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El “Yo no condicionado” y el “Yo condicionado”=

“Natura” y “Natura Vitiata”

Una interpretacion de San Agustin en clave moderna(*)
(Opus imperfectum contra Julianum”) 1

No es una vuelta, porque en realidad nunca lo abandoné. Siempre he
caminado con él, casi podria decir, he ido del brazo con él, por las diversas
sendas por donde la vida me ha llevado. Y puedo confesar que con su espiri-
tu, con sus principios fundamentales, con su filosoffa de la vida, con su espiri-
tualidad y hasta con su teologia, me he sentido -y me he sentado- entre la
juventud y entre la edad madura y la vejez como en mi casa, porque sus valo-
res y su pensamiento —en buena medida, siendo yo consciente de ello, pero no

(*) He dudado mucho hasta colocar este titulo. Yo mismo sentfa una especie de trai-
ci6én a San Agustin y me insinuaba otros epigrafes. Eran muchos los que se agolpaban en mi
mente y no me permitfan tranquilidad. Me preocupaban. No sé si tenia derecho a ello, cuan-
do se ha hablado siempre y actualmente se sigue hablando de un “Agustin para hoy”, de
“Agustin para la modernidad” o de la “modernidad de San Agustin”, o de “San Agustin, el
hombre moderno”, como ya se habia repetido. Sin embargo, siendo consciente de los ries-
gos que implica, me he decidido por el titulo puesto. Cualquiera.otro podria llamar a enga-
fio y no es ésa la intencién de estas péginas. )

1. Antes de entrar en tema, me creo en el deber de explicar a los lectores de lo agus-
tiniano mi retorno a escribir sobre San Agustin. Lo hago con plena conciencia de que nunca
he estado ausente de sus paginas y de que siempre me he acompafiado de ellas y de sus miil-
tiples y variados especialistas. Regreso a San Agustin en sintonfa con €l y lo hago ahora bus-
cando su tltima voluntad, su palabra final, su canto de cisne herido, acorralado, casi entre-
gado, solo, pero valiente. Cercado en su Hipona querida por los védndalos, como dice
Préspero, responde a Julidn de Eclana, en defensa de la fe, aunque su obra quede imper-
fecta. Asi Posidio, en su Index, titulara la obra Contra secundam Iuliani responsionem
imperfectum Opus.Y asi pasard a la historia como el Opus imperfectum contra Iulianum, ya
que no pudo responder a los ocho libros de éste, tanto porque llegarfan tarde algunas de
sus péginas, como porque la vida no le permitié mds tiempo para ello. No sé si puede
hablarse de un testamento de fe y de integridad personal, pero lo que si puede decirse tras
leerlo y releerlo es que Agustin aparece en estas respuestas con toda su lucidez, con todo
su vigor, con su pujanza intelectual y con sus ideas firmes, su pasién juvenil y su memoria
integra, recordando su vida, sus experiencias y sus peleas para morir acusado una y mil
veces de maniqueo. Es mucho lo que esta obra nos lega de Agustin y trataré de irla desga-
jando en sucesivos estudios.
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mis interlocutores— enganchaban y enganchan con los valores que postulan
hoy todos, sin excepcidn, porque son, como veremos, valores eternos y “natu-
rales”.

He aqui una palabra que ha creado miles y miles de discusiones a través
de los siglos y cuya historia, la mas apasionante sin duda, la inicié posible-

bR 1Y

mente Agustin de Hipona: “natura”, “naturalis”, “naturalia” y todo cuanto
comporta. Una palabra que tal vez guarde la clave de todo el andamiaje del
llamado “pecado original”, en ningn momento, ni por equivocacion, llamado
por Agustin, “pecado natural”, como siempre lo denominaba Julidn de Eclana
y los suyos. Ambos tendrian sus razones para utilizar cada uno sus términos
propios y, sin duda, en ellos se encuentra parte o la totalidad de la disputa.

En este problema o en esta discusidn o en este tema solamente, estd en
juego toda la doctrina catolica, la fe catdlica, y Agustin lo sabe y es conscien-
te de ello al final de sus dias y, por eso, sus dltimas energfas, su dltima confe-
sién de fe, se manifiesta en cada ocasién que puede y la coloca en relacién con
los doctores de la Iglesia? y, en especial, con Ambrosio3, a quien vuelve su
vista, complacido, al final de sus dias, a quien ahora recurre a cada paso, pro-
poniéndolo como muro contra el que choque Julidn de Eclana. Su confesion
queda clara y didfana y asi la expresa:

“Ecce ego non dico mali esse necessitatem, quia nec Ambrosius; et tamen
dico parvulos a malitia reformari, quod et Ambrosius: et ideo mali nulla est

2.Cf. Op. imp. c. Iulian.1,2 PL 45,1051-1052; 6-7 PL 45, 1053; 8-9-10 PL 45,1053-1054;
42 PL 45,1065-1066; 47-48 PL 45, 1069-1071; 50 PL 45, 1073; 52 PL 45, 1074-1075; 53 PL 45,
1077;55-56 PL 45,1077-1078; 59 PL 45, 1080-1081; 66 PL 45, 1085; 67 PL 45, 1089; 69-73 PL
45,1092-1098; 73 PL 45, 1098-1099; 75-76 PL 45,1100-1101; 86 PL 45, 1105: 93 PL 45, 1109;
96 PL 45,1113;99 PL 45,1116;106 PL 45,1120-1121; 109 PL 45,1125;117 PL 45,1125-1126;
118 PL 45,1126; 123 PL 45, 1127; 126 PL 45,1128; 135 PL 45, 1135; 138 PL 45,1137; 140 PL
45,1138-1139; I1, 1 PL 45, 1141-1143; 2 PL 45, 1143; 8 PL 45,1145;9 PL 45, 1145; 12 PL 45,
1146; 14-15 PL 45, 1147-1148; 19 PL 45, 1148-1149; 21-22 PL 45, 1149-1150; 25 PL 45, 1151,
26 PL 45,1151-1152; 28 PL 45,1153-1154; 29-31 PL 45, 1154-1155; 33 PL 45, 1155; 36 PL 45,
1156-1157; 37-38 PL 45, 1157-1158; 111, 185 PL 45, 1324; IV, 72-73 PL 45, 1380; 88-89 PL 45,
1389-1391; 97 PL 45, 1395-1396; 108-111 PL 45, 1404-1405; 112-114 PL 45, 1405-1409; 117-
123 PL 45, 1411-1421; 136 PL 45,1430-1431;V, 4 PL 45, 1435; 9 PL 45, 1438-1439; 20 PL 45,
1453; 25 PL 45, 1463-1464; 59 PL 45, 1493-1494; VI, 6-9 PL 45, 1512-1517; 10 PL 45, 1518-
1519;11 PL 45, 1520-1521; 12 PL 45, 1523-152414 PL 45, 1537-1532; 16 PL 45, 1536-1538; 18
PL 45, 1542; 21 PL 45, 1548-1550; 22-23 PL 45, 1551-1557; 25 PL 45, 1559-1561; 26 PL 45,
1564; 33 PL. 45, 1587; 37 PL 45, 1596; 39 PL 45, 1599; 40 PL 45, 1599-1604; 41 PL 45, 1606 y
1608.

3. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1,48 PL 45,1070-1071; 59 PL 45, 1080-1081; 66 PL 45, 1085; 67
PL 45, 1089; 70 PL 45, 1093 etc. Tendremos ocasién de recoger todos los testimonios de y
sobre San Ambrosio de esta obra en articulo aparte, dejando constancia aqui de que
Agustin hace un apelo casi constante a sus textos y haciéndose eco ademds de las palabras
laudatorias de los jefes del pelagianismo.
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necessitas; quia et illud Deo sanabile est, quod trahit nativitas; quanto
magis quod addit voluntas? Non dico, nec per gratiam homines liberari;
quod absit ut dicat Ambrosius: sed quod non vis dicimus, nonnisi per gra-
tiam liberari, non solum ut eis debita dimittantur, verum etiam ne in ten-
tationem inferantur. Non transcribimus diabolo Mariam conditione nas-
cendi; sed ideo, quia ipsa conditio solvitur gratia renascendi. Non tanquam
malo bonum, sed tanquam bono melius, virginitatem nuptiis anteponimus.
Non, ut calumniaris, bonos et impios uno supplicio; sed bonos nullo, impios
autem non uno, sed pro diversitate ipsius impietatis, diversis suppliciis dici-
mus esse cruciandos. Non dicimus Deum in mysteriis imbecillitate, in prae-
ceptis immoderatione, in judiciis immanitate peccare, cujus et gratia rege-
neratis mysteria sunt utilia, et gratia liberatis praecepta salubria, et bonis
malisque convenienter distributa judicia. Ecce nos ea, in quibus nos dicitis
Joviniano esse pejores, amolimur a nobis: vos a vobis amolimini, si potes-
tis, in quibus vos pejores eodem ipso Joviniano esse monstrabo. Ille dixit
boni esse necessitatem; vos dicitis esse bonam mali cupiditatem; ille ait per
mysteria homines ab errore cohiberi; vos, viam rectam gradiendi cupidita-
tem non inspirari a Deo, sed arbitrio libero acquiri: ille virginitatem Mariae
partus conditione dissolvit; vos ipsam carnem sanctam de virgine procrea-
tam caeterae carni hominum coaequatis, similitudinem carnis peccati non
distinguentes a carne peccati: ille meliora bonis aequat, id est, integritatem
connubio; vos, mala bonis; nam discordiam carnis et spiritus tam dicitis esse
bonum, quam concordiam nuptiarum: ille dicit apud Deum aequalem
honorem bonos et optimos habituros; vos autem, quosdam bonos non
solum in regno Dei honorem nulium adepturos, sed nec ipsum regnum esse
visuros; ille dicit Dei mysteriis homines imbutos non posse peccare; vos
dicitis facilius quidem per Dei gratiam, sed et sine illa per liberum arbi-
trium posse homines non peccare; audacia gigantea repugnantes Deo, cum
de bonis fructibus loqueretur dicenti, “Sine me nihil potestis facere”
(Joann. XV, 5). Cum igitur in deterius tantum a Joviniani errore distetis,
nos tamen ei subjicitis, et Manichaeo potius adaequatis; magno scilicet
praesidio communiti, quasi propterea condideritis haeresim novam, ut
quando vos redarguimus, nullis haereticis adaequare possimus. Ego tamen
in hac causa, in qua tibi de originali peccato multum videor detestandus, et
Manichaeo potius coaequandus, cum Ambrosio sum, velis nolis, quem
Jovinianus Manichaeum dicebat, ut tu: sed libere ille, tu subdole. Denique
semel ille vincitur, cum Manichaeus non esse demonstratur Ambrosius: tu
vero quia voluisti cor duplex habere, bis vinceris. Arguis Ambrosium
Manichaeum esse; ostendo non esse: negas te arguere, ostendo te arguere:
utrumque autem clarebit, ei qui superius quae dixerit legerit™4.

4. Op. imp. c. Iulian 1V, 122 PL 45,1418-1419; también IV, 121 PL 45, 1416-1417; 111, 10
PL 45, 1251: “Sciens quam clari probatique doctores Ecclesiae Christi, de peccato originali,
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Hace una declaracién de fe tanto frente a Julidn de Eclana, como ante
Joviniano y se desprende de cuanto le achacan, rechazando aquellas impostu-
ras y afirmando su fe y su confianza, cobijandose a la sombra de San
Ambrosio, de quien los protectores de Juli4n, sus compafieros de herejfa,
habian elogiado su saber y su doctrina. Sin embargo, no bastaba esto a
Agustin. v

Mis bien, Agustin desde su juventud, sino desde que tuvo uso de razén,
se encontrd con un problema que o le ha atormentado toda la vida o, al
menos, lo ha obligado a buscarle una razén, sea que ésta quede en el misterio
o en la fe, sea que se deba resolver con una apelacién a los por él llamados
“jura propaginis” o “iura seminationis” o “iura generationis”. ;Ha encontra-
do Agustin solucién al problema del origen del mal, al origen de las miserias
humanas? ;Como puede solucionarse un problema como éste sin que venga
por tierra toda la organizacién escrituristica y eclesial? ;Hay alguna solucién
viable y aceptable? ‘ ‘

Hay dos soluciones féciles que han tenido a lo largo de los siglos sus
defensores y sus detractores:

- una, la solucién maniquea: el bien procede de Dios y el mal procede
del diablo, en términos sencillos, o en palabras mds alambicadas o
filoséficas, el bien es una sustancia creada por Dios y el mal es una
sustancia como dios en contrario, en pelea constante y continua con
y contra el bien.

- otra, la solucién pelagiana: todo es bueno, el hombre es bueno y sélo
su voluntad, su libre albedrio, su libertad es la causa de los males y de
las miserias humanas y el paraiso estaba lleno de esas miserias tam-
bién. Asi es, porque asi lo han querido y lo quieren los seres humanos,
su libertad y a veces la necesidad de hacer el mal, aunque deseen el
bien. Y como los nifios carecen de libertad, de voluntad y no pueden
cometer, por ello, pecado, no hay tal pecado “natural”.

et de justitia Dei, quod credo crediderint, quod doceo docuerint, quod defendo defenderint;
sic audire debeo contumelias tuas, quomodo laudes meas”. Pueden verse algunos otros tes-
timonios de esa fe en I, 116-117 PL 45, 1125-1126; 119 PL 45, 1126, 124 PL 45, 1127-1128;
141 PL 45,1142;11, 6 PL 45,1144; 11-12 PL 45,1146; 22 PL 45,1149-1150; 56 PL 45, 1166; 66
PL 45, 1170; 217 PL 45, 1236; 111, 10 PL 45, 1251; 18 PL 45, 1254; 175 PL 1320; 117 PL 45,
1321; 214 PL 45,1336; 216 PL 45, 1338; 1V, 121-122 PL 45, 1415-1419; 123-124 PL 45, 1419-
1422; 125 PL 45, 1422;126 PL 45,1422-1423; 127 PL 45,1423; 128 PL 45, 1423-1425;V, 13-14
PL 45,1442-1445; 25 PL 45, 1462-1464; 30 PL 45, 1467-1469; 58 PL. 45, 1492; 64 PL 45, 1505-
1506; V1, 5 PL 45, 1508-1509; 8 PL 45, 1513-1515; 24 PL 45, 1558; 25 PL 45, 1559-1569.
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Pero quedaba una solucién: el dificil equilibrio que siempre le ha tocado
vivir a Agustin en su vida, en su reflexion y en su obra, y que en este caso tiene
el achaque de maniqueo, por parte de Julidn de Eclana, y, por otra, de “dam-
nator conjugii”. Es su eterna lucha por el equilibrio en la vida y en la fe: la

“natura” es buena y el pecado la vicia —“natura vitiata”—, pero la “natura” no
es “vitium”, no es “malum”, tiene vicio, tiene mal, pero no lo es. Este procede
de la libertad del primer hombre y se transmite “iure propaginis” y “semina-
tionis”. Es pecado porque lo ha cometido la voluntad y la libertad del primer
hombre y es original, “originis, seminationis, o seminalis”, pero no “naturalis”.
Y, por ende, también los nifios ~“parvuli”, “infantes”- lo tienen desde su
nacimiento: nacen con él para renacer en Cristo.

He aqui los puntos claves:

- - Estd en juego la creacién y la creacién “ex nihilo”, con.una amplia
discusion sobre el “nihil”. '

- Estd en juego Dios, su concepcién y cuanto significa de Creador, de
Bondad, de Sabiduria, de Omnipotencia, de Justicia, de Providencia,
de Presciencia y hasta la predestinacion estd en juego con una con-
cepcién de modo diferente, con la famosa “massa damnata”, cémo y
por qué.

.- Estd en juego la voluntad y la libertad humana o el libre albedrio y
sus variadas concepciones. -

- Esté en juego la “concupiscentia carnis” con sus secuencias, su bon-
dad y su deseo que invita o a veces obliga a hacer lo que no se quie-
- Estd en juego el matrimonio y la procreacién y la inseminacién o las

“rationes seminales”, aplicadas también en este caso al pecado origi-
nal. :

- Estd en juego la continencia y la virginidad -como un deseo volunta-
rio de vivir conforme a Cristo y sus ensefianzas.

- Estd en juego la nifiez, los “parvuli” o los “infantes”, su salvacién o su
condenacién, su presente y su futuro. ‘

- [Esté en juego la universalidad de la salvacion o de la liberacién de
Cristo, es decir, que Cristo sea Jesus para todos, también para los
nifios.

5. Es una condena’ que se le impone a Agustin y que arranca de todo el proceso del

“pecado original”. En esta obra se recogen parte de las calumnias que se han multiplicado

alo largo de la defensa de los valores positivos del matrimonio con una intencién especifi-
ca. Cf, entre otros, Op. imp: c. Iulian. 1V, 121-122 PL 45, 1415-1419.
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- Estd en juego la gracia y su potencia y su manifestacién de la divini-
dad en su imagen mds perfecta que es el hombre.

- Estd en juego, sobre todo, la concepcién de “natura”, el concepto de
pecado y, por tanto, una vez mds, la libertad.

- En el fondo, estd en juego la fe catélica, la fe de la Iglesia universal y
los doctores de la Iglesia que con sus ensefianzas han hecho nacer la
existencia del pecado original, fundando su doctrina tanto en el
Antiguo como en el Nuevo Testamento, con interpretaciones o frases
claras de ambos Testamentos.

- Esta en juego ademds el poder de los sacramentos, en especial, en
este caso el del bautismo y su transcendencia para la vida del cristia-
no.

- Y estd en juego la pertenencia a Cristo y ademds de ello, el sacerdo-
cio y cuanto comporta en lo sacramental y en la adhesién a los prin-
cipios eclesiales, dependientes de Roma, y que de alguna manera pri-
vaban a todos de esa fidelidad o lealtad.

- Sobre todo, esta en juego la pertenencia a la iglesia, ya que los cauces
para ello quedan obturados.

Se trata en todo caso de un dificil equilibrio, habida cuenta de que
Agustin tenfa, en el tiempo, frente a sf toda la oposicién y un arsenal de argu-
mentos que a veces aplican —y pedian que aplicara— una légica o una dialécti-
ca aplastante, como tendremos ocasién de examinar®,

“Natura” o el “Yo no condicionado”

(A qué se debia todo esto? ;Somos capaces hoy de entender una discu-
sién como la que mantiene Agustin con Julidn de Eclana? ;Acaso hemos
avanzado algo en teologia para comprender estos misterios o, mas bien,
hemos dejado que la fe, ignorante de sutilezas, contintie como fe de carbone-
ro? ;No es posible dar un paso al frente e intentar de algiin modo buscar una
explicacién mas congruente y adecuada al pensamiento total de Agustln ya
los cauces de la actualidad?

6. Es un tema fascinante éste de la dialéctica, al que reta Julidn a San Agustin. Lo des-
arrollaremos en otro artfculo, mostrando la invitacién constante de Julidn para que aplique
la dialéctica y no se quede al margen de ella. Agustin le replicard en los mismos términos,
pero recurriendo a idénticos tropos a los que queria Julidn que acudiera. Vuelve a uno de
sus temas preferidos en la primera edad, de su personal filosofia y de sus primeras incur-
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Hoy, desde un horizonte distinto, una experiencia diferente y una pers-
pectiva mas amplia, podria decir que, tras meditaciones y reflexiones varias y
diversificadas, y profundizando en conceptos que en un momento me pareci-
an claros y que ahora se me esclarecen cada vez mds, existe un panorama cla-
rificador del pensamiento agustiniano y que permite —al menos asi me lo
parece en la actualidad— dar un sentido pleno a una concepcién que se ha
antojado siempre pesimista, quasi-dualista y, hasta en ocasiones, fatalista.

(No puede cambiarse la terminologia empleada y adecuarla al momen-
to o al mundo actual, como se ha hecho siempre en el progreso de toda cien-
cia? ;Tenemos que estancarnos forzosamente o descansar sobre términos car-
gados de resonancias histéricas y de un peso cuya gravedad oprime?

Sinceramente abrigo el convencimiento de que la honda y severa intui-
cién de Agustin le ha conducido a entrever lo que hoy parece una adquisicién
para determinadas teorfas psicoldgicas, que cada dfa reciben mds visos de
veracidad. Hay algo que, en el “Opus imperfectum contra Julianum”, me ha
llamado sobre manera la atencidn: la insistencia de Julidn en llamarle al
“pecado original” “pecado natural”’, y la continua denominacién que apare-
ce en Agustin, no ofreciéndole ni colocidndole nunca el adjetivo de “natural”s.
Julidn le dice en una ocasién que de lo que se trata es de examinar el “status

siones en ese terreno. El escrito con el titulo De Dialéctica da fe de cudles eran sus prefe-
rencias y c6mo se introdujo en el asunto.

7. Cf. Op. imp. c. Iulian.1,1 PL 45,1051; 9 PL 45, 1054; 20 PL 45, 1058; 24 PL 45, 1060;
28 PL 45,10061;31 PL 45 PL 45, 1062; 35 PL 45,1063; 44 PL 45, 1066; 48 PL 45, 1069; 57 PL
45,1079; 63 PL 45,1082; 65 PL 45,1084; 67 PL 45,1086-1089; 69 PL 45,1092; 71 PL 45, 1094-
1095;79 PL 45,1102; 84 PL 45,1104; 89 PL 45,1107; 90 PL 45, 1108; 96 PL 45,1112;97-98 PL
45,1113-1114; 101 PL 45,11161, 106 PL 45, 1120-1121; 107 PL 45,1121; 110 PL 45,1123; 116
PL 45, 1125; 122 PL 45, 1127, 123 PL 45, 1127; 137 PL 45 1136; 11, 6 PL 45,1144; 15 PL 45,
1147; 16 PL 45,1148; 18 PL 45,1148-1149; 20 PL 45,1149; 21 PL 45, 1149; 39 PL 45, 1158;11,
42 PL 45,1159, 47 PL 45,1161; 62 PL 45, 1168; 113 PL 45, 1188; 122 PL 45, 1193; 128 PL 45,
1195; 147 PL 45, 1203; 148 PL 45, 1203-1204; 193 PL 45, 1224-1225; 201 PL 45, 1227;205 PL
45,1229; 208 PL 45, 1230; 217 PL 45, 1235-1236; 218 PL 45, 1236-1237; 219 PL 45,1237, 226
PL 45, 1242-1243; 236 PL 45, 1247-1248; I11, 4 PL 45, 1249; 31 PL 45, 1259; 33 PL 45, 1260;
37 PL 45,1263; 50 PL 45,1270, 67 PL 45,1278; 82 PL 45,1280; 154 PL 45, 1310-1311; 156 PL
45,1312; 159-160 PL 45, 1312-1314; 161-162 PL 45, 1314-1316; 167 PL 45, 1317; 190 PL 45,
1330; 204 PL 45,1334, 209 PL 45, 1335; 1V, 129 PL 45, 1425-1427; 130-134 PL 45, 1427-1429;
135-136 PL 45, 1429-1432; V, 3 PL 45, 1434; 5-6 PL 45, 1435-1436; 7-9 PL 45, 1437-1439; 17-
18 PL 45, 1450-1452; 19-20 PL 45, 1552-1553; 21 PL 45, 1454-1455; 22-24 PL 45, 1456-1462;
25 PL 45, 1462-1464; 40-41 PL 45, 1476-1478; 42-44 PL 45, 1479-1481; 55-57 PL 45, 1489-
1491; 63 PL 45, 1500-1503; 64 PL 45, 1504-1506; VI, 7 PL 45, 1511-1513; 9 PL 45,1516-1517,
11 PL 45, 1519-1521; 12 PL 45, 1521-1523; 13 PL 45, 1524-1525...

8.Y lo explica de una vez con gran claridad: “Originale peccatum propterea signifi-
cantius quam naturale dicimus, ut non divini operis, sed humanae originis intelligatur; maxi-
me propter illud significandum, quod per unum hominem intravit in mundum, quod non
interit disputatione Pelagiana, sed regeneratione christiana” (Op. imp. c. Iulian.V, 9 PL 45,
1438).



246 J. MORAN.

naturae” y de “sola nascentium qualitate”?.Y Agustin responde que las mise-
rias aparecen “non conditione nascendi, sed contagione peccati et conditione
supplicii”19,

La razén es muy sencilla para Agustin: La naturaleza es buena, ha sido
creada buena, es creada buena y “omnis homo.natura est; sed istam naturam,
cum primo malum egit, non ex necessario, sed ex. possibili habuisse volunta-
tem malam: quandoquidem his nominibus tibi placuit duo ista discernere,
quorum in uno intelligitur id fieri quod necesse est, in altero autem id quod
fieri quidem potest, sed necesse non est, quia et non fieri potest”!1.

Esta “natura”, creada buena, no es la “natura superior”, que es Dios y,
por ende, inmutable, sino que ha sido creada mutable, porque fue creada de
la nada —“ex nihilo”-12y por tanto, puede cambiar. Y su aspiracién es que
“accedere nobis debuit virtus major in praemio, ut malam voluntatem sic non
haberemus, ut nec habere possemus”. Es. decir, que no sélo no tengamos la
mala voluntad, sino que no podamos tenerla. Y aqui exclama Agustin, como
un suspiro de lo profundo de su corazén: “O desideranda necessitas! Donabit
eam veritas, ut sit certa securitas, sine qua non potest esse illa, cui non est ali-
quid addendum, jam plena nostra felicitas”13.

Ahora bien, si la “natura” es buena, si el hombre es radicalmente
bueno!4, es preciso poner de relieve este hecho y extraer las conclusiones del
mismo. Pero antes hagamos unos breves interrogantes a este respecto: ;Por
qué este hecho se ha puesto tan poco de relieve? ;Por qué no se le ha dado
importancia en el pensamiento agustiniano y se ha llevado normalmente a sus
ideas mds pesimistas? ;Acaso no tiene incidencia esto en su filosofia, en su

9. Op. iimp. c. Iulian. 111,197 PL 45,1332.

10. Op. imp. c. Iulian. 111, 198 PL 45, 1332.

-11. Op. imp. c. Iulian. V, 62 PL 45,1499,

12. Cf. Op. imp. c. Iulign. V, 31 PL 45, 1470-1471; 32-38 PL 45, 1471-1474; 44 PL 45,
1480-1481.Y en algunos otros textos discutira el punto, relaciondndolo con el Creador. Vid.
a este propésito TORCHIA N., Joseph, “Implicaciones de la doctrina de la creacién “de la
nada” en la teologia de san Agustin”, en “Augustinus; San Agustin en Oxford(5°). XII
Congreso Internacional de Estudios Patristicos” 44, fasc. 172-173, pp. 283-290; Ip., “Creatio
ex nihilo and the Theology of St. Augustine, The: Antimanichaean Polemic and Beyond”
American Society Studies, Series VII, Theology and Rellglon 205, New York, Peter Lang,
1999, XXVI-28%4 p.

13. Op. imp. c. Iulian. V 61 PL 45,1493,

14. Op. imp. c. Iulian. 1,114 PL 45,1124;115- 116 PL 45, 1125; 101 PL 45,1117; 105 PL
45,1119; 108 PL 45, 1122;122 PL 45, 1127. “Nisi forte dicatis, non naturam peccato mutari,
sed hominem. Et quid est hoc, nisi hominem negare esse naturam? Quando ista diceretis, si
cogitaretis sana mente quod dicitis? (Op. imp. c. Iulian. 1, 96 PL 45, 1113). Y muchos otros
textos a lo largo de toda la obra. Por ejemplo y explicitamente: “Natura humana, etsi mala
est, quia vitiata est; non tamen malum est, quia natura est. Nulla enim natura in quantum
natura est, malum est”(Op. imp. c. Iulian. 111,206 PL 45, 1334-1335).
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espiritualidad, en su teologia, en todo el desarrollo de su pensamiento y expe-
riencia vital?

. La “natura” que es todo hombre.es el “yo no condicionado”, como dicen
ahora los autores, es aquel Yo que camina en la profundidad del ser humano
y que es ese mismo ser humano y que se manifiesta en el “deseo de felicidad”
y en esa “libertad voluntaria”, en ese “querer libre y necesario”, como nos
revelard el Hiponense... Y aqui hay una “necesidad dichosa”:

- “Aliquando enim quod necesse est volumus; sicut necesse est ut qui perse-
veranter bene vivunt, fiant beati: aliquando -etiam necesse est aliquid ut
velimus; sicut necesse est nos beatitudinem velle: unde ‘quaedam est et
beata necessitas, quia necesse est Deum semper et immutabiliter et beatis-

. sime vivere”15, : :

_ “Sunt et voluntaria necessaria, sicut beati esse volumus, et necesse est ut
_ velimus: sunt et possibilia naturalia...”16,

Y un texto que me parece esencial para cuanto venimos exponiendo:

“Hominis vero liberum arbitrium congenitum et omnino inamissibile si
quaerimus, illud est quo beati omnes esse volunt, etiam hi qui ea nolunt
quae ad beatltudmem ducunt” 17, » o

Ratlﬁca esto mismo y con contundenma dlclendo

“Immutabilis autem, cum qua homo creatus est et creatur, illa libertas
voluntatis qua beati esse omnes volumus et nolle non possumus: sed haec
ut beatus sit quisque non sufficit, nec ut vivat recte per quod beatus sit:
quia non ita est horminis congenita libertas immutabilis voluntatis qua velit
possitque bene agere, sicut congenita est qiia velit beatus esse; quod omnes
volunt et qui recte agere nolunt”18,

En un momento llega a decir que-

... talis est illa immortalitas, in qua omnis qui ibi est, vel erit, mori non
poterit, quia nec peccare jam poterit. Tanta quippe erit ibi voluntas bene
vivendi, quanta etiam nunc est voluntas beate vivendi; quam nobis nec
miseria potuisse videmus auferri”1°,

15. Op. imp. c. Iulian. V; 53 PL 45, 1487.
-16. Op. imp. c. Iulian.V, 55 PL 45, 1489.
17. Op. imp. c. Iulian. V1,11 PL 45,1521.
18. Op: imp. c. Tulian. V1,12 PL 45,1524, .
19. Op. imp. c. Iulian. V1,30 PL 45, 1581.
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- “si quidquid est naturale, voluntarium non esse manifestum est; non est
ergo naturale quod salvi, quod beati esse volumus. Quod dicere quis aude-
at nisi tu? Aut admonitus, fortasse, nec tu”20,

Mais ain se atreve a escribir:

“Cur non attendis esse etiam necessitatem, qua necesse est velimus beate
vivere; et clausis oculis sic alteri alteram opponis, quasi voluntas necessita-
tis aut necessitas voluntatis esse non possit?”’2L.

No puedo sustraerme al comentario espontdneo y consciente ante la
rotundidad de estas afirmaciones y de otras que hallamos en estas pdginas
finales de un Agustin a las puertas de la muerte: el deseo de ser feliz, el que-
rer ser feliz es algo “natural” y algo voluntario, es el libre albedrio congénito
e inamisible, es la libertad mds pura, es la libertad congénita de la voluntad
inmutable, es una voluntad de necesidad y una necesidad de voluntad, es lo
mas radical y profundo del ser humano. Agustin llega aqui a las profundida-
des del hombre y bucea en la onda mas intima de su ser, de su libertad y de
su querer. Parece obligado a querer ser feliz, pero lo quiere libremente y por
necesidad. jTerrible paradoja del ser humano que es mas libre cuanto mds
obligado se ve! Como el amor... Es la imagen mdés perfecta de ese Dios que es
libre, absolutamente libre, porque solamente quiere el bien y lo quiere libre,
pero necesariamente?2. '

Y en el texto siguiente, que cito en su amplitud, se halla su mensaje y la
gran confesién que nos conduce enteramente a lo positivo:

“Quid tam contrarium quam miseria beatitudini, et beatitudo miseriae?
Aut quid significat quod de paradiso peccator exclusus, contra paradisum
est collocatus; nisi quia in miseria collocatus est, quae beatitudini sine

20. Op. imp..c. Iulian. TV, 92 PL 45,1393,

21. Op. imp. c. Iulian. 1V, 93 PL 45, 1393. . .

22. Op. imp. c. Iulian. 111,120 PL 45, 1299: “Ac per hoc necesse tibi est auferre liberta-
tem Deo, qui tantummodo bonam potest, malam vero non potest habere voluntatem”. Vid.
Op. imp. c. Iulian. V, 38 PL 45,1474, 1,102 PL 45, 1117; 103 PL 45, 1118; 100 PL 45, 1116,
donde dice: “Si liberum non est, nisi quod duo potest velle, et bonum et malum; liber Deus
non est, qui malum non potest velle, de quo etiam ipse dixisti, verumque dixisti, “Deus esse
nisi justus non potest” (supra, cap. 23). Siccine Deum laudas, ut ei auferas libertatem? An
potius intelligere debes esse quamdam beatam necessitatem, qua Deus injustus non potest
esse?”.
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cujusquam. contradictione vel dubitatione est contraria? Et quid sic fugit
natura, ut miseriam, quid sic appetit ut beatitudinem? Denique liberum
arbitrium quod de hac re habemus, ita nobis naturaliter insitum est, ut -
nulla miseria nobis possit auferri quod miseri esse nolumus et volumus
esse beati. Usque adeo ut jam ipsi qui male vivendi sunt miseri, male vive-
re quidem velint, nolint tamen esse miseri, sed beati. Hoc est liberum arbi-
trium nostris mentibus immobiliter fixum, non quo bene agere volumus,
nam id humana iniquitate potuimus amittere, et gratia divina possumus
recipere; sed liberum arbitrium quo beati esse volumus et miseri nolumus,
nec miseri possunt amittere, nec beati. Beati quippe omnes esse volumus
quod ipsi quoque philosophi hujus saeculi, et Academici de rebus omnibus
dubitantes, teste patrono suo Tullio, coacti sunt confiteri: idque unum esse
dixerunt, quod disputatione non.egeat, quod nemo est qui non expectat.
Hoc arbitrium liberum adjuvatur per Dei gratiam, ut quod naturaliter
volumus, hoc est, beate vivere, bene vivendo habere possimus”23,

He aqui la esencia del ser humano, de la “natura”, del “Yo no condicio-
nado”: Una voluntad, un querer natural, un libre albedrio —“liberum arbi-
trium”, “naturaliter insitum”, “nostris mentibus immobiliter fixum”, “natura-
le”, “voluntas beate vivendi”, “homini congenita libertas immutabilis volun-
tatis”, “voluntas necessitatis o necessitas voluntatis”,una “immutabilis illa
libertas voluntatis”, “hominis liberum arbitrium . congenitum et -omnium
inamissibile” y un “necessarium voluntarium”. Y no:solamente fue creado as{
el primer hombre, sino que también es creado ahora, cada uno, —“cum qua
homo creatus est et creatur”-24. Para San Agustin esto estd clarisimo, y, al
final de sus dias, vuelve su recuerdo a lo que sucedié en el trascurso de los
afios de su formacién, cuando leyé el “Hortensio” de Cicerén y hace un guifio
todavia a los Académicos, que no discuten ni pueden discutir este hecho, aun-
que pongan en duda todo lo demas?s.

Todo esto es de una importancia capital en el pensamiento agustlmano
Nos encontramos en el corazén mismo del Agustin mas esencial, y su defen-

” o«

23.0p. imp. c. Iulian. V1, 26 PL 45, 1565-1566. Para completar estos textos, solamente
quiero citar un precedente, habiendo muchos, como he recogido en otra parte, y tendré oca-
sién de ampliar. Como podr4 apreciarse, la secuencia de su pensamiento es un hecho incon-
testable. Véase y compdrese:”"Neque enim culpanda est voluntas, aut voluntas non est, aut
libera dicenda non est, qua beati esse sic volumus, ut esse miseri non solum nolimus, sed
nequaquam prorsus velle possimus. Sicut ergo anima nostra etiam nunc nolle infelicitatem,
ita nolle iniquitatem semper habitura est” (Enchir. 105 PL 40, 281).

24. Op. imp. c. lulian. V1,12 PL 45,1524. .

25. Cf. Confess. 111, 4,7-8 PL 32, 685-686. Sus andanzas filoséficas son conocidas y su
obra inicial Contra Academicos da fe de sus preocupaciones y de la necesidad de buscar un
asidero a su pensamiento.
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sa de-la libertad y de la:'naturaleza a la vez —“liberum arbitrium” y “quod
naturaliter volumus”- contradice a la mayor parte de sus intérpretes. Se trata
del “liberum arbitrium nostris mentibus immobiliter fixum”, “naturaliter insi-
tum”, no destruido, ni desclavado, dirfamos, de nuestras mentes, por mal algu-
no, sino alli fijo, imperturbable, inmutable, inamovible. La propuesta de
Agustin parece mity arriesgada, pero es la real, la auténtica, la verdadera, el
grito y el golpe por la 11bertad que en nlngun momento se ha visto desposei-
da de su valor més radlcal .

Pero ;qué libertad es ésta? (,Que “hberum arbitrium” es éste? Es la
libertad radical, la profunda, la esencial, ésa a que nadie quiere apelar, pero
que significa la verdadera naturaleza del hombre, ahi donde su ser se juega
con todas las garantias; se trata del “liberum arbitrium”, “non quo bene agere
volumus”, que puede perderse y recuperarse por la gracia; sino del “liberum
arbitrium quo beati esse volumus et miseri nolumus”, y que no pueden per-
derlo ni los “miseri” ni los “beati”, mds atin, de aquel libre albedrio, que nos
permite “querer naturalmente vivir felices” —quod naturaliter volumus, hoc
est, beate vivere”-. Y éste, si, éste, que no puede perderse, éste que no puede
ser destruido, éste que es “natural”; el libre albedrio que “ayudado por la gra-
cia de Dios, hace que podamos lograr “bene vivendo” lo que “naturaliter
volumus”, hoc est, “beate vivere”, éste si es libertad, sf es libre albedrio.. La
aspiracion “natural” es a “beate vivere” y a “beati esse” y esta libertad es
indestructible ~“immobiliter fixum”- y se'busca libremente “el libre albedrio
quo bene agere volumus, nam id humana 1n1qu1tate potulmus amittere; et gra-
tia divina possumus recipere”.

‘Es la libertad de accién que a veces se mueve en direcciones contrarias.
Y en la vida se trata de hacer coincidir una con la otra, la superficie con el
fondo, lo-accidental con la esencia. Somos esencial, radicalmente lo que dese-
amos, ser felices, y tenemos que reintegrar a esa “natura” lo deteriorado, rom-
per los condicionamientoes y devolvernos al-“Yo'no condicionado”.

Estos hechos fundamentales cambian el panorama y le dan una dimen-
sién nueva al pensamiento agustiniano desde la atalaya de su tltima voluntad.
Robert Holden incluye en una tabla algunos de los nombres que recibe el

“Y0O NO CONDICIONADO”

Yo original
Yo real

- Yo amante

- Yo creativo
Yo superior
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- Yo unificado

- Espiritu santo.

- Yo completo
- Espiritu/alma

- atman

- ‘Cristo

- “yo soy”

- fuente

- cielo

- Yo divino”.

Y prosigue:

“Hoy dia, muchos afios. més tarde, pienso en el Yo universal como en nues-
tro Yo no condicionado, el Yo que existe detrds de la mdascara de nuestra
historia personal, nuestros condicionamientos, nuestras limitaciones
aprendidas, los papeles que interpretamos, nuestra personalidad, nuestras
defensas, dudas y miedos. Este Yo no condicionado es nuestro yo original.

. Es lo que realmente somos y no 1o que nos han ensefiado nuestros padres,
maestros, amigos, amantes ¥, sobre todo, nosotros mismos”.

Pero ademas

“El Yo no condicionado es la presencia de la paz. Tres palabras en parti-
cular lo describen: integridad, amor, alegria. Los misticos orientales llaman
al Yo no condicionado “el bloque sin labrar”. Otros nombres son, por
ejemplo, el término zen “el rostro original”, el budista “la felicidad sagra-
da”, el nombre norteamericano. “espiritu libre”, el taoista “sonrisa inte-
rior” y el “Edén interior” de los misticos cristianos”26.

Se ha hablado mucho de “pecado original” y poco o nada de “bendi-
ci6n original”.(En nota: “Los tedlogos debaten principalmente sobre el
pecado original, no la bendicién original”?’. Y la bendicién original como el
querer original, la felicidad original, la paz original o la verdad original o la
belleza original se halla en el fondo del ser humano, en el interior, en lo pro-
fundo y alld se descubre?8. La constante apelacion de Agustin a la interiori-

26. HOLDEN, Robert, “Las claves de la felicidad. Recetas infalibles para obtener un
bienestar inmediato™. Plaza y Janés Editores, Barcelona, 2001, p. 27.

27. HOLDEN, R., ob. cit., p. 23. - . )

28. Cf. Confess. IV,11,16-17 PL 32,700; 12,18-19 PL 32,700-701; 13,20 PL 32, 701; 14,
21-23 PL 32,702-703; 15 PL. 32, 703-704. Y en muchos otros pasajes de la obra.
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dad?®y a que el Supremo se halla en casa, dentro, en la intimidad, que no hay
que buscarlo fuera, que es “interior intimo meo et superior summo meo”30
nos conduce por esta vereda y nos restituye al “Yo no condicionado”, a nos-
otros mismos, a la intimidad, nos hace pensar en que “nos olvidamos” y en que
la vida se torna una “advertencia”, una “llamada”, una “admonitio™3!, para
poner en acto esa memoria que es “sui” y es “Dei” y que yace en la hondura
del ser humano y en realidad lo constituye32.

Ahora podemos decir con Holden, recogiendo el pensamiento de “A
Course in Miracle” que “la libertad, la alegria y la paz mental son nuestras de
nuevo cuando volvemos a conectarnos con nuestro Yo no condicionado.
Como dice el libro: “La salvacién requiere la aceptacién de un solo pensa-
miento: eres como Dios te ha creado, no lo que has hecho de ti mismo”33.Y
Dios te ha hecho esta “natura” que acabamos de describir y que Agustin pone
de relieve, especialmente al concluir su vida34.

29. Cf. De vera relig. 39, 72 PL 34, 154. Los textos sobre la interioridad y su llamada
constante a la misma se hallan recogidos en MORAN, José, “El hombre frente a Dios. El pro-
ceso humano de la ascensién a Dios segiin san Agustin”. Valladolid, Archivo Agustiniano,
1963, pp. 139-148. Y también como uno de los principios orientadores de su equilibrio fun-
damental en ID., “El equilibrio, ideal de la vida monastica en San Agustin”. Valladolid,
Archivo Agustiniano, 1964, pp. 106-118.

30. Confess. 111, 6, 11 PL 32, 688.

31. Cf. MORAN, José, “La teoria de la “admonicién” en las “Confesiones” de San
Agustin”, en Augustinianum 8 (1968), pp. 147-154; Ip., “La teoria de la “admonicién” en los
Diélogos de San Agustin”, en Augustinus. 11., Homenaje al P. Vitorino Capéanaga, 13 (1968),
257-271. Se ha avanzado la idea de que la “admonitio” podria hacer referencia al Espiritu
Santo en los textos iniciales de San Agustin. (Cf. CUTINO, Michele, “Filosofia tripartita e
Trinita cristiana”, en Revue des Etudes Augustiniennes 44/1 (1998), pp. 95-96, en especial en
la nota 71, en que recoge las opiniones que se han vertido a este respecto). Sin embargo,
creemos que Agustin tiene un pensamiento maduro y se enmarca en su actitud filosoéfica,
teoldgica y espiritual, de acuerdo a lo expuesto en otros lugares.

32. Cf. CILLERUELO, Lope, “La ‘memoria sui’”, en Giornale di Metafisica IX,4-5(1954),
478-492; ID., “La ‘memoria Dei’” segiin san Agustin”, en Augustinus Magister 1, Paris 1954,
499-509; MORAN, José, “Hacia una comprensién de la ‘memoria Dei’ seglin san Agustin, en
Augustiniana 10 (1960), 185-234. La polémica, que se suscitd, concluia unos afios mds tarde
con una afirmacién de la teorfa y un reconocimiento que si no significé una adhesion a la
misma por parte de todos, si mereci6 algunas criticas laudatorias, aunque en todo momen-
to también algunas restricciones verbales. Véase a este respecto MORAN, José, “Sobre la
‘memoria Dei’ agustiniana”, en Augustinus 9 (1964) 205-209; Ip., “Juan Lorenzo Berti y su
interpretacién de la ‘memoria Dei’ agustiniana”, en La Ciudad de Dios 176 (1963), 235-264.
Puede verse modernamente y desde otro dmbito alguna similitud en HOLDEN, R., 0b. cit.,
pp. 36-37. '

33. HOLDEN, R., ob. cit., p. 35.

34. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1,98 PL 45,1114-1115; 101 PL 45,1117: “Natura vero huma-
na quamvis mutabilis, quantum ad id pertinet quod condita est, bona est; quae non solum
sine vitio facta est, verum etiam cum per vitium mala est, capax est boni, quo bona sit. Haec
vera sententia fallacem Manichaeorum evertit insaniam”. Y asi también en 114 PL 45,1124;
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Sin embargo nos asalta una pregunta: Si a todos les creaba tanto proble-
ma la doctrina de Agustin, ;por qué €l lo veia tan claro? ;No estaria funda-
mentalmente reparando en que su construccion doctrinal era auténticamente
humana por auténticamente misteriosa? ;Por qué las respuestas de Agustin
son tan contundentes, aludiendo tanto a su talante como a las autoridades que
avalan, segiin él, sus propuestas? ;Puede un hombre a sus afios y en medio de
tanta polémica y de tanta devastacién sentirse tan seguro de su palabra y de
su fe?

Hoy diria que se le estd dando nuevamente la razén y veremos que en
este punto existe una coincidencia de fondo en temas tan profundamente
humanos, como son la felicidad y la libertad, en este ser que hoy se llama “Yo
no condicionado” y que es esa “natura”, de que él habla, con todos sus com-
ponentes, y esa “libertas voluntatis” tan hondamente sentida en el ansia de
felicidad, que le da un aire de alegria y de optimismo a la vida humana que
parece salir fuera de los cauces agustinianos, de acuerdo a ciertas interpreta-
ciones més bien pesimistas o desvalorizadoras del ser humano y sus relacio-
nes con el mundo. Esta “bendicion original” no se ha destruido, estd ahi y su
“recuerdo” debe volver a impregnar la vida humana de optimismo y de sen-
satez.

“Natura vitiata” o el “Yo condicionado”

En la vida, empero, existen miles de condicionamientos que no permiten
visualizar o que ocultan aquella realidad profunda de la “natura”. Agustin
hablé en principio de “sordes animae” con lenguaje filoséfico33 y ésas no per-
mitfan o eran un obstaculo para la verdad, para su reconocimiento, para poder
llegar a ella. |

Agustin se ha encontrado o ha chocado ademds con las llamadas “mise-
rias” que son un peso, que “agravan el alma”, como dice la Escritura, pero que
no habla solamente de éstas. Se dan hasta en los “parvuli”, en los “infantes”,

115 PL 45,1125; 116 PL 45,1125;122 PL 45,1127:V, 62 PL 45,1499; 1V, 2-3 PL 45,1431-1434;
8 PL 45, 1437-1438; 11 PL 45, 1441-1442; 15 PL 45, 1448; 111, 162 PL 45, 1316-1317; 170 PL
45,1318; 178 PL 45,1322; 181 PL 45,1323; 188- 189 PL 45, 1328-1330; 191-193 PL 45, 1330;
194 PL 45,1331-1332;206 PL 45,1334-1335;210 PL 45,1335-1336; 215 PL 45,1336-1337. Hay
otros muchos textos que confirman el aserto.

35. He tratado este tema en anteriores articulos y me permito remitir a ellos por el
momento. Cf. MORAN, José, “Apuntes para una teologia agustiniana”, en Augustinianum 8
(1968),219-279, pp. 263-278: “Sordes animae” y “consuetudo corporum”; ID., “Presupuestos
filos6ficos del pecado original en San Agustin”, en Estudio Agustiniano, 4-3 (1969),497-518:
Ideal e imposibilidad: “Las “sordes animae”, pp. 504-517.
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en los nifios y en todo hombre que viene a este mundo, sin que él las haya bus-
cado-o haya faltado o pecado en algo Simplemente se dan, son un hecho, una
constatacién3®.

Si estdn ahi y no pueden negarse, y la “natura” es buena y aspira libre y
necesariamente a la felicidad —aunque parezca paradéjico—, ;quién las atrae,
quien las engendra, quién las causa, de dénde proceden? He aqui la tragica
pregunta a la que Agustin se enfrenta desde sus afios de busqueda: ;De donde
procede el mal, quién lo ha introducido en el mundo?37.

36. Agustin apela continuamente a las “miserias” humanas, en especial tratdndose de
los nifios y los textos dan fe de su constante preocupacién. He aqui algunos, que en reali-
dad se hacen eco de muchos otros en la mayor parte de sus escritos anteriores también,
tanto en obras mayores como en Sermones, tratados y exposiciones a los salmos: Op. imp.
c: Iulian. 1, 3-4 PL 45,1052-1053; 25 PL 45, 1061; 29 PL 45, 1061-1062; 35-36 PL 45, 1063; 38-
44 PL 45,1064-1066; 49-51 PL 45, 1071-1074;54-56 PL 45, 1077-1078; 67 PL 45,1089; 90 PL
45,1108; 92 PL 45, 1108; 116 PL 45, 1125; 120 PL 45, 1126-1127; 121-122 PL 45, 1127; 11, 16
PL 45,1148; 18 PL 45, 1148; 89 PL 45, 1177; 236 PL 45, 1248; 111, 89. PL 45, 1286:”...¢t ipsa
generis humani miseria, peccatum originale monstratur”; 95 PL 45, 1288; 109 PL 45, 1294;
145-146 PL. 45, 1306-1307; 147-149 PL 45, 1307-1308; 154 PL 45, 1310-1311: “...Sed vos qui
hoc negatis, quaeso, paulisper paradisum cogitate. Placetne vobis, ut ponamus ibi castos et
castas contra libidinem dimicantes, gravidas nauseantes, fastidientes, pallentes; alias in abor-
tu puerperia immatura fundentes, alias in partu gementes et ululantes; natosque ipsos
omnes flentes, sero ridentes, serius loquentes, et hoc balbutientes, in scholas postea duci, ut
litteras discant, sub loris, ferulis, virgisque plorantes, pro varietatibus ingeniorum distributa
varietate poenarum; insuper innumerabiles morbos, et daemonum incursus, et ferarum
morsus, quibus quidam cruciarentur, quidam et absumerentur; qui vero sani essent, sub
incertis eorum casibus misera parentum sollicitudine nutrirentur: essent etiam ibi utique
orbitates et luctus, et amissorum clarissimorum desideria cum doloribus cordis. Longum est
persequi omnia, quibus malis abundat haec vita; nec sunt tamen ista ulla peccata. Haec ergo
si futura erant in paradiso, nullo ibi, cujus merita existerent, praecedente peccato, quaerite
ista quibus, hon plane fidelibus, sed irrisoribus praedicetis. Certe si talis paradisus pingere-
tur, nullus diceret esse paradisum, nec si supra legisset hoc nomen inscriptum: nec diceret
errasse pictorem, sed plane agnosceret irrisorem. Verumtamen eorum qui vos noverunt,
nemo miraretur, si adderetur nomen vestrum ad titulum, et scriberetur paradisus
Pelagianus.Si autem hinc erubescitis(neque enim revera pudoris ullum putandum est in
vobis remansisse vestigium, si non hinc erubescitis), perversam, quaeso, tandem mutate sen-
tentiam, et humanam credite in has miserias peccato illo magno mutatam fuisse naturam;
neque ullo modo ista in paradiso esse potuissse: propterea inde exisse illos, quorum etiam
propago digna erat talia sustinere, transeunte in omnes contagione peccati cum conditione
supplicii...”; 162 PL 45, 1315-1316; 187 PL 45, 1327-1328; 1V, 1 PL 45, 1431-1433; 4 PL 45,
1435;7 PL 45, 1437, 75-77 PL 45, 1381-1383; 114 PL 45, 1408; 136 PL 45, 1432;V, 1-2 PL 45,
1431-434; 3-4 PL 45, 1434-1435; 15 PL 45, 1448; 23 PL 45, 1458-1459; 54 PL 45, 1488-1489;
11-12 PL 45, 1440-1442; 61 PL 45, 1497-1498; 64 PL 45, 1505-1506; 20 PL 45, 1545-1547; 24
PL 45, 1558; 25-26 PL. 45, 1558-1566; 27 PL 45, 1566-1575; 40 PL 45, 1602-1604; VI, 3 PL 45,
1507-1508; 5 PL 45,1509; 7 PL 45, 1513; 9 PL 45, 1515-1517; 13 PL 45, 1525; 14 PL 45, 1525-
1532;16 PL 45, 1537-1538; 20 PL 45,1547;21 PL 45, 1549-1550; 23 PL 45, 1556-1557; 29 PL
45,1577-1579; 30 PL 45, 1581-1582.

37. Todo el periodo maniqueo y las obras antimaniqueas estdn '1mpregnadas de este
problema y hasta él mismo pudo convertirse al maniqueismo porque de alguna manera hui-



EL”YO NO CONDICIONADO” Y. EL “YO CONDICIONADO” 255

Constatando el hecho y dando una respuesta a la pregunta anterior,
queda una més en el aire: ;Qué efectos causa o ha causado la introduccién de
ese mal o'de esos males en la “natura” humana y como afiadidura también en
el mundo en general? Es ésta una pregunta que tiene una transcendencia
inmensa y que necesitamos responderla con toda precision, ateniéndonos a
los textos, al espiritu y al pensamiento profundo de Agustin.

Antes de entrar en la respuesta a los interrogantes, precisamos hacer una
observacién que servird a todo el contexto de la obra y del pensamiento equi-
librado y decididamente esclarecedor de Agustin: la distincién, referida por
Agustin y hondamente meditada, entre “esse” y “habere”. Agustin tiene que
usar todas sus armas para defender un texto “De nuptiis et concupiscentia”
(11, 36), que dice: “Natura humana, si malum esset, non esset generanda; si
malum non haberet, non esset regeneranda; atque ut ad unum verbum utrum-
que concludam, natura humana si malum esset, salvanda non esset; si ei mali
nihil inesset, salvanda non esset”. El “homo” es “natura” como lo es la
“mulier”, y, por ende, la distincién es necesaria entre “esse” y “habere”, exten-
diéndose en ello?, concluyendo alli que

“naturam humanam non malum esse, sed ei malum inesse monstravi;
unum horum docens per ejusdem naturae substantiam et ejus substantiae
conditorem Deum; alterum, per ejusdem naturae miseriam ab eadem
miseria salvatorem Deum. Te autem -le dice a Julidn- ratiocinationem
meam non potuisse dissolvere, etsi non tibi respondissem, lector posset
diligens, et intelligens invenire”39.

Agustin insiste en que una cosa es “vitiosus est iste homo”, y otra,
“vitium est iste homo™0; una cosa es “natura malum est”, y otra, “natura
malum habet”. Y los maniqueos piensan que “ipsum vitium non substantiae
accidens, sed substantiam putant esse”, contra lo que Agustin explicita4!. Por
consiguiente,

rfa a la responsabilidad de sus culpas, que, sin duda, le cargaba el cristianismo.(cf. MORAN,
José, “El porqué del Agustin maniqueo”, en Religion y Cultura 4/14 (1959), 248-261; Ip.,
“Esperienza del razionalismo manicheo”, en L’Itinerario della fede in S. Agostino (Atti della
Settimana Agostiniana Pavese, N. 1). Pavia, 1969, pp. 25-44. Ahora, al final, se le acusa de
maniqueo una y otra vez..

