp. 32-33, donde se encuentra tam-
bién mds bibliograffa. Agradezco al colega Thomas por su critica y discusién. Hasta qué
punto, pues, se debe/puede hablar de ‘fe inicial’ es ciertamente una cuestién de interpreta-
cion. En este artfculo buscamos presentarlo, siguiendo a Ramadan, en un contexto de an-
tropologia religiosa, mejor dicho de fe antropoldgica. La interpretacién que este articulo
ofrece sigue la orientacion dada por Karl Rahner en la obra Grundkurs des Glaubens, esp.
pp- 126-132,y por los conceptos de condicién humana pre-reflexiva o non-tematica. El vacio
trascendental existe en la naturaleza humana, pues Dios lo cred para comunicarse El mismo
con el hombre.

84 «4 constant and balanced effort”, T. Ramadan, Western Muslims and the Future of
Islwm, p. 113. En las pdginas anteriores Ramadan desarroila la identidad isldmica como di-
ndmica, no estdtica o fija por siempre; véanse, esp. pp. 77-85,

85 [The concept of shahada) “allows the identity and social responsibility of Muslims
10 be both expressed and linked.” " ... it recalls the permanent relation to God {al-rabbaniy-
va) and expresses the dity of the Mustim to live among people and to bear witness, in both
action and word, to the content of the message of Isltam before all humankind. And this is
to happen in any society, for it is the basis of our relations with others.” T. Ramadan, Wes-
tern Muslims and the Future of Islam, pp. 75 & 76 (cursivas en texto original). Para su an4-
lisis detallado, véase: ibid, pp. 65-77; también: T. RAMADAN, El fslam minoritario, pp. 163-
207.
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oponen, sino que surge una espiritualidad que se siente desafiada por un
mundo de ideologia, neutralidad o/y secularizacion, Para afirmarse como mu-
sulmén occidental debe reconocer sus logros y failos —-mejor dicho las limita-
ciones, que comprometen la vida de testimonio. Segiin el anélisis de Ramadan
la falta de auto-critica es uno de los impedimentos a superarss; ;llaman las ca-
ricaturas la atencion sobre esta y similares facetas de existencia intersujetiva?

111.3. Identidad religiosa, pluralismo y secularismo

Indicamos que la protesta contra las caricaturas no se deja comprender
bien sino desde la perspectiva religiosa musulmana y antropolégica. Desde la
perspectiva puramente ideoldgica, legal y/o secular las protestas parecen con
razén como un desafio a la libertad de expresion, que naturalmente tiene su
limite (como ya he explicado antes) en el bien comiin, respeto del otro, etc. La
cuestién fundamental tanto para los musulmanes como para los demads es
otra: ;jcomo ofy por qué la libertad de expresion es tan béasica? ;De dénde
surge? La respuesta indicada antes sugiere que esta libertad se funda en la re-
ligiosidad elemental humana compartida por todos e implicita en toda perso-
na. La expresién de esta religiosidad en el Islam comienza con la fe inicial
{fitra) que facilita la formacién de una identidad religiosa. Si la identidad re-
ligiosa aspirada y/o adquirida no se orienta hacia la fe inicial —es decir en otras
palabras, no expresa la espirifualidad auténtica y musulmana- no servira para
fomentar la libertad de expresion. Necesitamos entonces examinar la identi-
dad religiosa musulmana propuesta en Occidente. Esto nos conduciria a revi-
sar la actual imagen del Islam tanto para sus adherenies como para sus ob-
servadores-participantes.

Segin la nueva visién del Islam avanzada por Ramadan, la identidad
musulmana consiste en cuatro pilares basicos con dimensiones especificas
(representadas por cuatro circulos concéntricos)8?. Una expresion concreta

86 “To look critically and constructively at the action of one’s brother in religion or
one’s community is a requirement of faith, and self-criticism serves the interest, and above
all the dignity, of those who attempt it without complacency or exaggeration. It is this criti-
cal and self-critical awareness — and its daring to express itself - that is largely lacking in
Western Muslim communities”, R, Ramadan, Western Muslims and the Future of Istam, p.
108; para su andlisis completa, véase, ibid, pp. 102-112; también: T. RAMADAN, E! Islam mi-
noritario, pp. 209-251.

87Véase: R. RAMADAN, Western Muslims and the Future of Islam, p. 83. Los cuatro cir-
culos constan de: fe, prictica y espiritualidad; comprension de los textos y del contexto; edu-
cacién y transmisién; accion y participacion; para su detallado andlisis, véase: T. RAMADAN,
El Islam minoritario, pp. 255-307.
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de esta identidad se manifiesta en la espiritualidad musulmana, que es una
vuelta a sf mismo y simultineamente la auto-liberacién cuya figura ejemplar
es Mahoma. “The heart of the message of Islam is that a living spirituality
comes at the price of willingly making the effort to come back to what is es-
sential, to contemplate the world and to take the road back toward one’s self.
In the daily practice, along side the “book,” the Creator has given human
beings a model in the person of the Prophet.”$8 La expresidn de la libertad en
cnalquiera de sus formas no se obtiene sin este aspecto relacional -la necesi-
dad de Bl que nos hace libres. La simple consecuencia de este reconocimicn-
to es muiltiple: nos obliga a estar atentos a los aspectos (moral y/o éticamen-
te) “ncutrales” de nuestra vida; a reconocer la propia fragilidad, a examinar
constantemente ¢l esfuerzo que se pone en ‘estar en camino’. Sorprendente-
mente esta perspectiva tiene mucho que ver con los tres aspectos —integra-
cion, ilustracién y progreso— criticados por Hirsi Ali%? entre los musulmanes
occidentales.

Segin H. Ali los musulmanes rehiisan integrarse en la sociedad occiden-
tal en la que se encuentren especialmente por su concepeion de Occidente
comgo el ‘otro’, el mundo al revés, de los valores no-islamicos®, Esta afirma-
cién —compartida también por otros aunque no en todos sus aspectos— impli-
ca varios elementos; examinémoslos en breve, La emigracién a Occidente es
un nuevo fenémeno del siglo XX91, resultado de varios factores: bisqueda de
una vida mejor; fuga de las dictaduras y/o de la represidn politica, cultural, y/o
religiosa; reconstruccién tras una guerra; reunidn familiar; etc. que estdn mar-
cados fuertemente también por el colonialismo. Esta diversidad de los prime-
ros emigrantes manificsta varios niveles de ‘integracién’ en la sociedad occi-
dentai. Es cierto que por razones econdmicas y culturales, los musulmanes
como los demds emigrantes se juntaron creando barrios, por ejemplo, exclusi-
vamente de iranies, pakistanies, somalies, etc. que promovian la implantacién
de la comunidad originaria de su propio pais y de su religiosidad. La diversi-

88 T. Ramadan, Western Muslims and the Future of Islam, p. 122.

89 Véase antes, esp. nota 20. En las paginas siguientes buscaremos responder en Io po-
sibi¢ a las criticas de H. Ali, examinando especialmente su pertenencia a nucstra tcméatica
¢ incluyendo las opiniones de otros criticos y/o observadores del Islam.

90 Véase, p.e.,su ensaye “Normas incompatibles. Sobre la integracién como iniciacién
en la modernidad”, en: A. H. Ali, Yo acuso, pp. 44-73. ‘

91 No contestamos la presencia isldmica en Occidente ya desde el siglo octavo, pero
su presencia contempordnea tiene una naturaleza sueva: emigracion y conversién han pro-
ducido comunidades isldmicas de ciudadanos occidentales. La integraci6n a la que nos re-
ferimos concierne a estos cindadanos. Véase: T. RAMaDAN, “El Islam de Europa sale del ais-
lamicnto” (publicado en: Le Monde Diplomatique, abril de 1998), en: T. Ramadan, E! Islam
minoritario, pp. 325-331,
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dad religiosa entre los emigrantes y los autdctonos no facilité la integracion;
tampoco el estado de minoria islamica en paises cristianos. Pero, jcudl es o fue
la causa de su autoconcepcién como comunidad musulmana en oposicidn
contra la ‘otra’ sociedad occidental? Segin H. Ali, es la ideologia isldmica o
“la mentalidad tribal”. Ramadan al contrario busca demostrar que la integra-
cidn falla o ha fallado por falta de definir la propia identidad desde una pers-
pectiva auténticamente isldmica, que rechazaria la exaltacién de la ‘difcrencia’
contra los otros o la reclusién desde €l mundo actual. Pues van contra la es-
piritualidad isldmica. Mejorar la situacion de no-integracidén necesita una re-
visién en varios aspectos de la crcencia y préctica isldmicas, a través dc cdu-
cacion que tiene tres objetivos concretos: educacion del corazén, de la mente
y para la autonomia personal®2. Mientras las caricaturas proyectan una ima-
gen del Islam irracional sin reconocer los desafios de la integracién, las pro-
testas contra ellas buscan legitimar la identidad musulmana basdndose en una
compresion de un mundo superado (dar al-islam y dar al-harb — nosotros con-
tra ellos). Si la imitacién formalista de modelos de otros tiempos en la actua-
lidad traiciona los principios mismos sélo nos queda una solucién: la renova-
cion critica.

(Necesita el Islam una Ilustracién? O quizas ;es el Islam capaz de reno-
varse? Ambas preguntas son actuales y se plantean con frecuencia, pero ;de-
muestran un conocimiento del Islam o ignoran su historia y la complejidad de
la situacién contemporanca??? Ya notamos antes que la integracion plena en
la sociedad occidental requicre una revision de la auto-concepcién islamica;
es la postura representada por la rama ‘progresista’ fiel a la tradicién que no
solamente no admite el cierre definitivo del ichtihad®, sino que también avan-
7a perspectivas s6lidas para fomentar la participacién social y politica. Segin
T. Ramadan la participacién plena en la politica y la sociedad antes de nada
debe clarificar la confusién actual, para reconocer y precisar el mensaje social

92 Véase: T. RAMADAN, Western Muslims and the Future of Islam, pp. 126-143; aqui, p.
129.

93 Por una descripcién introductiva con referencias al mundo contemporédnco, véase:
MALEK CHEBEL, L'islam et la raison: le combat des idées (Paris: Perrin, 2005), ¢sp. pp. 118-
127.

94 Segiin la postura ‘conscrvadora’ el califa Al-Qader (+1031) cerrd el ichtihad,; pero
opinan ios reformistas que nunca fue abandonada. Al reformador Rachid Ridha (+ 1935)
atribuyen las siguicntes palabras: «Les musulmans ne réussiront a faire renatre la vie mo-
rale et culturelle de Plslam {...] qu'a condition de recourir a I’jjitirad |...] et de procéder
ainsi 2 unc nouvelle interprétation de la Loi, naturellement plus souple. [...] C’est pour
avoir négligé lijitihad que certains d’entre eux sont retombés dans le bédouisme |...] ou
dans un état voisin, et que d’autres sont allés s’égarer dans 'hérésie et I'athéisme», citado
en: M. Chebel, L'isfam et la raison, p. 135; véase también: Ibid., pp. 130-141 & 145-151.
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del Islam y finalmente actuar en sintonia con la estructura referencial isldmi-
ca%. Dado que en el Islam no existe una confusion (por principios o método)
entre los aspectos religiosos, sociales y politicos, prevalece el ichtihad en los
dltimos dos que se distinguen del primero. La razén de la distincidn se basa en
la referencia comtn a todos: en el aspecto religioso se expresa la dependen-
cia en Dios mientras en los demds se expresan la independencia y libertad en
relacién con los hombres. En consecuencia la ética musulmana esta inspirada
por la religiosidad isldmica como las demds por las suyas; el requerir una se-
paracion desde esta fuente inspiradora y normativa aniquilaria el fundamen-
to de la propia identidad. Al parecer el secularismo aboga por esta separacién
creando con ello un problema serio para todos los creyentes (véanse mas ade-
lante). Otra confusién atribuida al Islam concierne su auto-concepcién como
‘comunidad de fe’ (umma)®. Segiin la interpretacién progresista el principio
de lealtad debe distinguirse entre las varias pertenencias posibles. Mientras la
pertenencia a la comunidad de fe marca la espiritualidad, préactica y solidari-
dad de cada persona, no debe considerarla como una postura apasionada,
chauvinista y ciega. Es decir, comunidad de fe se opone radicalmente a toda
forma o aspiracién comunitarista. Desde esta perspectiva, la promulgacién de
las caricaturas fue victima de la primera confusion, mientras las protestas lo
fueron de la segunda. Tanto los musuimanes como los occidentales carecen de
perspectiva critica y conocimiento mutuo especialmente sobre su mensaje so-
cial y referencia bésica para la participacién politica®’.

Al individuar estos defectos de convivencia social y politica entre los
musulmanes y los occidentales sélo hemos rozado el niicleo problematico que
constituye la compleja cuestion de la religiosidad. En su dura critica de los
musuimanes occidentales y de los “relativistas culturales”, Hirsi Ali cuestiond
todo valor propio de las religiones a no ser como “fuente de consuelo”?. Hay
que recordar que como ella y con ella un ramo influyente de criticos del Islam
se define ateo o se inclina hacia estructuras sociales y politicas fundamentia-
das sélo en un conscnso democritico®. Dos asuntos son de especial impor-

95 Destacamos s6lo algunas ideas propuestas en este contexto; véase: T. RAMADAN,
Western Muslims and the Future of Islam, pp. 144-175.

96 Se confirma esta confusién en la perspectiva de A. Hirsi Ali, Yo acuso, p. 51: “La
identidad isldmica (ser humano-imagen dcl mundo) cs una identidad de grupo y en ella
ocupa un lugar fundamental el honor y la ignominia o ia vergiienza”; véase también pp. 54
y s. Precisamente la superacidn de esta mentalidad tribal ha sido el logro de Mahoma.

97 Serge Lafitte {«Lc choc des caricaturcs, pigge du désordre mondial», en ; Dévelop-
pement et civilisations, no. 343 mai 2006, 1-4), ticne razén al escribir: «Il est urgent, de part
et d’autre, d’abattre les murs dc préjugés et d’ignorance cntre les «cultures» », p. 4.

98 Viase: A. HIrsI AL Yo acuso, aqui pp. 11;24; 45,

99 A, Hirsl ALL Yo acuso, pp. 74-83.
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tancia aqui: ;jcudl es ¢l fundamento de la ética social y potitica? ;Debe facili-
tar el pluralismo de valores represcntados por las varias culturas, ideologias y
religiones? Y en ese caso, jc6mo? En realidad aqui nos encontramos con una
verdadera aporfa al menos por dos razones: en primer lugar, se entiende la re-
ligién y la religiosidad en sentido reducido, llamado frecuentemente cientifi-
co gue reconoce su valor intersubjetivo y su concepcién inmanente, pero re-
chaza la trascendencia reconocida por los creyentes; en segundo lugar, falta
un criterio aceptable para hablar del pluralismo de valores. Una via de salida,
mencionada antes, es la de la antropologia religiosa: Toda religiosidad —sea in-
manencia frascendente representada por las religiones tradicionales, sea tras-
cendencia inmanente reconocida por las grandes religioncs— atribuye la nor-
matividad de la ética humana a algo mads alld del simple consenso intersubje-
tivo. Pues la experiencia humana ~la memoria histérica— admite que el ego
s6lo llega a comprender su propia existencia y valor cuando reconoce la pri-
mordial presencia del O/otro. La inconmensurable relacionalidad se constitu-
ye asi en la condicion ontoldgica para toda ética (E. Levinas). Desde la pers-
pectiva religiosa ésta serfa la fe inicial: 1a fuente y el criterio de toda normati-
vidad y libertad individual. Todas las creencias, ideologias y culturas que faci-
litan la realizacion de esta condicién hacen al hombre responsable.

La afirmacidén de la relacionalidad bésica del hombre no implica su ex-
presién homogénea en las religiones/culturas ni su realizacién adecuada en
las esferas de la politica o convivencia social. Si en dltimo andlisis el pluralis-
mo religioso se legitima por la libertad individual (en adherirse a las mani-
festaciones distintas e histéricas de Dios), su actualizacién depende, por ejem-
plo, de la interpretacion preferida de textos sagrados por los creyentes. En el
caso del Islam, T, Ramadan nos advierte que el ‘tipo de la lectura’ determina
si uno estd abierto o no hacia otras perspectivas y/o creencias!®, Un ejemplo
concreto es la protesta contra las caricaturas, donde la ideologia popular se

100 Véase: T. RAMADAN, Western Muslims and the Future of Islam, pp. 200-213, donde
€l autor trata el dialogo interreligioso como expresién y confirmacién del pluralismo reli-
gioso. Debe admitir que el Islam tendr4 la bienvenida en la sociedad occidental s6lo cuan-
do no se deje representar por el pensamiento totalitario: “Erst wenn die Wortfiihrer der
Muslime, die im Interesse der Islam-Ideclogie in ihren AuBerungen nur auf einen schma-
len Asusschnitt ihres Erbes Bezog nehmen, sich wieder dessen Mannigfaltigkeit eingeste-
hen und damit die Geschichtlichkeit dessen, was sie fiir iibergeschichtlich ausgeben, beja-
hen, werden sie geachtete —und nicht nur gefiirchtete— Glieder in der Gemeinschaft der
Kuituren der Welt geworden sein.” Thomas Nagel, “Die muslimische Glaubensgemeins-
chaft als die Verwirklichung des géttlichen Willens auf Erden”, en: Reinhard Gregor Kratz
y Hermann Spieckermann (ed.), Gotterbilder-Gottesbilder-Welthilder. Polytheismus und
Monotheismus in der Welt der Antike. Band II: Griechenland und Rom, Judentum, Christen-
tum und Islam (Tiibingen: Mohr Siebeck, 2006), p. 240.
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até con una lectura literal y cerrada. Este podria ser también el caso si el Islam
se queda obsesionado con el sexo, pues estard convirtiendo la religién en una
“jaula de las virgenes” como cree Hirsi Alil0l, A pesar de la igualdad de las
personas, garantizada y promovida por el Cordnl02 en la practica quedan las
mujeres bajo la “desconfianza y la violencia” a causa “de la obsesién por la
virginidad”. Aun tomando esta afirmacioén cum grano salis parece que valen
las siguientes observaciones que quizds nos dcjen comprender la significacién
popular de las caricaturas de Mahoma: vulneran aquellos lugares precisa-
mente débiles y necesitados de reforma.

La tnica esperanza verdadera para los musulmanes reside en que prac-
tiquen la autocritica y que pongan a prueba los valores morales recogidos en
el Corén. Asi podrén romper la jaula en la que estan encerradas sus mujeres,
y por aiiadidura, ellos mismos. [...] Pero lo que la cultura musulmana necesi-
ta son libros, telenovelas, poesia y canciones que muestran qué ocurre en
realidad y que sepan burlarse de los preceptos religiosos,... La burla es una
necesidad amarga, pero debe darse!03,

Ya desde su inicio el Islam promueve una postura en relacién a la risa, a
los chistes y burlas: prohibe todo lo que aproxima al ridiculo!®*. Aqui se en-
cuentra la orientacién y la critica para una praxis mutuamente respetuosa:
“Reconforta con vino tu naturaleza agobiada por las preocupaciones, y com-
partela con algo de humor, pero solamente lo justo y necesario, del mismo
modo que se sazonan los alimentos con sal“195,

Conclusion

En el curso de estc ensayo hemos defendido que las protestas contra las
caricaturas de Mahoma no manifiestan tanto un rechazo de la libertad de ex-

101 A, Hirs1 ALL Yo acuso, pp. 95-117: “La jaula de las virgenes”; véase también: pp.
176-188: “La necesidad de reflexién y autocritica en el islam”; Claude Liauzu, Empire du
mal contre grand satan. Treize siecles de cultures de guerre entre Uislam et I'Occident (Paris:
Armand Colin, 2005), pp. 243-251.

102 Wéase, T. RAMADAN, Western Muslims and the Future of Islam, pp. 138-143,

103 A Hirs1 ALl Yo acuso, pp. 110 y 116.

104 Sobre la entera cuestion, véase: LUDWIG AMMANN, Vorbild und Vernunft: Die Re-
gelung von Lachen und Scherzen im mittelalterlichen Islam (Hildesheim: Georg Olms Ver-
lag, 1993).

105 «Schaffe deiner von Sorgen ermatteten Natur zur Erholung mit Wein und zers-
treue sie mit etwas Scherz; doch gib ihr davon (nur) soviel, wie man Salz zur Speise gibt*®,
Al-Gabhiz, citado en: L. Ammann, Vorbild und Vernunft, p. 266; véase también: Al-Gahiz, Le
Kitib Al-Tarbi wa-I-Tadwir d'al-Gahiz (traduction frangaise par Maurice Adad. -Leiden:
E.J. Brill, 1968), p. 180, parafo 123,
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presién como una desilusién contra una malentendida religiosidad, una falli-
da politica de integracién, y una angustiosa busqueda por parte de la minoria
musutmana de una reafirmacién de su identidad en la sociedad occidental que
se define mayormente a través de valores no religiosos y posmetafisicos. Sin
aceptar la violenta expresion de estos sentimientos y la manipulacién politica
totalitaria, se han de individualizar en esta crisis al menos tres aspectos cen-
trales: la auto-concepcién y la hetero-interpretacion del Islam; la definicion y
constitucién de la sociedad por valores seculares; y el papel de la religién en-
el Occidente contemporaneo. Esperanzador cs el intento real de “un islam eu-
ropeo” que busca redefinir la figura de los musulmancs contextualizando el
Cor4n, reconociendo al profeta como persona histérica y situando a los cre-
yentes en el dmbito cultural occidental. Ya que este esfuerzo est4 atin en su
infancia, debe afrontar criticas, suftir revisiones y contar con posturas de-
safiantes integristas, Entonces van a servir tanto la sociedad secular como la
religiosidad cristiana en que se basa el llamado derecho a la libre expresion.
E! didlogo entre Habermas y Ratzinger hace ver que enire la sociedad
secular y la religién deben existir independencia y complementariedad. A
pesar de que la religion es innecesaria para legitimar los valores de la socie-
dad demdcrata, tanto la religién como la razén padecen patologifasi®. Enton-
ces se debe promover la co-relacionalidad entre razén y fe. En otras palabras,
debe existir un proceso de aprendizaje para que se puedan purificar y sanar-
se mutuamente. Lo que impide dicha relacionalidad mutua son las ideologias
radicalmente anti-religiosas que accpten una ética cxclusivamente intersubje-
tiva y las religiones integristas que basan su legitimidad en una normatividad
enteramente trascendental, ahistorica y acritica. Tanto los caricaturistas de
Mahoma como la masa que protestaba contra los dibujos se aproximan o sim-
patizan con una u otra de estas posturas, y por ello ignoran y reducen la com-
plejidad religiosa a una cuestién de derechos o se dejan guiar por una ideolo-
gia populista respectivamente. Esta aparente oposicion se resuelve desde la
perspectiva antropoldgica religiosa, en cuanto que la religiosidad se concibe

106 Sepiin Habermas: “Wenn man ... das demokratische Verfahren ... als cinc Metho-
de zur Erzeugung von Legitimitiit aus Legalitat begreift, entstcht keine Geltungsdefizit, das
durch “Sittlichkeit” ausgefiillt werden misstc”. Segin Ratzinger: “...dass es Pathologien in
der Religion gibt, die hochst gefahrlich sind und dic ¢s nétig machen, das goéttliche Licht der
Vernunft sozusagen als ein Kontrollorgan anzusehen, von dem her sich Religion immer
wieder neu reinigen und ordnen lassen muss, ... Aber ... auch Pathologien der Vernunft gibt,
... Deswegen muss ... auch die Vernunft an ihre Grenzen gemahnt werden und Horbereits-
chaft gegeniiber den grossen religidsen Uberlieferungen der Menschheit lernen.” Jiirgen
Habermas/Joseph Ratzinger, Diafekiik der Sikularisierung. Uber Vernunft und Religion
(Freiburg: Herder, 20053}, pp. 20 & 56 (cursivas en texto original).
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como relacionalidad inconmensurable, dialéctica y dialégica que habilita al
hombre para constituirse en sociedad. Las religiones vy las ideologias desarro-
llan estas dimensiones seglin sus normativas internas pero en un concreto
contexto histérico y cultural. Ninguna goza entonces del monopolio de inter-
pretacién {Habermas), mas estdn llamadas a una complementariedad: a acla-
rar los valores y normas conocidas o intimadas por todos para que ¢l mundo
se mantenga unido (Ratzinger)'?’. La tarea que toca a las ideologfas y reli-
giones es un aprendizaje mutuo. ;Estan dispuestas a andar este camino? Al
parecer ¢l Islam nos invita a embarcarnos en €.

En el nombre de Dios, muy bueno y misericordioso.
Alabado sea Dios, Sefior del universo,

Muy bueno y misericordioso.

Soberano del Dia del Juicio.

A ti te adoramos. A ti te pedimos ayuda.

Guianos por el Camino Recto,

El camino de aquellos a los que concediste tus beneficios
Y no de los que incurrieron en tu célera

Ni de los que estan extraviados.\8

PETER G. PANDIMAKIL OSA

Estudio Teologico Agustiniano, Valladolid
Saint Paul University, Ottawa

03 de octubre de 2006

107 Véase: JURGEN IHABERMAS/JOSEPH RATZINGER, Dialektik der Sikularisierung, pp.
34-36 & 56-58.
108 1 a fatiha/apertura del Cordn.
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KELLENBERGER, Edgar, Die Verstockung Pharaos. Exegetische und auslegungsges-
chichtliche Untersuchungen zu Exodus 1-15 (= Beitrage zur Wissenschaft vom Alten
und Neuen Testament, 171), Kohlhammer, Stuttgart 2006, 24 x 16, VI - 304 pp.

El libro se ocupa de unos textos que irritan y son desagradables. En Ex 1-15 particu-
larmente en la seccién de las asf llamadas “plagas”, aparece Yahvé con rasgos “demonfa-
cos”. Aparentemente El es quien endurece el corazoén del Faradn para golpearlo més
veces. Ha sido un problema repetidas veces tratado en la exégesis antigua y moderna, pues
entran en juego no solo la libertad humana, sino también la personalidad de Dios, su bon-
dad e incluso su omnipotencia, ya que al fin al cabo los signos y prodigios no han sido ca-
paces de doblegar al Fara6n. El libro sc divide en dos partes. La primera es exegética y la
segunda es histdrica, pues en ella se expone la historia de 1a exégesis judfa y cristiana, pre-
ferentemente anterior a la época histdrico-critica. En un primer capftulo expone las carac-
teristicas de la seccion, que es muy singular. Nunca se habla en la Biblia del endurecimien-
to o de la obstinacién humana con tanta frecuencia como aqui. El obstinado cs un
extranjero; mientras que lo normal es presentar a los israelitas como ciegos y endurecidos.
Los sucesos del Fxodo son recordados en la Biblia repetidas veces pero sin mencionar el
endurecimiento, con la iinica excepcién de 1 Sam 6,6, que es una cita del Exodo. Con
razén da el autor importancia al parecido de las expresiones con ¢l lenguaje de los profe-
tas. Este aspecto se ha notado repetidas veces y ha influido muche en la moderna puesta
en duda del [ cldsico. La terminologla empleada para expresar fa obstinacién del Faraén
es ¢l tema de otro capitulo, teniendo presente los lugarcs paralelos, incluso fuera de Israel.
La afirmaciones de la obstinacion en la estructura de la narracion reciben su atencién,
pucs una veces, s¢ halla al final del episodic y otras veces encabeza la narracién de la
plaga singular. De esta diferencia el autor no saca conclusiones sobre la diversidad de
fuentes. El autor es contrario a Ia cxistencia de documentos. El piensa que en la formacién
del Pentatenco intervienen de manera simultdnea la tradicion oral y la escrita. Cita otros
ejcmplos donde, segun £, se advierte la intcraccién entre tradicién oral y escrita. En defi-
nitiva se acercaria a la hipotesis de los suplementos. Son importantes los capftulos 5, 6,7 8
donde se hace la exégesis propiamente dicha de la pericopa. Naturalmente se interesa por
fos dos estribilios repetitivos, que sor dos principalmente, uno sobre ¢l endurccimicnto y
cl otro expresado de esta manera “para que sepas que yo soy Yahvé”, La repeticion fre-
cuente de estos estribillos es indicio claro de que aqui es donde hay buscar la intencién de
fa pericopa, que por otra parta se dice expresamente. El faraén ¢ Isracl deben ser quién es
Yahvé. Todo estd al servicio de la revelacion de la personalidad de Dios. Con razén el
autor acentda el cardcter doxoldgico de la narracién. Unido a esta intencién va el endure-
cimiento. Extraiia que sca Yahvé mismo quicn cause la obstinacién del Faraén que a
todas Juces ¢s una paradoja. La reaccion del faraén va dirigida contra los intereses de Isra-
¢l, pero aparece por otra parte como efecto de una accién divina. Que ¢l relato carece de
realismo y psicologfa es evidente. El interés reside en reforzar la fe del pueble en Yahvé,
pues corre peligro. El autor se interesa por averiguar en qué momento de la historia de Is-
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rael ha podido surgir esta tradicidn, tenicndo en cuenta que la situacién de opresion y dc
peligro de la fe pudo haber sido vivida repetidas veces. Se inclina a pensar que la primera
mitad del s, VII en tiempo del rey Manasés se da una situacién propicia para el nacimiento
de esta tradicidn. Debe alabarse al autor por haber visto el cardcter positivo del endureci-
miento. El faraén no tiene poder, es Yahvé quien se lo da y todo en beneficio de la mani-
festacion del poder divino. Por eso no se debe preguntar por la moralidad de la cscena.
Quicn se halla en una situacion de opresion habla elemental y crudamente. Para €l el
podcr de Yahvé cs lo que le consuela. La segunda parie es histdrica. El autor se fija en dos
épocas prefereutemente; la €poca patristica y la reforma. La primera se interesa por la
moralidad de Ja escena y la necesidad de defender a Dios de la acusacién de arbitrariedad.
Los autores de la reforma, en especial Lutero y Calvino, se fijan mas en el poder de
Yahvé, acercdndose mas al contenido central del texto.~ C. MIELGO.

TIEMEYER, Lena-Sofia, Priestly Rites and Prophetic Rage (= Forschungen zum Alten
Testament 2.Reihe, 19), Mohr Siebeck, Tubingen 2006, 23 x 15, XVII - 318 pp.

El libro proviene de una tesis doctoral defendida cn la Universidad de Oxford, muy
transformada para su publicacién. E! tema estudiado es la critica de los profetas posexili-
cos a los sacerdotes, o mejor, al gjercicio del sacerdocio. El libro tiene las caracteristicas de
una tesis: estudio ordenado, metédico, limitado estrictamente a lo que se trata de probar.
Frecuentes son los sumaries al comicnzo de los capitulos donde se sefiala el objetivo del
capitulo, asi como los resimenes al final dondc sc exponen concisamente los resultados
obtenidos. Los profetas libros proféticos tomados en consideracion son cuatro: Isafas 56-
66, Ageo, Zacarfas 1-8 y Malaquias. En un segundo capitulo se delimitan los textos que
serdn objeto de estudio. La dificultad mayor reside en el III Isafas, dada la falta dc acuer-
do sobre su composicién y sobre las nnidades que lo componen. La autora se encucntra
con otro problema y es el individuar quiénes son los interlocutores, es decir, en qué pasa-
jes los aludidos son precisamente los sacerdotes, cuando muchas veces no se citan explfci-
tamente. Para ello acude a la fraseologia empleada y al contenido de las acusaciones. Es
¢n este punto donde puedc haber discrepancias con las afirmaciones de la autora. Por
poner un ejemplo, no resulta muy convincente quc la acusacién de Am 2, 8 csté dirigida
especificamente a los sacerdotes y esto mismo ocurre en otros casos. Antes de recoger las
criticas de los profetas, ia autora intenta reconstruir y exponer las ideas propias de los sa-
cerdotes, Lo que pensaban eflos de si mismos. Raras veces aparecen exponiendo su visién
de las cosas. Eso sélo sucede en Malaquias. En los demés casos hay que averiguar la men-
talidad de los sacerdotcs a partir dc las criticas de sus adversarios, tenicndo siempre en
cuenta que €stas pueden ser exageradas. La autora procede en este caso con mucha caute-
la. Ep la segunda parte de la tesis dedica cada capitulo a una acusacion precisa, quc son
éstas: Falta de conocimiento y descuido de la ensefianza catequfstica del pueblo, injusticias
sociales, ritos hetcrodoxos (sacrificios de victimas defectuosas, o de alimentos prohibidos),
negligencias cn el culto, impurcza ritual, matrimonio mixtos y alianzas politicas con fuer-
zas [uera de la comunidad Cuando estas acusaciones estdn refrendadas per mds de un pro-
fcta son mds creibles. Pero los profetas no sélo diagnosticaron las causas de la mala situa-
cién social, politica y religiosa de la comunidad, sino que aventurarcn soluciones para el
futuro A cstas visiones estdn dedicados los tres dltimos capitulos. En este punto no estan
de acuerdo los profctas, Mientras Zacarias y Malaquias son conciliadores, pues no recha-
zan el sacerdocio, sino que esperan una milagrosa limpieza del culto por parte de Dios,
textos escogidos de Isa 56-66 o no ven reconciliacién posible entre Dios y el clero y anun-
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cian la destruccidn del sacerdocio, 0 lo democratizan tanto que llegan a hablar de un sa-
cerdocio abierto 2 los extranjeros. La tcsis estd bien construida y documentada.- C.
MIELGO.

KOI1, Y. V., Royal Autobiography in the Book of Qoheleth (=Beihefte zur Zeitschrift fiir
die alttestamentliche Wissenschaft, 369), Walter de Gruyter, Berlin 2006, 23 x 16,
XVIII - 234 pp.