38. Op. imp. c. Iulian. 111, 188 PL 45, 1328-1329 y hasta el n. 215 PL 45, 1329-337.

39. Op. imp. c. Iulian. 111,215 PL 45, 1337.

40. Op. imp. c. Iulian. 111, 188 PL 45, 1329.

41. Op. imp. c. Iulian. 111, 189 PL 45, 1330.
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“non enim quia malum est, sed quia malum habet, mala est; sicut non quia
vitium est, sed quia vitium habet, vitiosa est. Quia vitiosa est ergo, salvan-
da est; si autem ipsa natura, hoc est, ipsa substantia, vitium esset, salvanda
non esset. Quomodo ergo unam rem propter hoc dixi debere salvari, prop-
ter quod illam negaveram debere salvari; cum aliud sit vitium habere, aliud
vitium esse? Salvanda est ergo, quia vitium habet, non quia vitium est: si
autem vitium esset, salvanda non esset”42,

Lo repetird hasta la saciedad y lo dejara claro frente a todo tipo de mani-
queismo:

“Natura humana, etsi mala est, quia vitiata est; non tamen malum est, quia
natura est. Nulla enim natura, in quantum natura est, malum est; sed pror-
sus bonum, sine quo bono ullum esse non potest malum: quia nisi in aliqua
natura esse non potest vitium; quamvis sine vitio possit esse, vel numquam
vitiata, vel sanata natura...”43,

RPN 14

La distincién entre “esse” e “inesse”, “natura” o “substantia” y “acci-

M«

dens”, “esse” y “habere” es bésica para lograr entender el equilibrio de
Agustin en materia tan delicada. En su pensamiento estdn muy claros estos
elementos y, por eso, se cuidard muchisimo de hablar de “pecado”, de “vicio”,
de “mal” “natural”, como lo haréd continuamente Julidn de Eclana, tratando
de llevarlo a su molino. Esta distincién le servird también a Agustin cuando
hable de la “concupiscentia carnis” y de cuanto ella implica*4.

Ahora bien, hecha esta distincién y comprendido lo que quiere decir
Agustin y permaneciendo en el “Yo no condicionado” o sea en la “natura”

42. Op. imp. c. Iulian. 111, 194 PL 42,1331. Vid. nota 34.

43. Op. imp. c. Iulian. 111, 205 PL 45, 1334.

44, Como es fécil suponer los textos sobre la concupiscencia se multiplican y recoge-
remos aqui los principales. Cf. Op. imp. ¢. Iulian. 1, 65-66 PL 45, 1084-108S; 67 PL 45, 1085-
1087; 69 PL 45,1091-1092; 71-72 PL 45, 1094-1098; 86 PL 45, 1105; 88 PL 45, 1106-1107; 101
PL 45, 1117; 106 PL 45, 1119-1121; 108 PL 45, 1122; I1, 10-11 PL 45, 1145-1146; 15 PL 45,
1147,17 PL 45,1148; 31 PL 45, 1154-1155; 32 PL 45, 1155; 39-40 PL 45, 1158-1159; 42 PL 45,
1159-1160; 44 PL 45, 1160; 45 PL 45, 1160-1161; II1, 167-180 PL 45, 1317-1318; 172-174 PL
45, 1318-1319; 175-177 PL 45, 1319-1321; 178-180 PL 45, 1321-1323; 183-187 PL 45, 1323-
1328;205 P1 45, 1334;209 PL 45, 1335;212 PL 45, 1336; 1V, 20-30 PL 45, 1347-1353;31-37 PL
45, 1353-1357; 38-42 PL 45, 1358-1361; 43-44 PL 45, 1361-1365; 45-48 PL 45, 1365-1367; 53
PL 45, 1370; 56 PL 45, 1372-1373; 66-68 PL 45, 1377-1379; 70-74 PL 45, 1379-1381;77-79 PL
45, 1382-1384;V, 5-6 PL 45, 1435-1437; 7-9 PL 45, 1437-1439; 10-11 PL 45, 1439-1442; 12-13
PL 45,1442-1443; 14 PL 45, 1443-1445; 15 PL 45, 1445-1448; 16-17 PL 45, 1448-1449; 18-20-
30 PL 45, 1451-1469; 59 PL 45, 1492-1494; V1, 3 PL 45, 1507-1508; 6 PL 45, 1511; 8 PL 45,
1513-1515; 14 PL 45, 1530-1532; 16 PL 45, 1535-1538; 22 PL 45, 1553-1554; 24 PL 45, 1557-
1558; 41 PL 45, 1605-1608....
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como buena y como “tendencia y aspiracién de felicidad y de transcenden-
cia”, sigue en pie la pregunta: ;Cémo le viene a la “natura” su condiciona-
miento o condicionamientos? ;De ddnde le viene a ella el “ser viciosa” o el
“ser mala”, es decir, el “tener vicio” o “tener el mal”? O en otros términos,
(por qué es mala la naturaleza o la “natura”, o sea, por qué tiene vicio o tiene
mal o males? Y aqui Agustin se ha encontrado con respuestas variadas:

a) Asi ha sido creada y los males se darfan de todos modos, es la esen-
cia de esa naturaleza, distinta de Dios y, por tanto, los males estarfan
en el “paraiso” también.

b) Hay una “natura” mala, el mal es una naturaleza o una sustancia con-
traria al bien y, en consecuencia, se dard siempre esa lucha entre el
bien y el mal4. .

A grandes rasgos las respuestas que se habian antojado eran esas y a esas
tenia que oponer su punto de vista Agustin. Una vez mds necesitaba la bus-
queda del equilibrio y lo ha hallado, segtin él, con base en la Escritura y en la
tradicién, pero también en la razén y en la filosofia. El mal o el ser mala o el
tener el mal o el vicio la naturaleza humana lo debe a una culpa original, a un
pecado llamado “original”, a un condicionamiento o condicionamientos con
que nace todo hombre que viene a este mundo, y también, por ende, los “par-
vuli” o los “infantes”. Entra aqui en una de las discusiones que han acarreado
mayores problemas a la doctrina de Agustin y a la doctrina de la Iglesia, en
general. '

Parte de una palabra, cuya trayectoria histérica ha sido desconcertante:
la palabra “pecado”, y que ha creado, sin duda, un enorme sentido de culpa-
bilidad en muchas sociedades y en buena parte de la humanidad. Su punto de
partida es una definicién de pecado a la que ha apelado también Julidn de
Eclana y es la siguiente:

“Definitio itaque illa peccati, cum fit quod justitia vetat, et unde liberum
est abstinere, ad illud peccatum pertinet quod tantummodo peccatum est,
non quod etiam poena peccati”6,

45. Hay una triple respuesta que Agustin ha encontrado y se puede visualizar a través
de toda la obra. Por ejemplo: “Hoc ergo malum, quo caro concupiscit adversus spiritum,
haereticus Iulianus dicit esse bonum; hoc malum ex aliena mali natura nobis esse commix-
tum dicit alius haereticus Manichaeus: hoc autem malum per praevaricationem primi homi-
nis in nostram dicens vertissse naturam, catholicus ambos vincit Ambrosius” (Op. imp. c.
Iulian. V, 5 P1 45, 1436). Vid. también nota 66.

46. Op. imp. c. Iulian. V, 47 PL 45, 1484. Cf. ademis I, 41 PL 45, 1065; 44 PL 45, 1066;
45-47 PL 45,1066-1069; 71 PL 45,1096; 72 PL 45,1096-1098; 104 P145,1118;116 PL 45,1125;
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Ha entrado en una disputa entre lo “necesario” y lo “posible” y sale, sin
duda, con la dialéctica, boyante y en pie. Y, en consecuencia,

“Nisi ergo necessaria possibilitas fuisset, effectus possibilis non fuisset. Ut
ergo possit- malum et bonum facere, necessarium est: ut autem malum
faciat, non necessario, sed possibili suo debet. Ubi autem possibilitas est
partis utriusque, necessitas neutra est. Sic fit ut nihil sit aliud peccatum,
quam voluntas agendi quod justitia vetat, et unde liberum est abstinere”,
dice Julidn de Eclana?’.

Agustin le replica, recogiendo de nuevo la definicién que cita, “illud pec-
catum complectatur, sicut jam superius admonui, quod tantummodo pecca-
tum est, non quod etiam poena peccati®8. La definicién de pecado se realiza
perfectamente en el primer hombre, en Adé4n y existe plenamente también en
él, pues también ¢l era una “natura”, y en él existia la “voluntas”, ese “motus
animi, cogente nullo%0. Por ello, tras muchos rodeos y muchas discusiones, se
llega a la conclusion de que existié “pecado”, existié “culpabilidad”, existi6
condicionamiento.

Y a ese “pecado inicial, primigenio” se le denominé “pecado original”, es

P13 LN 13

decir, “peccatum originis”, “peccatum propaginis”, “peccatum seminale” o

» @ LLINNY

“seminationis” o “propter originem seminis”, “origo seminalis”, “seminalis
ratio”, “ratio seminis”, que, al final, se convierten en “iura seminationis et
generationis” o “jura propaginis”Sl. Agustin se cuida mucho de emplear en

II, 17 PL 45, 1148; 28 PL 45, 1153-1154; 38 PL 45, 1157-1158; 39 PL 45, 1158; V, 47 PL 45,
1483-1484; 51 PL 45, 1485-1486; 64 PL 45, 1505-1506; VI, 11 PL 45, 1519-1521; 17 PL 45,
1538-1544; 21 PL 45, 1547-1550; 22 PL 45, 1550-1554; 23 PL 45, 1554-1557; 41 PL 45, 1604-
1608... :

47. Op. imp. c. Iulian. V, 51 PL 45, 1485.

48. Op. imp. c. lulian.V, 51 PL 45, 1486.

49. Op. imp. ¢. Iulian.V, 53 PL 45,1486-1487.

50. Op. imp. c. Iulian. V,51 PL 45, 1485.

51. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1,3 PL 45, 1052; 22 PL 45, 1058-1059; 27 PL 45, 1061; 29 PL.
45, 1061-1062; 39 PL 45, 1065; 43 PL 45, 1066; 47-48 PL 45, 1068-1071; 52 PL 45, 1074-1075;
55-56 PL 45,1077-1078; 57-60 PL 45, 1079-1081; 60-63 PL 45, 1081-1083; 64-66 PL 45, 1083-
1085; 64-66 PL 45, 1083-1085; 88 PL 45,1107;92 PL 45,1108; 96 PL 45,1113; 98 PL 45,1115;
105 PL. 45, 1118-1119; 106 PL 45, 1120; 111-112 PL 45, 1123-1124; 116 PL 45, 1125; 120 PL
45,1126-1127, 125 PL 45, 1128; 126 PL 45, 1128; 131 PL 45, 1131; 136 PL 45, 1136, 11,2 PL
45,1143, 8 PL 45,1145;18 PL 45, 1148; 20 PL 45,1149, 21 PL 45, 1149; 22 PL 45, 1149-1150;
24 PL 45, 1150-1151; 26 PL 45, 1151-1152; 27 PL 45, 1152-1153; 28 P1 45, 1153-1154; 35 PL
45,1156, 41 PL 45,1159, 42-44 PL 45,1159-1160; 45 PL 45,1161; 47 PL 45,1161-1162; 48-49
PL 45, 1162-1163; 50 PL 45, 1163; 52 PL 45, 1163-1164; I11, 85-92 PI 45, 1282-1287;1V, 9 PL
45,1438-1439104 PL 45,1399-1401;V, 2 PL 45, 1433-1434; 11 PL 45, 1440-1442; 12-13 PL 45,
1442-1443;29-30 PL 45, 1467-1469; V1, 8-9 PL 45,1513-1517; 14 PL 45, 1525-1532; 17 PL 45,
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esta disputa la palabra “naturaliter” o “natura” o “peccatum naturale”, como
lo hace casi siempre su adversario, que tampoco emplea los términos de
Agustind2, El término queda ahi y tiene un sentido, que tal vez habria que
coordinar con las “rationes seminales” de todas las cosas, aunque con sus
variantes>3.

Existi6, por consiguiente, un primer pecado, segiin €I, y se cumple en
Adén el pleno sentido de la definicién de pecado, pero no se cumple en los
“parvuli”, donde queria llegar Julidan de Eclana para acusar a Agustin. Si
aquél existi6, ;cémo se transmite o se ha transmitido? No el pecado, sino la
“poena peccati” o el “reatus peccati”, es decir, los “parvuli” no han pecado,
pero sufren las consecuencias de aquel primer pecado, vienen “condiciona-
dos” y esas consecuencias se transmiten “jure propaginis”4.

Los términos de Agustin son de una contundencia extraordinaria y
merecen una cita completa, aunque sea larga:

“Hinc est quod vehementer erratis...: quoniam noscitis, et .quod intelligere
non potestis, credere recusatis, quid valeant in seriem generationis semi-
num nexus, et in creaturis quas Deus alias ex aliis secundum-genus suum
nasci voluit, quanta sint et.quam sint ineffabilia, quamque etiam nullo
penetrentur sensu, nulla cogitatione comprehendantur naturalia jura pro-
paginis; unde iste sit insitus humani generis affectus, ut omnes quantum ad
ipsos attinet certos filios velint habere: cui rei proficit in feminis castis foe-
deris fides conjugalis(apela aqui a Platén y cita luego a Cicerén, algo que
sin duda habia aplicado él a su hijo Adeodato: “Solus -le dice Cicerén
escribiendo a su hijo- es omnium, a quo me in omnibus vinci velim”, y
afiade:)..Nonne ipsa quae occultissima esse diximus, et tamen plus quam
credibile est valere cognoscimus, naturalia propaginis jura fecerunt, ut duo
gemini non solum nondum gignentes, verum etiam nondum nascentes,
adhuc in utero matris, duo populi dicerenter(Gen. 25, 23)? Eadem propa-
ginis naturalia jura fecerunt...” ‘

Y hace un recorrido por todo el Antiguo Testamento y en cada caso
emplea el “haec propaginis jura fecerunt”, o “ille populus non propria volun-

1539-1541;20 PL 45, 1546-1547; 21 PL 45,1547-1550; 22-23 PL 45,1550-1557; 25 PL 45, 1558-
1561; 26 PL 45, 1561-1566; 27-29 PL 45, 1566-1579; 35 PL 45, 1589- 1590 36-37 PL 45, 1590-
1596; 41 PL 45, 1604-1608...

52.Vid. nota 7.

53. Hubo una época en que se estudiaron las rationes seminales como uno de los gran-
des temas de la creacién. En la actualidad los trabajos sobre ese problema han disminuido
considerablemente hasta desaparecer en la bibliograffa de los tltimos afios.

54. Cf. Op. imp. c. Iulian. V1,22 PL 45, 1551-1554, y nota 51 en general.
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tate, sed naturali propaginis jure..” Y entonces al explicar “in lumbis
Abrahae” diré:

“quomodo ergo esse potuerint in lumbis unius hominis tam innumerabilis
hominum multitudo, quis eloquendo explicet, quis saltem inveniat cogitan-
do? Neque enim semina ipsa, quorum est quantitas corporalis, licet singu-
la sint exigua, ex quibus singuli quique nascuntur, et in finem usque nas-
centur, potuissent lumbis unius hominis contineri. Vis ergo nescio quae
invisibilis et incontrectabilis secretis naturalibus insita est, ubi jura propa-
ginis naturalia delitescunt, propter quam vim tamen non utique mendaci-
ter in lumbis illius patris fuisse dicuntur, quotquot ex illo uno potuerunt
generationum successibus et multiplicationibus propagari...” -

Habla del sacerdocio, de Melquisedech y llega a Cristo%...:

“... nihil occurrit, nisi quod Maria quidem mater ejus, de qua carnem sump-
sit, de carnali concupiscentia parentum nata est: non autem Christum sic
ipsa concepit, quam non de virili semine, sed de Spiritu sancto procreavit.
Non ergo pertinuit ad rationem virilis seminis...(sigue con la “concupis-
centia carnis” y concluye:) Natura quippe rationalis quanta est ipsa supe-
rior, tanta ruina ejus pejor et peccatum ejus quanto incredibilius, tanto est
damnabilius...”56,

Habla ademds de que se arrojé a Adén del paraiso por su pecado que fue

tan grande y en ese momento:

“..Hoc autem quando factum est, in lumbis ejus erat genus humanum.
Unde secundum illa, quae praelocuti sumus, nimis occulta et multum
valentia naturalia jura propaginis, consequens erat ut qui erant in lumbis
ejus per concupiscentiam carnis venturi in hoc saeculum simul damnaren-
tur; sicut consequens erat, ut qui eo jure propaginis et ratione seminis erant
in lumbis Abrahae, simul decimarentur. Omnes itaque filii Adae in illo
aspersi sunt contagione peccati et mortis conditione devincti...”

Y, por ende, se hallan también los “parvuli” en ellos y vienen con esa
b

“poena peccati” o con el “reatus peccati” o con ese condicionamiento57.

( Qué sucede entonces? ;Cudl es la fuerza, la valencia, el valor oculto, lo

inefable de los “naturalia jura propaginis” que ni sentido alguno puede pene-

55. Op. imp. c. Iulian. V1,22 PL 45,1553.

57.1b. PL 45,1554.
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trarlos ni pensamiento alguno comprenderlos? ;Es “ratio seminis” y esa
“ratio virilis seminis” no puede ficilmente explicarse? Si quisiéramos ir mds
lejos y transponer siglos y ciencia, podriamos hablar hasta del “genoma huma-
no” y del ADN de los humanos, haciéndonos eco de la incomprensibilidad de
cuanto Agustin plantea como “ratio seminis” para explicar el Antiguo
Testamento y dar cabida también a los “parvuli” en la liberacién de Cristo.

(No podriamos hablar mas bien de un “pecado bioldgico o genético”, es
decir, de un condicionamiento bioldgico o genético, con el que venimos todos
los seres humanos a este mundo y cuya potencia y valor no es facilmente com-
prensible y que ahora estamos llegando a conocer algo, desde otros horizon-
tes de la ciencia? ;Podriamos pedir a Agustin algo mds, que el que nos habla-
ra de todo esto en términos de misterio, de inefable y de oculto y secreto, intu-
yendo algo, pero siendo sélo la verdad que aparecia en su tiempo? ;(No es
cierto que ese condicionamiento es una realidad también para los “parvuli” y
que todo ser humano que llega a este mundo viene sellado con €1, como una
especie de “condenacién”, ya que no interviene ahf la libertad, sino simple-
mente la “ratio seminis”? .

¢(Cuédndo ocurrié esto? ;Cudndo o cémo aquella “natura”, creada buena,
se vio herida y a través de la “ratio seminis” se vio infectada —“vitiata”- y pro-
duce en la sucesién seres que deben ser “des-condicionados”, “liberados”,
“salvados”, para que se reintegren a su verdadera esencia? ;No es cierto
acaso que todos los males o las miserias, de que habla Agustin, son una reali-
dad palpable y mds parecen “condicionamientos genéticos” que de otra indo-
le? ;No estaria en lo cierto Agustin al buscar una razén para ello, cuando
detectaba en los “parvuli” también dichos condicionamientos, sin que los
nifios voluntaria o deliberadamente hayan incurrido en los males que pade-
cen? ;No podria explicarse mejor toda la doctrina, con mayor realismo y
adherencia al ser humano, apelando a ese misterio inefable y secreto, que era
en su tiempo, la genética y que sélo paso a paso se va desvelando? ;Los “jura
propaginis” no ingresarian hasta ese santuario? Si avanzamos en este hecho y
preguntamos por la transicién, quiza se nos abra un camino todavia mas fécil
y que nos ayudaria a comprender otro hecho que es el de la transmisién. Y
ésta se efectuaria “por generacién”, no por “imitacion” o por el “ejemplo” o
por la “costumbre” (“vi consuetudinis)%8, implicindose ademads la “concupis-
centia carnis” o lo que llamara €I la “libido”.

58. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1,16 PL 45, 1056; 67 PL 45, 1086-1089; 69 PL 45, 1091-1092;
72 PL 45,1098; 91 PL 45, 1108; 94 PL 45,1111;96 PL 45,1113;105 PL 45,1118-1119;111 PL
45,1123;136-137 PL 45, 1135-1136; 140 PL 45,1139; 11, 10 PL 45, 1145; 15 PL 45,1147;38 PL
45,1158;35 PL 45,1156; 47 PL 45, 1161-1162; 48-49 PL 45,1162-1163; 50 PL 45,1163; 52 PL
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({Coémo se explica entonces la llamada “concupiscentia carnis”? ;Es
mala, o lo es exclusivamente aquel impulso que no le permite hacer lo que
quiere, sino que le lleva a veces a hacer lo que no quiere? ;Qué es y cémo se
explica? En este mismo contexto y hablando de Cristo que “non pertinuit ad
rationem virilis seminis, per quam fuerunt in lumbis Abrahae, quos in illo
decimatus esse sacra Scriptura testatur”%, afiade:

“Concupiscentia porro carnis per quam jactus carnalium seminum provo-
catur, aut nulla in Adam fuit ante peccatum, aut in illo vitiata est per pec-
catum. Aut enim sine illa poterant et genitalia congruenter moveri, et con-
jugis gremio semen infundi, si nulla tunc fuit, aut ad nutum voluntatis
etiam ipsa servire, si fuit. Nunc autem si talis esset, numquam caro contra
spiritum concupisceret. Aut ergo ipsa vitium est, si nulla fuit ante pecca-
tum; aut ipsa sine dubio est vitiata peccato: et ideo ex illa traditur origina-
le peccatum. Fuit ergo in Mariae corpore carnalis materia, unde carnem
sumpsit Christus: sed non in ea Christum carnalis concupiscentia semina-
vit. Unde ille natus est ex carne cum carne, in similitudine tamen carnis
peccati; non sicut alii homines in carne peccati: propterea originale pecca-
tum in aliis regeneratione dissolvit, non ipse generatione contraxit. Adam
primus ille, secundus iste: quia sine carnis concupiscentia factus ille, natus
est iste; sed ille tantum homo, iste vero et Deus et homo: et ideo ille potuit
‘non peccare, non sicut iste peccare non potuit. Frustra ergo peccato illius
peccata filiorum ejus quamlibet magna et horrenda, vel aequare vel etiam
praeferre conaris. Illius natura quanto magis sublimiter stabat, tanto magis
graviter concidit.(Y habla luego de las excelencias de aquella “natura”)ﬁo.

Lo ha dejado ya claro. Aunque dé mil vueltas para explicarle a Julidn de
Eclana qué es la “concupiscentia” y cémo la entiende €I, aqui lo ha esclareci-
do con toda pulcritud: “per quam jactus carnalium seminum provocatur...”; y
“aut sine illa poterant et genitalia congruenter moveri” y “conjugis gremio
semen infundi, si nulla tunc fuit; aut ad nutum voluntatis, etiam ipsa servire, si
fuit. Nunc autem si talis esset, numquam caro contra spiritum concupisce-
ret...” Aqui estd toda la esencia de cuanto viene diciendo y a lo que tiene que

45,1163-1164; 53 PL 45, 1164-1165; 54 PL 45, 1165; 62 PL 45, 1168; 178 PL 45, 1221-1222; V,
59 PL 45, 1493; 64 PL 45, 1505-1506; V1, 12 PL 45, 1524; 13-14 PL 45, 1524-1532; 17 PL 45,
1539-1541; 41 PL 45, 1605 34 PL 45, 1587-1589; 103 PL 45, 1598-1599.. “Tu vero magnus
mirabiliarius et dicis illum sanguinem etiam pro parvulis fundi, et negas eis per illum pec-
cata ulla dimitti; dicis lavandos, et negas abluendos; dicis innovandos, et negas a vetustate
mundandos; dicis per Salvatorem adoptandos, et negas esse salvandos” (Op. imp. c. Iulian.
V, 9 PL 45, 1439).

59. Op. imp. c. Iulian. V1,22 PL 45, 1553.

60. 1b.
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responder ante la palabra del Ap6stol, de que “caro concupiscit adversus spi-
ritum”. La conclusién de Agustin se imponia y él no la rehuye:

- “Aut ergo ipsa vitium est, si nulla fuit ante peccatum; aut ipsa sine dubio
est vitiata peccato, et ideo ex illa traditur originale peccatum”.

O sea, simple y llanamente, el pecado original es traido de, o procede de
la concupiscencia, en otros términos, la concupiscencia de la carne provoca la
salida, el lanzamiento, el arrojo de los “seminum carnalium”. Y como la “ratio
seminis virilis” se encontraba originalmente en el primer hombre y ésta fue
contaminada, cambiando la “natura in pejus, in deterius”, se manché la natu-
raleza, se vici6 la naturaleza$l. Y asi se transmite a todo hombre que viene a
este mundo. De ahi todas las desgracias y todos los. males, que condicionan la
vida del hombre. Si, como hemos insinuado, se trata de un pecado biolégico o
genético, se entiende perfectamente que se transmita por generacion, por la
concupiscencia de la carne o por la libido, con las caracterfsticas de que nos
habla aqui y en otros lugaresé2, En el fondo el hombre se siente condicionado
por la sexualidad, dejando eso claro cuando se expresa en términos tan expli-
citos. - ~
El Yo, por con31gu1ente estd condlclonado viene cond1c1onado a este
mundo y hemos visto ya el porqué: por la culpa o culpabilidad que tiene su
expresion en el pecado como palabra que ha representado y representa en la

61. Cf Op. imp. c. lulian. 1, 24PL 45, 1060; 25 PL 45, 1061; 27 PL 45,1061; 54 PL 45,
1077; 63 PL 45, 1082-1083; 66-67 PL 45, 1084-1087; 69 PL 45, 1091-1092; 70 PL 45, 1094; 71
PL 45,1095;72 PL 45,1096-1098; 76 PL 45,1101;85 PL 45,1104-1105; 89 PL 45, 1107; 96 PL
45,1112-1113; 97-98 PL 45, 1113-1115; 101 PL 45, 1117; II, 6 PL 45, 1144; 13 PL 45, 1146-
1147; 15 PL 45, 1147; 22 PL 45, 1150; 41 PL 45, 1159; 44 PL 45, 1160; 45 PL 45, 1161; 57 PL
45,1167;125 PL 45,1201-1202; 163 PL 45,1211;177 PL 45,1218; 186 PL 45,1222; 189 PL 45,
1223;196-198 PL 45, 1225-1226; 202 PL 45, 1228;215 PL 45, 1234; 216 PL 45, 1234-1235; 236
PL 45, 1245-1248; 111, 3 PL 45, 1249; 11 PL 45, 1251; 19 PL 45, 1254; 32 PL 45, 1260; 45 PL
45,1268; 57 PL 45, 1274-1275; 65 PL 45, 1277; 66 PL 45, 1278; 94-95 PL 45, 1288; 96 PL 45,
1288; 102 PL 45, 1290; 104 PL 45,1290-1291; 109 PL 45, 1294; 136 PL 45, 1301; 144 PL 45,
1304-1305; 145 PL 45, 1305-1306; 152-154 PL 45, 1309-1311; 155 PL 45, 1311-1312; 156-159
PL 45,1312-1314; 160 PL 45, 1313-1314; 161 PL 45, 1314-1315; V, 60 PL 45, 1494-1496; 61-64
PL 45, 1496-1506; V1, 5 PL 45, 1508-1509; 8 PL 45, 1513-1515, 9-PL 45, 1515-1517; 10 PL 45,
1517-1519; 11-15 PL 45, 1519-1535; 16 PL 45, 1535-1538; 19 PL 45 PL 45, 1543-1544; 20 PL
45, 1546-1547; 21-22 PL 45, 1547-1554; 26 PL 45, 1564-1566; 27-28 PL 45, 1567-1577, 37 PL
45,1596; 39 PL 45, 1598-1599; 40-41 PL 45, 1600-1608... :

62. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1,68 PL 45,1089-1091; 70-71 PL 45, 1093-1096; 11, 5-6 PL 45,
1144; 31 PL 45, 1154-1155; 34 PL 45, 1156; 39 PL 45, 1158; 40 PL 45, 1158-1159; 42'PL 45,
1159-1160; 45 PL 45,1161; 59 PL 45, 1168; 122-123 PL 45,1193-1194; 137 PL 45,1198-1199;
218 PL 45,1236-1237; 111, 74 PL 45,1279, 142 PL 45, 1303-1304; 167 PL 45,1317;1V, 6-8 PL
45,1436-1438; 12-13 PL 45, 1442-1443. Vid. también la nota 44.
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historia la responsabilidad o la irresponsabilidad. Asi todo hombre se siente
culpable y se siente deudor

a) por la concupiscencia o por la sexualidad, siendo el sexo un condicio-
namiento que no le permite con frecuencia lo que quiere, o le hace
creer que la felicidad estd en él exclusivamente;

b) por el miedo y el temor a la muerte, suplicio al que le condena su cul-
pabilidad como pena de la misma;

c) por los temores y la falta de amor que privan de la serenidad para ver
con claridad lo que estd ante los ojos;

d) por la dispersién hacia el exterior, cerrdndose a la intimidad, per-
diendo la mirada en lo de fuera y olvidando que dentro estd la “natu-

a”, el “Yo no condicionado”, reducto de la felicidad y lugar indes-
tructlble del oasis de paz.

. a) por los males fisicos, las miserias o las desgramas o las enfermedades
del cuerpo o del espiritu;

b) por las desavenencias entre los seres humanos y por la falta de una
conciencia de paz y de felicidad;

¢) por la discordia e incongruencia entre los componentes del ser huma-
no, que condicionan su conducta y su actuacién.

Todo lo que Agustin considera como males, como desgracias, como cosas
no buenas que acaecen a las personas en este mundo, son producto de la cul-
pabilidad, del primer pecado y esa culpabilidad se ha transmitido hasta en los
genes Y, por eso, los “parvuli” vienen también con ellos y necesitan ser purifi-
cados, renacer en Cristo, “exsuflando”, exorcizando y bautizando como ritos
que significan la vuelta a la intimidad, al “Yo no condicionado”3,

La “libido qualem nunc esse sentimus...” y la “concupiscentia carnis” a la
que se refiere no es un “vitium”, no es una “substantia”, es, pues, un “acci-
dens”, no es un “sustantivo”, sino un “adjetivo”64

“Nos ergo carnis concupiscentiam, nec substantiam naturae malae esse
dicimus, quod dicunt Manichaei; nec omnis ejus usus reprobatur a nobis,

63. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1, 53 PL 45, 1076-1077; 54-56 PL 45, 1077-1078; 57-60 PL 45,
1079-1081; 60-63 PL 45, 1081-1083; 95-96 PL 45,1111-1113; 98 PL 45, 1114-1115; 101 PL 45,
1116-1117; 102 PL 45, 1117; 105 PL 45, 1118-1119; 106 PL 45, 1119-1121; 117 PL 45, 1125-
1126; 124 P1 45, 1127-1128; 111, 144 PL 45, 1305; 146 PL 45, 1306-1307; 164 PL 45, 1316; 182
PL 45,1323-1324; 199 PL 45, 1333; 208 PL 45,1335; 1V, 9 PL 45, 1439; V1, 38 PL 45, 1597.

64.Vid. notas 44 y 62.
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sicut a Manichaeis; nec eam rursus bonam dicimus, quod dicunt Pelagiani;
nec ejus contra spiritum motus laudatur a nobis, sicut a Pelagianis; sed dici-
mus eam esse vitium substantiae bonae quod in nostram naturam per
praevaricationem primi hominis versum est, quod dicunt Catholici chris-
tiani; ejusque mali usus licitus et honestus liberorum procreandorum causa
approbatur a nobis, sicut a catholicis christianis”65.

Estd conforme con el pensamiento que Agustin ha defendido desde
siempre y lo resolvera y lo confesard igualmente al final de sus dias, tal vez
con mayor claridad y con una serenidad que le lleva a la repeticién. He aqui
su confesién y su apelo a Gal. 5, 17 para decir al final que

“Discordiam carnis et spiritus... esse in hominibus nec nos dubitamus, nec
vos nec Manichaei: sed unde sit in homine uno ista discordia, inde dissen-
sio est, et tres proferuntur in hac discussione sententiae: una nostra, vestra
altera, tertia Manichaeorum?™66,

Con Ambrosio dird y con él los catdlicos que “hanc discordiam carnis et
spiritus, per praevaricationem primi hominis accidisse nostrae naturae”(Lib. 7
in Luc. XII); vos autem dicitis, ex vi consuetudinis; Manichaei dicunt, ex com-
mixtione duarum naturarum coaeternarum, boni scilicet et mali”67,

Por eso, vemos que existe también en los nifios, ya que “mox ut quisque
ratione uti coeperit, si concupiverit castitatem, concupiscentiam carnis, quae
fuerat aetate sopita, velut evigilantem repugnantemque jam sentit; et aut vic-
tus abstrahitur, aut ne in ejus labatur assensum, adversus eam, si pius est,
Domino adjuvante, confligit”6s.

Agustin lo conocia por propia experiencia y el relato de las
“Confesiones” es el més fiel reflejo y la demostracién mas palmaria de lo que
dice®9.

Puede modernizarse o al menos modificarse el lenguaje?

O si se me permite la pregunta de otro modo: ;Cambiaria hoy Agustin
su lenguaje, o continuaria hablando en los mismos términos? ;Como se sen-

65. Op. imp. c. Iulian. 111, 177 PL 45,1321.

66. Op. imp. c. Iulian. 11,178 PL 45, 1322.

67. Op. imp. c. Iulian. 111, 178 PL. 45,1322.

68. Ib.

69. Cf. Confess. VIIL, 9,21 PL 32, 758-759; 10, 22-24 PL 32, 759-760; 11, 25-27 PL 32,
760-761: “Ista controversia in corde meo, nonnisi de meipso adversus meipsum”.
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tfa ¢l ante el lenguaje de los por él llamados “catholici christiani”? ;Qué tra-
taba de salvar en su polémica: una fe, una doctrina, o un lenguaje? ;O inven-
taba o conservaba unos términos para salvar una doctrina que representaba
una fe? ;Qué significa en el “spectaculo hujus certaminis”?0 la Escritura, la
tradicién o las “auctoritates™ y tener que defenderlas de todos los ataques?
¢Es verdad que la Escritura o los textos citados por €], los “doctores” de la
Iglesia acumulados y la dialéctica le llevan a la conclusién del pecado origi-
nal? ;Ha sido feliz el término “pecado” y la palabra “original”?

Hemos visto que defiende lo de “pecado”, siguiendo la definicién de
Julidn de Eclana, que es su misma definicién y que la aplica al pecado de
Adin que tendrfa todos los ingredientes de la definicién y, por ende, del peca-
do —seria en el fondo, “culpa” o “culpabilidad”-71. ; Por qué se habla de peca-
do? Es ese el término apropiado para lo que se quiere significar con é1? ;No
podria.as'_imilarse hoy a otra realidad para explicar lo mismo que se pretende
resolver? ;Es la palabra exacta empleada en algunos textos de la Escritura?
(No podria més bien hablarse de “condicionamiento”, de un momento en la
historia de la humanidad en que el Yo quedé condicionado y ese condiciona-
miento se transmitié “seminalmente” a todos los demads por los llamados “jura
propaginis”? . ‘

Pero, ademads, ;qué hizo el pecado en la “natura” o cémo la condiciond,
o en otros términos, qué hizo el “Yo condicionado” al “Yo no condicionado”?
¢Qué significa en tltima instancia la “mutatio in deterius” de la “natura”? Si
nos atenemos a lo que Agustin expresa, cuando habla de la “natura” y del
“liberum arbitrium” y de la “necessitas voluntatis” o de la “voluntas necessi-
tatis” y del ser feliz como querer y libertad inamisible, se diria que lo que ha
sucedido es que antes de ese llamado “pecado” existia ese “liberum arbitrium
necessarium” y coincidia el “querer ser feliz” con el “ querer obrar bien para
ser feliz” y ahora lo que se ha perdido es el “querer obrar bien” o el “libre
albedrio por el que se obra bien”, quedando solamente la libertad por la que
se desea ser feliz. El “deterioro” —“in deterius commutata” de la “natura” ha
sido €se y €se es el que rehace la gracia, ése es el que “es ayudado” y ése es el
que debe restablecerse. Se trata de buscar nuevamente la “congruencia” o la
“coincidencia” o.la “coherencia” o la “sinergia” entre el “liberum arbitrium
quo beati esse volumus” y el “liberum arbitrium quo bene agere volumus”

Y ¢lo de original? Ha buscado otros términos, “originis” o de “origen”,
“seminal” o del “semen”, “germinal” o de “germinationis” y “seminationis”
con la “ratio seminis virilis” y otras denominaciones. Lo que no lo llamar4

70. Op. imp. c. Iulian. 111,178 PL 45, 1322.
71.Vid. nota 46.
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P

nunca serd “natural”, porque no es “natural”, porque la “natura” es buena y
tiende a la felicidad?2.

Ya hemos visto, cudles y cudntas son las palabras que emplea Agustin,
pero al “pecado” nunca lo llama “natural” y si emplea para él continuamente
el término “original”. 'Y es comprensible que asi sea y que asi fuera en su dis-
curso. No es “natural”, porque la “natura” es buena. Y es “original”, porque
procede del origen, del condicionamiento inicial y de aquel momento en que
el primer hombre Adédn —cuando fuera y como fuera, es un simbolo- se negé
a vivir felizmente obrando el bien y se desdoblé queriendo libre y necesaria-
mente ser feliz, pero no queriendo obrar el bien para ser feliz segin su deseo.
Y este desdoblamiento lo condujo a la incongruencia y a la incoherencia de
querer ser feliz y sentir la dificultad para obrar el bien a fin de serlo. -

De esta discordia interior seguirian los males y las desavenencias en el
mundo, las psicosis y los malentendidos, las enfermedades psiquicas y fisicas
y todo ello se transmite a través de los genes, de la “concupiscentia carnis” a
todos los hombres, incluidos los nifios o los infantes. Por eso hay unos hechos
constatables que dan la clave de lo que pretende resolver Agustin.

Las miserias humanas existen y aparecen también en los nifios. Asi en el
“paraiso pelagiano” tendria que colocar a los siguientes:

- Necesse est enim ut doleatis, quando quid respondeatis non invenitis, et tam
pravam sententiam mutare non vultis, quae nos inevitabili necessitate com-
pellit in loco tantae beatitudinis et pulchritudinis constituere caecos, luscos,
lippos, surdos, mutos, claudos, deformes, distortos, tineosos, leprosos, paralyti-
cos, epilepticos, et aliis diversis generibus vitiosos atque aliquando etiam
nimia foeditate et membrorum horribili novitate monstruosos. Quid dicam
de vitiis animorum, quibus sunt quidam natura libidinosi, quidam iracundi,
quidam meticulosi; quidam obliviosi, quidam tardicordes, quidam excordes
atque ita fatui, ut malit homo cum quibusdam pecoribus quam cum talibus
hominibus vivere? Adde gemitus parientium, fletusque nascentium, cruciatus
dolentium, languentium labores, tormenta multa morientium, et poericﬁla
multa plura viventium. Haec omnia, atque alia talia, sive pejora, quae verbis
congruis saltem breviter commemorare quis sufficit? Secundum errorem ves-
trum, sed plane contra pudorem vestrum, aut fronte improbissima, aut manu
fronti opposita, in Dei paradiso cogimini collocare, et dicere futura et ibi haec
fuisse, etiamsi nemo peccasset...” 73.

72.Vid. notas 15 a 23 y 25.
73. Op. imp. c. Iulian. V1,16 PL 45, 1537-1538.
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Tanto los males fisicos como los anfmicos, psiquicos o espirituales son una
realidad y es preciso dejar constancia de que contintian en nuestro tiempo y de
que tienen fuerza en la conciencia y en la inteligencia y en el corazén. Todos
estos son condicionamientos y dibujan el cuadro del “Yo condicionado”.

Si cambiamos el término “pecado” por el de “culpabilidad” y nos damos
cuenta de que existe una “conciencia de culpa” ya desde el origen, desde que
venimos a este mundo, y de que las miserias no pueden proceder de alguien
bueno, vemos que el problema o el misterio no se ha resuelto todavia y que
es solamente cuestion de términos, sobre los cuales, como decia Agustin, no
hay que discutir, con tal de que se mantenga el contenido74.

A nadie se le oculta que las miserias no pueden proceder de Dios, a
quien adornamos con las mejores prendas y atributos y a quien, sobre todo, le
adosamos una virtud en su grado supremo y excelente, como todas, a saber, la
virtud de la justicia: Dios es sumamente justo y es omnipotente, le damos toda
la potencia o el poder y toda la capacidad de que podamos adornar a un ser”s
y el texto de Rom. 10, 376 es admitido por todos los creyentes en un ser supe-
rior y ain por aquellos que, en apariencia al menos, le colocan un enemigo
frente a él con quien deberia luchar en una pelea a muerte. Dios, en conse-
cuencia, tiene que quedar a salvo y no puede ponerse en juego aqui su bon-
dad, su justicia, su misericordia, su omnipotencia. Aunque es de notar que
Agustin no pone —o pone muy pocas veces— de relieve en esta obra el “amor
de Dios”, 1a “charitas”, apareciendo ésta en contadas ocasiones y en contex-
to, no tanto de Dios, cuanto del Cristo, que se hace Jestis, para todos7’.

74. Op. imp. c. Iulian. V, 11 PL 45, 1441: 'Insolito igitur more locutus es: sed quid ad
nos? Utcumque didicimus, ubi de re constat, non certare de verbis....”.

75. Op. imp. c. Iulian. 1,27 PL 45,1061;28-29 PL 45,1061-1062; 49-52 PL 45, 1071-1075;
57-63 PL 45, 1079-1083; 66-67 PL 45, 1085-1087; 72 PL 45, 1097-1098; 92 PL 45, 1108; 93 PL
45,1109; 101-103 PL 45, 1116-1118; 109 PL 45, 1122-1123; 113 PL. 45, 1124; 114-117 PL 45,
1124-1126;118-119 PL 45,1126-; 120 PL 45,1126-1127; 122 PL 45,1127; 129 PL 45,1129; 130
PL 45,1130, 133 PL 45, 1132-1134; 139 PL 45, 1137-1138; 141 PL 45, 1139-1142; 11, 7 PL 45,
1144-1145; 16 PL 45,1148;20-22 PL 45, 1149-1150; 24 PL 45,1151;27 PL 45, 1152-1153; 28-
29 PL 45,1153-1154;31 PL 45,1154-1155; 32 PL 45,1155; 45 PL 45,1160-1161; 46 PL 45, 161;
III, 83 PL 45, 1281; 102-104 PL 45, 1290-1291; 161 PL 45, 1314-1315; 1V, 2 PL 45, 1333; 7-10
PL 45,1343-1345; 11-18 PL 45, 1345-1347; 19-22 PL 45, 1347-1350; V, 2 PL 45, 1433-1434; 15
PL 45,1445-1448; 30 PL 45, 1468-1469; 31 PL 45, 1470-1471; 38 PL 45, 1473-1475; 38 PL 45,
1473-1474; 42 PL. 45, 1478-1479; 44-45 PL 45, 1480-1482; 54 PL 45, 1487-1489; 55-57 PL 45,
1489-1491; 60 PL 45, 1494-1496; 61 PL 45, 1497-1498; 63-64 PL 45, 1500-1506; VI, 5 PL 45,
1508-1509; 6 PL 45, 1509-1511; 10 PL 45, 1517-1518; 14-16 PL 45, 1527-1538; 19 PL 45, 1543-
1544;20 PL 45, 1545-1547;22 PL 45,1550-1554; 23 PL 45, 1556-1557; 24 PL 45,1557-1558.Cf.
también Confess. 1, 4,4 PL 32, 662-663.

76. Op. imp. c. Iulian. 1, 27 PL 45, 1064. Viene con frecuencia recordado a través de
toda la obra. No necesitamos insistir. Lo examinaremos.

77. Cf. Op. imp. c. Iulian. 1, 83-84 PL 45,1104-1105; 86 PL 45, 1105; 94 PL 45,1111;95
PL 45,1112, 107 PL 45,1121; 131 PL 45,1131;132-134 PL 45,1131-1135; 59 PL 45, 1167; 111,
106 PL 45, 1291-1292; 114 PL 45, 1296; 122 PL 45,1299.Y reprochar4 a los pelagianos que



EL”YO NO CONDICIONADO” Y EL “YO CONDICIONADO” 269

Agustin topa ademas con una serie de textos de la Sagrada Escritura a
los que no encuentra otra salida que el “pecado original”, sea como “origen”,
sea como “poena pecati” o “reatus peccati”. Hay textos que, segtn su inter-
pretacidn, hablan explicita y directamente de la “prevaricacién del primer
hombre”8, Y apela a la lucidez de textos como: “Sicut in Adam omnes
moriuntur, sic et in Christo omnes vivificabuntur”(I Cor. 15, 22). Y como:
“Quis est enim mundus a sorde? Nec infans, cujus est unius diei super
terram”(Job 14, 4, sec. LXX)7. Y “peccatum in hunc mundum per unum
hominem intrasse, et per peccatum mortem, et ita in omnes homines pertran-
sisset”(Rom. 5, 12)80,

Ante los textos citados y otros que refiere en contexto, cabe una pre-
gunta que, no por atrevida, debe dejarse al margen: ;Agustin impone su teo-
ria a los textos sagrados o los textos sagrados le descubren a él su teoria? He
aqui un interrogante que nos llevarfa a un analisis mas exhaustivo de su
visién. ;No habia ya en su lectura de los platénicos el principio de esta tesis
que pasaria a dogma? Agustin, atin al final de sus dias, se complace en citar y
recurrir a sus maestros preferidos: Platén y Cicerén, y los cita para aquello
que en realidad mds le interesas!.

(El pecado original no coincide en buena medida con las “sordes ani-
mae” o “animi” que no permiten la contemplacién de la verdad? Y esto ;qué
es sino el “Yo condicionado” que no permite el despliegue del “Yo no condi-

“Christum quippe illis non vultis esse Jesum: quod ideo vocatur, teste angelo, teste
Evangelio, quia salvum facit populum suum, non a morbis atque vulneribus carnis, a quibus
quoslibet homines et quaelibet volatilia atque reptilia sanat, sed a peccatis eorum (Matth.
1, 21)”(Op. imp. c. Iulian. 111, 150 PL 45, 1308. Pueden verse otros textos en I, 53 PL 45,
1076.1077; 60-63 PL 45, 1081-1083; 105 PL 45, 1119; 110-113 PL 45, 1123-1124; 117 PL 45,
1125-1126; 118 PL 45, 1122; 138 PL 45, 1136-1137; 140 PL 45, 1138-1139; 141 PL 45, 1139-
1142;11,1-2 PL 45,1142-1143; 18 PL 45,1153-1154; 30 PL 45, 1154; 32 PL 45, 1155; 35 PL 45,
1156; 42 PL 45, 1160; 54 PL. 45, 1165; 59 PL 45,1167; 170 PL 45,1214;1V, 13 PL 45, 1445; 30
PL 45,1367-1369; 45-50 PL 45, 1365-1369; 51-54 PL 45, 1369-1371; 57-58 PL 45, 1373-1374;
59-63 PL 45, 1374-1376; 64-65 PL 45, 1376-1377; 71-72 PL 45, 1379-1380; 78-79 PL 45, 1383-
1384; 80-85 PL 45,1385-1387; 86-89 PL 45,1387-1391;V, 29 PL 45, 1467; 30 PL 45, 1467-1469;
VI, 7 PL 45,1512-1513; 11 PL 45, 1520-1521; 20 PL 45, 1546-1547; 21-23 PL 45, 1548-1557,
31 PL 45, 1585-1586; 33 PL 45, 1586-1587; 34-36 PL 45, 1587-1595; 37 PL. 45, 1595-1596; 39
PL 45, 1598-1599; 40 PL 45, 1599-1604; 41 PL 45, 1604-1608).

78. Asi tenemos a este respecto: “Homo vanitati similis factus est, dies ejus sicut
umbra praetereunt” (Ps. 148, 4); se ofrecen sacrificios a Dios también por el pecado de los
nifios(Levit. 12, 8), se habla de la circuncisién y otros temas similares(Gen. 17, 14, Josue 6,
21y 10, 32): Vid. ademds Op. imp. c. Iulian. 1,4 PL 45, 1052-1053.

79. Op. imp. c. Iulian. 1,5 PL 45,1053.

80. Op. imp. c. Iulian. 1,25 PL 45, 1061. Y hay muchos otros textos que apelan a éste
de San Pablo.

81. Op. imp. c. Iulian. 11, 4-5 PL 45, 1143-1144; VI, 26 PL 45, 1566. Ver nota 23y 25y
notas 55 y 81.
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cionado”? ;Puede aplicarse a la lectura de los textos sagrados el mismo papel
o el mismo criterio que ejerce la lectura en general, segiin san Agustin?82, Si
fuera asf, la verdad de la que parte Agustin, seria el pecado heredado del pri-
mer Addan y eso lo veria en todos los textos, donde hubiera alguna alusién por
lejana que parezca.

Cuando se habla de la “teoria agustiniana de la lectura” es preciso revi-
sar los textos y buscar en ellos el contenido acorde con el pensamiento gene-
ral de San Agustin. Los textos del “De utilitate credendi 4,10 y 5,117, permi-
ten un acercamiento a la fuente més fidedigna. Y puede creerse que esos mis-
mos principios los ha mantenido durante sus afios posteriores. El Maestro
ensefia en el interior y todo lo externo no es mas que un medio, una “admo-
nitio” para conducir hacia la intimidad. Por eso, no le preocupa tanto “qualis
fuerit ille qui scripsit”, sino la verdad que descubrimos a través y por medio
de 183, Isabelle Bochet escribe a este propdsito:

“Une telle conception —lo que importa no es lo que ha pensado el autor,
sino la verdad- relativise nécessairement le souci d’une lecture conforme
a I'intention de I’auteur; la lecture féconde n’est pas nécessairement la lec-
ture matériellement exacte, si ’auteur s’est trompé. Dans ces conditions, il
n’y aura nulle mauvaise foi a reprendre en un sens autre que le sens immé-
diatement visé par P’auteur ce qu’il a écrit: voir, par example, dans le dis-
cours aux dieux du Timée une confirmation de la valeur de la résurrection
ne sera pas trahir Platon, mais le “sauver”. Il emporterait, me sembre-t-il,
d’étre plus conscient de cette théorie augustinienne de la lecture, lorsqu’on
juge Putilisation qu’il fait de tel ou tel auteur”84,

La tendremos también en cuenta al examinar las “auctoritates” citadas
por Agustin®s, o

Sin embargo, continda en pie nuestra pregunta: ;Puede aplicarse esta
teoria también a los textos de la Sagrada Escritura? ;O mds bien, ha trans-
plantado'su utilizacién de la Biblia a los autores externos, es decir, como es
Dios quien inspira, el autor queda en segundo lugar?

82. Cf. BOCHET, Isabelle, “Le statut de ’histoire de la philosophie selon la Lettre 118
d’Augustin a Dioscore”, en Revue des Etudes Augustiniennes 44 (1998), pp. 49-76, pp. 58-60
principalmente.

83. De utilit. cred. 5,11 PL 42,73: “Illud autem nihil ad rem cognoscendam valere arbi-
tror, qualis fuerit ille qui scripsit: honestissime tamen bonus creditur, cujus litteris generi
humano posteritatique consultum est”.

84. BOCHET, Isabelle, loc. cit., p. 59.

85. Cuando examinemos las “auctoritates” citadas por Agustin, lo tendremos en cuen-
ta y analizaremos el sentido de la lectura para San Agustin.
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Agustin apela ademds a las “auctoritates” de la Iglesia o de la verdad
cristiana o de los “catholici christiani” y lo hace complacido, especialmente a
San Ambrosio, a quien cita con una frecuencia inusitada® y con €l a otros
muchos autores, como consciente de que necesita su apoyo y su peso para que
su doctrina sea cada vez mds poderosa®’, En Ambrosio recurre casi siempre a
los mismos textos y en ¢l aparece, segin la lectura que hace Agustin, tanto el
hecho del pecado como el de la transmisién. ; Habria que apelar también aqui
a su teorfa sobre la lectura, aunque en este caso si hace alusién a los nombres
y les da peso también a ellos, no solamente a la verdad que dicen, aunque en
un momento determinado y hablando de Jerénimo dice que si no estuviera
por el pecado y conforme a la doctrina, lo rechazaria sin ningiin miramiento,
aunque respetando su dignidad 788,

El recurso a las “auctoritates” que habia hecho ya desde los primeros
escritos tiene sentido para dar cabida luego a la “ratio” y de esa suerte se
parte de la fe para dar acceso a la inteligencia. Cuando no puede convencer
de otro modo, sigue el método real que €l emplea desde el principio®.

Vuelve, como puede apreciarse, al final de sus dias, a un discurso que
tuvo en sus primeros afios y, en especial, luego de su conversion al cristianis-
mo. Agustin ha sido fiel a s{ mismo, a lo largo de su vida y el “Opus imperfec-
tum contra Julianum” da fe de una trayectoria que con sus altibajos ha sabi-
do mantener intacta en defensa de la verdad cristiana. Si le preguntaran hoy
por la modernizacion de su lenguaje, quizés su respuesta mds simple serfa que
no se discuta de términos con tal de salvaguardar la verdad y que si el conte-
nido'de la fe no sufre detrimento, que se utilice aquel lenguaje que sea mas
adecuado a la mentalidad de la gente a que se dirige. Se trata de llegar a la
verdad y de extenderla y la verdad se halla en el interior del hombre y, en con-
secuencia, todo cuanto conduzca a descubrirla y a vivirla serd bienvenido
independientemente de su procedencia.

86. Vid. nota 3.

87.Vid. nota 2. :

88. Op. imp. c. Iulian.V, 121 PL 45, 1417: “Quid mihi obtendis Hieronymum cujus me
conviciaris asseclam, de cujus verbis nulla nunc quaestio est? Quae tamen verba si posuis-
ses aut ea non habere quod displicere deberet ostenderem, aut intelligentioribus.exponen-
da relinquerem; aut si essem procul dubio contraria veritati, libertate qua dignum est
improbarem”.

89. Cf. CutiNo, Michele, “Filosofia tripartita e trinitd cristiana nei Dialogi di
Agostino”, en Revue des Etudes Augustiniennes 44 (1998), pp. 77-100. La “auctoritas” apa-
rece en diversos textos, citados en el texto y en notas...
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CONCLUSION

Hemos tratado a lo largo de estas paginas de descubrir uno de los pila-
res de la doctrina agustiniana, posiblemente en el que han corrido mds rios de
tinta%. Y en él hemos descubierto dngulos que o han sido poco analizados o
han sido ignorados por muchos autores, especialmente de determinadas ten-
dencias. La obra a que nos hemos referido exclusivamente —cosa que a mas de
uno le parecerd excesiva o imposible— nos sitiia en su repetitiva exposicién
ante los problemas mds serios de la vida de Agustin y de su doctrina.

Resumimos brevemente nuestras conclusiones:

a) La “natura” “creata est et creatur” buena y esta bondad radical hay
que ponerla de relieve siempre para revelar al Agustin mas optimis-
ta y més valorizante, es decir, al Agustin que ha podido llegar a sus
setenta y seis afios inmerso en los valores més arraigados de la vida:
sabiduria, verdad, paz, amor y felicidad, con equilibrio en todos los
drdenes.

9%

b) “El hombre sin duda alguna es ‘natura’ y lo es también la mujer v,
por ende, el hombre y la mujer son también buenos. Y esta bondad es
radical y esencial en su naturaleza humana. El hombre es “natural-
mente” bueno.

c) Esta bondad y este bien que es la “natura” —y también el hombre- se
explicita y se revela en el “liberum arbitrium quo beati esse volu-
mus”, o sea, en la libertad por la que deseamos ser felices. Y esta
libertad es un “naturale voluntarium”, es una “necessitas voluntatis”
o una “voluntas necessitatis”, de tal manera que esa libertad esta “fija

en nuestras mentes”, es “insita” en nuestro ser y es inamisible, no

90. He recogido una abundante bibliografia en MORAN, José, “Presupuestos filos6fi-
cos del pecado original en San Agustin”, en Estudio Agustiniano 4-3 (1969), pp. 497-518, pp.
497-501, notas 1 a 22.Y mds recientemente, dejando al margen sin grandes novedades los
afios intermedios, se han preocupado del tema autores como: RIGBY, Paul, “Justicia o tra-
gedia: doctrina agustiniana del pecado original”, en Augustinus. San Agustin en Oxford(5°),
XII Congreso Internacional de Estudios Patristicos, 44, fasc. 172-175, 1999, pp. 225-236;
BrAMBILLA, Franco Giulio, “La questione teologica del peccato originale”, en La Scuola
Cattolica 126 (1998), pp. 465-549; GROsSI, Vittorino, “Dogma e Teologia del peccato origina-
le. Il Concilio di Cartagine del 418: Agostino d’Ippona”, en Questioni sul peccato originale.
Associazione Teologica Italiana. A cura di Ignazio SANNA. Collana “Studi Religiosi”.
Padova, Edizioni Messaggero, 1996, 264 p., pp. 169-199; SCHEPPARD, C., “The Transmission
of Sin in the Seed: A Debate between Augustine of Hippo and Julian of Eclanum”, en
Augustinian Studies 27 (1997), pp. 97-106.
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puede perderse ni se ha perdido, porque ahi esta. Es la libertad nece-
sariamente encaminada hacia la felicidad, hacia el valor o hacia los
valores.

d) Es ésta la libertad “natural” no condicionada, porque, a pesar de que
pueda obrarse en contra de su deseo o de su querer, su ansia, su aspi-
racién hacia la felicidad se mantiene enhiesta y firme, como hemos
tenido ocasién de ver en los textos de Agustin.

Hemos hablado por ello del “Yo no condicionado”, del que hablan hoy
buena parte de los psicélogos y psiquiatras de la teorfa cuerpo-espiritu.

Hasta aqui todo aparecerfa muy bien y nos permitiria dar un sentido a la
libertad humana casi idéntico al de la libertad divina, que quiere siempre
libremente el bien. Sin embargo, Agustin ha topado con las “miserias”, con el
mal en el mundo, con “parvuli”, con “infantes” que vienen a la vida con enfer-
medades y disminuciones fisicas o psiquicas y que no han hecho todavia nada
para merecer ese trato, pudiendo achacar al Creador esos males y ver en ellos
una injusticia abierta. En otros términos, el hombre viene, en cierto modo,
condicionado a este mundo y estos condicionamientos deben tener un origen.
Y Agustin frente a pelagianos y a maniqueos resuelve el problema o el mis-
terio con un equilibrio extraordinario.

e) La “natura” que fue y es creada buena ha sufrido un “deterioro” —“in
deterius commutata”—, o tiene un “vicio”, un “defecto”, es “mala” o
tiene un “mal”. No se ha convertido en “mala”, tiene un “vicio”, no es
“mal”, no es “vicio”, en ella el “mal”, el “vicio”, es accidental —“acci-
dit, inest”—, no es sustancial ni “natural”. Es la llamada por Agustin
“natura vitiata”.

f) Ahora bien, ese “vicio” o ese “deterioro” significa la discordia entre
el “liberum arbitrium quo beati esse volumus” y el “liberum arbi-
trium quo bene agere volumus”, es decir, la “natura” se ve herida en
su voluntad y en su querer, y continuando en su querer ser feliz no la
acompaifiard para ello la voluntad o el querer obrar el bien para ser
feliz que es su querer. Y entonces la incongruencia entre ambos que-
reres crea una ruptura en su propio interior, condicionando todo su
ser.

g) Ese condicionamiento o ese desdoblamiento, a que apela con tanta
frecuencia Agustin, atin en sus confesiones personales, es el origen de
todos los males y de todas las enfermedades en el hombre, tanto fisi-
cas, como animicas o psiquicas con las dificultades que comportan en
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todos los sentidos y que las expone Agustin con lenguaje vivo, fruto
de su propia experiencia.

h) Es lo que hoy llaman los autores el “Yo condicionado” y
cuyos condicionamientos solamente serdn superados insistiendo en
los aspectos positivos anteriormente descubiertos en el “Yo no con-
dicionado” y valorando al maximo su capacidad de superacién desde
lo profundo del corazén humano. Poner de relieve la “bendicién ori-
ginal” que se continua en la “natura” y no los condicionamientos o el
“deterioro original” se convierte en la accién primordial.

i) (A qué se debia, empero, el “deterioro” de la “natura”, la
“discordia entre los dos quereres”, los condicionamientos o los males,
de que hemos hablado? Son lo que llama Agustin “poena peccati”
“reatus peccati”, es decir, proceden de un “pecado” y de un “pecado”
que se le llama “original”, no “natural”, como quisieran los pelagia-
nos. Al no ser “natural”, no toca a la “natura”, es de “origen”, de “pro-
pagacién”, de “generacién”, de “ratione virilis seminis”, pertenece a
los “jura propaginis”. En otros, términos, es una “falla”, una “falta”,

“pecado”, si se quiere, pero de orden “genético”, “biolégico”.

j)  Como consecuencia de ello, se transmite por la “concupis-
centia carnis”, por la “libido”, por “generacién”, por los “genes”, diri-
amos hoy, y, por tanto, se da también en los “parvuli”, en los “infan-
tes”, viniendo éstos al mundo con esos condicionamientos, inmersos
en los “semina virilia” que se encubren en lo inefable e inexplicable
de los “jura propaginis”. Lo simbdlico de la “exsuflatio”, del “exor-
cismo”, de la “inmersién”, del “bautismo” y demas ritos sacramenta-
les o cuasi-sacramentales con el ingrediente de la gracia que ayuda al
“liberum arbitrium quo bene agere volumus”, se inserta en la “rege-
neratio”y en el Cristo que es Jestis, o se convierte en Jesiis para todos
y, por ende, también para los “parvuli”.

Si es cierto que no hay que discutir de los términos o del lenguaje, como

dice el mismo Agustin en esta obra, tal vez una nueva interpretacién del pen-
samiento agustiniano en clave moderna quepa perfectamente, sin ser infiel al
espiritu y, creo sinceramente, tampoco a la letra de San Agustin.

DR. JOSE MORAN
Santibdriez de la Isla (Ledn)
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Teoria del perdén

Aproximacion a Jankélévitch

(Qué hace un teélogo metido en berenjenales filoséficos? Bueno, en re-
alidad filosofia y teologia no estan tan alejadas. La filosofia es ancilla theolo-
giae, se jactaban los escoldsticos en la época en que la teologia era la “ciencia
superior”!. Querian sefialar también, aparte de la supeditacién de la filosofia,
que no hay reflexién sobre Dios sin reflexién sobre la realidad, que no hay
ciencia de la fe si no se somete al razonamiento 16gico. Luego advinieron ri-
validades intestinas, la sierva se volvi6 sefiora y la reina fue relegada a men-
diga?, hasta que la nueva sefiora se encontré ella misma pospuesta-a la noble-
za decadente y arruinada, posesora de titulos huecos, sustituida por los sabe-
res empiricos, los nuevos ricos3. Dos ciencias y un destino. Cabria decir que
son primas hermanas, tan antiguas como el pensamiento, revestidas de mitos
y creadoras de culturas, buscadoras de sentido y consuelo, avaras de com-
prensién y compasién. Después de tantos siglos y avatares, de victorias y de-
rrotas, de descalificaciones y solidaridades entre ellas, parece que todo sigue
igual, como un veterano y cansado matrimonio.

Tal vez la respuesta seria mas simple si dijera que se trata de un trabajo
académico, del encargo de analizar la opinién de un fil6sofo, Vladimir Jankélé-
vitch, sobre temas caracterfsticos de la religion y la teologfa como la culpa y el
perdén. El resultado de su filosofia podria ser una fruta sana y atractiva, la vi-
sién no apologética ni insultante de las esencias de la fe, la fragancia fresca de
la 16gica y el sentido comtin envolviendo los valores cristianos.

I. RASGOS

Vladimir Jankélévitch, como ya delata su nombre, es de ascendencia es-
lava. Procede de emigrantes rusos asentados en Francia, judios por m4s seiias.
Su padre, Samuel Jankélévitch, era médico y traductor, y fue conocido por sus

1. TOMAS DE AQUINO, Suma teolégica 1,1,5.

2. Es conocida la sorna de Kant: “Subsiste la duda de si la filosofia precede a su gra-
ciosa sefiora portando la antorcha o va tras ella sujetdndole la cola del manto” (La con-
tienda entre las facultades de filosofia y teologfa, Madrid 1992, 11).
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versiones al francés de Hegel y Freud, ademds de obras rusas. Nace en 1903
en Bourges, pequeiia ciudad situada en el centro geogréfico de Francia. Hace
sus estudios universitarios en la Ecole Normale Supérieure de Paris y pronto
obtuvo por oposicién el titulo de agrégé (catedritico de instituto) en filosofia,
en 1926, que proclama su dedicacién investigadora y vocacién docente. Acep-
té la oferta de ensefiar en el Institut Francais de Praga, donde permanecié de
1927 a 1932, cinco afios de los que siempre guardard grato recuerdo, como
suele suceder con las memorias de juventud. Sus temas de ensefianza, entre
otros sobre Francisco de Sales y Franz Liszt, anuncian ya sus pasiones: 1a mis-
tica barroca y la misica clésica, de las que trufard sus obras y, en el caso de la
segunda, a la que dedicara reconocidas monografias4, Lo mismo puede decir-
se del libro en que trabaja en esa época y primero que publica —Bergson, Paris
1931 (con una nota introductoria del estudiado alabando su trabajo)-: sefiala
su predileccion hacia el intimismo espiritual y la ética cristiana.

Present6 su trabajo de doctorado en 1933, un estudio sobre el filésofo ro-
méntico alemén Schelling’. Parecia abrir otra de sus pasiones, la filosofia ale-
mana, pero quedo truncada, al decir de sus analistas, por la conmocién poste-
rior de la guerra y sus asociaciones. Su tesis secundaria, de habilitacién do-
cente, retorna al marchamo moral que le interesa, el valor de la conciencia en
el discurrir humano®. Después de foguearse como profesor en los lycées (ins-
titutos de secundaria) de Caen y Lyon entre 1933 y 1936, dar4 el salto a la en-
sefianza superior como profesor auxiliar en las universidades de Besancon
(1936), Toulouse (1936-1937) y Lille (1938-1939), aprovechando de paso para
recorrer el paisaje de su patria de norte a sur.

Y lleg6 la guerra, la segunda guerra mundial, catastrofe y trauma, el sello
indeleble, para bien y para mal, de los intelectuales que la vivieron. Moviliza-
do por el ejército francés desde el principio, herido a las primeras de cambio
en el frente suroeste, saboreada la derrota colectiva, despojado de nacionali-
dad y funciones por las leyes antijudias del gobierno de Vichy, todo se sucede
vertiginosamente. Retorné a Toulouse y participé activamente en la resisten-
cia desenmascarando en escritos clandestinos la “civilizacién” invasora. En
adelante, su inclinacién a la elucubracién moral quedard marcada con los tin-

3. Asi, el Tractatus logico-philosophicus de Wittgenstein: “La mayor parte de las cues-
tiones filoséficas no son falsas, sino sinsentido” (4.003). “La totalidad de las proposiciones
verdaderas es la totalidad de las ciencias naturales” (4.11).

4. Debussy et le mystére, Neuchatel 1949; Fauré, Chopin et la nuit, Satie et le matin,
Paris 1957; la musique et Uineffable, Paris 1983.

5. L’Odysée de la conscience dans la derniére philosophie de Schelling, Paris 1933.

6. La mauvaise conscience, Paris 1933 (edicién revisada y aumentada en 1966).
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tes sombrios de esta experiencia: el mal, la mentira, la muerte, temas siempre
presentes en sus obras, a las que en varios casos dardn titulo’.

En 1945, finalizada la guerra, sera reintegrado a su trabajo en Lille, te-
niendo que esperar una plaza libre. Entretanto, viaja como conferenciante por
Marruecos, Ttinez y Argelia, reencontrando aqui un antiguo amor de la déca-
da previa a la guerra, con la que se casa en 1947 y tendr4 una hija. Y en 1951
pasa a la Sorbona, donde ocuparé ininterrumpidamente la citedra de filoso-
fia moral hasta su jubilacién en 1978, més de veinticinco afios de labor mono-
corde y tenaz. Uno lo imagina sentado diariamente frente a una mesa, un
libro y un flexo, entre cuatro paredes, leyendo, preparando las clases o escri-
biendo, solazdndose con el piano, consolado por el saber, la amistad y la mu-
sica; la dedicacién abnegada y silenciosa de estudiosos y maestros, apenas
comprensible fuera de su dmbito, pero que cimientan nuestra cultura. Su es-
merada rutina serd apenas interrumpida por dos viajes altamente significati-
vos, a Rusia e Israel, una especie de regreso emocional a sus origenes.

Siempre del lado de desfavorecidos y rebeldes, apoy6 la creacion y de-
fensa del Estado de Israel, a lo que permanecio fiel como idea, aun critican-
do errores y abusos en las formas politicos. En el hito de la revolucién estu-
diantil del 68, destacard por su aliento a los jévenes, que le devolvieron la sim-
patia recibida con abundante seguimiento de sus cursos. Tras una vida larga,
gustada en sus matices agridulces, colmada por la vocacién y la independen-
cia, mas alld de modas y famas, morira en Paris en 1985.

La filosofia de Jankélévitch estd condicionada, tanto por eleccién propia
como por las circunstancias especiales que vivid, por la cuestién moral. La te-
matica genérica que brota de su obra no deja de ser tradicional: la temporali-
dad, el conocimiento, la responsabilidad. Pero su exposicién es original, tanto
en su estilo personalisimo y abigarrado como en los influjos declarados de que
parte. Se separa conscientemente de la dltima metafisica occidental (es decir,
alemana y francesa), prefiriendo la tradicién clésica y la espiritualidad cristia-
na. El resultado lleva a un filésofo relativamente conocido, lo que puede que-
dar bien descrito considerando que varias de sus obras estdn traducidas a gran-
des lenguas europeas (alemadn, italiano, espafiol), pero no al inglés.

En cuanto a su estilo, resulta farragoso y abrumador. Montones de pala-
bras que se suceden sin respiro, el lector siempre al borde de perder el hilo,
para alcanzar un punto y aparte tiene que jadear durante varias paginas. Del
lado opuesto, el manejo de tal caudal lingiiistico le hace un gran dominador
del 1éxico y la metafora: conoce sinénimos innumerables, crea neologismos,

7. Du mensogne, Lyon 1942; Le mal, Paris 1947; La mort, Paris 1966.
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sabe descender a comparaciones cotidianas y hermosas. Su discurso se vuelve
altamente mediterrdneo, esto es, pautado por el barroquismo latino, sin que
pueda saberse si esto es mejor o peor —los anglosajones, al contrario, siempre
fardan de concisién y rigor. Peligra de narcisismo lingiiistico, estilismo puro
indiferente a la sustancia; gana en halito poético, expresividad emotiva.

El contenido es frecuentemente dificil de entender. A veces no sélo no
se sabe muy bien de qué estd hablando, sino que tampoco importa mucho que
no se sepa: La tentacién que planea es que si el lenguaje es comunicacion, si
alguien no logra hacerse entender ;para qué esforzarse en entenderlo?8 Para
algunos, sin que se sepa muy bien el origen del prejuicio, claridad se asocia to-
davia a superficialidad, mientras hermetismo rima con calidad y profundidad,
aunque mads bien parece un retruécano estéril. Pero al revés, rechazar sin mds
lo que no se comprende inmediatamente es terriblemente injusto. El ser es
problemaético de por si y tal marca el comienzo de la filosofia griega®. Mas cer-
cano, ¢ hay alguien tan duro de seguir en sus escritos como Kierkegaard? Y sin
embargo ;ha habido quién més influyente en la filosofia de nuestro tiempo?
Péginas enteras de sus obras se suceden como una carrera de obstéculos... De
repente, aparece una frase que justifica todo el esfuerzo, cegadora como una
revelacidn, sofocante como un puifietazo en el estémago!0. Precisamente es
Kierkegaard, juntamente con Bergson, uno de los referentes principales del
pensamiento jankélévitchiano. El primero parece haberle contagiado aridez
de lectura y fulgores geniales, aparte de la vitola existencialista; el segundo,
ademds del estilo florido, el misticismo cristiano (desde una mirada judia) y la
ética como fundamentos de la existencia humanizada.

Segtin Jankélévitch, lo vivido y el instante, lo que surge de la experiencia
individual, y la irrepetibilidad de la existencia de cada uno, debe ser el objeto
central de la filosofia. Trata de huir de la abstraccion y la pura 16gica, que dis-
torsionan el saber, para allegarse al estallido vital del hombre. Su elucubra-
cién clasifica tres senderos filoséficos: las verdades necesarias tedricas del ra-
cionalismo, de un lado, y las evidencias superfluas del empirismo, de otro, de
las que quiere escapar como el preso de la carcel, derivando hacia la unicidad
de la caducidad personal, lo que de verdad le interesa. En este tltimo camino
encuentra la conciencia del mal y el dolor, de lo que es imposible sustraerse,
a no ser con la ignorancia o la ironfa. Si inicialmente justific6 la ironia como

8.“Todo lo que puede ser expresado, se puede expresar claramente” ( Tractatus 4.116).

9. Para Anaximandro, el principio de todo es lo infinito, lo indeterminado. Y segiin
Her4clito, el ser es cambio inmutable y armonia de contrarios (Los fildsofos presocrdticos,
Madrid 1981, 89; 325ss; 347ss).

10. “La angustia es el vértigo de la libertad” (E! concepto de angustia, Madrid 1940, 61).
“Lo contrario del pecado no es la virtud, sino la fe” (La enfermedad mortal, Madrid 1969, 161).
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el consuelo distante ante la amargura de la realidad, la realidad en su contin-
gencia radical acabé por imponérsele. No queda mas remedio que asumir la in-
transferibilidad de la conciencia, su pena y su grandeza. La esencia humana es
la temporalidad, y el instante la agudizacioén de esa esencia. Por eso, nada hay
hecho en moral, todo debe rehacerse constantemente, y a la hora de establecer
un baremo de accidn le serdn mds excelsas las “virtudes del instante” (caridad,
valentia), pues brotan de las situaciones tnicas individuales, que las “virtudes
del hébito” (justicia, fidelidad), sostenidas por principios generales siempre por
revalidar, con ser las segundas igualmente importantes!i.

La simpatia hacia la moral .del cristianismo, en coincidencia con sus
maestros mayores, aun sin ser él creyente, le hace especialmente recomenda-
ble y cercano a nosotros. Sus libros parecen a veces una filosofia de la ética
cristiana, una reflexién sin revelacién que puede, sin embargo, ayudarnos a no
tomar la revelacion sin reflexién. Desde este contexto buscamos adentrarnos
en sus ideas sobre la falta y el perdéni2.

II. EL MAL

FEl mal es uno de los misterios antiguos y tercos que acosan a la humani-
dad. Hoy suelen condensarse los enigmas centrales del saber humano en el ori-
gen del mundo, el origen de la vida y el origen de la consciencia. Pues bien, el
origen del mal serfa como el cuarto enigma, que ademds parece abarcar a los
otros tres: ;por qué la naturaleza parece mal hecha, generadora de terremotos
y diluvios, vehiculo de virus y malformaciones?; ;por qué el hombre actia con
maldad, regodedndose licidamente en ella? Efectivamente, antes de que Pla-
tén sefialara la admiracion, la estupefaccién ante la realidad, como el comien-
zo de la filosofial3, los mitos religiosos ya elucubraban sobre la creacién del
mundo y del hombre y sobre la génesis de la enfermedad y la violencial4.

11. C. SMITH, Jankélévitch, Viadimir: P. Edwards (ed), The Encyclopedia of Philosophy,
4, Londres 1972,249-250; A.E. FERNANDEZ, Jankélévitch: D. HUISMAN, Dictionnaire des phi-
losophes, 1, Paris 1984, 1335-1337; A. REINBOLD, Jankélévitch: R. D’ AMAT (ed), Dictionnai-
re de biographie francaise, XVII1, Paris 1994, 435-436. Para més detalle sobre su obra: 1. DE
MONTMOLLIN, La philosophie de Viadimir Jankélévitch, Paris 2000.

12. Para analizar el pensamiento de Jankélévitch sobre este tema nos basamos en sus
libros Traité des vertus, Paris 1949, 543-628 (La méchanceté); La mala conciencia, México
1987 (traduccién de la 2* edicién francesa, 1966); y El perdon, Barcelona 1999 (original de
1967). Nuestro titulo es una parifrasis de una seccién de Traité des vertus 367-370: Théorie
de la justice.

13. Teeteto 155d.

14. Gn 1-3:la creacién es expresién del poder divino; el hombre, interlocutor de Dios;
el mal, consecuencia del pecado. Paralelos temdticos son el poema babilénico Enuma elish
y las recopilaciones miticas de Hesfodo Teogonia y Trabajos y dias: el mundo es una divini-
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Es también muy antigua la subdivisién del mal en cuanto surgido de la
naturaleza, mal fisico, o provocado por la libertad del hombre, mal moral. El
pensamiento socratico entendia el mal humano como ignorancia, consecuen-
cia de su naturaleza limitada, por tanto, reducible al mal fisico; su idea resue-
na en Leibniz, que también se apoya en ultimo término en el mal fisico: pues-
to que lo creado, en cuanto distinto de Dios, es necesariamente limitado, im-
perfecto, el mal es inherente a la naturaleza, lo que llamé mal metafisico!S. Lo
contrario aparece en san Agustin, que lo reconduce todo al mal moral: todo
mal es a fin de cuentas producto de la perversién humana, puesto que el mal
fisico es justo castigo divino por el pecado, tanto el original como el perso-
nall6, La solucién esté lejos de vistumbrarse. Nuestras modernas discusiones
sobre si en las desviaciones y crimenes pesan mads la libertad individual o la
educacién ambiental son una subdivisién del mal moral como tltimo funda-
mento, al que se contrapone paralelamente la teoria de la predisposicion ge-
nética o compulsién instintiva, versién actualizada del mal fisico.

Jankélévitch prosigue esta discusién eterna al estudiar en sus obras el
mal y la maldad, al internarse en este “corazén de las tinieblas”, que dijera el
clasico, “el horror”!7, presupuesto para entender luego la posibilidad y nece-
sidad del perdén. Da la impresién de que la solucién del dilema le parece en
principio insignificante, en ultimo andlisis sobre todo imposible. El caso es
que la existencia humana es siempre incerteza, inseguridad. El hombre, “cria-
tura anfibia, mixta de cuerpo y alma, estd consagrado por la maldicién de la
alternativa a la impureza y a la orgia de la confusién”18,

1. La absurdidad

Inicialmente, Jankélévitch parece insertarse en la linea leibniziana. “Esta
angina de pecho, esta falta de aliento que se llama imperfeccién define pri-
meramente la existencia en tanto que existencia y no sélo impura continua-
cién, sino limitacién y finitud creatural. Ser es también ro ser mds que lo que
uno es —éste 0 aquél-y no ser otra cosa. Tal es la version exotérica y negativa

dad vencida por otro dios dominante; el hombre ha sido creado para el servicio a los dio-
ses; el mal proviene del orgullo humano contra los dioses. Una linea distinta sobre el mal
serd la de la religiosidad dualista (de rafz mazdeista y continuidad gndstica), que lo recen-
tra en una divinidad mala, descargando de responsabilidad al hombre (S. AGUSTIN, Confe-
siones, 4,15,26).

15. Mendn 77b-78b; Ensayos de teodicea 1,21.

16. El libre albedrio 1,1.35; 3,53s.

17.J. CONRAD, El corazon de las tinieblas, Madrid 1976, 139.

18. Traité 543.
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de todo enunciado positivo”19. Sin embargo, hay cierta diferencia de matiz. Si
para Leibniz la imperfeccién constitutiva fundamenta la comprension ultima
de la negatividad de las cosas, para Jankélévitch es sélo el contexto de la ex-
plicacién principal que se pueda dar, el trasfondo sobre el que destaca el nudo
de la cuestién.

Se percibe en su consideracion de los valores. Un valor es tal en cuanto
colma una necesidad humana, en cuanto supone una utilidad saludable
(valeo, tener salud). En ese sentido, remarca nuestro autor, todos los valores
son iguales. Pero resulta que los valores son muchas veces inconciliables o al
menos discordantes. Asi que en todo caso se impone elegir, esto es, echar
mano de unos desechando los otros. Hay que aceptar excluir y renunciar si se
quiere utilizar y disfrutar, no sirve el “de todo un poco”. Hay que tener el co-
raje del sacrificio. Mas si los valores son todos iguales, si todos valen, pero hay
que eliminar necesariamente unos al escoger otros, ya estamos maniobrando
en cierto absurdo. Es la absurdidad del sacrificio: descartar para tener. Y sin
embargo, es el tinico marco que posibilita una vida saludable. Naturalmente,
existe un valor primordial, fundamento y referencia de todos, subsuelo que les
sirve de alimento, cuya principalidad ontoldgica es evidente, por tanto, inde-
mostrable y arracional, que es el amor a la persona, base de cualquier ac-
ci6n20,

Esto encierra una ensefianza preciosa para nuestro tiempo. Los cristia-
nos estamos acostumbrados a una claridad excesiva de nuestros valores, asi
como a su imposicién universal, consecuencia de estirar demasiado el con-
cepto de revelacién. Quince siglos (o al menos diez) de ordeno y mando tie-
nen que dejar secuelas. Hoy dia, perdido sin remedio el poder de la Iglesia,
ésta deberd proponer su mensaje desde el ejemplo y la sugestion. Ademads, la
desorientacién social sobre criterios éticos se muestra receptiva a propuestas
razonadas y no autoritarias. Pues bien, desde el sentido comiin, supuesta la in-
tangibilidad de la persona, podemos estar de acuerdo en que todos los valo-
res son iguales. “Cada cual es duefio de hacer lo que quiera si no hace mal a
nadie”, como solemos comentar. No hay una jerarquia absoluta de valores,
cada uno debe construirsela, pero asumiendo que aceptar unos valores con-
lleva eliminar otros. Asf, por ejemplo, a un hombre puede encantarle la vida
de familia, la intimidad con una mujer, unos hijos a los que educar y ver cre-
cer; pero también pueden sorberle el seso las aventuras amorosas, la intensi-
dad emocional continua, que toda mujer sea la primera. Sin embargo, estos
dos tipos de valores son incompatibles, ninguna esposa de hoy acepta a un

19. Traité 545.
20. Traité 552.
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donjuan impenitente, si se prefiere el placer de la variedad no se tendrad la cer-
cania cotidiana de los hijos. Hay que renunciar para poseer, hay que admitir
el sacrificio. Pero esto es lo que no quiere entender nuestra sociedad, hedo-
nista hasta el ridiculo, lo exige todo en todo momento, en una auténtica re-
gresién infantil.

Volviendo al tema, segiin Jankélévitch los valores traslucen cierta absur-
didad saludable. Se podria seguir la linea optimista, el adjetivo de su diagnés-
tico, aceptar la limitacidn existencial que constantemente se nos impone como
un modo de concentracién en lo escogido. Que en fiitbol el balén tenga que
entrar, bajo determinadas condiciones, entre los tres palos de la porteria para
ser gol no es una imperfeccidn, sino las reglas del juego, lo que canaliza e in-
tensifica su busqueda, lo que otorga el orgullo de la superacién (o el dinero)
una vez conseguido. Pero es imposible eliminar la linea pesimista, el sustanti-
vo de la frase, la absurdidad. Esta estalla en la vida del hombre como a un sol-
dado infortunado la bomba entre las manos. No es sélo la absurdidad de la re-
nuncia, al fin y al cabo susceptible de ser integrada como concrecién para la
dicha, sino que aquélla se muestra sintoma de una calamidad mayor: “la
muerte sella la profunda absurdidad de la existencia”. El absurdo es lo que
prevalece, los valores son derrotados por la muerte. No se trata, pues, de una
imperfeccién de fondo, derivada de la limitacién de lo creado, que hay que
asumir y asi poder alcanzar cierta autorrealizacién. Para la existencia huma-
na la muerte es la imperfeccién absoluta, la vida se le muestra como una via
inviable, un proyecto ilusionante condenado al fracaso. “El amor es necesa-
riamente desgraciado, y desgraciado no por un fracaso accidental, sino des-
graciado por una imposibilidad central y constitucional”. Asi que el mayor de
los valores no hace sino ahondarnos en la desdicha. En conclusion, “todos los
problemas que no sean la muerte son pseudoproblemas; todos los verdaderos
problemas son formas del problema mortal, que es el problema por excelen-
cia, es decir, el misterio de los misterios”. Y ademds, resulta un problema in-
soluble, eterno, “la enfermedad de la existencia es una enfermedad incura-
ble”2l. La vida es dura, como suele decirse, al final siempre acaba matindote.

2. El escindalo
No obstante el tenebrismo anterior, ni la imperfeccién ni la muerte son
auténticamente el mal. El mal verdadero y fuerte es la maldad. Jankélévitch

distingue en francés (lo que tiene correlacién perfecta en espaiiol) entre mau-

21. Traité 559-561.
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vais (malo) y méchant (malvado). La palabra “malo” es ambigua, significa im-
perfecto (materialmente) y malvado (moralmente), mientras “malvado” es
ciertamente inequivoca, expresando sélo la idea moral de “muy malo”. Esto
es lo que quiere decir al hablar del mal auténtico. Y la maldad se nutre de la
intencién. “Malum ethicum, el mal intencionado, la perversién del corazén”,
he ahi realmente el mal?2, La falta, la culpa, el pecado, como quiera llamarse-
le, no es una imperfeccién constitutiva, dada desde siempre con las cosas, sino
un mal que los hombres inventan, del que son enteramente responsables.
Algo asi como la guerra, que no puede existir sino por voluntad expresa del
hombre. La imperfeccion, el dolor, la muerte, son males necesarios, ontoldgi-
cos. Pero la maldad, la culpa, es un mal contingente, dependiente de la liber-
tad humana, podria evitarse. :

Jankélévitch rechaza el optimismo socrdtico, y en general del helenismo,
de que nadie quiere el mal conscientemente, de.que quien se decide por el
mal en realidad lo est4 tomando por un bien, que el pecado es mds bien un
lapsus. Segtin €], una libertad que solo puede elegir el bien no es una libertad
completa, por tanto, no es libertad. La solucién del mal, en esta teorfa, seria el
conocimiento racional, la educacién que explicita nuestras posibilidades. Pero
el mal consciente, la malevolencia, querer el mal sabiendo-que es un mal, tiene
un peso histérico tan abrumador (en el siglo anterior, Auschwitz como sim-
bolo) que no puede juzgarse el socratismo sino de ingenuo?3.

Desecha igualmente la opinién platénica, que interpreta el mal como
consecuencia de la contaminacién que el cuerpo realiza en el alma, los senti-
dos como coaccién irracional al espiritu. Su raiz estéd en el orfismo, la sintesis
griega de la religiosidad. dualista oriental, actualizado luego por estoicos,
gnoésticos y neoplaténicos, y reargiiido a través del pecado original cristiano.
El mal es més que nada mancha, alma patricia en cuerpo plebeyo, el predo-
minio de los instintos, “el vicio es un vértigo del cuerpo”4. Aqui, la solucién
del mal pasard por mimar la esencia humana, el alma, y controlar y castigar al
inductor, el cuerpo. Es una salida irreal, cada hombre no son dos, sino uno, por
mas que pueda disociar y admirar sus potencialidades.animicas respecto de la
fragilidad somética. Demonizar los apetitos sensibles es autodestructivo. En
este caso, los cristianos sabemos muy bien de qué se habla, puesto que el cris-
tianismo ha heredado y contribuido a grabar y expandir esta idea: el cuerpo
es el origen de las pasiones que atormentan la placidez del alma, el pecado

22, Traité 561.

23. Traité 563s; Conciencia 98; Perdén 83ss.91ss.

24. Traité 568. “El pecado original es el a priori culpable que envenena de antemano
nuestras intenciones mds puras, que hace que nuestras virtudes parezcan hacer muecas”
(Conciencia 126).
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original la causa de que el cuerpo haya quedado corrompido, el remedio del
pecado es la penitencia corporal.

Prefiere el resquebrajamiento aristotélico de la ecuacidn socratica: hacer
el mal por ignorancia no siempre es hacer el mal involuntariamente, pues no
toda ignorancia es excusable. Si la practica crea el hébito, los actos malos con-
tinuados crean la maldad personal, de modo que uno se hace culpable de su
cardcter. El actuante humano, por tanto, en su eleccién y disposicion, es sefior
de su obrar y puede ser injusto a sabiendas. Arist6teles compromete en la res-
ponsabilidad del querer, en la construccién humana del propio destino?s. So-
lamente asf, el hombre adquiere dignidad moral, esto es, valoracion legitima
de si, de lo que es y de lo que deviene, de su hacerse a si mismo.

Llegados a este punto, hemos retornado al embrollo sempiterno, si la in-
tencién maliciosa proviene sélo de la responsabilidad propia o de sus condi-
cionamientos, prevalece el mal fisico o moral, el huevo o la gallina. La opcién
socratico-platénica es la misma a fin de cuentas, lo deriva todo hacia una cau-
sacién por error o tentacién sensorial. Pero segiin nuestro autor, la malevo-
lencia no puede reducirse a la imperfeccién metempirica, o eliminaremos la
esencia libre del ser humano. Los cristianos, dice, parecen confirmar incons-
cientemente dicha linea al ensimismarse en un pecado original que hace cul-
pables por naturaleza, antes de cometer culpa. Sin embargo, tal es una con-
tradiccion, no hay més pecado que el personal, el que procede de la intencidn.
Es imposible ignorar el peso terrible del pecado consciente, el escdndalo, “cl
mal artificial y arbitrario que el hombre afiade de su cosecha al mal constitu-
tivo de existir, la absurdidad. (...) Por si no fuera bastante la desdicha del ser,
el hombre asume la desdicha del hacer”26. Las confrontaciones humanas re-
machan lo que las catdstrofes naturales ahorran. Y en esto no nos vale eludir
la responsabilidad: si no podemos nada contra el mal metafisico, lo podemos
todo contra el pecado. “Nuestro ser es una prueba de la absurdidad, pero
nuestro hacer es el principio del escdndalo”?7. De manera que el escandalo es
una confirmacién de la absurdidad, lo que afiade al mal genérico, el marco de
lo creado, males concretos, que a su vez contribuyen a multiplicar el mal ini-
cial. El escdndalo agrava el absurdo.

Segiin se haga predominar el absurdo o el escidndalo, el mal nos resulta-
r4 excusable o inexcusable, y tal es el error, contar s6lo con una cara de la mo-
neda. Una verdad a medias es considerar al hombre absolutamente responsa-
ble de su pecado, comienzo puro del mal sin mayor base ontolégica. La otra

25. Traité 565-567; Conciencia 99.
26. Traité 579.
27. Traité 584.
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semiverdad ser4 juzgarle sélo victima, motor movido, diluyendo la libertad en
el fatalismo. Juntando ambas llegaremos a la idea correcta, podremos deducir
que “el mal mismo es la posibilidad permanente del pecado”?, es decir, la si-
tuacién falible de la libertad. El escdndalo estd siempre condicionado e in-
fluido, pero no determinado o forzado, por la absurdidad. Podriamos decir,
avezados a la politica espaiiola, que el mal moral tiene autonomia, aunque no
independencia, respecto del mal fisico. La imperfeccién metafisica y la res-
ponsabilidad ética conforman las coordenadas de la accién humana en el
mundo. El hombre padece el mal, pero es autor de la maldad; es victima c6m-
plice de la negatividad.

Jankélévitch concluye que el pecado de los pecados es la falta de amor,
del mismo modo que el amor es el valor de los valores. La ausencia de amor
no es una carencia, sino una intencion, una culpa, la malicia continuada que
convierte la negligencia e ignorancia en maldad. Y la intensidad del pecado, el
pecado mortal, sera directamente proporcional a la conciencia del bien omiti-
do, a querer el mal friamente, a la mala voluntad. Esta falta continuada y cré-
nica, actitud més que acto, se convierte en vicio, el pecado frecuentativo de ma-
levolencia, el odio. La mala voluntad es la que hace existir el mal al desearlo,
proyecta su valoracién en la cosa odiada. Es decir, no existe lo odioso en sf,
sino que es fabricado por la disposicion perversa de la voluntad; no es lo odio-
so lo que explica el odio, sino el odio quien crea lo odioso. La mala voluntad
no es la voluntad de cualquier mal, asi en abstracto, sino la voluntad de mal
hacia alguien. Y una voluntad de mal radical: el malvado simplemente desea
que el objeto de su odio no exista. Precisamente esto deviene una situacién
desesperada e insostenible para el malvado, “negando al otro como consan-
guineo, consustancial, confraternal, congenital, es a s{ mismo a quien niega”2,

IIL. EL PERDON

Contra el mal fisico nos precavemos con la ciencia y la medicina, si bien
la absurdidad es finalmente invencible. ;Y cuél es la respuesta adecuada al
mal moral? ;La justicia o el perdén? ;el castigo que repara el desorden cau-
sado o la indulgencia que libera de la espiral de odio y venganza?

28. Traité 588. También Conciencia 129; Perdon 64.

29. Traité 611. Una concejal constitucionalista de una ciudad del Pais Vasco comenta-
ba en una entrevista que le estomagaban fuertemente los nacionalistas violentos, que vivia
con miedo; pero que ellos debian de estar todavia peor: odiaban tanto a los no nacionalis-
tas que tenian que corroerse internamente por verles al lado, por tener que soportar su exis-
tencia (E! Pais Semanal, 22.X.2000, 18ss).
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1. La mala conciencia

“Todo el mundo tiene, en general, buena conciencia. Nadie se reconoce
faltas nise estima culpable en lo mds minimo, esto es de sobra conocido; cada
quien estd convencido de su derecho y de la injusticia de los dem4s hacia
€130, Este diagnéstico pareceria tomado de algiin ensayo sobre la posmoder-
nidad, el nihilismo axiol6gico o los jévenes apéticos de la segunda mitad del
siglo XX. Jankélévitch, sin embargo, lo ha visto como tendencia comtin del
hombre y la sociedad, presente en todo tiempo y lugar, teorizado ya con Aris-
tételes, para quien el placer es un propésito evidente de conducta, el impulso
bésico de toda criatura que afirma su -existencia. Pues bien, la felicidad, el
motor de la ética clasica, no difiere del placer mds que en racionalidad, en or-
denamiento 16gico. El goce se consume en la espontaneidad e inmediatez
mientras la dicha se organiza para la duracién y el largo plazo. La conciencia
moral, la capacidad de discernir el bien y el mal, presiona-hacia la felicidad,
que por eso ¢s el bien, y repele el dolor, el mal. Es natural, por tanto, que el
hombre rechace la mala conciencia, pues el remordimiento es dolor. Sin em-
bargo, con ello ha quedado dicho que el remordimiento forma parte de la
conciencia, es més, “e] remordimiento es la conciencia en su forma més aguda,
(...) una inflamacién de la conciencia”, pues en él se manifiesta de modo par-
ticular el espiritu, su apertura para trascender la mecénica instintiva. La con-
ciencia es, pues, también la capacidad de percibir el dolor moral, algo que
todo hombre posee, aunque intente de ordinario adormecerla. Suele suceder
que la mala conciencia “llega siempre tarde, (...) no nos dice lo que hay que
hacer, sino lo que habria habido que hacer” 31.

La mala conciencia es en realidad el perdén a uno mismo. El remordi-
miento, el dolor de la conciencia, es la tinica posibilidad de purificacién del
mal realizado. A esta conclusién llega tras disquisiciones de fondo triste sobre
la temporalidad. El tiempo humano es la existencia humana, irreversible e
irrepetible, Gnico y por eso mismo excepcionalmente valioso, hermoso y dra-
matico a la vez. “La vida de un hombre, encerrada entre nacimiento y muer-
te, ;0o es en el océano infinito de lo eterno como una especie de gran instan-
te?32, La religién, la moral y la filosoffa, en buena medida, ponen lo mejor de
s{ mismas para dar respuestas y consolar, pero no llegan mds que a posibili-
dades imposibles. El estoicismo trivializa lo irreemplazable, la excepcionali-
dad trigica de la existencia, como si la mismidad de cada uno no fuera no

30. Conciencia 7.
31. Conciencia 38-41.
32. Conciencia 75.
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fuera tnica e incomparable; es decir, nos inserta en el cosmos dejdndonos en-
granados como un pequefio fragmento del todo, nuestro sufrimiento no es
mas que un detalle de un orden superior, el individuo no puede creerse el cen-
tro del universo. El cristianismo, por su parte, es mds piadoso que la indife-
rencia estoica, quiere hablar al corazén més que a la razén, pero pospone la
solucién al futuro, lo centra todo en una esperanza escatoldgica compensado-
ra, que por eso mismo no compensa nada la laceracién presente. “La concep-
tualizacién naturista desdibuja mi tragedia privada en la inmortal juventud de
las primaveras y de las metempsicosis, mientras que la promesa religiosa es-
camotea mi pena en los cielos de oro de la atanasia™33.

La irreversibilidad del tiempo es en si misma dolor, y una mala accién, en
ese marco, implica una cristalizacién insoportable del dolor, el sufrimiento in-
concebible de lo irreparable; pues una reparacion contradice la irreversibilidad
del devenir. El remordimiento serd la aguda conciencia de una culpa que ya no
es posible contrarrestar. A no ser que la reparacion sea el remordimiento
mismo, la desolacion por la imposible marcha atrés de una falta, el arrepenti-
miento. “El pecado mismo —es decir, el mal en si- para curarse engendra el
dolor de la mala conciencia, es decir, ¢l mal de la desdicha personal”34.

Jankélévitch utiliza términos cristianos, aunque sin darle enteramente
ese sentido, para mostrar la catarsis que brota de la mala conciencia. Primero
la penitencia, un ritual expiatorio y reparador provocado por uno mismo, que
sigue al arrepentimiento como el actuar al ser, que quiere contrapesar la mala
accion de algiin modo y expresarlo externamente. Luego la conversion, la dis-
posicién seria de no repetir el mal, una vez sentido hondamente como tal. A
este punto, en la conversién queda ya esbozada la redencién; la recuperacion
del culpable. Todo ha comenzado con esa especie de “gracia que es el dolor
puro del arrepentimiento”35. Quiere decir que el punto de partida del remor-
dimiento no se explica muy bien, es causa sui, €s como si brotara de la nada,
nace por si mismo en el interior de la conciencia. Y asi, el dolor.del arrepen-
timiento debela la falta: penitencia, conversién y recuperacién personales van
a ser su secuencia ldégica. La curacién de la culpa no puede ser sélo el olvido,
como si nada hubiera pasado, lo-que seria ocultar el pecado en lugar de sa-
narlo, profundizarlo al enterrarlo vivo en el inconsciente. Ni tampoco la resti-
tucién, impracticable por la irreversibilidad del tiempo, una especie de Sisifo
voluntarioso. Sélo la mala conciencia, en su desgarro purificador, puede dar
valor y sentido a un pasado culpable. Esto evoca la distincién escolastica entre

33. Conciencia 71.

34. Conciencia 108. “El remordimiento es el pecado transfigurado en virtud” (Traité
622).

35. Conciencia 110.
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atricién y contricion para resaltar la regeneracion inmediata cumplida en lo
segundo, en el dolor sincero por el reconocimiento del mal cometido. “El re-
mordimiento es el perdén instantdneo, gratuito, inmerecido, que hace cura-
bles nuestras faltas y que prepara la remisién”36.

2. Deber perdonar

(Y qué decir del perdén a los demds, es decir, el perdén desde el ptinto
de vista del ofendido, de las victimas, de los derrotados por la maldad? En
estos casos, el perdon resulta algo terriblemente paraddjico, muchas veces
“excepcionalmente dificil”, y sin embargo, siempre “un deber”3’, El deber de
perdonar es algo deducible de todo lo que se viene diciendo.

Primeramente, el perdén es una vertiente del amor, como el reverso de
la medalla, pues si amas perdonas. El perdon es “ese imperceptible parpadeo
de la caridad”38. Si el amor es el valor fundamental, que sostiene todos los
demds, como hemos dicho, el perdén formara parte del Aumus de la vida sana.
Podriamos preguntarnos todavia por qué Jankélévitch considera el amor
como el valor central, y de un modo tan tajante que obvia su explicacion. Los
cristianos nos sentimos de acuerdo con esto sin mds, pues el amor es nuestra
ensefianza més cara, la esencia del cristianismo: el mandamiento mayor (Mc
12,28-31), el mandamiento nuevo (Jn 13,34), 1o primero y lo tltimo (1Cor 13).
Podremos colegirlo desde la fe en Dios Padre —s6lo lo sentiremos verdadera-
mente como Padre si nos comportamos como hermanos— o desde la convic-
cién de que si Dios es amor no se le experimenta méas que amando (1Jn 4,8),
pero sobre todo es algo que creemos. Mas un filésofo se apoya en razones.
Nuestro autor supone la vida como el haber principal, la ipsidad personal no
puede renovarse nunca, el individuo es inefable e irreemplazable, tinico “en
toda la historia, y que ocurre no una vez al mes como la luna llena, ni una vez
al afio como las solemnidades de los aniversarios, ni una vez por siglo como
los cometas, sino una vez en toda la eternidad. (...) La vida es la més preciosa
de todas las ocasiones”. En realidad, la vida es lo tnico que tenemos cada
uno, punto de partida de todo lo demds, y asi el amor a los otros es el amor a
la vida, particularmente a la semejante, la base de cualquier otra cosa. El per-
dén, por lo tanto, tendré las mismas caracteristicas que el amor.

36. Conciencia 117.
37. Perdon Ts.

38. Perdon 11.

39. Conciencia 75.
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Es gratuito, desinteresado, un valor en si, no necesita nada a cambio.
Dicho poéticamente, “;cémo el amor que ama lo no amable y, por consi-
guiente, no lo debe al valor de su objeto, cémo este amor no va a ser fecundo
y manifiesto entre todos los amores? ;cOmo no va a ser sinénimo de liber-
tad?”40, En su incondicionalidad reside su eficacia. Jankélévitch destaca filo-
séficamente un dato comiin de la moderna exégesis biblica: Jestis no pide pri-
meramente conversion y luego ofrece el perddn, siguiendo el esquema del
profetismo paleotestamentario, sino justamente al revés, primero perdona, lo
que luego genera fuerzas para levantarse. El perdén absuelve porque si, como
el amor ama, se fundamenta en si mismo, constituye su propia causa. Por eso
el perdén es indestructible, autosuficiente como lo son todos los valores, fir-
mes como una roca e indiferentes a nuestros cabezazos en su contra. En este
sentido, el perd6n es ilimitado en todas las direcciones, temporal y espacial-
mente, cualitativa y cuantitativamente, “perdona todo a todos y no se entre-
tiene en distinguir las culpas graves de las culpas leves. (...) En su infatigabie
paciencia, su inquebrantable confianza, su inagotable generosidad, estd a
prueba de los crimenes mds inexpiables”4!. Esto recuerda al himno paulino a
la caridad como una gota a otra gota. Todas las faltas son perdonables, aun-
que no todas sean excusables o comprensibles, la grandeza del perd6n no se
mide por la gravedad de la ofensa, sino por el espiritu de quien perdona. Todo
esto no significa que el perdén sea fécil, todo lo contrario, pues supone tra-
garse el amor propio, el honor o la fama que veneran nuestros clésicos y la
mentalidad popular. Al implicar una renuncia a la compensacién, el perdén
conlleva buenas dosis de sacrificio.

Es instantdneo, espontdneo como el temperamento, una forma de en-
tender la vida. Se parece en esto a la felicidad, que no es una cosa, sino que
reside en un talante, un modo de ser. “Jests exhorta al humillado y al abofe-
teado a tender la otra mejilla no veinte afios después del bofetdn, no después
de pensirselo bien, después de haber reposado la afrenta y procurado olvidar,
sino acto seguido”#2. No hay razones concretas para perdonar, sino mds bien
al revés, se perdona porque no hay razones, pues si las hubiera cabria més la
excusa que el perdén. El perdén puro, como forma del caricter personal, sin
contraprestaciones, aunque no sea exactamente posible, aunque tan solo
norme el ideal que nunca se alcanza, dibuja el horizonte difuso de la dicha.
Con esto no se dice que el perddn sea olvido, como ya se dijo respecto de la
mala conciencia, pues tal devendria s6lo un rencor mal curado, presto a rea-
parecer en cualquier momento. Serfa como confiar en el tiempo, que lo borra

40. Traité 625.
41. Perdon 131.133; también, Conciencia 122.
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todo, como la arena removida por el viento tapa las huellas més hendidas;
pero el mismo viento -las circunstancias o el inconsciente inesperados—, puede
descubrir las marcas rellenadas. Aunque parezca una broma de la crueldad,
“para perdonar hay que acordarse. El rencor es la condicién curiosamente
contradictoria del perdén; y por el contrario, el olvido lo vuelve intitil”43,

Es relacional, esta siempre referido a alguien, es tan intencional como el
pecado, es un ejercicio de la voluntad. En este sentido, puede suponer un he-
roismo, a veces tremendo, que se llegue a perdonar al torturador tras haber
sido torturado por €l. Esto resulta inconcebible, insoportable, cuando sucede
“algo terrible, mas alld del perdén”44.Y sin embargo, sélo asi es real, llevado
a cabo por alguien hacia alguien que le ha herido. El perdén en abstracto es
s6lo una hipdtesis por confirmar. En el supuesto socrético de que no hay mal-
dad, sino tan sélo error, tampoco seria necesario ¢l perddn, tinicamente com-
prender el fallo y excusar. Jankélévitch se permite bromas macabras para
dejar sentado esto: Spinoza superviviente de Auschwitz no hubiera podido
decir que comprender es perdonar, se habria dado de bruces con lo incom-
prensible; y los cristianos, si consideran ciegos a los judios, ya les han discul-
pado, y si malévolos, “;no han bastado veinte siglos de rencor implacable para
que la religién del perdén perdone a quienes acusa?”4. La cuestién discurre
al revés: perdonar es comprender, es decir, entender la capacidad de mal
comin al hombre, la maldicién de la libertad, en la que todos estamos invo-
lucrados. Perdonar es tocar el misterio de la vida y la libertad.

El perddn supone la justicia, aunque la supera. La primera parte de la
frase no estd muy desarrollada por nuestro autor, tal vez porque le resulta
obvio y prefiere resaltar lo segundo. La justicia penal y reparadora, por legi-
tima que le parezca, no deja de ser un castigo, una represalia socialmente
aceptada, algo inferior al perdén. Esta justicia es demasiado expiatoria, de-
vuelve mal por mal, mientras el perddn, al contrario, devuelve bien por mal.
El perdén pide renunciar a la tentacién vindicativa, sobrepasar la justicia,
aunque ésta sea necesaria para la armonia social, para frenar el mal y desba-
ratar en lo posible sus efectos. Por eso, “para el acreedor, el perdén es la re-
nuncia a un derecho”46. Una culpa que perdonar al culpable es primeramen-
te un rencor que desbancar en uno mismo. Pero después hay que intentar re-
cuperar al malvado para el bien sin transigir con su maldad, no puede tole-

42. Perdon 50.

43, Perdon 79.

44. G. ORWELL, 1984, Barcelona 1979, 43.
45. Perdon 94.102.

46. Perdon 171.
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rarse una malevolencia desfachatada. Por tanto, la justicia esté incluida en el
amor y el perdén, el amor supera la justicia después de suponerla.

Este perddén tan magndnimo, este amor al malvado no es amor a su mal-
dad, lo que serfa una perversidad morbosa, sino. amor del hombre mismo en
su versién mds dificil, en la negrura de su libertad, de lo que todos participa-
mos. Es la aceptacion del hombre en su esencia ambivalente, esencia comitin
al ser humano, aceptacién de la propia similitud ontoldgica con el culpable.
Pero no se ama al culpable a causa de su culpa, sino a pesar de su culpa. En
este mismo sentido se expresa la tradicién cristiana, que habla de detestar el
pecado pero amar al pecador. El apoyo racional que ha ofrecido Jankélévitch
es igualmente cristiano, aunque perdido en nuestro inconsciente colectivo:
todos podemos ser igualmente pecadores aunque no lo seamos de hecho.
(Acaso no simboliza eso el mito del pecado original, una solidaridad negati-
va de esencia? ;No es igualmente el mensaje indirecto de las antitesis. (Mt
5,21ss), que nadie estd libre del rencor, del mal deseo, de la mentira, origen de
los mayores crimenes? Ademas, da una segunda razén, asimismo impensada-
mente cristiana: “No se trata de amar al malvado en cuanto malvado, sino de
amar al malvado en cuanto que es un pobre hombre”4’. El malvado no sola-
mente es un hombre, participe de la condicién comiin, sino también un pobre
hombre, que revela la miseria de la realidad humana en su pecado. Alguien
que no ha entendido la sustancia de la vida, el amor, no es més que un desdi-
chado que merece compasion, por mal que haga, aunque haya que pararle los
pies de todos modos?8. .

" El perdon asi diseccionado por Jankélévitch es asumible, punto a punto,
por los cristianos. Aunque no se basa en la revelacién, sino en razones éticas,
en el sentido cldsico, las movidas por el impulso de una vida feliz —parece ins-
cribirse en la corriente eudemoldgica de la filosofia griega, continuada més
tarde por Spinoza-, sin embargo no estd nada alejado de su contenido. La fe
cristiana alienta también a la felicidad, signo e impulso de la salvacién o feli-
cidad completa. E igualmente, para los cristianos el perdén es una de sus
notas caracteristicas, un gemelo del amor. Y partiendo del amor, la esencia del
cristianismo, se sigue que el perdén es también constante (setenta veces siete
en matemdticas son cuatrocientas noventa, pero en el evangelio significa
siempre, Mt 1821s), universal respecto personasy ofensas (el préjimo es todo

47. Traité 624ss; Perdén 192.

48. Estando en un hospital, en ese ambiente tan tipico en que se mezclan desordena-
damente dolor, angustia, cansancio y esperanza, vefamos en la sala de espera enfermos y pa-
rientes el telediario informando de un atentando etarra. Uno de los pacientes, de pie, con
su bata y portasuero, coment6 absorto: “Con lo que cuesta cuidar la vida, y que esos des-
gracia’os la quiten en un segundo”.
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hombre que uno encuentra, Lc 10,29ss; todos los pecados son perdonables, Mc
3,28) e incondicional (como Dios “hace salir su sol sobre buenos y malos, y
llover sobre justos e injustos”, Mt 5,45).

Respecto a la incondicionalidad, hay una puntualizacién destacada por
Jankélévitch, que inicialmente parece contradecir a la fe, pero que en tltimo
anélisis se descubre coincidente. El perdén es infinito, dice, no hay culpa lo
bastante grave que no pueda ser perdonada. Sin embargo, hay una condicién
sin la cual el perdén no es posible. Nos quedamos expectantes, extrafiados,
(pero no se ha pasado el libro entero diciendo...? “La primera condicidn, sin
la cual el perdén careceria de sentido, es el desamparo y el insomnio y la de-
reliccién del culpable; y aunque no corresponda al perdonador plantear esta
condicién, esta condicién representa aquello sin lo cual la problemadtica del
perdon resulta una simple payasada™4. El arrepentimiento del malhechor, su
remordimiento, es una premisa elemental, lo tnico que valida el perdén. Po-
driamos decir que para perdonar a otro es imprescindible que el otro se per-
done a si mismo.