El libro ticne por objctivo ofrceer una Jectura de libro de Qohelet como una auto-
biografia reul. Es, pues, ¢n principio un estudio def género literario del libro. Es comuin
pensar que Qohelet es un travesti literario, es decir, se disfraza de la méscara de Salomon
para dotar de mayor autoridad a sus conclusiones. Pero suele ser muy frecuente opinar
gue esta perspectiva regia s6lo se mantiene en los cap. 1-2 del libro. En el resto esta carac-
teristica se deja a un lado. Aqui se mantiene la tesis de que la perspectiva regia prosigue
hasta ¢l final, Tras cxponer en un primer capitulo {as opiniones de los demés cstudiosos
sobre ¢l problema, comicnza en cl cap. 2 el “iter” de la tesis, Desde luego no e resulta di-
ficil probar que en los cap. 1-2 quien escribe lo hace como si fuera rey; lo complicado es
probar que el lenguaje regio permanece mds alld. Se enfrenta el autor a textos que suelen
aducirse en conira: 1) falta de expresiones e ideas indudablemente regias que si abundan
en los cap. 1- 2, pero que no aparecen ¢n el resto; 2) textos varios que habla de las injusti-
cias sociales cn general (3,16-17; 4,1; 5,7-8; 10,5-7 1; y 3) textos que parecen antimondrqui-
cos porque se habla del rey y de su manera de gobernar en un tono critico (4,13-16; 8,15;
10, 16,17. 20). El autor los examina filoldgica y exegéticamente y concluye que son perlec-
tamcnte comprensibles en boca de un rey; los textos viencn a decir que incluso los reyes
no ticnen control de las cosas. Ni siquicra ellos estdn libros de situaciones injustas. Es
decir en estos lextos no habla necesariamente un stbdito. Esta interpretacion se resientc si
en 3, 16-17 se habla de la administracién de la justicia, como parece muy probable. Pero el
autor entiende que no necesariamente se habla de los tribunales. En los dos capitulos si-
guientes el autor incorpora en su andlisis un cstudio de los paralelos en ¢l Antiguo Orien-
te. En primer lugar, la comparacidn sc establece con las inscripcioncs reales semiticas occi-
dentales y de Asiria. Evidentemente Qoh no es una inscripcion monumental como son las
de los reyes semitas. Pero las semejanzas son sintdcticas y tematicas; lo que constituye un
indicio de que muy probablemente Qoh se inspire en ellas. Otros paralelos que aduce son
las pseudo-autobiografias de los reyes de Akkad. El paralelismo se halla en quc en ambos
casos el rey narrador hace participe de sus observaciones y expericncias personales a los
sibditos. Estas inscripciones de Akkad son didécticas como Qoh. Finalmente en el 1iltimo
capitulo cxponc su pretensién de que Qoh sc vea como autobiografia real. Estas es la
forma litcraria que mejor define o que el libro Pertenecerfa al mismo género que las
pseudo-autobiografias de los reyes de Akkad. Este género de narracién autobiogrifica se
da en los libros sapienciales, por ¢jemplo Job 29-21; Prov 24,30-34, ctc. ; Tienc mucha im-
portancia la definicion del género literario? Si Qoh se entiende como una autobiografia
ficticia, cvidentementc el libro goza de unidad de autor. Las contradicciones que se obser-
van s¢ cntienden bastante bien, si Qoh esiablcce un didlogo con la tradicion sapiencial
para debatir con ella, sirviéndose de Ia i€cnica observada del “si, pero...,” El autor da algu-
nos pasos mds, Integra a Qoh dentro de la corriente sapiencial tradicional (Ya sabiduria
habfa sido cosa de la corte), no es una “oveja negra” de la familia sapiencial ni puede pre-
sentarse como un critico audaz de lo dicho antcriormente. Con ello Qoh recupera honora-
bilidad. El libro que presentamos se inscribe, pues, en la linea minoritaria, pero que deja
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oir su voz, que trata de recuperar para la ortodoxia a Qoh que para muchos corre fuera
del camino. No sé si admitir ¢l género literario que propone el autor es suficienie motivo
para hacer olvidar ciertos pasajes sobre ¢l “azar”, el menosprecio de Ia sabiduria” o la
frialdad gue se nota, cuando habla del orden mundano creado por Dios. En todo caso la
valoracién de una obra tan rara seguird siendo tema de debate. El autor de este libro pre-
senta su oferta con buenos argumentos. Felicitamos al autor por haber facilitado la lectura
del libro proponicndo al comienzo de cada capitulo ¢l tema de que va a discutirse y resu-
miendo al final las conclusiones a que se ha llegado, C. MIELGO.,

HARDMEIER, Christof, Realitdtssinn und Gottesbezug. Geschichtstheologische und er-
kennmisanthropologische Studien zu Genesis 22 und Jeremia 2-6. (=Biblische-theolo-
gische Studien, 79}, Neukirchener Verlag, Neukirchen.VIuyn 2006, 20 x 12, XIV-161

PP

El libro retine tres ensayos sobre Gen 22 y Jer 2-6, dc los cuales, los dos dltimos

dedicados 2 los capitulos citados de Jer, habfan sido ya anteriormente publicados.
En principio no parece que lengan mucha relacién ambos textos; para el autor coinciden
en que la correcta relacion de Dios da una percepceién justa de la realidad. Ei principal y
primer ensayo estd dedicado al texto de Gen 22, la terrible prueba a la que es sometido
Abrahidn, pericopa que tanto ha escandalizado ¢n el curso de la historia. Que Dios pida a
Abrah4n el sacrificio de su hijo y que Abrahdn obedezca ciegamente, no le gustaba ni al
mismo Kant. El autor hace un anélisis basado en el método que repetidas veces ha expues-
to y que ¢l llama teorfa de la accién comunicativa, que es algo asi como la aplicacién de la
narratologia y la pragmética. Es una exégesis inmanente al texto que se basa en una obser-
vacién de los actores del relato. En este primer texto de Gen 22 el autor llega a conclusio-
nes novedosas en algunos puntos, Dios no le pide a Abrahdn el sacrificio de su hijo, sino ir
con su hijo a un monte, que ya sc lc mostrard, para hacer un holocausto. Esto va en contra
de las traducciones al uso. Pero el texto hebreo estd abierto a las dos interpretaciones o si
sc quicre, es ambiguo. En el curso de la narracién hay otros elementos favorables a la lec-
tura propuesta por ¢l autor, aunque también hay otros en contra; el autor atribuye estos
tiltimos a una reelaboracién posterior. En un apéndice el autor incluye un sermén predica-
do sobre el mismo texto. Los dos ensayos siguientes sobre Jeremias son més tedricos y
menos analfticos, pero igualmente interesantes. En contra de la opinién que va imponién-
dose dltimamente, segiin la cual Jeremias desaparece tras el libro, el autor propene una
lectura muy biogréfica de Jer 2-6. Jeremfas serfa un experto polftico en la adivinacién de la
realidad, facultad que le vendria por su relacién con Dios.— C. MIELGO.

KAISER, Gerhard,- MATTHYS, Hans-Peter, Das Buch Hiob. Dichtung als Theologie. (=
Biblisch-theologische Studien, 81), Neukirchener Verlag, Neuklirchen-Vluyn 2006,
20x 12, 145 pp.

Jaob es una pieza literaria de gran altura, y al mismo tiempo, un libro que posce una
teologia profunda. Es opinién de los autores que el estudio literario ¢s absolutamente ne-
cesario para comprender la doctrina y la teologfa del libro. Asf, pues, el libro es un estudio
del arte literario, d¢ fa composicidn cuasi-dramdtica. Esto lieva consigo hacer una lectura
sincrénica y un estudio de los caracteres titerarios de los intervinientes en ¢l didlogo. Los
autores, un estudioso del antiguo testamento y un germanista, dieron juntos un semijnario
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cn la facultad de teclogfa de la Universidad de Basilea. De este seminaric ha surgido el
libro, que es un ensayo, mas que un tratade metédico. La falta de bibliografia y ia escasez
de argumentaci6n lo prueban suficientemente. Es un libro basado en intuiciones, como
era de esperar. Estudios de csta clase non abundan. Los principios dc la tcoria literaria no
suelen ser aplicados por los escrituristas a los libros biblicos. Los autores exigen del lector
esfuerzo y atencién, porque no es un libro de fécil lectura. El esfuerzo compensa, pues el
estudio pormenorizado de cada pieza llevado a cabo por los antores descubre particulari-
dades antes no vistas.~ C. MIELGO.

FISCHER, Irmtraud, Gotteslehrerinnen. Weise Frauen und Frau Weisheit im Alten Testa-
ment, Kohlhammer, Stuttgart 2006, 18 x 11, 221 pp.

Este libro junto con los dos precedentes “Gottesstreiterinnen” y Gotteskiinderin-
nen” forman un trilogia dedicada a las mujeres del A. T. Si ¢l primero presenta a las muje-
res protagonistas en los libros histéricos y €l scgundo a las profctisas, éste se dedica a las
llenas de sabiduria (aunque ocurran en otras partes del canon) y también a la sabia por ex-
celencia a la “Sefiora Sabiduria™ o a la sabiduria personificada. Los tres son de divuiga-
cidn, escritos con carifio y comprension hacia las heroinas. Pero esta debilidad hacia fa
mujeres no esté refiida con una cxposicién exigente. Por ¢l libro desfilan numerosas muje-
res, mds de las que uno a primcra vista pudiera pensar. Unas ticnen nombre propio como
Abigail, Ester, Judit, Débora, otras son anénimas, como la mujer de Tekoa, la reina de
Saba, la mujer de Job, etc. Conviene advertir que en el libro para nada se trata de la histo-
ricidad de estas figuras. Son caracteres literarios y esto es suficiente. Como el libro est4 es-
crito por una mujer, la tentacién evidente para cualquier lector para calibrar la ecuanimi-
dad de la exposicion es ir a las mujeres que dejan bastante que desear, como la mujer de
Job. Aqui trata de “salvar los muebles™, dicho sea vulgarmente, Invitamos al lector para
que vea si le convence. El libro se lee con gusto y contribuye a revalorizar el papel que la
mujer tuvo en el A, T. Hemos notado algéin crror tipogréfico: Exgese por Exegese (p. 16).—
C. MIELGO.

JOST, Renate, Gender, Sexualitdt und Macht in der Anthropologie des Richerbuches (=
Beitrige zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, 164), Kohlthammer,
Stuttgart 2006, 24 x 16, 390 pp.

La autora, conocida te6loga feminista y profesora de esta materia en Alemania, em-
prende en esta tesis de habilitacion un tema diffeil pero muy querido por las mujeres que
cultivan ¢l estudio de la Biblia desde el punto de vista feminista; género, sexo y poder en
el libro de los Jueces. Numerosas mujeres son mencionadas en Jucces y algunas con gran
poder, aunque otras completamente desposeias de todo. El cometido de la tesis es dificil;
los datos histdricos con pricticamente nulos: Hay que echar mano de la antropologia so-
cial y cultural, confiando siempre en gue las estructuras bdsicas de las sociedades cambian
poco. Tras explicar cuil es €l objetive del trabajo, expone en una parte bastante larga los
presupuestos de la investigacion: definicién de los términos y sobre todo algo que no se es-
perarfa: La autora hace una especie de historia de la teologia feminista bastante amplio,
diferencias entre las feministas norteamericanas y europcas, asf como los cambios que ha
experimentado esta teologfa. Ya aquf aparece un tema que a lo largo de la tesis mostrara
su fecundidad: ¢l concepto de “salvaje”, propio de las sociedades no jerarquizadas o gru-
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pos humanos acéfalos e igualitarios. La autora supone que estado era ¢l de la sociedad del
tiempo de los Jueces. Constataréd as{ quc cn esas sociedades acéfalas la mujer tiene mas
poder, hay una simetrfa de genero, o incluso asimetria a favor de las mujeres Debe notarse
que hacc un repaso del papel de la mujer en las diversas etapas del A.T., donde con las in-
certidumbres existentes, puede afirmar que en periodos de estabilidad politica la sociedad
estd mds jerarquizada y la mujer tiene menos poder y relevancia. Su presencia ha sido mas
relevante en los periodos de inquietud e inestabilidad. Una aplicacién de este principio at
libro de los jueces es la siguiente: Textos que mantienen una tendencia critica contra la
monarquia aportan una posicion mds positiva y favorable hacia las mujeres. Lo contrario
sucede en los tcxtos favorables a la monarquia. He ahi vn principic revolucionario. Para
su investigacién elige solamente algunos textos del libro de los Jueces, concretamente cua-
tro. En primer lugar Jue 5, donde Débora y Yael adquieren el médximo poder. Segdn la
opinién comun es el texto més antiguo. Es conveniente que el lector sepa que la lectura
que se hace, estd basada en las “armas” empleadas por la teclogia feminista: Hermenénti-
ca revisionista, podria decirse, de la sospecha, de la liberacidn, un tanto desconstruccionis-
ta, Naturalmente en este episodio de Débora, la mujer aparece en su méximo csplendor,
dotada de poder, ejerciendo la violencia, pero que, a juicio de la autora, se entiende bien,
pues va dirigida contra el opresor. Una muestra de la hermenéutica de la sospecha veo en
{a afirmacién de que, sepiin ella, Sisara acude a la casa de Yael para violarla. El lector
puede (; y debe?) entender que viola el espacio donde habita Yael ;O hay algo mds?
Largo es ¢l capitulo dedicado a Jue 11-11-12,7: El juramento de Jefté y ¢l sacrifico de su
hija. Sintomadtico es el titulo de este capitulo; ;“Muerte de la hija 0 poder dc la mucha-
cha”. Es claro que en la historia ve una gran ambigiiedad. Jefté triunfa como jefe, pera
fracasa como padre criticado la conducta de Jefté. Los otros dos episedios son Jue 13 y 16:
Sansén, su madre Manoaj y Dalila, Jue 19: El levita y su concubina. En este dltimo episo-
dio ve el caso mds extremo de una asimctria de género a favor de los hombres. El libro no
es de facil lectura, pero merece la pena la lecturas diferentes que ofrece Muy notable es ¢l
conocimiento gue fa autora tiene de fa teologia feminista.— C. MIELGO.

VEGGE, Tor, Paulus und das antike Schulwesen. Schule und Bildung des Paulus (BZNW
134), Walter de Gruyter, Berlin — New York 2006, 23,5 x 16, 575 pp.

Las cartas se compusieron en el marco de una escuela fundada por el mismo Pablo,
para cllo sc estudian la formacién y educacién de los tiempos helenistas, al que siguc la
formacién dc Pablo, y cn base a estas dos cuestiones se puede preguntar por la formacién
de la escuela paulina. El términe “escuela” de Pablo puede ser confuso, por ello dedicard
un espacio a clarificar el concepto. En la primera parte se presenta la formacidn literaria
en sus diversas formas y describe los signos tipicos para reconocer a los alumnos, los maes-
tros y las escuelas, En cste amplio contexto s¢ debe insertar la formacién de Pablo, asi
como valorar su compctcncia literaria. Segin Vegge, se puede constatar una relacién
entre el camino formativo de Pablo y la forma y contenido de su actividad literaria dentro
del movimiento del cristianismo primitivo. Sus escritos de contenido religioso, politico y
ético demuestran que estuvo en contacto con la institucién de la escuela de su tiempo y la
ensciianza en ella impartida.

La scgunda parte estd dedica a la formacién de Pablo. Para oblener una imagen mds
detallada se debe analizar el estilo y la forma de sus textos, lo que muestra una ailta com-
petencia a nivel literario y retérico; el andlisis de los temas y ia forma de reelaborarlos
permiten suponer una amplia preparacion y formacién. Las noticias de Lucas, aunque dis-
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cutibles, no excluyen una formacion clasica para Pablo: un orador elocuente y competen-
te, y un maestro instruido capaz de discutir con filésofos en cl 4gora. Nucstro auter explica
la preparacién gracias a su origen: hijo de un ciudadano romano quien recibié cn su ciu-
dad una formacion litcraria, y cumplimentaria el progymnasmata con un maestro de ora-
toria con conacimicntos de doctrinas y €ticas filosoficas. Posteriormente se instruirfa en el
sistema filoséfico de los judios como fariseo. Duda de la informacidn de Lucas sobre Ga-
maliel, pero tuvo durante un tiempo un maestro farisaico. La religién judia no fue un im-
pedimento para su formacioén helenista. Mediante el an4lisis de las forma y de contenidos
de sus textos, se puede afirmar que Pablo debié recibir la siguiente formacién en una es-
cuela de gramética: morfologia, ortografia y sintaxis de la lengua gricga, asi como cstilisti- -
ca y modelos de composicién de textos sencillos. El contenido se transmitia mediante el
comentario literario. 1 Cor testimonia el alto grado de formacién literaria, ademss de la
destreza y habilidad a la hora de presentar la tesis. La tercera parte del libro se centra en
la constitucion de la escuela paulina como fendmeno post-pauline. Este volumen nos pre-
senta bien el contexto educativo y formativo de Pablo y nos muestra la formacién paulina
mediante las cartas paulinas conservadas.— D. A. CINEIRA.

PINERO, Antonio, Guia para entender el Nuevo Testamento, Trotta, Madrid 2006, 23 x
14,5, 565 pp.

Ante ¢l déficit de comprension y la falta de interés por el NT, el autor se propone
presentar una obra que haga accesible el NT para el lector del siglo XXI, Esta guia explica
al lector breve y claramente las claves de lectura para comprender el contenido de estos li-
bros. Proporciona conocimientos previos sobre €l contexto socio-histérico, religioso y cul-
tural del judafsmo y del helenismo. Es decir, presenta el ambiente donde surgié el NT en
sus diversas dimensiones. Asimismo nos ofrece un resumen de la formacién del NT y
cdmo nos han llegado los manuscritos. En otro capftulo resume fos conocimientos que po-
seemos sobre el Jesus histérico segiin los métodos histdrico-criticos: Jesiis y su persona; ¢l
centro de su mensaje; la personztidad y conciencia de Jesis, es decir, cémo se vio Jesus a sf
mismo; Jestis como instaurador de un nuevo culto, o bien los temas de su muerte y resu-
rreccion. La tercera parte de la guia estd dedicada a presentar las lineas de pensamiento
que comienzan a interpretar la vida, misién y figura de Jesds. El lector sc forma una idea
clara de c6mo y por qué se fue desarrollando el bloque de nociones teoldgicas, ritos ¢ ins-
tituciones que se¢ traslucen en el NT.

La guia presenta de forma sucinta cada obra del NT en su momento histdrico ofre-
ciendo las claves interpretativas, y tcmas tales como la cuestién de la estructura y compo-
sicién, historia de la composicion, autor y destinatarios, tcologia 0 mensaje que intenta
transmitir. Esta lectura no priva de creer a nivel religioso, sino que se trata de una guia
que acompafie cn el conocimicato y profundizacion del significado de los textos. Estd diri-
gida a todo tipo de publico, por lo que su autor pretende ser lo més claro posible mediante
un lenguaje sencillo y comprensible para los no iniciados. Ademds, existc un glosario de
términos técnicos al final del libro.— D. A. CINEIRA.
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BAUCKHAM, Richard, La théologie de P Apocalypse, Les Editions du Cerf, Paris 2006,
23,5x 14,5, 199 pp.

El Ap. no es un libro de f4cil lectura para el hombre modcrno, dado que es conside-
rado como us libro visionario. Nuestro autor explora la teologia del Ap: su comprensién
de Dios, dec Cristo, de la salvacidn, de la iglesia y de la esperanza cristiana. Conociendo el
simbolismo, las imédgenes y las claves de interpretacidn, se evitard que aceptemos interpre-
taciones fantasiosas. Este libro conticne tres géneros literarios: apocaliptico, profecia y
carta. Por eso se ha considera al Ap como un “Apocalipsis profético”, porque comunica
una revclacién de una perspectiva trascendente sobre el mundo y es profético en el senti-
do que afronta una sitiacién histdrica concreta y aporta a sus [cctores una palabra de Dios
profética que les permite discernir el designio de Dios dentro de su situacién y responder
a sus situaciones de una forma apropiada.

La teologia del Ap es teocéntrica y cristoldgica, centrdndose en la identificacién de
Jesucristo con Dios en el Ap (la figura del Cordero en el trono) y la obra de Jesucristo es-
tableciendo el reino de Dios en la tierra (la victoria del cordero y csos que le siguen). El
libro explica los mayores temas simbélicos: la guerra mesidnica (12-14), el nuevo éxodo y
el testimonio (la bestia, la armada del cordero; mérlires cristianos). Existen elementos mi-
lenaristas. ; Es el Ap una profecia veridica? El influjo del Ap en los kimpos, la liturgia y el
arte es claro. Es el libro de los martires y de los visionarios. Es una fuente constante de cri-
tica profética, tanto de la iglesia como dcl cstado y la sociedad. El Ap muestra una vision
tcocéntrica para afrontar la opresion, la injusticia y ta inhumanidad. El Ap no respende a
la idcologia dominante promoviendo ia retirada de los cristianos a un enclave sectario que
abandone et mundo a su suerte y consoldndose con los suefios milenaristas. Todo lo con-
trario, invita a actuar en el mundo. Este volumen aynda al lector a comprender los temas
centrales del Ap— D. A. CINEIRA.

HAINZ, Josef, Neues Testament und Kirche. Gesammelte Aufsitze, Friedrich Pustet, Re-
gensburg 2006, 24 x 16, 455 pp.

Josef Hainz, profesor dc NT y hermenéutica biblica en la universidad de Francfort,
publica después de 3S afios de docencia y con motivo de sus 70 afios sus articulos apareci-
dos entre 1971 y 2006. Son muchos los temas de los artfculos y dificiles de recoger bajo un
solo epigrafe. En un apéndice aparece la lista de todas sus publicaciones, lecturas quc le
han ayudado a posicionarse y a adquirir sus convicciones. Su autor escribi6 su tesis docto-
ral sobrc la iglesia y San Pablo. Iglesia y NT son los temas fundamentales a los que se ha
dedicado y el titulo bajo los que se recogen estos diversos articulos. Como hombre de igle-
sia, pronto se planted interrogantes al respecto: ser/esencia de la iglesia, su significado, su
historia, y su actualidad, las divisiones ecuménicas. Su tesis le llevé a pensar sobre la igle-
sia y Pablo, afirmando gue ¢l apéstol no conocié una iglesia unida. Esto le llevé a pregun-
tarse sobre la formacién de la iglesia y sus estructuras, sobre el devenir de la cristologia y
los sacramentos, lo cual puede ayudar a encontrar una nueva base para los disputados
temas ecumeénicos de la iglesia, sobre la jerarquia o sacramentos, Se deben construir puen-
tes en el tema iglesia y sacramentos, como es la celebracién de la eucaristia, de la cual
debe surgir la comunién de las iglesias y no al revés.

La fe pascual es otro de {os temas predilectos del autor. La renovacién de la fe sdlo
puede provenir de las fuentes (AT y NT). Durante mucho tiempo, ta iglesia rechazé 1a in-
terpretacion crftica-histérica y sus métodos. No es de extrafiar que reine todavia hoy un
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cierto recelo a este campo. Pero ¢l exceso de celo, que confunde su eclesialidad con celo-
tismo, no son consejeros adecuados para cl futuro. S6lo la verdad ayudaré a la fe y la “ver-
dad os har4 libres” (Jn 8,32).— D. A. CINEIRA.

SCHMIDT, Ulrich, “Nicht vergeblich empfangen”! Eine Untersuchung zum 2. Korinther-
brief als Beitrag zur Frage nach der paulinischen Einschitzung des Handelns
(BWANT 162), Kohlhammer, Stuttgart 2004, 23,5 x 16, 270 pp.

Frente a la presentacién cldsica paulina de la justificacion, obras de la ley, se ofrece
una concepcién del texto desde la lingiifstica textual y la retérica, donde cada pasaje sc
puede entender unicamente en el marco completo al que pertenece. Se concentrard en
una carta del apéstol, en la que salvacién y actuacion estdn fntimamente relacionadas.
Para comprobar la estructuracion de la carta se utilizan exdmenes de lingiifstica textual y
estudios de cpistolares. Delimitado el todo, hay que analizar la orientacién tematica del
mismo. Para ello hay que fijarse en el “marco” del texto: prescipto, subscripto y proemio,
pues permiten reconocer la intencién de un texto. Es de suponer que Pablo vuelva a usa
esos temas en ¢l resto de la carta, vinculdndolos a la situacidn. Especialmente hay que fi-
jarsc en la relacidn entre los pasajes parcnéticos y apelativos, pues es ahf donde se puede
ver la relacién entre salvacién y accidn. Las categorias retéricas deben ayudar a entender
la situacidn de la carta, la intencién fundamental de Pablo.

La accidn en la vida del cristiano no es fruto de su propio esfuerzo, sino efecte de la
gracia. Esta accién se caracteriza por la actitud de apertura y donacidén a los demés, Un
cambio de actitud serd, segtin 2 Cor, un clemento fundamental de la gracia misma. En las
cxpresiones de Pablo sc reconoce que hecha en falta csa actitud en Corinto e intenta exi-
girla, La relacién entre accidn y soteriologia, debe ser palpable, pero a la vez dificil de ex-
presar, y se complementan sin dificultad. Dado ¢l actual distanciamiento entre Pablo y su
comunidad, no puede hablar abiertamente, pero debe indicar los peligros que existen por
causa de la actitud negativa. En la ausencia de la apertura y donacidén hacia los otros,
como se puede diagnosticar en los corintios, ve Pablo un indicio de quc la gracia no se ha
derramado entre los corintios, sino més bien desparramado. La gracia nos debe lievar a la
actuacion, a eso invita Pabio en 2 Cor. Ell libro es una buena muestra que la contraposi-
cién justificacién por la fe - obras ya estd ampliamente superada en la teologfa paulina.-
D. A. CINEIRA.

FEE, Gordon D., Comentario de la Epistola a los Filipenses {Coleccion Teol6gica Con-
temporanea 18), Clie, Barcelona 2004, 23 x 14, 594 pp.

Este comentario estd pensado para eruditos y alumnos de teologfa, asi como para
agentes de pastoral que deseen profundizar en el mensaje y contenido de esta carta pauli-
na. Las discusiones més técnicas, como es la critica textual, Ia gramética y la lexicografia,
se encuentran en las notas a pie de pagina con el objeto de no interrumpir el discurso del
comentario. Fee dedica especial atencién a las discusiones gramaticales en las notas a pie
de pdgina, pues el modo en que dice las cosas el apdstol nos permite ver el significado de
lo que dice y lo que quiso decir, lo cual no significa que no se ha haya hecho eco de las
aportaciones sociotégicas.

Su autor dedica una amplia seccién introductoria a las cuestiones cl4sicas, como son
la autorfa de la cpistola, la procedencia (Roma), fa fecha dc composicién (62 d.C), asi
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como contexto y trasfondo, los temas leoldgicos més relevantes de la carta. Su objetivo es
contextualizar la carta para una mejor comprension. En la introduccién presenta su visién
de la carta, la cual ird desarroltando de forma més detallada cn ¢l cuerpo del comentario.
Filipenses es una carta de amistad con cardcter exhortativo, con la conviccién de que ésta
ofrece informacién sobre un gran niimero de temas. Flp es una expresién paulina de esa
forma epistolar, cn la que la forma no es lo primero, sino Cristo y el evangelio. A Pablo le
preocupa la situacion de sus amigos de Filipos y su relacién con Cristo. El minucioso co-
mentario explica muy detalladamente lo que significé la carta para los lectores de Filipos,
y 1o hace de una forma técnica y a la vez asequible para los leciores modcrnos. Adcmads,
proponc aplicacionces y relecturas actuales de dicha episiola. Los apéndices y las notas a
pie de pagina hacen que el comentario sea al mismo ticmpo técnico, pucs analiza con deta-
lle las cuestiones gramaticales, textuales e histéricas. Este comentario servird sin lugar a
dudas a profcsorcs, estudiantes y creyentes que quieran profundizar en la carta a los fili-
penses. Los errores tipograficos son minimos (p. 52: en cuando al uso; p. 58: 1:3-1; p. 59: la
primer carta), lo cual es normal en las publicacioncs.— D, A. CINEIRA.

REYNIER, Chantal, Paul de Tarse en Méditerranée. Recherches autour de la navigation
dans V' Antiquité (Ac 27-28,16) (Lectio Divina 206), Cerf, Paris 2006, 21,5 x 13,5,

E! dltimo viaje de S. Pablo conocido, de Cesarea a Roma, plantea muchos interro-
gantes, ¢ Por qué parte de Cesarea y no de Alejandria, y precisamente en otofio cuando el
mar es més peligroso? Melite ¢es Malla? Exagerado es el niimero de personas embarcadas
en Mira... El texto de Hechos necesita ser estudiado con las fuentes de la historia, la ar-
queologia, la literatura y ¢l mundo maritimo. Este volumen analiza el texto desde el dngu-
lo maritimo, el tipo de barcos, las maniobras, la mctcorologia, la ruta seguida, los puertos
visitados, sin entrar en la cuestion de la narratividad, ¢l géncro litcrario o la vision teoldgi-
ca. Estudia la navegacién tal y como es presentada por los que realizan esa ruta. Para ello,
cxplica la terminologia relativa al mar, con breves definiciones que se hallan al final del
libro. Tras Ja traduccién del texto, dedica el primer capitulo al vocabulario relativo al mar
y a la navegacién cn Hech 27-28,16 (material lexicogrifico, los campos seménticos, donde
predomina el vocabulario con términos rclativos al mar). Después dedica un capitulo a
cada travesfa, 1°) de Cesarea a Mira {27,1-5); 2°) de Mira a Malta; 3°) de Malta a Puteoli
(28,1-13). En los textos se fija en la tripulacién de los barcos, tipo de barcos, las condicio-
nes de transportar prisioneros. ..

Concluye que a pesar de las incoherencias que se le ha atribuido al relato, estas in-
congruencias desaparcecen si no proyectamos en el texto ideas preconcebidas o recibidas y
lo confrontamos con la arqueclogia y la historiografia, Fl pasaje de Hechos se presenta
como nolas de viajes en cuanto que menciona escalas. Si es verdad que no cs un geodgrafo
ni una novela, €l autor actia como un autor de periplos, aunque tiene una perspectiva di-
ferente. Se trata dc un relato de navegacién digna de fe. El relato nos aporta informacion
capital sobre el arte de la navegacion del siglo 1. El cardcter técnico del relalo no compro-
mete su autenticidad. Creo que son menos convincentes los argumentos de la autora
aduce para relacionar esa travesia con San Pablo (“nosotros compaficros” cn scntido ma-
rinero), es decir, que bien pudiera ser una descripcién de un viaje hasta Roma, pero més
complicado cs afirmar que ese viaje fuera el de San Pablo. El libre aporta muchos datos
antiguos de la navcgacion en esa parte del Mediterraneo.- D. A. CINEIRA
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BAIGENT, Michacl, Las cartas privadas de Jesis. Ultimas investigaciones y documentos
reveladores sobre la muerte de Cristo, Mr Ediciones, Madrid 2007, 24 x 16, 381 pp.

La hipétesis de este libro es extravagante y ridicula. Se basa en tres fantasfas. A) Un
supuesto “documento que contiene evidencias irrefutables de que Jesiis estaba vivo en el
afio 45 d.C.” La carta fue cncontrada por un parroco de Rennes le Chétean; Lilley habia
visto ese manuscrito en Francia en 1890s, y se lo conté a Bartlett, quien sin embargo no re-
cordaba exactamente lo que decia €] documento. El documento ha desaparecido. Baigent
sospecha que el Vaticano se encargé de hacerlo desaparecer. Como se ve se trata de una
sarla de “oi” a un anciano que 0y a otro que... B) Basindose en la imagen de Jests en Ja
estacion 14 del Via crucis en la iglesia de Rennes le Chiteau, Baigent concluye que Jesiis
no murié en la cruz, sino que fue drogado con la ayuda de Pilatos, y durante la noche los
amigos de Jesds lo sacaron de la tumba, lo curaron y se marché a Egipto. C) E! tercer ar-
gumento son unos “supuestos” papiros del afio 34 d.C. encontrados en Jerusalén y escritos
por Jesus para el sanedrin. Esas cartas provendrfan de unos sdtanos de la ciudad vicja de
Jerusalén. BaigEnt dice haberlas visto, perc no sabe su contenido real pues no sabe ara-
meo. Nunca se han publicado ni analizado. Pero ningidn papiro antiguo se ha conservado
en los subterrdneos de Jerusalén porque las lluvias invernales destruyen todo tipo de papi-
ro. Lo que Baigent dice haber visto, no eran papiros antiguos encontrados ¢n los sétanos
de una casa en Jerusalén, ni eran cartas de Jesis. No se puede construir una verdad histé-
rica sobre leyendas, rumores, o documentos inexistentes. Considera que la huida de la co-
munidad cristiana a Pelia tuvo lugar tras Ja ejecucidn de Santiago, alrededor del 44 4.C., lo
cual denota que confunde a dos personajes cou ¢l mismo nombre. Si ya confunde datos se-

© BUros que tenemos, como serdn las tantas conjeturas que presupone. Pero la falta de datos
no constituye un problema, si s¢ tiene imaginacién y se incluye al Vaticano, y ya tienc los
ingredientcs para cscribir una historia morbosa.— D. A. CINEIRA.

Teologia

JUAN CRISOSTOMO, Comentarios a los salmosi1 (4-12, 41, 43-49). /2 (108-117, 119-
150). Tntroduccién, traduccion y notas de Inmaculada Berlanga Ferndndez (Bibliote-
ca de Patristica 68), Ciudad Nueva, Madrid 2006, 20,5 x 13, 476 y 526 pp.