La l6gica subyacente es estricta, aunque Jankélévitch no la explicite. La
libertad malintencionada es el mal propiamente dicho, el mal entre los males.
La maldad est4 en la intencidén, y mientras tal mala intencién persista, ;c6mo
es posible la connivencia del bien, el perdén? Es como la cuadratura del cir-
culo. También el evangelio habla del imperdonable pecado contra el Espiritu
Santo (Mc 3,19), la mala voluntad para la tradicién cristiana, que reconoce
que Dios no puede salvar sin la aquiescencia de cada cual®. El perdén a otro
es una manera de ser y pensar, una esperanza de cambio, el deseo de un
mundo mejor, lo que queda cinicamente pisoteado y suspendido si no hay re-
mordimiento del culpable. Confraternizar con los verdugos, desestimar los va-
lores y a los madrtires, es traicién més que perdon, una indecencia hacia las vic-
timas. Si el amor es el valor mds duradero, eterno, la indiferencia a las veja-
ciones contra ese valor serd la culpa mds imperdonable. El perdén y la mal-
dad libran asf una lucha sin tregua. “Continuamente, la infatigable, la inago-
table bondad del perdén salva el insalvable muro de la maldad y de continuo
el muro resurge delante de la bondad. (...) El amor es mas fuerte que el mal
y el mal més fuerte que el amor, json mds fuertes el uno que el otro! El espi-
ritu humano no podria llegar més all4. (...) Por ello el perdén es fuerte como
la maldad, pero no més fuerte que ella”>!. Como el pensamiento frente a la
muerte, el perdén es la vida frente al mal, resulta al tiempo omnipotente e im-

49. Perdén 210s.
50. S. AGUSTIN, Sermones 169,13.
51. Perdon 218-220.
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potente. Es un enfrentamiento insoluble, pero al menos queda el consuelo de
la fuerza del perdén, que no es inferior a ninguna.

Es tal la excelsitud, sentido y empuje del perdén, que Jankélévitch se
embelesa. “Si hiciera falta escoger entre la existencia e inexistencia de la mal-
dad, tal vez seria mejor optar por su existencia, a fin de que el amor conocie-
se antes o después la oportunidad maravillosa del perdén”2. Esto suena un
poco excesivo para el sentido comtin, pero bien pensado ni mas ni menos que
el dicho evangélico de amar a los enemigos u ofrecer la mejilla derecha a
quien te golpee en la izquierda. No es sélo que el mal inicamente puede ven-
cerse desde el bien, que es el mensaje cristiano, mientras Jankélévitch lo ha
dejado en empate; es también que el amor no se entiende en toda su fuerza
mas que desde su contrario, igual que no puede apreciarse enteramente lo in-
estimable de la vida mas que desde la conciencia de la muerte, o la belleza de
la luz y el color sino en la desazén de la oscuridad. También para €1, aqui re-
side la esencia del cristianismo. “Cristo habria muerto por nada si su muerte
no hubiera servido mas que para despilfarrar en pura pérdida y fijar en feti-
ches ridiculos [sagrado corazén, reliquias, santos, etc] la preciosa necesidad de
ternura, las capacidades de afecto tan restringidas, los flacos recursos de ge-
nerosidad de que el corazén humano dispone”33.

IV. EPILOGO

Después de todo este recorrido, queda claro que la filosofia no es sé6lo el
arte de decir lo que todo el mundo sabe de modo que nadie lo entienda, como
reza el chiste estudiantil. Es también indagar en las emociones profundas del
hombre, ordenarlas. Es pensar los limites del ser, hablar de lo enigmaético, in-
terrogar el misterio de la existencia. Es una necesidad humana, ayuda a vivir
conscientemente, a palpar minimamente la felicidad, imposible sin resaltar la
propia esencia racional. “El que no piensa es como que no vive”, of decir sin
animo docente, como de pasada, a un misionero perdido en el ajetreo de su
labor en la Amazonia, necesitado de meditacién.

El perdén es una evidencia cristiana, casi interiorizada genéticamente
tras siglos de predicacién. Pero la cotidianidad préctica lo contradice perma-
nentemente, incluso lo imposibilita como cosa de lelos o pénfilos, de los que
el mal se va a aprovechar, empeorando a fin de cuentas las cosas. Es necesa-
rio razonarlo, asimilarlo como conviccién intima a prueba de decepciones. La

52. Traité 628.
53. Traité 624.
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aportacién de Jankélévitch, como la de otros fildsofos en otros temas, resulta
impagable. También para los cristianos, demasiado -engreidos por una revela-
cién que parecen pensar controlar.

Podemos discordar con Jankélévitch en su diagnosis de la absurdldad
como ultima palabra, creemos que la muerte no es el final. Pero tendremos
que asentir-a su consideracion de la responsabilidad humana en toda maldad,
muchas veces mitigada por la presién de circunstancias adversas, pero en
modo alguno suprimida. La pretension constante de inocencia atrofia la res-
ponsabilidad, infantiliza, enquista en el despropésito. Si no admitimos culpa
por el fracaso matrimonial o por el abandono de la opcién sacerdotal, si nos
escudamos en inmadureces juveniles o incapacidades transitorias, ;cuando
pensamos ser adultos? Podra haber oportunidad de recomenzar la vida, par-
tir de cero, pase lo que pase, pero no a costa de sacudirse los errores como la
caspa de las hombreras. Si no reconocemos las faltas personales, graves o
leves, (como podemos arrepentirnos?, ;como vamos a mejorar? Si somos
principescamente inocentes, ;jhasta donde llegaremos a hundirnos? Estare-
mos despreciando la caricia firme y transformadora del perdén, propio o
ajeno.

Persas y romanos cruc1f1caban como sistema de poder, en la Edad Media
y Renacimiento europeos se decapitaba, empalaba, descoyuntaba y quemaba
al por mayor; con la modernidad ilustrada y los adelantos técnicos se amplia-
ron las muertes y refinaron las torturas, que con la aldea global contempora-
nea se universalizaron geograficamente, aplicaron en masa y adelantaron an-
tropolégicamente (nifios que aprenden a matar)... La maldad es fiel compa-
fiera de la historia. Ommipresente y tozuda, a pesar de todo sorprendente, de
cualquier manera deprimente. S6lo tenemos el consuelo del perdén. Es dificil
decir esto a las victimas, pero el perdén, como la esperanza y la ]ustlc1a es un
modo de mirar el cielo azul, una defensa contra el mal.

ToMAS MARCOS MARTINEZ

Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid
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Espiritualidad de la Regla de san Agustin

L Prologo

El espiritu es un componente esencial del hombre. Remite siempre a lo
que lo define como tal en contraposicién a las demads criaturas vivientes, sea
su vida sé6lo vegetativa o también sensitiva. Dote suya es la inteligencia, la vo-
luntad y la libertad. La inteligencia le abre a la percepcién de la verdad, la vo-
luntad al amor del bien y la libertad le coloca responsablemente ante la ver-
dad y el bien. La percepcién que el hombre tiene de la verdad nunca es abso-
luta ni tampoco, por tanto, el amor del bien, pues el amor pleno estd asociado
a un conocimiento pleno. Por otra parte, esa percepcion de la verdad, siempre
relativa, nunca es igual en todos porque depende de las distintas circunstan-
cias personales, ambientales, histdricas, etc. Asi se explica que, aunque todos
los hombres desean el bien, no todos busquen el mismo bien, ni todos sigan
los mismos derroteros para alcanzarlo. Como siempre es obra del espiritu,
cabe hablar de diferentes espiritualidades. Estas se definen por las distintas
metas y rutas que él se marca, condicionado por la verdad o verdades que més
le deslumbran y por el bien o bienes que mds le atraen.

La fe cristiana conoce, ademads del espiritu humano, el Espiritu divino. Y
le conoce como actuante en el espiritu humano, poniendo remedio a la doble
limitacién que este sufre: la que le viene de su condicidén de criatura y la que
tuvo su origen en el pecado. Segiin la Escritura, el Espiritu divino revela a los
hombres la verdad plena (Jn 16,13), derrama en sus corazones el amor divino
(Rm 5,5) y les aporta la libertad (2 Cor 3,17). Pero, aunque sus dones son ple-
nos a nivel de Iglesia, a nivel de cristianos particulares son restringidos. En
efecto, el Espiritu divino que, en cuanto Espiritu del Cuerpo de Cristo, vivifi-
ca al organismo entero, a los miembros del mismo les otorga sus dones de ma-
nera diversificada -y, por tanto, parcial-, segin la funcién asignada a cada
uno. Aunque el Espiritu es tinico, como sus dones son multiples y variados,
también desde esta nueva perspectiva cabe hablar de distintas espiritualida-
des, definidas por los distintos dones, que sirven al mismo objetivo pero de
distintas maneras. :
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Tanto si se parte del espiritu humano como si se parte del Espiritu divi-
no, cabe afirmar que cada persona tiene su propia y personal espiritualidad:
la natural condicidén personal y los dones individuales que le otorga el Espiri-
tu le marcan un camino especifico. Por otra parte, en la medida en que la es-
piritualidad no responde a una opcién caprichosa, sino a las condiciones par-
ticulares del propio espiritu y al don especifico del Espiritu, y en la medida en
que el creador y el autor de los dones es el tinico Dios, no cabe pensar en dos
espiritualidades, opuestas la una a la otra, en una misma persona. El tinico Es-
piritu de sabiduria no puede proponer a una persona que siga simultdnea-
mente varias rutas. Pero si una persona no puede transitar por varios caminos
ala vez,sf es posible que varias recorran el mismo camino. Circunstancias per-
sonales y ambientales pueden haberles puesto en contacto con la misma par-
cela de verdad y arrastrado hacia un mismo bien; de igual manera, el Espiri-
tu divino es muy libre para otorgar los mismos dones y asignar las mismas ta-
reas dentro del tinico cuerpo a cuantos juzgue conveniente, sirviéndose de
todo tipo de circunstancias. De hecho, se dan lo que podemos lamar espiri-
tualidades colectivas: las que son seguidas en la Iglesia de forma deliberada,
organizada y publica por un nimero, mayor o menor, de fieles. Normalmente
surgen vinculadas a personas carismdticas que las han encarnado y, en un
buen nimero de casos, han acertado a dejarlas plasmadas por escrito. Esta cir-
cunstancia ha posibilitado y posibilita su conocimiento por parte de otras per-
sonas que, sintiéndose en sintonia con ellas, han decidido o deciden seguirlas.
Decisién tomada, a menudo, después de teologizar dicha sintonia, esto es, des-
pués de interpretarla como voz del Espiritu que les sefiala la senda por la que
deben caminar.

Una de esas personas carismadticas, y entre las de mayor renombre, s san
Agustin —cuyo 1650 aniversario de nacimiento acontece este afio—, obispo de
Hipona y autor reconocido de la Regla monadstica que lleva su nombre. Aun-
que en el acervo inmenso de sus obras representa una parte insignificante, ha
cosechado un éxito que su autor nunca lo hubiera podido imaginar: mds de
ciento treinta Ordenes o Congregaciones religiosas y, en estos tiempos de pe-
nuria, unos cincuenta mil religiosos, hombres y mujeres, la han adoptado
como norma de vidal. En la Regla dejé el santo codificada su propia expe-
riencia espiritual, tal como la conocemos a través de su obra maestra, las Con-
fesiones. Esperamos que, al final de nuestra exposicion, el lector haya podido

1.Tomo el dato de M. A. ORCASITAS, Saint Augustine and his Universal Influence, en
Augustinus Afer. Saint Augustin: africanité et universalité. Actes du colloque internacional.
Alger-Annaba, 1-7 avril 2001. Textes réunis par P-Y. Fux, J.-M. Roesli, O. Wermelinger. Co-
lloque organisé par le Haut Conseil Islamique Algérie et 'Université de Fribourg Suisse,
Editions Universitaires Fribourg 2003, p. 349-351: 350.
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percibir la profunda conexién que existe entre la experiencia del santo y la es-
piritualidad de la Regla, pues la primera serd la clave bdsica que utilizaremos
para interpretar la segundaZ2.

IL. Consideraciones previas

Antes de entrar propiamente en tema, es preciso exponer algunas apre-
ciaciones de caracter general.

En primer lugar, conviene tomar nota de la naturaleza de la Regla del
obispo de Hipona. No es un manual de espiritualidad, en el sentido tradicio-
nal del término, esto es, un tratado sistemdtico de objetivos espirituales que se
proponen a los religiosos que la profesan y de los medios, de distinta natura-
leza, que posibiliten su consecucién. No obstante, en cuanto documento mo-
ndstico, contiene una espiritualidad propia, concretada en unos objetivos y
unos medios. Mas, para descubrirlos, es necesaria una lectura atenta y una in-
terpretacion adecuada.

A este respecto, es titil volver los ojos a los evangelios; a su luz se puede
entender la naturaleza del escrito agustiniano. Los evangelios no son manua-
les de teologia o de moral, pero contienen una teologia o un modo de enten-
der a Dios, y una moral o un modelo de comportamiento humano cuya imi-
tacién conduce a una existencia lograda. Pero ni la una ni la otra se descubren
exclusivamente en declaraciones formales o planteamientos tedricos. Es evi-
dente, por ejemplo, que quien busca conocer la moral evangélica encuentra en
el Sermon de la montafia unos principios del mds alto valor. Pero es igual de
evidente que la moral evangélica no se acaba ahi; que se puede y se debe de-
rivar tanto de otros preceptos de Jestis como de su mismo comportamiento.
La moral cristiana tiene su fuente conjuntamente en lo que Jests enseiid, en
lo que Jesiis hizo y lo que Jests vivié. Los hechos que relatan los evangelios
responden a unos principios, aplicados pero no siempre expresamente formu-
lados; principios que hay que extraer de los hechos mismos y enunciarlos.
Algo similar cabe decir de 1a Regla de san Agustin. A primera vista puede pa-
recer que escasea en doctrina espiritual y que abunda en casuistica. Y no ha
faltado quien que ha tomado de ahi el argumento para negarle la paternidad

2. La interpretacién que aqui hacemos de la Regla se basa en nuestros estudios sobre
la estructura de la misma, publicados en esta misma revista en los afios 1997-2001. En los
afios 2001-2003 han aparecido, también en ella, amplios comentarios a los capftulos segun-
do, tercero y cuarto, que se pueden adquirir en separatas; a partir del afio 2005, si Dios quie-
re, continuaremos con el comentario de los restantes. Las ideas bésicas que los inspiran
estdn recogidas en este articulo. A ellos remitimos para una base documental més amplia y
para la justificacién de nuestros puntos de vista que puedan sorprender al lector.
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agustiniana. Pero la doctrina espiritual no falta; s6lo hay que descubrirla bajo
el follaje de los preceptos concretos, puesto que no obedecen a la pura cir-
cunstancia, ni carecen de légica y orden sistematico. San Agustin podia haber
escrito un tratado de vida mondstica, pero prefirié escribir una regla de vida,
con algunos principios generales y abundantes normas concretas. Pero al es-
cribir esa Regla de vida tenia en su mente ese tratado de vida mondstica. Hace
falta, pues, descubrirlo, destapando la espiritualidad que se oculta bajo las dis-
tintas normas. Si los preceptos estan racionalmente dados, responden a deter-
minados principios y se revelan reciprocamente. Son esos principios los que
definen la espiritualidad, porque mantienen su validez con el pasar del tiem-
po, aunque admiten y, a veces, reclaman encarnarse en preceptos actualizados.

En segundo lugar, para descubrir la espiritualidad de la Regla es preciso
acercarse a ella como un conjunto arménico y equilibrado. Todas sus partes y
preceptos han de encontrar acomodo de forma natural, sin forzamiento de
ningudn tipo. De igual manera, no es admisible privilegiar unas partes sobre
otras, como se ha hecho a menudo. Cuando uno lee mucho de lo que se ha es-
crito sobre la espiritualidad de la Regla, percibe de inmediato la hipertrofia
que caracteriza al pardgrafo segundo del capitulo inicial, segtin la edicién cri-
tica de L. Verheijen3, que contrasta con la atrofia de otros capitulos. Hiper-
trofia y atrofia que no se advierten tanto, aunque también, en la extension del
comentario, como en el alcance que se les asigna. Con el agravante de que, in-
cluso dentro del mismo pardgrafo mencionado, se produce otra situacién si-
milar: la hipertrofia del anima una et cor unum convive con la atrofia del in
Deums, a pesar de ser un complemento especificamente agustiniano al libro de
los Hechos. Algo parecido acontece en relacion con el capitulo octavo cuan-
do se presta atencion predominante, cuando no casi exclusiva, al “enamora-
dos de la belleza espiritual” y se relega a un segundo plano t1 “enardecidos
por el buen olor de Cristo” y el “libres bajo la gracia”. Asimismo, si se quie-
re hablar de la cima de la Regla, es preciso determinarla bien, sabiendo que
en una escalada la.cima es siempre lo tltimo, més alla de lo cual no hay nada.
En definitiva, en la Regla de san Agustin no se puede adjudicar a unas partes
categorfa de primera y a otras, de segunda.

IIL. Estructura bdsica de la Regla

El texto auténtico de la Regla se presenta a s mismo como un conjunto
de preceptos que los religiosos han de observar: “Esto es lo que prescribimos

3. La Régle de saint Augustin. 1. deztlon manuscrite, Paris 1967, p. 417 437; en con-
creto, p. 417.
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a los que vivis en el monasterio”. Pero una consideracién atenta del mismo
permite descubrir que san Agustin hace algo més que prescribir; también
constata y suplica a Dios. En efecto, la Regla contiene’ a) una constatacién,
que corresponde al pardgrafo segundo del capitulo inicial; 2) abundantes pre-
ceptos, que llenan la mayor parte de las paginas del documento; 3) una sdpli-
ca, en el primer paragrafo del capitulo octavo. Su autor parte de que el que
entra al monasterio lo hace impulsado por un objetivo concreto; ahi esta la
constatacién: 1). A continuacién propone el modo de conseguirlo; de ahi los
preceptos: 2). Por ultimo, presupone que el religioso por si solo seré incapaz
de cumplirlos; de ahf la stplica; 3). Con esta divisiéon hemos seiialado como
tres secciones de la Regla. En su légica interna ninguna puede faltar; las tres
son igual de importantes y las tres son interdependientes, de modo que se dan
sentido las unas a las otras. : ,

"En la espiritualidad cristiana y, con més razén, en la religiosa intervienen
como agentes tanto el espiritu humano como el Espiritu divino. Con otras pa-
labras, es obra tanto del hombre como de Dios. La Regla de san Agustin no
solo lo asume, sino que asigna partes especificas a uno y otro. Este poner de
relieve la obra de Dios no debe extrafiar en quien es llamado “Doctor de la
Gracia”. En la primera seccidn, correspondiente a los paragrafos del segundo
al octavo del capitulo primero¢, intervienen tanto el religioso como Dios; en
la segunda, la mds larga pues abarca los capitulos del dos al siete, el agente es
el hombre; en la tercera, limitada al primer pardgrafo del dltimo capitulo,
quien actia es Dios. Estos datos permiten elaborar.un esquema de tres pun-
tos, apto, creemos, para exponer la espiritualidad de la Regla y que vamos a
seguir. Son los siguientes: A) Una constatacidn, o la perfecta adecuacién entre
Dios y el hombre. B) Los preceptos, o la necesaria aportacién humana. C)
Una stiplica, o la imprescindible asistencia divina.

4. Aqui no' consideramos el primer pérrafo de la edicién oficial de la Regla: “Ante
todo, hermanos amadisimos, amad a Dioes y después al préjimo, porque estos son los man-
datos principales que se nos han dado”, por no pertenecer al texto original de la Regla. Cf.
L. VERHELEN , La Régle de saint Augustin. 1, p. 417. ‘

5, Ademds de la frase inicial indicada y de la conclusidn, esto es, el pardgrafo segun-
do del capitulo octavo. -

6. En cuanto que esta seccién coincide con lo que antes designamos como “constatacién”,
habrfa que hablar sélo del paragrafo segundo. Pero, como todos esos paragrafos tienen la forma
literaria de una inclusién —el contenido del primero aparece de nuevo en el tltimo—, todos sus

preceptos forman una unidad y no admiten ser integrados en otra distribuci6n.
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IV. Andlisis de las distintas secciones
A. Una constatacion, o la perfecta adecuacion entre Dios y el hombre

Ya dijimos que la Regla se presenta como un conjunto de preceptos que
han de cumplir los religiosos que la siguen. Y lo primero que les ordena es que
habiten undnimes en la casa y tengan un alma sola y un solo corazén hacia
Dios. Antes de comentarlo, digamos que afiade: “Este es el motivo por el que,
deseosos de unidad (in unum), os habéis congregado”. Es la constatacion a
que nos hemos referido. El que ha entrado en la comunidad agustiniana ha
aceptado, con opcidn personal, el programa de la Regla contenido en ese pri-
mer precepto. Segin se deriva de su tenor literal, tiene dos aspectos: incluye
tanto el objetivo por el que se han reunido —alcanzar a Dios (in Deum)-,
como el modo de conseguirlo —en comunidad-. Por otra parte, la bisqueda de
unidad (in unum) y la bisqueda de Dios (in Deum) son como el elemento
subjetivo y el objetivo de una misma realidad. El religioso logrard la unidad
que desea en la misma medida en que alcance a Dios.

Que alcanzar a Dios es el objetivo que san Agustin propone a los reli-
giosos se entiende sin dificultad desde la antropologia del santo, desde su ex-
periencia y, por supuesto, desde el texto de la Regla. A nivel antropoldgico,
nadie ignora que el santo considera el descanso en Dios, a cuya imagen fue
creado, como meta para todo hombre (Conf. 1,1,1); su experiencia la exami-
naremos de inmediato; en cuanto al texto, basta advertir la preposicién utili-
zada (in) y el caso que rige (acusativo), que indican en latin el movimiento en
direccién hacia algo. Habida cuenta de que el sustantivo regido por la prepo-
sicién es Dios (in Deum), Dios aparece como ese algo a lo que se tiende, la
persona a la que se quiere dar alcance. Los religiosos, pues, se encaminan
hacia Dios.

La entrada en el monasterio ha sido libre decisién suya, pero ;exclusiva-
mente suya? Si, como san Agustin sabe muy bien, nadie busca algo que no
haya conocido ya antes de alguna manera, los religiosos buscan a Dios por-
que ya han tenido y tienen una experiencia de €1, ya viven en €él. Y, como el
“hacia Dios” presupone un “en Dios” previo, el “en Dios” abre al “hacia
Dios”. Cuando decide entrar al monasterio, el religioso cuenta ya con un de-
terminado pasado que le impulsa hacia un determinado futuro, ambos mar-
cados por Dios. La memoria -se podria decir— se torna esperanza. La mejor
expresion de este estado de cosas la ofrece otro célebre texto de las Confe-
siones en que san Agustin refiere la experiencia a que aludiamos hace poco:
“... exhalaste tu perfume, lo inhalé y suspiro por ti; te paladeé y siento ham-
bre y sed de ti; me tocaste, me encendi en llamas, y anhelo hallar mi paz en tu
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paz (in pacem tuam)” (Conf. 10,27,38). Se trata de una experiencia del pasa-

9 K&

do —en la que estuvieron implicados tanto Dios (“exhalaste tu perfume”, “me
tocaste”) como Agustin (“te paladeé”, “me encendi en llamas”)- que modifi-
c6 su presente (“siento hambre y sed de ti”) y le suscit6 la esperanza de un
futuro de plenitud (“anhelo hallar mi paz en tu paz”). De manera similar, la
persona que ha tenido ya una experiencia gratificante de Dios, de la que atin
vive en el presente, desea asegurarla y plenificarla en el futuro y da los pasos
que juzga adecuados con vistas a lograr ese objetivo. Si los religiosos buscan
dar alcance a Dios, es porque, de alguna manera, ya le han alcanzado. Reuni-
dos ya “en Dios” (in Deo), siguen reunidos “hacia Dios” (in Deum). Aquel a
quien ya han encontrado y en cuyo nombre viven juntos es quien les impulsa
a seguir juntos para continuar buscandole. En ellos se cumple lo que escribia
el santo hacia el final de su vida: “(A Dios) se le encuentra para buscarle con
mayor avidez” (La Trinidad 15,2,2). Una experiencia inicial de Dios encendi6
su deseo de otra experiencia atin mas plena, en intensidad y en duracién,
hasta conseguir la intensidad maxima y la duracién sin término (cf. Conf
10,40,65). La adecuacién entre el hombre y Dios es perfecta: Dios satisface
cuanto el hombre anhela. )

La experiencia referida deja ver claramente —y aparecerd aun mds claro
a quien lea el texto en su totalidad— que la opcién del religioso es también
obra de Dios; es mds, que es ante todo obra de Dios, porque €l toma la inicia-
tiva de hacerse presente y regalarsele. El que el religioso vaya tras €l no es
consecuencia de un mandato, sino de una seduccién. Dios seduce con s6lo ma-
nifestarse como es; aunque sin quitar la libertad, arrastra (cf. Tratados sobre
el evangelio de san Juan 26,4-6; Sermdn 131,2,2).

De lo dicho se desprende que esa bisqueda de Dios tiene su base pri-
mera en la antropologia, no en la moral. El religioso no busca a Dios por cum-
plir un mandato, sino para satisfacer determinadas exigencias de su naturale-
za humana, pero de origen divino. Expresién lograda de esta realidad la en-
contramos en el texto, ya aludido, del pértico mismo de las Confesiones: “Nos
hiciste, Sefior para ti y nuestro corazén estd inquieto hasta que descanse en ti”
(Conf.1,1,1).

Pasando a lo concreto, cudles son esas exigencias de la naturaleza hu-
mana que satisface Dios? Aunque la segunda seccién de la Regla permitird un
desarrollo més amplio, al estar estructurada sobre ellas, anticipamos que todo
hombre anhela constitutivamente ser en plenitud, conocer la verdad absolu-
ta, y gozar en el amor de una libertad sin limites. Ahora bien, Dios represen-
ta la plenitud personal de todos esos valores y s6lo en €l puede alcanzarlos in-
tegros el hombre (cf. Conf 1,20,31). Poseyéndole a él, los poseerd todos jun-
tos —de ahi su fuerza de atraccién—; en cambio, fuera de él sélo los encuentra
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o fragmentados o falsificados (cf. Conf. 2,6,14), sintiéndose él mismo frag-
mentado y, como consecuencia, anhelando la unidad personal. En la Trinidad
de sus personas, Dios es ¢l Ser, la Verdad y el Amor libre y liberador supre-
mos. Unirse a él equivale a participar de lo que tiene y es, y el grado de parti-
cipacion lo mide el grado de unién con él. La unién plena con Dios compor-
ta alcanzar la vida indeficiente, la verdad sin sombras, el amor sin exclusiones.
Vida indeficiente que desconoce tanto la muerte como cualquier enfermedad,
debilidad o limitacién, porque participa de la plenitud de vida divina; Verdad
sin sombras que.ilumina el misterio —hasta entonces oculto en el pensamien-
to y voluntad divinos— de todas las cosas, del hombre, de uno mismo; Amor
sin exclusiones, —una vez descubierta la bondad radical de cuanto existe—,
fuente de paz y libertad absolutas. La unidn plena con Dios serd, ante todo,
experiencia de plenitud. Una experiencia que, al afectar a todos los anhelos
béasicos del hombre, es, a 1a vez, experiencia de la unidad que anhelan los re-
ligiosos y por la que se congregan. El religioso ya no sufrird la dispersién; ya
no tendrd que dividirse buscando migajas de vida, verdad o libertad aqui o
alla (cf. Conf. 9,1,1), porque en Dios verd colmados todos sus deseos. Plenitud
reservada para el futuro y, por tanto, atin desconocida para el religioso a nivel
de experiencia personal, aunque la fe se la presente como ya realizada en Je-
sucristo. Para el religioso es s6lo la meta a que aspira, que estd siempre al
final. El “hacia Dios” tiene sentido escatoldgico. Dios es el futuro que seduce
al religioso, porque lo ha pregustado en el presente.

La opcién de los religiosos que aceptan la Regla de san Agustin como
norma de vida incluye también vivir juntos y tener un alma sola y un solo co-
razén. Decisién que, hablando en propiedad, no tiene categoria de objetivo,
sino de simple modalidad. El objetivo por el que el religioso entra en la co-
munidad -hemos-dicho~- no es otro que alcanzar a Dios de forma plena y de-
finitiva; pero ese objetivo no quiere alcanzarlo en solitario —algo que perso-
nalmente san Agustin consideraba superior a sus fuerzas (cf. Las costumbres
de la Iglesia 31,67)—, sino en comunién con.otros. Aunque, al ser una modali-
dad tan especifica y cualificada, quedando claro cuél es el objetivo primero y
dltimo, se le puede considerar asimismo como un objetivo, secundario, pero
también importante, porque el modo de realizar un proyecto forma parte del
proyecto mismo. :

Se ha repetido hasta la saciedad el peso que en esta opcién comunitaria
ha tenido el aprecio y la intensa.vivencia de la amistad por parte de san Agus-
tin y hay que asentir a ello. Como lo obvio no necesita demostracién, no le de-
dicamos més tiempo. Nos limitamos a afiadir que la pasién por la amistad, una
vez integrada en la fe, se tradujo en experiencia de comunidad cristiana y en
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vivo sentido de Iglesia. Luego tuvo conciencia de que, en la peregrinacién
hacia Dios que define la vida cristina, el hombre no puede caminar solo. La-
cénicamente lo expresé con un pronombre —“nos”—y un adjetivo —“nuestro”—
de la célebre confesion que citamos de nuevo: “Nos hiciste, Seifior, para ti y
nuestro corazén estd inquieto hasta que descanse en ti” (Conf. 1,1,1).

Segtin el texto de la Regla, la modalidad asumida comporta habitar en la
misma casa y compartir bienes. Es obvio que no se trata sélo de una convi-
vencia fisica ni inicamente de bienes materiales. Los religiosos, reunidos para
alcanzar a Dios (in -Deum), han de vivir en la casa “undnimes” (unanimes),
comulgando en los mismos valores, teniendo “un alma sola y un solo corazén”
(anima una et cor unum). El convivir fisicamente juntos, compartiendo los
bienes materiales, y el participar de los mismos ideales son como el cuerpo y
el espiritu de un organismo en la que el espiritu mantiene vivo al cuerpo-y el
cuerpo revela y vigoriza al espiritu. El modelo se lo brindé la comunidad pri-
mitiva de Jerusalén, tal como la presenta san Lucas en el libro de los Hechos
de los Apéstoles: los fieles tenian un alma sola y un solo corazén, poseian en
comiin todos sus bienes materiales y se repartia a cada uno segtin su necesi-
dad (Hech 4,32.35). ’

De esta manera habian institucionalizado los primeros cristianos la en-
sefianza de Jestis sobre el amor, tan central en el evangelio; de esa manera ins-
titucionalizé san Agustin su ideal mondstico de unidad, obra del amor. Al res-
pecto conviene no olvidar que los religiosos se han congregado in unum, es
decir, deseosos de unidad. El religioso, como el cristiano y, en definitiva, todo
hombre, hallard su unidad personal en Dios, como dejamos indicado. Pero esa
unidad personal requiere también la unidad con los demas. Entre otras razo-
nes porque nunca podrd gozar de Dios aisladamente, es decir, separado de sus
hermanos, los otros hijos de Dios (cf. Conf. 10,4,6). Es algo que se puede so-
breentender en el ditimo pardgrafo del capitulo primero de la Regla donde al
precepto de vivir “undnimes y concordes” hace compaiiia este otro: “honrad
los unos en los otros a Dios de quien os habéis hecho templos”. El honor tri-
butado a los hermanos es honor tributado a Dios. O, expresado de otra forma,
tributar honor a Dios implica tributdrselo personalmente a €l y a los suyos en
cuanto templos de él (Sermdn Dolbeau 26,48). Como, en formulacién general,
la relacion con los demas refleja la relacién con Dios, la unién con los herma-
nos comporta asimismo la unién con Dios.

Esta fntima vinculacién entre el hombre y Dios no es sélo constatacién
de hecho sino también realidad dogmatica. En la base de la opcién comuni-
taria de san Agustin se halla, ademds de la psicologfa y la historia, la teologia;
si el santo da tanto realce a la comunidn, no es sélo por el deseo de imitar la
primera comunidad de Jerusalén;es debido también a su concepcioén cristolé-
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gica. En efecto, desde el periodo mismo de su conversion, san Agustin tuvo
bien claro que el hombre no tiene otra via de acceso a Dios que Jesucristo, su
Hijo encarnado; que caminar por él o en €l es la tinica ruta que conduce al tér-
mino deseado (Cf. Jn 14,6. De igual manera, desde muy pronto tomé con-
ciencia de la visién paulina de Jesucristo como cabeza de un organismo vivo
del que la Iglesia es el cuerpo y los cristianos individuales los distintos miem-
bros (Cf. Rm 12, 3-8; 1Cor 12, 12-30). Es la idea tan agustiniana del totus
Christus, del Cristo total. Caminar en Cristo implica necesariamente, pues,
acompaiiar y dejarse acompaiiar por quienes también estdn integrados en él.
Cristo es el referente de la unidad; esta se constituye en torno a él o, mas exac-
tamente, en él mismo. Lo que es verdad para todos los bautizados lo es tam-
bién de forma especifica para los religiosos. La comunidad religiosa es unidad
en Cristo y, por ello, el alma de la comunidad es el alma tinica de Cristo (Carta
243.4).

Volvamos al texto de la Regla. De la primera comunidad de Jerusalén
san Agustin no toma sélo la exigencia de poner todos los bienes en comiin
sino también el principio de distribucién. Para llevarla a cabo no se ha de
mirar a los bienes, sino a los religiosos. No la regulan criterios de uniformidad,
sino de reparto proporcional, segiin las necesidades de cada uno. Esta praxis
es la traduccién a la préctica del principio, a menudo tan olvidado, de que no
son las personas las que estdn en funcién de los bienes, sino los bienes en fun-
cién de las personas. Teniendo en el trasfondo el texto de 1 Tim 6,8, el santo
habla sélo del alimento y el vestido, pero el criterio vale igualmente para
todos los demds bienes, incluidos en esos dos conceptos (cf. Sermon 57,7,7).

Por otra parte, san Agustin no entiende el compartir bienes y valores
como un punto de llegada dentro de la vida monaéstica, sino como un necesa-
rio punto de partida. El santo lo reclama ya desde el momento mismo de in-
greso en el monasterio. El capitulo primero de la Regla expone con la maxi-
ma claridad qué pide a ricos y pobres respecto de los bienes materiales. A los
primeros les ordena el desapropio, a favor de la comunidad, de todo lo que
puedan llevar a ella; a los segundos les advierte de que no han de entrar en la
comunidad con el objetivo de apropiarse, en la préictica, de los bienes de que
ella dispone. Aunque en su materialidad los preceptos se refieran a cosas dis-
tintas, a un nivel més profundo, ordena lo mismo a ricos y a pobres: nadie ha
de tener ni considerar nada como propio, aunque a nadie ha de faltarle lo ne-
cesario.

San Agustin no olvida que todo hombre, rico o pobre en bienes materia-
les, viene a este mundo con una gran herencia de orgullo. A ese respecto, no
hay distincién de clases; nadie es pobre, todos son ricos. Como principio su-
mamente activo, el orgullo puede hacer que a los pobres se les suban los
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humos por hallarse en compaiifa y equiparados a los que quiza antes fueron
sus amos, y a los ricos les puede llevar al desprecio de los pobres, a gloriarse
del propio linaje y riqueza y hasta de haber compartido bienes con la comu-
nidad. Por eso, el desapropio requerido por san Agustin no se acaba en el 4m-
bito de los bienes materiales; no menos importante considera el desapropio
espiritual, pero no de valores, sino del orgullo, el antivalor por excelencia, en
cuanto capaz de destruir todo otro valor o virtud que el religioso posea. Si los
religiosos pueden introducir sus bienes materiales en el monasterio al servi-
cio del mismo, al orgullo deben dejarlo a las puertas, negandole el acceso. La
razén es obvia: al destruir todo valor, dicho vicio destruye también los que po-
sibilitan la unidad en que se proponen vivir los religiosos. Como ese vicio
busca siempre lo particular y propio, su presencia es incompatible con el ideal
de comunién.

En la comunidad primitiva de Jerusalén encontré san Agustin su mode-
lo inmediato, pero no fue el dnico con que contd. El texto de los Hechos ali-
mentd una y otra vez su reflexion de pastor y gufa espiritual. Esa reflexién le
llevé a descubrir que la comunidad que le habia inspirado a €l no era origi-
naria, sino que ella misma se inspiraba en otros arquetipos. El arquetipo ori-
ginal lo advirti6 en la Trinidad; el ditimo, en la comunidad escatoldgica de los
hijos de Dios ya salvados. La Trinidad es comunidad de amor formada por las
tres Personas divinas, la tinica a la que san Agustin asigna el término comuni-
dad (Sermon 71,12,18; Tratados sobre el evangelio de san Juan 99,7). Aunque
la distancia sea inconmensurable, la suprema unidad de esta comunidad se
deja entrever en la unidad fragil -como lo prueba el caso de Ananias y Safira
(Hech 5,1,10)- de la comunidad de Jerusalén (cf. Tratados sobre el evangelio
de san Juan 14.9; 39,5). Asimismo, esta comunidad histérica anunciaba ya la
de los dltimos tiempos, también ella constituida por muchos que tienen una
sola alma y un solo corazén y que representara la unidad mds perfecta (cf. La
bondad del matrimonio 18,21;s. Dolbeau 26,48).

Si la comunidad monéstica agustiniana se inspira en la comunidad de Je-
rusalén y si esta, a su vez, refleja la comunidad trinitaria y la escatoldgica, la
comunidad agustiniana se entiende también desde estas. En consecuencia,
cuando los religiosos intentan reproducir en su comunidad el ideal de la co-
munidad primitiva de Jerusalén, saben que reproducen simultineamente,
aunque de modo infinitamente pobre, la unidad que el Amor realiza en el
Dios trinitario. Mirando hacia ella, advierten que la unidad, que conlleva el
tener todo en comtin, sélo la hace posible el amor mismo de Dios, derramado
en los corazones de los religiosos por el Espiritu santo (Rom 5,5). Es el amor
“espiritual” que suplanta al amor “carnal” que desconoce lo comn.
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Por la misma ldgica, los religiosos saben también que, cuando comparten
bienes y participan de los mismos valores, cuando tienen efectivamente una
sola alma y un solo corazén, su vida de comunidad es ensayo y experiencia,
reflejo y anticipo de la vida futura, realidad escatoldgica, donde quedard ex-
cluida toda propiedad particular, al poseer todos en concordia el bien supre-
mo y unico, Dios, plenitud de todos los valores.

Dios, pues, esté en el principio como Comunidad de amor participable y
estd al final como Comunidad de amor participada; participada y participable
por don suyo. La Regla tiene por objetivo que los religiosos imiten en el tiem-
po ambas comunidades que —sobra decirlo- se hallan fuera del tiempo, pero
lo iluminan. En la mente de san Agustin, la vida de comunidad no estd al ser-
vicio inmediato de objetivos secundarios (de proteccidn, de eficiencia, etc.),
sino al servicio, también inmediato, del objetivo dltimo que no es otro que
Dios. Al respecto es tanto realidad como espera.

Llegados aqui, cabe hablar de una mistica de la Regla’. No en el sentido
tradicional de la teologia espiritual, que lo relaciona con determinadas gracias
extraordinarias que Dios otorga a personas privilegiadas, sino en otro menos
elevado o, quiz4, s6lo menos llamativo. Entendemos aqui por mistica toda ex-
periencia espiritual que tiene en Dios tanto su objeto como su origen. Es cier-
to que lo que la Regla propone explicitamente es un movimiento orientado a
la consecucién de Dios. Pero también lo es —al menos interpretado el texto
desde la experiencia de san Agustin, como hemos hecho— que en el origen de
ese movimiento hay una experiencia gratificante de Dios y que en el origen
de la experiencia misma est4 también Dios, que se ha hecho presente al cora-
z6n del hombre. Una experiencia del pasado que sostiene su presente y le
abre hacia el futuro. La experiencia de Dios enciende en el hombre el deseo

7. Sabido es que la mistica de san Agustin ha sido un tema ampliamente debatido
entre los investigadores del tema. Pero, aurique no faltan quien le excluya del niimero de
los misticos (cf. E. HENDRICKS, Augustinus Verhiiltnis zur Mystik, Wiirzburg 1936), la mayor
parte de los estudiosos son de parecer bien diverso, pues ven en €l, ante todo, un mistico (cf.
A.MANDOUZE, Ur génial ancétre de I’Algérie : Augustin d’Hippone, en Saint Augustine and
his Universal Influence, en Augustinus Afer, p. 464), un mistico extraordinario (cf. SERVAIS
PINCKAERS, En promenade avec saint Augustin. A la découverte de Dieu dans les Confes-
sions, Paris 2002, p. 139), el padre de la mistica cristiana (cf. JOHN BURNABY, Amor Dei. A
Study of the Religion of St. Augustine, London 1938, p. 23; cf. también, BERNARD MCGINN,
The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism. I. The Foundation of Mysti-
cism,New York 1994; traduccién italiana de Marco Rizzi: Storia della mistica cristiana in oc-
cidente. Le origini (I-V secolo), Genova 1997, capitolo 7: Agostino: il padre fondatore, p.
308ss) o, incluso, el principe de los misticos (cf. CUTHBERT BUTLER, Western Mysticism: The
Teaching of SS. Augustine, Gregory and Bernard on Contemplation and the Contemplative
Life, New York 1923, p. 24).
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de él y hace que el hombre sienta a Dios como un seductor. Es la seduccién
que ejerce la Verdad y la Belleza siempre antigua y siempre nueva que se ha
amado (Conf. 10,27,38); es la seduccién que ejercen las experiencias intimas,
gozosas, indescriptibles que buscan plenitud de intensidad y de duracién
(Conf: 10,40,65). Dios se muestra seductor y el hombre se deja seducir; Dios
es objeto de intenso deseo y ese mismo deseo es ya una forma de unién con
él. Pero este deseo de unién con Dios ~hay que. afiadir- es también deseo-de
unién con aquellos a los que estd inseparablemente unido por su condicion de
unico Sefior y Padre. La mistica de la unién con Dios es necesariamente mis-
tica eclesial, y la vida de comunidad la quiere realizar y expresar.

B. Los preceptos, o la necesaria aportacién del hombre

Dios es Verdad y, cuando llega, lo ilumina todo con su luz. Entonces que-
dan al descubierto las tinieblas con las que él, por naturaleza, no puede con-
vivir. El hombre que ha gustado de la belleza de la luz. divina advierte que
algo impide disfrutar de ella mas plenamente. La percepcion, por parcial y
breve que sea, de la hermosura de Dios le pone ante los ojos la fealdad del
propio pecado. La conciencia del mismo suscita en él multiples deseos: de una
ascesis purificadora, requerida por una intima ansia de unién y cuya hondura
la mide el grado de esfuerzo en pro de esa misma purificacién; de una terapia,
que supone en él la conciencia tanto de la enfermedad como de la posibilidad
de conseguir la salud plena; de un romper los lazos que atan a lo que el mundo
tiene por valores, para elevarse a las alturas de la libertad; en definitiva, de eli-
minar todo lo que le fractura y divide. La mencién de estos deseos derivados
de la experiencia de Dios nos lleva de la mano a la seccién segunda de la
Regla. ' : : :

Cuando san Agustin marca en la Regla a sus religiosos los caminos peli-
grosos que han de evitar, puede hablar desde la experiencia: él los habia re-
corrido una y otra vez en sus afios de extravio y las consecuencias atin le pe-
saban. Después de haber proclamado en el libro primero de las Confesiones
que el hombre, hecho por Dios, halla en €1 su lugar de descanso y cudles son
sus deseos constitutivos, vinculados con Dios (Conf 1,1,1; 1,20,31), en los li-
bros siguientes refiere el desatino personal de querer satisfacerlos fuera de él
y los resultados que logré: por buscar mal el bienestar, top6 con el dolor; por
buscar como no debia la verdad, cayé en el error, y por buscar vanas grande-
zas cosecho vejaciones (cf. Conf. 2-7). En pocas palabras, en vez de “descan-
so”, miiltiple desazén. Ya convertido, después de narrar su gratificante-expe-
riencia de Dios, tras la cual desea la unién plena y definitiva con él, reconoce
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que el peso de sus miserias le hace recaer en el fango de la tierra y le vuelve
otra vez cautivo de sus viejas costumbres (Conf 10,28,39; 10,40,65). Expe-
riencia desagradable que le lleva, como primer paso, a examinar detenida-
mente las enfermedades de su espiritu, resumidas en la triple concupiscencia
(cf. 1 Jn 2,16). Ahora bien, sabedor de que todo hombre recorre los mismos
caminos y estd aquejado de los mismos males, al componer su Regla propone
a los religiosos la ruta segura y una terapia especifica o, si preferimos el len-
guaje de la teologia espiritual, la ascética adecuada.

Entendemos aqui por ascética el conjunto programado de ejercicios o
précticas que posibilitan conseguir un objetivo espiritual. Sobra decir que san
Agustin desconoce el término de manera absoluta, no sélo en este sentido es-
pecifico. En su época la palabra griega atin no habia entrado en el vocabula-
rio espiritual latino. El conoce, en cambio, exercitatio que recoge basicamente
el sentido de la “ascesis” como trabajo constante o ejercicio de la virtud, aun-
que el sentido que habitualmente le asigna es mds restringido. Para él la exerci-
tatio es, ante todo, una ejercitacién de la mente (exercitatio animi): debido a la
intensidad del resplandor de la sabiduria y verdad divinas, si el ojo del espiritu
no estd preparado, es incapaz de soportarlo; de ahi que, para adquirir vigor, ne-
cesite un entrenamiento preparatorio, una “verdadera gimnasia espiritual”.

La ascética no se concibe sin un objetivo al que sirven los ejercicios que
propone. En su seccién primera, la Regla ha dado a conocer el objetivo tlti-
mo buscado por los religiosos: dar alcance a Dios, que conlleva la satisfaccién
de los deseos bdsicos del hombre. Aunque no revela explicitamente el objeti-
vo inmediato de los ejercicios ascéticos que propone, es facil derivarlo: evitar
los obstaculos que impiden la consecucién de ese objetivo. Por ello la ascéti-
ca es inseparable de una antropologia que la define en sus términos precisos.
En la antropologia que presupone la Regla de san Agustin, la dnica realidad
que es el hombre se concreta y se realiza en tres relaciones: con Dios, consigo
mismo y con los demds o, a partir de otras coordenadas, en tres dimensiones:
la espiritual, la corporal y la social (cf. Conf. 11,2,2). Con la triple relacién y
dimensién guarda relacion el triple deseo ya repetidamente mencionado. Por
ello, cabe hablar de ascética del espiritu, de ascética del cuerpo y de ascética
-de la relacién social o, también, de ascética de deseo de verdad y belleza, del
de salud y de vida, y del de libertad.

A partir de aqui, no es dificil vincular los capitulos de la seccién central
de la Regla con cada uno de estos 4mbitos ascéticos: el primero se contempla
en el capitulo segundo; el segundo en los capitulos tercero y cuarto, y el ter-
cero en los capitulos quinto, sexto y séptimo. El aumento progresivo de capi-
tulos asignados puede estar vinculado a la mayor o menor simplicidad del
término de la relacién: Dios, simplicidad suma; el hombre, persona individual,
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pero a la vez miembro de la especie humana; los demds, con las variadas re-
laciones a que dan origen.

Proponer una ascética para que el hombre alcance su perfeccién puede
surgir de dos presupuestos: uno, que el hombre no fue creado perfecto, sino
que tiene que lograr él su perfeccién; otro, que fue creado perfecto, pero per-
dié la perfeccidn y necesita recuperarla. O, expresado lo mismo en categorias
de deseo: uno, que el deseo del hombre estd bien orientado y que, siguiendo
su direccién espontdnea, conseguird su objeto; otro, que el deseo, bien orien-
tado en origen, perdid su norte y necesita reencontrarlo. Es obvio que Agus-
tin piensa en la segunda opcién, pues la doctrina de la caida original, con las
consecuencias espirituales, fisicas y morales que se derivaron de ella, tiene un
peso considerable, de todos conocido, en su pensamiento. Todo hombre lieva
consigo, junto a la grandeza de su origen divino, el fruto amargo del pecado
de Adén, que deformé la imagen divina presente en €l. El hecho explica que
sea una cosa lo que la persona realmente desea en el fondo de su ser y otra lo
que, por ignorancia o debilidad, de hecho busca. A la hora de componer la
Regla, san Agustin tiene en su mente lo primero y ante sus ojos lo segundo.
Suefia sano al que, desde el otero de la propia experiencia, ve lesionado, y,
ante esa situacion, le receta los ejercicios adecuados que le conduciran a la re-
habilitacién plena. Ningtin otro objetivo se proponen los capitulos ascéticos
de la Regla. Veamoslos por separado.

a) La ascética del deseo de Verdad y Belleza

En el trasfondo del capitulo segundo de la Regla esta el deseo de Belle-
za, definida por el santo como el esplendor de la Verdad (Cuestiones sobre el
evangelio de Mateo, 12). Dos valores, la Verdad y la Belleza —espirituales—, que
remiten tanto a la dimensioén espiritual del hombre como a su relacién con
Dios, con quien, en su grado méximo, se identifican.

En su biisqueda de estos valores, san Agustin conoci6 el extravio consis-
tente en quedarse en el nivel de los sentidos y no hacer uso de sus facultades
espirituales (cf. Conf. 3,6,11;7,1,1ss); incluso tras haber descubierto dichos va-
lores en su lugar propio, una vez vuelto a la fe catdlica, sentia cdmo la reali-
dad exterior y sensorial le segufa impidiendo disfrutar de ellos (cf. Cornf
10,35,57). De esta experiencia surge el capitulo segundo de la Regla.

En su primer paragrafo el religioso encuentra una invitacién a cultivar
con asiduidad la oracién, el &mbito espiritual adecuado para la percepcién de
la belleza divina, Belleza suprema de la que deriva toda otra belleza. Pero este
planteamiento positivo se eclipsa luego. En los paragrafos siguientes el santo
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tiene en cuenta la realidad concreta del hombre, que, de hecho, se deja arras-
trar por otro tipo de belleza, inferior, que no es la que en el fondo desea y que,
por tanto, le deja insatisfecho. Es la que le ofrece el mundo exterior, sea que
lo perciba de forma inmediata por los sentidos, sea que lo.encuentre ya en el
propio corazén donde ha penetrado antes por el cauce de los sentidos mis-
mos. De ahi lo que ordena: que. nadie haga en el oratorio nada que lleve a dis-
traer la atencién del religioso que pudiera estar orando en él, y que éste, es-
pecificamente a la hora del canto litdrgico de himnos y salmos, tenga su cora-
z6n centrado en el contenido del texto cantado, en vez de entretenerse con las
imagenes que le suministre su imaginacidn.

Como el santo no contempla casos abstractos sino situaciones concretas
que se daban en la comunidad mondstica para la que escribi6 la Regla, hace
hincapié€ en el papel de la musica, ante la cual manifiesta en las Confesiones
cierta reticencia. Respecto de ella, contaba con dos experiencias personales
contrapuestas. Una, que la misica puede elevar los corazones a Dios —él
mismo lo habfa comprobado con el canto de los salmos en las fechas inme-
diatamente posteriores a su conversién—; otra, que, a menudo, la musica ab-
sorbe la atencién del que quiere orar cantando, con la consecuencia de hacer
desaparecer la oracién misma (Conf 10,33,50). Por ello toma la decisién de
contemplar la Escritura dividida en dos partes, permitiendo que se canten los
textos que, por su naturaleza —los salmos e himnos—, reclaman ser cantados y
que cantaron Jests y los apéstoles (Carta 55,18,34), y prescribiendo que no se
canten los demads, no escritos para ser cantados.

La ascética del deseo de Verdad y de Belleza toma, pues, en la Regla dos
direcciones: una positiva, que consiste en prescribir el ejercicio asiduo de la
oracién que, primero, es camino hacia esos valores (oracién de suplica, medi-
tacion, etc) y, luego, goce y disfrute de ellos (oracién de contemplacién); la
oracién reproduce en versién limitada la situacién ideal de Adén que, antes
del pecado, se relacionaba directamente con Dios. Otra, negativa, que consis-
te en evitar que cualquier belleza exterior, de la forma que sea, entre en com-
peticién con la Belleza divina. Sin aparecer explicito, el momento positivo va
unido al uso de las facultades interiores; el negativo, a la precaucién ante lo
que san Agustin considera “concupiscencia de los ojos” (cf. 1 Jn 2,16). Puede
constituirse en impedimento para llegar a Dios, Belleza suprema, tanto lo que
es creacién divina como lo que es creacién humana; tanto la naturaleza como
el arte; en este caso, la musica. Aqui san Agustin entra, aunque limitado a un
ejemplo.concreto, en los temas de la guarda de los sentidos y de las distrac-
ciones de la oracidn, frecuentes en'su-obra (Sermon del Sefior en la montafia
2,3,11; Carta 48,1; Comen. Sal. 102,6; 140,8; etc.) y basicos en la ascética tradi-
cional. S ; . '
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b) La ascética del deseo de Salud y de Vida

San Agustin repite que la salud es un bien necesario, un bien de la natu-
raleza, un bien que, obviamente, va ligado a la vida (Soliloquios 1,9,16; Ser-
mon 299 D,1.3.6; La bondad del matrimonio 9,9). Siendo un deseo natural, no
extrafia que el hombre lo sienta tan profundamente. S6lo que ese deseo estd
condicionado y turbado por las secuelas, de orden fisico y moral, causadas por
el pecado. De un lado estd la debilidad y la enfermedad que le conduce a la
muerte, y la experiencia del dolor fisico que le lleva a compensarlo con el pla-
cer, también fisico; de otro, en el esfuerzo initil por asegurar la vida y la salud
fisicas y escapar a la muerte, el cuerpo se rebela contra el espiritu-que le debe
guiar. Ambos deseos, el de salud y el de vida, pueden considerarse a nivel de
individuo o a nivel de especie. De ahi que san-Agustin le dedique dos capitu-
los de su Regla: el primer deseo lo contempla el capitulo tercero, el segundo
se halla en el trasfondo del cuarto. _ : :

Antes de su conversién, san Agustin no se acusa de haber sucumbido al
vicio de.la gula. El célebre robo de las peras que refiere en el libro segundo
de las Confesiones no obedecia al propésito de comerlas (Conf. 2, 4,9ss). En
su examen de conciencia sobre el sentido del gusto cuando ya era obispo, re-
conoce que la embriaguez estd lejos de él, pero confiesa que alguna vez su-
cumbe a la tentacién de comer con exceso. En este contexto personal intro-
duce sus reflexiones. Sefiala, en primer lugar, que la necesidad de comer es
algo provisional, a la espera de que este cuerpo corruptible se vista de inco-
rrupcién (1 Cor 15,14); luego, que, al tener con qué saciarla merced a los
dones de Dios, le resulta placentera; por-iltimo, que el placer ‘que procura
puede acabar en esclavitud, cuando se pone la ingestién de alimentos al ser-
vicio exclusivo del placer, no ya de la salud. Por ello, como prefiere la libertad
a la esclavitud, para conseguirla somete a disciplina a su cuerpo (cf. 2 Cor 6,5)
en ese ambito, atin reconociendo la bondad de todos los alimentos (Conf
10,31,43-47). . . - .