Desde muy pronto, el libro de los salmos fue, de todos los que componen el Antiguo
Testamento, el m4s utilizado por los cristianos. Nada extrafio, dado que permitfan soste-
ner la polémica con los judios y, sobre todo, alimentaban la oraci6n de la Iglesia. Por eso
mismo, los comentarios sobre ellos fueron muy numerosos, no siempre completos, espe-
ciglmente en el mundo de habla griega, pero también en el de habla latina; tampoco han
llegado todos hasta nosotros, al menos en su integridad. Un ejemplo de lo uno y de lo otro
lc tenemos en san Juan Crisdstomo: ni comentd, al parecer, todo el salterio, ni han llegado
hasta nosotros todos sus comentarios, Pero los 58 que conocemos y se ofrecen en esta
obra, obtuvieron un éxito notablc. Por otra parte, el santo, ademds de ser el representante
mads cualificado dc la célebre escuela de Antioqufa, que se caracteriz6, a nivel exegético,
por la atencién prestada al texto, fue uno de los grandes predicadores de la historia de
Iglesia, no sélo por sus dotes oralorias, sino también por su genio pastorai. Este confluir
en la obra un texto privilegiado y un comentarista de excepcién le otorga un valor espe-
cial.



190 LIBROS EstAg 42/ fasc. 1 (2007)

La introduccién reduce al minimo tos datos biogrdficos de san Juan Criséstomo al
haber aparecido ya en otros volimenes de la coleccidn, y se centra en los Comentarios a
los salmos. La primera parte estd dedicada a los aspectos literarios, y la segunda a su con-
tenido doctrinal. La autora aduce razones que apoyan su origen en Antioquia y su forma
oral; reconoce que no estd claro cudl es el texto griego que utiliza, sin duda mds de uno, y
que la Septuaginta utilizada por el comentariasta no es la que trasmite Origenes en sus
Exaplas; contempla la posibilidad de que €l mismo preparara su publicacién, y presenta el
esquema, casi siempre et mismo, que sigue el autor del comentario. Por lo que se refiere al
contenido doctrinal, 1. Berlanga parte de que ¢l santo, antes que un gran moralista, es un
dogmadtico muy a tener en cuenta. En concreto, subraya el aspecto polémico-apotogético
frente a los herejes de los Comentarios; sefiala su comprensién y uso de la Escritura, asi
como el méiodo exegético que sigue en su exposicion, que en varios aspectos se aparta de
la «escuela exegética» en la que suele incluirsele; pone de relieve fa importancia que asig-
na ala fe; se detiene en algunos términos especificos, y concluye con apuntes sobre su doc-
trina moral, dificil de clasificar, y su espiritualidad.

La traduccidn, la primera en lengua espafiola, esta hecha a partir de la edicién de
Migne. Las notas a pie de pagina, exceptuadas las referencias biblicas, son mds bien esca-
sas y breves; predominan las que hacen referencia al texto biblico griego utilizado por cl
predicador. Et indice biblico y el de nombres y materias de los dos voliimenes cicrra cf se-
gundo de elios.— P, DE LUIS,

ALFEYEYV, Hilarion, Le chantre de la Lumiére. Introduction a la spiritualité de saint Gré-
goire de Nazianze. Préface par le métropolite Antoine de Souroge. Traduit du russc
par Alexandre Siniakov. Les Editions du Cerf, Paris 2006, 23,5 x 14,5, 412 pp.

H. Alfcyev s un tedlogo ortodoxo que sicnie un amor profundo por Gregorio Na-
cianceno como persena y como tedlogo. Y no lc faltan razores. El autor ruso constata que
la patristica occidental ha visto en €l sobre tode al gran orador, por lo que no ha estudiado
debidamente el significado de Gregorio Nacianceno —«el Tedlogos como se l¢ denomina
habitualmente en el Oriente cristiano- en cuanto pensador, tedlogo y filésofo, y sefiala di-
versos titulos que justifican estudiarle desde esta perspectiva, El santo ocupa un lugar sin-
gular en la tradicién bizantina en cuanto autor mds citado, sélo superade por la Biblia; es
mds, sus escritos, objeto de numerosos comentarios, eran consideradas tan infalibles como
la Biblia misma y los textos litdrgicos. De hecho, no se puede comprender la teologfa de la
Iglesia ortodoxa, en especial su teologfa dogmatica, sin conocerle a él. Se le puede consi-
derar como el fundador de la teclogfa cristiana de la luz, desarroliada més tarde por gran-
des tedlogos bizantinos como 8. Miximo ¢l Confesor, S. Simedn ¢l Nuevo Tedlogo y S.
Gregorio Palamés. El fue también la principal referencia de los hesicastas bizantinos, y su
cristocentrismo permite hacer de €l el fundador de [a oracién de Jesis, corazén de la vida
mondstica desde el s. V. Por otra parte, aunque su lugar en la historia del monacato orien-
tal es relativamente modesta, su experiencia personal ha dejado huellas en €L Igual que
san Jerénimo en occidente, puede considerdrsele como el iniciador del monacato docto en
oriente, siendo uno de los raros ejemplos de monje arisiderata, tedlogo, filésofo y poeta.

El estudio cst4 dividido cn cuatro grandes secciones. La primera presenta la vida del
santo, respecto de la cual el autor suele colocarse en una perspectiva propia que no siem-
pre coincide con la del historiador de la Iglesia. La segunda contempla al santo en cuanto
insertado en la Iglesia y en la sociedad de su tiempo, poniendo de relieve su concepeién de
la filosofia, del matrimonio, monacato, virginidad, ministerio sacerdotal (Gregorio fue el
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primer autor oriental que cscribié un tratado sobre el sacerdocio). La tercera se ocupa de
su teologfa dogmatica. Teologia, Dios, Trinidad, creacién, cristologia constituyen los gran-
des apartados que incluye esta seccién. Es de sobra conocida la altura de su reflexién trini-
taria, magistralmente expuesta en sus célebres cinco discurscs teoldgicos; pero ya no es
tan conocido que €l fue el primer autor cristiane que desarrollé una doctrina sistematica
sobre los nombres de quien estd més alld de todo nombre y de toda definicién, siendo esta
una de sus principales aportacioncs a la teclogia dogmadtica. Gregorio, que luchd contra
todo oscurantismo cristiano y fue un defensor ccloso de la razén, de la educacion y de la
ciencia, fue también consciente del car4cter limitado de fa razdn y de su incapacidad para
abrazar la realidad divina. La cuarta secci6n estd dedicada a Gregotio mistico. Conocida
la estrecha relaci6n entre espiritualidad y teologia en la Ortodoxia, el autor justifica doble-
mente ¢l dedicar una seccién a la mistica indcpendicntemente de la teologia: de un lado,
razones metodoldgicas; de otro, el hecho de que Ja patrologia actual no le ha prestado la
suficicnte atencidn, La luz divina, la oracidn y la vision de Dios, y la divinizacién son los
grandes apartados. Como pucde suponerse, el lugar central lo ocupa la idea de la diviniza-
cion, centro de todo su sistema teoldgico, “cantus firmus de toda su obra™; divinizacién
que estudia en sus aspectos cristologico, soterioldgico y escatolégico. El autor pone de re-
lieve que la doctrina de la participacién del cuerpo humano a la divinizacién es una de las
principales diferencias entre el cristianismo y el neoplatonismo. En relacién a la escatolo-
gia, sefiala que para ¢l santo es el dominio de los interrogantes, nunca de las respuestas de-
finitivas; de hecho, nunca lleva sus reflexiones escatoldgicas a su fin légico, prueba de la
prudencia teoldgica del santo. La apocatistais era para €l un objeto de csperanza, no un
dogma de fe. La seccion acaba con otro apartado dedicado a las prosopografias (Jos san-
tos, su familia, el emperador apéstata, y san Basilio “el hombre deificado”.

El cstudio cstd hecho siguiendo muy de cerca los textos del santo, citados frecucnte
y ampliamente. El recurso a la bibliografia sobre el santo es mds bien reducido. En cuanto
a las fuentes de Gregorio, €l autor esta particufarmente atento a detectar los préstamos de
Plotino,

Hay que discrepar del autor en las afirmaciones que hace sobre san Agustin con re-
ferencia al matrimonio. Sin entrar en otras afirmaciones, san Agustin conocc tres «bienes»
de! matrimonio: la procreacién no es el Unico fin y la unica justificacién det matrimonio,
La gran simpatia qgue el autor siente por el santo —que, sin embargo, no lc impide sacar a la
luz sus deficiencias psicoldgicas € incluso morales—, se percibe a lo largo de las abundantes
pdginas de la obra. El retrato que de €] hace, aunque no lc mucstra mds grande de lo ya
conocido, si lc afiadc otros titulos de grandeza. Esa grandeza no 1a advierte en su actividad
exterior sino en su experiencia interior que dejé plasmada en sus obras. Pues, no obstanic
su agitada vida, llena de fracasos, supo mantener una vinculacién viva con Dios y una gran
cxperiencia mistica. Et fuc ciertamente uno de fos més grandes tedlogos de la Iglesia cris-
tiana.- P. DE LUIS.

AURELIUS AUGUSTINUS, Die Bergpredig:. (Christliche Meister, 34) Johannes, Frei-
burg 2006, 11,5 x 19, 170 pp.

La importancia del Sermdn de la montana ¢n ¢l cvangelio de Mateo es grande; la de
la obra El sermdn del Sefior en la montafia en el conjunto de la produccién agustiniana es
menor, pero no carece de interés. Se trata del primer escrito exegético de san Agustin
sobre el Nuevo Testamento. Consta de dos libros y fue compuesto unaos dos afios después
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de ser ordenado presbitero al servicio de la Iglesia de Hipona, esto es, en ¢l afio 393. Esta
obrita s la que nos ofrece la editorial Johannes.

El texto va precedido de una breve introduccién, que consta de tres apartados. El
primero encuadra la composicién del escrito en el marco de la vida de san Agustin, explica
el por qué de la eleccién de esa seccidn del evangelio segiin san Mateo, y sefiala y describe
al diferenciado piblico destinatario. El segundo apartado presenta la estructura doctrinal
de la obrita, y €l tercero la considera como testimonio sobre la doctrina de la gracia. Los
temas de referencia son la concepcién de las bienaventuranzas como camino de ascensién,
su asociacién con los dones del Espiritu Santo y con las peticiones del Padrenuestro, asi
como la importancia dada a la puriticacién del corazdn.

El texto aparece dnicamente en su version alemana, hecha a partir de la edicién del
Corpus Christianorum (CCh 35). Las notas a pie de p4gina, mds bien escasas, suelen poner
el texto que suscita la llamada con otros de la obra del santo.— P. DE LUIS.

!

GARCIA GRIMALDOS, Modesto, E! nuevo impulso de san Agustin a la antropologia
cristiona. (Studia Ephemeridis Augustinianum 94), Institutum Patristicum Augusti-
nianum, Roma 2005, 16,5 x 23,5, 532 pp. i

El pensamiento de san Agustin ha influido en prédcticamente todas las dreas del
saber teoldgico occidental. Y posiblemente sea la antropologia una de las dreas donde ese
influjo se ha sentido m4s. Un influjo que no pocos autores han juzgado lamentable, por
considerar que la antropologfa del santo se aleja del pensamiento biblico y estd viciada en
su rajz por planteamientos {neo)platénicos y maniqueos. Aunque unas veces m4s, otras
menos, el tema siempre estd en el candelero de los estudiosos, sobre todo fildsofos y tedlogos.

El presente estudio, fruto de una tesis doctoral, consta de tres partes, ademés de la in-
troduccién. Al versar sobre ¢l impulso dado por san Agustin a la antropologfa cristiana, era
obligado abordar ¢l pensamiento antropolégico de sus predecesores. El autor no se pone li-
mites en el tiempo, pero si en los autores; en cuanto al tiempo, retrocede hasta el comienzo
mismo de la literatura patristica; en cuanto a los autores, se limita a los eclesidsticos, eligiendo
a los que considera representativos de las diversas épocas y corrientes. Del resultado de ese
recorrido dejan constancia los siete capitulos que constituyen la primera parte.

La segunda parte, dedicada ya especificamente a la antropologia de san Agustfn, cons-
ta de once capitulos, que versa cada uno de ellos sobre un aspecto fundamental de la misma
(la creacién, ¢l cuerpo humano, €l alma humana, €l conocimiento humano, la relacién cuer-
po y alma, la unidad del hombre, el hombre bien ordenado, repercusién del pecado en el
hombre, la consumacion de este mundo, el mundo nuevo, €l hombre, «un Dios creado».

La tercera parte, que lleva por titulo «Balance de la antropologfa cristiana de los
cinco primeros siglos», consta de un tnico capitulo. En su primera parte ofrece en breve
sintesis los elementos m4s significativos de la antropologia cristiana anterior a san Agus-
tin, y en la segunda hace lo mismo con la agustiniana poniendo de relieve ya su continui-
dad con la tradicion, ya su originalidad, que no parece ser excesiva.

Salta a la vista la amplitud del tema objeto de estudio. En realidad, ya lo serfa aun-
que se hubiese limitado vinicamente a la antropologia agustiniana. Esa amplitud ha marca-
do el cardcter del estudio: mds de sintesis que de andlisis. Los textos son citados, y abun- -
dantemente, pero no siempre sometidos a un minucioso examen. En realidad, hacerlo
hubiese comportado aumentar excesivamente las paginas. Asimismo, la antropologia del
santo parece fluir por un cauce tranquilo, gue no siempre se corresponde con lo que refle-
ja la amplia bibliografia sobre el tema. En otros términos, no siempre se da la eportunidad

Pl
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al lector de hacerse una idea de la amplia problemdtica vinculada a algunos temas. En
cambio, ofrece una buena y amplia visién global de la antropologia del obispo de Hipona
de fécil lectura, pues ¢l texto corre fluido.La obra concluye con un indice biblico y otro de
materias.— P. DE LUIS.

MATA, Santiago, El hombre que demostré el cristianismo. Ramoén Liull. RIALP, Madrid
2006, 19 x 12,219 pp.

Ramén Llull, personaje polifacético, poligrafo y de renombre, es una figura fasci-
nante de la edad media. Fascinante por su inquieta peripecia vital, por su original pensa-
miento, por sus osados proyectos, en cuya realizacién se empefié personalmente de varias
maneras, incluso arriesgando su vida. De su pensamiento cabe resaltar el énfasis puesto en
la razén como medio de acercamiento a la fe; de sus proyectos, el interés por un didlogo
con ¢l Islam y el Judaismo, como prélogo a la conversién de uno y otro al cristianismeo. El
tituto de la obra se entiende bien en este contexto, y en la obra misma el lector encontrara
el relato vivo de esa peripecia, una exposicién —al hilo de sus obras y no siempre facil de
seguir- del pensamiento del cataldn, y una informacion motivada sobre sus proyectos.— P.
DE LUIS.

BLANCO, Pablo, Joseph Ratzinger. Vida y Teologia, RIALP, Madrid 2006, 19 x 12, 194
pp:

El titulo de esta obrita puede llevar a engaiio. El lector que piense encontrar en ella
una biograffa del cardenal Ratzinger, hoy Benedicto XVI, acompaitada de una sintesis de
su pensamiento referido a las distintas ramas del saber teoldgico, se verd frustrado. En
efecto, contiene datos biograficos, pero no cabe hablar de una biografia en la acepcion ha-
bitual del término; trata ciertamente de teologia, pero no de contenidos concretos, sino de
su concepeidn de la ciencia teoldgica. Como esta concepcidn la ha expuesto en diversos
mormentos y lugares, los datos biogréficos constituyen el marco en que el autor encuadra,
a lo largo de 16 capitulos, fos distintos aspectos de esa concepcidn, espigada de toda clase
de escritos. La obra incluye dos apéndices. El primero es una tabla cronolégica, con inicio
en 1918. Junto a eventos histéricos significativos de la historia de Europa y de la vida de J.
Ratzinger, seftala sus innumerables y variadas actuaciones como tedlogo, ya en el plano
puramente académico, ya en cuanto jerarca de la Iglesia Catdlica. El segundo resefia los li-
bros de Ratzinger que han sido traducidos al castellano.— P. DE LUIS.

VERGOTE, Antoine, Humanité de Vhomnie, divinité de Dieu, Cerf, Paris 2006, 23,5 x
14,5, 342 pp.

El prof. Vergote reelabora en este volumen el fruto de muchos aitos de estudios cen-
trados en la cuestién del hombre y su relacién con ¢l misterio de Dios. Consta de dos par-
tes. El Vergote fildsofo y psicoanalista consagra la primera al hombre en si mismo en un
ensayo de antropologia filosdfica. En la segunda, que es su prolongacién, el teSlogo de
Lovaina pasa de 1a exploracién del sentido de lo divino al estudio de l1a fe en Dios. Ambas
partes estdn estrechamente ligadas porque la ciencia antropoldgica reconoce que lo reli-
gioso forma parte de la naturaleza del hombre “ser-en el-mundo”. Ya Aristételes notaba,
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en el primer libro de su Metafisica, que son las idcas sobre los dioses las que hacen nacer
la filosofia como aclaracién de las concepciones sobre ¢l mundo, el hombre y lo divino. Y
el estudio filoséfico del hombre religioso, que €l llamaba “theologia”, no se pucde hacer
hoy sin pasar a estudiar el monoteismo biblico, la tradicién religiosa que tan profunda-
mente ha marcado la civilizacién occidental y sus concepciones del hombre.

La modernidad, con su interés filoséfico por escrufar la naturaleza del hombre, hizo
nacer las ciencias humanas. En la primera parte del libro Vergotc cxplora esa “naturaleza
paradéjica” del ser humano que conduce inexorablemente a afrontar el enigma divino.
Por un lado el hombre se siente profundamente integrado en el orden natural hasta el
punto que su espiritu depende enteramente de su condicion corporal. Pero, por otro, el
hombre se presenia también como una naturaleza muy poco natural. Una naturaleza
transgresora del medio a través dc un entramado de relaciones (“mundo”). Este carédcter
paraddjico de lo humano, que se manifiesta en todas sus expresiones, se revela especial-
mente fuerte cn relacion con lo divino. Se sabe ligado a una realidad Otra que expresa
mediantc un lenguaje analdgico y realizando actos simbdlicos.

La razén filosé6fica no se ha inventado lo divino, sino que lo ha descubierto al estu-
diar al hombre. Segiin Vergote, la concepcién pantefsta del gran estoicismo representaria
la expresion mas alta de la antigiiedad filoséficamente critica, Pero, la Grecia cldsica des-
conoce la idea de un Dios personal, Creador del mundo, fuente de una Felicidad filosofi-
camentc insospcchada. La segunda parte det libro afronta su Revelacion en la tradicion ju-
deocristiana. Tras recorrer en cuatro capitulos ¢l monoteismo vetero y neotestamentario,
el autor concluye con un Epilogo titulada “la fe cristiana”, El estudio objctivo de las reli-
giones, de la Biblia y del cristianismo primitivo cnsefia que Dios se ha revelado historica-
mente como Dios, primero por los profetas y definitivamente por Jesucristo. Precisamente
lo que las religiones ¥ la filosoffa sélo podian suponer, sin llegar a conocer. Por eso, para el
autor, la “fc” en Dios que se ha revelado es lo especifico y fundamental del cristianismo.
No las creencias o verdades de fe (fides quae), sino la actitud creyente (fides qua) que,
para la antropologia teolégica, se actualiza desde su estructura relacional compleja: en re-
lacién con Dios y en relacidn con los hombres. Completa el libro un ancxo a los capitulos
de la primera parte— R. SALA.

BARBAGLIO, Giuseppe, La teologia de San Pablo, trad. F. Torres (= Agape 42), Secre-
tariado Trinitario, Salamanca 2006, 22 x 14, 487 pp.

Hay que admitir con W. Wrede que Pablo fue el primer te6iogo cristiano y el crea-
dor de la teologfa cristiana. De hecho él acuiié las grandes categorias antropoldgicas y teo-
légicas del lenguaje cristiano. Ciertamente no las inventa porque se trata de conceptos ya
presentcs en la tradicidn biblica, judia y judeocristiana, pero €l las dot6 de una profundi-
dad semdéntica desconocida hasta entonces. Tedlogo, pero no maestro de teologia (H.J.
Schoeps). Ni siquiera la carta a los Romanos, que es seguramente su obra mds sistematica,
ofrece una vision teoldgica global y unitaria. Sus epistolas son escritos ocasionales que se
ocupan dc situaciones concretas de sus comunidades. En ellas irata de solventar, de un
modo teolgicamente fundamentado, problemas puntuales de fe y de vida cristiana. Pode-
mos hablar, quizés, de una teologfa aplicada o préctica. :

Por otro lado, el epistolario paulino se mantiene ficl a algunos puntos csencialcs de
referencia ¢ inspiracién que confieren a su obra una sustancial coherencia. No se advierten
en sus escritos verdaderas contradicciones. Es verdad que algunas de sus aserciones resul-
tan unas veces forzadas y otras sumarias; pero no hay que olvidar ¢l tono polémico en que
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se expresa habitualmente. La oscuridad dc algunas cucstiones pone de relieve que es un
pionero que se adentra en terrenos inexplorados; pero hay que reconocerle ¢l mérite de la
innovacion.

La actividad teol6gica de Pablo se limita a un plazo temporal de sélo siete afios. Un
tiempo realmente breve para una produccién tan rica. Desde comienzos de los 80 el prof.
Barbaglio viene ofreciendo trabajos monograficos sobre el apdstol de los gentiles y algu-
nos de sus escritos, Todos ellos han conocido numerosas reediciones y la mayoria han sido
traducidos. En éste quiere exponer la teologia paulina presentando “las teologias” de sus
siete cartas auténticas. Las llama “teologias en epistola” porque ellas son la forma literaria
cualificada de una elaboracion teolégica con una impronta inconfundible, Por eso dedica
el capitulo conclusivo (cap. 8) a analizar los elementos que dan coherencia y unidad a su
obra: coherencia metodolégica como interpretacion del kerygma tradicional, y unidad ba-
sada en su profunda conviccidén de fc como matriz fecunda de sus escritos. Cada capituto
es introducido por una bibliograffa selecta en nota a pie de pdgina. Anteceden al indice
general, un indice temdtico y olro de nombres.— R. SALA.

JESUS SOTO, Randy de, Teologfa del Pontifice Jesucristo. Andlisis retdrico y semdntico
de Hebreos 4,15; 7,26 y 9,14 (= Estudios de Filologia Neotestamentaria 8), El Al-
mendro, Cérdoba 2006, 23 x 15, 290 pp.

(Qué dice la Revelacién a cerca del Sacerdocio de Cristo? En la linea de contribuir
a esta reflexién, este libro contienc un cstudio de exégesis biblica sobre tres versiculos de
la Carta a los Hebreos. Se trata de tres textos escogidos que se concentran en la figura del
Mediador mismo, m4s alld de su funcién mediadora (ascendente o descendente), para de-
terminar lo caracteristico de la novedad del pontificado de Cristo. Sin duda este trabajo
viene a paliar de algiin modo el déficit de obras especializadas en lengua espafiola sobre la
Carta a los Hebreos. Pero seguramente lo mds llamativo de la investigacidn es la ingeniosa
aplicacién mctodolégica que hace el autor a la hora de estudiar de los textos biblicos. En
efecta, en el desarrotlo de su exposicién combina ¢l método histérico-critico con un rigu-
roso andlisis retérico y semdntico de las pericopas, y cn cl capitulo conclusivo articula de
forma del todo original los métodos de la exégesis biblica y de la estética teolGgica para
presentar la teologfa del sacerdocio de Jesucristo.

En el capitulo preliminar se aborda el status quaestionis de la estructura de la Carta
a los Hebreos para situar los versiculos objeto de estudio dentro del contexto general de la
epistola. Ofrece un completo panorama de las posiciones de los autores al respecto. Los
tres capftulos siguientes sitian rcspectivamecnte cada versiculo cn su contexto literario.
Tras sefialar sus dinamismos semanticos, narrativos y retoricos sobre la base de la critica
textual, cada capitulo presenta un ensayo exegético. Finalmente, en el cap. V trata siste-
méticamente las aportaciones de la exégesis de los tres textos. Es aqui donde el autor, ins-
pirado en H.U. von Balthasar, integra €l método tradicional de la teologia biblica con ¢l
método de la estética teoldgica. El resuitado de este “coctel” es un ensayo teolGgico cuyo
vehiculo literario no es otra que el de la oda cldsica, Una oda que, segiin el autor, no se
impone al texto biblico, sino que estd ya comprendida cn su mismo mensaje. Asi, tras la
retérica y la seméntica, la estética permite hacer la sintesis necesaria para que no sélo el
intelecto, sino también los sentidos y la fe puedan contemplar el alcance del Pontificado
de Cristo. Completa ¢l libro un 1éxico dc términos y la bibliografia completa del cstudio.—
R.SALA.
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GANGL, Peter, Franz Ehrie (1845-1934) und die Erneuerung der Scholastik nach der
Enzyklika “Aeterni Patris” (=Quellen und Studien zur neueren Theologiegeschichte
7), Friedrich Pustet, Regensburg 2006, 23 x 15,5, 212 pp.

El jesuita alemén F. Ehrlc fue Prefecto de la Biblioteca Vaticana (1895-1914). Histo-
riador infatigable y profundo, fundé y dirigi6 junto con H. Denifle O.P. el “Archivo de Li-
teratura ¢ Historia de la Iglesia de la Edad Media™. Fue elevado al cardenalato por Pio XI
en 1922.

El impulso dado a la renovacién del tomismo por la enciclica Aeferni Patris (1879)
fuvo una primera realizacién concreta con la creacion por Leén XIII dc una comisién en-
cargada de preparar la edicién critica de las obras del maestro angélico y de sus principa-
les comentaristas. El primer volumen dc la llamada “edicién leonina” veria ta luz en 1882.
Paralelamente a esta actividad editorial, en este periodo va a tener un gran desarrollo la
labor historiogrdfica en toro al tomismo y la escoldstica. Vian a alcanzar un alto nivel en
calidad y nimero los trabajos monogrificos, las exposiciones de conjunto sobre los auto-
res y los estudios panordmicos del pecnsamiento medieval. En este ambiente se sitda esta
tesis doctoral centrada ¢n la labor investigadora del card. Ehrle.

Este trabajo, presentado en la Universidad de Viena bajo la direccién del prof. K.H.
Frankl, se compone de 6 caps y la conclusién. Los dos primeros analizan el periodo histg-
rico-eclesial que propicié el camino hacia la neoescoldstica y su sancién oficial con ta enci-
clica citada. Los dos siguientes cstudian [4 figura del card. Ehrle y su comentario a dicho
documento pontificio sobre la restauracién de la filosofia cristiana (1880). El cap. 5 es el
principal del cuerpo de la tesis. En €l se presesta la aportacion fundamental del autor al
redescubrimiento de la escoléstica, estudiando sus escritos sobre los grandes maestros {(Al-
berto Magno, Enrique de Gante, Tomés de Aquino) y cscuelas (teSlogos salmantinos, es-
coléstica inglesa). El dltimo capitulo examina su deposicidn al frente de la Biblioteca Vati-
cana durante la crisis modernista. Tras la bibliografia, la edicién tiene un indice
onomastico.~ R. SALA.

KORTNER, Ulrich, Einfiihrung in die theologische Hermeneutik, Wisscnschaftliche Buch-
gesellschaft, Darmstadt 2006, 16°5 x 24, 192 pp.

El autor, profesor de teologia sistematica en la facultad de teologfa evangélica de la
universidad de Viena, quiere tratar en este libro de la “introduccién a la introduccién”,
esto cs, de la hermenéutica teoldgica. Considera que los primeros pasos de la hermenduti-
ca en cuanto ciencia se dieron con la crisis de la Reforma, tras la necesidad de entender
correctamente la Escritura, una vez considerada norma suprema de la Iglesia. Una vez
que se dividieron las ciencias en naturales y sociales, las primeras quedaren distinguidas
por su rigor cmpirico, mientras a las segundas correspondia su capacidad explicativa. Las
primeras serian definidas por su concrecidn en el detalle y sus demostraciones, micntras
las segundas lo serian por su interpretacién global, por su hermenéutica. La teclogia entra
de lleno en las ciencias hermenéuticas, esté emparentada con elias en su origen y naturale-
za. Aparte de algunas disquisiciones un tanto exccsivas, como si es mejor hablar de una te-
ologia hermenéutica o de una hermenéutica teol6gica (algo parecido a lo del huevo y la
gallina), el autor rcpasa en los capitulos del libro la estructura hermenéutica de las distin-
tas ramas de la teologfa, esto es: biblica, histdrica, sistemadtica, ética, practica (litdrgico-
pastoral) y ecuménica. La estructura coincide perfectamente con la catdlica. La ultima
rama y capitulo es una concesion que es de agradecer al esfuerzo por la unidad de los cris-
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tianos, que en la hermenéutica puede encontrar una buena base unitaria. Considera asf la
teologia como “la interpretacion soteriolégica de la realidad”, la respuesta a la pecamino-
sidad humana vislumbrada en la redencién de Jesucriste, un encuadre muy bucno para la
ciencia de la fe cristiana. Parafrasedndole, podriamos decir barriendo a lo catdlico que te-
ologia es la percepcién esperanzada del mundo anunciada en los evangelios, respuesta a la
incesante biisqueda de sentido dcl scr humano.~ T. MARCOS.

DOMINGUEZ MORANO, Carlos, Experiencia cristiana y psicoandlisis, Editorial Sal Te-
rrae (Presencia Teoldgica 147), Santander 2006, 14’5 x 21, 255 pp.

El profesor y terapcuta Dominguez Morano, psicSlogo de corriente psicoanalitica y
teblogo de rama jesuitica, ha concentrado su esfuerzo y publicado varias obras respecto a
la rclacién entre teologia y psicoandlisis. Su trabajo y dedicacién le conceden sobrada
compctencia en dichos temas, y el interés que suscita la siempre problemdtica interseccién
entre fe y psicologia le seialan como referente insustituible en casteilano. Este libro se
afiade a la trayectoria de nucstro autor. Es una recopilacién de articulos ya publicados,
que ha rehecho para la confeccidn unitaria de este volumen. Fl titulo convoca justamente
la comparacion siempre inevitable entre Ia doctrina tradicional cristiana y la critica que le
supuso ¢l psicoandlisis desde su nacimiento. Los temas se refieren a la paternidad dc Dios,
la culpa, la sexualidad, deseo e ilusién, angustia y obediencia, todo un elenco de lo funda-
mental cristiano, que es al mismo tiempo psicoanalitico. Escribe de modo fluido vy claro, y
sus exposiciones son inteligibles ¢ intercsantes. Es una alabanza sincera y sus nuevos tra-
bajos seran siempre bienvenidos. El problema estd en su punto de partida, lo que no quie-
re ser una enmienda a la totalidad. E} psicoandlisis, segiin suele describir la psicologia ac-
tual, ha hecho una aportacién impagable a la cicncia psiquica, ha dcscubicrto cl
funcionamiente de 1o inconsciente, pero se ha quedado desfasado cn su pretensién cienti-
fica, es s6lo filosoffa de 1a mente frente a las mediciones conductistas, plenamente empiri-
cas. De hecho, componc una mezcla siempre {lamativa de hallazgos brillantes y teorias es-
trafalarias. As{ que el que con nifios se acuesta... Por ejemplo, el libro considera la culpa
algo previo a la moral, algo innato (siguicndo al psicoanidlisis). Esto es pura mitologia;
para el cristianismo la culpa proviene sélo dc la accion mala voluntaria, y la sensacion cul-
pable ¢s mera imperfeccién humana: dogmatizada como pecado original, psicosomatizada
como angustia o depresion, poetizada melancdlicamente como misterio de la vida, filoso-
fada amargamente como existencialismo... Por [o demds, resultan positivas muchas cosas,
como su rechazo de la teoria cruenta de la redencién o la asuncidn en la persona de sus
pulsiones sexuales mediante la razén. Respecto a la edicién, hay mds erratas de las desea-
bles, alguien se ha distraido en la correccién de pruebas.—- T. MARCOS,

MARTINEZ, José M. - TRENCHARD, Ernesto, Escogidos en Cristo. La doctrina de Ia
eleccién, Ed. CLIE, Barcelona 2006, 13 x 20, 319 pp.

En la dogmaética cristiana no debe de haber doctrina més peliaguda que la de la pre-
destinacién. Tanto que la Iglesia catdlica la ignora (y hace bien), mientras la parte protes-
tantc la torea como pucde, de lo que ya ¢s una buena muestra el titulo de este libro, que
ofrcce tratar de ello sin que lo parczea. La editorial es protestante, entre nosotros todo un
valor por su escasez, que tiene el mérito impagable de presentarnos obras significativas de
Lutero y de temas reformados. Uno de ellos el prescnte de la predestinacion. Los autores
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son “evangélicos” {no sc prccisa més), uno de cllos cspaiiol, pastor cn una iglesia barcelo-
nesa, y otro inglés misionero en Espafia. El libro es original del lejano 1966, reeditado por
la constante presencia del tema susodicho en dmbito protestante. La primera parte pre-
senta la teoria predestinatoria, mientras la segunda su historia doctrinal, En nuestros lares
catélicos solemos hacerlo al revés, pero este orden de factores no altera para nada el pro-
ducto. La teologia de la predestinacién comienza con san Agustin, aunque mostrada de un
modo implicito (sin desarrollo especulativo) y simple (s6lo para la gloria), y encuentra su
cima con Calvino, donde es explicita, absoluta o supralapsaria (desde antes de la creucion)
y doble (para la perdicién y para la salvacién), o sea, peor imposible. Entremedias se
queda Lutero, con una teorizacién incipiente que intenta frenar en los extremos. El libro
rechaza los filos calvinistas y presenta la doctring mds 0 menos estdndar protestante: admi-
te la predestinacién deducida de ia Escritura y no de la especulacién filoséfica, esto es,
sigue la idea més comedida de Lutero (?, la predestinacién es en si un concepto desmedi-
do). Se pillan los dedos, pues el evangelio no habla de predestinacién, ésta es ya especula-
cion. Tachan a los catélicos de semipelagianos, pero en el didlogo ecuménico es una cues-
tion menor (y del milenio pasado}.— T. MARCOS.