La ascética del capitulo tercero de la Regla, referida a la salud y vida per-
sonales, estd orientada a conservar la salud fisica, si se posee, o a recuperarla
plenamente y de la forma mads rdpida posible, si la debilidad la ha deteriora-
do o la enfermedad la ha arruinado. Para el primer caso —el del religioso
sano—, san Agustin presenta una ascética de la templanza y moderacién, me-
diante el ejercicio del ayuno y la abstinencia en el comer y el beber, y una as-
cética de austeridad en el vestido y en los medios al servicio de descanso; lo
primero porque los excesos tanto en la comida como en la bebida son siem-
pre dafiinos para la salud, lo segundo porque la molicie debilita, mientras que
la austeridad fortalece el cuerpo y el espiritu a la vez. Para el segundo caso
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—cuando un religioso se encuentra débil, por las razones que sean— propone
una ascética de relativa comodidad y un cierto confort en cuanto a alimentos,
ropa y posibilidades de descanso. Como puede verse, la ascética no tiene por
qué ser asociada autométicamente a la renuncia y al sacrificio. Por estar siem-
pre referida a la consecucién de otro valor, adopta en cada momento las for-
mas m4s adecuadas a ese fin.

Vista en perspectiva global, la ascética de este capitulo esta puesta al ser-
vicio inmediato de la robustez, de la felicidad, de la riqueza, valores sinénimos
en el lenguaje del texto agustiniano. San Agustin vincula su consecucidn a la
puesta en practica de la sentencia del fildsofo espafiol Séneca: “es mejor ne-
cesitar menos que tener mas”, que incluye la libertad del espiritu frente a las
exigencias indebidas del cuerpo.

En consecuencia, serfa una visién parcial pensar que todo se resuelve en
la esfera de la salud fisica. La ascética propuesta en el capitulo incluye otros
aspectos. Junto a la necesaria atencién al cuerpo, reclama la debida nutricién
del espiritu, a cuyo servicio ordena la practica de la lectura en el refectorio.
En la intencién del santo est4 el evitar tanto la bulimia fisica como la anore-
xia espiritual, enfermedades hacia las que el hombre sufre una cierta propen-
sién. Al mismo tiempo, el religioso ha estar en guardia para que el diferente
trato recibido por otros en razén de su delicada salud no le lleve a sentir en-
vidia de ellos y para que el trato de privilegio que él mismo haya podido re-
cibir con motivo de una enfermedad no le conduzca a un hedonismo que le
esclavice.

Como la persona concreta, también la especie humana ha de protegerse
del zarpazo de la muerte. A su supervivencia sirve el que el hombre exista en
dos sexos, el masculino y el femenino. Pero, aunque cada persona tiene la obli-
gacién moral directa de proteger su salud y salvaguardar la propia vida, no la
tiene respecto de la de la especie. Por eso cabe la opcién por el celibato o la
virginidad consagrada. En todo caso, la sexualidad no es un don del que el
hombre pueda hacer uso a su capricho; de hecho, sin embargo, siente de con-
tinuo la tentacién de torcer la finalidad de la misma, poniéndola al servicio ex-
clusivo del placer venéreo. De ello tuvo san Agustin honda experiencia en la
primera etapa de su vida (cf. Conf.2,2,2-3,8;3,1,1; 6,12,21-15,25), cuyas secue-
las perduraban aun afios después, siendo ya obispo (Conf. 10, 30,41-42). Para
el santo, nada esclaviza tanto el espiritu a la carne como el placer sexual (Ser-
mon 162,2.4).

Desde esta experiencia, en el capitulo cuarto de la Regla san Agustin
presenta una ascética de la castidad, que busca tanto el prevenir como el
curar. Respecto del prevenir alerta sobre hechos, situaciones y actitudes que
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pueden estimular la lujuria: el modo de vestir, las salidas del monasterio y el
descontrol de la mirada. Para él el problema, si se da, no esta en la mujer que
el religioso pueda encontrar en su camino sino en su propio interior. Por eso
distingue netamente entre el limpio verla o incluso mirarla, y un mirarla con
propésito inmoral. Si el santo se centra en la mirada, atin reconociendo que
también el tacto, los afectos o incluso las palabras pueden producir similares
efectos indeseables, se debe a que ella suele ser la que inicialmente provoca
que en el interior de las personas brote la pasién lasciva hacia otra del sexo
opuesto, poniéndose luego, como Celestina, a su servicio. La experiencia de
David respecto de Betsabé (cf. 2 Sam 11,2-27) es buen ejemplo de ello. La as-
cesis que en este dmbito propone el santo es, antes que una ascesis de los sen-
tidos —del de la vista en especial-, una ascesis del corazén. El mal, si existe, ra-
dica en este, no en aquellos. Al respecto difiere notablemente de su contem-
pordneo y en parte también maestro mondstico, san Jerénimo, que lleva a ex-
tremos insospechados la exigencia de controlar el sentido de la vista y el del
gusto en pro de la castidad. Frente al planteamiento més fisico del monje be-
tlemita, san Agustin propone otro mas espiritual.

Para motivar la ascética que acaba de proponer, asociada al sentido de la
vista, san Agustin argumenta desde ese mismo sentido. Recuerda al religioso
la posibilidad de que en su accién pecaminosa puede estar siendo observado
por otros hermanos, y la seguridad de que, en cualquier caso, no pasard des-
apercibida al testigo que lleva en lo méas hondo de sf, lugar de procedencia del
deseo deshonesto. Este testigo no es otro que Dios que, en la Escritura, ha de-
jado claro su desprecio por la accién condenada (Prov, 27,20).

El tltimo ejercicio preventivo que propone consiste en contar con la
ayuda de los demas hermanos; en concreto, en mantenerse a su lado en los lu-
gares a los que tenga que ir y donde haya mujeres; por ejemplo, en la Iglesia.
Ejemplo que hoy puede llamar nuestra atencion, pero nada extrafio en el
tiempo y lugar en que fue escrita la Regla.

Por falta de prevencion, o a pesar de ella, el mal de la lujuria puede
haber anidado en el corazon del religioso. En la segunda parte del capitulo
cuarto, San Agustin contempla dos posibilidades: que la enfermedad se halle
en estado incipiente, cuyo sintoma es la mirada inequivocamente lasciva hacia
una mujer, o ya en estado avanzado, del que es indicador la recepcién a es-
condidas de cartas o regalos de ella.

Ante la nueva situacion, la ascética ha de cambiar de objetivo: ahora
tiene que remediar el mal ya presente. El santo propone un procedimiento
detallado con el tnico objetivo de curarlo o, si el paciente lo rechaza, impedir,
con la expulsién del monasterio, que su conciencia cargue con la responsabi-
lidad moral afiadida de que se pierdan otros hermanos. Aunque, en un primer
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momento, piense sélo en la mirada como manifestacién del mal, luego ex-
tiende el modo de proceder a otras manifestaciones posibles del mismo mal,
antes indicadas.

La ascética aqui propuesta tiene dos destinatarios: el religioso que sufre
el mal y los demds religiosos. Al primero, prescribe hacer caso a la amonesta-
cién fraterna y a la correccién del superior, si llegara a darse, y, en su caso,
aceptar el correctivo que le sea impuesto por los responsables, el superior y el
presbitero. La ascética exigida a-los demads religiosos serd diversa seglin que
se trate de testigos o de la autoridad mondstica y eclesial: amonestar, corregir,
testificar o imponer el correctivo. Ascética exigente, sin duda, que encontraba
fuerte resistencia en quienes habian de practicarla y que obligé al santo a jus-
tificarla: aunque pueda parecer cruel ~les dice—, es'un acto de misericordia. A
la vez que busca la curacién del paciente, esa ascética funda como un estado
de derecho en la comunidad, apto para cerrar el paso.a revanchas y arbitra-
riedades y para salvaguardar en lo posible el honor del religioso que ha co-
metido la falta. En esa misma direccion, el santo tiene a bien advertir que
todas esas practicas han de ejecutarse con odio a los vicios y-amor al hombre.
Palabras en cuyo trasfondo se percibe la filosofia del “ama y haz lo que quie-
ras” (Tratados sobre la 1° carta de san Juan 7,8).

La ascética del capitulo cuarto no surge de una obsesién sexdfoba, sino
de la experiencia, no s6lo personal, del autor; no la impulsa ninguna misogi-
nia, porque, segin el texto, el peligro que representa la mujer para el hombre,
lo representa asimismo el hombre para la mujer. Al mismo tiempo, es una as-
cética que ataca a la raiz mds que-a las ramas o los frutos del 4rbol, al corazén
lascivo antes que a las acciones lascivas; que busca cortar el mal desde el pri-
mer momento de su manifestacién, aunque no olvida intervenir después si es
preciso. Asimismo, es una ascética que no deja al religioso solo ante el peligro,
sino que le brinda la colaboracién de los demds; que evita humillar al culpa-
ble, sin pasar por alto su falta. Al lector moderno le agradaria encontrar las
motivaciones positivas de la castidad, pero en este lugar de la Regla san Agus-
tin sélo presenta su dimension ascética, no la mistica.

¢) La ascética del deseo de Libertad

El hombre representa la cima de la obra de Dios. S6lo a él creé Dios a
su imagen y semejanza y s6lo a él sometio el resto de la creacion (cf. Gen 1,26-
28). De ahi viene a todo hombre su grandeza. La consecuencia es que todos
son iguales y inicamente con Dios tienen relacién de dependencia. Dentro de
estos limites, su libertad era absoluta y la paz plena. De otra parte, como fruto



ESPIRITUTALIDAD DE LA REGLA DE SAN AGUSTIN 315

del pecado y de la consiguiente quiebra de la relacién con Dios, se resque-
brajaron las relaciones entre los hombres. Tras haberle llevado al hombre a
romper con Dios, el orgullo le impulsa a querer ser como él y a dominar sobre
sus iguales. Afan de dominio que estimula asimismo la realidad inevitable de
la muerte, fruto también del pecado, que convierte a todos en rivales de todos,
pues en la lucha por la vida todos ambicionan lo que, a su modo de ver, se la
puede, al menos, prolongar. El resultado es que el hombre se convierte en es-
clavo de las cosas de que, por creacidn, era sefior, y de sus propias apetencias.

Los capitulos quinto, sexto y séptimo de la Regla tienen como trasfondo
el deseo de libertad radicado en todo hombre. Una libertad que, equivocada-
mente, cree ploder derivar de la posesién de bienes terrenos, de la gloria que
recibe de otros hombres y del poder o dominio sobre sus iguales. Tal es el mal
para el que el santo propone una terapia; tal el vicio que hace necesaria una
ascesis.

Dios otorgé a todos los hombres el dominio de la creacién; todos, por
tanto, tienen derecho a participar de sus bienes. Pero, con el pecado, aparecié
también el apetito de posesién privada, que tiende a excluir a los demds de
esa part1c1pa01én pues el hombre cree que cuanto mds posea, mas libre serd.
Como consecuencia, se producen disputas, peleas y divisiones entre qulenes
apetecen 1o mismo.

En su juventud, san Agustin también habia buscado riquezas (cf. Conf.
5,8,14; 6,6,9), y cuestiones pecuniarias le llevaron a romper con los estu(_han-
tes romanos, que se habian comportado injustamente con él (cf. Conf
5,12,22). Aunque en el examen de conciencia que hace a propésito de la am-
bicién mundana, no habla nada a este respecto de si mismo, si menciona a
quienes se desentienden totalmente de su préjimo, no permiteh un uso social
de los bienes que‘Dios les ha dado sino que excluyen de ell s a los demas
(Conf 10,39,64).

Con este trasfondo, el capitulo quinto de la Regla contempla diversas
formas en que se puedé manifestar el afdn de posesioén privada en una comu-
nidad religiosa: el religioso que lo padece quiere mantener la propiedad sobre
bienes que llevé al monasterio y sobre el fruto de su trabajo dentro-de €l;
desea disponer a su antojo y para su placer de los servicios que ofrece la co-
munidad (lavado de ropa, bafios); administra los bienes de la misma con con-
ciencia de propietario y, lo que es peor, la condicion de administrador 1€ lleva
a considerarse sefior de los demas y a verlos, en 16gica, como siervos suyos. La
ascesis propuesta.va encaminada a ahogar el afdn de posesién privada res-
pecto de cualquier tipo de bienes. Consiste en que el religioso ponga en
comin tanto lo que llevé al monasterio como lo que ha adquirido dentro de
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€l con su trabajo o a través de regalos, manifestando asi poseer la caridad que
no busca los intereses personales, sino los comunes (1 Cor 13,5); en que utili-
ce los servicios de la comunidad conforme a criterios que establece la autori-
dad o, en determinados casos concretos, el profesional de la medicina; en uti-
lizar un recto criterio en la administracién de los bienes de la comunidad: no
el propio capricho, como si fuese propietario de ellos, sino la necesidad de los
hermanos.

Toda esta ascética se alimenta de la conciencia de pertenencia comiin a
la familia cristiana que tiene a Dios como Padre y de que, atin sin anular los
lazos de la carne, la fraternidad en Cristo estd por encima de ellos.

Dios concedi6 al hombre el méximo rango entre los seres creados; todos,
por tanto, merecen igual dignidad y honor. Pero una vez que, por el pecado,
el hombre desvinculé su dignidad de su relacién con Dios, busca recabar de
sus congéneres honores, aplausos y alabanzas. De ahi proviene la reaccién de
ira, que puede acabar en odio, contra quien, mancilldndole la fama, se inter-
ponga en su camino en busca de celebridad y renombre.

Este apetito de honores y alabanzas constituye otra manifestacién de la
ambicién mundana de que habla san Juan (cf. 1 Jn 2,16). Por un periodo largo
de su vida, Agustin estuvo sediento de cosechar triunfos y de honores (cf.
Conf. 4,1,1; 5,8,14; 6,6,9; 6,11,19). Siendo ya obispo, confiesa que le atin agra-
daban y, a la vez, le turbaban las alabanzas que recibia (cf. Conf 10, 37,60-
38,63).

El deseo de gloria o fama convierte en intocables a las personas que lo
padecen. Cuando él asoma, la divergencia se interpreta como censura, la dis-
cusion se torna en disputa, y la disputa ocasiona el insulto, la maledicencia o
la calumnia que, a su vez, provocan la ira. Esta, si no es atajada a tiempo, por
su propio dinamismo acaba convirtiéndose en odio, homicida del alma que lo
alberga (1 Jn 3,15). La ascesis terapéutica que san Agustin propone consiste,
primero y como medida preventiva, en evitar las disputas, causantes inmedia-
tos del mal; luego, si hubiera que poner remedio al mal ya presente, en el ejer-
cicio del perddn, unilateral o reciproco, segin los casos, otorgado y solicitado,
y siempre salido del corazén; un perdén concedido sin excepciones al ofensor
que lo suplica y solicitado siempre a Dios y, si razones de conveniencia no
aconsejan lo contrario en bien del ofendido, también a este. En definitiva, lo
que el santo propone es, siempre, una ascética de control de la lengua; y en el
caso de que ya haya faltado ese control, un uso adecuado de ella para anular
las consecuencias del descontrol previo, acompafiado de la actitud interior in-
dicada.
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Dios mand6 al hombre que dominara sobre todos los animales. Como
consecuencia del desorden introducido por el pecado, el hombre tiende a elu-
dir el dominio de Dios sobre €l y, 4vido de poder, a extender sobre sus igua-
les el que posee sobre los animales. Es decir, u olvida que es siervo del tinico
verdadero Sefior, o pretende convertirse en sefior de sus propios consiervos,
cuando no se dan ambas cosas a la vez.

Ese afdn de dominio o de poder es otra manifestacién de la ambicién
mundana sobre la que Agustin se examina con hondura en el libro décimo de
las Confesiones. Reconoce que atn tiene que luchar contra él y que de la
lucha no sale del todo indemne. Cierto, su situacién ha cambiado radicalmen-
te. Antes de su conversién, buscaba ejercer un poder sobre la sociedad civil
(ct. Conf. 6,11,19); cuando escribe las Confesiones, se encuentra ejerciendo de
hecho un servicio dentro de la comunidad cristiana. Advierte apostado en su
interior el deseo de convertir el deber de servicio en ejercicio de poder. La
prueba la tiene en el “querer ser amado y temido por los hombres no por otra
cosa sino por conseguir de ello un gozo que no es gozo”, el querer ser amado
y temido “no en razén de Dios, sino en lugar de é1” (cf. Conf. 10,36,59).

El afdn de poder y dominio, esto es, el deseo de suplantar a Dios como
objeto legitimo del amor y temor de los hombres es semilla maligna deposi-
tada en el corazon de todo hombre, y el ejercicio del poder legal es campo
abonado para que germine y crezca. La persona constituida en autoridad
puede sentir la tentacién de convertirse en amo y sefior de aquellos sobre
quienes la ejerce, cifrando en ello su felicidad. La misma ambicién puede
ocultarse igualmente en quienes rehdsan someterse a la autoridad religiosa
legitimamente constituida, creyéndose amos y sefiores absolutos de si mis-
mos. Por ello, el capitulo séptimo de la Regla ofrece a los religiosos la ascéti-
ca adecuada para enfrentarse a ese mal. Para los ultimos, consiste en la obe-
diencia ante todo al presbitero que atiende pastoralmente a la comunidad,
‘pero también al superior religioso en cuanto delegado de Dios, tinico Sefior y
Padre de todos; una obediencia diligente, respetuosa y llena de misericordia
hacia él ~habida cuenta del mayor peligro que representaria para él la infide-
lidad a su misi6n- y hacia si mismos. Y para el que tiene el ministerio del go-
bierno, la ascética consiste en estimular el cumplimiento de las leyes que re-
gulan la vida de la comunidad y en el servicio a los que le fueron confiados;
un servicio humilde que debe nacer del amor a Dios, Sefior y Padre comin, y
a los propios consiervos y hermanos; un servicio diversificado segin las nece-
sidades de cada uno de ellos, y esmerado aunque resulte gravoso; un servicio
que combine la exigencia necesaria con la tolerancia oportuna, alimentadas
una y otra, ante todo, con el amor pero, también, con el temor; un servicio, por
ultimo, del que tendran que dar cuentas a Dios, el tinico Sefior.
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Con el capitulo séptimo llega a su término la parte ascética de la Regla
que iniciaba en el capitulo segundo y que hemos expuesto en sus rasgos esen-
ciales. Entre los diversos principios que la gufan, sefialamos los siguientes: el
de totalidad, el de prevencidn, el de reorientacion y el de-diversificacién.

Totalidad. La ascesis que propone la Regla contempla al hombre en su to-

talidad. Efectivamente, sirve a su dimensién espiritual, mirando a alimentar al
espiritu humano con lo que le es especifico: la Verdad y Belleza divina. Sirve
asimismo a su dimensi6n fisica, buscando la salud, presente y futura, del cuer-
po, en funcién de la cual ordena lo que el religioso debe hacer: o mortificarlo, o
regalarlo. Sirve, por dltimo, a su dimensién social, regulando debidamente las
relaciones entre los hermanos para constituirles en la libertad buscada.
' Prevéncién. Entendiendo la ascética como una terapia, la Regla pone es-
pecial énfasis en la modalidad preventiva, aunque sin olvidar la curativa. El
esfuerzp lo dirige primero a evitar la aparicion del vicio, para no tener que cu-
rarlo después, algo que no se consigue s6lo rechazando lo prohibido, sino tam-
bién limitando lo permitido. El santo estd convencido de que, cuando el
hombre hace todo lo que le estd permitido, luego se ve arrastrado a hacer
lo vedado. Sabia constatacién de que puede hacer uso la moderna sociedad
perm1s1va y base para un auténtico ascetismo cristiano sin maniqueismos
de ningdn tipo. Y como la prevencién puede faltar o fallar, posibilitando
que germine el vicio, en un segundo momento propone ya una terapia cu-
rativa. ' '

Reorzentaczon San Agustln parte de que detras de un vicio hay siem-
pre un deseo legitimo mal orientado. El vicioso busca siempre un bien, pero
lo busca en el modo, lugar o momento indebido y, en consecuencia, no logra
lo-que pretende (cf. Conf 2, 6,12-14; 4,12,18). La ascética de la Regla, que
hemos presentado como ascética del deseo, no se propone erradicar los de-
seos sino reorientarlos o “corregirlos” —ajustarlos a lo recto—. Delata al vicio
como-vicio y promueve el valor que el vicio adultera.

Diversificacion. En la Regla las précticas ascéticas estdn en funcién de
los religiosos y no los religiosos en funcién de las précticas ascéticas. Por ello,
lejos.de ser uniformes para todos, se acomodan a las condiciones fisicas y es-
‘pirituales de las personas. Su autor sabe combinar unidad en los objetivos y
variedad en los medios; solidez en los principios y flexibilidad en la aplicacién;
firmeza de maestro y tolerancia de pedagogo. .

En sintesis, la ascética que contiene la Regla de san Agustin cabe califi-
carla, ante todo, de humanista y humana. Humanista porque, ajena a dualis-
mos platénicos 0 maniqueos, considera al hombre entero en sus diversas.di-
mensiones o en sus relaciones fundamentales, anteriormente apuntadas; hu-
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mana, en el sentido de que no es fisicamente dura, excesiva, torturante, y no
coloca al religioso al borde de sus limites.

C. La suplica, o la imprescindible asistencia divina

Acabamos de sefialar, como virtud, que la ascesis de la Regla es huma-
nista y humana. Pero ahi radica el peligro: pensar que estd al alcance del hom-
bre, algo que el legislador, partiendo ya de la propia experiencia, no esta dis-
puesto a conceder. : ‘

Durante afios, san Agustin buscé por su cuenta el modo de satisfacer sus
anhelos biésicos, fracasando en el intento, hasta que por fin descubrié que
Cristo era mds dulce que todo placer, mas luminoso que toda luz y mds subli-
me que todo honor (cf. Conf 9,1,1). Ya obispo, una vez que, mediante el exa-
men de conciencia tantas veces mencionado, hubo considerado las enferme-
dades de sus pecados, cuyo origen advirtié en la triple concupiscencia, no le
quedé otra salida que invocar el poder de Dios para que le otorgase su salva-
ci6n (Conf. 10,41,66). En concreto, volvié los ojos a Jesucristo, tinico media-
dor entre Dios y los hombres, en quien tenfa depositada la esperanza de que
sanaria todas sus dolencias: su ignorancia, su debilidad, su dependencia de las
lenguas ajenas (Conf 10,42,67-43,70). Aqui se manifiesta en plenitud la “con-
fesiéon” agustiniana que integra la debilidad humana en la gracia de Dios. Esta
experiencia del santo ilumina el dltimo capitulo de su Regla.

Los capitulos del dos al siete hallan su complemento en el primer para-
grafo del octavo. En él el amor divino viene en ayuda del esfuerzo humano;
la mistica corona la ascética, se podria decir. Aquellos contienen preceptos a
los miembros de la comunidad; este, una stiplica a Dios. En efecto, comienza
con esta frase: “Que el Sefior os conceda cumplir todas estas cosas con amor”,
que se puede parafrasear en estos términos: “Que el Sefior os conceda el amor
con que cumplir todas estas cosas”.

Evidentemente, no se trata de ningiin amor humano, salvo que se le quie-
ra llamar asi por el lugar de su morada, el corazén de los religiosos; se trata
del amor divino, depositado por el Espiritu en sus corazones (cf. Rom 5,5); del
amor “espiritual” mencionado al final del capitulo sexto, en contraposicién al
amor “carnal”. Sin el empuje de ese amor, el esfuerzo humano o no se da, o
resulta ineficiente o se revela insuficiente.

Ese amor no es sélo una realidad objetiva que actia de forma oculta, sin
que se advierta. Segtin el texto de la Regla, el religioso tiene una triple expe-
riencia interior del mismo en sus efectos. En efecto, es ese amor “espiritual”
el que le hace amante de la belleza espiritual, el que le enciende en deseos del
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buen olor de Cristo y el que le hace gratuita y realmente libre. Es justamente
la alternativa al amor “carnal”, la fuerza que san Agustin considera como cau-
sante de la desorientacién del deseo presupuesta en los capitulos anteriores.
El amor es siempre principio activo que dinamiza todos los resortes de la per-
sona para conseguir su objeto. Si, pues, el amor que proviene de la “carne”
desorienta los deseos del hombre y rebaja al hombre mismo cuando consigue
que se quede en la belleza sensible, en la salud fisica y vida temporales, y en
la falsa libertad de quien logra imponerse a sus iguales, el amor que otorga el
Espiritu los orienta de nuevo en su justa direccion y, de esa manera, eleva al
hombre al plano que le corresponde. La ascética propuesta en los capitulos
anteriores halla en este amor el motor que la impulsa. Orar como el santo or-
dena que se haga es posible y facil a quien esta enamorado de la belleza es-
piritual; la matizada atencién al cuerpo que prescribe es posible y ficil a
quien, como la esposa del Cantar de los Cantares, corre tras los perfumes del
esposo; la justa relacion con los hermanos de la comunidad es viable a quien
participa de la libertad auténtica. O, dicho de forma mds explicita, quien est4
enamorado de la belleza espiritual de Dios, es decir, de la belleza de su amor
manifestado en Jesucristo, no se deja distraer por otras bellezas sensibles;
quien anhela el perfume de incorrupcién y eternidad de Cristo resucitado
acierta en el trato debido al cuerpo en si mismo y en su relacién con el espi-
ritu; quien, en virtud del amor, ha alcanzado la gratuita e interior libertad de
Cristo ya no busca la libertad exterior —propiamente una esclavitud- que
otorga el mucho poseer, una fama inmaculada o un poder no cuestionado.

Si entendemos que se puede hablar de mistica cuando se da la presencia,
la accién y la experiencia de Dios, nada impide hacerlo aqui. Su presencia la
testimonia el amor, puesto que el amor hace presente a Aquel de quien es; su
accién la testimonia igualmente el amor porque este no puede existir sino
como acto de amar (cf. Trinidad 8,8,12). El religioso en cuyo corazén ha ani-
dado ese amor experimenta, a través de él, al Dios del amor. Lo experimenta
como Belleza que le enamora, como plenitud de Vida ardientemente desea-
da, como donante de Libertad. La experiencia de Dios est4 ya, como causa
que los produce, en el enamoramiento mismo, en el deseo ardiente, en la li-
bertad obtenida, pero también, por identificarse él con esos valores, en la Be-
lleza que seduce al religioso, en la Vida que afiora, en la Libertad de que
goza.

Después de lo dicho, hay que matizar. La percepcién que el religioso
tiene de la Belleza, Vida y Libertad mencionadas atin no es inmediata, pues
sélo accede a ella merced a la mediacién de Jesucristo. En efecto, si impor-
tante es la obra del Espiritu, en cuanto donante del amor, no es menos nece-
saria la funcién de Jesucristo. Su nombre aparece aqui por primera y tltima
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vez en la Regla, pero s6lo en relacién con la Vida, valor que detectamos ocul-
to tras el “buen olor de Cristo”, una forma de indicar la condicién, libre ya de
toda corrupcién —y por eso bienoliente—, de Cristo resucitado. No obstante, a
la persona de Jesucristo nos lleva también tanto la Belleza como la Libertad.
Cuando san Agustin habla de la belleza espiritual tiene en mente, sin duda, la
belleza de Dios, pero esa belleza sélo es accesible al hombre peregrino en la
persona de Jests. Si el salmista le canta como “el mas hermoso de los hom-
bres” (Sal 44,2), aunque el profeta lo proclame sin “presencia ni hermosura”
(Is 53,2) al pensarle crucificado, es porque su belleza es moral: la belleza del
amor de Dios al hombre que halla su expresién suprema en la encarnacién y
que se puede contemplar en la lectura y meditacién de la Escritura. Asimis-
mo, cuando habla de la libertad, el referente no puede ser otro que Jesucristo
“el tinico libre entre los muertos” (Sal 87,6), que alcanzé la libertad a través
del compartir (2 Cor 8,9), del perdonar (Lc 23,34) y del servir (Mt 20,28), el
camino opuesto al que siguen los hombres, esto es, el del poseer, odiar y do-
minar.

A la luz de cuanto dicho, en esta parte de la Regla se combinan una mis-
tica pneumdtica y otra cristoldgica, que facilitan la restauracién de la original
imagen divina. El Espfritu aporta el amor que posibilita acceder a los valores
divinos que Cristo encarna y ofrece al religioso. Lo que la Regla le ofrece aqui
es la dnica alternativa valida: que el amor “espiritual” suplante el amor “car-
nal”.Y, como consecuencia, una vez elevada la naturaleza del amor, se elevan
también los objetos del mismo: lo sensible da paso a lo espiritual, lo temporal
a lo eterno, lo falso a lo verdadero. Todo ello acontece en la persona de Jesu-
cristo. Es el fruto de la encarnacién en que lo divino se hace accesible al hom-
bre. La Regla se mantiene en la objetividad del camino de la vida espiritual
que reserva a Cristo un lugar insustituible.

En este apartado de la Regla Dios aparece ocultamente presente toda-
via de otra manera en cuanto que la experiencia que presupone va ligada a las
tres virtudes teologales. En efecto, enamorarse de la belleza del amor de Dios
manifestado en Jestis, s6lo es posible desde la fe en la encarnacién; desear ar-
dientemente la plenitud de vida que Dios Padre ha otorgado a Jests resuci-
tado, s6lo es posible desde 1a esperanza; vivir en la libertad verdadera, sélo es
posible desde la caridad.

La mejor forma de concluir este apartado es dirigir la mirada hacia el
principio de todo, la Santa Trinidad, en cuanto insinuada en él. Si la belleza
éspiritual va asociada a la persona del Hijo encarnado, que la manifiesta; si la
vida bienoliente remite a la persona del Padre, fuente de toda vida; si la Li-
bertad orienta hacia el Espiritu, su agente (cf. 2 Cor 3,17), nada impide —nos
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parece— interpretar también en clave trinitaria el contenido de la experiencia
descrita.

V. Conclusion

Después del recorrido hecho por la Regla de san Agustin, entendemos
que en su epilogo la compare con un espejo en el que los religiosos pueden
mirarse. En la pluma del santo, la imagen dignifica la Regla porque la equi-
para con la Escritura. No, obviamente, porque la considere una alternativa a
ella, sino porque cree que la refleja fielmente. En efecto, mas alld de las citas
explicitas, la Escritura subyace en todo el documento monéstico. La Escritu-
ra es un espejo demasiado grande para manejarlo —se podria decir—; la Regla
es un espejo a la medida del religioso. Como la Escritura, es un espejo espe-
cial; no sélo le permite ver como es, sino también cuénto le falta para llegar a
ser lo que estd llamado a ser, porque contiene la imagen ideal con la que ha
de compararse. Hemos visto cdmo entiende san Agustin al hombre: a qué estd
Hamado, en qué condicién se encuentra, cémo puede realizar su vocacién.
Igual que leer la Escritura, leer la Regla permite a someterse a su juicio, que
medira el nivel de coincidencia de cada cual con el modelo ideal que ella pro-
pone.

El santo prejuzga ya el resultado de la comparacion. Da por hecho que
habr4, sin duda, cierta identidad, pero que no serd plena. Asume que el pro-
ceso de identificacién del religioso con el modelo que presenta la Regla ha co-
menzado ya, pero que ain no se ha completado. De ahi deriva dos recomen-
daciones. Al percibir el nivel de identidad ya alcanzado, el religioso ha de pro-
rrumpir en accién de gracias a Dios, a quien debe lo conseguido. A su vez, la
constatacién de la disimilitud atin existente, en el grado que sea, ha de llevar-
le, mirando al pasado, a suplicar perd6n, y mirando al futuro, a tomar las ne-
cesarias medidas de cautela. Y ya sea para pedir perdén, ya para suplicar
verse liberado del mal, esas medidas encuentran su lugar natural en la ora-
cién.

Pio de Luis, OSA
Estudio Teoldgico Agustiniano
Valladolid
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Identidad e iniciacién cristiana (III)

Il LA INICIACION COMO PROCESO PARA ADQUIRIR LA IDEN-
TIDAD CRISTIANA HOY

El catecumenado cldsico, como hemos indicado, fue decayendo progre-
sivamente a medida que el cristianismo se fue convirtiendo en la religién ofi-
cial del Imperio. Podemos afirmar que, a partir del siglo VI, la degradacion de
la estructura inicidtica cldsica, que habfa empezado a producirse a partir del
siglo IV1,1legd a su plenitud con el olvido de la estructura inicidtica primitiva
y con la desmembracién de los sacramentos de iniciacion en occidente?. Esta
situacién se mantuvo, salvo excepciones, hasta el siglo que ahora termina3.
Los estudios histdricos, patristicos y littirgicos, asi como la experiencia en los
paises de mision, cristalizaron en la reforma del Vaticano II* y en el Ritual de

1. Cf. X. BASURKO, Hacia una pastoral del bautismo, en Teologia y Catequesis 18
(1986) 252.

2. Cf. N, MITCHELL, Christian Initiation: Decline and Dismemberment, en Worship 48
(1974) 458-479; A. KAVANAGH, Initiation: Baptism and Confirmation, 271.

3. Cf. M. DUJARIER, Breve historia del catecumenado, 133-142. “Conviene recordar
que la iniciacién cristiana histéricamente se ha desarrollado en distintos niveles de exigen-
cia. Un proceso inicidtico cristiano ‘sensu stricto’ sélo se conoci6 en la edad de oro catecu-
menal, entre los siglos II y V1. La invasién de los barbaros y su llegada masiva a la fe mo-
dificé profundamente el instrumento de socializaci6n cristiana, rebajando las exigencias a
niveles medios y minimos. [...] Hasta el siglo XIX no se reconstruye el catecumenado, y solo
para los nuevos cristianos en paises de misién.” (M. MATOS, Intento de descripcion de los
itinerarios inicidticos mds comunes en la actual prdctica eclesial espafiola, en Teologia y Ca-
tequesis 28 (1988) 623). Preferimos la opinién de otros autores que consideran que el cate-
cumenado funcioné con seriedad y calidad durante un periodo mucho mds breve cf. G.
GROPPO, Catecumenado antiguo, 146; M. DUJARIER, Breve historia del catecumenado, 121-
124; 132; X. BASURKO, Hacia una pastoral del bautismo, 522; X. BASURKO, La eucaristia en
la iniciacion cristiana, en Teologia y Catequesis (1991) 67; D. BOROBIO, Confirmacion e ini-
ciacién cristiana, 42-43; D. BOROBIO, Catecumenado, 133-139; J. LOPEZ SAEZ, Catecumena-
do e inspiracién catecumenal, 286; M. del CAMPO GUILARTE, Iniciacién cristiana, La,en V.
M? Pedrosa et al., Nuevo diccionario de catequética 1, San Pablo, Madrid 1990, 1243.

4..Cf. M. DUJARIER, Breve historia del catecumenado, 142-151; E. ALBERICH, Catecu-
menado moderno, en J. Gevaert (dir.), Diccionario de catequética, CCS, Madrid 1987, 149-
150;J. LOPEZ SAEZ, Catecumenado e inspiracion catecumenal,286-287; M. del CAMPO GUI-
LARTE, Iniciacién cristiana, La, 1243. Para profundizar en el RICA a la luz de los testimo-
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Iniciacién Cristiana de Adultos promulgado el dia de la Epifania del afio
1972. Este Ritual, quizé el mejor del post-concilio, es més importante por lo
que sugiere que por la materialidad de sus oraciones y simbolos concretos. A
partir de €l se pueden valorar méas ajustadamente, corregir y potenciar otros
aspectos que no se contemplan tanto en los rituales como en la pastoral del
bautismo y la confirmacién. Con todo, consideramos que lo mas importante
del RICA no es lo que expresamente dice cuanto el espiritu que deja traslu-
cir respecto al origen, crecimiento y maduracién en la fe.

IIL.1.- La iniciacién cristiana es temporal, gradual y comunitaria (cf. RICA, 4).

La persona es un ser histérico. Por esta razon, el crecimiento y la madu-
racién de la fe y conversién inicial también necesita de una suficiente dura-
cién temporal. No se puede, a priori, determinar el tiempo necesario para la
plena iniciacién pues, siendo un camino espiritual, depende de multiples fac-
tores: la gracia de Dios, la libre cooperacién del candidato, la accién de la co-
munidad eclesial y las circunstancias de tiempo y lugar (cf. RICA, 5)5. De
hecho esta constatacion ya la hacia Hipélito de Roma como ya vimos en su
momentoS.

“La iniciacién para la mayorfa de edad social en las modernas sociedades
civilizadas lleva décadas, no semanas; la ‘consagracién’ de un moderno jefe
de Estado lleva meses, cuando no afios, y la ceremonia culminante dura va-
rios dias, no unos minutos. Los cristianos empobrecen sus sacramentos
cuando los reducen a unos argumentos momentaneos, con lo que no se
asegura la ‘noble sencillez’, sino tinicamente una falta de vigor, de conti-
nuidad y de ritmo. Porque un rito, litirgico o de cualquier otra clase, es
mucho més que un cédigo de comunicacion. Es ademads lo que Victor Tur-
ner llama ‘... una sincronizacién de muchos géneros representativos... or-
denados frecuentemente por una estructura dindmica que confiere energia
y color emotivo a los c6digos de comunicacion interdependientes que ex-
presan en una diversidad y multiplicidad de formas el significado del tema
central’. El rito exige la participacién no s6lo de la mente, sino también de

nios patristicos cf. C. ELORRIAGA, Bautismo y catecumenado en la tradicién patristica y li-
tirgica (Una seleccion de textos), Grafite, Baracaldo 1998.

5. Para una sugerente exposicion de cémo se articula la iniciativa de Dios, la respues-
ta del candidato y la accién de la comunidad cf. A. KAVANAGH, Initiation: Baptism and Con-
firmation, 265-268.

6. “Pero, si alguno fuera celoso y aplicado en el cumplimiento de sus obligaciones, no
se juzgard el tiempo, sino solamente su conducta” (Trad. Apost. 17).
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los sentidos y las emociones, y todo ello modulado en expresiones cinesté-
ticas (danza y gesto) y sonoras™’.

Al ser el tiempo un factor determinante, el camino de iniciacién cristia-
na se articula por grados que, a modo de escalones, van marcando el avance
en las etapas de maduracién. El modelo de iniciacién cristiana que ofrece el
RICA se estructura en torno a ‘tiempos’ y ‘grados’ que el candidato ha de ir
franqueando para crecer y madurar en la fe. Cada grado introduce en un
tiempo, mads o menos prolongado, de discernimiento y madurez que le vaya
preparando para el siguiente grado8. De esta manera, los tiempos y los grados
se entrecruzan para formar la estructura general de la iniciacién cristiana de
adultos propuesta en el Ritual.

Ya hemos apuntado que la iniciacidn cristiana en la época patristica no
fue uniforme en las diferentes iglesias locales®. La estructura profunda de la
iniciacién cristiana que propone el RICA es deudora de la praxis de iniciacién
en los primeros siglos de la Iglesia y mantiene elementos que responden al es-
quema de toda iniciacién. Uno de estos elementos es la secuencia ritual de
tiempos y ritos de separacion, margen y agregacion. El RICA se estructura
como una sucesion de cuatro tiempos o etapas (precatecumenado, catecume-
nado, tiempo de la purificacién y de'la iluminacién, y mystagogia) y tres gra-
dos (entrada en el catecumenado, eleccién o inscripcién del nombre y la cele-
bracién de los sacramentos de iniciacion cristiana)?0.

a) Temporal...

Los tiempos o etapas son espacios pastorales, mas o menos prolongados
en funcién de la fe de los aspirantes, durante los cuales los iniciandos buscan
el crecimiento de su fe respondiendo a las propuestas evangelizadoras de la
comunidad que les estd iniciando. Los tiempos o etapas del RICA son cuatro
y se inspiran en el catecumenado cldsico: 1)Precatecumenado, 2) Catecume-
nado!l, 3) Purificacién e iluminacidn y 4) Mystagogial2. Estas cuatro etapas

7.A.KAVANAGH, Los acontecimientos del ciclo vital, 174. Esté citando a V. Turner, Ri-
tual, tribal and catholic, en Worship 50 (1976) 505.

8. Gradual en griego es _vo. abu_v (anabazmon) cf. SAN AGUSTIN, In. Ps. 119, 1.

9. Cf. SAN AMBROSIO, De Sacr. 3,1,4-7. Los ejemplos referentes a las peculiaridades
de cada Iglesia en lo que concierne a la iniciacién se podrfan multiplicar indefinidamente
hasta incluir diferencias de los credos.

10. Cf. L. DELLA TORRE, Iniciacién cristiana de los adultos (Ritual de la),en J. Gevaert
(dir.), Diccionario de catequética, CCS, Madrid 1987, 468.

11. Cf. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 67-94.
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son, por parte de la comunidad, de educacién y, por parte del iniciando, de ma-

duracién?3.
Etapas Objetivo Acento
precatecumenado primera evangelizacién conversién que se intenta suscitar
(despertar de la fe) en el candidato
catecumenado catequesis integral esfuerzo por adquirir la formacién

(educaci6n de la fe)

vital de la fe y vida cristiana

purificacién e
luminacién

preparacién espiritual més intensa
(consagracién de la fe)

formacién espiritual

mistagogia

nueva experiencia de los sacramen-
tos y la comunidad
(vida de fe)

experiencia espiritual ordenada
a gustar los frutos del Espiritu en
una convivencia més intensa con
la comunidad de los fieles

Esta sucesién de tiempos puede ser interpretada de la siguiente manera:
el tiempo de separacién comprenderia el tiempo del pre-catecumenado; el ca-
tecumenado junto con la cuaresma (tiempo de purificacién e iluminacién) se
constituirfan como el tiempo de margen; la celebracién de los sacramentos de
iniciacién y la mistagogia podrian entenderse como los ritos y el tiempo de
agregacion. De esta manera, nos quedaria un cuadro como el que sigue:

Secuencia

ritual Secuencia de la iniciacién cristiana en el RICA

de paso

separacion desde el comienzo del precatecumenado hasta la entrada en el catecumenado

Margen catecumenado y tiempo de purificacién ¢ iluminacién

agregacién celebracion del los sacramentos de iniciacién en la vigilia pascual y el tiempo
de la mistagogia

12. Cf. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 185-203.

13. Para el cuadro adjunto cf. R. GONZALEZ, La mistagogia en el Ritual de la Inicia-
cion Cristiana de Adultos, en Phase (1992) 383-384; M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los
adultos, 22-27,30-33.
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Quiza esta forma de entender el RICA, en correspondencia con la se-
cuencia ritual de los ritos de paso y, por ende, de ia iniciacién, pueda ser a pri-
mera vista satisfactoria. Pero las cosas se complican cuando visto de cerca, el
RICA propone una serie de ritos compuestos de otros mds sencillos con sig-
nificados diversos. Un esquematismo tajante no.hace justicia, pues e] Ritual
tiene tres grados —en los que-cada uno de ellos encontramos, al mismo tiem-
po, ritos de separacién, margen y agregacion— y las cuatro etapas, a las que nos
estamos refiriendo, que se - constituyen como tiempos de margen suficiente-
mente desarrollados como para desdoblarse. y constituir etapas relativamen-
te ‘auténomas’; aunque articuladas y ordenadas mutuamente entre si.

“Si el esquema completo de los ritos de paso incluye [...],; en teoria, ritos
preliminares (separacion), liminares (margen).y postliminares (agrega-
cién), en la préctica dista mucho de haber una equivalencia de ]os tres gru-
pos, bien por su importancia, bien por su.grado de elaboracién.

Por lo demds, en algunos casos el esquema se desdobla: tal es el caso
cuando el margen se halla lo bastante desarrollado como para constituir
una etapa auténoma”14,

Debido a que en el RICA los cuatro tiempos tienen un desarrollo sufi-
cientemente importante, no podemos afirmar rotundamente que, por ejem-
-plo, el rito de entrada en el catecumenado sea simplemente un rito de sepa-
racién, pues en él encontramos elementos que nos remiten también a una
agregacion (v.gr. la imposicién de un nombre nuevo, arrojar sal, introduccién
en el templo)1s,

b) Gradual...

Los grados en el RICA son Jos pasos de un tlempo a otro. A modo de
umbrales que se van atravesando en el crecimiento de la fe inicial hasta la fe
madura, cada uno de los tres grados del RICA condensa el tiempo anterior y
abre hacia el s1gu1ente De esta manera, los grados van marcando los mo-
mentos nucleares de la iniciacién dando acceso a etapas cada vez més pro-
fundas en la maduracién de la fe. Cada uno de los grados celebra la conver-
sién previa en una mayor profundidad y proyecta hacia un nuevo tiempo des-
tinado a un crecimiento mayor de la fe en el camino de la iniciaci6n.

14. VAN GENNEP A.; Los ritos de paso, 20- 21
15. “Si existieran algunas costumbres locales aptas para 51gn1f1car la entrada en la co-
munidad [...] se pueden afiadir antes o después del ingreso en el templo.” (RICA 89)
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Los grados que el RICA contempla son los siguientes: 1) Entrada en el
catecumenado!6;2) Eleccién o inscripcién del nombrel7; 3) Celebracién de los
sacramentos de la iniciacién. Estos grados son celebrados por los tres ritos
mads significativos de todo el ritual. Son, lo que podriamos denominar en ter-
minologia de Van Gennep, tres ritos de separacién o agregacién dependiendo
del punto de vista que adoptemos. En primer lugar, los tres grados del RICA
pueden ser considerados como ritos separacion en la medida que, los que se
someten a ellos, dejan atras un estado previo de fe y clausuran el tiempo de
margen que habian vivido hasta ese momento. En segundo lugar, estos tres
ritos pueden ser considerados como de agregacién. en la medida que intro-
ducen en un nuevo tiempo o etapa liminar en la que tendran que seguir ma-
durando la vida de fe en sus diferentes aspectos.

En el siguiente cuadro intentamos resumir las dos posibles interpreta-
ciones de cada uno de los grados del RICA segtin se contemplen como ritos
de separacidn o de agregacion.

Grado Rito de separacién Rito de agresion

Entrada en el cate- separa del tiempo del precatecu- da acceso al tiempo del
cumenado menado catecumenado

eleccién o inscrip- separa del tiempo del catecume- da acceso al tiempo de
cién del nombre nado purificacién e iluminacién

sacramentos de ini- separa del tiempo de purifica- da acceso al tiempo de la
ciacién cristiana cién e iluminacién mistagogia

El RICA se estructura como un proceso de iniciacién y, como tal, parti-
cipa de muchas de las caracteristicas de los rituales de paso. Como proceso, se
entiende que el iniciando ha de ir haciendo un “camino espiritual” (RICA 5)
en el que “hay ‘grados’ o etapas, mediante los cuales el catecimeno ha de
avanzar, atravesando puertas, por asi decirlo, o subiendo escalones.” (RICA

16. Cf. M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 35-66.

17. Cf. M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 95-114. A. Nocent parece con-
fundir el ‘segundo grado’ de la iniciacién (eleccién o inscripcién del nombre) con la ‘terce-
ra etapa’ de la iniciacién (tiempo de la purificacién e iluminacién) cf. A. NOCENT, Inicia-
cion cristiana, 1060;1062. Tampoco se ajusta a los testimonios patristicos lo que dice respec-
to al rito de la eleccién o inscripcién del nombre: “La antigua praxis catecumenal ponia este
dltimo rito al principio del catecumenado, antes del comienzo de la prueba trienal, y se ce-
lebraba el primer domingo de cuaresma” (A. NOCENT, Iniciacién cristiana, 1062).
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6). Por esta razdn, el Ritual es un medio que estd en funcién de lo verdadera-
mente importante en cualquier iniciacion: el itinerario interior que ha de re-
correr el que desea convertirse en cristiano.18 Como en todo camino inicidti-
co, los ritos que simbolizan la separacién o ruptura del candidato con su vida
previa asi como los de agregacidn a su nuevo estatus, son ritos del umbral co-
locados en momentos que simbdlicamente hacen presente lo que realmente
ha de ir aconteciendo en la vida del iniciando hasta llegar a ser plenamente
un cristiano. La pura ritualidad no garantiza la progresion inicitica. Vaciar
estos ritos del significado que tienen aboca a un puro formalismo que nada
tiene que ver con iniciacién alguna.“Este crecimiento [de la iniciacién cate-
cumenal] se opera entre dos umbrales, la admisién al catecumenado y la ad-
misién a los sacramentos de la iniciacién, que no pueden ser franqueados sino
cuando las condiciones necesarias estdn satisfechas”?9,

“[...] el itinerario de la iniciacion cristiana comporta dos periodos, cada uno
de los cuales conduce al paso de un umbral importante. Ante todo hay un
periodo de evangelizacidn, que conduce a un primer umbral: es la etapa de
la entrada en el catecumenado. Con esta ceremonia, la Iglesia reconoce al
convertido como cristiano y lo acoge en su seno para formarlo. El segun-
do periodo es el de la educacién en la fe y en la vida evangélica: es el tiem-
po del catecumenado, en el transcurso del cual la comunidad hace descu-
brir al nuevo cristiano la ensefianza da Cristo y le ensefia a vivir segiin el
Evangelio. Esta formacién conduce a un segundo umbral: la etapa de la
llamada decisiva. Con esta ceremonia, la Iglesia llama al catectimeno, lle-
gado a ser elegido, a recibir los sacramentos de la iniciacién que hardn de
€1 un fiel”20,

De esta manera, temporalidad y gradualidad son dos caracteristicas de la
iniciacién cristiana propuesta como paradigmaética ya que se trata de un pro-
Cceso con una secuencia progresiva que va desde la lejania de la fe hasta su
plena aceptacién?!. El objetivo final es, por tanto, abandonar la antigua vida
para introducir a la persona en la vida nueva de Cristo por medio de y en su
gran sacramento: la Iglesia.

18. Cf. M. DUJARIER, Iniciacidn cristiana de los adultos, 28.

19. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 77.

20. M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 95.“Mi experiencia pastoral me
dice que a los 16-17 afios cuando se confirman los adolescentes estdn mds cerca de la con-
version inicial que de la conversién radical.” (J. SASTRE, Algunas claves para una pastoral
renovada del sacramento de la confirmacioén, 66).

21. “Tratdndose del Ritual que la Iglesia ofrece a los pastores para llevar a una per-

-sona adulta del estado de pagano al de cristiano, debe ser modelo de conduccidn, prepara-
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¢) ... y comunitaria .

- -“Cualquier proceso de iniciacién es iniciacién en las vidas de otra gente:
en sus esperanzas y sueflos, €n sus visiones e ideales”22. Asfi, la que la inicia-
cidn cristiana sélo-puede llevarse a cabo en conexién con la comunidad de los
fieles que, renovando su propia conversion, y mediante su ejemplo induce a
los catectimenos a seguir al Espiritu Santo con generosidad (cf. RICA, 4).

-Por encima de la concepcidn individualista de la salvacion y de la fe, el
RICA acentia la-comunidad en su visibilidad sacramental que pide al postu-
lante gestos de -su conversién.y-le acompafia en su progresiva iniciacién al
misterio de Cristo. El camino de iniciacién cristiana aparece, de esta manera,
como una accion eclesial y no, simplemente, como individual?3. No es sufi-
ciente el cumplir con los rituales incidticos para convertirse en cristiano. Es
necesario dejarse transformar realmente por ellos segilin sus significados y
exigencias para llegar a convertirse en parte real de la Iglesia que inicia.

La credibilidad de la Iglesia se estd ‘dilucidando constantemente en su
capacidad para iniciar a nuevos candidatos en el misterio de Cristo del que
ella se proclama sacramento. A este respecto, surge una nueva dificultad pues,
para que pueda llevarse a cabo la iniciacién cristiana, es necesario por parte
del candidato, al menos de manera incipiente, una fe en la Iglesia, una con-
fianza en que ella sea capaz de conducirle al encuentro con Cristo, un fiarse
de la comunidad local concreta para que ella le vaya orientando progresiva-
mente a la iniciacién plena24 Para que esta confianza inicial pueda surgir, la

cién y celebracién de la fe antes, en y después de los sacramentos de la iniciacién cristiana.”
(R. GONZALEZ, La mistagogia en el Ritual de la Iniciacion Cristiana de Adultos, 382-383).

22. K. F. SMITS, Confirmation Re-examined: An Evolving Theology and Practice, en
Worship 48.(1974) 22.

23. “Este pan que vosotros veis sobre el altar, santlflcado por la palabra de DIOS esel
cuerpo de Cristo. [...] Si lo habéis recibido dignamente, vosotros sois eso mismo que habéis
recibido. Dice, enefécto el Apostol Nosotros somos muchos, pero un solo pan, un solo cuer-
po.Heaqui cémo expuso el sacramento de la mesa del Sefior: Nosotros somos muchos, pero
un solo pan, un solo cuerpo. En este pan se os indica cémo debéis amar la unidad. ; Acaso
este pan se ha hecho de un solo grano? ;No eran, acaso, muchos los granos de trigo? Pero
antes de convertirse en pan estaban separados; se unieron mediante el agua después de
haber sido triturados. Si no es molido el trigo y amasado con agua, nunca podréd convertir-
se en esto que llamamos pan. Lo mismo os ha pasado a vosotros: mediante la humillacién
del ayuno y el rito del exorcismo habéis sido como molidos. Llegé el bautismo, y habéis sido
como amasados con el agua para convertiros.en pan. Pero todavia falta el fuego, sin el cual
no hay pan. ;Qué significa el fuego, es decir, la uncién con aceite? Puesto que el aceite ali-
menta el fuego, es el stmbolo del Espiritu Santo [spiritus sancti est sacramentum].” (SAN
AGUSTIN, Serm. 227). La imagen que emplea el obispo de Hipona evoca lo que es la Igle-
sia —cuerpo de Cristo— y el proceso de iniciacién por el cual se va construyendo como tal.

24. Hay que reconocer que la Iglesia cuanta con ‘poco crédito’ para nuestros contem-
poréneos. Esta confianza en la Iglesia'sélo se podrd dar en la medida en que su testimonio
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comunidad eclesial ha de acoger a los candidatos, hacerse cargo y responsa-
ble de ellos ~encargarse y responsabilizarse—, ser garante de su idoneidad,
acompafiarles a lo largo de su recorrido de fe y discernirla para purificarla. La
comunidad cristiana concreta ha de ser, en definitiva, el lugar teoldgico del
encuentro con el Dios Padre que se ha manifestado en su Hijo y que sigue ac-
tuando en ella movida por el Espiritu. Desde esta perspectiva, la relacién
entre el candidato y la comunidad cristiana ha de ser dindmico-dialogal: el
-uno pregunta y la otra da razén de su esperanza; la una testimonia y el otro
se deja interpelar; el uno pide y la otra acepta; la una manifiesta y proclama
el Evangelio y el otro lo va aceptando; el uno avanza en la conversién y la otra
la discierne... ' :

El objetivo de la iniciacién cristiana puede ser formulado en los siguien-
tes términos: conducir a los aspirantes a una pertenencia eclesial madura y res-
ponsable. No se trata meramente de una agregacién socioldgica sino de una
participacion plena en la vida de la Iglesia como sacramento de salvacién para
el mundo?s.

“[.-.] la Iniciacidn cristiana es también un proceso socializador, que intro-
duce gradualmente a las personas en un grupo y en una forma de vida, en
este caso, la comunidad de los discipulos de Jests, la Iglesia. [...] En todos
los casos la meta [de la iniciacién cristiana] es siempre la plena y cons-
ciente integracién de los hombres en la comunién y en la misién de la Igle-
sia, cuerpo de Cristo y sacramento de salvacién en medio del mundo. [...]
La Iniciacién estd en el origen no s6lo de la vida de la fe personal de cada
uno de los cristianos, sino también de toda la comunidad eclesial, ya que es
un proceso socializador. Por eso la atencién que se presta a la Iniciacién
determina en gran medida la orientacién pastoral de una Iglesia local,
tanto a nivel parroquial como diocesano.

Por este motivo la pastoral de la Iniciacién afecta no solamente a los que
han de ser introducidos en la Iglesia, sino también a toda la comunidad
eclesial. Es toda la Iglesia particular la que ha de interesarse por esta rea-
lidad y colaborar en ella [...]”26.

evangelizador sea auténticamente significativo para el hombre de hoy cf. J. MARTIN VE-
LASCO, El reto de los alejados: ;Un cambio de rumbo para la evangelizacién?, en Sal Terrae
78 (1990) 52.

25. “Pero tal vez haya tenido que producirse la situacién de secularizacién para que
los cristianos redescubramos este aspecto central del cristianismo que siglos de confusién
acritica de lo cristiano con lo social, lo politico y lo cultural, y de identificacién pura y sim-
ple del cristianismo con la pertenencia juridica visible y la préctica cultural de la Iglesia, nos
habfan ocultado.” (J. MARTIN VELASCO, El reto de los alejados: ;Un cambio de rumbo para
la evangelizacion?, 49).

26.J. LOPEZ, La iniciacién cristiana, insercién en Jesucristo y en la vida de la Iglesia, 119-122.
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No podremos hablar de una iniciacién cristiana plena sin una iniciacién
a la participacién de la vida eclesial. La disociacion entre fe e Iglesia tan tipi-
ca de nuestro tiempo, era inconcebible en la teologia de los padres: no se
puede tener a Dios por Padre sino se tiene a la Iglesia como Madre?’. La Igle-
sia no es sélo el lugar de nacimiento a la fe sino el lugar de su crecimiento y
culminacién?3. La condicién necesaria para que lo que se afirma en los gestos
litirgicos tenga autenticidad es ir incorporandose al misterio de la Iglesia,
para ser miembros del cuerpo de Cristo?®. Una Iglesia que pretende iniciar a
otros en su misma fe ha de hacer memoria de cémo ha sido formada ella
misma por medio de la iniciacién. Una comunidad cristiana s6lo puede ser
Madre engendrando a nuevos hijos por medio del Espiritu si ella misma sigue
siendo Hija de la iniciacién que la ha ido configurando. El aspecto eclesial de
la iniciacién cristiana debe ayudar a la comunidad a enfrentarse a un princi-
pio que por simple, muchas veces es obviado: ‘el itinerario por el que uno se
hace cristiano es el camino por el que uno permanece siendo cristiano -la
conversidn- y el transito de la conversion, dura toda la vida, es comunitario y
necesita de todos’0. Por eso, la iniciacién cristiana esta necesariamente vincu-

27.“Pero tiene que nacer [...] de las entrafias de la Iglesia, si es que nace para la he-
rencia sempiterna de un Padre que es Dios. [...] Dios engendra por la Iglesia, no hijos que
le sucedan, sino hijos que vivan perpetuamente con EL” (SAN AGUSTIN, In Joh. 12, 5). El
Concilio Vaticano II “ensefia, fundado en la Escritura y en la Tradicion, que esta Iglesia pe-
regrina es necesaria para la salvacién. Pues solamente Cristo es el mediador y el camino de
salvaci6n, presente a nosotros en su Cuerpo, que es la Iglesia, y El, inculcando con palabras
concretas la necesidad del bautismo (cf. Mc 16,16; Io 3,5), confirmé a un tiempo la necesi-
dad de la Iglesia, en la que los hombres entran por el bautismo como puerta obligada. Por
lo cual no podrian salvarse quienes, sabiendo que la Iglesia catélica fue instituida por Jesu-
cristo como necesaria, desdefiaran entrar o no quisieran permanecer en ella.” (LG 14).

28. La Iglesia es hecha Madre “por la palabra de Dios fielmente recibida; en efecto,
por la predicacién y el bautismo engendra para la vida nueva e inmortal a los hijos conce-
bidos por el Espiritu Santo y nacidos de Dios.” (LG 64)

29. “En consecuencia, si vosotros sois el cuerpo y los miembros de Cristo, sobre la
mesa del Sefior estd el misterio que sois vosotros mismos y recibis el misterio que sois vos-
otros. A lo que sois respondéis con el Amén, y con vuestra respuesta lo rubricdis. Se dice:
‘El cuerpo de Cristo’, y respondes. ‘Amén.’ Sé€ miembro del cuerpo de Cristo para que sea
auténtico el Amén. [...] Traed a la memoria que el pan no se hace de un solo grano, sino de
muchos. Cuando recibiais los exorcismos, erais como molidos; cuando fuisteis bautizados,
como asperjados; cuando recibisteis el fuego del Espiritu Santo fuisteis como cocidos. Sed
lo que veis y recibid lo que sois.” (SAN AGUSTIN, Serm. 272). San Agustin, en este texto, no
estd preocupado por las rdbricas litdrgicas sino por la realidad de la iniciacién y por la au-
tenticidad de la comunién eclesial.

30. W. HARMLESS, Augustine and the Catechumenate, 362. Aqui s6lo acentuamos la
exigencia de conversién del candidato pero, nunca hay que perder de vista que la presencia
de catectimenos recuerda constantemente a la Iglesia su necesidad de conversion cf. A. KA-
VANAGH, The norm of Baptism: the new Rite of Chistian Initiation of Adults, en Worship 48
(1974) 147.
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lada a la comunidad cristiana. No puede ser de otro modo. Desde esta vincula-
cién se entiende que fuera de la Iglesia no pueda existir iniciacién cristiana.

“Desde el momento de su ingreso en el catecumenado, la Iglesia abraza a
los catectimenos ‘con cuidado y amor maternal, por estar vinculados a ella:
son ya de la casa de Cristo’. Por eso, la comunidad cristiana ‘debe ayudar a
los candidatos y a los catectimenos durante todo el periodo de la inicia-
cién: en el precatecumenado, en el catecumenado y en el tiempo de la mis-
tagogia’.” (DGC 256)

La iniciacién cristiana si quiere tener una oportunidad en nuestro tiem-
po necesita realmente trasparentar el elemento comunitario de manera visi-
ble y encarnada en comunidades cristianas que sean sacramento de la pre-
sencia del Espiritu del Resucitado. Por ello, las exigencias de la iniciacién no
s6lo se dirigen hacia el candidato de la misma sino hacia el interior de la co-
munidad iniciante. Ella es no sé6lo agente de iniciacién sino 4mbito en el que
se inicia a nuevos miembros. Por esta razén, la iniciacién debe plantearle la
exigencia de cambio, renovacion y revitalizacién para acoger a los candidatos
y a los que han sido iniciados en su seno y seguir, de esta manera, siendo
Madre para todos. Si la iniciacién debe suponer la regeneracién de los candi-
datos, no menos exigible debe ser esa misma regeneracion hacia el interior de
la propia comunidad.

II1.2.- El RICA como iniciacion voluntaria a un grupo religioso

No es nuestra intencién hacer una exposicién completa y detallada del
RICA. Tan sé6lo pretendemos sefialar aspectos, que consideramos més rele-
vantes, de su primer capitulo a la hora de apuntar algunos elementos impoz-
tantes en cualquier itinerario o proyecto de iniciacién o re-iniciacién cristia-
na. Queremos en este apartado recoger algunas de las aportaciones que nos
ha ofrecido la fenomenologia de la iniciacién para aquilatar qué intenta con-
seguir el Ritual que nos ocupa.

a) El RICA como proceso ritual de paso
El objeto de los ritos de paso es acompafiar los cambios de estado o po-

siciones3!, es “hacer que el individuo pase de una situacién determinada a otra

31. Cf. V. TURNER, La selva de los simbolos, 104 y El proceso ritual, 101.
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situacién igualmente determinada™2. A este respecto, podemos afirmar que
el RICA es un ritual de paso pues intenta acompafiar a los que “emprenden
el camino de la fe y de la conversién [...proveyéndoles] de la ayuda espiritual
para su preparacién y para la recepcién fructuosa de los sacramentos en el
momento oportuno.” (RICA 1). Es un ritual de paso en el sentido de que hace
pasar a una persona de la fe y conversién iniciales a una plena insercién en el
misterio de Cristo y de la Iglesia.

Segin Van Gennep, los ritos de paso se caracterizan por una secuencia
ritual que podemos apreciar en la alternancia de tiempos y grados como pre-
viamente hemos visto. Atn a riesgo de generalizar podemos afirmar que el
RICA esta compuesto por una serie de ritos de separacién, tiempos de mar-
gen y ritos de agregacion. Pero, este esquema se desdobla en el Ritual, pues
los periodos de margen estan suficientemente desarrollados como para cons-
tituir etapas cuasi-auténomas33.

E1 RICA, como ritual de paso, tiene ritos preliminares, liminares y postli-
minares. Los primeros son los que hacen referencia a la ruptura con el ‘hom-
bre viejo’, el pecado, la idolatria... independientemente del grado o el tiempo
en que se celebren. De esta manera, los ritos de separacién del mundo ante-
rior que més claramente destacan son los diferentes exorcismos y renuncias
(cf. RICA 101). Los ritos liminares del RICA son los ejecutados durante los
estadios o tiempos de margen. Asi, durante el catecumenado, €l tiempo limi-
nar mas amplio —que puede prolongarse durante afios (cf. RICA 7 b, 103)-, la
celebracién de la liturgia de la Palabra, la catequesis y el ejercicio de la vida
cristiana son los pilares de la liminaridad cristiana que tienen como objetivo
hacer madurar la fe y conversién iniciales (cf. RICA 19, 106-108). Por dltimo,
los ritos postliminares son los agregacién a la nueva condicién. Habitualmen-
te se considera que los sacramentos de iniciacidn cristiana, celebrados en la
vigilia pascual, constituyen los ritos de agregacidn cristiana por excelencia, y
asf es. Pero, a lo largo del RICA las referencias a la agregacién son continuas
desde el rito de ingreso en el catecumenado (v.gr. ritos auxiliares34, introduc-
cién en el templo3s, entrega de los Evargelios)3 hasta el rito de la eleccién
(cf. RICA 146-147), pasando por referencias que hacen las oraciones de exor-
cismo durante el catecumenado?”.

32. A. VAN GENNEP, Los ritos de paso, 13.

33. Cf. A. VAN GENNEP, Los ritos de paso,21.

34. Arrojar sal o entrega de una cruz cf. RICA 89.

35. Cf. RICA 90.

36. Cf. RICA 93.

37.¢[...] para que merezcan ser templos del Espiritu Santo” (RIcA 113);“[...] para que
sean santos y sin pecado en tu presencia” (RICA 114); “[...] para que, como hijos de la luz,
sean miembros de tu santa Iglesia” (RICA 115);“[...] para que, unidos firmemente a Cristo,
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Podemos resumir diciendo que, el RICA es un ritual de paso en cuanto
que marca la transicién de una existencia lejos de la fe a otra vivida desde la
fe en Cristo. Para ello, los candidatos han de olvidarse “de lo que queda atras”
y lanzarse “hacia el futuro” (RICA 373. 4) estimando todo como pérdida
comparado con la nueva vida en Cristo.

b) El RICA comeo proceso de iniciacion

Es cierto que el RICA ‘es un rito de paso. Pero mds ajustado es conside-
rarlo, dentro de este tipo de ritos, como una subcategoria concreta: como un
rito de iniciacién38. Podemos afirmar que el RICA es un proceso de iniciacion
que tiene los elementos fundamentales de dichos procesos: ritos (prelimina-
res, liminares y postliminares), ensefianzas, transmutacién personal, agrega-
cién a una comunidad. El Ritual no presenta solamente la celebracién de los
sacramentos de iniciacién sino los ritos del catecumenado que corresponde a
la actividad misionera de la Iglesia (cf. RICA 2). En el RICA, la ensefianza no
se reduce a lo meramente intelectual —exposicién de dogmas— sino, sobre
todo, a una instruccién pastoral que, sobre todo por medio de la catequesis,
intenta llevar al convertido a una confesién de fe adulta que, a su vez, debe
ser la causa de una transmutacién existencial en todos los aspectos de su vida,
al insertarse en el misterio de Cristo y de la vida de la Iglesia (cf. RICA 25).
A lo largo del Ritual, de sus tiempos y grados, se intenta hacer una progresi-
va y auténtica iniciacién. Los nombres que los candidatos van recibiendo —as{
como los libros en los que son inscritos— responden a los tiempos en lo que la
fe va madurando paso a paso. '

TIEMPO NOMBRES o LIBROS

precatecumenado simpatizante y candidato3®

catecumenado catectimeno40 catectimenos?!
purificacién e elegido, competente, iluminado#? o postulante®®  elegidos*4
iluminacién

mistagogia ~ nedfito? _ bautismos

sean contados entre sus discipulos aqui en la tierra y puedan alegrarse de ser reconocidos
por El en el cielo” (RICA 117); [...] para que [..] se hagan dignos templos del Espiritu .
Santo” (RICA 373. 1); [...] consigan la dignidad del pueblo sacerdotal y se alegren con el
gozo incontenible de la nueva Jerusalén” (RICA 373. 2).

38. Cf. A. VAN GENNEP, Los ritos de paso, 76.
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Tres son los ritos que pueden ser considerados centrales en el RICA
como rituales del umbral en la progresiva agregacion a la comunidad cristia-
na: el de acceso al catecumenado, el de la eleccién o inscripcién del nombre y,
por ultimo, los sacramentos de iniciacién cristiana. Cada uno de estos rituales
de umbral marca, a modo de escalones, el acceso a un tiempo en el que se pro-
fundiza la fe y conversién previa. De esta manera, la estructura iniciatica
puede ser considerada ascendente —al igual que toda vida cristiana— pero
siempre sometida a la dialéctica del ‘ya pero todavia no’. Por ello, uno de los
aspectos que diferenciara la iniciacién cristiana es su tendencia escatolégica,
que nunca puede perderse de vista si no es a riesgo de una ontologizacién pa-
ralizante.

Dentro del catecumenado, entendido en su sentido mas amplio —catecu-
menado en sentido estricto (desde la admisién al mismo hasta el rito de elec-
cién) junto con el tiempo cuaresmal (de purificacién e iluminacién—, debe
profundizarse y elaborarse la experiencia de muerte (ruptura y separacién
respecto al antiguo modo de vida alejado de la experiencia de fe y de la Igle-

39. Cf. RICA 12. Durante el rito de admisién al catecumenado a los ‘simpatizantes’ se
les designa “candidatos” (cf. RICA 69; 71; 72-77;79-81; 83-84).

40. Se les empieza a llamar “catectimenos” en el rito de entrada a partir de la signa-
cién (cf. RICA 87), aunque en las ribricas del rito de la signacién ya se refiere a ellos como
“catecimenos” (cf. RICA 85).

41. Después del rito de entrada al catecumenado se han de inscribir los nombres de
los catectimenos en un libro destinado a tal propésito (cf. RICA 17).

42. Desde el dia de la eleccién y de su admisién para recibir los sacramentos de ini-
ciacién, los catectimenos reciben el nombre de ‘elegidos’, ‘competentes’, ‘iluminados’ o
cualquier otra denominacién que més se acomode a la comprensién de todos dependiendo
de la lengua (cf. RICA 24). A pesar de esto, el ritual les sigue llamando catecimenos (cf.
RICA 152;154; 157; 162; 164; 181). Puesto que la uncién con el 6leo de los catectimenos se
puede tener el Sabado Santo antes o después del rito de la recitacién del credo, separada-
mente de él (cf. RICA 206) o bien en la vigilia Pascual entre las renuncias y la profesién de
fe (cf. RICA 218). El Ritual afirma: “Con la ceremonia de la ‘eleccién’ concluye el catecu-
menado mismo [...]” (RICA 134). En todo lo anterior, podemos detectar que el tiempo del
catecumenado es, en el sentido de V. Turner, una etapa inter-estructural definida por la am-
bigiiedad.

43. Cf RiICA 153; RicaA 155.

44. No se dice expresamente que deba existir un libro oficial de elegidos, pero por el
contexto, podrfa deducirse o, al menos, admitirse su existencia (cf. RICA 146).

45. Cf. RICA 37-40;225-226; 229; 231-236; 238-239. El tiempo de la mistagogia termina
con el tiempo pascual (cf. RICA 237), pero el Ritual sigue llamando ‘neéfitos’ a los recién
bautizados mds alld de ese tiempo: “En el aniversario del Bautismo seria de desear que los
nedfitos se reunieran de nuevo para dar gracias a Dios, y para cambiar entre si sus expe-
riencias personales y para renovar las energias espirituales.” (RICA 238). “Para comenzar su
trato pastoral con los nuevos miembros de su Iglesia, cuide el Obispo [...] que al menos una
vez al afio, en cuanto sea posible, se retina con los nedfitos Gltimamente bautizados y presi-
da la celebracién de la Eucaristia [...]” (RICA 239).
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sia) como las de resurreccién (descubrimiento més profundo de la fe, la espe-
ranza, la caridad asi como la experiencia gozosa de crecer en esta nueva forma
de vida al participar de la comunidad cristiana). El lenguaje dogmatico es el
punto referencial objetivo para ello, pero el litirgico-simbélico as{ como el
existencial son necesarios para aunar y encontrar significativo el lenguaje
eclesial que los candidatos deben ir aprendiendo. Para ello, es necesario que
los lazos que la comunidad cristiana iniciadora tienda a los catecimenos sean
reales, significativos, no reducidos a una asamblea litiirgica an6nima%. La re-
duccién a lo formal puede esterilizar el proceso de iniciacién reduciéndolo a
un mero rito de paso. Los ministerios y oficios para la iniciacién cristiana (cf.
RICA 41-48) deben saber replantearse su funcién para que los candidatos
perciban, de manera viva, que la iniciacién cristiana no es la introduccién en
tradiciones —en la fe muerta de personas vivas— sino en la Tradicién —en la fe
viva de personas que han muerto- que se remonta a Cristo muerto y resuci-
tado?’. Para ello, toda la comunidad inmediata de referencia debe saber vivir
y desarrollar sus funciones kerigmatica, littirgica y diakdnica al implicar, tanto
a los fieles que la constituyen, como a los candidatos que acceden a la inicia-
cién.

El RICA como proceso de iniciacién debe tener una estructura circular
para, posteriormente, abrirse a la historia redimida por la Encarnacién y pro-
yectarse hacia el esjaton del Dios de Jesucristo. En el tiempo preliminar se ha
de propiciar la experiencia primera y bésica de fe-conversién como separa-
cién y ruptura con el marco existencial en el que vivia el candidato. El tiem-
po del catecumenado -incluyendo el de purificacién e iluminacién— debe
constituirse como un auténtico tiempo liminar o de margen para profundizar
y purificar la conversién y fe iniciales. Por dltimo, los sacramentos de inicia-

46. “Las mas bellas ceremonias pascuales tendrdn un maifiana de desencanto si los
nuevos bautizados se topan con el anonimato de una masa de cristianos que permanecen
extrafios a la accién catecumenal.” (M. DUJARIER, Iniciacidn cristiana de los adultos, 33).

47. C£ W. J. REEDY (ed.), Becoming a Catholic Christian. A symposium on Christian
Initiation, William H. Sadlier, New York 19813, 178. La idea es de Jaroslav Pelikan cf. W.
HARMLESS, Augustine and the Catechumenate, 346.La iniciacién introduce al candidato “en
una tradicién viva, como parte viva y activa de ella; toma posesién del patrimonio de la co-
munidad y su tradicién y asume un papel efectivo en ella.” (M. A. MEDINA, La iniciacién
como proceso de madurez socio-religiosa. Breve recorrido por la historia, 18). “Antes que
hablar de ‘las’ entregas (‘traditiones’), recordemos que la maternidad de la Iglesia se ejer-
ce por ‘la’ entrega (‘traditio’). Esta no es solamente un objeto que transmitir, el tesoro fa-
miliar que son sus costumbres, sino también y ante todo la accién misma de la transmisién
realizada por la comunidad familiar. Por experiencia, sabemos muy bien que la tradicién es
el lazo que nos une a nuestros predecesores de una manera vital, al mismo tiempo que exis-
tencial y afectiva. Es como €l medio sagrado en el que se forma e informa el individuo,
desde la cuna hasta la tumba.” (M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 132).
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cién cristiana junto con el tiempo de la mistagogia han de significar lo que re-
almente ha acontecido en los iniciados: la acogida por parte de los ne6fitos del
don gratuito de Dios que regenera tan radicalmente a la persona y la inserta
en la comunidad cristiana y en el mundo de forma esencialmente diferente a
como comenzé el proceso inicidtico, es decir, como fiel. Esta regeneracion
que, desde el 4mbito teoldgico, tradicionalmente se ha atribuido a los sacra-
mentos, habria que decir que es causada, existencialmente, por todo el proce-
so de iniciacion cristiana, momentos sacramentales incluidos.

¢) EL RICA como ‘iniciacién voluntaria a un grupo religioso’

Ya hemos visto en el capitulo anterior que, segiin M. Eliade, hay tres
tipos diferentes de iniciacién. La iniciacién cristiana no es a un grupo de edad
concreto ni tampoco obligatoria para todos los miembros de una determina-
da sociedad; es, por tanto, voluntaria. Esta es la raz6n por la cual considera-
mos que la iniciacién cristiana que presenta el RICA no puede ser considera-
da como una ‘iniciacién tribal o de pubertad’.

“En la tradicién cristiana no hay ningtin simbolo o ceremonia especial-
mente asociados al paso de la infancia a la madurez propia del adulto. Al
mismo tiempo, la maduracién en la fe cristiana, o iniciacién entendida
como conversién y decisién personales, es una necesidad en esa etapa de
la vida. Es ésta una etapa en que se ha de adquirir una identidad personal
y un sentido de adhesién a la sociedad de los adultos. Es el momento en
que la persona ha de optar entre la aceptacién o el rechazo de los simbo-
los y significaciones de su cultura. Se trata de una experiencia gravemente
traumdtica, sobre todo hoy, cuando la sociedad y la cultura atraviesan un
proceso de desintegracion. Podriamos preguntarnos si en la historia cris-
tiana hay algo capaz de fortalecer a un joven que se encuentra en este mo-
mento de transicién”48,

Tampoco creemos que pueda ser considerada como una iniciacién a una
‘vocacién mistica’ porque tiene un destinatario ordinariamente individual y
los elementos extéticos juegan un papel de primer orden. Por ello, la inicia-
cion cristiana responde al esquema de lo que Eliade llamarfa iniciacién a una
‘sociedad secreta’ pero con su propia peculiaridad, por lo que nosotros prefe-
rimos designar como iniciacién a un ‘grupo religioso’.

48. D. POWER, La odisea del hombre en Cristo, 277.
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EI RICA es una iniciacién que pretende profundizar la experiencia de fe
de una persona que, libre y voluntariamente#’, la acoge como don de Dios
ofrecido por mediacién de la Iglesia. De ahi, que la iniciacién cristiana sea
esencialmente sacramental en el sentido de introduccién en el gran sacra-
mento que es la Iglesia. Con todo —a diferencia del modelo de iniciacién a una
‘sociedad secreta’- esta iniciacién no tiene como objetivo segregar al candi-
dato del mundo social en el que vivia para agregarle a ‘otro mundo’, sino el
de agregarle al mismo habiéndolo transformado en una persona nueva me-
diante su insercién en el misterio de Cristo y de su Iglesia. La iniciacién cris-
tiana que presenta el RICA supone, ciertamente, rupturas con un estilo de
vida, pero, al mismo tiempo, intenta regenerar al candidato para que vuelva al
mundo y, en él, viva esa regeneracién como miembro del Cuerpo de Cristo
con todo lo que ello implica.

II1.3.- Estructura ternaria de la iniciacion en el RICA>5!

Una de las aportaciones mds importantes de Van Gennep es el concepto
de ‘secuencia ritual’ en los procesos rituales de paso e iniciacién32. Contem-
plar un rito desgajado del conjunto del que forma parte es, de alguna mane-
ra, perder parte de su significado profundo. Por eso, para descubrir el signifi-
cado profundo de los diferentes gestos que propone en RICA es necesario si-
tuarlos dentro de la secuencia ternaria de los procesos de iniciacién en cuan-
to rituales de paso. La secuencia ritual prueba, segiin Van Gennep, que el
orden en que los ritos se suceden y ejecutan es un elemento religioso de im-
portancia capital.

De esta manera, el primer grado de la iniciacién cristiana —el rito de en-
trada en el catecumenado- estd compuesto por ritos de separacién del medio
habitual y de agregacién al medio sagrado. El tiempo de margen —como tiem-

‘49, “El Ritual de la Iniciacién Cristiana, que se describe a continuacién se destina a
los adultos que, al oir el anuncio del misterio de Cristo, y bajo la accion del Espl’ritu Santo
en sus corazones, consciente y libremente buscan al Dios vivo y emprenden el camino de la
fe y de la conversién.” (RICA 1)

50. En el proceso de iniciacién cristiana ‘no todo vale’ pues no se trata de hacer pro-
sélitos cf. J. MARTIN VELASCO, El reto de los alejados: ;Un cambio de rumbo para la evan-
gelizacion?, 46-47.

51. Para un buen resumen del primer capitulo del RICA cf. A. KAVANAGH, Christian
initiation of adults: the rites, en Worship 48 (1974) 318-335. Un comentario mds extenso y
desarrollado lo hace M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos. Comentario histérico
y pastoral del nuevo Ritual, Ed. Desclée de Brouwer, Bilbao 1986.

52. Cf. A. VAN GENNEP, Los ritos de paso, 102; 106-109.
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po ‘sagrado’- es un espacio interestructural ‘ambiguo’. Por 1ltimo, desde el se-
gundo al tercer grado del RICA —tiempo de purificacién-iluminacién y sacra-
mentos de iniciacién cristiana— contempla ritos de separacién del catecume-
nado asf como de reintegracién al medio habitual. Esta vuelta al mundo del
que procedia el candidato no la lleva a cabo ‘la misma persona’ que comenz6
el proceso inicitico sino una diferente, transmutada y regenerada con una
cualidad religiosa especial53.

a) Separacions+

Para que exista auténtica separacion, se requiere en el candidato “una
vida espiritual inicial y los conocimientos fundamentales de la doctrina cris-
tiana” (RICA 15), es decir, una fe y conversién inicial, la voluntad de cambiar
de vida, haber empezado el trato con Dios en Cristo y una primera experien-
cia de trato con los cristianos>s. Si esta conversion, fe y eclesialidad inicial no
estén presentes, el catecumenado como tiempo de margen no puede empezar.
El catecumenado s6lo podra hacer madurar lo que, de manera incipiente, ya
debe existir en el candidato: la fe.

“De gran importancia es el rito llamado ‘Entrada en el Catecumenado’,
porque entonces los candidatos se presentan por primera vez y manifies-
tan a la Iglesia su deseo, y ésta, cumpliendo su deber apostélico, admite a
los que pretenden ser sus miembros.” (RICA 14)

Las disposiciones para entrar en el catecumenado deben ser discernidas
por la Iglesia segiin indicativos externos (cf. RICA 16). El tiempo del preca-
tecumenado ha debido constituirse, no como un tiempo vacio, para que el

53. Cf. A. VAN GENNEP, Los ritos de paso, 95.

54. Hay diferencias importantes entre la iniciacién de infantes y la de adultos. En tér-
minos jungianos, podriamos afirmar que el paradigma inicidtico de infantes da una mayor
importancia a los aspectos ‘femeninos’ del cristianismo (generacién, filiacién, vocacién di-
vina, crecer hacia el futuro, adopcién-filiacion, seno) mientras que la iniciacién de adultos
despliega, en mayor medida, los elementos ‘masculinos’ del universo simbdlico cristiano
(regeneracion, hermandad, decisién personal, romper con el pasado, muerte-resurreccion,
tumba).

55. “Para dar este paso se requiere en los candidatos una vida espiritual inicial y los
conocimientos fundamentales de la doctrina cristiana: a saber, la primera fe concebida en
el tiempo del ‘precatecumenado’, la conversion inicial y la voluntad de cambiar de vida y
de empezar el trato con Dios en Cristo, y, por tanto, los primeros sentimientos de peniten-
cia y el uso incipiente de invocar a Dios y hacer oracién, acompariados de las primeras ex-
periencias en el trato y espiritualidad de los cristianos.” (RICA 15)
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simpatizante pueda ir dando los pasos que le conduzcan a ir separdndose de
su vida previast. El rito de entrada en el catecumenado requiere que el can-
didato sea avalado por algin fiel que “le conozca, le ayude y sea testigo de sus
costumbres, de su fe y de su voluntad.” (RICA 42). Si no ha existido un tiem-
po de precatecumenado es muy dificil que algin miembro de la comunidad
pueda cumplir este cometido. Ya hemos sefialado que la separacién de los
candidatos es de vital importancia en cualquier iniciacién. En la iniciacién
cristiana a esta separacion hay que llamarla por su nombre: conversién. A este
respecto las palabras de uno de los estudiosos mds preclaros en el catecume-
nado afirma: “[...] las lecciones de la historia nos deben instruir. ahora bien, la
evolucién de la practica catecumenal de los primeros siglos es sintomadtica. El
periodo mds bello fue aquel en el que el umbral de la admisién a la cateque-
sis propiamente dicha ha sido respetado, es decir, mientras no se admitia al ca-
tecumenado mds que a gente efectivamente convertida, bien decididos a se-
guir a Cristo. A partir del momento en el que el rito de admisién fue dado a
candidatos insuficientemente convertidos, la institucién catecumenal estaba
tocada en su raiz. Del mismo modo, el debilitamiento de las exigencias del ac-
ceso al bautismo hizo bajar la calidad de vida evangélica de las comunidades.
Alli donde el bautismo no se percibe ni se vive como el inicio de un nuevo es-
tilo de vida, es muy dificil resistir al inevitable peligro de sincretismo.

Por lo tanto, nunca se subrayard suficientemente que la revalorizacién de
la iniciacién cristiana est4 condicionada, a la vez, por la restauracién de los
dos umbrales que son la entrada en el catecumenado y el llamamiento de-
cisivo al bautismo, y por la seriedad con la cual los convertidos serdn ad-
mitidos a franquear estos dos umbrales, especialmente el primero™57,

Aqui estd una de las claves mas importantes de la iniciacidn cristiana: si
no hay fe inicial, cualquier intento de edificacién de una personalidad cristia-
na estard avocada, casi indefectiblemente, al fracaso. Si no hay separacién pre-
via, es decir, conversién, no se puede comenzar en absoluto un proceso de ini-
ciacién cristianas. En el rito de entrada, se presenta el candidato que pide la
fe a la Iglesia®. El presidente de la asamblea declara que el camino del Evan-
gelio y de la fe se abre ante los candidatos a la iniciacién “para que tengdis la

56. “Antes de que los candidatos sean admitidos entre los catecimenos [...] espérese
algtin tiempo, el conveniente y necesario en cada caso concreto, para investigar los motivos
de la conversién, y para purificarlos, si es necesario.” (RICA 69).

57. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 29.

58. Cf. M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 43-46.

59. Cf. RICA 75. Los diferentes ritos que componen el rito de entrada en el catecu-
menado se realizan en torno a tres ‘lugares’: fuera del templo, en el umbral, y dentro del
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vida eterna” (RICA 76) y, a continuacién, después de manifestar que estan
dispuestos a empezar ese camino, se dirige a la comunidad para que mani-
fiesten su compromiso de ayudar a los candidatos a buscar y seguir a Cristo®0,
Los tres ritos siguientes®! son de separacién (exorcismo y renuncia a los cul-
tos paganos)®2, de separacidn y agregacion a la vez (signacion de la frente y
de los sentidos)63 y de agregacién (imposicién del nuevo nombre, ritos auxi-
liares, introduccidn en el templo y la celebracién de la Palabra)t4.

Este primer rito supone una agregacion al grado de los cateciimenos, no
al de los fieles, pero de alguna manera es también una agregacion a la Iglesia
si tenemos en cuenta el estatuto, no del todo clarificado, de los catectimenos

. dentro de la comunidad eclesial:

“Porque desde ese momento los catectimenos (a los que ya abraza como
suyos la santa madre Iglesia con-amor y cuidado maternal, por estar vin-
culados a ella) son ya de ‘la casa de Cristo’” (RICA 18).

Al ser un rito de agregacién eclesial, los catectimenos ya pueden partici-
par de ciertos ‘privilegios’ que no se concedia a los simpatizantes que se en-
contraban en estatus anterior. De esta manera pueden contraer matrimonio y

templo. Para una exposicién de la estructura de este rito cf. M. DUJARIER, Iniciacién cris-
tiana de los adultos, 46-50.

60. Cf. RICA 77.

61. “El primer grado era el de los catecimenos; la entrada a este grado inclufa: 1° la
exsuflacién, con una férmula de exorcismo; 2°, el signo de la cruz sobre 1a frente; 3°, la ad-
ministracién de sal exorcizada. Como se ve, estos ritos no son ya directos como entre algu-
nos semicivilizados, sino animistas, como entre ciertos negros y amerindios; el primer rito es
un rito de separacidn; el segundo separa y agrega a la vez y equivale al marcado (sfragh) de
los misterios griegos y del cristianismo primitivo; el tercer rito es un rito de agregacion, en
virtud sobre todo de la oracién que le acompafia.” (A. VAN GENNEP, Los ritos de paso,
107). Est4 describiendo el bautismo de adultos segiin el manual sacramental de Gelasio.

62. Cf. RICA 78-82.

63. Cf. RICA 83-87.“La sefial de la cruz, al comienzo de la celebracién [del bautismo],
sefiala la impronta de Cristo sobre el que le va a pertenecer y significa la gracia de la re-
dencién que Cristo nos ha adquirido por su cruz.” (CEC 1235). Las palabras que el cele-
brante dirige a los candidatos pone de manifiesto que esta signacion es un rito de agrega-
cién: “Ahora, pues, queridos candidatos, acercaos con vuestros padrinos para recibir la sefial
de vuéstra nueva condicién.” (RICA 83). La agregaci6n al catecumenado por medio de la
signacion se pone también de manifiesto en estas otras palabras: “[...] ahora juntamente con
vuestros catequistas y padrinos os signaré a vosotros con la sefial de la cruz de Cristo para
indicar vuestra entrada en el catecumenado; y toda la comunidad os acoger4 con su amor y
os ayudaré con su auxilio.” (RICA 84).

64. Cf. RICA 88-95. Mediante la recepcién del nombre, la persona es individualizada
y agregada a la sociedad. Aunque la imposicién del nombre es unrito de agregacién tam-
bién se podria considerar como de separacién respecto de la antigua condicién. Este rito,
dentro de la iniciacién cristiana puede realizarse en este momento o bien como parte de los



71 IDENTIDAD E INICIACION CRISTIANA III 343

recibir exequias cristianas (cf. RICA 18)%. Como primera muestra de que el
proceso de iniciacién cristiana es una agregacion a la Iglesia se dice: “Es de
desear que toda la comunidad cristiana [...] tenga parte activa en la ceremo-
nia.” (RICA 70). La comunidad debe estar presente, de una u otra forma, en
la iniciacién cristiana en cuanto que ella es la que inicia y la que acoge. El pa-
drino que presenta al candidato a la Iglesia debe desempefiar un papel deter-
minante. Al ser el padrino un miembro de la comunidad que da testimonio y
presenta al candidato su calidad cristiana serd de suma importancia para que
la iniciaci6én de su ahijado pueda llegar suponer una regeneracién de su vida
y de la comunidad.

b) Margen

El tiempo del catecumenado es, fenomenolégicamente hablando, el
tiempo liminar por excelencia del proceso de iniciacién cristiana%. No tiene

ritos de preparacién inmediata (cf RICA 203-205). Se trata de imponer un nombre cristia-
no, un nombre que admita un sentido cristiano o, en caso de mantener el mismo nombre,
“explicar la significacin cristiana del nombre que le dieron sus padres.” (RICA 88; cf. 203;
205). “Si existieran algunas costumbres locales aptas para significar la entrada en la comu-
nidad, v.gr. arrojar sal u otro acto simbélico [...] se pueden afiadir antes o después del in-
greso en el templo.” (RICA 89). Esta entrada material es, posiblemente, el rito que mds gra-
ficamente manifiesta su cardcter de agregacion. Hay que recordar que, al ser parte del rito
de entrada en el catecumenado, no supone una agregacion plena como se aprecia en el mo-
mento de ser despedidos los catectimenos antes de la liturgia eucaristica. Al ser agregados
al grado de los catectimenos tienen acceso a la Palabra de Dios que les servird de alimento
y asf poder crecer en la fe: “entrad en la iglesia, para que tengdis parte con nosotros en la
mesa de la palabra de Dios.” (RICA 90). La participacion en la liturgia de la Palabra serd, a
lo largo del catecumenado, una constante. Por ello, el Ritual apunta la necesidad de que se
muestre la dignidad de la palabra de Dios (cf. RICA 91) y de elegir “lecturas acomodadas a
los nuevos catectimenos” (RICA 92).

65. Aunque los cateciimenos pueden contraer matrimonio cristiano, necesitan dispen-
sa de disparidad de culto. Este requisito le parece anormal a M. Dujarier pero se entiende
bien desde el momento en que tenemos en cuenta que los catectimenos, habiendo sido agre-
gados de alguna manera a la Iglesia, estdn en una etapa esencialmente ambigua como ya
hemos descrito siguiendo a V. Turner cf. M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos,
177, nota 28. “It is clear [...] that a catechumen is neither a non-Christian nor. a nonmember
of an ecclesial community, but a Christian ir fieri and a member of the church local and uni-
versal.” (A. KAVANAGH, The norm of Baptism: the new Rite of Chistian Imtumon of Adults,
147).

66.“[...] liminality is trans-rational, or should I say ‘pre-rational,’ and liturgy needs to
partake of this element. (Lest I be misunderstood. I am not saying that is anti-rational.)
What I mean by this is that we participate in those dimensions of life which are not con-
trolled by reason alone; and we become aware of experience which is not filtered through
conceptual or even commonsense systems, as is true of the vast majority of the thoughts we
are willing to acknowledge as our own.” (U. T. HOLMES, Liminality and liturgy, 395).
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una duracién determinada a priori pues su objetivo es la maduracién de la fe
y conversion de los catectimenos (cf. RICA 98). Dicho en otros términos: el
catecumenado es “la formacién de la vida cristiana en su integridad” y “el
adiestramiento debidamente prolongado” para que los catectimenos sean
“iniciados convenientemente en los misterios de la salvacién y en la practica
de las costumbres evangélicas y en los sagrados ritos” (RICA 98).

“El catecumenado es un tiempo prolongado, en que los candidatos reciben
la instruccién pastoral y se ejercitan en un modo de vida apropiado, y asi
se les ayuda para que lleguen a la madurez las disposiciones de dnimo ma-
nifestadas a la entrada.” (RICA 19).

Para conseguir esta madurez, se utilizan cuatro caminos: la catequesis
apropiada, €l ejercicio de la préctica de la vida cristiana, los ritos litdrgicos y
la cooperacidn en la evangelizacién de la Iglesia (cf. RICA 19). La iniciacién
cristiana, como ya hemos apuntado, trata de forjar la identidad cristiana en re-
lacion a los tres rasgos que la caracterizan. Por medio del catecumenado,
como tiempo de margen, los catectimenos “son introducidos en la vida de la
fe, de la liturgia y de la caridad del pueblo de Dios.” (RICA 98).

“Puesto que por la gracia de Dios el nuevo convertido emprende un cami-
no espiritual por el que, participando ya por la fe del misterio de la muer-
te y de la resurreccion, pasa del hombre viejo al nuevo hombre perfecto
segtin Cristo. Trayendo consigo este transito un cambio progresivo de sen-
timientos y de costumbres, debe manifestarse con sus consecuencias socia-
les y desarrollarse poco a poco durante el catecumenado.” (AG 13; citado
por el RICA 19.2).

Este es pues el objetivo del catecumenado como etapa liminar: el transi-
to del hombre viejo al hombre nuevo configurado segin Cristo. Para conse-
guir este transito, no se puede fijar a priori la prolongacién necesaria para que
se produzca, pues depende de muchas circunstancias entre las que destaca-
mos la gracia de Dios, la organizacién de todo el catecumenado, la coopera-
cién de cada catectimeno y la ayuda de la comunidad local (cf. RICA 20).

El catecumenado, como etapa de margen, tiene un desarrollo amplio en
el esquema de la iniciacién cristiana tipica y una cierta ‘autonomia’ aunque
nunca se puede separar de la secuencia de la que forma parte. En este senti-
do, el RICA afirma:
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“Durante los afios que dura el catecumenado a partir del primer grado ca-
tequético, los pasos de un grado a otro, por los que van ascendiendo pro-
gresivamente los catectimenos, pueden simbolizarse o significarse a veces
con algunos ritos.” (RICA 103).

Desde el rito de entrada, los catecimenos han sido agregados, de alguna
manera, a la Iglesia, aunque todavia no plenamente. Pueden participar con los
fieles en la liturgia de la palabra, pero son despedidos antes de comenzar la li-
turgia eucaristica. Quizd este gesto no sea demasiado elocuente en nuestros
dias, pero, de alguna manera, la practica del arcano remite al misterio que no
se muestra sin una previa iniciacién en €167.

A pesar de que seria conveniente revisar la cosmovisién que subyace en
muchas de las oraciones del Ritual, los exorcismos menores celebrados du-
rante el catecumenado (cf. RICA 109-118) han de servir para mostrar a los ca-
tectimenos “la verdadera condicién de la vida espiritual, la lucha entre la
carne y el espiritu, la importancia de la renuncia para conseguir las bienaven-
turanzas del reino de Dios, y la necesidad constante del divino auxilio” (RICA
101). El catecumenado se constituye, de esta manera, como un momento de
prueba donde los iniciandos han de hacer frente a las dificultades de la ini-
ciacién en la vida cristiana, no de manera heroica, sino desde la gracia de
Dios. Los exorcismos simbolizan la separacion progresiva del cateciimeno del
mundo no cristiano% para que pueda producirse la agregacion deseada®. El

67. “K. Rahner era uno de los que se habian involucrado en esta discusién [sobre la
retransmisién televisiva de la misa]. En aquellos momentos [1959] él era estricto contra la
misa en televisién. Segiin él, la plena y detallada celebracién de la eucaristia es un objeto
preferente de aquel pudor metafisico que prohibe hacer de este acontecimiento una publi-
cidad asequible, indiferente y repartida a cualquiera. Se representa ante mis ojos lo que,
entre tanto, se puede experimentar en la conocida como religién electrénica: la lesién m4s
masiva de este pudor metafisico. [...] Igual que habia dicho, antes que él, Dietrich Bonho-
effer —*a la palabra tiene acceso incluso el no creyente, pero al sacramento no’ (1937)—,
Rahner recuerda también aquella antigua tradicién eclesidstica a la que se conoce como la
disciplina del arcano.” (J. B. METZ, La trampa electrénica. Notas teolégicas sobre el culto re-
ligioso en la television, en Concilium 250 (1993) 1038). Cf. M. DUJARIER, Iniciacion cristia-
na de los adultos, 197-198. Respecto a la disciplina del arcano y la pedagogia del silencio cf.
W. HARMLESS, Augustine and the Catechumenate, 363-64.

68. “[...] aparta de ellos todo espiritu maligno” (RICA 113); “[...] que alejes de estos
siervos tuyos la incredulidad y la duda (el culto de los idolos y la magia, los encantamien-
tos y el espiritismo), el ansia de dinero y los halagos de las pasiones, las enemistades y dis-
cordias y cualquier forma de maldad” (RICA 114); “[...] libralos con tu poder de todos los
males y de la esclavitud del enemigo; arranca de ellos el espiritu de la mentira, de la codi-
cia y de la maldad” (RICA 115);“[...] se conserven inmunes del espiritu de codicia y avari-
cia, de sensualidad y de soberbia” (RICA 116).

69.¢|...] para que merezcan ser templos del Espiritu Santo” (RICA 113);“ [...] para que
sean santos y sin pecado” (RICA 114); “Recibelos en tu reino, dbreles los ojos a tu Evange
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rito de la uncién de los catecimenos —al unirse con algiin exorcismo— (cf.
RICA 130-132) subraya, sobre todo, el poder de Cristo que fortalece al cate-
ctimeno en sus pruebas. Las bendiciones durante el catecumenado (cf. RICA
119-124) tienen, como los exorcismos, dos polaridades que miran a la regene-
racién espiritual’0 y la agregacién eclesial’l.

La cuaresma también puede ser considerada como un tiempo de margen
de retiro y preparacion espiritual inmediata a la recepcién de los sacramentos
de iniciacién. Como tiempo ‘auténomo’ comienza con el rito de eleccién o
inscripcién del nombre de los elegidos para participar en la iniciacién sacra-
mental. Este rito, como ya hemos sefialado, puede ser interpretado o como de
separacion (respecto del catecumenado propiamente dicho) o de agregacién
al tiempo de iluminacién y purificacién.

A lo largo del tiempo cuaresmal, tres tipos de ritos son los que progresi-
vamente marcan la cercania de la vigilia pascual y la recepcién de los sacra-
mentos: los escrutinios’, las entregas” y los ritos de preparacién inmediata’.
Los tres escrutinios cuaresmales se encaminan a purificar los corazones de los
elegidos, rectificar sus intenciones y mover su voluntad para que se unan més
profundamente a Cristo (cf. RICA 154)75. Las entregas (del simbolo y de la

"oracién dominical) pretenden iluminar mds profundamente por dos de las an-

lio, para que, como hijos de la luz sean miembros de tu santa Iglesia, den testimonio de la
verdad y practiquen, segiin tus mandamientos, las obras de misericordia” (RICA 115);“[...]
para que, unidos firmemente a Cristo, sean contados entre sus discipulos aqui en la tierra 'y
puedan alegrarse de ser reconocidos por El en el cielo” (RICA 117); “[...] concédeles que
merezcan participar de tus sacramentos en la tierra, y gozar de tu compaiiia eterna en el
cielo” (RICA 118).

70 “[...} regenerados en la fuente del bautismo” (RICA 121);“[...] la regeneracion es-
piritual” (RICA 122); “[...] para que progresen dia a dia en toda virtud, reciban en el mo-
mento oportuno la regeneracion para el perdén de los pecados” (RICA 124).

71 “[...] sean contados entre los miembros de tu Iglesia” (RICA 121); “[...] merezcan
[...] 1a entrada en la comunién de la Iglesia” (RICA 122); “[...] agrégalos a tu Iglesia” (RICA
123).

72 Cf. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 115-129. Puesto que este autor
reflexiona desde la praxis pastoral en Africa las reflexiones en torno a la cosmovisién de
aquellos pueblos es acertada cf. especialmente las pdginas 126-127. Con todo, el lenguaje
que utiliza el Ritual estd muy lejos de la cosmovisién occidental (post)moderna. Otros au-
tores se refieren a los escrutinios como discernimiento “para verificar la autenticidad del
proceso realizado por el catectimeno: es decir, si realmente ha pasado de la sed al agua de
la vida [...]; de la ceguera a la luz [...]; de la muerte a la vida [...]” (J. LOPEZ SAEZ, Catecu-
menado e inspiracion catecumenal, 288). Para las diferencias entre discernimiento y evalua-
cién de la catequesis cf. J. LOPEZ SAEZ, Catecumenado e inspiracion catecumenal, 290.

73 Cf. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 131-152.

74 Cf. M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 168-170.

75 “Los ‘escrutinios’ [...] se dirigen a estos dos fines anteriormente mencionados: a
saber, a descubrir en los corazones de los elegidos lo que es débil, morboso o perverso para
sanarlo; y lo que es bueno, positivo y santo para asegurarlo. Porque los escrutinios se orde
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tiguas sefias de identidad cristianas: la profesién de fe y la oracién del Sefiors.
Por 1iltimo, los ritos de preparacién inmediata son: la devolucién del simbolo
(cf. RICA 194-199), el rito del effetd (cf. RICA 200-202); la eleccién del nom-
bre cristiano en caso de no haberse tenido en la entrada al catecumenado (cf.
RICA 203-205) v, si no se tiene en la vigilia pascual, la uncién con el éleo de
los cateciimenos antes de la recitacién del simbolo —como preparacion-— o des-
pués —como su ratificacion— (cf. RICA 206-207)77.

¢) Agregacion

Los sacramentos de iniciacién cristiana son el momento culminante de la
iniciacién, pero no agotan por si mismos toda la iniciacién. Una excesiva on-
tologizacién de los sacramentos les priva de su aspecto dindmico-existencial.
No hace falta hacer una argumentacion excesivamente complicada para cons-
tatar que muchos (quizd demasiados) cristianos han recibido los tres sacra-
mentos de iniciacién pero no estan realmente iniciados en la vida cristiana.
Sin sacramentos no hay iniciacion cristiana, pero los sacramentos no aseguran
la iniciacién cristiana. Aqui se pone de manifiesto el desfase entre el deber ser
y el ser, entre la teologia y la pastoral de la iniciacién. Intentar unir o, al
menos, acercar estas polaridades debe ser el objetivo de cualquier proceso de
iniciacidn cristiana que pretenda ser auténtico.

La vigilia pascual -memorial del paso del Sefior para liberar a su pueblo,
del paso de la esclavitud a la libertad, del paso de la muerte de Jesucristo a su
resurreccién— es la noche mas adecuada -y que mejor marco simbdlico pro-
porciona para la iniciacién cristiana’8. La liturgia de esta noche es rica en todo
tipo de simbolismos y estd compuesta por cuatro partes: liturgia de la luz, de
la Palabra, del agua y, por ultimo, la liturgia eucaristica. La historia de la sal-
vacién es ¢l eje que gufa toda esta liturgia.

nan a la liberacién del pecado y del diablo, y al fortalecimiento en Cristo, que es el camino,
la verdad y la vida de los elegidos.” (RICA 25. 1). Para un resumen de la liturgia de la pala-
bra de los escrutinios cf. A. NOCENT, Iniciacion cristiana, 1063.

76 “Las ‘entregas’ [...] tienden a la iluminacién de los elegidos. En el Sfmbolo en el
que se recuerdan las grandezas y maravillas de Dios para la salvacién de los hombres, se in-
undan de fe y de gozo los ojos de los elegidos; en la Oracién dominical, en cambio, descu-
bren més profundamente el nuevo espiritu de los hijos, gracias al cual, [laman Padre a Dios,
sobre todo durante la reunién eucaristica.” (RICA 25. 2).

77 Cf.M. DUJARIER, Iniciacion cristiana de los adultos, 173- 175 para ver la propues-
ta de este autor sobre los ritos de preparacién inmediata.

: 78 Cf. A. SCHEER, ;Es la vigilia pascual un rito de trdnsito?, en Concilium 132 (1978)
210-224. »
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Como la iniciacién cristiana lo es en el misterio de Cristo y de su Iglesia,
la celebracién del bautismo y la confirmacién tiene lugar después de la ben-
dicién del agua.

“La renuncia a Satands y la profesioén de fe son un tnico rito, que en el
Bautismo de los adultos adquiere pleno valor. Porque al ser el Bautismo el
sacramento de la fe, con la que los catectimenos se unen a Dios y al mismo
tiempo el sacramento con el que renacen, muy acertadamente se antepo-
ne al Bautismo el gesto de cada uno de los elegidos [...] renuncian total-
mente al pecado y a Satands, y se abrazan al misterio de la Trinidad. Con
esta profesion, hecha ante el celebrante y la comunidad, manifiestan la vo-
luntad, madurada durante el tiempo del catecumenado, de entablar una
alianza nueva con Cristo.” (RICA 211).

Entre la renuncia y la profesién de fe se sitiia la uncién con el 6leo de los
catecimenos (salvo que se hubiese hecho como parte de los ritos de prepara-
cién inmediata). Este rito

“apunta a la necesidad de la fortaleza divina, para que el que va a ser bau-
tizado, a pesar de las ataduras de la vida pasada, y superando la oposicién
del diablo, dé con decisién el paso de profesar la fe, y la mantenga sin des-
mayo a lo largo de toda su vida.” (RICA 212).

Esta secuencia ritual en la primera parte del sacramento muestra clara-
mente los tres referentes de la iniciacion: separacion (renuncias), margen (un-
cién de los catectimenos) y agregacion (profesion de fe). El bautismo —junto
con los ritos explanativos (imposicién de la vestidura blanca y la entrega del
cirio encendido)-, la confirmacién y la participacién por primera vez en la
eucaristia completan la iniciacién sacramental y la agregacion simbélica a la
comunidad cristiana. El tiempo de la mistagogia debera servir para hacer que los
nedfitos se inserten m4s plenamente en el misterio del que han participado®?.

79 “Resumiendo la doctrina de los SS. Padres en sus catequesis mistagégicas, el sentido
de los historiadores y de la gran mayorfa de teélogos y liturgistas actuales, asi como las direc-
trices de la doctrina y de los rituales emanados del Concilio Vaticano II, creo que podriamos
concluir diciendo que la Confirmacién esencialmente confiere el don del Espiritu Santo, cuyo
fin es la incorporacién del nedfito en la comunidad eclesial haciéndole experimentar mds pro-
fundamente su filiacién divina y confiriéndole el derecho y la obligacién de participar plena-
mente en la celebracién de los santos Misterios, en unién con sus hermanos.” (A. FRANQUE-
SA, El gran sacramento de la iniciacion cristiana, en Phase (1990) 197).

80 Cf. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 185-188. La catequesis mista-
gdbgica no es tanto una explicacién cuanto una evocacién compuesta de tres elementos: ac-
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Los ‘lunes de pascua’ son los dias de evaluacién del proceso de iniciacién
cristiana. Si al despertarse el nedfito del ‘suefio catecumenal’, después de la
vigilia en la que ha recibido los sacramentos de iniciacién, se topa con una
asamblea amorfa que no vive lo que dice creer, el desencanto por su parte es-
tard asegurado8!. El examen de los ‘lunes de pascua’ pondra de manifiesto si
realmente la Iglesia que ha iniciado a un candidato lo ha hecho realmente me-
diante su presencia y apoyo constante o si s6lo fue un espejismo. El ‘lunes de
pascua’ cualquiera podra darse cuenta de si la iniciacién del neéfito ha cam-
biado y regenerado la vida de la comunidad cristiana o no. En el segundo
caso, la iniciacién no se habr llevado a efecto porque jamds se realiz6 un pro-
ceso de iniciacién cristiana al estar ausente una auténtica comunidads2,

El proceso de iniciacidn cristiana propuesto por el RICA nada tiene que
ver con la ‘magia’. Por el hecho de ejecutar los ritos que propone no se consi-
gue automdticamente ninguna conversién. Las etapas litirgicas del Ritual
han de ir “al ritmo que marquen las etapas de fe. Tanto la catequesis como la
liturgia deberdn ser, pues, progresivas, y ambas deberdn ir a la par. Pero lo que
finalmente va a condicionar el avance de los candidatos, no seran ni los pro-
gramas de catequesis, ni las ceremonias rituales, sino més bien la conversién
de los catectimenos y su progreso en la fe”83, '

ciones y palabras de la liturgia, im4dgenes y temas biblicos y analogias sacadas de la natura-
leza y la cultura. El pensamiento mistagdgico no es dificil, sélo es diferente; la mistagogia
tiene m4s una légica asociativo-poética que discursivo-filoséfica cf. W. HARMLESS, Augus-
tine and the Catechumenate, 364-367.

81 Cf. M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 33. La buena y mala liturgia
no se crean a s{ mismas, son ¢l resultado de una salud y sensibilidad social e individual o de
una enfermedad y patologfa también del mismo tipo cf. A. KAVANAGH,, Initiation: Baptism
and Confirmation, 262. “It is indeed an incongruity to welcome people into a ‘community’
of strangers.” (R. A. KEIFER, Christian Initiation: the state of question, en Worship 48 (1974)
404). Sobre la dialéctica entre integracién de los neéfitos y la renovacién de las comunida-
des cf. E. ALBERICH, Catecumenado moderno, 152.