BORDEYNE, Philippe — VILLEMIN, Laurent (eds), Vatican II et ia théologie. Perspecti-
ves pour le XXI siécte (Cogitatio Fidei 254), Les éditions du Cerf Paris 2006, 13’5 x
21,268 pp.

El Vaticano II fuc ¢l acontccimiento cclesial mds importante del siglo XX, ;Sigue
valiendo para el nuevo siglo? Sin duda. Primeramente, porque sélo ha ocupado la escasa
segunda mitad dcl siglo pasado, su influjo ha sido corto temporalmente. Segundo, porque
hace tiempo que se pide y espera su desarrollo, y més con Ia perspectiva de una mirada
distante, con una reforma democratizadora y participativa a lo largo de las estructuras de
la Iglesia. Tercero, porque es justamente lo que piden los tiempos que ahora vivimos, en
tcmas tan actuales ¢ interpeladores como ¢l ecumenismo, €l didlogo intcrreligioso o la
busqueda de una ética mundial. Esto es precisamente lo que pretende abordar el presente
libro. Uniendo sus fuerzas, tres facultades de teologia francéfonas han programado una in-
vestigacién conjunta de sus profesores. El Instituto Catdlico de Paris, la Universidad Caté-
lica de Lovaina y la Universidad Laval de Québec han impulsado dicha accidn, resuelta a
los tres afnos con un coloquio intergrupal en Paris, cuya plasmacion escrita es esta obra,
Los temas se han organizado en torno a las cuatro constituciones dogmdticas, Lumen gen-
tium, Gaudium et spes, Del Verbum y Sacrosanctum concilium, pues ellas son el criterio in-
terpretativo de los documentos restantes, los nueve decretos y las tres declaraciones. Y en
cada apartado o constitucién dogmadtica intervienen dos autores, centrados sobre todo en
la hermenéutica y la recepci6n del texto, rematados conclusivamente por otros dos profe-
sores sobre las “aperturas” que todo ello ha significado y debe significar en el futuro.- T.
MARCOS.

PELLITERQ, Ramiro (dir), Los laicos en la eclesiologiu del concilio Vaticano I. Santifi-
car el mundo desde dentro, Ed. Rialp, Madrid 2006, 16 x 24, 293 pp.

El libro quiere homenajear ci 40 aniversario de la clausura del concilio Vaticano II,
“el mas grande evento eclesial de nuestro tiempo”, dice el prélogo citando a Juan Pablo I1
(p. 7). Y en concreto, el tema elegido para honrar ¢l evento es el del laicado, una de las
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grandes cucstiones renovadas a partir de dicho sinodo ecuménico. Para cllo sc han reuni-
do diversos articulos ya publicados en otros libros y revistas, algunos hace ya tiempo, va-
rios de 1987, y se han organizado unitariamente para formar las partes y capitulos de esta
obra. Son tres partes: la primera estudia el laicado desde la eclesiologfa surgida en el Vati-
cano II; la segunda aborda cl asunto desde et Sinodo romano de Obispos de 1987, quc
trat6 de la “vocacién y mision de los laicos en la Iglesia y en ¢l mundo” y se plasmé un afio
después en la Exhortacién apostdlica Christifideles laici; y la tercera enmarca el tema de
modo pastoral, el ser cristiano, con referencia especial a la espiritualidad propia, la de san
Josemaria Escrivd. Los articulos pertenecen generalmente a profesores de la facultad de
tealogfa de la universidad de Navarra, asi como algunos invitados de otras universidadcs
amigas. En ¢l apartado de las objeciones, decir que no se ¢elebra especialmente un 44 ani-
versario con articulos antignos, De otro Jado, ¢l laicado ¢s precisamente una de las cues-
tiones demediadas del Vaticano [1, pucs pensar ¢l laicado come destinado al mundo parc-
ce sugerir al clero como concentrado en la Iglesia, lo que es alicorto en ambos lados: el
faico debe ser responsable de la Iglesia como el clero no ha dejado de interesarse por el
mundo {a veces més de la cuenta).— T. MARCOS.

MARTINEZ PUCHE, José A. (ed), Ensefignzas de Benedicto XVI. Temas y nombres por
orden alfabético (1/2005), Edibesa, Madrid 2006, 16 x 21, 571 pp.

La idea de este libro, que inicia con ello una coleccidn, es recoger las ensefianzas
pastorales oficiales del nuevo Papa, esto es, homilias litdrgicas y discursos circunstanciales
de todo tipo (audiencias, alocuciones, cologuios), dejando fuera las enciclicas, que obvia-
mente tendran fuerza y tirada por si mismas. La introduccién informa que ia presente edi-
torial ha editado 50.000 cjemplarcs de su primera enciclica. Serdn, pues, textos ya muy pu-
blicados, desde Acta Apostolicae Sedis a L'Osservatore romano, pasando por Ecclesia o
Vida Nueva. La ventaja es que se publican (y traducen) todos los discursos del Papa, no
sdlo los més llamativos medidticamente, los que en general recibimos. Y que se ordenan
de modo temitico y no cronoldgico, componiendo una especie de diccionario del pensa-
miento del Papa y, por tanto, de répida localizacién y acceso. Dichos temas se agrupardn
por afios, abarcando este primer volumen el afio 2005, el de la eleccién de Benedicto XVI,
en una coleccién que se desea larga, cortesia usual cuando se felicitan los cumpleaiios, ¢
indudablemente porque la doctrina papal resulta también rentable, La editorial se enorgu-
llece de que la presente obra no esté en ningiin otro idioma. Las entradas quieren s6lo ob-
viar los saludos protocolarios y centrarse directamente en [a sustancia de los discursos. Al
final de cada una aparece la ocasién y la fecha, dec modo que pucda situarse rapidamente
la cuestion. En estos textos brilta nitidamente la potencia 1dgica de las ensefianzas del
Papa Benedicto, dada su prestigiosa formacion teoldgica, y una lograda acomodacion pas-
toral a sus auditorios, a los que es necesario llegar con un lenguaje claro, concreto y can-
dente (las tres “ces” del buen expositor). Una buena idea editorial, quc también nosotros
deseamos larga.— T. MARCOS,

THOMAS, Giinter - SCHULE, Andreas (Hrsg), Lufmann und die Theologie, Wissens-
chaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2006, 17 x 24°5, 236 pp.

La sociclogia es una ciencia bastante modezrna que trata de las normas y mentalida-
des de las culturas, de las instituciones y las ideologias humanas. Una de éstas es la reli-
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gion, asi que es natural que ambas disciplinas intersecten constantemente su campo de es-
tudio. E! sociSlogo alemén Niklas Luhmann, uno de los més influyentes del siglo pasado,
se ocupd con frecuencia del fenémeno religioso como aglutinante social. Y una de sus tesis
ma4s celebradas, la teoria de sistemas, que concibe la cultura como una interaccion de
construcciones l6gicas mutuamente condicionadas y cambiantes, mds que como una es-
tructura monolitica u homogénea, es de evidente aplicacidn a la tcologia cristiana. Es una
mezcla de Hegel y Heidegger aplicado a la sociologfa, dialéctica y hermenéutica como
base de la estructuracion social. Pues de eso trata el presente volumen. Es la publicacion
de las diferentcs ponencias expuestas en un simposio que tuvo lugar en la universidad de
Heidelberg, con vocacion interdisciplinar, pues implic a especialistas de filosofia, sociolo-
gia y teologia, ésta a su vez con vocacion interconfesional, aunque hay mds protestantes
que catélicos. De un lado, trataron de la importancia de la religiosidad en el frabajo socio-
J6gico de Luhmann, sus estudios sobre la revelacién y comunicacién segln la dogmdtica
religiosa. De otro, de la recepcién de la sociologia de Luhmann en la labor teolégica, es
decir, la asuncién de pluralidad, evolucién y elaboracién de sentido en la ciencia de la fe.
Parece evidente que no s6lo la religidn influye en la construccién sacial, sino también la
sociedad en la construccién religiosa, de modo que s¢ tengan en cuenta sus reglas internas
para mejor entender la presente situacién teoldgica y cclesial, asi como sus perspectivas de
futuro, hoy dia tan cuestionado desde el desanimo de la realidad~ T. MARCOS,

KIRSCHNER, Martin, Gotteszeugnis in der Spitmoderne. Theologische und socialwis-
senschaftliche Reflexioncn zur Sozialgestalt der katholischen Kirche, Echter Verlag,
Wiirzburg 2006, 23 x 15, 500 pp.

La importancia ptblica de la religion crece, vivimos en tiempos de credulidad ha
sentenciado, ante la sorpresa generai, et socidlogo P. Berger, y eso nos obliga a estudiar y
a distinguir muy bien lo que entendemos hoy por la divinidad de Dios, la humanidad del
hombre y la libertad de la sociedad. Lejos de toda critica ideoldgica y de todo fundamen-
talismo religioso, ¢l autor desarrolla unos auténticos criterios para un verdadero testimo-
nio pliblico de Dios cuyos fundamentos no pueden ser otros que la revelacion divina en
nuestra historia. En efecto, el testimonio dc la fe solamcnte pucde llevarse a cabo por la
fuerza de la fe misma, no por la fuerza de la razén y menos por la razén de la fuerza. Y,
aunque, cicrto fundamenialismo parece pretender detentar toda la capacidad de testimo-
nio, en exclusiva, no se da cuenta que como cree mds en si mismo, y en su propias fuerzas,
que en la fuerza de las verdades que proclama, se ciega en la “dogmdtica del yo” que es
precisamente el peor mal en ci que ha caido la experiencia postmoderna, seglin ¢l mismo
fundamentalismo. Asf, se cierra a la fuente vital de la revelacion diving, a la nueva v pa-
ciente esperanza cristiana, y a la aventura siempre sorprendente del Reine mesidnico. El
autor dc esta obra hace un anilisis muy detatlado, sociolégico y teolégico, de la situacién
actual para que podamos darnos cuenta que sélo el poder revelador de Dios y de su ver-
dad divina, el amor de Cristo y la fuerza dindmica del Espiritu y su Reino, presente en una
Iglesia cada vez més auténtica, més democratica, mds celosa de la dignidad humana, inclu-
so con separacién de poderes y mds alejada de la prepotencia del peder, puede dar nueva
vida a la existencia cristiana en esta sociedad pesmoderna. Esa Iglesia, deberd presentarse
abrazada al mensaje de Juan Bantista, ya que su labor consiste, precisamente, en que:
“conviene que El crezca y yo disminuya”. Se trataria de una Iglesia como sacramento de
salvaci6n, en continua comunién con Dios y con los hombres, con sentido acogedor, dialo-
gal ¢ integrador (p.433), que actuara con los tres poderes de Cristo: predicar la Palabra,
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santificar con los sacramenios y pastorear en la caridad al pueblo de Dios, bajo la accién
de Espiritu, que conduce la comunidad de los creyentes, por la dindmica del Reino y la es-
peranza cristiana, a un nuevo mundo dende habite 1a justicia y los derechos humanos.
Esto es lo que hizo el concilio Vaticano II°, con su Iglesia comunién con Dios y los hom-
bres, reconciliada y reconciliadora, comunidad de comunidades, una Iglesia del seguimien-
to de Cristo pobre, de los pobres, del pueblo, universal y poli-céntrica (p.445). Esa Iglesia,
convertida y renovada, gue reza, anuncia y denuncia, con esperanza mesidnica, que confia
en Dios y en ¢l hombre frente a los poderes de este mundo, y a la que hemos de atenernos
los creyentes de nuestro tiempo nublado, lleno de inseguridadces, como han descrito my
bien A. Giddens y otros socidlogos. S6fo asi sera posible ofrecer un verdadero testimonio
de Dios en la realidad de este mundo vy asi servir a los hombres (p.463), con una fe y unos
valores humanos que ayuden a nuestros préjimos, en esta etapa especial de la historia de-
cisivamente marcada por el individualismo y el pluralismo, el poder de 1a ciencia y ¢l {in
de los grandes relatos, ¢l didlogo interrehigioso y cultural, la red informadtica y la globaliza-
cidn. Estamos ante un gran escrito que no basta con leer sino que hay que meditar muy
despacio.—- D, NATAL.

PALOS, Javier-CREMADES, Carlos (Cords), Didlogos de Yeologia VIII. Perspectivas de
Benedicto XV1, Edicep, Valencia 2006, 23,3 x 16,5, 229 pp.

Este volumen es ¢l resultado del encuentro “Didlogos de Teologia” que la asocta-
cién Almudi viene realizando desde el afio 1998. Aqui recogemos el correspondiente al
afio 2006, y corresponde al encuentro niimero 8. En los afios pasados han reflexionado
sobrc diferentes temas: Ja moral cristiana, la espiritualidad sacerdotal, las relaciones entre
evangelizacién y comunicacién, la paternidad de Dios y la salvacién del hombre, etc, Este
afio la reflexién se ha centrado en el pensamiento de Joseph Ratzinger y de Benedicto
XVL En las doce conferencias ~dictadas por profesores de Teologia o expertos en otras
materias- se recogen los ndcicos fundamentales de su mensaje: su aguda reflexidn sobre la
centralidad, sca en cl mensaje cristiano, sea en la expericrcia humana, de la referencia a
Dios como amor; la necesidad del estudio riguroso y de una meditaci6n atenta de la pala-
bra de Dios, etc. Se estudia fundamentaimente el pensamiento de Joseph Ratzinger, pere
también se trata de entroncar este pensamicuta o ver la conexién con las lineas de accién
esbozadas por el Papa en el primer afio de su pontificado. En concreto, dos de los estudios
se refieren a su dltima enciclica. En fin, todos los estudios son una invitacién a conocer el
pensamiento teol6gico de uno de los grandes tedlogos catdlicos del siglo XX. Para dar una
valoracion exacta de su pcnsamiento teol6gico habra que esperar algunos afos, pues su tl-
tima etapa teol6gica ha estado unida al magisterio de la Iglesia. Espero que los lectores
del libro no se queden iinicamente con esta presentacién introductoria, sino que lean al te-
6logo Joseph Ratzinger.— J. ANTOLIN.

LUCCHETTI, M. C. - DI NICOLA. G. P. (Ed.), Simone Weil. Accién y contemplacion,
Ed. Desclée de Brouwer S. A. Bilbao 2006, 21 x 15, 227 pp.

Con el pasar de los afios la figura de Simone Weil se va agrandando y su pensamien-
to, afortunadamente, ha ido salicndo de los pequeiios circulos intelectuales para hacerse
cada vez m4s conocido. A cllo estdn contribuycndo la traduccién de sus obras 4 otros idio-
mas, la existencia de la "Asociacién Simone Weil", el hecho de que existc un grupo cada
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vez mds nutrido de cstudiosos que trabajan en la difusién de sus ideas, bien con la realiza-
cién de estudios, bien a través de congresos. En esta lfnea se sitda la presente obra, en la
que se recogen las intervenciones mds significativas de un congreso itincrantc desarrollado
en Brasil y organizado en sintonia entre intelectuales brasilenos, italianos y franceses.
Aunque el tftulo del congreso fue "Las provocaciones de la vocacién de Simone Weil", al
publicarse en libro se ha convertido en “Accién y contemplacién’, teniendo en cuenta los
dos troncos que Simone Weil nunca considerd como alternancias excluyentes.

La introduccion corre a cargo de M. A. Guimaraes, que presenta los rasgos de la
personalidad weiliana mas sorprendentes para los contempordneos. M. C. Lucchetti se en-
frenta con la compleja cuestién de la violencia, con una rcferencia particular a la violencia
"en nombre de Dios" por parte de las religiones. A. Danese trata algunos tcmas ético-po-
liticos, deteniéndose, en particular, en la lucha contra {as degeneraciones det poder y de la
democracia. L. Bordin pone de relieve la politica como biisqueda del mejor bien posible.
M. Marianelli s¢ ocupa de los mitos de Antigona y Electra. En una segunda parte, més fi-
loséfico-religiosa E. Gabcllieri presenta el pensamiento de S. Weil como "una filosofa de
la mediacién del don". La conclusién de G. P. Di Nicola introduce a los lectores en la mis-
tica weiliana. Obra meritoria que nos acerca a esta gran mujer y pensadora quc cs Simone
Weil, injustamente poco conocida.— B, SIERRA DE LA CALLE.

BARRIOQ, José Maria, Antropologia del hecho religioso, Ed. Rialp, Madrid 2006, 20 x
13'S, 200 pp.

Este profcsor, titular de Antropologia Pedagégica de la Universidad Complutense
de Madrid, tiene en su haber numerosas publicaciones cient{ficas que avalan su bucn
hacer. En esta obra el investigador Barrio Macstre trata dc poncer de relieve la influencia
positiva que ha tenido la religién en el desarrollo de la civilizacién humana. En ella se ex-
ponen los rudimentos de una fenomenologfa y una antropoelogfa del hecho religioso.

En e! primer capitulo se hace una descripeidn panordmica del fenémeno religioso,
de sus rasgos esenciales, de sus manifestaciones m4s aparentes en todas las culturas huma-
nas. A continuacion, se pasa a realizar un recorrido a través de las grandes tradiciones reli-
giosas que se han desarrollado en la historia tanto en las antignas religiones orientales (zo-
roastrismo, hinduismo, budismo...) como en las grandes religiones monotefstas (judafsmo,
islam, cristianismo). En el iltimo capitulo se analizan las diferentes actitudes intelectuales
ante la fc religiosa, tanto desde la perspectiva creyente, como racionalista (teismo, fidefs-
mo, defsmo, pantefsmo, atefsmo, agnosticisma...). El autor defiende el papcl humanizador
y culturizador de la religién y en este contexto ha afiadido, como apéndice, las intervencio-
nes del entonces cardenal J. Ratzinger y del Prof. J. Habermas en un encueniro que tuvo
lugar en la Academia Catélica de Baviera el 19 de enero de 2004, a propdsite del tema
"Fundamentos morales prepoliticos del estado liberal”. Una reflexién ciertamente acerta-
da y més que oportuna, en estos momentos en los que las religiones y la dimension religio-
sa del hombre, estdn siendo tan marginadas, cuando no denigradas.— B. SIERRA DE LA
CALLE.
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COWARD, Harold (Ed.), Los escritos sagrados de las refigiones del mundo, (= Biblioteca
Manual Desclée 52), Desclée de Bronwer, Bilbao 2006, 23 x 15, 188 pp.

Coward es director del “Centro de Estudios de la Religion y la Socicdad” en la uni-
versidad de Victoria (British Columbia, Canadé}, creado en 1991 para fomentar, dentre
del campo académico, el estudio de la religién en relacion con las ciencias, la ética y otros
aspectos de la cultura. La reflexién parte del supueste de que las tradicioncs religiosas han
conformado la experiencia del ser humano y que, por tanto, merece la pena el estudio in-
terdisciplinar de las mismas. Un ejemplo claro de esto es el librito que aquf presentamas.
Cada afio hay una especie de congreso en que se invita a “confercnciantes distinguidos”
para analizar un tcma desdc la perspectiva de distintas confesiones religiosas. El tema
comin de 1999 fue “textos sagrados orales y escritos en las religiones del mundo™, ¢n
donde se deja ver que todo hombre religioso ve en sus escritos sagrados un medio de reve-
lacién de lo Divino y que, mediante la relacién con ese Divino, la conciencia humana se
transforma y se “lleva cabo [a experiencia religiosa mas profunda”. El andlisis vine hecho
por especialistas: Judaismo (E. Segal), Cristianismo (W. McCready),Islamismo (H. Kas-
sis), Hinduismo (A. Rambachan), Sijismo (H. Oberoi) y Budisma (E. Neumaier). Todos
ellos acentdan que los textos sagrados poéticos resultan més impactantes que los escritos
en prosa, ya quc aguellos suelen aprenderse de memoria en la infancia y se recitan de
forma salmédica o sc cantan en grupoe, produciendo una experiencia siempre nueva y puri-
ficadora, Budismo, Hinduismo, Sijismo y otros grupos ponen de manifiesto la necesidad
del aprendizaje temprano de las cscrituras asi como la repeticién ritual a lo largo del dfa y
de 1a vida. Lo curioso es que nuestra pedagogia moderna sc ha orientado por otros derro-
teros, dando casi mds importancia a la lectura de comentarios que la lectura de los textos
originales. Y esto no sucede solamente en el mundo cristiano occidental, sino que también
las otras religiones pasan por esta misma situacién al tener que vivir o convivir dentro del
coniexto de la llamada “modernidad”. Los antores ven un peligro scrio cual es “que la ex-
periencia oral de los escritos sagrados se reduzea a lo escrito y que ¢l poder transformador
de la palabra no se experimente més”.— A. GARRIDO.

GALINDO RODRIGO, José Antonio, La poderosa fuerza saivadora de Cristo (= Colec-
cién Mundo y Dios, 49), Ed. Secretariado Trinitario, Salamanca 2006, 19 x 12, 211

PP

El subtitulo intenta precisar el contenido del libro: Una guia para el cristiano ante el
actual pluralismo religioso. En una extensa “introduccion general” (pp. 9-24) hace un ané-
lisis critico del cicnticismo con sus contradicciones y limites, asi como una reflexién sobre
el problema de la verdad y la cuestion de Dios. Ambas reflexiones desbrozan el camino
dcl contenido propio dc la obra en sus dos grandes apartados: “visién teoldgica del cristia-
nismo y de las otras religioncs” y “cl encucntro de Cristo con las otras religiones”. El pri-
mer apartado ofrece, en sintesis, un estudio comparativo entre la doctrina cristina y las
otras religiones (A.T., Islamismo, pensamiento grecorromano y religiones orientales) en
algunos puntos centrales: doctrina sobre Dios, visién teotdgica de la persona humana y
doctrina moral de Cristo, concluyendo con una “profundizacion en ¢l andlisis del cristia-
nismo (pp. 81-104), que quicre ser una especic de cristologia apologética, dificilmente ase-
quible al cristiano medio—~ A. GARRIDO.
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Moral-Pastoral-Liturgia-Derecho

VALADIER, Paul, La condicion cristiana. En el mundo sin ser del mundo (= Presencia
teol6gica 149), Sal Terrae, Santander 2006, 21 x 13, 261 pp.

Valadier es un prestigioso jesuita y un eminente publicista catélico. Pertenece al
Ceniro Secres de Paris, cn donde ha impartido su magistetio durante varios decenios, y
sigue dirigiendo la revista Archives de Philisophie. Comenz6 sus publicaciones a mediados
de Jos selenta con su obra Nietzsche y Ia critica del cristianismo y contimia ofreciéndonos
con cierla regularidad libros sobre antropologia y ética cristiana, En espafiol han apareci-
do algunas de sus obras en diversas editoriales (La Iglesia en proceso, Elogio de la con-
ciencia, La anarqufa de los valores, Un cristianismo de futuro...}. Sal Terrae nos ofrece
ahora este libro, editado por Du Scuil cn 2003, cuyo contenido responde exactamente al
titulo del mismo: {a condicidn cristiana en la actualidad; es decir “en qué situacién se en-
cuentran los recursos intelectuales y espirituales de que disponc cl creyeate cristiano para
ocupar su lugar aqui y ahora”, qué valores de referencia tencmos para orientar nuestra ac-
¢ién ante un mundo creyente © no y qué es esencialmente el mensaje que debemos vivir y
transmitir. Pero no sc trata de un “manual de dogmatica, sino que Valadier se centra en el
campo de la ética y de [a moral, reflexionado de manera positiva sobre la “condicién hu-
mana” aun en medio de los torbellinos ideoldgicos y practicos del momento. Y a la vez
acentfia ese “sin ser del munde”, haciéndonos conscientes de la tension existencial de la
vida cristiana. Viene a ser un ensayo de Teologia Moral o mds bien una reflexidn teoldgica
sobrc algunos aspectos concretos la moral cristiana. Al negarse a hacer de la fe cristiana
un simple “poder contestario” o una contracultura marginal, ¢l autor reflexiona sobre la
posibilidad de repensar el mensaje primitivo cristiano {como aconscjé ya cl Concilio Vati-
cano I en Gaudium et Spes, Optatam totius) 2 la luz de la Sagrada Escritura y proponer
formulacioncs que resulten perlinentes para la existencia cristiana de cada dfa.

En este contesto, el autor propone cinco meditaciones, con titulos un tanto genéri-
cos, en que platea la situacion actual, las ofertas cldsicas sobre teologia moral, 1a responsa-
bilidad personal, la nueva moral de Jesis y los suyos y la existencia de la comunidad ecle-
sial como portadora de ese mensaje que debe ser “luz para todos” y que debe “proponer
soluciones justas y viables al mundo en los ambitos dc la paz, 1a distribucién de la riqueza,
las relaciones entre los pueblos, la preocupacién por ¢l medio ambiente, la vida afcctiva
entre los scxos, ¢l sentido del sufrimiento y de la muerte...”. En ciertas cuestiones compie-
jas dc Moral, la dialéctica entre el discurrir razonable o racional y el argumento de la auto-
ridad magisterial cat§lica exige una seria reflexién y una distinci6n clara de los campos. Fi-
nalmente, a los especialistus les toca precisar problemas, ofrecer soluciones y marcar
directrices; peto el libro cn si merece mucho fa pena. La creatividad reflexiva del autor, el
bien decir y el proponer numerosos interrogantes “invitan a la vigilancia y suscitan ef dis-
cernimiento”. Felicitamos a la Editorial por csta traduccién, por cierio muy hecha, de Mi-
guel Montes.~ A. GARRIDO.

PEREZ-SOBA, Juan José, Ef corazén de la familia {Presencia y Dialogo 10), Publicacio-
nes San Damaso, Madrid 2006, 14 x 21, 394 pp.

El libro parte de una serie de conferencias que ¢l autor ha ido impartiendo desde
hace afios, y que acuciado por la labor de estudio con que la facultad dc tcologia de San
Damaso programa y premia a sus profesores, ha estructurado unitariamentc cn diversos
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capitulos. Es por tanto un libro eminentemente pastoral, pero que s¢ apoya igualmente en
el trabajo docente del autor y no desdeiia el fundamento cientifico o tcolégico de los
temas considerados. Aunque se dirige sobre todo a matrimonios y familias, también los
principales destinatarios de sus confercncias, quiere también valer para sacerdotes y agen-
tes de pasteral matrimonial. Distribuye la temdtica en tres grandes partes. La primera, “la
luz de la familia”, es una propedéutica espiritual de la familia, quc cs gozo y espcranza,
vocacién y testimonio, santificacion y evangelizacidn, La scgunda, “el principio”, se centra
en las cuestiones teolbgicas encerradas ¢n el matrimonio, la significacion espiritual, el
compromiso de indisolubilidad, la intimidad y exclusividad del amor. Y la tercera, “el di-
rcctorio espiritual”, sobre la pastoral familiar de la Iglesia espaiiola, la familia como Igle-
sia doméstica y el matrimonio en la cultura actual, con particular referencia al “pansexua-
lismo” cultural. Sc cierra la obra con una bibliografia amplia sobre el tema en cuestion. La
edicién se presenta muy cuidada, la impresion nitida, la correccién esmerada— T. MAR-
COS.

SAHELICES GONZALEZ, Paulino, Obispo para vosotros, cristiano con vosotros. Actua-
lidad de la pastoral de san Agustin. Editorial Revista Agustiniana, Madrid 2006, 20,5
x 13,5, 452 pp.

Que san Agustin fue un gran pastor de almas, nadie lo dudar4. Que hay que contarlo
entre Jos mds grandes pastorcs dc almas de la Iglesia, pocos lo dudardn. Su obra pastoral
ha sido objeto de numerosos estudios en el pasado. A todos ellos se suma ¢l que ahora
presentamos. El subtitulo deja bien claro que el autor no se acerca a ella como historiador,
sino como pastoralista; que su preocupacién no es tanto conocer el pasado como iluminar
¢l presente; que contempla al obispo de Hipona no como un ejemplo de pastoral, sino
como paradigma de un tipo de pastoral. Esta perspectiva orienta l6gicamente la seleccion
de «materiales»,

La obra consta de 14 capitulos. Después de poner al lector en contacto ¢on el con-
cepto, fundamentos y modclos basicos de la Pastoral, el autor se ocupa del segundo de
esos modelos, san Agustin —el primero es Jesucristo—. A una breve presentacién de su per-
sona, sigue la de su doctrina, escritos pastorales y la espiritualidad cn relacion con la pas-
toral. Dos nuevos capftulos exponen las dos paries de la celebre frasc del santo que da el
titulo de la obra: obispo para vosotros, cristiano con vosotros, y presentada como principio
gufa de la pastoral agustiniana. A continuacion, particnde del plan salvifico de Dios, el
autor se deticne cn cl proyecto de Jesis y concluye en la «nueva evangelizacién». Los (lti-
mos capitulos tratan aspectos concretos de la pastoral —ha de hacerse desde la comunidad,
conforme a un proyecto—, ponen de relieve algunos temas y seialan algunas urgencias y
concluyen con un decilogo del pastor agustiniano.

El estudio descansa exclusivamente sobre la lectura directa de los escritos agustinia-
nos; queremos decir, sin referencia alguna a cstudios de otros autores, que lo habrian enri-
quecido. Aunque en principio no excluye ninguna obra del santo, en la préctica pasa por
alto tanto las cartas como los sermones recientemente descubiertos por J, Divjak y I. Dol-
beau respectivamente, hecho que empobrece €l estudio porque sus textos aportan abun-
dante y precioso material sobre la labor pastoral de san Agustin.

La riqueza de ideas pastorales del obispo de Hipona rccogidas en el libro es incues-
tionable; la puesta en préctica de las mismas por san Agustin se puede juzgar ¢n su con-
junto como admirable. Que la pastoral de nuestros tiempos puede beber abundantemente
de €l y con gran provecho nos parece claro. Los abundantes textos agustinianos citados en
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{a obra son una mina puesta a disposicion del agente de pastoral de nuestros ticmpos. La
lectura de la obra le serd, sin duda, de gran valor. Pero nos parece que el autor, a la vez
que juzga severamente la pastoral del pasado cercano, idealiza demasiado el pasado leja-
no, es decir, la época agustiniana. M4s cn concreto hay afirmaciones con las que es dificil
estar de acuerdo. Entre otras, sefialo las siguientes: considerar especificamente agustinia-
nos elementos que pertenecen a toda pastoral que sea cristiana, como el de la caridad fra-
lerna o que es mds importante el ser que el hacer; asimismo traspasar a la época agustinia-
na, sin aportar los datos probatorios, concepciones mds bien modernas como formar
comunidades pequefias, ¢ la “comunidad de comunidades”; presentar como valor algo que
san Agustin mismo critica (cf. dejarse vencer por la risa {Carza 95,2}, un tipo de amistad
que €l juzga imperfecta [Conf. 4.8,13]); afirmar un «machismo» agustiniano referido a la
santidad y a la piedad, etc. La obra incluye un indice de materias presentes en las notas. —
P.DE LUIS.

GONZALEZ SILVA, Santiago M?, ed., Los frutos del cambio. Balance de la renovacion
de la Vida Consagrada, Publicaciones Claretianas, Madrid 2006, 21 x 13,5, 246 pp.

En el dltimo periodo de sesiones del Vaticano 11, el 28 de Octubre de 1965, era apro-
bado en ¢l aula conciliar el Decreto Perfectae Caritatis con sdlo 4 votos en contra. Pero no
fue un parte ficil. Su gestacién habia requerido 5 redacciones previas y unos 14.000
modos. Durante es¢ tiempo, el primer esquema, ascético y juridico, desemboco en otro
més propositivo y carismdtico. La identidad de los consagrados se contemplaba ya desde
el Evangelio y no tanto desde la Regla; s¢ pasaba del principio de autoridad al dc fraterni-
dad; de la fuga mundi a la inserci6én en el mundo; de las devociones a la Palabra de Dios;
de la piedad individual a la mistica comunitaria. Encuadrado todo ello en un matco cristo-
légico, eclesial y escatoldgico. La presente publicacién recoge las ocho ponencias del Con-
greso organizado en Roma por el Claretianum al conmemorarse los 40 afios de tal evento
y que fue clausurado por el card. F. Rodé¢, Prefecto de la Congregacidn para los Institutos
de Vida Religiosa y Sociedades de Vida Apostélica.

A pesar de los afios transcurridos, hay que tener presente que los grandes aconteci-
mientos dc renovacion en la historia de la Iglesia nunca producen inmediatamente sus fru-
tos. Trento necesitd casi un siglo para que sus decretos mostraran eficacia, como advierte
A. Cencini, citando al historiador H. Jedin. Tedo cambio necesita tiempo para delinearse
con claridad y afirmarse en la Iglesia, Ahora bien, algunos de los efectos de la renovacién
conciliar se aprecian ya en la vida consagrada. Tras repasar el contexto y alcance de Per-
fectae Caritatis (G. Loparco, J. Rovira), varios ponentes subrayan que es en las comunida-
des donde se han verificado los cambios més notables. Han surgido nuevos estilos comuni-
tarjos (R. Cantalamessa, T.J. Rasera), ha ido madurando una actitud de simpatfa hacia ta
Iglesia local y una relacion mds intensa de comunidn entre distintos carismas y con los se-
glares (F. Ciardi). La formacidn es, sin duda, el sector que ha experimentado una mayor
transformacién. Hoy la formacién (inicial y permanente) ha dejado de ser sélo un itinera-
rio pedagdgico, para convertirse ¢n ¢l modo teolégico de dcfinir Ja vida consagrada: “la
vida consagrada en s{ misma es esencialmente formacién”, Un punto fundamental aborda-
do magistralmente por la ponencia de Cencini.— R. SALA.
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ELZO, Javier, Los jévenes y la felicidad. ;Dinde lg buscan? ;Dénde la encuentran?, PPC
Madrid 2006, 22 x 14, 221 pp.