82 “La iniciacién a la vida cristiana y al compromiso evangelizador depender4, en
buena medida, del modo de ser y de vivir de cada comunidad como comunidad mistagoga.
Y aqui tenemos otra de las carencias mds significativas. Si una comunidad cristiana ha ex-
perimentado la transformacion operada por la gracia serd muy consciente de que sélo se
puede admitir al sacramento a aquél que participa de esta misma experiencia. En conse-
cuencia, la iniciaci6n cristiana bien llevada renueva, en primer término, a las mismas comu-
nidades eclesiales que la desarrollan.” (J. SASTRE, Algunas claves para una pastoral reno-
vada del sacramento de la confirmacioén, 57). Cf. F. GARITANO LASKURAIN, Hacia un pro-
yecto de iniciacién cristiana para una Iglesia local, en Teologia y Catequesis 72 (1999) 104.

83 M. DUJARIER, Iniciacién cristiana de los adultos, 28.
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IIL 4.- Una reflexion... para no terminar

Hemos de reconocer que el proceso tipico oficial propuesto en el primer
capitulo del RICA no es el que més se ajusta a la demanda ritual que los ‘no-
minalmente’ catélicos hacen a la Iglesia. Esto no implica que este modelo de
la iniciacién de adultos deje de ser la norma para la iniciacién cristianad4. Lo
normativo del proceso de iniciacién cristiana gira en torno a la conversién a
Jesucristo y la agregacion a la Iglesia8. Somos conscientes de que estadistica-
mente, se suelen pedir ritos en momentos antropolégicos densos de ‘las cua-
tro estaciones de la vida’: bautismo al comienzo de la misma, la primera co-
munién en la nifiez, el matrimonio en la adultez y el funeral... jcuando Dios
quiera!

“Se percibe un cierto sincronismo factico entre las etapas decisivas de la
vida, la tendencia del hombre a sacralizar estas etapas por medio de los lla-
‘mados ritos de transito (‘rites de passage’) y la peticién (por parte de los
sujetos) y ‘administracién’ (por parte de la Iglesia) de estos cuatro sacra-
mentos de la religiosidad popular”86.

Hablamos de la ‘demanda ritual’ y no de la ‘demanda sacramental’ por-
que estd lejos de demostrarse que lo que muchas personas solicitan tenga vin-
culacién con lo que la Iglesia entiende por ‘sacramento’. Parece haber un des-
fase entre la oferta sacramental de la Iglesia y demanda ritual del pueblo. El
ser humano no puede dejar de ser un ‘animal ritual’ en el mds noble y pro-
fundo sentido del término: el rito y el simbolo siempre son necesarios para ex-
presar y acceder a lo mds auténticamente humano de la vida. Puesto que

84 Cf. A. KAVANAGH, The norm of Baptism: the new Rite of Chistian Initiation of
Adults, 146-147. Una norma no tiene nada que ver con las veces que se hace una cosa, sino
con el patrén por el que las cosas deben hacerse. Las normas fijan 1as medidas del juicio que.
nos ayudan a discernir lo que es normal, lo que es anormal aunque permisible y lo que es
anormal e inadmisible cf. W. HARMLESS, Augustine and the Catechumenate, 13-14. La
norma de la iniciacién cristiana, por tanto, es que los sacramentos sefialen el punto inicial
en el que la fe personal se ha desarrollado suficientemente para ser abierta a la participa-
cién publica y la interaccién social cf. A. KAVANAGH,, Initiation: Baptism and Confirmation,
263-264. C

85 Cf. A. KAVANAGH, The norm of Baptism: the new Rite of Chistian Initiation of
Adults, 151; M. del CAMPO GUILARTE, Iniciacién cristiana, La, 1251.

86 D. BOROBIO, Los “cuatro sacramentos” de la religiosidad popular. Una critica, en
Concilium 132 (1978), 251. La ausencia de ritos de paso densos y significativos. antropold-
gicamente en la sociedad civil hace que algunos sacramentos ocupen esta funcién sin-que
su recepcién signifique pertenencia alguna a la Iglesia cf. F. GARITANO LASKURAIN, Hacia
un proyecto de iniciacion cristiana para una Iglesia local, 101.
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todos los sacramentos son ritos pero no todos los ritos son sacramentos, el
desfase entre oferta y demanda al que hemos hecho referencia hay que verlo
como un signo del divorcio existente entre la fe eclesial y la fe personal de los
que solicitan tales ritos8’.. Dionisio Borobio apunta cuatro rasgos que pueden
servir, en principio, para indicar “el grado de con-cordancia o dis-cordancia
existente entre lo que los sujetos piden, creen y expresan en los sacramentos
y lo que los sacramentos significan, expresan y ofrecen al hombrex”88. Estos
cuatro referencias serfan: cristocéntrica, eclesial, sacramental y existencial8d.
En contraste con este autorx®0. creemos que los sacramentos de inicia-
cién cristiana no deben ser considerados como ritos de paso unidos a las tran-
siciones bio-antropolégicas. Son, por €l contrario, ritos de paso cuyo sustrato
no estd en lo bioldgico-cultural sino en lo teoldgico-existencial: son ritos de
paso de la no fe a la fe, de la fe religiosa a'la fe cristiana, de la fe cristiana in-
dividual a la fe cristiana vivida eclesialmente9!. De esta manera, los sacra-
mentos del bautismo-confirmacién-eucaristia han de ser considerados ritos
de iniciacién con la especificidad propia del misterio cristiano: la pascua de

87 “Los ritos sacramentales [...] son también un modo de integrar la vida en un pro-
ceso de socializacién religiosa, un modo de significar c6mo se quiere estar religiosamente
en el mundo, una forma cualificada de decir que uno es catélico o cristiano y no otra cosa.
Poner en tela de juicio esta identidad supone muchas veces herir 14 conciencia en lo mds in-
timo. Para ellos ser cristiano es sobre todo querer serlo. No les preocupan ni las cuestiones
dogmaticas, ni las exigencias morales, ni la contradiccién entre ‘su fe’ y su vida. [...] Estdn
bautizados: sencillamente por eso son cristianos. Y su derecho a recibir los sacramentos les
parece indiscutible, sea cual sea la motivacién que les impulsa.” (D. BOROBIO, Los “cuatro
sacramentos” de la religiosidad popular,257).“Unless the Christian liturgy is an act of faith,
it is not liturgy but ritual alone —compulsive at best or viciously psychotic at worst.” (A.
KAVANAGH,, Initiation: Baptism and Confirmation,263).“Louis Marie Chauvert afirma [...]
que la iniciacién en el plano-sacramental no se traduce en una iniciacién en el plano exis-
tencial, y hablando de los sacramentos recibidos en la infancia resalta la desproporcién
entre la oferta y la demanda.” (F. GARITANO LASKURAIN, Hacza un proyecto de iniciacién
cristiana para una Iglesia local, 97).

88 D. BOROBIO, Los “cuatro-sacramentos” de la relzgzoszdad popular, 261.

89 Cf. D. BOROBIO, Los “cuatro sacramentos™ de la religiosidad popular, 261,263.

90 Cf. D. BOROBIO, Los “cuatro sacramentos” de la religiosidad popular, 258-259.

91 “Los sacramentos implican una cierta dimensién de ritos de transito, pero se rela-
cionan con una fase de la conversién personal més que con un momento determinado de la
existencia del individuo. Los sacramentos de iniciacion sellan un proceso de conversién per-
sonal cuyo punto de partida, duracién o momento culminante son propios y peculiares de
cada individuo. [...] En consecuencia, si realmente tiene que haber unos ritos para los mo-
mentos clave del ciclo vital, éstos habradn de tener una forma y un significado distintos de
los que corresponden a los sacramentos tradicionales. Habran de ser ante todo ritos desti-
nados a marcar aquellas ocasiones en que el problema de la transicién personal, simboliza-
da en los sacramentos, se plantea en el contexto de los momentos de crisis pertenecientes
al ciclo vital en si.” (D. POWER, La odisea del hombre en Cristo,269). Cf. F. GARITANO LAS-
KURAIN, Hacia un proyecto de iniciacion cristiana para una Iglesia local, 102.
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Cristo celebrada y vivida dindmicamente en la comunidad cristiana como sa-
cramento para el mundo. Las crisis vitales.de transito (v.gr. el nacimiento), po-
drian ser ritualizadas, no por los sacramentos sino por otro tipo de celebra-
ciones referidas a la llamada de Dios a entrar en comunién con El por medio
de la conversién y la fe en Jesucristo vivida en la comunidad creyente92. Pero
esta posibilidad ha sido negada en un reciente documento de la Conferencia
Episcopal Espafiola aduciendo la posible confusion que podria crear (cf. IC
81). Quiza sea preferible mantener la perplejidad eclesial en la que estamos
cuando alguien pide un rito y la Iglesia le da un sacramento sin el proceso ini-
cidtico que deberia acompafiarle3.

Tanto el proceso de iniciacién cristiana llevado a cabo en los primeros si-
glos de la Iglesia como el propuesto por el capitulo primero del RICA no
deben ser considerados como curiosidades arqueoldgicas o excepciones litir-
gicas. Tampoco hay que intentar copiarlos para aplicarlos tal cual a nuestra si-
tuacién concreta. Deben servirnos como iconos.

“What might this mean? Icons are images that one does not simply look at. Ra-
ther, they are images that one looks through, as one looks through a window.
They help fix our gaze at mysteries that lie beyond any particular historical
image: that is, the mystery that God is, the mystery that the- Church is, the
mystery that we ourselves are. In this sense, [the catechumenate],asicon —in its
very particularity, its very concreteness— can help fix our gaze ‘beyond it to the
living reality of which it is an embodiment.” But an icon is not simply a window.
It is, in another sense, an image that helps us look back ourselves, as ‘one might

s
X

92 Cf. D. POWER, La odisea del hombre en Cristo,280-281;F. GARITANO LASKURAIN,
Hacia un proyecto de iniciacién cristiana para una Iglesia local,101-103. . ;

93 Ya en 1948, J. Colomb lamentaba la ausencia del catecumenado:“Ahora bien, el
drama de nuestra época es que el mundo social se ha ido poco a poco descristianizando; el
ambiente familiar, que depende del social [...] constituye muy raramente un ambiente cris-
tiano formador de ‘fieles’... Y no obstante continiian bautizandose casi todos los nifios. Y as{
se bautizan los nifios sin que se les ofrezca un catecumenado eficaz. Nuestros nifios cristia-
nos, quizd en su mayorfa no son iluminados; no son verdaderamente exorcizados. ;Cémo
podran, sin un milagro de la gracia, permanecer fieles? De hecho, el catecismo, al menos en
parte, deberfa asegurar el catecumenado necesario. No lo hace, y la razén principal es que
no ha realizado los cambios de estructura que exige la desaparicién de la Cristiandad |[...)”
(Citado por U. GIANETTO, Iniciacién cristiana, en J. Gevaert (dir.), Diccionario de catequé-
tica, CCS, Madrid 1987, 465). Cf. A. M* ALCEDO TERNERO, Anuncio misionero,en V. M? Pe-
drosa et al., Nuevo diccionario de catequética I, San Pablo, Madrid 1990, 188-195. Joseph
Moingt, por su parte, afirma: “El bautismo es el comienzo de un proceso que en realidad...
no tendrd lugar. La eucaristfa, que deberfa significar la entrada en la vida de la Iglesia, més
bien resulta la salida en muchos casos. La institucién bautismal fabrica mas apdstatas prac-
ticos que cristianos perseverantes” (Citato por . GARITANO LASKURAIN, Hacia un pro-
yecto de iniciacion cristiana para una Iglesia local, 91).
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look into a mirror. Its very otherness, its strangeness, casts a reflection back. In
this sense, [the catechumenate] as icon might help us see ourselves more cle-
arly. In its reflection, the contours and limits of our own teaching on the myste-
ries —that God is, that the Church is, that we ourselves are— might come into
better focus”94,

Como afirma A. Kavanagh, el problema no es littirgico, es social. Los
problemas en la liturgia son sintomas de un problema mads radical: el proble-
ma que somos nosotros mismos como comunidad de fe compartida. La recu-
peracioén de procesos de iniciacién que respondan a la dindmica propia del
crecimiento y maduracién de la fe-conversién ha de llevar a replantear nece-
sariamente “el mismo proyecto de Iglesia que se quiere promover y cons-
truir”95 debido a que la iniciacién estd en la raiz de lo que somos en cuanto
comunidad cristiana. El problema de la Iglesia, podriamos decir, no esta en el
mundo sino en ella misma. “We have met the enemy, and he is us™.

CONCLUSIONES

“Siempre que padecemos alguna estrechez o tribulacién hemos de
ver en ellas un aviso y, al mismo tiempo, una correccién. [...] ;Qué sufre
ahora, hermanos, el género humano de nuevo que no hayan sufrido nues-
tros padres? [...] Te encuentras con hombres que murmuran de los tiem-
pos en que les ha tocado vivir, afirmando que fueron buenos los de nues-
tros padres. jQué no murmurarfan si pudieran volver al tiempo de sus pa-
dres! Piensas que los tiempos pasados fueron buenos porque no son los
tuyos; por eso son buenos. [...] ;Por qué, pues, piensas que los tiempos pa-
sados fueron mejores que los tuyos? Desde aquel Adén hasta el Adén de
hoy ha habido fatiga y sudor, espinas y abrojos%7.”

La condicién humana tiene inscrita en su médula el carédcter histori-
co del devenir. Los cambios de todo tipo —césmicos, sociales y personales—

94 W. HARMLESS, Augustine and the Catechumenate, 347.

95 E. ALBERICH, Catecumenado moderno, 152.

96 A. KAVANAGH, Initiation: Baptism and Confirmation,264.[...] cuando percibimos
que una determinada comunidad eclesial no acierta a iniciar en la fe a nuevos creyentes, o,
como se acostumbra a decir coloquialmente, no sabe c6mo hacer nuevos cristianos, estamos
constatando en el fondo la incapacidad de esa comunidad para transmitir la fe, para vincu-
lar a nuevos creyentes al curso vivo de la Tradicién.” M. del CAMPO GUILARTE, Iniciacién
cristiana, La, 1257. i

97 SAN AGUSTIN, Serm. 346 C, 1.
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nos acompafian siempre, en todo lugar y de manera inevitable. La ambi-
giiedad del cambio hace que nos situemos ante €l de manera ambivalen-
te: con temor respecto a lo no-conocido y con esperanza frente a lo por-
venir. Ser persona es participar constantemente de este doble movimien-
to que se produce desde el nacimiento hasta nuestra sepultura. De todos
modos, no todos los cambios tienen la misma dimensién: los més signifi-
cativos nos marcan y modelan en nuestro ser mas profundo. Los ritos de
paso y los de iniciacién estdn tan arraigados en las diferentes culturas por-
que simbolizan, expresan y ayudan a configurar los cambios importantes
que todo ser humano experimenta.

En este estudio hemos intentado aproximarnos al tema de la inicia-
cién cristiana desde la perspectiva de la antropologia y la fenomenologia
religiosa, de la teologfa y de la praxis pastoral. Hemos querido desentra-
fiar el significado profundo de lo inicidtico para la identidad cristiana y
para la misi6n de la Iglesia en los nuevos tiempos. La finalidad de este en-
foque interdisciplinar es completar un mosaico en el que se pueda apre-
ciar la variedad y riqueza de los elementos -no siempre evidentes— que lo
conforman y, al mismo tiempo, percibir la complejidad de la iniciacién
cristiana como tarea de una Iglesia que no sélo se dice Madre, sino que
tiene que serlo efectivamente dando a luz nuevos hijos, también en las cir-
cunstancias actuales.

Nuestra época, compleja como todas, nos deja perplejos: aceptarla tal
como es nos parece insuficiente; demonizarla no aporta nada; afiorar
tiempos pasados no nos devuelve a ellos. Ciertamente, el tiempo que nos
toca vivir nos duele a nosotros, no a nuestros antepasados. Las dificulta-
des que tenemos que afrontar nos parecen excesivas porque no fuimos
preparados para solucionarlas. Con todo, desde una lectura creyente de la
realidad, hemos de seguir afirmando —quizé contra toda esperanza— que
éste es el kairds de Dios para nuestra Iglesia, entre otras razones, porque
no tenemos otro.

A continuacién vamos a intentar proponer algunas de las conclusio-
nes que se pudieran desprender de nuestro estudio aplicadas al 4mbito de
la iniciacién cristiana.

1% Nuestro 4mbito.socio-cultural tiene una cosmovision fragmentada
asi como referencias plurales y divergentes de sentido radicalmente dife-
rentes del mundo tradicional en el que se desarrollaban las iniciaciones
clasicas.
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Al comienzo de nuestro trabajo, en el capitulo introductorio, consta-
tamos la ruptura de los grandes metarrelatos, la pluralidad de pequefias
cosmovisiones, la falta de un suelo firme donde poner los cimientos de una
nueva construccién social, la velocidad y profundidad de los cambios, la
ausencia de referencias fiables que nos orienten hacia el futuro... La exal-
tacion idolatrica de la adolescencia o ‘complejo de Peter Pan’, una ‘gene-
racién sin padre’ (H. Nouwen) ni maestros y el fenémeno de las ‘identifi-
caciones parciales’ parecen ser sintomas de una sociedad enfermiza que
no termina de encontrar orientaciones profundas que ofrecer a sus com-
ponentes. Con todo, la aspiracién humana b4sica a tener una vida con sen-
tido y a no res1gnarse con lo ya adquirido hablan en favor de un ser en
constante biisqueda. Esta, muchas veces errética, posibilita la apertura del
hombre a una vida transmutada que la iniciacién promete.

Lo que en una primera lectura puede presentarse como caracteristi-
cas negativas del postmoderno, admiten una lectura en clave positiva. Asi,
por ejemplo, el presentismo puede ser interpretado como el anhelo de un
ser humano escaldado por las falsas promesas de las que ya estd de vuel-
ta. La autenticidad palpable es una exigencia que nuestros contempors-
neos estdn dispuestos a apreciar. :

Todo ello puede invitarnos al repliegue sobre las pequefias certezas
o, por el contrario, salir a campo abierto para descubrir nuevos horizon-
tes. En esta travesia por el desierto nos encontramos y, debido a ello, des-
pojarnos de pesados fardos —quiz4 ttiles en otros tiempos— se nos impone
como condicién necesaria para no morir arroyados por las arenas del des-
ierto que avanza inexorablemente y poder, paso a paso, alcanzar otras
‘metas que jamas nos atrevimos a sofiar.

2%, Aunque tengan la misma estructura y secuencia ritual (preliminar,
liminar y postliminar), los ritos de paso y los ritos de iniciacién no se iden-
tifican. Los procesos de iniciacién siempre hacen referencia al mundo de
lo sagrado.

El peso de nuestro trabajo se ha centrado en el 4mbito de la feno-
menologfa religiosa. Con el capitulo segundo hemos intentado iluminar
desde este 4mbito los ritos de iniciacién, tan arraigados y permanentes en
las mds variadas y distantes culturas. Ha sido el primer paso para descu-
brir que toda iniciacién pretende insertar a un sujeto dentro de unos pa-
rémetros culturales y religiosos que configuran la identidad religiosa del
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grupo que inicia. El abigarrado mundo de la iniciacién —con multitud de
simbolos, ritos, clases y pruebas— muestra que es un fenémeno tan exten-
dido como necesario para que una colectividad religiosa pueda ir agre-
gando a nuevos miembros. Pertenecer a una comunidad no es un dato de
la naturaleza sino de la cultura y, por ello, los datos naturales, aunque ne-
cesarios, nunca son suficientes para acceder a la nueva vida que la inicia-
cién persigue. Una persona adquiere esa nueva vida por medio de com-
plejos procesos inicidticos que posibilitan, facilitan y permiten que un su-
jeto abandone su antigua condicién para adquirir una nueva de la que la
comunidad iniciante es encarnacion. El proceso de iniciacion, sea cual sea
el tipo concreto de que se trate, tiene un objetivo religioso: la regeneracion
del sujeto mediante el acceso al mundo de lo sagrado que se vive en una co-
munidad concreta. Por esta razén, para que la iniciacién sea tal, necesa-
riamente ha de insertar al neéfito en la vida de la comunidad que le ha ini-
ciado.

3° Los procesos de iniciacion, para conseguir su objetivo, responden
a la secnencia ritual de los ritos de paso estructurados en ritos y tiempos
de separacién, margen y agregacion,

Todo proceso ritual de iniciacidon consta de fases o tiempos mds o
menos prolongados y de ritos. La iniciacién, como una subclase de ritos de
paso, tiene una fase preliminar (sefialada con ritos de separacién), otra li-
minar (con ritos de margen) y, por dltimo, la fase postliminar (en la que se
incluyen ritos de agregacién). :

El objetivo de la fase y ritos preliminares consiste en separar al can-
didato del marco de referencia familiar en el que habfa adquirido una
identidad determinada. Si un proceso ritual de iniciacién no quiere ser pu-
ramente formal debe posibilitar y exigir, de una u otra manera, que el
candidato lleve a cabo una verdadera y profunda ruptura con el ‘mundo’
en el que previamente desarrollaba su existencia. Los ritos de separacién
estdn encaminados a alcanzar este objetivo sin el cual la iniciacién no
podra continuar. '

La etapa liminar y los ritos de margen tienen como objetivo remode-
lar la personalidad del candidato para que adquiera una nueva identidad
religiosa. Tiempo y esfuerzo son dos requisitos necesarios para que el
transito de un tipo de existencia a otra se lleve a cabo. Ensefianzas, ritos,
pruebas son algunos de los constitutivos para que la etapa liminar se cons-
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tituya como un transito religioso en el que todas las dimensiones de la
persona (conocimiento, afectividad, relaciones, percepcién del mundo, ac-
ceso a lo sagrado) se vean regeneradas. Como la iniciacién siempre lo es
en la vida de una comunidad concreta, los maestros de la iniciacién han de
transmitir a los novicios todo lo necesario para insertarse en ella de ma-
nera activa. Porque la comunidad encarna los valores a los que pretende
iniciar, los maestros de la iniciacién encarnan la autoridad de la tradicién
comunitaria sobre los candidatos que se constituyen como un grupo espe-
cial de iguales separado de la comunidad general. La separacién liminar
posibilita una experiencia tnica a los iniciandos debido a que han sido
despojados su identidad previa (‘ya no son lo que eran’) pero atin no han
accedido a la identidad que persiguen (‘todavia no han llegado a ser lo
que deben ser’).

Toda iniciacién contempla, después de la separacién iniciatica, una
fase postliminar en la que el que el iniciado es agregado a la comunidad.
En ella es acogido como miembro de pleno derecho porque es una perso-
na nueva, ha sido regenerado. Los rituales de agregacion suelen tener un
cardcter festivo por un doble motivo: en primer lugar, el candidato que se
marché marcado por la carencia ha muerto pero ha renacido como per-
sona radicalmente nueva que puede integrarse en la vida religiosa comu-
nitaria compartiendo sus mismos valores y destino; en segundo lugar, al
agregar a un nuevo miembro, todo el grupo se regenera, renueva su pro-
pia iniciacién al decirse lo que le constituye en sus aspectos mds sagrados.

4°. El objetivo de la iniciacién (la experiencia religiosa y la agrega-
cion a la comunidad que la encarna) se conseguira tanto en cuanto la se-
paracion y el margen realicen en el candidato aquello que significan y per-
siguen.

La pura mecdnica ritual no es suficiente para acceder al objetivo de
la iniciacion. Para ello, es necesario que la forma y el contenido del pro-
ceso inicidtico se desarrollen de manera conjunta y arménica asi como
que el candidato participe existencialmente de ellos. En la medida que los
factores que han modelado la antigua personalidad del candidato conti-
nden vigentes, no podrd empezar la remodelacién inicidtica. Por ello, es
necesario que sea arrancado existencialmente de ellos para ser expuesto
a otros que le configuraran de manera nueva, durante la etapa de margen,
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como una persona religiosamente diferente e inserta en la comunidad que
le estd iniciando.

5° La dinamica de la iniciacion cristiana responde, en sus aspectos fe-
nomenoldgicos, a la secuencia de cnalquier proceso de iniciacion: preten-
de hacer romper al candidato con su modo de existencia previo, remode-
lar su identidad segiin el modelo de Cristo y agregarlo a la comunidad
cristiana para que viva en ella y en medio del mundo su nueva condicion.

Al comienzo del capitulo tercero, hemos querido perfilar los contor-

nos de la identidad cristiana a la que la iniciacién cristiana ha de introdu-
cir. Sin pretender ser exhaustivos, las clasicas virtudes teologales, la ecle-
sialidad y la mision han sido propuestas como determinantes de dicha
identidad. Entre identidad humana e identidad cristiana se da, al mismo
tiempo, continuidad y discontinuidad. Si ‘ser cristiano’ no tuviera nada
que ver con ‘ser persona’ el cristianismo seria totalmente alienante; si, por
el contrario, se identificasen, el seguimiento de Cristo no aportaria nove-
dad alguna. Esto mismo, en términos teolGgicos se puede formular afir-
mando que la redenci6n en Cristo es plenificacién de la creac1on o “nueva
creacién” (cf. Gal 6,15).
" La llamada a la conversién es, en este sentido, la urgencia por romper
con aquello que impide a la persona acoger la justificacion gratuita de
Dios para entrar en una nueva existencia. La conversién es también no
solo el origen de la identidad cristiana sino del inicio del proceso de ini-
ciacién que intentara hacerla madurar en todos sus dimensiones. La cate-
quesis, partiendo de la conversién primera, profundizar4 la fe inicial para
que se convierta en una fe madura. Los sacramentos de iniciacion cristia-
na, por tltimo, llevan a plenitud el cambio religioso del nedfito agregén-
dole a la comunidad eclesial para que viva su nueva condicién en comu-
nién con el resto del Cuerpo de Cristo y como sacramento para el mundo
en todas las dimensiones de su vida.

El acercamiento al proceso de iniciacién cristiana, tanto en el catecu-
menado antiguo como al modelo propuesto en el primer capitulo del
RICA, nos ha permitido descubrir la cercania estructural que dichos pro-
cesos mantienen con el resto de iniciaciones. La especificidad de la inicia-
cién cristiana se nos revela en su dimensién cristocéntrica y eclesial.
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6°. El acontecimiento histérico que posiblemente ha marcado mas
profundamente la praxis de la iniciacion cristiana ha sido el hecho de que
el cristianismo pasara de ser una religion marginal y perseguida a la reli-
gion oficial del Imperio Romano.

La existencia de un proceso inicidtico serio en la Iglesia durante los
siglos II y III resulta ser una ‘memoria peligrosa’ para nuestra Iglesia ac-
tual. Pone en cuestién y critica profundamente lo que significa ser cristia-
no, el proceso para llegar a'serlo y la misma praxis eclesial. De no haber
existido ese breve espacio de tiempo, quizd el modelo normativo de ini-
ciacién cristiana serfa el aplicado a los nifios8. No hay acontecimiento
pastoral en la historia de la Iglesia que cuestione tan seriamente nuestra
praxis evangelizadora como la iniciacion cristiana realizada en la cuenca
del Mediterrdneo durante los doscientos afios previos al afio 313.

~ La conversién era la condicién subjetiva necesaria para que pudiera
comenzar y llevarse adelante el proceso de iniciacion cristiana. Correlati-
vamente, el discernimiento de la autenticidad de esa conversion por parte
de la Iglesia era la mediacidn objetiva necesaria para que el candidato pu-
diera ir accediendo a las etapas sucesivas de la iniciacién cristiana. Dis-
cernimiento de la conversién, proceso catecumenal exigente y una comu-
nidad de fe en la base eran las claves para que el proceso de iniciacion
cristiana cumpliera sus ob]etlvos propios hasta el Edicto de Mllan Poste—
rior y progresivamente, estos objetivos se fueron difuminando debido a un
mayor peso social de la Iglesia, a una afluencia masiva de catectimenos y
a un relajamiento del tono evangélico de las comunidades cristianas.

7°. El proceso fipico de iniciacién cristiana presentado por el RICA
en su capitulo primero retoma la normatividad central de la secuencia ini-
cidtica: primera evangelizacién y conversion inicial (fase preliminar), ca-
tecumenado (fase llmlnar) y sacramentos de i m1c1ac10n cristiana (fase pos-
tliminar).

EI1RICA es més importante en lo que presupone que en sus aspectos
litirgicos concretos. Dicho en otros términos, este Ritual presupone y so-

98 “La inexistencia d¢ una ‘edad de oro’, a lo-largo de la historia'de la Iglesia, en lo
que se refiere a la iniciacién cristiana de los nifios, es una de las conclusiones a las que llegd,
alld por el afio 1951 y tras cumplida informacidn y reflexién, el Centro de Pastoral Littirgi-
ca de Paris.” (M. RAMOS, Educacién litirgica e iniciacion cristiana. La primera comunion
de los nifios, en Phase (1985) 117). C
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licita el discernimiento de aquello que debe ocurrir en el interior de un
candidato (fe y conversién) durante cada uno de los tiempos de la inicia-
cién para que pueda ser admitido a la fase siguiente de la misma; presu-
pone y demanda que la comunidad cristiana esté presente como trasfon-
do visible y meta de todo el proceso de iniciacién; presupone y reclama en
el candidato una fe y vida cristiana suficientemente madura no s6lo antes
de la recepcion de los sacramentos sino también antes de franquear cada
uno de los umbrales de los grados previos. Cuando estos presupuestos no
son reales todo el proceso se resiente y devalda.

El acercamiento a la fenomenologia de la iniciacién y a la iniciacién
cristiana en particular nos ha hecho vislumbrar interrogantes y campos
abiertos. Las instituciones tradicionalmente iniciadoras (familia, escuela,
Iglesia) quizds en el mejor de los casos siguen transmitiendo ‘algo’, a tra-
vés de la instruccidn y el aprendizaje, pero ya no inician. Por esta razén, se
nos abren interrogantes principalmente desde tres dmbitos: el cultural, el
eclesioldgico y el catequético.

a) Dado que no estamos ubicados en una sociedad tradicional sino en
una occidental postmoderna, quedan abiertos interrogantes profundos
desde nuestro contexto cultural: ;cémo podran sobrevivir en este contex-
to, si es que lo hacen, las estructuras inicidticas tradicionales? En un
mundo donde los valores son tan cambiantes y etéreos ;qué certezas ba-
sicas podr4 transmitir la iniciacién a las nuevas generaciones? En una cul-
tura post-figurativa ;dénde encontrar nuevos maestros que inicien en una
tradicién? ; Acaso pervivird alguna?

b) Desde el ambito eclesiolégico también se abren interrogantes: si
el sujeto y 4mbito de la iniciacién cristiana es la Iglesia local ;qué comu-
nidades concretas serdn capaces de iniciar y acoger a nuevos cristianos?
Dado que la Iglesia no puede contentarse con aislarse del mundo al que
estd llamado a servir ;cémo mantener la identidad cristiana en este medio
social sin caer en fundamentalismos ni relativismos esterilizantes? Puesto
que la iniciacién cristiana es sobre todo obra de la gracia de Dios {qué
rostro concreto ha de encarnar la Iglesia y qué organizacién habrd de
adoptar para facilitarla? Ya que la iniciacién cristiana intenta hacer ma-
durar la nueva vida de fe suscitada por el Espiritu (cémo articular la ini-
ciacién para que no sea s6lo integracién pasiva de la persona en un grupo
sino motor de conversion y regeneraciéon también para la misma Iglesia?
Puesto que uno de los fines de la iniciacién es la insercién del candidato
en el misterio de la Iglesia ;a qué modelo de Iglesia iniciar? Y, puesto que
la Iglesia que tenemos es el fruto de la iniciacién que nos ha conformado
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como miembros suyos ;cémo han de ser los procesos de iniciacién para
re-crear una Iglesia mas evangélica?

c) El tercer ambito desde el que surgen preguntas que deben ser con-
testadas es el de la catequética: si la catequesis es la accién evangelizado-
ra que se sitda después de la accién misionera ;por qué no somos capaces
de proponer criterios especificos para discernir la opcion de fe de los can-
didatos? Si la accién catequética parte de la Iglesia y a ella tiende por
qué nos sentimos incapaces de actuar en consecuencia después de con-
templar el desfase entre las estadisticas de la recepcion de los sacramen-
tos de iniciacién y la pertenencia real a la Iglesia? Si el catecumenado de
adultos es el modelo tipico oficial que debe inspirar toda la catequesis
¢hasta cuando la mayor parte de las energfas de la Iglesia se seguirdn em-
pleando en las catequesis de infancia y adolescencia siguiendo el modelo
de ‘cursos escolares’? ' .

Con humildad hemos de reconocer que no tenemos respuestas para
todos estos interrogantes. El esfuerzo de reflexion que se realiza desde los
diferentes campos estd ayudando a que la funcién iniciadora de la Iglesia
se vaya planteando en la praxis con mayor rigor. Los resultados de nues-
tro trabajo han sido modestos; no han pretendido aportar soluciones a una
problemadtica tan amplia sino plantear cuestiones previas a cualquier pro-
yecto concreto de iniciacion cristiana. Los pasos para su reestructuracién
han de ser necesariamente lentos pues suponen el cambio de mentalidad
en toda la Iglesia y no sélo de reformas littirgicas. Para seguir dando esos
pasos serd necesario pertrecharnos de ‘una paciencia geoldgica’ (P. R.
Cren) con la intencién de salvar una inercia que nos arrastra.

Como muchos dicen, ‘no corren buenos tiempos para ser cristiano’,
pero jacaso los hubo en algiin momento? Si hoy lo somos es, como decia
el catecismo, ‘por la gracia de Dios’ y, deberiamos afiadir, porque esa gra-
cia se encarné en una Iglesia, en unos hombres y mujeres que nos trans-
mitieron la fe, nos ensefiaron a vivirla y porque, también ‘por la gracia de
Dios’, hemos seguido haciendo, dia a dia, una opcién por ella en esta nues-
tra casta meretix. De una u otra manera, la iniciacidn cristiana siempre ha
sido llevada a cabo en los dos mil afios de historia que nos separan desde
que Dios-Abba nos enviara al misionero de su amor incondicional y en-
trafiable.

- En un momento de la historia, los sacramentos de iniciacién se sepa-
raron del proceso de iniciacion cristiana catecumenal. La Iglesia conside-
r6 valido cambiar el orden, entendid que era mejor invertir la secuencia
situando en primer lugar los sacramentos debido a la existencia de lo que



362 M. BERJON MARTINEZ 96

algunos han llamado ‘catecumenado social’. En la actualidad la situacién
ha vuelto a cambiar. ;Tiene la Iglesia capacidad para volver a replantear
su dindmica inicidtica ante la mutacién de las circunstancias socio-cultu-
rales? Creemos que si. El lastre milenario de una praxis pastoral de cris-
tiandad supone un freno que no podrd ser levantado por francotiradores
aislados sino por un proyecto globalmente planteado y asumido que ha de
contemplar de raiz todas las acciones eclesiales. Otra cuestion es si la Igle-
sia estard preparada y tendrd el valor suficiente para hacer el replantea-
miento reclamado por las nuevas circunstancias.
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FRANZ, Matthias, Der Barmherzige und gnidige Gott. Die Gnadenrede vom Sinai (Exo-
dus 34,6-7) und ihre Parallelen im Alten Testament und seiner Umwelt (= Beitrége
zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, 160). W. Kohthammer, Stuttgart
2003, X, 24 x 16, 294 pp.. ‘ o '

El libro procede de una disertacién presentada en la Universidad de Marburg, reela-
borada y ligeramente modificada para la publicacién. El texto que el autor estudia es la
célebre proclamacién de Dios: Yahvé, Yahvé, Dios misericordioso y clemente, tardo a la
célera y rico en amor y fidelidad... El autor intenta hacer una teologia de la gracia y de la
bondad de Dios, sin ocultar los rasgos oscuros de la divinidad. Esta proclamacién es apta,
puesto que en ella se menciona la bondad de Dios, al mismo tiempo que el castigo divino.
Tras exponer el estado de la cuestién mencionando los resultados de otros investigadores,
en el cap. 2. se hace un estudio de la'sintaxis del conjunto, sefialando los adjetivosy parti-
cipios adjetivados y €l uso de los verbos finitos. Ya aqui nota que la gracia, la misericordia,
la bondad de Dios se expresan por medio de participios y adjetivos, y por tanto califican €l
modo de ser de Dios, mientras que la célera y la ira se exprésan por medio de verbos, lo
que indica que son acciones y se dirigen a situaciones, tiempos y personas concretas. Por
€so no existe un Dios airado o enojado, sf, én cambio, misericordioso. En el cap. siguiente
se estudia el tema de la bondad de los dioses en los pueblos vecinos. La exposicién es
breve, pero suficienté. En general en este tema Israel no es singular: los dioses son buenos
y amistosos. La misericordia y bondad de los dioses es motivo recurrente en los himnos,
mitos, oraciones y en los nombres personales. Es importante el cap. 5 en el que estudia fi-
lolégicamente los términos de la formula, sefialando los matices de cada uno, la mis.o
menos frecuencia en los cuerpos literarios del A.T., con-¢l fin de encontrar el origen litera-
rio de la férmula. Conclusiones de este capitulo son que la férmula no tiene nada que ver
con el Dt ni con el Dtr. Tampoco procede del mundo de la sabiduria. Los paralelos mds
préximos se encuentran en los profetas (especialmente en Oseas) y en los salmos. Ex 34,6-
7 es una obra maestra de teologia uniendo la misericordia de Dios con la c6lera. Ha usado
la experiencia: profética de Dios y la ha expresado en lenguaje sdlmico. En el cap. 6 el
autor trata de averiguar el lugar de la férmula en el devenir del los cap. 32-34. Es sabido
que este campo, como por los demds, la composicién de las tradiciones del Sinai, estd mi-
nado. El autor distingue dos tradiciones: una de los-mandamientos o del decdlogo y otra,
de la visién de Dios: La férmula estudiada formarfa parte de esta tltima tradicién. A nues-
tro juicio esta parte es la mds problemética, no solo por el trabajo de tijera que hay que
hacer, sino también porque es dificil explicar cuando y porqué exigencias se juntaron. En
todo caso parece que la férmula puede situarse después de la destruccién de Israel del
Norte y antes del Dt. Es interesante el capitulo 7° que trata de la-teologia de la gracia-en el
Dt y el Dtr. Esta literatura conoce el texto de Ex 34 a través del culto. Se hace eco de la
férmula en contadas ocasiones; en general pasa olimpicamente de ella. Teniendo en cuen-
ta la época desgraciada en que escribieron, -es normal que la misericordia de Dios.no en-
contrara eco en ellos. Ademds en la mentalidad juridica y aliancista del Dt y Dtr no .hay
lugar para la misericordia y bondad de Dios. Finalmente en el capitulo 8° trata de los tex-
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tos tardios en las que recurren afirmaciones formalistas sobre la misericordia de Dios.
Todos ellos se hacen eco del texto de Ex 34, que al parecer es la afirmacion més antigua
sobre la bondad de Dios. El libro se lee con gusto y provecho, y es fécil de seguir en su ar-
gumentacién.— C. MIELGO. i

KISS, Jeno, Die Klage Gottes und des Propheten. Ihre Rolle in der Komposition und Re-
daktion von Jer 11-12,14-15 und 18. (=Wissenschaftliche Monographien zum Alten
und Neuen Testament, 99). Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 2003, 23 x 15,
IX- 229 pp.

El tema de esta disertacién presentada en Utrecht es suficientemente claro. En el
libro de Jeremias la lamentacién alcanza su méxima expresién. Una novedad del libro de
este profeta es que aparezca Dios mismo lamentdndose. En la primera parte del libro se
estudia el conjunto de Jer 11-12. La lamentacién de Dios ocurre solamente en 12,7-13. Ya
se ve por este dato que el autor no centra su atencién en Dios lamentdndose, sino que ana-
liza los grandes contextos con el fin da ganar perspectiva. En este contexto ocurren lamen-
taciones, anuncios de castigo, reproches, confesiones personales del profeta etc. El méto-
do empleado es el del andlisis critico-literario. Pero conviene notar que no se interesa por
el tema de la composicién del libro. De su andlisis no extrae ninguna conclusién sobre el
particular. La segunda parte trata de otro gran complejo (cap. 14-15) donde aparecen tam-
bién yuxtapuestas la lamentacién del profeta (15,10-21) y la lamentacién de Dios (15,5-9),
que son sometidas a un andlisis detallado. La tercera parte analiza el cap. 18, donde tam-
bién se encuentran una lamentacién de Dios (vv. 13-17) y una lamentacidn del profeta (vv.
18-23); En este caso el autor tiene que detenerse en examinar si los vv. 13-17 constituyen
una verdadera lamentacién, pues no esta claro.

En la cuarta parte el autor hace el balance. Constata que las lamentaciones pertene-
cen a varios estratos. El lector debe entender que las reconstrucciones de estos estratos
son problemdticas y las conclusiones poco claras. El autor reparte los estratos entre la es-
cuela de Jeremias, el Dtr y el estrato exilico o posexilico; estratos todos ellos corrientes en
la investigacién actual. Por lo que se refiere al tema del libro, la conclusién del autor es
que la yuxtaposicion de la lamentacién de Dios y del profeta se debe al estrato posexilico.
Dios y Jeremias son presentados como sujetos que sufren y solitarios. Dios se queda solo,
abandonado por su pueblo y Jeremfas por sus familiares. Esta serfa la conclusién de esta
yuxtaposicion tan llamativa.— C. MIELGO.

CRUSEMANN, Frank, Kanon und Sozialgeschichte (= Beitrige zum Alten Testament).
Chr. Kaiser Giitersloher Verlaghaus, Giitersloh 2003, 23 x 15, 330 pp.

El autor retine en este libro una coleccién de articulos ya publicados. El titulo quiere
indicar las dos materias de esta serie de opera minora. La fijacién del canon del Antiguo
Testamento en la época persa y el estudio socioldgico de los textos han sido dos sus preo-
cupaciones mayores. Los 25 articulos estdn separados en cuatro partes. Entre los dedica-
dos al Génesis destacarfamos el que trata sobre la independencia de la historia primitiva,
que en su tiempo contribuyé a echar abajo la teoria de von Rad sobre la funcién de Gen
12,1-3. Por ello es citado frecuentemente. El aislamiento de Gen 1-11 es tema recurrente
en otros articulos publicados aqui. Otros cinco articulos estudian temas particulares del
profetismo, siempre con esa atencién a lo social propia del autor. A continuacién siguen
cuatro publicaciones sobre los salmos y seis sobre temas histérico-doctrinales. Llamamos
la atenci6n especialmente sobre dos, uno sobre Israel en la época persa, y otro sobre la es-
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tructura y origen del canon, uno de los temas preferidos del autor. Finalmente otras cuatro
publicaciones tratan temas de hermenéutica y de la relacién entre el A. T.y el N. Testa-
mento. Los articulos son densos y como estdn impresos en letra pequefia, su lectura re-
quiere cierto esfuerzo. Con todo hay que felicitar al autor y a la editorial por reunir un vo-
lumen publicaciones dispersas relativamente inaccesibles.— C. MIELGO.

FREVEL, Christian- WISCHMEYER, Oda, Menschein. Pespektiven des Alten und Neuen
Testaments (= Die Neue Echter Bibel. Themen, 11). Wiirzburg, Echter Verlag, 24 x
16, 133 pp.

Esta serie de comentarios a la Biblia va acompafiada de voltimenes separados que s¢
presentan como suplementos. En ellos se exponen temas doctrinales y teoldgicos impor-
tantes. De esta manera se enriquece la serie, pues el comentario no permite exponer con
cierta extensién asuntos a escala diacrénica. El tomo que presentamos trata de la antropo-
logia del A. y N. Testamento. Un autor y una autora se reparten €l tema. El primero en
cinco capitulos resume los puntos de vista del A. T. La segunda hace lo mismo con el N. T.
El esquema es rigido. Practicamente es el mismo niimero de paginas en ambas partes y el
mismo nimero de capitulos. Al final ambos resumen la materia en un par de péginas de
una manera muy breve. Esta serie de comentarios, la NEB, estd dirigida al gran publico y
quiere apoyar la lectura creyente de la Biblia. Estos volimenes suplementarios se colocan
también al mismo nivel. Su lectura no requiere especial preparacién. Pueden servir tam-
bién para la preparacién de reuniones de grupos o de catequesis. Esta es la utilidad de
estos libros temdticos.— C. MIELGO.

KOENEN, Klaus, Bethel. Geschichte, Kult und Theologie. (= Orbis Biblicus et Orientalis,
192). Freiburg- Gottmgen Umversﬁatsverlag- Vandenhoeck & Ruprecht 2003, 24 x
16, IX- 251 pp.

Historia, culto y teologia de la antigua ciudad de Betel es el tema de este libro. El in-
terés de estudiar este lugar se debe al hecho de que allf hubo un templo dedicado a Yahvé.
Naturalmente dispuso de un sacerdocio y de tradiciones religiosas. ;Hubo una teologia de
Betel, parecida a la de Jerusalén? ;Fue también un lugar donde se escribieron algunos li-
bros o parte del libros de la Biblia? Esas y otras preguntas son las quiere responder el
autor. Tras un capitulo dedicado a la localizacién del lugar (es la moderna Betin), el autor
expone su historia. Usa naturalmente los dos recursos que existen, la-arqueologia y la his-
toria biblica, ambas con escasos datos. A tenor de los textos biblicos Betel adquirié impor-
tancia en la edad del Hierro IL La conversién de Betel en centro del culto del Reino del
Norte por el rey Jeroboam es un dato seguro. Hasta la invasi6n asiria en la segunda parte
del s. VIII, Betel fue un-santuario estatal. Yahvé era venerado bajo la:el simbolo del toro.
Estos datos se extraen exclusivamente de la Biblia; para la arqueologl’a no parece que
Betel fuera una ciudad con cierto relieve. Con la invasién del reino del Norte por los asi-
rios, el templo fue expoliado; no obstante, continué siendo un lugar de culto hasta la refor-
ma de Josias. Durante la época babil6nica al ser destruida Jerusalén, Betel adquirié im-
portancia como lugar de culto por un tiempo breve. Después Betel quedé reducida a la
categoria de fortaleza militar por su situacién geografica. En un capitulo breve el autor re-
chaza las razones que se han aducido para proponer a Betel como lugar donde se escribie-
ron algunos libros-del A.T. Importantes son los capitulos 5° y 6 °. El primero dedicado a
exponer el culto practicado en Betel. El dios semita El fue venerado desde antiguo como
el nombre del lugar indica. Cuando el pueblo se hizo israelita El fue identificado con

“
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Yahvé. Desde antiguo existia un santuario con una imagen de toro que era una represen-
tacién de la divinidad, primero de El y luego de Yahvé. No parece que los israelitas tuvie-
ran dificultad en aceptar el toro como imagen de Dios. Cumplia el cometido que Jerusalén
asignaba a los querubines y al arca.

Reconoce el autor que no hay ningiin texto que permita acceder a la teologia de
Betel. Hay que recurrir a las criticas de Amds, de Oseas y del Dtr y a ciertas etiologias que
subsisten. Segun estos testimonios, Dios esta presente en Betel. Su nombre lo indica. La
salud y el bienestar de sus habitantes y devotos estdn garantizados. Una estatua hacfa visi-
ble la presencia de Dios. La imagen simbolizaba el poder auxiliador y salvador de Yahvé
que se habfa manifestado en la salida de Egipto. La relacién de Jacob con Betel supone
que la tradicién del Exodo se mantuvo viva en este templo. Tras la destruccién del reino
del Norte la teologia de Betel se manifesté como falsa. La condena del Dtr es explicable
en su mentalidad. Es interesante notar que la positiva valoracién de Betel en la tradicién
de Jacob tiene que ser antigua. Esto va en contra de la corriente moderna que fecha tardi-
amente las tradiciones patriarcales. Notemos' otra notable observacién del autor. La ima-
gen de Yahvé-en forma de toro debid jugar un papel en la prohibicién de las imégenes. Le
representacion visible de la divinidad no se mostré més potente que la ideologia de Jeru-
salén que entendia el arca y los querubines meramente como soportes de la divinidad. La
lectura del libro resulta agradable, la exposicion es ordenada, las ilustraciones iluminan el
discurso del libro. Los muchos afios que tard6 en componer el libro han contribuido a la
claridad de ideas.— C. MIELGO.

LEUENBERGER, Martin, Konzeptionen des Konigtums Gottes im Psalter. Untersuchun-
gen zu Komposition und Redaktion der theokratischen Biicher IV-V im Psalter(= Ab-
handlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments, 83) Theologlscher
Verlag, Ziirich 2004, 24 x 17, X= 466 pp.

Desde Gunkel y Mowinckel era comiin estudiar los salmos como un conjunto de pie-
zas singulares. En los tltimos veinte afios el paradigma ha cambiado. Los salmos se leen
como libro. Hay indicios suficientes para pensar que los salmos no fueron colocados sin
ton ni son, sino que el montaje de las piezas tiene también su l6gica que hay que descubrir,
casi como si los salmos fueran capftulos de un libro. El estudio que presentamos, que es
una tesis, se dedica a exponer la composicién y redaccién de los libros IV- V (Sal 90-145)
del salterio,.al andlisis de los elementos lingiifsticos y de contenidos que ligan unos salmos
a otros. En lo que refiere a los libros I-I1I (Sal 2-89), llamados por muchos el salterio me-
sidnico, hay un cierto consenso. Las pistas que permiten seguir el proceso de formacién y
la intencionalidad de los redactores son compartidas por muchos autores. El autor tras
una exposicién que trata de delimitar y caracterizar a los libros IV-V frente a los libros I-
II1, pasa revista a la concatenacion de estos tltimos, siguiendo a Millard, Hossfeld, Zenger
y otros que son los autores de referencia en este campo. El estudio de la segunda parte del
salterio (libros IV-V) estd m4s atrasado. Es un terreno més dificil. Escasean las inscripcio-
nes que era un elemento clave para estructurar la primera parte. De ello es consciente el
autor y su trabajo consiste en proponer la estructura lingiifstica y temadtica de esta parte
centrada en las distintas variantes de la realeza de Yahvé. Con este tema comienza el
Libro IV (acumulacién de salmos de Yahve- Rey (93-100), tema que cierra el salterio el
salterio. (145). (Los salmos 146-150 son un final dexoldgico). El tema reaparece en el curso
de los dos libros en adiciones redaccionales que marcan el tono ideolégico que se quiere
imprimir a los trozos poéticos usados. Por lo que propone se le llame Salterio teocratico;
incluso cree que todo el el salterio puede recibir este nombre debido a la inclusién forma-
da por los salmos 1-2 y'146-150. En los estudios de esta clase es normal que haya asocia-
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ciones lingiifsticas y tematicas que convencen y otras menos. Debido a la escasez del voca-
bulario hebreo los contactos lingiifsticos son muchos. ;Son siempre intencionados? Intere-
sante es la perspectiva que el autor abre al final conectando la realeza de Yahvé con la
predicaci6n de Jesiis centrada en el reino de Dios.— C. MIELGO.

POLA, Thomas, Das Priestertum bei Sacharja. Historische und traditionsgeschichtliche Un-
tersuchungen zur friithnachexilischen Herrschererwartung (= Forschungen zum Alten
Testament, 35). Mohr Slebeck Tubmgen 2003, 24 x 16, IX- 354 pp

Objetivo del libro es el estudio de la transformaci6n de la esperanza mesidnica-en el
tltimo tercio del siglo VI en Jud4; concretamente la importancia del sacerdocio en el pro-
feta Zacarfas, porque es donde la figura un tanto confusa del Mesfas se reviste con los or-
namentos sacerdotales. Naturalmente este tema asi enunciado requiere tratar otros afines:
la esperanza mesi4nica, por ejemplo, tema espinoso. Antes habfa un cierto consenso en la
continuidad de la idea del Mesfas desde el siglo VIIL Hoy algunos llegan a afirmar que la
idea del Mesias no aparece hasta el periodo asmoneo. El autor no es de esta opinién. Hay
bastante discontinuidad en el mesianismo, porque hay transformacién y cambio én la ma-
nera de concebir la monarquia y el ejercicio del poder. De esto trata en la primera parte,
asf como de la historia de Jud4 en la primera etapa del posexilio; para ello recurre natural-
mente al profeta Ageo y a los libros de Esdras y Nehemias.

La segunda parte del libro es la més importante y larga A excepmon de algunas pa-
ginas dedicadas a Ageo, toda ella trata del profeta Zacarias, primero su biograffa y luego
su actividad en la situacién social y politica del momento. Reciben atencién especial los
cap. 3, 4 y 6. Naturalmente la visién del cap. 4 es la que es estudiada con mayor deteni-
miento. Es la visién central de las siete. Aqui aparecen los dos olivos (Josué y Zorobabel)
a la derecha y a la izquierda del candelabro (Yahvé), estableciendo asf la diarquia y el ca-
rdcter de mesianicidad funcional para los dos; Josué y Zorobabel no son saludados como
Mesfas, aunque funcionan como tales. El texto de 6, 9-15, que habla de la coronacién del
sumo sacerdote, es objeto de un detallado anélisis. En el marco de una transformacién de
la realeza se le atribuye a Zorobabel una funcién anéloga a la del David o Salomén, ser
protectores del templo en su construcci6n. Zorobabel fue el encargado de la repatriacién
pero no de la obra del templo, pues Esd. 5, 3ss cita a los ancianos. Construido el templo se
hizo acuciante la pregunta sobre el gobernante de la estirpe de David. A faita de un repre-
sentante de la dinastia, se incrusta el sacerdocio-en el mesianismo, que ha sufrido un cam-
bio notable. Josué no es presentado como Mesias, puesto que la corona reside en el tem-
plo. El colegio sacerdotal asegura le presencia de Dios con su .pueblo y todo lo que se
esperaba de la figura del Mesias. Esta es.la tesis principal del libro: el sacerdocio y el cole-
gio sacerdotal hacen presente y visible el mesianismo, auque de manera provisional, en es-
pera del germen que ha de venir. La argumentacién es llevada con seriedad y paso a paso;
no obstante quedan dudas. Da la impresién de que el autor piensa que como la monarquia
quedé descalificada por Jeremias (cap. 22-23), era imposible:que se considerara como de-
seable la restauracion de la figura de rey. Mentalidades diversas también en este terreno
son més que posibles.— C. MIELGO. ‘

ALVAREZ BARREDO, Miguel, La iniciativa de Dios. Estudio literario y teolégico de
Jueces 9-21. (Publicaciones Instituto TeolGgico Franciscano. Serie Mayor 40), Edito-
- rial Espigas, Murcia 2004, 24 x 17, 595 pp.
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En el afio 2000 en esta misma revista (p.632) presentamos la primera parte de esta
obra, en la que se hacfa el andlisis de los cap. 1-8 del libro de los jueces. El autor prosigue
el comentario de los cap. restantes. Ya entonces sefialdbamos el método seguido por el
autor que se articula en cuatro partes. En un primer momento se ofrece el perfil sintdctico
del texto, prestando atencién sobre todo a las formas verbales y a los cambios de planos
narrativos, etc. A ‘continuacién, como conclusién del anélisis, se ofrece una traduccién
propia. El paso siguiente consiste en delimitar las tradiciones y sus variados origenes. En
un tercer momento se estudian los recursos literarios y medios de que se ha valido la re-
daccién para unir tradiciones tan dispares. En este momento ya comienza a manifestarse
la intencién del redactor que no es otro que el Dtr. En ningiin momento el autor trata la
cuestién de si hay una, dos o mds redacciones Dtr. Finalmente en la cuarta etapa se expo-
nen los rasgos teoldgicos. En cada seccién el método es seguido con rigidez. La lectura del
libro requiere ciertos conocimientos, de tal manera que no es un libro para un ptblico am-
plio. Por otra parte estd lleno de observaciones atinadas que incluso al entendido pueden
llamarle la atencion. El analisis en todos los momentos estd hecho con detenimiento des-
cendiendo a los detalles. Personalmente echo de menos tablas o cuadros en los que apare-
cieran ante la vista lo que se debe al redactor y lo que pertenece a la tradicién. Hay que
tener en cuenta que a veces se precisa una consulta répida; el libro no se presta a ello.— C.
MIELGO. ’

RENKEMA, Johan, Obadiah (=Historical Comméntary on the Old Testament). Peeters,
Leuven 2003, 234 x 16, 224 pp.