Una de las conclusiones fundamentales del perfil actual de ia juventud es quc los jé-
venes espaioles del siglo XXI relacionan ia felicidad “con la adopcidn de valores altruistas
y con ¢l rechazo a los comportamientos incivicos”, seglin se desprende del estudio y andli-
sis realizado para la elaboracién del libro Los jévenes y la felicidad. Esta publicacidn de
Elzo analiza “hasta dondc los jévenes cstan contcntos son su vida, qué es lo que més les
agrada, si se aburren o no, en una palabra, si son o no son felices”. Elzo ha realizado una
imporiante labor de recopilacidn de datos de diversos estudios y encuestas realizadas du-
rantc los dltimos scis afios, y ha llcvado a cabo un andlisis en profundidad del significado
de estos datos con el hilo conductor de la felicidad. Es importante constatar, desde el ana-
lisis estadfstico comparativo que “los jovenes que solamente piensan en la fiesla, beben y
consumen drogas hasta que el cuerpo o ¢l bolsillo aguanten estdn manifiestamente menos
contentos con sus vidas quc los jévenes que saben aliar Ia fiesta (consumiendo con mode-
racién o no consumiendo) con ¢l trabajo, el estudio, el deporte o, simplemente, la vida co-
tidiana del dia siguiente”. Hecho significativo que no deberia dejar nuestra reflexién so-
ciol6gica en un mero cruzar de brazos y aprovechar el momento como kairds que reclama
una propuesta de sentido fuerte (Revelacién-fe) creible y atractiva para un joven que vive
desencantado.

Alertando sobre un andlisis excesivamentc encerrado en los hechos externos, subra-
yo que otros jévenes se aburren menos porque el sentido de su vida estd mds alld de la
mera juerga sin limites. Pero, jcuidado!, un joven que no se relacione con amigos, viva re-
trafdo y encerrado en su mundo, aunque no fume, ni beba, ni tome droga alguna no es
tampoco un joven feliz, en absoluto. Ademds, factores como pensar en ei futuro y prepa-
rarse para ¢llo, tener controlado el dinero de bolsillo, buenas relaciones en casa, buenos
amigos (no solamente compaiicros) y no tencr necesidad dc los chats para quedar con des-
conocidos asi como una aceptacion critica de las instituciones también se correlacionan
positivamente con la felicidad. La idea socrética de felicidad aliada a la virtud y a la justi-
cia, y la quintaesencia del cristianismo como caridad..., al final, resulta ser, incluso empfri-
camente hablando, lo més certero, lo que, en mayor grado explica que unos sean més feli-
ces que otros, Tal vez, lo mejor de este libro es su pretensién de presentar un Indice
Subjetivo de Felicidad Juvenil, que permita decir quiénes se dicen més felices y qué facto-
res son los que, en mayor grado, les acarrean la felicidad, a través dc indicadores subjeti-
vos dc felicidad, no siendo el autor, quien al final diga quiénes son més o menos felices
sino los propios jovenes. Para definir a los j6venes espafioles de hoy, Javier Elzo subraya
que éstos, especialmente los de menor edad, tienen mds recursos que nunca juventud algo-
na ha tenido pero les falta, en muchos casos (aunque afortunadamente no se pueda ni
deba generalizar) lo csencial: unos padres que tengan liempo para estar con ellos. En este
sentido, hace hincapi¢ en quc éste ha de ser “un ticmpo de calidad” ya que en st opinién
“la acumulacién de normas y prohibiciones a los h4bitos de los jévenes” no es 1a solucidén
a sus conflictos, sino que es la ayuda a la educacién en el seno de la familia (no a las guar-
derias o a los asistentes del hogar), que debe ser potenciada para que educar a ios hijos no
suponga una discriminacidn laboral a los padres lo que, seamos claros, quierc decir discri-
minacién a las madres. Un dltimo mensaje implicito de Elzo aconsejaria a los j6venes es-
pafioles que sean libres, que piensen. Que sepan aliar la diversion a tope (s6lo s¢ es joven
una vez en la vida) con el mundo que les rodea y el futuro que tienen por delaate. Se lo
pasaran mejor, también las noches de los fines de semana, se sentirdn m4s llenos, més con-
tentos consigo mismos, mds felices. Tal vez, para ello, viendo las “indigencias” presentadas
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por ¢l libro, se deberfan abrir a sus compafieros y buscar, entre ellos, a amigos con los que
cntablar momentos de comunicacion verbal. Los compaiieros son para los momentos di-
vertidos. Los amigos también para los otros. En fin, que miren alrededor que seguro en-
cuentra algo {un proyecto, una ilusién, una utopia...) por le que vale la pcna meter unas
horas (y quien sabe si una vida} y alguien, con experiencia y gratuidad, con quien vale la
pena compartir las propias ilusiones, experiencias, proyectos..— P. TIRADO.

PEREZ DELGADOQ, Esteban, Impacto de la religion en el pensamiento de los jovenes. El
punta de vista psicolégico y otros puntos de vista, San Esteban-Edibesa, Salamanca-
Madrid 2006, 24 x 15, 247 pp.

En estos tiempos de “secularismo” a ultranza parece casi evidente un rechazo al
plantcamiento del autor: ;supoune algin tipo de repercusion en la moral las creencias reli-
giosas? Pérez-Delgado presenta desde la psicologia, la cuestién moral en ¢l mundo de los
jOvenes, a través de un minuciosc estudio estadistico comparative. Intentando eliminar los
extremos propuestos, moral derivada de la religién y moral sin religién, el autor propone
una lectura m4s armoénica de una moral no constrenida ni configurada por la sola religién
ni tampoco una moral opaca encerrada en una autorreferencialidad. En tiempos en que se
perfila una “espontaneidad como moral” en el munde juvenil {verbi gratia Bueno de la
Fuente), este libro intenta buscar una visién mds conciliadora de la moral del joven,

Es significativo el apunte sobre los factores que los jévenes reconocen como consti-
tutivos de su moral: la familia, amigos, colegio y medios de comunicacién (94). Como
constata, entre otros, ¢l informe sobre la juventud espaiiola del aiio 2005, elaborado por la
Fundacién Encuentro, Ja “Iglesia™ ya no entra como entidad que ofrece sentido, quedando
un minimo espacio, tal vez, en el tercer factor del colegio, cuando éste fuera confesional.
Pero, al mismo tiempo, vemos quc, si bicn no hay una institucionalizacién dc la morat reli-
giosa, s{ que hay una configuracién de mayor madurez para quien se auto-considera reli-
gioso. Los jévenes traspasados por una educacién religiosa, suelen gozar de un juicio
moral mds maduro (160}, no tanto por la especial orientacién religiosa, sino porque ésta
les capacita para mirar la realidad en su complejidad, es decir, para combinar mayor nd-
mero de argumentos que determinen las decisiones morales con las que actuar.—P. TIRADO.,

BIANCHLI, E., Palabras de vida interior, Sigueme, Salamanca 2006, 21 x 13, 222 pp.

Antc una cra de razén exageradamente tecnificada, Bianchi propooe, desde unas
breves reflexioncs, una forma diversa de mirar la realidad. La vida intcrior o Ja mirada dc
la fe se presentan como otro medio diverso de aproximacién, captacién y experiencia de la
realidad. De frente al excesivo procesc de estetizacion de [a realidad, de la exterioridad,
de 1a apariencia, Bianchi propone una orientacién capaz de hacer penetrar la vida, llegar a
lo profundo del acontecer diario. La imagen que hace detcner la atencion en la corporei-
dad opaca debc scr mirada como un icono sugerente gue nos haga capaces de legar a su
profundo significado. Algo constitutivo, no sélo del cristianismo, sino del ADN histérico
com(n de la humanidad, ha sido buscar gufas espirituales, referencias, maestros que nos
situaran ante la experiencia fundante de nosotros mismos. Bianchi repropone palabras
clave del acervo comuin para recuperar una nueva identidad personal y relacional, para lle-
gar a una transformacién dc la rcalidad por partc dc un posicionamicnto antc la vida que
sabe llegar a la intimidad de las cosas.
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El indice temdtico nos sitiia antc toda una galcria dc “ejercicios” personales para
restablecer un nuevo caminar personat: alegria, atencién, comunicacién, conocimiento de
si, escucha, humildad, memoria, oracién una relacion...y para nuestros ticmpos la vejez re-
presentada como un grito en que !a sociedad que aboga por la novedad de la téenica no
deja espacio para la vetusta experiencia.— P. TIRADO.

PRONZATO, Alcssandro, “La boca se nos llend de risas”. Sentido del humor y fe, Sal Te-
rrae, Santander 2006, 21 x 13, 304 pp.

“Toda la finalidad de la liturgia consistia en que los hombres, a fuerza de ver la be-
lleza de Dios, se cegaran de 1al mode que ya no pudieran ver 1a fealdad de su préjimo™
(303). Exactamente es un clamor que intenta devolver un componente estético, atractivo,
dulce... en definitiva, humano, a la religion cristiana. El excesivo componente ritual oscu-
ro ha impedido que la fe cristiana resplandeciera como manifestacién de deleite, de pleni-
tud, de alegria y, por supuesto de risa. S¢ puede bromear de todo y con todo, pero las
“cosas de Dios” son intocables. Y es éste el punto que Pronzato, de forma implicita desve-
la en estas amenas péginas de anécdotas y ficcién: las “cosas de Dios” son la vida misma,
el acontecer histérico, Ja fealdad del préjimo que me hace entender como cs la voluntad
de Dios. S6lo mirando de nuevo a ia historia, el cristiano podré desarrollar su vocacién,
riéndose de ella. Sélo quien asume, entiende, cree en algo, es capaz de reirse de ello y bro-
mear, asi coma, sélo quien se rie de algo es quien ha captado en su totalidad su sentido.

En definitiva, el libro trata de recuperar el sentido del humor en lo religioso, compo-
nente provocativo de la Verdad. Ante una concepcién demasiada estdtica de tal Verdad,
Pronzaio plantea una més affn al Dios de Jesds: una dinémica, atractiva y atrayente, pro-
vocativa y provocadora, porque la Verdad no es un concepto ni una doctrina, sino algo su-
gerente, personal, afectivo, relacional, que me seduce y me cautiva... ante esta Verdad,
sdle cabe esperar que, con frecuencia provoque una sonrisa de complicidad, cuando no
una carcajada liberadora.— P. TIRADO.

GARCIA FAILDE, Juan José, La Instruccién ‘Dignitas Connubii’ g examen. Texto caste-
llano y comentario de sus articulos (= Bibliotheca Salmanticensis, Estudios 228),
Universidad Pontificia, Salamanca 2006, 23 x 17, 278 pp.

Esta Instruccién fue redactada por el Pentificio Consejo para los texios legislativos,
contando con la colaboracién de varios Dicasterios de fa Curia Romana y delos Tribuna-
les ApostSlicos de la Signatura y de ja Rota. Juan Pablo II, que la habia encargado, la
aprobd el ocho de noviembre de 2004 y ordend se publicase y entrasc en vigor el veinticin-
co de enero de 2005. La Instrucci6n reviste singular importancia porque aclara y completa
muchos cdnones relativos a la tramitacién y resolucion de las causas de nulidad matrimo-
nial. Su conocimiento, por tanto, es necesario para cuantos trabajan en este campo juridi-
co. Aunque, como Instruccidn, no tenga [uerza de ley, es de obligado cumplimiento por
razén de la potestad ejecutiva y vicaria de que gozan los Dicastcrios de la Curia Romana.
“Esta Instruccién se dirige solamente a los tribunales de la Iglesia latina”. Asi lo advierte
en ¢l primero de sus 308 articulos, agrupados en 15 titulos. “Quedan a salvo las leyes pro-
pias de los tribunales de la Sede Apostdlica” (art. 2), como son la Signatura Apostélica y
la Rota Romana, Ataiie a los tribunales diocesanos e interdiocesanos y “solamente en fos
proccsos de declaracién de nulidad del matrimonio™, no en otros, como serfa el “proceso
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para abtener la disolucidén del vinculo matrimonial” (art. 7). De ahi la importancia dc dis-
tinguir claramente entre ambos casos, evitando la confusién, que, en el pueblo llano, cs
frecuente y bastante perjudicial.

Cometido del autor. Sobre la traduccion castellana del texto original latino editado
por la Editrice Vaticana en 2005, va desarrollando un comentario a cada uno de los articu-
los, exceptuados unos veinte, que no necesitan ser analizados o se comentan juntamenie
con otros. Se trata de un comentario claro y breve, pues no pretende hacer un tratado de
derecho procesal, ya publicado, por 1o demas, anferiormente, bajo el titulo de “Tratado de
derccho proccsal candnico”. Es un comentario que resulia suficiente para una perfecta
comprensién del texto.

Intercsantes las observaciones hechas en la Introduccién sobre el “pasado y presen-
fe” de la situacién cientifica en este campo concreto; y sobre el “valor de las Instrucciones
en general” y la “peculiaridad de la Dignitas connubii”. Considero realmente prictica la
“Distribucién por materias de los articulos que afiaden a los cdnones del Cédigo noveda-
des de importancia”. En ocho péginas van desfilanda por orden alfabético unos freinta y
siete conceptos desde ‘Abogados’ hasta ‘Vicarios judiciales’. Todo ¢l trabajo esta realiza-
do con rigor cientifico y con la competencia propia de un maestro en la materia, un cano-
nista merecedor de ser incluido entre los Justintano, en su Digesto, calific6 de “sacerdotes
de la justicia”.- H. ANDRES.

SERRES LOPEZ, Roberto, La aulidad def matrimonio candnico. Un andlisis desde la ju-
risprudencia (= Studia Theologica Matritensia, 7), Facultad de Teologfa San Ddma-
50, Madrid 2006, 23 x 16, 512 pp.

Comienza el autor haciendo notar el aumento de las causas de nulidad matrimonial,
basadas, cn su inmensa mayoria, en el defecto de consentimiento. Algo que ataiie a 1a na-
turaleza misma de la institucion y de los contrayentes. Son menos las cansas de nulidad en
las que se alega la existencia de un impedimento dirimente, algo mds facilmente detecta-
ble; y las presentadas por falta de forma, dcbido, sin duda en parte a la aplicacion dc la
norma establecida en el can. 144 sobre el error comiin y que, a mi modesto entender, no
deberia mantenerse como condicién para {a validez del matrimonio. La doctrina referente
al consentimiento ha venido complicdndose debido al progreso de as ciencias psicoldgicas
y psiquidtricas. Con razén afirma ¢l autor que disponemos ¢n cstc campo, por una parte
de la luz orientadora de los anualcs discursos papales a la Rota Romana, y por otra de la
funcién unificadora de las sentencias emanadas de la Curia Romana. Un servidor diria
que otorgar a la Rota Romana (inicamente un criterio unificador es poco. Razdn: entre los
principios para la solucién de las lagunas legales (o Cédigo de las lagunas), menciona el
ca. 19 “La jurisprudencia y préctica de la Curia Romana”, Ahora bien, ¢] concepto de ju-
risprudencia comprende principalmente las causas judiciales, cntre las que destacan las
matritoniales desarrolladas sobre todo por la Rota Romana. Parece razonable reconocer
la importancia de esa “jurisprudencia y practica” por su universalidad, experiencia y com-
petencia técnica; aunque no se excluya de manera absoluta la jurisprudencia y prictica de
otros tribunales y organismos adntinistrativos eclesidsticos. Naturalmente, como lo ha en-
tendido siempre la doctrina candnica, se trata de algo constante vy uniforme, Jurispruden-
cia, por tanto, en sentido estricto seria la directriz que proviene de una congruente nume-
ro de casos semejantes juzgados por la Signatura Apostélica o la Rota Romana. Estos son
los tribunales que ponen ia base de la jurisprudencia, en sentido propio, la que tiene fuer-
za de ley.
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Me hubiera gustado ver en esta obra, subtitulada “andlisis desde la jurisprudencia”,
una referencia explicita a este tema. E} autor, con tedo derecho, ha seguido ¢l que pudié-
ramos flamar camino de la “praxis” (o jurisprudencia en seatido amplio), que, por lo
demads, es el mas trillado y menos arriesgado. Estudia, como explica €l mismo, los princi-
pales capitulos de nulidad por falta de consentimiento desde ¢l punto de vista de la inter-
pretacién que realiza la jurisprudencia del derecho sustantivo y de su aplicacién a los casos
concretos, la cual aynda a comprender mejor el contenido de la norma. Para ello ha selec-
cionado algunas sentencias del Tribunal Eclesidstico Metropolitano de Madrid, en las que
ha sido Ponente y en las que se refleja la problemética que presenta en la actualidad la
aplicacion jurisprudencial de estos capitulos de nulidad. A cada uno de los apartados “an-
tepone un breve estudio doctrinal sobre cada capitulo de nulidad, que permite acercarse
de manera sistemética al conjunto de las cuestiones que se plantea a propdsito del mismo
y ayudan a situar mejor los aspectos concretos que son objeto de examen cn las distintas
sentencias” (p. 9).

Concrelamente estudia en cinco apartados otros tantos capitulos de nulidad, a saber:
1) Grave defecto de discrecién de juicio (pp. 11-78). 2) Incapacidad para asumir las obliga-
ciones csenciales del matrimonio (pp.79-181). 3) Ei error de hecho: en Ja persena, en una
cualidad dc la persona dirccta y principalmente pretendida, en una cualidad objeto de cn-
gafio (pp.183-246). 4) La simulacién del consentimiento {pp.247-249): a. simulacién total
(pp.249-297); b. Exclusién de la indisolubilidad (pp. 297-376)), c. Exclusién del bien de la
prole (pp-377-441); d. Exclusién de la unidad y de la fidelidad (pp. 441-463). 5) El miedo
invalidante (465-501).

Se siguc &l mismo método en tos cinco apartados: antes de nada una breve exposi-
cién doctrinal, a la que hemos aludido anteriormente. Estd redactada con laudable profun-
didad y s la parte donde aparece la labor personal del autor. Bien es verdad que en temas
tan diffciles alguien puede discrepar cn algunos matices. Por ejcmplo, tratando de la indi-
solubilidad, me da la impresién de que se olvida un tanto de aquel dicho “nihif volitum
quin praecognitum”; y que si no se acepta la indisolubilidad como sucede en mentalidades
auténticamente divorcistas, no hace falta ningtin “acto positivo y explicito” de rechazo,
para decir que el matrimonio es nulo. De hecho, el primer caso presentado en ese aparta-
do “de unos csposos quc, conceptualmente, no admitian la indisolubilidad del matrimo-
nio”, en la scntencia es declarado nulo por el Tribunal “por exclusién de la indisolubili-
dad”.

A dicha exposicién doctrinal siguen cuatro partes: 1) relacién del hecho; 2) funda-
mentos de derecho; 3) en cuanto a los hechos (juicio de valor sobre los hechos, los testi-
gos, docomentos periciales, etc...); 4) parte dispositiva, Ja sentencia. En una obra de pcso,
como ¢s la presente, deberia haberse evitado un defecto, que no disminuye cl mérito de
fondo, pero merma la elegancia en la forma. Me refiero a las citas. En primer lugar, unas
se dan, la mayor parte, dentro del texto, y otras a pic de pagina. En segundo lugar, tanto
cn algunos libros como en casi todas las revistas, la cita es incorrecta, falta {a referencia a
ia editorial y a] lugar. Y en algiin caso, el mismo titulo es incompleto; por ejcmplo se men-
ciona la revista PERIODICA, sin més, casi siempre. En alguna ocasién: Periddica de re ca-
nonica. El titulo exacto es Periodica de re morali, canonica, fiturgica. Pontificia Universi-
dad Gregoriana (Roma 1902...).

A este respecto, no pucdo por menos de aludir a dos fuentes de informacién, a las
que recurre muy frecuentemente el autor, especialmente a la segunda, Son ¢l AAS y
RRD. La primera es muy conocida, pero como ‘lo bien hecho bien parece’ no hubiera cs-
tado nada mal dar al menos eu la primera cita la referencia completa: Acta Apostolicae
Sedis. Commentarium oficiale. Citta del Vaticano, 1908.... Lo mismo digo de la segunda,
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citada defectuosamente por el autor con las siglas RRD, casi siempre; alguna vez RRDec.
Tres veees, que recuerde: SRRD, pp. 268, 283 y 415. por cierto que en la primera y y ilti-
ma de estas referencias se encuentran dentro del mismo paréntesis ambas férmulas: RRD
v SDR. Al menos una o dos veces, al principio, deberia haber aparecido el titulo comple-
to: Sacrae Romanae Rotae decisiones seu sententige. (Romae 1909...). De acuerde con que
son peccaia minuta, pero también con el borum ex integra causa...— H. ANDRES.

BRAGANTINI, Gabriele, Vida de Jesiis en iconos de la biblia de Thilisi, Ed. San Pablo,
Madrid 2006, 24'5 x 17'5, 144 pp.

Ei icono es una pintura de género sacro realizada sobre madera con una técnica es-
pecial que ha sido transmitida desde hace siglos en Oricnte. Ef icono se considera una ma-
nifestacién de fo divino, una presencia de gracia comunicada a través de la imagen con-
templada. En la catcdral de la Asuncién de Nueséra Sefiora en Thilisi (Georgia) la Palabra
de Dios no sélo se anuncia a viva voz desde el ambdn, sino también por medio de ciento
treinta iconos del Antigno y del Nuevo Testamento que decoran las paredes laterales. En
este libro s¢ recogen treinta de ellos que conforman la vida completa de Jesus. El P. Ga-
briclle Bragantini los presenta con un estudio de los iconos en la biblia, la tradicién y la #i-
turgia. Seguidamente pasa a comentar cada una de las pinturas, La narracién se acompaiia
1o s6lo de los textos biblicos, sino también de los escritos de Padres de la Iglesia ortodoxa
y de Ja tradicién cristiana. Aqui se nos muestra cémo la vfa de la contemplacion espiritual
y visual permite penetrar el misterio cristiano y dejarsc fascinar por la vida de Jesiis, Hijo
de Dios y maestro de vida. Obra realmente muy atractiva. Al valor artfstico y diddctico se
une cl gran valor catequético y espiritual que lleva a la contemplacién de la imagen del
Dios invisible.- B. SIERRA DE LA CALLE.

Filosofia
GONZALEZ, Ana Marta, Claves de ley natural, Rialp, Madrid 2006, 24 x 16, 166 pp.

Desde quc cn los afios setenta tuvo Jugar una rehabilitacién de la filosofia practica,
sobre 1odo de Aristételes y de Kant, han proliferado estudios sobre distintos aspectos de
la filosofia moral de estos autores y otros trabajos quc investigan lo que ambos tienen en
comin, més alld de las difercncias evidentes. EI pcnsamiento moral de Tomas de Aquino
s¢ encucntra cn un lugar intermedio, cronoldgico y conceptual, entre Kant y Aristételes.
La aportacién mds especifica de Sto. Tomds a la historia de la &tica es la doctrina de la ley
natural. Sto. Tomds estudia los actos humanos y sus principios. Los principios pueden ser
de dos clases: intrinsecos y cxtrinsecos. Entre los primeros, figuran la razén y la voluntad;
entre los segundos, 1a ley y la gracia. De acucrdo con csto, la ley es un principio extrinse-
co. Tomés define la ley natural como una participacion peculiar de la criatura racional en
la Jey cterna; una parlicipacion activa, en virtud de la cual, el ser racional, a diferencia del
ser no racional, puede llamarse legislador. Ahora bien: al afirmar que el hombre participa
activamente y no sélo pasivamentc de la ey cterna, Tomds quicre decir que, cn la ley na-
tural, el hombre posee un principic intrinseco, y no sélo extrinseco, con ¢l cual dirigir sus
actos. La ley natural, por ser ley debia ser un principio extrinseco; por ser natural, debfa
scr un principio intrinseco. Esta tensién es de hecho lo més caracteristico de la doctrina to-
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mista de la [ey natural: el hombre es el legislador legislado. Sobre esta base Tomds justifi-
ca la creacién de leyes por parte del hombre, y més en general, asume en lo esencial la fi-
losoffa moral aristotélica. Tomd4s remite al bien para «ar razén de la ley, pues la ley es la
disposicién racional ordenada al bien comtin. El bicn ha de hacerse, por lo que la primecre
a la hora de actuar, no es la ley, sino el bien. En este punto, Toma4s sigue fielmente a Aris-
tételes, quien dice, que to primerc en el orden de la operacién ¢s el fin, que es el bien.
Para entenderlo, hay que decir que lo que mueve a actuar es algo percibido bajo la razén
de fo bueno. De este modo, s¢ puedce entender la ey natural como la ley de nucstra razén
prdctica, como la lcy que proporciona a nuestra razon su orientacién mas fundamental, un
precepto basico, que nos impele a realizar el bien y a evitar el mal.— J. ANTOLIN.

HERVIEU-LEGER, Danigle, La refigion, hilo de memoria, trad. Mayte Solana, Herder,
Barcelona 2005, 27,5 x 14, 300 pp.

La supuesta pérdida de la religién propagada por las teorias de la secularizaci6n
contrasta con el fendmeno de la diseminacién de nuevos movimientos religiosos de la mds
diversa indole. Para comprender este doble proceso, el socavamiento de la plausibilidad
de los sistemas religiosos y ¢l surgimiento de las nucvas formas de creer religioso, hemos
de conocer las produccioncs religiosas de la modernidad. Algo previo y necesario ¢s qué
entendemos por religién. La autora utiliza dos definiciones de “religion”. Una primera
muy extensiva donde se refiere al conjunto de construcciones imaginarias (deporte, politi-
ca, manifestaciones culturales, etc) a través de las cuales los grupos humanos sustituyen a
las promesas religiosas de salvacién. Una segunda definici6n designa a tas “producciones
de sentido”, aquellas que apelan de manera explicita, a las (radiciones constituidas por
“religiones histéricas”, Con csc concepto tan cxtenso de religidn la expansion dc la religio-
sidad se observa en todas las sociedades secularizadas. Aunque puntualiza qué la modali-
dad particular del creer que llamamos religién, implica de manera especifica, la referencia
a la autoridad de una tradicién. Si aplicamos este concepto de religion a las sociedades
modernas, nos damos cuenta que nuestras sociedades no son sociedades de memoria. Pero
aunque se rechaza la idea de una continuidad necesaria entre el pasado y ¢l presente, y
que devalia las formas en las que se supone que este proceso se¢ impone a los individuos y
a los grupos, pero produce también la nccesidad social ¢ individual de remitirse a la segu-
ridad de una continuidad semejante. El proceso de secularizacidn es sobre todo un proce-
so de transformaci6n del creer o la recomposicion del creer en la sociedad moderna. Con
la secularizacién se ha dado una crisis de la memoria religiosa. Es necesaria una reinven-
cién del lingje o de la tradicién si queremos mantener la religion en las sociedades moder-
nas, aunquc va a ser una nucva manera dec creer. Ser religioso, en la modernidad, no es
tanto saberse engendrado como quererse engendrado. Esta modificacién fundamental de
{a relacion con la tradicién que caracteriza el creer religioso moderno, abre en principio
las posibilidades de invencidn de “generar tradicién”. Cada una de las “grandes religio-
nes” tienen un gran “capital de memoria” y pueden continnar “haciendo tradicién”, pue-
den representar, en ¢l tiempo, la continuidad de un gran linaje creyente, trascendiendo las
diferentes comunidades en las que cste linaje se actualiza y es actualizado de manera plu-
ral, en el tiempo y en el espacic. Urge crear una memoria colectiva que una a cada indivi-
duo de la comunidad de creyentes con sus predecesores, memoria de ciyo pasado se nutre
la comunidad para encarar el presente y el futuro.~J. ANTOLIN.
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GRONDIN, Jean, /ntroduccion a ta metafisica, trad. Anton{ Martinez Riu, Herder, Barce-
lona 2006, 24,5 x 15,17, 398 pp.

El término metafisica tiene un sentido peyorativo, nos referimos, primeramente, a
aquellas reflexiones huecas que nada tienen que ver con lo cencreto de la vida. Metaffsica
quiere decir lo abstracto, lo abstruso, lo oscuro. El término metafisica sirve para explicar
aquello que s¢ cncuentra mds alld de lo fisico, mds alld de! mundo sensible y material, en
este sentido metafisico, es sinénimo de trascendente, feoldgico y sobrenatural. Debemos
abandonar estas concepciones, pues el libro que presentamos trata del pensamiento meta-
fisico occidental, alejado de cualquier relacién con el pensamiento nebuloso. La metaffsica
designara la corriente de fondo del pensamiento occidental que parte de los griegos y llega
hasta nosotros, que se pregunta por lo que es y, por tanto, por ¢l ser y sus causas, es decir,
par el principio de todo lo que es. Este pensamiento se reconoce, sin embargo, ligado a la
idea de trasccndcencia, apuntada por el prelijo mefa, en el doble sentido de que aspira a su-
perar las perspectivas demasiado limitadas, y a contemplar ¢l ser en su conjunto, desde
una perspectiva, por tanto, de comprensién que implica una supcracion del mismo.

La cuestidn del ser es més que un dato de la historia, ficilmente verificable. La lumi-
nosidad de este vocablo es que encierra a la vez ¢l universo en su conjunto y nuestra cfi-
mera posicién cn la existencia. Fragil y gratuito, ¢l ser, empezando por €l nuestro, podria
1o haber visto nunca la luz del dia. Pero ya no hay remedio; ¢l ser es, hay ser, y nosotros
somos ser por el tiempo de un suspiro. Este misterio y nuestra perplejidad ante él, ante
nosotros mismos, s el origen de la filosoffa o de la metaffsica, pensamiento del ser. Para
este mistcrio hay dos grandes respuestas, que no se excluyen. La primera busca explicar
por qué hay scr més bien que nada y la podriamos llamar el discurso racional sobre lo que
cs. La segunda respuesta cs la actitud que mds alld de toda explicacién, muestra sin més cl
asombro ante el hecho de que haya ser y no mas bien nada. Esta segunda respuesta cons-
tata que nunca llegaremos realmente a cxplicar por qué hay ser y no m4s bien nada. Y ahf
la paradoja: el ser, que apela al intento dc scr explicado por ¢l pensamiento, se muestra en
sf reacio, en cierto sentido, a cualquier explicacién. He aqui por qué el pensamiento meta-
fisico se ha visto siempre atormentado por una cierta confusién ante su discurso sobre el
ser. De todas maneras, el ser nos mueve y nos envuelve. De €l hablamos sin cesar y en él
somos. Hacer metafisica es esforzarse en decir qué hay de este ser quc nos abarca. Alge
que constatamos en la historia de la metafisica es que ¢l estudio del scr cs sicmpre interro-
garse sobre el sentido, o el sin sentido, de nuestra experiencia del ser. Por ello se habia del
cuidado del alma, la filosofia aspira menos a un discurso teérico o doctrinal que a un tra-
bajo del aima consigo misma y, por consiguiente, a la actualizacién de una forma de vida
que merece cl nombre de sabiduria.

Mis quc ena introduccitn a ta metafisica, la obra es una introducci6n histdrica a la
melafisica; pero desde una siueva vision, no siguiendo los pardmetros de los antiguos ma-
nuales de metafisica de inspiracion tomista. Estoy muy de acuerdo con la seleccién de
pensadores que ha hecho el autor. Agradezco a la editorial Herder la pronta traduccién, al
mismo tiempo que recomiendo el libro, bien como manual para el curso de metafisica, o
bien, como un complemento para tecturas sobre la historia de la metafisica— J.
ANTOLIN.
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OBENAUER, Klaus, Riickgang auf die Evidenz. Eine Reflexion zur Grundlegung und Be-
deutung einer thomistisch orientierten Metaphysik im Kontext der systematisch-theo-
logischen Letztbegriindungsdebatte, Echier, Wiirzburg 2006, 23 x 15, 441 pp.

La presente obra es el escrito para la habilitacion del profesor Obenauer en ia uni-
versidad de Bonn. E! autor reivindica la relevancia de la metafisica tomista en la teologia
dogmética en contraposicién con la teologia sistemdtica catdlica de dmbito alemén que de-
fiende ¢l discurso de la fundamentacion dltima. En este sentido, ¢l armazén dc cste estu-
dio tiene una finalidad teoldgica y va encaminado a demosirar ia relevancia de la metafisi-
ca tomista, la metafisica del ser y la actualidad de la existencia, para la teologia
fundamental. Nuestro autor parte de Ja evidencia de la cxistencia An-sich-Sein, como la
posibilidad de nuestro pensamiento y discurso. El descubre esta evidencia de la existencia
como una certeza trascendental. La evidcncia de la propia existencia es inseparable y va
unida a la existencia de nuestro mundo, es decir, en nuestra propia realidad, en nuestra
propia expericncia del yo hay algo transubjetivo, algo que transciende nuestra propia exis-
tencia. Desde esta posicion critica las teorfas de fundamentacion dltima de Propper, Ver-
weyen y Striet y dibuja una teologia natural, que se pregunta por la demostracién del
Dios, el nombre del absoluto y la personalidad de Dios. El objetivo de nuestro autor es re-
habilitar la metaffsica en debate con los representantes del modelo del fundamento 1lti-
mo. La importancia del “yo soy” como evidencia para la reflexién y desde este punto de
partida, desdc fa razén auténoma, nos podemos abrir también a la comprension de la exis-
tencia de un Dios personal. De aqui surge un problema de la metafisica tomista, la dife-
rencias en la existencia de los sercs, la difcrencia entre Dios y el mundo, con la unidad y la
simplicidad de Dios, el ser Absoluto. La diferencia en fos grados de ser, entre el Dios crea-
dor y el ser de los seres creados, cl hiato o separacién entre Dios y el mundo. En cierto
mado, el autor intenta en e? capitulo V una cierta compatibilidad entre los modelos de la
fundamentacién dltima y el concepto de la autocomunicacién del Dios rahneriano, como
un paradigma para reflexionar sobre la revelacion. En definitiva, el estudio desemboca en
una posible reformulacién dec la demostracién ontolégica de Dios utilizando el principic
de ovidencia. J. ANTOLIN.

WILDBERGER, Jula, Seneca und die Stoa: Der Platz des Menschen in der Welt, Band 1:
Text, Walter de Gruyter, Berlin 2006, 23 x 16, xix y 351 pp.

WILDBERGER, Jula, Sereca und die Stoa: Der Platz des Menschen in der Welt, Band 2:
Anhinge, Literatur, Anmerkungen und Register, Walter de Gruyter, Berlin 2006, 23
x 16, x y 352-1034 pp.

En este trabajo se hace un estudio sobre Séneca y la Stoa, pero centrdndose espe-
cialmente en la concepcidn estoica del universo y desde alli se estudia el lugar que ocupan
los hombres en ese munde. No €s una investigacién mds sobre el estoicismo, sino que se
nos hace una presentacién novedosa de la concepcion fisica y la 1dgica de Séneca. Jula
Wildberger quiere resaitar la importancia de la teoria fisica para comprender este sistema
filos6fico. El estudio se centra en los textos en prosa de Séneca, sobre todo las cartas y los
dialogos, y en ¢llos se descubre el armazén tedrico coherente del sistema estoico. La auto-
ra sin rechazar la aproximacion ética a la filosofia estoica como una filosofia de la vida,
parte de una concepcién més tedrica. Sin ignorar la presentacién de Pierre Hadot que ha
demostrado que la filosoffa estoica es una filosofia de la vida y no un sistema teérico. No
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estd interesada en lo que crcia, pensaba o sabia Séneca, es decir, una historia de su vida,
sino que disecciona los textos que nos ha dejado para descubrir el sistema estoico de pen-
samiento, Wildberger reconstruye la fisica estoica, el concepto de vacio, €l status de las
cosas incorporeas, el tiempo. Sin olvidar que esta reconstruccién siempre ¢s un modelo
canstructivo, por lo tanto, como tal debe ser considerado.

El volumen primero presenta el texto y cstd divide en tres partes: La primera, los
principios y elementos, allf hace una presentacion de los conceptos fundamentales para
entender ¢l sistema estoico: Universo, vacio, Dios y los dioses, la materia, el principio acti-
vo y el principio pasivo, €l creador. La segunda, cosas materiales e inmateriales, €sta es la
parte més extensa y aqui presenta la ontologia estoica, ¢l vacio, el tiempo y la teorfa del
conocimiento. La tercera, Dios y ¢l hombre, primero se refiere a la relacién del hombre
con Dios y su presencia cn los hombres, después hace un estudio de la sociedad y final-
mente estudia el concepto del dolor, la maldad y €l determinismo.

Los términos técnicos los pone en cursiva traducidos al alemdn, a veces usa también
los términos técnicos en griego o latin, lo cual es muy importante, pues no sicmpre cstos
conceptos se expresan de manera clara en alemdn. Al final del segundo tomo recoge un in-
dice de las palabras claves en alemén, cn griego y en latin que usa m4s frecuentemente en
el libro.

Alabamos al editor por colocar en el segundo volumen el aparato critico de esta
obra, que sirvié a Justa Windberger para conseguir la habilitacién, pues de haber colocado
las 1549 notas al pie de pdgina en el primer volumen, nada menes que 490 pdginas, habria
ccupade més espacio que ¢l mismo texto. Libro de referencia obligada para cualquier es-
tudio sobre la estoa nueva y particularmente sobre Séneca, seria de agradecer que alguna
editorial espafiola o fundacién se decidiera a traducir esta obra, aunque se simplificara el
aparato critico, sobre el filésofo cordobés.— J. ANTOLIN,

GOERLICH, Stephan, Sefnsucht nach der Wahrheit. Ein Versuch, Simone Weil zu vers-
tehen, Herausgegeben und eingeleitet von Karl-Heinz Menke, Echter Verlag, BDS
Band 41, Wiirzburg 2006, 24 x 15, 237 pp.

“Nunca nos libraremos de ella”, escribié con admiracién ¢l premio Cervanies espa-
fnol, José Jiménez Lozano. En efecto, S. Weil fue un ejemplo de humanidad, y una persona
tan cspecial en la lucha por la verdad, en la bisqueda de la fe y en su amor a la justicia,
que siempre serd un referente inolvidable e inevitable para toda vida humana creyenie
por su unidén inapelable cntre mistica religiosa y €l profetismo de [a justicia que ella tan
bien encarné. La obra quc presentamos reune los fragmentos de un trabajo de Promocidn,
sin terminar, con otros articulos a punto para la publicacion del mismo autor. En efecto, S.
Goerlich, Pdrroco y Psicélogo, a sus 38 afios, fue victima de un cancer terrible. Con csta
Disertacién queria, su autor, iluminar un pensamiento y una vida que fue una glorificacién
del drama humano de la vida, de la experiencia de la cruz y una aventura feliz de la locura
del amor. Con su profunda empatia de psicSlogo, y una enorme sensibilidad, para el irri-
tante lenguaje de la experiencia de lo “totalmente otro”, presenta Goerlich las coordena-
das que dibujan el cuadro de un testimonio vital hasta la muerte, por la verdad, que Simo-
ne Weil identificé claramente con Cristo mismo. En este proceso son pasos muy
importantes su cxperiencia de: la miseria de las masas, sus dolores crénicos de cabeza, la
basilica de Asis, la cxpcricncia de la naturaleza y las monlafias, la misica y la vida monds-
tica de Solesmes, los poemas de amor y el contacto con el budismo (p.147). También es
muy importante su relacién con el P. Perrin, dominico, y con J. Bausquet, quc le apoyaron



EstAg 42 / fasc. 1 (2007) LIBROS 217

en sus dudas y dificultades y en la cornprension del valor divino y humano de la Iglesia, los
sacramentos ¢ristianos, la experiencia de Dios y la fraternidad universal, el deseo de Dios
y ¢l amor incondicional, y de esa “religion de esclavos” en la que estos encontraron resta-
blecida su profunda dignidad de seres humanos. También son de destacar los apéndices de
esta obra, con ¢l cstudio sobre las edades de ia fe en James Fowler, las reflcxiones sobrc la
fenomenologfa y la “vuelta a las cosas mismas”, en Husserl y Levinas, la cuestion del na-
zismo y ¢l espiritu de los tiempos, en W. Metzger y U. Lessin, y el lenguaje de la enferme-
dad y la postura humana ante la muerte. Estamos ante una obra que da mucho que pensar
porquc nos trae el aire fresco de la vida misma y del dolor tumano, a través de dos perso-
nas de extraordinaria sensibilidad como han sido S. Weil y 8. Goerlich~ D. NATAL.

SCHMIDT, Th. - LUTZ-BACHMANN, M (Hrsg.), Refigion und Kulturkritik, Wissens-
chafftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2606, 23 x 15, 150 pp.

El fundamentalista no se interesa por lo fundamental, como él falsamente afirma,
entre otras muchas razones porque €l siempre cree que lo fundamental s €l mismo, y no
la verdad, la justicia, la democracia o la religion, como quiere hacernos creer. En esta obra
se recogen las conferencias sobre el didlogo entre las religiones y su critica social, que tuvo
lugar en la universidad de Boston, entre grandes especialistas, con la colaboracién del Ins-
tituto Goethe. Aqui se cstudia la relacién entre Religién y Cultura, y especialmente 14 re-
lacion de las religiones monotefstas con sus tradicioncs culturales y sociales, asi como su
potencial critico respecto a esas tradiciones en las sociedades actuales llenas de conquistas
cientfficas. En esta dindmica, se analiza la situacién cultural del judaismo, el cristianismo y
el islamismo actual. Se puede entender la religién como la experiencia de lo sagrado con
todas sus consecuencias de revelaciones, escritos, mandamientos morales, posturas vitales
o sentido actual y Gltimo de la vida. En cuanto a la cultura, se puede comprender como ¢l
conjunto dc estrategias tedricas y practicas por 1as que los seres humanos afrontan la reali-
dad. Para Simmel, seria ¢l conjunto de conductas que el hombre desarrolla en relacién
consigo mismo y con los demds, lo que supone conocimicntos, normas, decisiones, ete.
Para C. Geertz la cultura consistirfa cn las posicioncs significativas que los scres humanos
adoptan ante ia realidad. Hoy parece como que todo es cultura. Asi, se habla de cultura
del vestido, de la comida, de la bebida, de la vivienda, del gusto, del trabajo, de la musica,
de {a organizacidn, de la libertad y de la lucha, y, por supuesto, de cultura de la religién o
cultura religiosa (p.31). Asi, por cjemplo, se dice que ¢l liberalismo permite una vida reli-
giosa intcgrada socialmente, sc habla de pluralismo rcligioso y cultural, con discusiones
sobre diversos aspectos vitales como ecologia, cosmologia, bioética, evolucidn y animismo,
naturaleza y moral, la existencia de Dios y sus pruebas en la nueva epistemologia, religién
y racionalidad en a sociedad secular, e incluso de la industria cultural actual. Hanna Cas-
sis nos recuerda cémo ha habido épocas de pacifica convivencia entre las distintas religio-
nes y las diferentes culturas, entre las tres religiones abrahdmicas, por cjemplo en el siglo
X en Espafia y cdmo es necesario respetarse y conocerse bien y no crear falsos prejui-
cios(p.117-119). Ademads, esta obra nos muestra cémo es muy cierto que todas las religio-
nes, incluido el islamismo, gozan de sdlidos fundamentos religiosos para una convivencia
social y cultural pacifica basada en sus textos sagrados. Luego, la vida pucde ser otra cosa,
y puede hacerse asi 0 no, pero eso también vale para el judaismo y el cristianismo como es
bien conocido {p.122), pues la vida es texto (sagrado) y contexto (interpretacién humana)
0 pre-texto, escoldstica, vivencia y convivencia. Estamos ante una obra que nos hace pen-
sar con serenidad un tema y un problema que estd hoy en permanente estado de ebulli-
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¢ién y alteraci6n, y nos pide atencién respetuosa a la realidad y no una entrega fundamen-
talista a nuestros miedos y fantasmas subjetivos, a veces muy interesados. Hemos de acep-
tar al otro, nos guste 0 RO nos guste, y esto es lo racional y lo razonable si queremos que el
otro nos acepte también a nosotros.—- I, NATAL.

UNAMUNO, Miguel, Meditaciones evangélicas. Edicién de Paolo Tanganelli, Diputacién
de Salamanca 2006, 24 x 17, 295 pp.

Estas meditaciones que Unamuno redacté a finales del siglo XIX, son un conjunto
de ensayos que estdn a medio camino entre la glosa neo-testamentaria y la confesién auto-
biogréfica. Se trata de un conjunto de reflexioncs rcligiosas que presentan la figura de Ni-
codemo, ¢l didlogo de Jesis y la samaritana, o la reflexién de Unamuno sobre €l mal del
siglo o el nihilismo como ejemplos preclaros de la situacién del creyente de su tiempo y de
nuestro tiempo. Pero también es una exposicién muy trasparente de la situacién personal
y religiosa de Unamunc en el momento de redactar estos ¢scritos. Estamos antes una re-
flexiones preciosas en las que Unamuno nos presenta su profunda vivencia religiosa, fren-
te al nihilismo que comenzaba minar la sociedad de su tiempo, y en las que €] mismo s¢
identifica con la figura de Nicodemo y la dificil situacién del creyente en la saciedad mo-
derna, con todas sus cobardias y su gran arrojo, de la Samaritana y la sed humana infinita
de Dios, y el buen ladrén y la absoluta misericordia divina. Esta obra, que presentamos,
con ¢l titulo de Meditaciones evangélicas, ha rccogido y revisado muchos manuscritos de
Unamuno y nos trasmite su proceso religioso con todo dctalle. Pcro, ademis, tiene la gran
importancia de servir de puente entre el Diario (ntimo (o sea la crénica espiritual de Una-
muno a la altura de 1897) v ia famosa obra del gran pensador hispano que es Del senti-
miento trdgico de la vida (en 1912-1913).- D. NATAL.

GOMEZ PEREZ, Rafael, Introduccion a la Metafisica, Biblioteca del Cincuentenario,
Rialp, Madrid 2006, 20 x 14, 265 pp.

Esta obra ha entrado en la coleccién de la Biblioteca del Cincuentenario de Rialp
porque se ha reeditado ya cinco veces. En electo, se trata de una presentacion sencilla
pero muy rigurosa y ajustada de la siempre dificil cuestién de la Metalfsica. De hecho, nin-
guno de los temas importantes tratados por la Metafisica se queda aqui fuera. Ast, ¢l pro-
blema del ser y el ente, la experiencia del cambio, la sustancia y lo accidentes, el ser y la
accion, el ente y sus causas: la causa material, formal, eficiente y final, y la composicién
fundamental del ente creado entre ¢l acto y la potencia. También se estudia el gran pro-
blema del ser y la esencia, la doctrina de Ja participacion, los trascendentales o la unidad,
la verdad, la bondad y la belleza, y el problema de la analogia. Finalmente, se plantea la
Metaffsica como sabidurfa que siempre se busca y nunca pucde encontrarse del todo por-
que se trata de alcanzar el misterio del ser, pues la Metafisica es pasion por el ser que “es
lo mds intimo a cada cosa” como decfa santo Tomds (S. Th,, I q. §, a. 1) (p. 116).- D.
NATAL.
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AGUIRRE SALA, Jorge F., Hermenéutica ética de la pasion, Sigueme, Salamanca 2005,
21x 14,174 pp.

El tratado de las pasiones siempre ha sido fundamental para descubrir y reconocer
la verdadera naturaleza del hombre. Pero, con demasiada frecuencia, se han considerado
Jas pasiones como una atentado permanente a la naturaleza racional humana, Ahora bien,
no parecc que ¢l ser humano debiera cstar tan mal hecho que fuera una contradiccién per-
manente, Y asf, desde la antropologia £l Max Scheler, sabemos que impulso y conocimien-
10, biologia y filosoffa, razén y pasién deben ser aliados positivos y constantes aunque no
facilmente conciliables por un simple sistema hedonista ingenuo donde cada uno va a lo
suyo, caiga quien caiga, con una necesidad mecanizada que es, por otra parte, incompati-
ble e irreconciliable con las nuevas feorfas neuroldgicas de las emociones como ha mostra-
do A. Damasio. Pues, es muy cierto, que siempre hay en la pasién un sentido de la vida y
un sentido de la cosas como puedcen scr la adquisicién de bienes en la ambicién, la trasmi-
sién de la vida en la pulsién sexual, o las bucnas relaciones humanas de sana emulacién en
la envidia, que han de ser respetadas y adecuadamente encauzadas para su realizacion
plena y auténtica. Esta obra, que presentamos, {rata de responder a un gran problema de
nuestro tiempo descubriendo la conexién entre Ja epistemologfa y la ética de la pasiones.
En efecto, hay una racionalidad oculta cn las pasioncs que contagia todo su impulso, {pues
mens agitar molem: el espiritu mueve ¢l mundo, como decian los antiguos), que es necesa-
rio sacar a flote, y que hace redescubrir, con nuevo vigor, todo el discurso humano y sa
campo de infinito, afinrcado en el deseo, que supera todo instinto por demasiado inmedia-
to (p.124). Asi, se crea una nueva relacién entre naturaleza y cultura haciendo gue surja el
yo, donde antes todo era elflo (p.165), y una pasidn infinita que no le basta nunca io inme-
diato como diria Kierkegaard (p.174). Entonces, ¢s posible mostrar el verdadero protago-
nismo pasional del discurso fitoséfico que busca convertir la pasion en fuerza de este dis-
curso, Asi, todo pathos termina siendo, mediante fa accién creativa, éthos y l6gos. El autor
de esta obra, dactor en filosofia y especialista en psicologia terapéutica, de la Universidad
de Monterrey (México), nos sefiala ¢l nuevo camino.— D. NATAL.

ALVAREZ LACRUZ, Alfredo, EL amor: de Platén a hoy (= Coleccién Albatros), Pala-
bra, Madrid 2006, 23 x 12, 300 pp.

Este libro ofrece una visién panordmica de c6mo se ha entendido el amor en la his-
toria de Occidente. El primer capitulo esta dedicado a las fuentes mds antiguas y recurrcn-
tes: el amor en Grecia, su continnidad en el mundo romano y las aportaciones de la reli-
gién biblica, En segundo lugar, se afronta el encuentro del pensamiento cldsico, sobre el
éros y la filfa, con la fe cristiana del sentido del don y el mandamicnto del 4gape, y las ten-
siones y respuestas de la época patristica hasta las sintesis medievales y las reformulacio-
nes renacentistas. En un tercer momento, se aborda la reflexion sobre el amor en el pro-
yecto filoséfico de la modernidad, desde Descartes a finales del siglo XIX. Asi, se constata
el lugar marginal del tema del amor en los primeros sistemas modernos asi como su gran
protagonismo en el tiempo posterior. El capitulo IV° s¢ dedica al amor en el siglo XX. El
replanteamiento dei 1ema en la fitosofia dialgica y los pioneros de la fenomenologia, para
abordar después todas las filosofias criticas y los intentos de superarlas en ¢l pensamiento
personalista. Algunas cuestiones a destacar podrian ser: la superacién de la contraposicién
entre el amor a Dios y el amor propio en santo Tomd4s. La mejor integracién del amor hu-
mano en la teoria Renacentista. La identificacidn de amor y locura o destruccidon humana
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en ciertas teorias modernas romanticas. La humanizacion del amor matrimonial en Rous-
seau. La integracion de lo estético, lo ético y o religioso, la pasién y la institucién, por el
amor, en Kierkegaard, pues el amor requiere compromiso duradero (p. 162-167}. Mien-
tras, otros reducen el amor a un mero deseo de tener sucesién (Schopenhauer), al princi-
pio de placer (Freud) o la pura voluatad de poder (Nietzsche) (p.186). También hay que
destacar los nuevos planteamientos, del orden del amor de Scheler, sobre la persona, los
valores, el otro, asf como sus teorias sobre el amor vital, psiquico y espiritual (p.212). Las
agudas observaciones de Ortega, o los famosos estudios de Nygren sobre éros y 4gape que
cl Papa Benedicto XVI ha recordado en su primera carta enciclica. También se estudian
aqui la famosa revolucién sexual de W. Reich con Marcuse y Fromm, cada uno con sus
distintos planteamientos, y las nuevas salvaciones por ¢l amor en estos dos dltimos autores
(p.244-5), el nuevo enfoque de la historia de la sexualidad en Foucault, y los famosos plan-
teamientos del existencialismo de Sartre con sus profundos fracasos ¢n ¢l encuentro consi-
go mismo y con los demds. Finalmente, se presenta el amor en el pensamiento personalista
como voluntad de integracién y relacién personal, m4s profunda, en la que se perfila todo
el ser humano, por el amor, desde la individualidad y la comunién, la libertad y ¢l compro-
miso, la fidelidad y la realizacién personal {p.279-285).—- D. NATAL.

MELENDO GRANADOS, Tomds, Feficidad y autoestima, Ediciones Internacionales
Universitarias, Madrid 2006, 20 x 13, 125 pp.

(Qué es la felicidad?, ese fantasma que tantos seres humanos perseguimos y muy
pocos consiguen alcanzar. Estamos ante la chispa de la vida, que sélo puede surgir cuando
hay vida verdadera. De hecho, nuestra sociedad de bienestar no es una sociedad del todo
feliz. Asi que nos encontramos con una pasion muy fuerte por la felicidad y una desazén
muy generalizada, una bisqueda ciega del placer y una insatisfaccién muy abundante. Pa-
rece, que como dice Graf, no hay nada quc impida tanto la felicidad como un deseo des-
medido de ella(p.26). Pues, la felicidad ha de scr siempre ¢l resultado de una obra y una
vida bien hecha, pues, segdin M. Stagl, la felicidad no es sino el desarrollo de nuestras fa-
cultades y capacidades. S6lo si lo entendemos asf, dejaremos de perseguir nuestros fantas-
mas y de sufrir las frustraciones actuales. Pues, la felicidad no es nunca un derecho ni un
imperativo sino la plenitud de la vida. Por eso, s6jo ¢l amor nos puede hacer plenamente
felices porque €l es nuestro ser verdadcro, mds auténtico y profundo. Este ¢s, pues, el ca-
mino a seguir: amor, felicidad-perfeccion, felicidad-dicha, y realizacion plena de las perso-
nas humanas confirmadas en su ser presente y con vistas al futuro (p.79;86). Asf, como
dice La Gaudium et Spes: la persona humana *no puede encontrar su propia plenitud si
no es en la entrega sincera de sf mismo a los demds”. Como lo cuenta las historia del mito
de Narciso y toda la sicologia actual, cuando la persona se cierra (otalmente en si misma se
ahoga en el egoismo, se ciega a s{ misma en el desamor y a si misma se suicida, Por eso,
neccsitamos recordar que io que nos hace felices, como dice Tolstoi, es “vivir para los
demds”(p.103). Es el hombre, en cnanto don y entrega a tode el mundo, segtin Levi-
Strauss, lo que nos hacc realmente mas humanos y felices. Pero eso, no impide amarse a sf
mismo, con una sano amor propio, que nos lleva a desarrollar nuestros valores y aceptar
con' paciencia nuestras limitaciones, pues si no me amo a mi mismo no piedo amar a los
demds, y sin amor a los demds tampoco puedo amarme a mi mismo (p.123)— D. NATAL.
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PIEPER, Joscf, Una teoria de Ia fiesta, Biblioteca del Cincuentenario, Rialp, Madrid 2006,
20x 14,115 pp.

Para nuestro autor, la fiesta no es un mero pasatiempo insignificante que trata de
bacernos olvidar del mundo y de nosotros mismos. Por ¢l conirario, la fiesta sélo es conce-
biblc desde un trabajo lleno de sentido que supone a fa vez felicidad y fatiga, alegria y con-
sumo de energia vital y que celebra la vida en toda su pienitud. No es el hombre triste y
aburrido ¢l que necesita diversion sino el que se ha empefiado plenamente en la construc-
cidn de la vida y el mundo. Por eso, la fiesta no es s6lo 1a obra simplona del Aomo ludens,
sin futuro, ni tampeco ¢l alcoholisme del trabajo ni el de la dura produccién. La fiesta es
la alegria de la vida, que es lo contrario de [a exaltacién del vituperio contra el hombre y
la humanidad acumulado peor todos los naturalismos, expresionismos y existencialismos
que son o han sido, en nuestro ticmpo, como diria E. Robert Curtius (p.73). Por el contra-
rio, 1a fiesta es estallido contcnido de energfas, desgaste mas intensivo de fuerzas, unidn
con [a humanidad y un cierto derroche de todo lo acumulado que hace mirar al futuro, se-
iiala a la misma infinitud, y muestra la felicidad de la gratuidad y la generosidad frente al
nihilismao vacfo. S6lo entonces se descubre y se celebra la vida como “maravillosamente
fundada y maravillosamente restaurada” (p.109).~ D. NATAL.

GARCIA-BARO, Miguel, Filosofia socrdtica, Sigueme, Salamanca, 2005, 21 x 13,5, 158
pp-

Toma Garcia-Bar6 come punto de partida la contraposicién entre dos modos de en-
tender la filosofia: aquel quc la considera un fruto del ocio, es decir, algo superfluo a lo
que se entrega el ser humano una vez ha satisfecho las necesidades anténticamente vitales;
y el que la tiene por algo esencial al hombre, en realidad como la nica forma de vida que
puede ser calificada de auténticamente humana. El libro constituye una apasionada defen-
sa de esta dltima concepcidn, que el autor encuentra encarnada en Sécrates: en su vida, en
esa permancnte indagacidn sobre la verdad, ¢l bien, la belleza y la justicia, que tan molesta
llegé a ser para tantos de sus conciudadanos, y, sobre todo, en su muerie, en la manera en
que fue capaz de afrontar la condena impuesta por los muchos. Pese al titulo, no nos halla-
mos ante una cxposicién académica dc la filosofia socrdtica. 8i de eso se tratara, el autor
habria caido en el modo de filosofar que explicitamente rechaza, sino de algo mucho més
valioso, de una auténtica reflexi6n vital que toma por hilo conductor la defensa hecha por
Sécrates ante el tribunal, segiin nos ha sido narrada por Platén. Al leer a Garcia-Bard no
podemos por menos que interrogarnos sobre nucstro lugar y nuestro hacer en el mundo,
en ¢sta €poca, tan aparentemente alcjada de la de Sdcrates, cn la que el pensamiento débil
y el relativismo ético —;acaso no son ideas predicadas ya por los sofistas?- ofrecen como
horizonte para los muchos un hedonismo tan embrutecedor como cobarde, Como enton-
ces, la buisqueda del bien, de la verdad, de la belleza y de la justicia son las unicas activida-
des especificamente humanas, las que dan sentido a una vida, en aras de cuya conserva-
cion, los muchos sacrifican a menudo los motivos por los que seguir viviendo. Sécrates nos
ensefia, recuerda Garcia-Bard, que la vida sélo cobra significado para quienes compren-
den que su pérdida no es el mayor mal que puede acaecerles, y que, por tanto, estan dis-
pueslos a perderfa antes que incurrir en la injusticia.— F. J. BERNAD MORALES.
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LOPEZ CALVO, Jesiis A, El convento agustiniano de Pontedeume. Estudio hist6rico y
coleccion documental, Sociedad Filatélica, de Arle y Humanidades “Eume”. Ponte-
deume 2006, 24 x 17, 237 pp.

La Sociedad Filatélica, de Artc y Humanidades “Eume” tiene como propésito dar a
conocer el pasado de la historia de Pontedeume. El autor del presente trabajo nos da un
resumen de la historia del monasterio agustiniano de Nuestra Sefiora de Gracia, desde su
fundacion en 1538 hasta su extincion acontecida a raiz de la desamortizacion de 1835. La
tarea no le ha side fécil, pues como es sabida, después de que sus moradores desalojaran
el edificio, y como sucederfa en muchos otros monasterios, los documentos no fueron re-
cogidos a tiempo y, abandonados, desaparecerian para siempre.

En el primer capftulo, el autor, nos da un resumen de ambientacién sobre los agusti-
nos: desde S. Agustin, la unién juridica como Orden en 1456, hagiografia y devaciones.
Los Agustinos en Espaiia ¢ institucioncs agustinianas en Galicia, y una breve ndmina de
agustinos gallcgos famosos. El scgundo trata sobre la fundacién del convento, financia-
cién, capitulos provinciales, iglesia, retablos e imdgenes, convento, huerta y cementerio,
asi como su influencia en el espacio urbano.El tercer capitulo estd dedicado a la influencia
de los Agustinos en Pontedeume: Actividad comunitaria y social, fundaciones de obras
pias, etc., y un cuarlo capitulo acerca de la desamortizacién, cxclaustracion, venta del con-
vento y demolicién de Ia iglesia en contra de los sentimicntos del pueblo. La obra termina
con un apéndice documental y bibliografia. A pesar de la falta de documentacién, con
pluma 4gil y de agradable lectura, el autor nos da una historia bastante compieta de este
histérico monasterio agustiniano. Espcro que sus investigaciones continfien y nos sorpren-
da con trabajos de otros conventos o monasterios agustinianos de las tierras gallegas. Obra
gue recomiendo a los historiadores en general y especialmente a los estudiosos de la
Orden Agustiniana.— P, HERNANDEZ.

GONZALEZ-BALADO, José Luis, Un Papa convincente, Benedicto XV, San Pablo Ma-
drid 2008, 22 x 14, 503 pp.

Al dia siguiente de su nombramiento, ¢l nucvo Papa, en vez de sorprendernos con
declaraciones programéticas de tono solemne, se limité a decir con toda sencillez: “Mi ver-
dadero programa es el de no hacer mi voluntad, de no secundar mis ideas personales, sino
poncrme a la escucha, en unién con toda la Iglesia, de la Palabra y de la Voluntad del
Sefior, y dejarme guiar por El, de manera que sea El mismo quien guié a la Iglesia cn esta
hora de nuestra historia”. Es mds, su primera Enciclica no ha querido presentar tampoco
un programa de accién concreto sino recordarnos to esencial de toda vida cristiana: la cari-
dad, bajo ¢l tftulo jodnico de Dios es Amor. Ese amor que es también la esencia de la vida
divina y la humana, y que sabe ser concreto a través de todas las personas e instituciones
que, con sentido evangélico, luchan por llegar a todos los que sufren, en nuestro planeta,
desde un profundo amor por la paz y la justicia. Esta obra, nos trasmite perfectamente la
vida y obra del nuevo Papa, tanto en su dimensién familiar como en su tarea intelectual al
servicio de la Iglesia, tanto como profesor como después como Obispo, Cardenal y Prefec-
to de la Congregacién de la Doctrina de la Fe, Se trata de una larga historia que se inicia,
decisivamente, con su participacién en el Concilio Vaticano II°, pues fue uno de sus gran-
des impulsores, especialmente en momentos claves del mismo, como asesor del cardenal
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Frings. Ademas, se nos cuenta la eleccién del nuevo Papa, los secrctos del Cénclave, la fi-
gura del elegido en su diversas dimensiones, su enorme preparacién intelectual, su rela-
cién con Hans Kiing, los pasos de la Iglesia desde el Concilio y perspectivas de futuro. En
fin, todo un estudio muy detalltado y bien llevado que iaforma plenamente al lector sobre
el nuevo sucesor de san Pedro al frente de la barca de la Iglesia~ D. NATAL.

VV, AA, Influencia lascasiana en el siglo XVI. VHI Congreso de historiadores Dominicos.
Ed. San Esteban, Salamanca 2006, 24 x 16,5, 356 pp.

El presente libro recoge las ponencias presentadas en ¢l VIII congreso de historia-
dores dominicos tenido en Managua cn 2004 acerca de Fr. Bartolomé dc las Casas y su in-
fluencia en el siglo XVI1. Mucho se ha escrito accrea de su persona e ideas desde dos pun-
tos de vista extremos. Mientras para unos, este encomendero y fraile, exagerando en sus
escritos los abusos de [os colonos y encomenderos, fue la causa de la famosa y denigrante
Leyenda Negra contra Espafia; para otros fue un santo que sélo se preocupd por el bienes-
tar de los nativos que eran “csclavizados” por los espafioles sedicntos de hacer fortuna en
poco tiempo. Es cierto que los intcreses de muchos conquistadores y encomenderos eran
politicos y econémicos, y que algunos intentasen “exprimir” a los nativos lo mas posible;
pero “esos hombres —como escribirfa Salvador de Madariaga- estaban tan sedientos de oro
como cualquier otro de su época, o de la nuestra.” (The falf of the Spanish American Em-
pire. New York, 1963, 15). También cs cierto que los cscritos de Las Casas sirvieron para
discutir abiertamente acerca de la gucrra justa, los dercchos de los nativos,... en particular
en ia Universidad de Salamanca. Discusiones o debates encabezados por ei dominico
Francisco de Vitoria, asentando asi las bases del Derecho Internacional, incluyendo el
concepto de los derechos humanos de que hoy dia se habla tanto, pero que britlan por su
ausencia en muchas naciones del mundo. Pero los escritos de Las Casas influyeron no sélo
en la Metrépoli sino cn las mismas colonias espafiolas. Como bien cseribe Lewis Hanke,
“no ha habido nacién europea, antes y despuds de la conquista de América, que luchase
tanto por la justicia como Espafia... Conquistadores, eclesidsticos, colonizadores, nativos y
oficialcs reales desde todos los puntos del imperio espafiol en el Nuevo Mundo, enviaban
mensajes al rey y al Consejo de las Indias, explicdndole lo que crefan erréneo y proponien-
do medidas a tomar para remediarlo”.(Bartolomé de las Casas, Thinker, Politician, Histo-
rian, Anthropologist. La Havana, 1949, 3, 11). A estas discusiones y debates se debe la pro-
mulgacion, por o monarcas espaioles, las famosas y muy humanas Leyes de Indias, que
frenarian cualquicr abuso contra los nativos, aunque en casos aislados no se siguieran.

Las ponencias del prescnte libro presentan el pecnsamiento de Las Casas bajo dife-
rentes dngulos: el amplio eco que encontré en ia Peninsula, discusiones y debates a que
dié lngar, asf como su influencia en varios religiosos del siglo XVI. Dos de los ponentes es-
tudian la situacién de los derechos humanos hoy en algunas naciones americanas. El libre
esté dividido en tres apartados: L.-Las discusiones sobre la conquista y las ideas de Las
Casas en la Metrépoli. IL-Doctrina y actuacién lascasiana de los Dominicos en América.
Figuras e instituciones. IIl.-Vigencia y urgencias lascasianas. En el apartado II se nos
habla sobre personas, un tanto desconocidas, que continuaron la lucha de Las Casas en va-
rias naciones americanas. Recomendamos esta obra a historiadores y estudiosos en gene-
ral— P. HERNANDEZ.
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SANCHEZ PEREZ, Juan José, Vida y obra de fray Diego Taden Gonzdlez, Diputacién
de Salamanca, Salamanca 2006, 17 24, 478 pp.

Sitda a fray Diego (Delio) en su época. Expone los distintos géneros literarios, nove-
la, teatro y poesia, y dedica unas pdginas a la Escuela Poética Salmantina. Consagra un ca-
pituto a la vida de fray Diego. A continuacidn, analiza los temas de sus poesias, la lengua
literaria y la métrica. Es un buen estudio. Sigue la edicién critica de sus poesias ateniéndo-
se al texto de Juan Ferndndez de Rojas (Liseno), contrastdndolo con manuscritos y otras
ediciones. Se dan variantes del léxico y gramaticales. Se aclara la mitologia, algunas pala-
bras dificiles e indicaciones sobre alglin poema. Siguen los poemas publicados por Irene
Vallejo, por Fernando Redriguez de la Flor, uno publicado en La Ciudad de Dios, poemas
atribuibles y un poema inédito del manuscrito B del convento de Valladolid (Af
pedorrero. {Hasta ahi llegaba el dulce y timido Defio!). Al final, va un anexo en el que se
describen los manuscritos y las ediciones. Se cierra con unas conclusiones, 1a bibliografia y
fotos de algunos conventos agustinianos (¢l de Ciudad Rodrigo, el de San Felipe el Real,
et de Salamanca y el de Marfa de Aragén). Desde ahora, ésta es la edicidn que hay que es-
tudiar y consultar. El estilo de fray Diego es prolijo y fatigoso. El autor le dedica varias
péginas a la poesia amorosa. Ahi no hay amor. Erotismo y sexualidad. Jovellanos escribié
una carta a sus amigos de Salamanca para que se dedicaran a temas més dignos, pero la ci-
tara de Delio “amores solamente respondia”. Ni Mclisa ni Mirta estan idealizadas. Sc
transparenta demasiado la pasién en esos versos. “Quc aun hora el recordarlo tiemblo
todo”. En algunos poemas, hay puntos suspensivos, que corresponden a versos censurados
por ¢l editor del Semanario. ;Hasta dénde pudo llegar en su imaginacién? Elijamos sélo
un poema, Ef digamos de Mireo. En El murciélago alevoso hay versos demasiado crueles,
{Reflejan algiin sentimiento? De todas sus poesias las mds bellas y sensibles son las reli-
giosas. En cllas tenia que haber cmpleado sus facuitades, no en amorios de dudoso gusto y
en poemas filoséficos de estilo prosaico. Fray Dicgo compuso muchos tereetos de la Expo-
sicion del fibro de Job, que fray Luis dejé sin terminar. Esos tercetos de indudable calidad
tendrian que estar en esta edicion. En la p. 29, se habla de los catecismas de Ripalda y As-
tete. Los dos son de Astete, como lo ha demostrado Luis Resines, Catecismo de Astete y
Ripalda, BAC, Madrid 1987. Se dice en la p. 70 que Cadalso frecuentaba {a cclda de Delio
con otros amigos, pero en la p. 89 se contradice: “No se sabe si sc llegaron a conocer per-
sonalmente”. En la p. 81, se afirma que Melisa era mirobrigense, pero en la p. 90 se dice
que la conocié en su viaje por Andalucia, y en la p. 110 que residfa en Sevilla, En la p. 219
n. 42, se afirma que Melisa fue el amor de toda su vida desde su juventud. En la Historia
de Delio estd bien claro que era mirobrigense, “la de los negros 0jos, la de luengas pesta-
fias”, En la p. 114, se dice que la égloga Delio y Melisa proviene de la Egloga I de Garecila-
S0 y se cian varias expresiones: selva umbrosa y fria, selvas deleitosas, cristalina fuente,
manzanas olorosas, tomillo y romero floreciente... Las dos églogas no se parecen en nada
y de las expresiones que cita sSlo hay una: selva umbrosa (v. 99). En la p. 126, se relaciona
la letrilla Cuando suena en mi oido con la oda de [ray Luis a Salinas, y esto mismo se dice
en la p.167 n. 830, Aquella refieja cierta imitacion de ésta. Son dos mundos completamen-
te distintos. En la bibliograffa se mantiene el digrafo ch entre la ¢ y la 4. En 1994, la Real
Academia la situé dondc tiene que estar, El diccionario y la bibliografia sc ordenan por le-
tras, no por sonidos.— J. VEGA.
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DIAZ-TRECHUELO, Lourdes, Cristsbal Colon, Ed. Palabra, Madrid 2006, 24 15, 237
pp- : :

En la Introduccién narra las navegaciones dc la Antigiiedad y de la Edad Media, las
exploraciones en el Atldntico y las fuentes histéricas. Con gran sentido comun, habla del
Descubrimiento de América, y no de “encuentro”, que tanto se usé en el iiltimo centena-
rio. La vida de Col6n estd envuelta en el misterio. ; D6nde nacié? La autora sc inclina por
Génova. Es la tesis de Alfonso Ensefiat de Villalonga. En la Institucion del Mayorazgo,
afirma que “della sali y en ella naci”, Y ;donde estdn sus restos? Esperemos que con las
técnicas actuales se averigiie donde estan. Relata su estancia en Portugal y la presentacidn
de su proyecto al rey Juan II de Avis. Recibi6 un rotundo rechazo. También en Espafia
fue rechazado por dos Juntas después de analizar su proyecto, aunque la Reina siempre
dejaba una puerta abierta. E1 Rey tomé cartas en ¢l asunto y fueron los aragoneses los
protagonistas. Los Reyes firmaron las Capitulaciones de Santa Fe ¢l 17 de abril de 1492.
Colén hizo cuatro viajes a lo que él llamaba las Indias orientales, y a cada uno le dedica la
autora un capitulo. En el segundo viaje, fueron algunos clérigos para evangelizar las nue-
vas tierras como lo exigfan ias bulas pontificias. Colén fue un pran navegante, pero sus
cualidades de gobierno fueron nulas. Ante las noticias que llegaban de €] en el tercer viaje,
los reyes enviaron a Francisco de Bobadilla como juez pesquisidor, que, tanto a €l como a
sus hermanos, los envié encadenados a Espafia. El Informe de Bobadilla ya estd publica-
do. Los Reyes le recibieron con gran alegria y siempre le estimaron. Le devolvieron fodos
sus privilegios, menos el Virreinato y la gobernacion de las nuevas tierras. Colén murié el
20 de mayo de 1506. Las Casas que le conocié afirma que era catélico y muy devoto, pero
eso sf, siempre en busca del oro y de las especias. Sofiaba con rescatar el Santo Sepulcro.
Siguen varios apéndices documentales y la bibliografia. Es una biografia breve, para los no
especialistas, sobre uno de los personajes m4s importantes de la historia, tanto que cambi6
la vision del mundo, pero esté escrita con gran rigor y de lectura amena. En la p. 13, se
dice que los romanos llegaron hasta [as Canarias, a las quc llamaron Insutae Fortunata. A
este adjetivo hay que afiadirle una —e: Insulae Fortunatae. En la p. 19, se afirma que cara-
bela parece ser diminutivo del cérabo drabe. Tal palabra no existe en el Diccionario de
arabismos, de Federico Corriente. Corominas la deriva del portugués carabela, diminutivo
del latin tardio Cdrabus, ‘embarcacién’, que a su vez vienc del griego.— J. VEGA.

ALVAREZ ALONSO, E. y AYUSO MANSO, Maria L, Fuentes Conciliares Espaiiolas.
Inventario de Quiroga, Morcillo, y Conferencia Episcopal Espanofa. Facuitad Teolo-
gica “San Ddmaso”, Madnd 2005, 23 x 16,5, 285 pp.

La presente obra nos presenta una catalogacién de 479 de documentos o fondos con-
ciliares de tres inventarios, cuyos autores desempefiaron un papel importante durante el
Vaticano II. El fondo det Cardenal Quiroga Palacios, arzobispo de Santiago de Composte-
la, el Fondo de don Casimiro Morcillo, arzobispo de Madrid—Alcal4, y ¢l Fondo de la Con-
ferencia Episcopal Espaiola. Aunque este trabajo es tan sélo una simple recopilacién de
tftulos y lugar donde se hallan los fondos, no hay duda, que esta laboriosa recopilacién
serd de gran utilidad y aynda a futuros investigadores y cscritores que quieran adentrarse
a estudiar la participacién que los obispos y peritos cspafioles llevaron a cabo en el Conci-
lio Vaticano I1.- P. HERNANDEZ.
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REGUERA RODRIGUEZ, Antonio T., La obra geogréfice de Martin Sarmiento (= Tra-
dicién Clasica y Humanistica en Espaiia ¢ Hispanoamérica 3}, Universidad de Ledn,
Lecn 2006, 24,5 x 17,5, 526 pp.

El olvido se ha posado durante mucho tiempo sobre los manuscritos del P. Martfn
Sarmiento, uno de los personajes més relevantes de la Ilustracién espafiola. Pero en estos
tiltimos afios ¢l Consello da Cultura Galega ha emprendido la labor dc desvelar su anoni-
mato. También la Universidad de I.eén en la Coleccion “Tradicién Clasica y Humanistica
en Espafia e Hispancamérica”, dirigida por nuestro conccido y apreciado Jesus Paniagua
Pérez, colaborador en nuestra revista Archivo Agustiniano, confi6 al investigador A. Re-
guera Rodriguez esta laudable tarea dc divulgar la obra dc un [eonés villafranquino naci-
do en 1695, aunque con cuatro meses tuvo que trasladarse a Pontcvedra por razones labo-
rales de su padre. Pcro nuevamente regresaria a tierras leonesas por su condicién de
monje benedictino al ser incardinado en el convento de San Pedro de Eslonza. El P, Sar-
miento es un autor verdaderamesnte prolifico, que apenas editd sus obras. Es un “novator™
mds que un verdadero ilustrade. Un humanista mds que un cientifico empfrico, pues sus
conocimientos se alargan por los campos de la historia, la boténica, la lengua, la geogra-
ffa... Junto con Feijoo, del que fue amigo y cooperador, y Jovellanos estd considerado
como uno de los grandes intclectuales del siglo XVIII, a pesar de no scr copernicano y
tampoco admirador de Newton, sino militante de la teocracia intelectual que supeditaba la
filosofia a la religion.

De} estudio realizado destacarfamos los dos tiltimos capitulos: “El conocimiento del
territorio. Las descripciones geogréficas” y “Arbitrios para ordenar territorios”, pues obe-
decen a un modclo borbénico de Estado y Administracién, que concibié que los Caminos
Reales debian scr la columna vertebral del nuevo plan territorial. El Conde de Aranda le
encargé al P. Sarmiento en 1757 un estudio vial para elaborar un patrén rector de la red
radial de comunicaciones. Esto implicard tangencialmentc otras 4reas y actividades como
Ia agricultura, la repoblacién, humana y forestal, el urbanismo, el comercio, la industria,
que pondr4 las bases que el despotismo ilustrado aplicar en la segunda mitad del siglo,
Felicitamos al autor por su buen hacer en el recuperar la memoria de un leonés de naci-
miento, gallego de profesidn y universal de erudicién. Los exhaustivos indices ayudan a un
mejor aprovechamiento del volumen.— J. ALVAREZ,

AA. VV., La Inmaculada Concepcion es Espana: Religiosidad, historia, arte. Actas del
Simposium 1/4-IX-2005, (= Coleccién del Instituto Escurialense de Investigaciones
Histéricas y Artisticas 22), EDES, San Lorenzo de! Escorial 2003; 2 vols,; 24 x 17
cms.

El Instituto Escurialense de Investigaciones Histdricas y Artisticas, dirigido por el
agustino Francisco Javier Campos y Ferndndez de Sevilla, edita estos dos volimenes que
recogen la aportacién de sesenta conferenciantes reunidos en el simposium cclebrado
entre los dfas 1 y 4 de septiembre de 2005, La tradicién pesa y Espafia cs inmaculista, por
lo que conviene refrescar sentimientos y desempolvar otras memorias mas populares, pues
bien sabemos gue el tema de la inmaculada concepcién pasé de las escribanias de tedlogos
a empapar las manifestaciones populares y convertirse en una cuestién de Estado durante
los reinados filipinos tercero y cuarto, pues dichos monarcas, recogiendo clamorcs de sus
vasallos, propusieron ante la Santa Scdc tal definicién dogmatica. Como en el Vaticano no
fructifics tal peticién, €l soberano Carlos III en 1760 apoy6 la declaracién de las Cortes de
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Madrid a favor de Maria como Patrona de Espafia y de las Indias. Y no era en teoria, pues
en la prictica todo ¢l territorio espafiol estaba sembrado dc cofradias, hermandades, con-
gregaciones, universidades, abundante tconograffa y relevantes votos de defensa de la In-
maculada, como el que trata cl agustino Félix Carmona Moreno: “Primer voto explicito en
defensa de la Inmaculada. Villalpando y su Tierra (1466)” (pp. 361-383). Ante la larga
lista de conferencias, sélo expondremos los apartados recogidos por los dos tomos, y las
disertaciones de los autores agustinos: 1) Historia: “La devocién a la inmaculada Congep-
cidn en Jas Relaciones Topogrdficas” por J. Campos (pp. 7-27); 2) Votos / Fiestas: La ya ci-
tada del P. Carmona; “Voto de Medina del Campo por la Purisima Concepcién de Marfa”
por Fernando Campo del Pozo (pp. 385-407). 3) Congregaciones y Asociaciones religiosas.
4) Arte: “Textos castellanos dedicados a la Virgen Inmaculada en ¢l Archivo de Misica
del Real Monasterio de San Lorenzo del Escorial (siglos XVII y XVIII) (pp. 1201-1218).
5) Teologia / Espiritualidad: “La Inmaculada en San Agustin. ;Suficiente o insuficiencia
probatoria? (pp. 1269-1298},

Imprescindible su consuita para la comprensién de la devocién mariana en Espafa,
aunque podria facilitarse si los voliimenes contasen con unos buenos fndices onomadsti-
cos.—J. ALVAREZ.

SANCUEZ RODRfGUEZ, M. Asuncidn. Benito Arias Montano. Prefacios la Biblia
Regia de Felipe 1I. Estudio introductario, Edicién traduccién y notas, Universidad de
Ledn 2006, 19, 5 x 34, 5, CXXXIV + 320 pp.

Interesante obra la que se nos ofrece en la Coleccion Humanistas espaiioles que diri-
ge Jesls Paniagua Pérez que la presenta, y que edita la Universidad de Ledn. Concreta-
mente, aprovechando la figura de Arias Montano, que preparé su primera edicidn, y sus
introducciones a la Biblia regia, nos brinda ur panorama completo de los estudios bibli-
cos, que tanto revuelo provocaron no s6lo en Espafia sino también en otras naciones de
Europa. El renacimicnto revisd, en la medida que en aquel tiempo tenfan los humanistas
sobre Idiomas antiguos, el texto de la Biblia buscando dando su forma original y sentido
original corriendo fraducciones, o dando otras nuevas, contrastando textos para certificar
su contenido con la mayor fidelidad.

Es lo que frata la autora en este delicado, dificil y complicado campo: trabajos, edi-
ciones previas, opiniones de sabios en teologia y humanidades. Se habfa publicado la
magna obra de la Biblia complutense, ordenada por el Cardenal Cisneros a los serios y
preparados especialistas en idiomas, Pasado el Tiempo el rey Felipe II, patrocina otra edi-
cion a la que pretendicron, en un primer momento, llamar Biblia filipica en honor al nom-
bre del rey, queddndose finalmente con el titulo de Poliglota dc Amberes por haber sido
cditada en esa ciudad de Flandes y, aquf y ahora se queda con el de Biblia regia. No duda-
mos que los Biblistas lo leerdn con gozo y mayor deleite ain los versados en el Humanis-
mo renacentista, que, no dudamos se verdn sorprerdidos por ese estudio y por la preocu-
pacién del entonces por purificar la Biblia de errores o malas traducciones. La
comparacion de los textos m4s antiguos con las versiones que en otros idiomas se hacia de
ellos y afin los mjsmos originales conservados, las dificultades para reunirlos, el contraste
de los mds expertos europeos, no habia otros, y, de manera especial las dificultades provo-
cados por los pcrmisos para su publicacion. Todo se analiza y de ello se da una clara vi-
sién. Aparte de su introduccidn, traduccidn y notas, nos ofrcce una Bibliogratia selecta de
lo publicado en los dltimos afios. Ocupa las pdginas CXXVII-CXXXVI. Desde aqui agra-
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deccemos a la autora, Maria Asuncién Sdnchez Manzano su trabajo y dedicacién para su-
perar las dificultades del tema resolviéndolas con éxito.— T. GON_ZALEZ CUELLAS.

GUERRA, Manuel, La trama masénica; Styria, Barcelona 2006, 23 x 15,5, 444 pp.

Sc trata de un auténtico best selfer que en apenas tres meses ha conocido ya cuatro
ediciones. Su autor, el sacerdote M. Guerra, es doctor en Filologfa clasica, en Teologfa y
un experto en sectas. Sobre ¢l siempre controvertido tema de fa masoneria no dejan de
proliferar publicaciones en espafiol de designal valor e interés. La masoneria vuelve a
estar de moda. Quizds nunca ha dejado de estarlo. Muchas, fa mayoria, son obras de corte
puramenge sensacionalista, auténtica bazofia pseudocicntifica. Otras han sido £xitos edito-
riales avalados, sobre tado, por el nombre de sus autores {C. Vidal, P, Rodrigucz). Esic
libro, en cambio, sin dejar de ser una obra polémica, contiene un monumental trabajo, do-
cumentado y bhasado en el estudio directo de las fuentes. “Tengo por norma no escribir
nada mds o menos comprometido sobre la masoncria, mucho menos en cuestién de nom-
bres, a menos que me conste al menos por dos fuentes, cuya fiabilidad haya comprobado y
contrastado”. La investigacién contempla especialmentc las logias espaiiolas (tanto“regu-
lares” como francmasénicas). Ha sido recibida piblicamente con agrado por algunas dc
ellas que la califican como “seria y respetuosa”.

En la primera parte del libro (caps. 1-9) hay un pormenorizado anélisis histérico
sobre los origenes, organizacién, métodos y cddigos ético-rituales de la masoneria. Tras
ese recotrido, en el cap. 10, el discurso de M. Guerra adquiere una tonalidad apologética
frente a la masoneria para mostrar la incompatibilidad de ¢sta sociedad secreta con ¢l cris-
tianismo. Al respecto, el autor esgrime argumentos tanto de cardcter doclrinal como
moral. Pasando a su campo de especializacién, en ¢l capitulo siguiente repasa con profu-
si6n de datos el influjo masénico en varias sectas actuales. Aquf establece cuidadosas dis-
tincioncs cntre las sectas de origen y cardcter mas6nico (Sociedad Teoséfica, Rosacruces),
las fundadas por masones, pero desarroiladas al margen de la masonerfa (Mormones, Tes-
tigos de Jehovd, Adventistas) y las de impronta masénica, pero no fundadas por masones
(pscudomasonicas o ilegales). El ltimo capitulo ofrece un elenco de “datos estadisticas™
sobre el fenémeno, tanto dentro como fuera de Espafia. El libro termina con un amplic
aparato critico (Iéxicos, notas finales e indices).. .

Mencién aparte merece el capitule que aborda las relaciones entre la masoneria y el
poder (cap. 12). El autor dedica un buen mimero de péginas a cxponcer la influencia politi-
ca de las logias masénicas a lo largo de la historia. Son los apartados dedicados a Espafia y
a las instituciones politicas y econémicas internacionales los que han levantado ampollas
en la clase politica. En efecto, ademds de los nombres de importantes dirigentes actuales,
el autor identifica como masones al anterior y al actual presidentes del gobierno. Scgin €l,
Aznar pertenece desde 2001 a una sociedad de origen norteamericano {Order Skull &
Bones) incluida en la llamada “masoncria invisible™. Y califica de “gobierno masénico™ al
de Zapatero por tcner tal afiliacién al menos nueve de sus ministros. Sin menospreciar la
repercusién meditica de tales datos, resultan meramente anecdéticos comparados con ef
rol que el autor atribuye a la masoncria en importantes acontecimientos recicntes de la
vida politica cspafiola talcs como la colaboracidn policial francesa en la lucha auntiterroris-
1a o la llegada de Zapatero al poder.—- R, SALA.
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GARCIA ORO, Jests, Los franciscanes en Espafia. Historia de su itinerario religioso.
Edit. Eco franciscano. 23 x 17,5. Santiago de Compostela 2006, 490 pp.

Es suficiente echar una mirada al indice de esta obra para darnos inmediatamente
cuenta que es una buena historia sobre los Frailes menores, y sus familias religiosas cn Es-
paiia, muchas y variadas, que nos sirven de guia para conocer su vida, su trabajo v su en-
trega, desde 1219, hasta presentc, en las misiones sociales que los gobernantes de turno les
encomendaban, Hospitales, pacificadores de grupos rivales, en que las ramas femeninas
no escatimaron colaboracién. Establecidos inicialmente en las afueras de las ciudades,
pronto tuvieron que hacer sus conventos en la misma ciudad, Pronto también fueron lla-
mados para la ayuda y proteccién de Jos peregrinos a Santiago, lo mismo que capellanfas
reales de reyes y nobleza, ganosos de sus consejos. No descuida el autor la influencia de
los mendicantes en la Reforma religiosa, habida en ¢l siglo X V1. Se nos informa de su or-
ganizacién conventual, vida y costumbres, actividades culturales, y su economia.

Paso a paso, el autor sigue cumpliendo singladuras que frailes franciscanos espafio-
fes, todas sus ramas, pisaron en Espafia o sus tierras allende los mares, hasta que llegé la
fatidica expropiacion de las érdenes religiosas en ¢l afic 1835, Expuisados de sus casas,
embargados sus bienes, como tantas otras érdenes religiosas, vivieron una clandestinidad,
durante la cual formaron misioneros para otros lugares. En Espafia parece ser que esfor-
baban las Ordenes religiosas, pero en sus dominios de ultramar los necesitaba como arti-
culo de primera necesidad. Las Provincias religiosas de cualquier Orden, que no tuvicran
acreditadas misiones allende los mares, quedaron eliminadas. Un conventa, js6lo un con-
vento por Provincia religiosa con misiones podia quedar indemne en Espafia! Cuatro Pro-
vincias de las distintas drdenes religiosas se salvaron de quedar totalmente eliminadas. El
Gobierno necesitaba frailes para mantener su dominio cn América y Filipinas. Sigue ofre-
cicndo noticias de la restauracién franciscana a partir de 1875 para culminar ya en el sigio
XX. L.a memoria histérica le hace resumir los dolorosos acontecimientos que sulrieron en
la el periodo de la [1 Repuiblica y la guerra civil, en las que murieron asesinados 216 frailes
franciscanos. Y en la posguerra una nueva reorganizacion, con lo que se preseuta en ¢l
siglo XXI y afrontan sus desafios.

Son muchas las noticias que se nos dan sobre el historial de sus conventos, en los que
s¢ incluyen tanto las distintas ramas masculinas y femeninas y que se hallan presentes hoy
en Espafia sin olvidar la correspondiente bibliografia tenida en cuenta en la elaboracién
de este libro en el que colabora también Manuel de Castro. No dudamos que ha sido reci-
bido con alegrfa por la familia franciscana, sirviendo también para los estudiosos del movi-
miento religioso de Espafia.- T. GONZALEZ CUELLAS.

RODRIGUEZ FERNANDEZ, Gregorio, E! hdbito y la cruz. Religiosas asesinadas en la
guerra civil espaniola, Edibesa, Madrid 2006, 21 x 14,5. 614 pp.

Se trata de un libro especifico sobre las religiosas esparfiolas asesinadas entre los
afios 1936-1939, en la zona republicana, durante la triste guerra civil que sufrié nuestra pa-
tria, No cuentan las religiosas que muricron en acciones de guerra, bombardeos terrestres
o aéreos. Fueron asesinadas por ser religiosas, tanto religiosas de clausura, como respon-
sables de asilos de ancianos, casas de beneficencia a centros dedicados a la ensefianza. No
se cuentan las religiosas que murieron desde 1931 a 1936, como sucedid en fa revoluci6n
socialista de octubre en 1934. Puede que ducla; pero todas €sas muertes estaban ampara-
das por leyes gubernamentales.
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El tema, con panordmica gencral de tales asesinatos, fue ya tratado por Antonio
Montero, Persecucion religiosa en Esparia, 1936-1939, Gregorio Ferndndez se detiene a es-
tudiar le martirio de religiosas, ampliado en casos el libro de Montero en este aspecto, y
en otros, rectificando equivocaciones, por repetir algunos nombres. Estas correcciones
aparecen el Anexo 1, y en ¢l Anexo segundo. Las religiosas que Montero considera asesi-
nadas y no lo fueron, indicando en el primero, a triple columna el nombre, el la Congrega-
cién, lugar y fecha de la muerte de cada una de ellas. En ¢l scgundo se limita dar ¢l nom-
bre de la religiosa y el de la Congregacién a que pertenecia. En Anexo tercero, sefiala
nombres y congregacion de las que Montero considera asesinadas, y Rodriguez considera
dudoso su asesinato. En el cuarto, Religiosas asesinadas que no figuran en Montero. En el
quinto Anexo, figuran personas seglares vinculadas a las comunidades religiosas, como
alumnas, exalumnas, demandaderas... En el Anexo 6, nos ofrece un cuadro comparativo
de las que Montero recoge, y las que aparccen en éste como recogidas, y en la pdgina si-
guiente nos da otro elenco comparando cifras. Scgun Montero fueron asesinadas 285 reli-
giosas, mientras que el autor de este libro eleva la cifra a 296. Dedica unas péginas dedica-
das a agrupar las religiosas Congregaciones. En orden alfabético.

Para quienes son amigos de evocar la memoria histdrica de esos afios luctuosos por
sangrientos y llenos de odio, pueden lcer cste libro y quizd cambiar ¢l sesgo de sus recuer-
dos. El libro se lee con agrado. No despicrta odios: relata unicamente apoyado en una
buena bibliografia y documentaci6n. Felicitamos al autor.— T. GONZALEZ CUELLAS.

GRACIA ALONSO, Francisco, Roma, Cartago, iberos y celtiberos. Las grandes guerras
en la Pentnsula Ibérica, Ariel, Barcelona 2006, 15,5 x 23, 324 pp.

Por algiin mal entendido criterio comerrcial, la editorial Ariel ha cambiado ¢l ajusta-
do titulo original de la obra, La guerra en la protohistoria, por este otro mucho més confu-
so. Afortunadamente, esa es la rinica concesién a los supuestos gustos del gran piblico,
pues por lo demds se trata de un libro riguroso y excelentemente documentado, en que el
autor, a partir de un exhaustivo conocimiento del registro arqueoldgico y de las fuentes es-
critas, desgrana con detenimiento la evolucién en Jas formas de hacer la guerra, desde el
combate heroico, propio del Bronce Final, hasta la formaci6n de grandes cjércitos en los
tiempos de las guerras pinicas y de la conquista romana. Francisco Gracia nos muestra
cémo ¢l cambio en la forma de concebir la guerra es una manifestacién mds de las profun-
das transformaciones politicas y sociales que sacudieron la Peninsula a lo largo de la edad
del Hierro, resultado, tanto de la propia evolucién interna de las comunidades indfgenas,
como de su creciente imbricacién en la politica dc los estados mediterrdneos. En suma, el
desarrollo de estructuras urbanas y preestatalcs, cstimulada por los contactos exteriores,
conlieva la aparicién de ejércitos entrenados en el combate en orden cerrado, més préxi-
mos por tanto, a la falange hoplita y a la legién romana que a los grupos de guerrilleras
ideados por la historiografia romdntica; al tiempo que se producen cambios en la panoplia
militar y notables desarrollos de la poliorcética.~ F, Javier BERNAD MORALES.

SOLE, José Marfa, Los reyes infieles. Amantes y bastardos: de los reyes catblicos a Alfonso
XTI, La Esfera de los Libros, Madrid® 2003, 25 x 17, 299 pp.

El libro que presentamos es una aproximacion a los reyes, de los reyes catélicos a
Alfonso XIIL, y a sus trayectorias vitales y viene a ser un complemento de la historia ofi-
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cial, la que normalmenie se nos ha narrado. De este modo, se arroja una luz nueva sobre
la personalidad y actuaciones de los monarcas, seres a quienes la suerte de su nacimiento
otorgd el cetro y coloc en el trono. El autor repasa una turbia historia de pasiones e inte-
rescs: monarcas de honda religiosidad, obsesionados por el pecado y convertidos en escla-
vos del sexo. Nos enicramos que Carlos V tuvo varios bastardos conocidos aungue no
rompiera su matrimonio con Isabel, que Felipe II, el rey prudente, fue marido de cuatro
mujeres y mantuvo relaciones con otras, qué de Felipe IV se dijo “que era el rey de vida
mis disoluta de su tiempo” y que dejo 32 hijos bastardos. Y asf podfamos seguir hablando
de todos los monarcas: Felipe V, Luis I, Carlos I1l, Fernando VI, Isabel II, Amadeo de
Saboya, Alfonso XII y Alfonso XIII. No dudo que el historiador José Maria Solé haya
contrastado los datos, pero nos suena un tanto a “novela rosa” por no decir “verde”. De
todas maneras, tal vcz sca el complemento necesario de la historia oficial, habrd que espe-
rar por lo tanto a alguna visién mds equilibrada.

De todos los hijos bastardos de los reyes salvo contadisimas excepciones, nunca fue-
ron reconocidos. El destino de ellas era la reclusion de por vida en un convento; el de
cllos, ¢l anonimato. Apenas una de las bastadas tuvo cierta relevancia polftica Margarita
de Austria, y alguno dc los hombres alcanzé gran prestigio, como Juan de Austria. Men-
ci6n especial merece don Leandro de Borbén, quien ha conseguido por via judicial que se
reconozea su filiacién con el rey Alfonso XIII. Este libro revelador, cuyo contenido puede
escandalizar estd bellamente ilusirado con 30 fotograffas a todo color recogidas en tres
cuadernillos de papel couché.—J. ANTOLIN.

Espiritualidad

URIBE, Fermando, La Regla de san Francisco. Letra y espiritu. Editorial Espigas, Murcia
2006, 21,5 x 14,5, 382 pp.

Al considerar que las considcradas distintas «Reglas» de san Francisco a que aluden
documentos antiguos no son més que fases de un unico proceso que conducia a especificar
la forma de vida segiin el Evangelio, el autor de la obra prefiere hablar de una sola Regla.
Uniendo certezas y en algunos casos hipétesis, en la introduccién presenta las distintas
etapas de su formaci6n: desde los cuatro textos biblicos de «cardcter fundacional», es
decir, las palabras cvangélicas que e! santo escuchd en la Porcitincula en ¢l afio 1209 y los
pasajes de la consulta de la palabra de Dios en la Iglesia de san Nicolds, pasando por la
Regla del afio 1221, hasta la definitiva del 1223, llamada Regla bulada. Objeto del comen-
tario es precisamente esta iiitima, documento de estilo complejo —en su redaccidn intervi-
nieron diversas manos-, aunque no carente de una cierta elegancia y armonia, en el que se
entrecruzan la linea parenética v la juridica, que ni se oponen ni se excluyen.

El subtitulo de la obra, «Letra y espiritu», sehala la orientacién general del comenta-
rio. Al servicio del mismo, el autor se propone, de una parte, rescatar el valor de las pala-
bras, es decir, desvelar el amplio panorama que se esconde detréds de la letra del texto, sin
reducirlo a un simple comentario filol6gico; de otra, tomar en serio el hecho de que la
Regla es la guia de Ja observancia del evangelio para los Hermanos Menores. El estudio se
inscribe en los comentarios de «nuevo curso» que se han venido haciendo en las dltimas
décadas. Para descubrir el significado del texto y las intencioncs del legislador, trasciende
los esquemas juridicos, recurre a los pardmetros biblico, teol6gico, espiritual... y echa
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manc de otros escritos de san Francisco, sobre todo la Regla de 1221 y el Testamento, y de
los acontecimicntos histéricos y distintos documentos de la época.

El texto de la Regla consta de doce capitulos no siempre de contenido unitario. De
hecho, de esos doce capitulos, el autor extrae 22 unidades temdticas que, en la mayor
parte de los casos, son también unidades literarias. El curso del comentario estd determi-
nado precisamente por esas unidades, cada una de las cuales lleva un titulo referente a la
idea dominante y, salvo pocas excepciones, un subtitulo que ayuda a identificar mejor su
contenido. A su vez, el comentario de la unidad temética no tiene lugar de mancra global,
sino por fragmentos de la misma, y concluye siempre con sugerencias para la actualiza-
cion, El epilogo enlaza los principales aspectos scfialados en cada una de las 22 unidades,
para que aparezca con mayor claridad la naturaleza del texto y la relacion entre los gran-
des ideales evangélicos en ella propuestos. En dos apartados recoge, primero, una serie de
observaciones sobre la Regla en general, y luego, otra sobre su c¢on tenido concreto.— P,
DE LUIS.

RHONHEIMER, Martin, Transformacién del mundo. La actualidad del Opus Dei, Rialp,
Madrid 2006, 20 x 14, 170 pp.

Estos ensayos son una reflexién personal sobre una gran obra, como ¢s el Opus Dei,
que el autor conoce muy de cerca y que sigue siendo para €l, todavia hoy, un reto intelec-
tual. Desde aquel primer “amor al mundc™ del santo Escrivd de Balaguer hasta la actual
discusién sobre religidn y laicismo, nos encontramos con una tarea de enorme recorrido y
una gran actnalidad. Todas estas contribuciones tratan, en iiltimo termino, del ideal de la
santidad cristiana cn medio del mundo, de la grandeza y dignidad de la vida ordinaria de
cada dia, a la luz de la fe y de la gracia, por la filiacién divina, para ia renovaci6n de la cre-
acién y la expansion de la redencidn de Cristo, que debe realizarse, permanentemente, ali{
donde los hombres viven y trabajan. Asf, los cuatro temas de esta obra: Josemaria Escrivd
y el amor al mundo, la afirmacién del mundo y la santidad cristiana cn la vida ordinaria, la
nueva evangelizacion y la cultura politica actual, y verdad y politica en una socicdad cris-
tiana, segiin la doctrina de la libertad de J. Escriv4, en la perspectiva histérico-teolégica
actval, nos llevan a descubrir, en toda su plenitud, los rasgos esenciales dcl carisma espiri-
tual y pastoral del Opus Dei, para nucstro tiempo, una vez olvidados tanto el antiguo sis-
tema de cristiandad, con unos nuevos creyentes ¢n libertad, como el viejo laicismo exclusi-
vo que, algunas veces, tiende a reverdecer con muy poco sentido de la libertad y del
respeto—~ D. NATAL.

SUESCUN, Javier M., ¢ Dios sirve para aigo?, San Pablo, Madrid 2006, 18 x 12, 178 pp.

Con este provacativo titulo, que sigue la linea de otros anteriores (Me aburro en
misa, La Iglesia jvaya cuentol), el sacerdotc y comunicador J.M. Suescun pretende acercar
al Dios de Jesucristo a los jévenes a partir de las preguntas que clios mismos hacen mds o
menos distraidamente. Este libro nace a raiz de las que le plantearon dos de eflos en una
jornada de excursion. Para muchos jévencs, dice el autor, Dios es como un mévil sin co-
bertura desde el que ya nadie responde. Consciente de que es tiempo de hablar de El,
aunque las palabras quedan siempre estrechas y cojas, los capftulos de este libro muestran
a un Dios que “permite responder a muchas preguntas”, que es *una posible respuesta a
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nuestros vacios”, que “nos deja razones para la felicidad y la autoestima” o que es “fuente
de resistencia ante los golpes y pruebas de la vida”.

El libro quiere contribuir, ademds, a ayudar a los jovenes a distinguir a Dios de sus
caricaturas, porque muchos (que se confiesan indiferentes o agnésticos) “no creen en un
dios en quien no se debe creer y sobre el que hay que ser piblica y manifiestamente ateo”.
Los dos tltimos capitulos ofrecen, respectivamente, ¢l testimonio de cuatro personajes
contcmpoerdneos que se encontraron con Dios después de haberlo negado y una antologia
de oraciones de autores antiguos y modernos— R. SALA.

CHITTISTER, Joan, Tal como éramos. Una historia de cambio y renovacion, trad. J.M.
Martinez, Publicaciones Claretianas, Madrid 2006, 21 x 13,3, 302 pp.

La hermana Chittister revisa cn estas péginas cl proceso de renovacién experimentado
por la vida religiosa femenina a rafz del Concilio Vaticano II. “Para poner came a los hucsos
de la teorfa” el libro, centrado en el perfodo de 1965 a 1990, contiene una honesta y clarivi-
dente evocacién retrospectiva de los cambios acaecidos en su propia comunidad religiosa:
las hermanas benedictinas de Eric (Pensilvannia). La descripcién identifica las claves que
pueden scrvir para entender mejor también el momento actual de la vida religiosa.

Consta de cuatro partes. En la primera se analiza la situacién en los afios 50 y las
causas de la caida de las viejas formas de vida comunitaria. En un Libre de costumbres, re-
dactado con precision, se prescribia al detatle lo gue habfa que hacer en absolutamente
todos los 4mbitos de fa vida claustral. Las tres fascs del llamade “tiempo de renovacién”
s¢ recorren cn los capitulos sucesivos. Cada una de ellas abarca tres estilos de gobierno di-
ferentes encarnados por las respectivas supcrioras. Con la primera comenz6 la “decons-
truccién” de la vida religiosa preconciliar. Entre otras cosas trajo una nueva sensibilidad
litdrgica y tealdgica, el compromise adulto con lo femenino, la ampliacién del concepto
tradicional de obediencia, ef desarrollo intelectual y espiritual y, sobre todo, pasién por el
cambio. “No cambié la definicién de la vida, pero ¢lla misma modclé, ir6nicamente, una
nueva”. La siguiente priora posibilité una ctapa de “desarrollo”, inaugurando el transito
por nu¢vos caminos y la experimentacién de nuevos valores. Fueron afios cruciales, senti-
dos a veces como sin timén, porque no existfan modelos ni libros de instruceiones. Por dl-
timo, la propia autora se propuso, en medic de la desintegracién de modelos de vida y de
ministerios del pasado, emprender el proceso de “revitalizacién”. E! objetivo era abora
que el grupo enconirara su camine, en nuevas direcciones, sin perder los valores esencia-
les del pasado: la conversién a una nueva forma de presencia en el mundo sin abandonar
el significado de una vida consolidada durante siglos.

La autora concluyc afirmando que, al final, lo finico que cambid fue la forma de ser
lo que se era desde siempre o lo que se habifa intentado siempre ser en primer lugar. El
libro trata, pues, de lo que todo grupo necesita para mantener el equilibrio en medio de
los cambios epocales: raices profundas y alas desplegadas.— R, SALA.

AGUILO, Alfonso, Cardeter y acierto en el vivir. 100 relatos y reflexiones sobre la mejora
personal. Ed. Palabra, Madrid 2006, 21 x 14, 317pp.

Alfonso Aguild, dircctor del centro Tajamar y autor de varias obras sobre educacion
y antropologia, nos presenta cn cste libro un camino para vivir con madurez y plenitud.
Ofrece muiltiples reflexiones y relatos acerca de la interioridad y la relacién con los otros,



234 LIBROS EstAg 42 / fasc. 1 (2007)

los m&s préximos. Todos ellos encaminados a la formacién del propio cardcter, de la ma-
nera de estar en el mundo y de comunicarse con los demés. El libro estd repleto de ejem-
plos, anécdotas y referencias a otros libros, que nos ayudan a percibir la realidad de una
forma mds equilibrada y a mejorar nuestra manera de ser y nuestra forma de entender la
vida. Se trata de una obra que atrac por su ¢stilo scncille a la vez que profundo. Est4 espe-
cialmente indicada para los momentos de reflexién, de crisis, de crecimiento espiritual, en
los que se desea cambiar el estilo de vida. La lectura no tiene porqué ser lineal y continua,
puede interrumpirse y cambiar de un capitulo a otro segiin las necesidades del lector, sin
un orden predeterminado, si bien los temas estdn organizados en once capitulos distintos.—
C.SAEZ GUTIERREZ.

FERNANDEZ-CARVAJAL, Francisco, Donde duerme la ilusién. La tibieza. Ed. Pala-
bra, Madrid 2006, 19 x 12, 184 pp.

El autor nos presenta esta obra de espiritualidad, fruto de la meditacion de unos dias
de retiro cspiritual. En ella se expresa la inmensa alegria que supone seguir a Cristo y la
tristeza que significa adormecerse y abandonarse como cristiano. Esta forma de distanciar-
se del amor a Jesiis es la tibicza, descrita por numerosos cscritores creyentes, que en este
libro cs tratada como una enfermedad del alma que poco a poco va apagando la llama de
una auiéntica vida cristiana. Esta actitud pasiva, que nada tiene que ver cor una crisis de
fe, que una vez superada pude conducir a revitalizarla, es un verdadero enemigo dcl amor
y la ilusién por continuar el camino marcado por Dios a los hombres. Se trata de la indife-
rencia que merma dia a dia la entrega a una vida de fe. El libro nos hace refiexionar sobre
la manera en que casi sin darnos cuenta podemos caer en esta situacién de tibieza y tam-
bién sobre la forma de evitarla. La obra, escrita con sencillez y profundidad, nos ilumina
acerca de los modos a seguir para quc nucstro cspiritu se mantenga alerta y cerca de Dios.
Su lectura cs apropiada para momentos de meditacion sobre el sentido de nuestra vida.-
C.SAEZ GUTIERREZ.

ANGE-Daniel, La plenitud de t1odo: el amor, Narcea, Madrid 2006, 21 x 13, 185 pp.

Fruto de varios afios de experiencia comunitaria, este libro nos invita a la conversién
de nuestra mirada y de nuestro corazén para conseguir gue la comunidad humana sea un
lugar cn cl que se manifieste ¢l amor Trinitario y la presencia de Dios, Estas paginas nos
recuerdan los derechos de los mds pobres a ser tratados como personas con dignidad pro-
pia, cualquiera que se su pobreza: cconémica, psiquica, enfcrmedad, soledad u otras difi-
celtades, y cualquiera que sea el lugar en que los encontremos: la familia, fa sociedad,
nuestra fraternidades particulares o otros lugares maés lejanos desde los que se desplazan
en busca de una vida digna y mejor por medio de la emigracion. Algunos epigrafes de este
escrito nos muestran ¢l camino de la acogida y del respeto y, en definitiva del amor, como
pueden ser: tu hermano es sacramento de Dios, el pobre es mf sefior, hasta los confines del
mundo y del corazén, qué dulce es vivir los hermanos unidos, ocho sefiales de acogida
mutua y valoracién positiva, ocho miradas proféticas que dan vida y descubren lo mejor,
perdonar, liberar, resucitar, responsables de los hermanos, servir en la verdad dei amor, la
confianza hace de tu hermano tu alegria. Estamos ante un escrito que nos recuerda la
grandeza del amor, la alegria de la fraternidad y la importancia de la confianza que nos
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hace respetar al otro hasta creer en €l para poder apoyarle y cuidarnos mutvamente, ayu-
darnos de verdad y crecer juntos en el amor— D. NATAL.

ALVAREZ TEJERINA, Ernestina y Pedro. Te ruego gue me dispenses. Los ausentes del
banguete eucaristico. Ed. Narcea, Madrid 20086, 13,5 x 21, 137 pp.

Los autores, ella, religiosa benedictina y doctora en Medicina y Cirugia, y €l licencia-
do en Derecho, nos ofrecen una reflexién acerca de las diferentes formas de rechazar la
invitacion para participar cn el banquete eucarfstico. Nos presentan diversos personajes de
la Biblia, que de una u ofra forma sc abstienen de responder con generosidad a fa llamada.
Entre ¢llos podemos sciialar al “exorcista no cristiano™, “cl guardidn de los sacerdotes ju-
dios” o “los chiquillos insatisfechos™. Ellos forman parte del inconsciente colectivo y noso-
tros, en algin momento de nuestra vida, podemos identificarnos y actuar como ellos. Al
tiempo, se presentan las distintas partes de la Encaristia en que es posible rernediar cada
una dc las actitudes negadoras, asi el saludo y preparacién de la Eucaristia, la Palabra, la
Accién dc gracias y cl envio son momentos clave que nos ayudan a iniciar un camino de
conversiéa. La lectura de la obra nos permite aproximarnos mds al conocimijento y com-
prensién de nosolros mismos. El planteamiento es sencillo y nos invita a la meditacién
sobre nuestro mode de actuar en ¢l didlogo con Dios. La lectura es agradable y despierta
interés.~ C. SAEZ GUTIERREZ.

Pedagogia

LOPEZ QUINTAS, Alfonso, Vértigo y éxtasis. Una clave para superar las adicciones,
Rialp, Madrid 2006, 20 x 13, 284 pp.

El conocide profesor A. Lépez Quintds, publicé en nuestra revista, Est. Agust.
18(1983) 51-66, un cscrito sobre: La juventud actual entre el vériigo y el éxtasis. Era la plas-
macién de un tema que le entusiasmaba y habia dado como Leccién Inangural de curso en
nuestro Estudio Tealdgico Agustiniano de Valladolid. El Profesor Lépez Quintés es uno
de los mayores creadores y difusores de la filosoffa dialdgica en Espaiia, especialmente la
de Martfn Buber y Marcel, y uno de los fundadores, también, del seminario Zubiri. Ha
procurado ser, también, un poco come el Romano Guardini cspafiol. Es un gran aficiona-
do y entendido apasionado por la musica. Este tema del vértigo y el éxtasis lo ha difundi-
do ampliamente y lo ha hecho con un gran sentido vocacional de ir al rescate, por el amor
y la misericordia, de las nuevas esclavitudes de nuestro tiempo como pueden ser: la droga,
el poder, el alcohol, el juego, ¢! hedonismo, etc. En esta obra nos resume 1o que ha ido ela-
borando, con paciencia y gran inteligencia, a lo largo de estos afios y en colaboracién con
las accioncs concretas y précticas quc plantean aqueltos que dedican su vida a la liberacién
de las esclavitudes y dependencias de nuestro tiempo. Asf, primero nos presenta una vi-
516n global de los procesos de vértigo y éxtasis. Los modos de fascinacién y vértigo, su ori-
gen y encabalgamiento. Los modelos de creatividad y éxtasis, c6émo ocurre esto en lo de-
portivo, 1o esiético o ¢l amoroso. Nos detalla la confrontacién y la confusién entre ambas
experiencias. Nos mucstra las experiencias de éxtasis y la plenitud del ser humano, y ter-
mina con una siniesis de las ideas y experiencias fundamentales, del vértigo y el éxtasis,
que permiten confrontar ambos procesos. Enhorabuena, ilustre y estimado profesor, por
tu aporiacién que aynda a tanta gente.— D. NATAL.
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PEREZ ESCLARIN, Antonio, Educar para humanizar. Ed. Narcea, Madrid, 2004, 13,5 x
21,165 pp.

Antonio Pérez Esclarin, director nacional del Centro de Formacién e Investigacion
P. Joaquin, de “Fe y Alegria™ y escritor de numerosos libros y articulos sobre educacién,
nos presenta aqui unas orientaciones pedagégicas para vivir en plenitud. A partir de la
descripcién de un contexto deshumanizado donde las desigualdades y la violencia hacen
mella en la sociedad, nos ofrcce la alternativa de una cducacién democritica que ayude a
construir un entorno fraternal y universal. El autor, haciéndose eco de la creatividad, nos
cxponc las caracteristicas de 1o que debe ser una pedagogia integral en patabras clave que
empiezan por cada una de las vocales. Asi, amor, alegria, asombro, autoridad, alumno, au-
dacia, escucha, éxito, entusiasmo, equipo, expresion, experiencia, inteligencia, investiga-
cion, integral, organizacién, observar, ocio, Unico, utopia, son principios pedagégicos esen-
ciales que deben promover la reflexién sobre la prdctica educativa. El libro enfatiza la
figura del maestro, destacando csta profesiéon como poco valorada, dada su importancia
para ¢l desarrollo de los pueblos. En él se ofrece una perspectiva humana y cercana de la
educacién que se presenta como via compensadora de las grandes desigualdades. Obra re-
comendada en la formacién permanente del profesorado, pues hace pensar sobre la filoso-
ffa de la educacién.— C. SAEZ GUTIERREZ,

AYLLON, José Ramon, Diez claves de la educacién. Ed. Styria, Madrid 2005, 21 x 14, 222
PP

José Ramén Ayllén, conferenciante y escritor de libros que tratan sobre la forma-
cién de adolescentes y educacién eun valores, nos presenta un nuevo ensayo sobre educa-
cién, en ¢l que expone con rigor y sencillez en qué consiste educar. Parte del andlisis de la
situacién actnal, para después profundizar en los problemas reales quc presenta la educa-
cién en nuestros dias y ahondar en cnales son las claves del hecho educativo: la familia, la
capacidad de escuchar, la conciencia moral, el esfuerzo, ¢l sentido com(n y buen humor...
Cabe destacar la importancia que concede a la necesidad de poner limites al comporta-
miento humano y de exigir esfuerzo a jos alumnos, pues £stas son dos asignaturas olvida-
das en ¢l desarrollo de la educacién actual.

En cada uno de los diez capitulos, relacionados con cada una dc las claves educativas
hace referencia a expertos que han estudiado los temas tratados y presenta una seleccién
de textos apropiados para argumentar las tesis expuestas. El libro va dirigido a padres y
educadores, si bien su lectura también es recomendable a j6venes que pueden verse refle-
jados en sus pginas. La obra sc manifiesta como alternativa al fracaso y desdnimo que, en
ocasiones, tiene lugar en los ambicntes educativos. Es un grito dc csperanza frente al de-
rrotismo y desilusién. La educacion se presenta asf como la mejor inversién de las familias
y de los gobiernos.—- C. SAEZ GUTIERREZ.
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Yarios

ROIJAS, Rafael, Tumbas sin sosiego. Revolucion, disidencia y exitio del intelectual cubano,
Anagrama, Barcelona 2006, 22 x 14, 508 pp.

Constituye en primer lugar este libro una historia intelectual de Cuba, impresionan-
te tanto por la cantidad de datos expuestos como por la profundidad del andlisis. Desde le-
_janos antecedentes en la dictadura de Machado sigue Rafael Rojas la dolorosa evolucion
de la forma en que los cubanos han reflexionado sobre su patrimenio culfural o, atn
mejor, sobre su mismo ser nacional. Naturalmente, et lugar central en el discurso 1o ocupa
la Revolucién, el movimiento contra Batista, recibido con alborozo y esperanza tanto por
escritores de tradicién republicana, como catélica o marxista. Se dirfa que unos y otros
viven en 1959 la entrada de los barbudos en La Habana como una explosién de vitalidad,
. de alegria y optimismo. Sin embargo, ¢l encanto es efimero. Ya en los primeros meses del
nuevo régimen, el gran ensayista Jorge Maifiach parte, y no es €l Gnico, al exilic; en tanto
gue otros, como el catdlico Lezama Lima, aunque contindan en la isla y se guardan de
hacer criticas publicas, se ven poco menos que reducidos al silencio, en un escenario cuyas
primeras figuras son los comunistas Alejo Carpentier y Nicolds Guillén. Al primer exilio, y
eso es quiz4 1o mds curiose de 1a experiencia cubana, siguen otros. Jévenes que han apoya-
do la Revolucién, se sienten ahogados por un sisterna cada vez més cerrado y represivo,
con ¢l que terminan por romper. Unos, como Cabrera Infante, escapan al exterior; otros,
como Heberto Padilla o Radl Rivero padecen antes largos afios de cdrcel. En el interior
no faltan, empero, catélicos como Cintio Vitier comprometidos en la defensa a ultranza de
una revolucién que se metamorfosea una y otra vez, que cambia un primer rostro radical y
juvenil, por el gesto adusto de la burocracia soviética y que, caida esta, se maguilla de na-
cionalismo populista. Siempre para mantenersc cn ¢l fondo igual a sf misma; anclada en el
omnimodo poder del dictador.

Pero Rafael Rojas va mds alla de lo que pudiera ser una simple historia. Su auténtico
objetivo es una interpretacién de cémo los cubanocs se han entendido y explicado a sf mis-
mos; y para ¢llo atiende tanto a las reflexiones hechas desde el interior, por los que apo-
yan al régimen y por los que se oponen a él, como a las de la didspora. Surge de ahi una
proyeceion esperanzada hacia el futuro, en un momento en que la dictadura parece haber
entrado, como el propio dictador, cn un irreversible estado de decrepitud.— F. JAVIER
BERNAD MORALES.

AA. VV.,, Si de nou voleu passar. I Simposi Internacional Salvador Espriv (= Biblioteca
Abat Oliba, 266}, Publicacions de ’Abadia de Montserrat, Barcelona 20053, 21 x 15,
681 pp.

Este volumen recoge las Actas del Primer Simposio Inicrnacional {1-3 octubre,
2003) dedicado a estudiar la obra literaria de Salvador Espriu (+1985). Colaborarcn la
Universidad de Barcelona, la Universidad Auténoma y ¢l Centro de Documentacién y Es-
tudio Salvador Espriu; y se llevd a cabo en el Aula Magna del edificio histérico universita-
rio y en Arenis de Mar, patria de adopcidn del escritor y poeta. Se trataba de reivindicar la
personalidad y la produccién intelectual de Espriu, puesta en entredicho a raiz de su
muerte, presentar los estudios realizados sobra la obra del escritor y ofrccer nuevos plan-
teamientos sobre su lectura y actualidad. Diversos estudiosos, entre ellos Ricard Salvat,
Joaquim Molas, Rosa Declors, Miquel Palol, Dense Boycer. Antoni Prats, J. M. Subi-
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rachs...., analizan la produccién poética de Espriu, su tcmética simbdlico-mistérica, su mé-
trica, su narrativa catalana, su influencia en la literatura aragonesa y gaflega y la importan-
cia concedida al “orden y a la numeracién” especialmente en Les Cangons d’Ariadna.
Analizando este obra, R. Delors trata de adentrarse en el mundo intimo de Espriu, en su
reconocido pesimismo, su destino personal y su preocupacién ltima con resonancias con-
tinuadas al simbolismo biblico. Aungue se declaraba agnéstico, Espriu hace alusiones con-
tinuas a la “participacion en el proceso crecador” y a la necesidad de tomar en serio el des-
tino humano-temporal de cada uno. En el volumen presentado nos hubiera gustado
encontrar alguna ponencia que afrontara seriamente el pensamiento y el sentir intimo de
Espriu sobre sentido de la vida, sobre la alcgria y el dolor, sobre el amor, la muerte y
sobre el destino final. Parece ser que al final de su existencia dio muestras de que “la fe y
bondad” era lo mds importante. Esto debi6 suceder, scgiin escribc Ms, Narvéez, al salir
del hospital en diciembre de 1984, pocos dias antes de su muerte, en unas manifestaciones
en que reconoce haber superado su pesimismo radical, al sentirse tratado con suma delica-
deza y bondad por las monjas del centro médico y manifiesta “que la bondad que brota de
ta fe es la cnalidad superior del espiritu... Es por ello que considero que ia inteligencia
tiene que estar al servicio de la bondad que brota e la fe”. Pocas semanas después, en fe-
brero de 1985, moria en el mismo centro, recibiendo la dltima dosis de bondad que nace
de la fe por parie de aquellas mismas religiosas.— A. GARRIDO.

RICCARELLI, Ugo, El dolor perfecto, trad. C. Gumpert, Maeva, Madrid 2005, 24,5 x 16,
287 pp.

Los recuerdos, los afectos de la saga familiar, son el hilo conductor de una novela de
ritmo lento, pero fascinante y llena de emoaciones. Se trata de una lectura casi poética y
rica de historia. Un retrato de la Italia profunda, la Ttalia de provincia (Toscana) a lo largo
de un siglo. Una de las protagonistas Annina, que narra en primera persona, parte de
atrés, de un Ortocento lleno de convulsiones politicas y de la espléndida figura del maestro
anarquista abatido durante los hechos trdgicos de Mildn (1898), cuya historia guia la obra
hasta el final.

Ricearelli obtuve con esta novela ¢ prestigioso Premio Strega (2004), Es un narra-
dor gue no se deja encerrar en un cliché. Al servicio de la inspiracién y la fantasia, pero
con los pics en la tierra, Es verdad que resulta dificil no encontrar en su relato resonancias
del realismo mégico, “macondiano” de Garcfa Mérquez, por la presentacién de un mundo
familiar en el que la leyerda se convierte en memoria colectiva. Pero hay aqui un compo-
nente deliente y sacrificado al destino que hace a este libro todo italiano, genuinamente
italiano. Evitando las faciles trampas del estereotipo, ¢l aulor ha dado vida a un relato de
por si simple y lineal en sus evoluciones familiares, creando personajes y situaciones, a
ratos, apasionantcs, que hay que ir descubriendo en un viajc de eventos insignificantes
pero determinantes, donde las pequedias historias personales chocan con la voragine dc los
grandes acontecimientos que convulsionan a las familias y generaciones. A pesar de las
circunstancias més amargas, cada personaje consigue encontrar un nucvo equilibrio, una
motivacién. Ef dolor perfecto ayuda a relativizar el sufrimiento propio de la vida. En la
perfeccién de un dolor colectivo ligado al alma quedan intactos todos los amores sofiados,
vividos y perdidos. Dentro de cada drama personal se puede leer entre lineas un himno a
la vida— R. SALA.



PUBLICACIONES DE EDITORIAL “ESTUDIO AGUSTINIANO”

ALONSO, C., Misioneros agustinos en Georgia (siglo XV1I}. Valladolid 1978.

-, Los apocrifos del Sacromonte. Estudio histérico. Valladolid 1979.

-, La reforma tridentina en la prov: Agust. de la prov. de Aragon (1568-1586).Valladolid 1984.

-, Historia de una familia religiosa: Las Agustinas Misioneras (1883-1971). Valladolid 1985.

-, Los agustinos en la costa suahili (1598-1698). Valladolid, 1988. ’

-, Primer viaje misional alrededor del mundo(1542-1549). Una gesta agust. Valladolid 1989.

-, Alejo de Meneses, Q.8 A. (1559-1617), arzobispo de Goa (1595-1612). Valladolid 1992.

-, Agustin de Corufia. Segundo obispo de Popaydn (1589). Valladolid 1993.

- Beato Anselmo Polanco, obispo y martir. Valladolid 1996,

-, Antonio de Gauvea, OSA. Diplom. y visitador Apost. en Persia (+1628).Valladolid 2000.

-, Libro Becerro del convento de San Agustin de Valladolid, Valladolid 2003

ALONSO, C.- GUIRAU, JM., Archive Agustiniano. Indices. 2 vols.Valladolid 1988-1994,

APARICIO LOPEZ, T, Padre Gregorio Sudrez. La esperanza abierta. Valladolid 1975.

-, La Orden de San Agustin en la India (1572-1622). Valladolid 1977.

-, Espiritu sin nombre. Domingo Cubria, poeta intimo y de intimidad. Valladolid 1978.

-, 20 Novelistas espafioles contempordneos. Estudios de critica literaria. Valladolid 1979.

-, El "boom" americano. Estudios de critica literaria. Valladolid 1980.

-, Trece premios Nobel de Literatura y otros ensayos. Valladolid 1983,

-, Grandes maestros de ayer y de hoy. Literat. critica, social y religiosa contemp. Valladolid 1985.

-, Esperanza contra el viento. Cinco poetas Iiricos espaiioles contempordneos. Valladolid 1985.

-, Lope Cilleruelo. Soliloguio y estirada hacia la esperanza. Valladolid 1986.

-, Francisco Jambrina Gaitdn. Palabra amorosa y esperanzadora. Valladolid 1987.

-, Agustinos espanoles a la vanguardia de la ciencia y de la cultura: 3 Vols., Valladolid 1988-2000.

-, Fray Diego de Ortiz, misionero y mértir del Peri, Valladolid 1989.

-, Beatriz Ana Ruiz. Gloria insigne de Guardamar. Valladolid 1990.

-, Juan Antonio Vallejo-Ndgera, Naguib Mahfud y otros ensayos. Valladolid 1992.

-, Medina de Pomar y un convento de Agustinas: Historia viva. Valladolid 1995.

-, Sor Asuncién Galdn de san Cayetano. Valladolid 1997,

-, Inquieta cordialidad y apostolado de un periodista. Valladolid 1998.

-, Agustinos espaioles, paradigma del 98 y otros estudios. Valladolid 1999.

-, Sor Agustina de la Consolacién. Un regalo de Dios para la Iglesia. Valladolid 1999.

. -, Miguel de los Santos Rubin. Valladolid 2001.

-, Patrimonio historico-artistico de la O. de S. Agustin en Vailladolid. Valladolid 2001.

ARAMBURU CENDOYA, L., Fr. Diego de Ziiiiiga, OSA. Valladolid 1961.

-, Las primitivas Constituciones de los Agustinos (Ratisbonenses). Valladolid 1966.

BLANCO, Roberto, Eduardo Navarro, un agustino vallisoletano para la crisis de Filipinas.
Valladolid 2006.

BUENO, Antonio y otros, CD-ROM: Catdlogo bio-bibliogrdfico de traductores, lexic6grafos y
escritores en lengua extranjera agustinos espanoles. Soria 2005.

CAMPELO, M. M?, San Agustin: un maestro de espirituadidad. Valladolid 1995.

-, Desde mi intimidad hacia Dios. Valladolid 2003,

CILLERUELQ, L., Ef monacato de San Agustin. (2. ed.) Valladolid.

-, Teologia espirirual: I. Ordo amoris. Valladolid.1976.

-, Comentario a la Regla de san Agustin. Valladolid 1992.

CUENCA COLOMA, Juan Manuel, £ cristocentrismo de S. Agustin. Valladolid 1986.

-, Sahagtin. Monasterio y villa. 1085-1985. Valladolid 1993.

-, Agustin de Hipona: pesos y armonias (396-1996) (poesias) Valladolid 1996.

-, Antologia poétice. Valladolid 2002.

DOMINGUEZ, Benito, Homilias, comentarios a las lecturas dominicales. Ciclos A, B, y C.
Valiadolid 2003.

ESPINOSA, L., Breve dicc. analftico castellano-tupi del Perti. Seccion Cocama. Iquitos 1989.

FEDERACION AGUSTINIANA ESPANOLA, Jornadas agustinianas... Valladolid 1988,

FLOREZ, R., Las dos dimensiones del hombre agustiniano. Madrid 1958.

FUEYO, A. del, Los Agustinos en la revolucion y en la cruzada. Bilbao 1947,

GALENDE, G., Martin de Rada, OSA. (1533-1578). Manila 1980,

(Sigue en la segunda contraportada)



GAVIGAN, L. L, La vida mondstica en el Africa Septentrional... Vailadolid 1960.

GONZALEZ, $., La preocupacién arriana en la predicacion de S. Agustin. Valiadolid 1989,

-, Titulos cristolégicos... Estudio Teologico - Mistico. Valladolid 1995.

GONZALEZ CUELLAS, T, Trfo familiar evangelizador en Filipinas. Valladolid 1991,

-, Una institucion berciana. Convento 8. Agustin de Ponferrada. Valladolid 1987,

-, Una institucion Coyantina. Colegio de PP. Agustinos, 1884-1984. Valladolid, 1992.

-, Agustinos evangelizadores ilustres: 2 vols.: Presencia berciana en China; Presencia berciana en
Filipinas. Valladolid 1988.

-, P. Juan Tombo, pdrroco humanista misionero en Filipinas. Valladolid 1990.

-, Misioneros agustinos defensores de la islas Filipinas, Valladolid 1991.

-, La Iglesia de Ntra. Sra. del Castillo Viejo. PP. Agustinos. Valladolid 1997,

-, P Agustin M° de Castro, misionero inguieto... Valladolid 2001.

HERREROQ, Z., La pastoral de la confesion ... Valladolid 1976.

-El aborto. Los obispos se pronuncian. Valladolid 1986.

LUIS VIZCAINGO, P. de, Los hechos de Jesiis en la predicacion de S. Agustin. Valladolid 1983.

-, Comentarios de San Agustin a las lecturas litgrgicas (N.T.). 2 vols., Valladolid 1986.

-, Las confesiones de San Agustin comentadas. (1. I-X). Valladolid 1994,

-, SAN AGUSTIN (Trad. y C. de Pio de Luis), Homilias sobre la 1° Carta de san Juan. Valla-
dolid 1997.

-, San Agustin. Orden de San Agustin. Valladolid 2000.

-, Comentario a la Regla de San Agustin. A los Capitulos 2,3 y 4 (Separatas).

MARTINEZ, G., Gaspar de Villarroel... OSA (1587-1665). Valladolid 1994.

MERINO, M., Agustinos evangelizadores de Filipinas. Madrid 1965.

MERINO, Luis, Estudios sobre el municipio de Manila: 2 vols., Manila 1983,

NATAL ALVAREZ, D., E! enigma de Ortega y la religién acnial. Valladolid 1989.

ORCASITAS, M. A., Unidn de los Agustinos espafioles (1893). Valladolid 1981.

OTAOLA, Paloma, EI De musica de san Agustin y la tradicion pitagérico-pimonica. Valladolid 2005.

PINTA LLORENTE, M. de la, Estudios de cultura espafiola. Madrid 1964.

-, El erasmismo del Dr. Juan de Vergara y otras interpretaciones. Madrid 1945.

-, Critica y humanismo. Madrid 1966.

-, Letras e historia. Madrid 1966.

~, Los caballeritos de Azcoitia. {Un problema histérico). Madrid 1973.

~, Humanismo. Inquisicién. Tome I Madrid-Valladolid 1979.

PRIETO VEGA, M., Gabriela Vicario (agustina). Valladolid 1980.

QUIJANG, J. (s. XVIL), Memorias para la historia de la Prov. de Castilla. Valladolid 1963.

QUINTANA, J. M.? de, Tras las huellas de San Agustin. Valladolid 1950.

RODRIGO, Valerio, Luz y consuelo del alma. (Devocionario). Madrid 1955.

RODRIGUEZ RODRIGUEZ, 1., Historia de la Prov. Agust. del Smo. Nombre de Jesiis de Fili-
pinas. Vols. 1-22. Manila-Valladolid 1965-1994,

-, Andrés de Urdaneta, agustino. En carreta sobre el Pactfico. Valladolid 1992,

-, Labor cientifico literaria de los agustinos espafioles. 2 vols., Valladolid 1992.

-, Diccionario biogréfico agustiniano. Provincia de Filipinas. 2 vols., Valladolid 1992.

-, Al servicio del Evangelio. Provincia del Smo. nombre de Jestis de Filipinas. Valladolid 1996.

-, Diccionario bio-bibliogrifico de los agustinos en Iquitos. 2 vols., Valladolid 2001.

-, Monumenta histérico-augustiniana de Iquitos. 3 vols., Valladolid 2001.

-, Agustinos en América y Filipinas. Actas del Congr. Internacional, 2 vols., Valladolid 1990.

-, Dicciongrio bio-bibliogrdfico de los agustinos en Venezuela, Valladolid 2001.

-, Los agustinos en Venezuela, Valladolid 2001.

-, Fondo de Filipinas en la Biblioteca de agustinos de Valladolid, 6 vols., Valladolid 2003.

RUBIO BARDON, P, A modo de refranero agustiniano. Valladolid 1983,

- Ef Camino agustiniane, Valladolid, 1991

SUAREZ, G., El pensamiento de Egidio Romano... Salamanca 1948,

VEGA, José, La vocacion agustiniana... Valladolid 1987.

-, La metdfora en "De los nombres de Cristo" de Fr. Luis de Le6n. Valladolid 1987,

NOVEDAD
BUENO, Antonio, Ed. La labor de traduccion de los agustinos espaiioles. Valladolid 2007.