Con regularidad van apareciendo los comentarios de esta serie holandesa editados
también casi simultdneamente en inglés. Nos hemos hecho eco de los ya publicados ante-
riormente. El que presentamos comenta con amplitud al profeta Abdias. Las paginas son
suficientes para un libro que apenas cuenta con 21 versiculos. La obra se divide en dos
partes, mds a menos de la misma extensién. La primera es una introduccién larga donde se
tratan las cuestiones habituales en esta clase de trabajos. No hay tema que no sea tratado
en didlogo con la investigacién actual. Precisamente una caracteristica notable de esta
serie de comentarios es la atencion prestada a la bibliografia y a las opiniones de los auto-
res sobre los temas tratados. Particularmente extensa es la atencion prestada a la estructu-
ra literaria, es decir, a la delimitacién de los versos, estrofas y al texto. El comentario pro-
cede con lentitud. Tras la presentacién de cada frase en hebreo e inglés se hace el
comentario sin prisa con atencién a los mas minimos detalles. El comentario no sélo quie-
re ser literario, sino también teoldgico e incluso no faltan notas de hermenéutica, puesto
que Abdias no es precisamente muy aceptable desde el punto de visto creyente. Remiti-
mos a la lectura de este libro llamado a ser un comentario de referencia.—~ C. MIELGO.

FERNANDEZ LOPEZ, Sergio, Lectura y prohibicién de la Biblia en lengua vulgar. De-
fensores y detractores, Universidad de Ledn, Le6n 2003, 24 x 17, 345 pp.

El autor pretende mejorar la obra realizada por J. Lorenzo Villanueva (1791) sobre
la Biblia en lenguas verndculas. Para ello ofrece una panordmica general sobre la lectura
de la Biblia, su traducci6n a la lengua vulgar y las prohibiciones que sufrieron. En los
apéndices, el autor aporta documentos que demuestran no sélo el seguimiento que efec-
tué la Inquisicion de estas biblias en lengua vulgar, sino también la continuidad que se dio
en su lectura, a pesar de la censura general. El estudio se centra en la biblias romances tra-
ducidas de los originales hebreos por judios, que se conservan en E! Escorial y sobrevivie-
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ron a las hogueras inquisitoriales. Las prohibiciones de las biblias romances separaron a
los intelectuales, humanistas y te6logos del momento. Pero ni las duras censuras, ni las
prohibiciones reales ni el rigor de los indices del siglo XVI pudieron acabar con las traduc-
ciones. El protestantismo intensificé la problemética entre defensores y detractores de las
traducciones, tema tratado en Trento pero que no soluciond. Las autoridades eclesidsticas
y civiles espafiolas de la época abogaron por el endurecimiento de las medidas contra las
traducciones. Muchas biblias judfas y protestantes acabaron en las hogueras y otras se pu-
dieron salvar gracias a Arias Montano. El libro es una valiosa contribucién para un mejor
conocimiento de nuestro patrimonio biblico y de la historia de la Biblia en Espaifia.— D. A.
CINEIRA.

DODD, Charles HAROLD, Interpretacién del cuarto evangelio, Ediciones Cristiandad, Ma-
drid 20042, 23 x 15, 550 pp.

La editorial reedita una de las obras mds importantes de Dodd, la cual todavia con-
serva una cierta actualidad en el boom de los estudios joadnicos de los tltimos afios. El
autor rechaza los diversos estratos o fuentes que se han propuesto para la composicién de
dicho evangelio y no busca su origen en alguna corriente religiosa helenista. La obra de
Dodd se caracteriza por estudiar el trasfondo cultural y religioso en que surgié Jn para
contrastarlo y explicar mejor la intencién del evangelista. Jn pretende ser una apologfa del
cristianismo frente a un ambiente helenista hostil. Por eso, Dodd presenta ampliamente en
la primera parte del libro las diversas corrientes religiosas del mundo greco-romano del
siglo I. Asi se constatan diversas afinidades con la literatura hermética, pero no se puede
decir que sea una dependencia, pues las diferencias son claras. Del mismo modo, tenemos
semejanzas con el judaismo helenista, especialmente en la simbologfa utilizada, pero la
simbologia del Logos serd muy distinta en ambos grupos. Tampoco se puede identificar a
Juan con un rabino, pues los conceptos judios los interpreta desde Jesids. Especial atencién
merece las relaciones del movimiento jodnico con las corrientes gndsticas o pregnésticas,
pero para nuestro autor los contrastes son tantos que no se puede conjeturar una depen-
dencia ni influencias del gnosticismo, menos todavia de los mandeos por tratarse de un
grupo més tardio.

La segunda parte del libro analiza las ideas fundamentales del Evangelio desde una
perspectiva biblica y helenista, resaltando la importancia del helenismo para explicar la te-
ologia jodnica. La tercera parte es propiamente el comentario del evangelio, para lo que
parte de su unidad literaria. Como viene siendo habitual divide el Ev en dos partes: Libro
de los Signos (cap. 2-12) y Libro de la Pasién (13-21), pero todo ello orientado al gran
Signo acontecido en Cristo resucitado. El comentario, a pesar de sus 50 afios, todavia con-
tinda siendo vdlido en muchos aspectos, aunque habria que matizar algunos puntos (la im-
portancia del contexto helenista). La exégesis ha progresado mucho desde entonces y més
en el estudio de este evangelio. Su autor tampoco tenia a su disposicion los estudios de
Qumran. Puede ser una buena ayuda para comprender mejor un evangelio que a veces se
le ha tildado de “espiritual”.— D. A. CINEIRA.

WITTE, Markus - ALKIER, Stefan (Hrsg.), Die Griechen und der Vordere Orient. Beitri-
ge zum Kultur- und Religioskontakt zwischen Griechelend und dem Vorderen Orient
im 1. Jh. v.Chr. (Orbis Biblicus et Orientalis, 191), Universitétsverlag - Vandehoeck
& Ruprecht, Freiburg - Gottingen 2003, 23 x 16, 135 pp. -
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Las contribuciones de este volumen son las aportaciones realizadas en un Simposio
Internacional tenido el 27.4.2002 en la universidad de Francfort am Main. Consta de cua-
tro articulos: a) La greicidad jonica y su contexto de la Peninsula de Anatolia segin Ho-
mero. -B) El segundo articulo se centra en la importancia de los oraculos y en los viajes a
las ciudades con ordculos. Nos nuestra como los griegos, los habitantes de Lida y los per-
sas eran clientes de los ordculos helenistas. El tercer articulo estd dedicado a Artemis:
griegos, persas y el culto de las imagenes de los dioses. Otto Kaiser analiza “el encuentro
del judaismo biblico tardfo con el espiritu griego, sus presupuestos y consecuencias”. Pero
no sélo son relevantes los contactos culturales entre Grecia e Israel, sino que se constatan
incluso estructuras paralelas y desarrollos dentro de la historia de la religion griega e israe-
lita. El autor muestra los aspectos fundamentales de este encuentro cultural durante los
primeros siglos antes de nuestra era, y llega a la conclusién de que los libros sapienciales
biblicos tardios no se pueden entender correctamente sin el trasfondo y sin el estudio de la
cultura helenista.

Las aportaciones del libro, aunque centradas en ejemplos muy concretos, intentan
analizar el encuentro cultural entre Grecia y el Oriente préximo. Lo hacen desde diversas
perspectivas, resaltando las analogfas, las interdependencias y las diferencias dentro del
ambito de la literatura y de la religion. Los articulos ponen de relieve la importancia de la
cultura del mundo griego, la cual dejé sus huellas en diversos 4mbitos, especialmente en la
religién. Con ello no se niega que las religiones orientales no hayan influido e impactado
en la cultura griega. Las influencias mutuas son un axioma entre los estudiosos de estos
temas.— D. A. CINEIRA.

CIFRAK; Mario, Die Beziehung zwischen Jesus und Gott nach den Petrusreden der Apos-
telgeschichte. Ein exegetischer Beitrag Zur Christologie der Apostelgeschzchte (= Fors-
chung zur Bibel, 101), Echter Verlag, Wiirzburg 2003, 23 x 15, 381 pp.

Es un trabajo de exégesis biblica presentado como tesis doctoral en la Facuitad de
Teologia de la Universidad de Freiburg im B. bdjo la direcci6n del Prof. L. Oberlinner. El
autor, sacerdote franciscano de nacionalidad croata, obtuvo 13 licenciatura en Sagrada Es-
critura‘en el Pontificio Instituto Biblico de Roma.

El estudio se presenta como una aportacién a la cristologia del libro de los Hechos
de los Apéstoles. En concreto el autor analiza las pericopas que contienen'los ocho discur-
sos de Pedro transmitidos en la segunda parte de la obra lucana (Act 1,16-22; 2,14-39; 3,12-
26; 4,8-12; 5,29-32; 10,34-43; 11,5-17y 15,7-11), dedicando un capitulo a la critica textual de
cada una. La investigaci6n estd dividida en cuatro partes: el discurso antes de Pentecostés
(cap 1), los discursos misioneros en Jerusalén (caps 2-5), el discurso de Cesarea (cap 6) y
los discursos a la comunidad de Jerusalén (caps 7-8). Como muestra el autor, el valor cris-
tolégico- de estos discursos es muy desigual. Cinco de ellos (los discursos misioneros y el
discurso en Cesarea) ponen en boca de Pedro el kerygma pascual. Se trata concretamente
de dos discursos ante los judios, otros dos ante el Sanedrin y el discurso en casa del pagano
Cornelio. Son testimonios del primer kerygma apostdlico que Lucas ha integrado' en su
propia cristologia. El autor muestra como, desde el punto de vista literario, son facilmente
identificables biblicismos (2,22-24; 10,38) y hebraismos (2,23; 2,36; 3,20; 10,40) que delatan
un estrato tradicional anterior y confirman esa tesis. Con gran profusién de titulos se des-
cubre una cristologfa escatoldgica, profundamente enraizada en las promesas veterotesta-
mentarias y centrada en-el misterio pascual. En cambio, en los otros tres discursos (sustitu-
cién de Judas, la .apologia de Pedro ante los judeocristianos y su:intervencién en el
llamado Concilio de Jerusalén) la presentacién de Cristo:y su relacién con Dios es‘'mucho
maés indirecta (ahora es el Espiritu Santo quien contintia su misién) y estd claramente en
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funcién de la problemdtica propia de las comunidades lucanas. Al final del libro se ofrece
la bibliografia completa de la tesis y un indice de citas biblicas.— R. SALA.,

THEISSEN, Gerd, El Nuevo Testamento. Historia, literatura, religion (= Coleccién “Pre-
sencia TeolGgica”, 129). Ed. Sal Terrae, Santander 2003, 21 x 13,5, 255 pp.

El autor, profesor de NT en la Universidad de Heidelberg desde 1980, es suficiente-
mente conocido en el campo de la investigacion del Jestis Histérico y en el estudio del
Cristianismo primitivo. Sus obras se han traducido con éxito llamativo. A ello contribuye
la claridad en la exposicién y el talante cercano y humanista del personaje. Precisamente,
la Presentacion (pp. 11-21) de este libro en Sal Terrae es debida a un especialista catélico,
religioso agustino y profesor en este Centro de Estudios Teol6gicos de Valladolid, David
A. Cineira, quien hace una relacién de su encuentro con el maestro alemadn, la acogida dis-
pensada, la amistad continuada y la ayuda generosamente prestada por el teélogo protes-
tante. En esas paginas, el Prof. Alvarez Cineira resume su biografia, asi como las aporta-
ciones originales al conocimiento del NT conseguidas por Theissen. En este dltimo libro
publicado (Miinchen 2002) y aquf ahora traducido, el autor “presenta de forma esquema-
tica su idea personal de cémo se gesté y llevé a cabo la historia de la literatura neotesta-
mentaria hasta la formacién del canon”. Resultan especialmente interesantes las descrip-
ciones y comentarios sobre las dos figuras histéricas mds importantes del cristianismo
primitivo: Jesds de Nazareth (47-59) y Pablo de Tarso (85-97). En los restantes apartados
analiza la tradicién sobre Jesis en la primera generacién (la Fuente de los dichos y la tra-
dici6n oral), la literatura epistolar (cartas de Pablo principales de Pablo), Los evangelios
sin6pticos y los Hechos de los Apoéstoles, la cartas pseudoepigrafas y los escritos joanicos.
Concluye el volumen con un apartado sobre “El camino hacia el NT como unidad litera-
ria” (229-246) exponiendo el proceso en tres fases que el llama: comunidad de comunica-
cién oral, comunidad literia cerrada y comunidad literaria que se abre. El bien decir, la cla-
ridad expositiva, la ausencia de divagaciones iniitiles, €l afrontar la tematica més seria de
la manera mas sencilla, hacen de esta aportacién de Theissen una ayuda eficaz a profeso-
res y alumnos, asi como a todo aquel que esté interiormente abierto y tenga interés por
conocer el origen de la comunidad cristiana.— A. GARRIDO.

Teologia

HOYE, W. J., Die mystische Theologie des Nicolaus Cusanus (= Forschungen zur Eu-
ropéischen Geistesgeschichte, Bd. 5). Freiburg/Basel/Wien: Herder, 2004, 23,2 x
15,5, 202 pp.

Desde la conviccién que el mejor método de hacer teologia hoy serfa entrar en dis-
puta temadtica con los grandes tedlogos, este estudio abarca la discusién de la teologia mis-
tica de Nicolds de Cusa, pues ella, en alguna manera, representa todas las caracterizacio-
nes atribuidas al misticismo. Acusado de ser ‘atefsmo esotérico’ e ‘irracionalidad del
sentimiento’, entre otras cosas, el misticismo parece ser condenado al olvido (el catecismo
de la iglesia catdlica no lo menciona) y/o desprecio y a la critica filoséfica que cuestiona su
raison d’étre. ;Implica eso una confusién sobre lo qué significa el misticismo o teologia
mistica? Aunque éste no ha sido el caso de Nicolds, el autor no propone ninguna defini-
cién, sino que busca comprender la teologfa mistica desde las elaboraciones del cardenal
sobre ella.
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El estudio consta de cinco capitulos que examinan especialmente las fuentes y las in-
terpretaciones contempordneas de la teologia mistica del Cusano. Mientras la constata-
cién que la teologfa cusaniana se basa en la de Pseudo Dionisio Areopagita, contrasta con
la de Buenaventura, es opinién comiin entre los estudiosos, la interpretacion dada es
nueva y cuestiona varias posturas avanzadas por K. Flash y otros autores recientes. Segtin
el autor el pensamiento expresado por el de Cusa en las obras como De visione dei, Direc-
tio speculantis..., etc. es teologia y no debe reducirse a una filosofia de la unidad, ain cuan-
do la tltima forma parte de la primera, pues asigna a la revelacién un papel irreductible al
pensamiento racional. Precisamente es la revelacién que facilita al pensamiento cusaniano
de superar el muro del paraiso. Pero eso significa que el pensamiento cusaniano posee una
dindmica de conflicto sistémico entre transcendencia y racionalidad, que le impulsa a bus-
car siempre nuevas resoluciones. En eso reside tanto su grandeza como su debilidad, pues
el salto sobre el muro deja una ambivalencia evidenciada por los conceptos que busca anu-
lar la realidad. Provisto de una bibliografia de las obras cusanianas empleadas en el estu-
dio, y de indices, este libro nos convida a repensar la teologia mistica, una tarea importan-
te para la fe hodierna, especialmente siguiendo a Rahner que afirmé: ‘el cristiano del
futuro serd mistico o no serd’.— P. PANDIMAKIL.

NOVO CID-FUENTES, Alfonso, Los Misterios de la vida de Cristo en Ambrosio de
Milan (= Collectanea Scientifica Compostellana, 12), Edit. ITC, Santiago de Com-
postela 2003, 24 x 17, 549 pp.

En palabras de su autor, «el presente estudio recoge las alusiones a los principales
misterios de Cristo, desde la encarnacién hasta su permanencia glorificada en el cielo, que
S. Ambrosio de Mildn hace a lo largo de su obra, para trazar a través de ellos, en la medi-
da de lo posible, la linea teoldgica de su pensamiento. Por su mismo contenido, la refle-
xién llevard las mds de las veces, aunque no exclusivamente, a la Cristologia y la Soteriolo-
gia» (p. 41). La investigacion estd orientada desde una perspectiva teol6égico-dogmatica y
se inscribe en el movimiento contempordneo que intenta revalorizar la historia de Jests
como elemento fundamental de la teologfa. El estudio se desarrolla a lo largo de catorce
capitulos. Los doce primeros estdn dedicados cada uno a un misterio de Cristo: la encarna-
ci6n (1°), el nacimiento (2°), los de la infancia (3°), el bautismo (4°), las tentaciones (5°), la
ensefianza (6°), los milagros (7°), la transfiguracién (8°), el inicio de la pasién (9°), la cruci-
fixién (10°), la muerte y sepultura (11°), la resurreccién y la gloria (12°). La investigacién
muestra el modo como, segin el obispo milanés, a través de cada acto se realiza la obra
salvadora y se manifiesta la persona de Jesus, que €l descubre valiéndose de una doble
terna: una exegética, los tres niveles origenianos (histérico {no siempre idéntico a literal),
moral y mistico) y otra histérico-salvifica, recogida en los conceptos de umbra, imago y ve-
ritas. Los dos dltimos tienen cardcter sintético: apuntes cristoldgicos (13°) y apuntes sote-
riolégicos (14°). El estudio estd hecho con seriedad, sirviéndose del método analitico. En
efecto, el lector se encuentra ante todo con los textos del santo; s6lo muy en segundo lugar
y siempre en nota, con las opiniones de otros estudiosos, aunque bien es cierto que, como
oportunamente se sefiala, no abunda la bibliografia sobre el tema y perspectiva estudia-
dos.

El autor sefiala la relativa falta de profundidad de san Ambrosio, que en él prevale-
ce lo moral, que no es un tedlogo de gran fuerza especulativa ni tampoco biblico sino un
pastor y un predicador y que, por tanto, no debe extrafiar la ausencia de una teologia or-
génica sobre los misterios de la vida de Cristo. Indica asimismo que, como retérico, el
obispo se toma ciertas licencias que nunca se permitirfa un teélogo especulativo —en algtin
caso le acusa de sofisterfa verbal, de no sopesar el alcance y consecuencias tltimas del ma-
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terial usado para su oratoria y hasta de confundir la retdrica con la teologfa—, que a veces
argumenta mds desde su antropologia que desde la Escritura, incapaz de conciliar el pre-
juicio filoséfico con el dato biblico, que su pensamiento no siempre es homogéneo ni del
todo coherente, pero que, a pesar de todo, existe una coherencia de fondo en sus ideas
cristolgicas.

Ningiin apartado hay dedicado especificamente a las fuentes en que bebe el obispo
milanés, pero estdn continuamente presentes, sobre todo, Filén y Origenes. Aunque a
veces el obispo las cite casi literalmente, no falta el planteamiento propio, manifiesto a
menudo en diferencias nimias. Por otra parte, en puntos esenciales de la fe, sabe desvincu-
larse de la influencia platénica. El autor sefiala c6mo, a pesar de no ser un genio creador,
su claridad conceptual y 1éxica le llevé a ser citado en las controversias teolégicas posterio-
res como regla segura de fe y terminologia a propésito de la doble naturaleza de Cristo,
pero sin especular sobre el modo de unién de ambas en una sola persona. Quien no en-
tienda la ambigiiedad de caro puede jugar que el obispo niega la verdad de la carne de
Cristo. Si algunas afirmaciones dejan la sospecha de docetismo, otras la contrarrestan: son
modos poco matizados de asegurar la inmortalidad de la divinidad de Cristo. Por otra
parte, al no saber distinguir entre la libertad de la encarnacién y la libertad de cada una de
sus consecuencias, a menudo deja la impresioén de que no le afectan realmente las «debili-
dades» humanas. Hay textos que dan la impresién de que no sabe qué hacer con el resuci-
tado, cumplido el misterio de la redencién, y que le resulta dificil encontrar a su humani-
dad un valor medial y cognoscitivo permanente. Aunque no se puede hablar de
monofisismo postascencional, el silencio sobre una actividad especifica del alma de Cristo
glorioso parece rozar peligrosamente una especie de monotelismo y monoenergismo. La
humanidad de Cristo en el cielo parece un “objeto” de indudable valor soterioldgico, pero
irrelevante para la cristologfa.

En cuanto a la soteriologia tampoco ofrece el obispo una exposicién ordenada de
ella y de los esquemas recibidos de la tradicién. Pero el ciimulo y la superposicién de estos
no debe hacer creer que careciese de una idea concreta de la redencién. El autor los estu-
dia detenidamente, fijandose sobre todo en las claves interpretativas, prestando atencién a
la ambigiiedad de las férmulas y usando de prudencia ante la variedad de figuras y esque-
mas, sabedor, por otra parte, de que el empleo de un lenguaje canonizado por el uso no
conlleva siempre todas las implicaciones de una interpretacién literal.

Con frecuencia el autor sale al paso de atribuciones indebidas de algunas doctrinas
al santo (p. €j., que el nacimiento virginal preservé a Cristo del pecado original); advierte
asimismo que sélo quien olvide su condicién de pastor y predicador le puede acusar de mi-
nimizar la eficacia histérica de los misterios de la vida de Cristo. Repetidamente invita a la
prudencia antes de acusar al obispo de contradecirse. A su juicio, unas veces se trata s6lo
de expresiones desafortunadas; otras, la aparente contradiccién revela los distintos intere-
ses; otras, no hace sino mostrar lo inefable del misterio y su pluridimensionalidad, sobre
todo cuando se mueve en el terreno de la simbélico. Constata, no obstante, ideas que no
encajan en la cristologia ambrosiana (p. e., que la divinidad abandone a la humanidad en
la muerte), hecho que explica como incapacidad de adaptar coherentemente la expresién
a una idea de san Hilario). El autor admite como probable una evolucién de su pensa-
miento en algunos temas, aunque en ciertos casos lo que parece evolucién se reduce a di-
ferencias de estilo y de intencién; otras veces, al contrario, percibe un cierto retroceso cris-
tolégico (p. ej., respecto a la distincién de operaciones y pasiones de la humanidad y
divinidad de Cristo expuesta en obras anteriores). La obra no lleva m4s indice que el ge-
neral.— P. DE LUIS.
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AGUSTIN DE HIPONA, Confesiones. Introduccién, traduccién y notas de Primitivo
Tineo Tineo (= Biblioteca de Patristica, 60), Ciudad Nueva, Madrid 2003, 21,5 x 13,
554 pp. v

La obra maestra de la literatura universal, no s6lo de la literatura religiosa y cristia-
na, que son las Confesiones de san Agustin, no necesita presentacién alguna. Pasamos,
pues, a la presente edicién. La introduccién, de 50 pdginas, consta de cinco apartados. Los
tres primeros se ocupan de la vida, personalidad y obras de san Agustin; el cuarto estd re-
servado especificamente a las Confesiones y el quinto a sus ediciones mds importantes.
Los datos que aporta son elementales, no exentos de errores; por ejemplo: de referencia
(p. 26, n. 40: atribuye a De civitate dei una cita de De Trinitate), sobre las obras (p. 31: se-
fiala los Didlogos como una obra distinta de Contra Academicos, De beata vita, De ordine,
etc.), sobre cronologfa (p. 33, n.52: la de los Tractatus sobre san Juan estd anticuada; p. 35:
la de la Regla nadie la defiende hoy). Estd desinformado: desconoce los nuevos hallazgos
tanto de cartas por Divjak como de sermones por Dolbeau, la edicién critica de las Confe-
siones de L. Verheijen en el CCh, etc. Se trata sélo de algunos ejemplos que se podrian
multiplicar.

La traduccidn se basa en el texto latino de P. Custodio Vega que hoy ciertamente no
es el mejor. Hecha en un lenguaje sencillo, corre con fluidez. Habiendo examinado sélo al-
gunas péginas sueltas hemos podido advertir més de una deficiencia: no advierte a qué se
est4 refiriendo el santo (5,6,10: vultus congruus no es «el semblante apacible», sino el gesto
facial adecuado); no capta las imédgenes que usa el santo; 6,5,7: pertractans et componens
cor meum: imagen del alfarero [Dios que remodelaba su corazén)); cambia el sentido de
una expresion (9,1,1: in momento: més que «en aquel momento» es «en un abrir y cerrar
de ojos»; con sus aditamentos destruye la fuerza de la expresién agustiniana (10,27,38:
«me llamaste y mds tarde me gritaste, y rompiste finalmente mi sordera»; se salta texto
(10,39,64: queda sin traducir sed tamquam de meritis suis); no traspasa al espafiol la diversa
forma de los latinos de contabilizar la edad de las personas, etc. Las notas estdn tomadas
en su mayor parte de la edicién del mismo P. Custodio Vega. Habida cuenta de la época
en que este las redactd, no extraiia que a menudo se eche de menos una debida actualiza-
cidén, porque los estudios avanzan sin cesar. Y cuando se aparta de €l, aparece pronto la
imprecisién del lenguaje (p. 110, n. 16: hablar de creacién en el maniqueismo), o el error
(p- 357, n. 56: afirma que Conf. 19,27,38 fue escrito 12 afios después de la lectura del Hor-
tensio, cuando en realidad fueron, como minimo, 25: del 372 hasta el 397). La edicién con-
cluye, como es habitual en la serie, con el indice de materias.— P. DE LUIS.

FABER, Roland, Gott als Poet der Welt. Anliegen und Perspektiven der Prozesstheologie.
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2003, 22.5 x 15, 320 pp.

Bajo el nombre process theology se suelen juntar varias tendencias teolGgicas con-
temporédneas que parecen tener en comun solamente la oposicién a la teologfa tradicional
o institucional. Este libro busca acabar con esta caracterizacién, y presenta en conjunto los
varios aspectos de la teologfa procesal. Precedida por una introduccién que busca respon-
der a la cuestién “;Qué es la teologia en proceso?”, el libro se dedica en seis capitulos a
los principales representantes y temas de la dicha teologfa. Mientras el primer capitulo da
los perfiles de los diecisiete proponentes examinados en este libro, el segundo explica el
trasfondo del origen y desarrollo de esta teologfa, concentrdndose en el aspecto tedrico.
Los tres capitulos siguientes buscan resumir los distintos aspectos de la cuestién sobre
Dios que es €l centro de la teologia en proceso: puntos de contacto con el pensamiento fi-
loséfico-teoldgico en general, la co-ordinacién entre los conceptos ‘Dios’ y ‘mundo’, y la
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innovacién teolégica en la discusién sobre Dios. El dltimo capitulo pone de relieve el pro-
grama alternativo propuesto por la teologia en proceso que define y distingue ésta de las
otras teologias. Tres son las caracteristicas centrales - relacionalidad, ‘concrescencia’ y cre-
atividad - que definen el programa alternativo y alcanzan a poner un acento diferente en
campos como el de la percepcidn, epistemologfa, teorfa cientffica, filosofia de la mente, te-
oria de la civilizacién, metateologia y espiritualidad. En consecuencia, esta introduccién
en la teologia procesal la presenta en un horizonte formal gracias a la cual el discurso
sobre Dios hace verLe como poeta del mundo. La teologia en proceso es entonces teopoé-
tica, una teologfa de la perichoresis en cual el universo se presenta como una aventura cre-
ativa de Dios, y Dios como el evento transformativo del mundo. El libro, que se concluye
con una bibliografia, es muy provechoso como una excelente introduccién a la todavia
constituyente teologia proceso.— P. PANDIMAKIL.

WALTER, Peter Y JUNG, Martin H. (eds.), Theologen des 17. Und 18. Jahrhunderts.
Wissenschaftliche Buchgeselischaft, Darmstadt 2003, 22.5 x 15, 275 pp.

Este libro presenta, de manera sintética, a doce teélogos del perfodo caracterizado
por el ‘Confesionalismo, Pietismo e Ilustracién’, continuando asf la linea trazada por los
editores en su coleccién anterior sobre la teologia del siglo decimosexto. Los teélogos pre-
sentados representan tanto los argumentos centrales del periodo como la diversidad con-
fesional. Se ha de destacar la presencia de una mujer que pone de relieve el pietismo ale-
mén. Y los ensayos se concentran en la teologia alemana sin descartar la europea. Precede
una ‘Introduccién’ que explica el trasfondo teoldgico-cultural de los representantes elegi-
dos por este libro. Los ensayos siguen generalmente el mismo modelo: una breve biografia
del interesado indicando el desarrollo intelectual, aspectos de su teologia y un resumen de
sus principales contribuciones. A las observaciones criticas sigue una bibliografia seleccio-
nada que facilita el ulterior estudio. Aunque es provechoso, sin duda, de presentar los te6-
logos individualmente, requiere en algunos casos (p.e. C. Jansenius) tratarles por temas.
No obstante, la breve presentacién de los te6logos de los siglos decimoséptimo y decimoc-
tavo hace ver como las confesiones desarrollan sus impresionantes perfiles después de la
Reforma. Al lado de la ortodoxia se perfilan los movimientos radicales: Pietismo y Janse-
nismo, por ejemplo, que como toda la teologfa del periodo tienen que confrontarse con la
Tlustracién. La aportacién de los tedlogos de este periodo anticipa y refuerza el pensa-
miento desarrollado en el siglo decimonono en el confesionalismo, subjetivismo, liberalis-
mo, etc. Todas estas corrientes confluyen en Schleiermacher para la teologia protestante,
y en la escoldstica nueva para la teologia catélica. Los tedlogos de los siglos decimosépti-
mo y decimoctavo quedan asi como trasfondo inmediato e ineludible para comprender la
teologia moderna. El libro tiene también indices de nombres y de materias.— P. PANDI-
MAKIL, :

FRANK, G., Die Vernunft des Gottesgedankens. Religionsphilosophische Studien zur
friihen Neuzeit. Friedrich Frommann Verlag, Stuttgart-Bad Cannstatt 2003, 24,5 x
17,5, 409 pp. . :

Concebido como trabajo de oposicion para la catedra de filosoffa y humanidades de
la Universidad de Berlin, este libro trata de la filosoffa de la religién del periodo pre-mo-
derno desde la perspectiva protestante. Si Lutero mismo y la tradicién ortodoxa que le se-
guia no sélamente cuestionaron sino también rechazaron la unidad entre filosofia y teolo-
gia, dando autonomia y superioridad a la teologfa, empezando con Melanchthon se inicia
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una teologia filos6fica cuyo desarrollo queda marcado en el pensamiento sobre Dios. La
disociacion entre ratio y fides se resuelve con la aparicién de la filosofia de la religion en el
siglo décimo séptimo, introducida especialmente por los ingleses. En contextualizar y exa-
minar dichos asuntos, el autor dedica un capitulo entero a Lutero, Melanchthon y Calvino
explicando las posibles relaciones entre filosofia y teologia después de la Reforma. Siguen
seis capitulos de estudios sobre algunos autores, entre otros, J. Schegk, N. Taurellus, B.
Keckermann, B. Whichcote, J. Smith, N. Culverwel, R. Cudworth, J. Locke y G. W. Leib-
niz que fueron los protagonistas de esta historia. Después haber hecho algunos intentos de
restituir la philosophia perennis al servicio del concepto de Dios, desarrollaron, segiin el
autor, dos tendencias: una dedicada al sujeto y la otra a la subjetividad. Si la primera obli-
gaba a presentar la cuestion de Dios desde la naturaleza humana corriendo el peligro de
llevarla al dogmatismo, a la segunda le faltaba ofrecer algiin fundamento objetivo al con-
cepto desembocando, como consecuencia, en el formalismo. El dilema estructural del pen-
samiento sobre Dios de este periodo consiste en su exagerada concepcién de la ratio que
se supera solo en la filosofia post-kantiana iniciada en La filosofia de la mitologia (1842)
por Schelling, y desarrollada en La filosofia de las formas simbélicas (1923-29) por Cassi-
rer. Desde esta perspectiva se comprende la importancia del periodo pre-moderno cuya
preocupacion con la ratio advierte hoy la direccién a seguir: solamente un concepto critico
de la ratio vale para proponer una filosofia de la religion, pues él puede hacer frente con la
pluralidad de formas simbélicas por medio de las cuales se expresa la religiosidad humana.
El libro, que tiene también una bibliografia e indices, es una buena contribucién a la filo-
soffa de la religion.— P. PANDIMAKIL..

The Confessions of St. Augustine. Translated and Annotated by Silvano Borroso. Paulines
Publications Africa, Nairobi 2003, 21 x 14, 288 pp.

La presente traduccién de la célebre obra agustiniana se presenta como la primera
versién inglesa publicada en Africa. La introduccién ofrece una breve sintesis de los dis-
tintos libros y algunos datos escuetos sobre la obra, junto con algunas reflexiones en torno
a los conceptos de conversién, amor y oracién. La traduccién se propone decir en inglés
moderno lo que san Agustin escribié en latin. Ciertamente se mantiene libre respecto de
la. frase latina, modificando incluso, con frecuencia, el orden de las frases, con la conse-
cuencia de no trasmitir fielmente el contenido del texto. Los textos biblicos estdn tomados
al pie de la letra de The African Bible y, cuando procede, advierte que el texto usado por
san Agustin responde a la Older version. Pero sélo hace falta controlar algunos pasajes
para advertir que cada texto biblico de las Confesiones ha de tener una traduccién propia
y que no se somete facilmente de forma regular a ninguna otra traduccién. Las notas no
son abundantes, pero pertinentes y, a menudo, con consideraciones que tocan la actuali-
dad.— P. DE LUIS.

Dokumente wachsender Ubereinstimmung. Simtliche Berichte und Konsenstexte Interkon-
fessioneller Gespriche auf Weltebene. (= Band 3: 1990-2001). Hrg. und eingeleitet
von H. Meyer/D.Papandreou/H.J. Urban/L.Vischer. Bonifatius Druch. Buch. Ver-
lag, Paderborn 2003, 23 x 15, 840 pp.

El libro es una publicacién conjunta del Instituto para la Investigacién Ecuménica
de Strasburgo, del Centro Ortodoxo Ecuménico de Chambésy, del Johann-Adam-M&hler
Instituto de Paderborn y del Departamento de Trabajo Ecuménico suizo de Berna. Este
tercer volumen recoge las informaciones, textos y contextos de los didlogos interconfesio-
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nales tenidos en los diez tltimos afios del siglo pasado. Se trata de un verdadero Opus mag-
mum del mundo de habla alemana en servicio tenaz y continuado por la causa ecuménica:
El volumen, hermosamente presentado, mantiene la misma estructura que los dos anterio-
res, aunque amplia el espectro del didlogo bilateral, ya que incluye ahora también la parti-
cipacién de los Adventistas del Séptimo Dia en su didlogo bilateral con la Conferencia
Mundial Luterana. Y como novedad digna también de mencién hay que resaltar la ultima
parte del volumen: (pp.723-734) que reproduce las declaraciones acerca de las uniones de
las iglesias. Son ocho documentos en-que diversas confesiones o iglesias manifiestan su
disponibilidad a una aceptacién mutua en diversas aspectos como ministerios, predicacion,
mesa eucaristica, etc.: Leuenberger Korkordie 1973 (Concordia entre las Iglesias Reforma-
das en Europa), Meissener Gemeinsame Feststellung 1988 (Anglicanismo y Federacién de
Iglesias evangélicas alemanas), Porvooer Gemeinsame Feststellung 1992 (Iglesias anglica-
nas del Reino Unido e Iglesia luteranas bélticas), Declaracién para la unidad entre las
Iglesias metodistas en Europa y las Comunidades eclesiales de Leuenberg 1997, Eine Ube-
reistimmungsformel 1997 (Férmula de Concordia firmada por las iglesias evangélicas de
América, la Iglesia Presbiteriana USA, la Iglesia Reformada en América y la Iglesia
Unida de Cristo), Concordat of Agreement 1999/2000 (Formula de Concordia entre la
Iglesia Episcopaliana y la Iglesia Evangélica-luterana en América, Die Watewerloo-Erkli-
rung 2001 (entre la Iglesia Evangélica-luterana y las Iglesias Anglicanas de Canadd, y por
fin la Erklirung von Reuilly 2001 (entre las Iglesias Anglicanas del Reino Unidoy las Igle-
sias Luteranas y Reformadas de Francia).

El apartado III (pp.641-720) transcribe el informe documentado de-las reuniones y
conclusiones entre el Grupo de Trabajo formado por miembros delegados del Consejo
Ecuménico de las Iglesias y miembros delegados por la Iglesia Catélica Romana (Informe
séptimo 1998), resultado de siete afios de trabajo, en que se hace una relacién bastante
amplia y comprometida de los avances teoldégicos y ecuménicos llevados a cabo entre las
comisiones oficiales del CEI y de Roma. La parte primera y segunda (pp. 19-638) enumera
y transcribe, como en los volimenes anteriores, los resultados de los didlogos bilaterales
entre las Iglesia o Confesiones: Catdlicos-Romanos, Anglicanos, Evangélico-Luteranos,
Reformados, Iglesias Orientales Calcedonenes y Pre-Calcedonenses, Metodistas, Adven-
tistas y Pentecostales. A pesar del posible cansancio y de cierto pesimismo que con alguna
frecuencia se deja oir en torno al Ecumenismo, debemos seguir creyendo en €l por encima
de las apariencias y de los juicios banales, cargados casi siempre de una postura excesiva-
mente irenista que nada ayuda a la causa ecuménica.— A. GARRIDO.

KUK-WON BAE, Homo fidei. A Critical Understanding of Faith in the Writings of Wil-
fred Cantwell Smith an its Implications for the Study . of Religién, Peter Lang, New
York 2003, 282 pp.

El estudio de la Historia de las religiones y la ciencia de la Fenomenologia de la Re-
ligién a la que da lugar, desde un andlisis sistemadtico del hecho religioso, ha sido especial-
mente en la actualidad un punto de partida para llegar a dar la clave de interpretacién de
muchos comportamiento humanos. Esta obra sobre Wilfred Cantwell Smith, analista del
hecho religioso en general y especialista en el Islam, se centra en la concepcién de la fe re-
ligiosa que ofrece este autor, como trampolin para un estudio més completo del fenémeno
religioso en la actualidad. La existencia creyente como lugar donde el encuentro entre la
divinidad y la persona humana llegan a su expresién més perfecta y donde el autor va
constatando los componentes bésicos que llevardn a una mejor comprensién de lo que es
la religién. Esta nueva forma de afrontar el estudio de lo religioso abre caminos novedo-
s0s, no solo en la Fenomenologia de la Religién, sino también en toda la problemaética re-
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ligiosa de la posmodernidad y especialmente se puede aplicar a las ideas y expresiones re-
ligiosas de signo globalizador por las que estdn pasando todas las religiones. El presente
estudio es fruto originario de la disertacién para el grado de doctorado del autor y poste-
riormente enriquecida con nuevas investigaciones sobre el mismo tema. Damos la bienve-
nida a este trabajo de investigacion sobre la religién, que se une a la ya numerosa biblio-
grafia sobre este campo en la ciencia de lo religioso—. C. MORAN,

SEQUERLI, P., L’Idea della fede. Trattato di teologia fondamentale, Glossa, Milano 2002,
252 pp:

El autor comienza su exposicién presentado el cometido de la Teologia fundamental
de justificar la credibilidad y racionabilidad de la fe cristiana, a partir de un aspecto central
de la antropologia teoldgica. que se centraria en el andlisis de la conciencia creyente, como
lugar apropiada de la relacion entre la criatura humana y Dios y las implicaciones hist6ri-
cas de lamisma. Amén de otras observaciones y presupuestos antropoldgicos de la fe, ana-
lizados desde la reflexion filoséfica y documentos del Magisterio, se pasa al lado m4s insti-
tucional y sistemético del tratado teolégico. Se fundamenta en el tema central de Cristo,
como expresién tnica de la voluntad salvifica de Dios y manifestacion de Dios en la histo-
ria y andlisis del significado de la revelacidn cristiana, analizada desde su desarrollo histé-
rico y la fe como respuesta existencial y sus implicaciones précticas. La presentacién viene
documentada continuamente con reflexiones y comentarios de los te6logos més represen-
tativos de la actualidad, teniendo siempre la base biblica como linea directriz, que lleva a
una mejor y més clara exposicién de los diversos temas tratados. Estudio dirigido al gran
publico, pero que, sin duda, su lectura requiere un grado de cultura capaz de captar mu-
chos de los presupuestos presentes en la justificacién de la fe cristiana, que siempre serd
didlogo con la cultura ambiente. Bienvenidas obras de esta categorfa, que colaboran a la
consecucién de esa madurez creyente mas necesaria que nunca en la actualidad.— C.
MORAN.

MLILO G. Luke & SOEDE Y. Nathanaél, (eds.) Institute of Missiology Missio -
SECAM/SCEAM. Doing Theology and Philosophy in the African Context. Faire la
théologie at la philosophie en contexte africain, IKO — Verlag fiir Interkulturelle
Kommunikation, Franfurt am Main — London 2003, 21 x 14,8, 281 pp.

" Entre los dfas 10 al 16 de Junio del 2002 tuvo lugar el Simposio de las Conferencias
Episcopales de Africa y Madagascar (SECAM), en colaboracién con el Instituto de Misio-
nologia (MWI). Invitaron a treinta profesores de Teologfa y Filosofia de varias Institucio-
nes de Africa a reflexionar sobre el tema: Hacer Teologia y Filosoffa en el contexto africa-
no. Dicha conferencia tuvo lugar en Kumasi, Ghana, y es parte de la bisqueda de un
proyecto en la reforma del curriculo filoséfico-teolégico iniciado por la MWI. Por las di-
versas colaboraciones se aprecia que es necesario un cambio en este quehacer para dar re-
levancia a la verdadera africanidad; es decir, los programas, métodos y contenidos de la
ensefianza filosGfica y teoldgica deben tener en cuenta la situacion presente de Africa. S
la teologia debe estudiarse contextualmente, temas tan sangrantes como la pobreza,
HIV/AIDS, la discriminacién contra las mujeres, etc. deberan entrar-en el curriculo. Se
enfatiza la necesidad de superar los conceptos europeos y se busca la propia determina-
cién académica de las Instituciones africanas. La formacién de personal cualificado en la
ensefianza tiene que ser una prioridad de las instancias directivas y la africanidad debe de
tener una funcién clave en la filosoffa y teologfa para eliminar la separacién entre estas
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disciplinas y la cultura africana vivida por la gente. Las colaboraciones corresponden a re-
presentantes de las diversas instituciones de Africa, de los diversos centros de estudios
Africanos: Sudéfrica, Camertin; Congo, Kenia, Malawi, Costa de Marfil, etc. Esta publica-
cién se compone de las diversas contribuciones del encuentro de Kumasi, las recomenda-
ciones, las propuestas curriculares para filosofia y teologfa. La comisién decidié juntar
todas las contribuciones que presentan los programas de estudios de los diversos institu-
tos. Todas las contribuciones estdn publicadas en la lengua original, bien en inglés o bien
en francés y se ha mantenido el estilo original.— J. ANTOLIN,

BUJO, Bénézet y ILUNGA MUYA, Juvenal (eds.) African Theology in the 215t Century.
The Contribution of the Pioneers. Vol 1. Paulines Publications Africa, Nairobi 2003,
21 x 14, 199 pp.

Este libro, el primero de tres volimenes proyectados, se ha escrito para mostrar que
la teologia africana también existe y estd muy viva. Los autores estudiados estdn ordena-
dos cronoldgicamente; y esta organizacién esta hecha a propdsito, pues en la cultura afri-
cana los antepasados y las personas mayores son muy valorados, por eso la teologia africa-
na tiene en cuenta esta dimensién de la tradicién africana. Se estudian una serie de
te6logos africanos que con sus estudios han contribuido al desarrollo del pensamiento teo-
16gico africano. Por supuesto, se ha hecho una seleccién de autores, a mi modo de ver, fal-
tan otros muchos, no hay ninguno de habla inglesa, pero habra que esperar a que se com-
plete el estudio para hacer una valoracion definitiva. En el presente estudio se menciona
a: Vicent Mulago, Engelbert Mveng, Tharcisse Tshinbangu, Alphonse Ngindu Mushete,
Sidbe Semporé, Oscar Bimwenyi, Bénézet Bujo, Barthélemy Adoukonou and Elochukwu
Eugen Uzukwu. Los editores se disculpan diciendo que originalmente, el trabajo querfa
juntar a todos los tedlogos africanos considerados pioneros, pero por diversas circunstan-
cias alejadas de su voluntad no ha podido ser. Yo creo que hubiera sido mds prudente
haber esperado un poco més y presentar una obra mds homogénea. Al mismo tiempo el
estudio intenta animar a los nuevos teélogos a continuar y profundizar el trabajo de incul-
turacién comenzado por los pioneros. Sélo de este modo la Buena Nueva de Cristo se
har4 carne en Africa y Cristo ser4 todo en todos. El libre concluye con un debate sobre la
teologia africana: son las contribuciones de Tharcisse Tshibangu, cuando solamente era un
estudiante en la University of Lovanium, Kinshasa y de Alfred Vanneste, decano de filo-
sofia en dicha universidad en los afios 60.— J. ANTOLIN:

ZIMMERMANN, Markus, Die Nachfolge Jesu Christi. Eine Studie zu Romano Guardini,
Ferdinand Schoningh, Padeborn — Miinchen — Wien — Ziirich 2004, 23,3 x 15,5, 363

pp.

El siguiénte estudio fue presentado por Markus Zimmerman como disertacién para
obtener el Doctorado de Teologia en la Universidad Gregoriana en Roma. El seguimiento
de Jesucristo, es decir, el seguimiento cristiano, estudiado no en el sentido abstracto sino
en la vida y en la obra de un pensador universal y un genio del espiritu como Romano
Guardini (1885-1968). Para Guardini seguir a Cristo no significa imitarle, sino vivir en él y
actuar movidos por su espiritu dfa a dfa. Seguir a Cristo es mucho mas que pensar a Cristo
como un modelo para nuestra vida, es hacer presente su misma vida en nuestro vivir coti-
diano. Es un vivir movidos por su mismo Espiritu, asumiendo su mensaje del Reino y tra-
bajar para que su vida y mensaje sigan adelante. El seguimiento de Cristo es ser y vivir en
Cristo, es sentir su presencia en nosotros y sentir nuestra propia vida enraizada en su vida.
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Es precisamente el concepto de seguimiento de Cristo el que mejor expresa en que consis-
te la vida cristiana, del mismo modo, podemos llamar al cristiano seguidor de Cristo. El
libro tiene tres grandes partes, en la primera se estudia la teologia de Bonaventura, prime-
ra gran influencia de Guardini y sobre la que profundizé en sus trabajos de Doctorado y
Habilitacién. La segunda parte trata de los fundamentos del seguimiento de Cristo tal
como aparece en la obra de Guardini asf como los contornos de toda su presentacién filo-
séfico-teoldgica. La tercera parte ofrece un estudio del seguimiento de Cristo a la luz de la
espiritualidad, la liturgia y la vida eclesial segiin lo vivié Guardini.- J. ANTOLIN.

DIAZ, Carlos, Religiones personalistas y religiones transpersonalistas (= Biblioteca Ma-
nual Desclée, 34) Desclée De Brouwer, Bilbao 2003, 23,6 x 15,5, 503 pp.

Carlos Diaz ya habia presentado en esta misma editorial Manual de Historia de las
Religiones (1997). En el presente estudio hace una especie de resumen centrandose en las
principales religiones: judaismo, cristianismo e islamismo que llama religiones personalis-
tas comunitarias, pues ofrecen la salvacion a la persona en comunidad histérico-profética
e hinduismo y budismo, que denomina religiones transpersonalistas. Estamos de acuerdo
con el autor cuando dice que la divisién entre religiones de Oriente y religiones de Occi-
dente no es adecuada, porque todas las religiones han nacido en lo que geopoliticamente
llamamos Oriente. Y, después, porque en la actualidad se han extendido con distinto vigor
y ritmo a lo largo y ancho del planeta tierra, aunque hoy prevalezcan en determinadas
zonas. Tampoco nos agrada el criterio taxonémico que separa a las religiones sapienciales
(hinduismo, budismo) y en proféticas (judaismo, cristianismo, islamismo), pues ;c6mo ol-
vidar la carga sapiencial de estas dltimas, especialmente relevantes-a los libros sapienciales
del Antiguo Testamento? Carlos Diaz hace una presentacién histérica del origen y de la
evolucién histérica y divisiones de esas religiones que en el libro anterior no estaba tan
clara, pero la presentacién doctrinal de las religiones es practicamente la misma, es decir,
no aiiade nada nuevo. De todos modos hay que agradecer al prolifico autor su nuevo tra-
bajo, pues en el mundo universitario espaiiol se carece de estudios sobre las religiones y fi-
losofia de la religién, cuando vivimos en un mundo cada vez mds-multicultural y multireli-
gioso, en el que es necesario el conocimiento para que pueda llegar el respeto y
entendimiento. Admiramos también a Carlos Diaz por su sincera confesién de fe catdlica,
nada fécil en el mundo universitario donde se mueve, al mismo tiempo que ofrece este
libro a todos los hombres de buena voluntad que, aunque sean increyentes, pueden ser in-
terpelados por las creencias religiosas de estas religiones.— J. ANTOLIN.

AA.VV., Fe en Dios y Ciencia actual. III Jornadas de Teologfa (= Collectanea Scientifica
Compostellana -10), ITC, Santiago de Compostela 2002, 24 x 17, 284 pp.

AA.VV., Antropologia y fe cristiana. IV Jornadas de Teologia (= Collectanea Scientifica
Compostellana -15), ITC, Santiago de Compostela 2003, 24 x 17, 359 pp.

Estas dos publicaciones contienen los discursos y conferencias de las dos dltimas edi-
ciones de las Jornadas de Teologia que viene organizando anualmente, al comienzo del
curso. académico, el Instituto Teol6gico Compostelano. En ellas ha participado un exce-
lente plantel de especialistas de nivel internacional en los diverses campos del panorama
teoldgico actual. Las jornadas del afio 2002 tenfan como objeto el siempre apasionante
tema del didlogo entre Ciencia y Fe. El libro reproduce las 12 conferencias que se pronun-
ciaron, agrupadas en tres apartados: “La ciencia ante la fe” (A. Udfas, J.M. Hevia, J.R.
Lacadena, J.L. Lemos y A. Lépez-Quintds), “el creyente ante la ciencia actual” (M.M. Ca-
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rreira, M. Artigas, F. Diaz- Fierros y M. Garcia) y “hacia una nueva forma de relacién
Ciencia-Fe” (G. Tejerina y A. Novo). A destacar la intervencién de clausura del card. L.
Scheffczyk con una conferencia sobre la Creacién.

La cuestion del hombre y el sentido de su existencia desde la fe ha sido la temadtica
de las dltimas jornadas. Fue tratada con rigor y amplitud en 15 ponencias que la aborda-
ron desde diferentes dngulos: la filosofia y la fenomenologia de la Religién (A. Revilla, P.
Gilbert, A. Pintor-Ramos, D. Diaz, L.M. Bernadal y J.L. Lemos), la antropologia biblico-
teolégica (J.M. Diaz, L.F. Ladaria, J. Duque, P. Pena, R. Martinez y X.A. Gonzélez) y la
eclesiologia (S. Pié-Ninot, E. Bueno y F. Sebastidn). El discurso inaugural y de clausura de
las jornadas corrié a cargo del Arzobispo de Santiago, Mons. J. Barrio. El libro concluye
con unas lineas de presentacién de los ponentes invitados.— R. SALA.

AAVV., La Encarnacién: Cristo al encuentro de los hombres (Actas del XI Simposio de
Teologia histérica), Facultad de Teologla de Valencia (FTVF), Valencia 2003, 23 x
15,5, 485 pp.

El texto recoge las intervenciones en torno al tema de la Encarnacion del XI Simpo-
sio de Teologia histérica, organizado por la Facultad de Teologia “San-Vicente Ferrer”,
que tuvieron lugar en Valencia del 6 al 8-de Marzo de 2002. Como sefialaba el decano, M.
Gelabert, comentando el titulo de las jornadas en su discurso de apertura, se aborda un
punto fundamental de la fe cristiana que traduce teolégicamente Jn 1,14 y cuya centrali-
dad ha sido subrayada por el magisterio contemporéneo (GS 22; RH 14). Se presentaron 4
ponencias y un total de 27 comunicaciones que desarrollan distintos aspectos de la teméti-
ca en la Biblia, la teologfa y el pensamiento actual. El Simposio fue clausurado por Mons.
Garcia Gasco.

En las ponencias se dieron cita especialistas de talla internacional: A. Vanhoye (“La
dimensi6n universal de la mediacién salvifica de Jesucristo segtin la Carta a los Hebreos™),
G. Sanchez Mielgo.(“La Palabra se hizo -hombre. Comprensién jo4nica de la Encarna-
cién”), JJ. Garrido Zaragoza (“La categorfa de Encarnacién en el pensamiento contem-
pordneo”) y P. Sequeri (“La misién de la Iglesia a la luz del misterio de la Encarnacién”).
Entre las comunicaciones, todas de gran nivel, merecen ser destacadas por su aportacién
ecuménica: “Biunitd come risultato del cammino originale del pensiero religioso russo”
(L. Hucko), “Un texto para el didlogo: El peregrino ruso” (J.M. Serrano Galvan +) y “La
Encarnacién base y modelo para el didlogo interreligioso” (F. J. Avilés Jiménez).— R,
SALA -

ANGELINI, Giuseppe, Las virtudes y la fe (= Col. Teologia sistemdtica). Trad. Lézaro
Sanz. Ed. Cristiandad, Madrid 2004, 20,5 x 13, 320 pp.

El profesor Angelini, Decano de la Facultad de Teologfa de Milén y colaborador en
su dfa del Cardenal Martini, nos ofrece un trabajo novedoso que despierta especial aten-
cién. Tanto es asf que el mismo autor se ve en la obligacién de explicar su propdsito en
una extensa introduccién (pp. 9-40). Durante los ultimos decenios, la teologia, el discurso
cristiano, la catequesis y hasta la predicacién parecen haber guardado .un vergonzoso si-
lencio a propésito de la virtud como objeto de reflexién teolGgica y moral. El autor trata
de corregir “esa especie de ostracismo” que parece afectar a los discursos morales y de re-
mediar la profunda diéstasis existente entre la ética publica y la actual conciencia privada,
casi condenada a un “régimen de soledad y de silencio”. El autor se reconoce deudor a la
figura de Romano Guardini en sus escritos referentes a la virtud y a las formas de la vida
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moral y en su afan de no separar la ciencia de la conciencia. Divide la obra en cuatro gran-
des apartados. Comienza estudiando el mundo de la acedia como simbolo de la parilisis
del obrar (cap. I); analiza después las formas positivas de la virtud siguiendo la distincién
tradicional de las virtudes cardinales: el deseo y su medida (templanza, cap. II), el plexo
de lo irascible (fortaleza, cap. III), la relacién con los demds y la justicia (capo. IV). Se
trata de un ensayo sobre el comportamiento practico del hombre, sobre el control de la
personalidad y la calidad interior del sujeto al margen de su eficacia en el obrar. El libro se
convierte en un aldabonazo, cargado de rigor y hondura, en donde encontramos observa-
ciones de sano juicio y que deseamos contribuya a superar el proceso de decadencia de la
virtud en la parabola de la modernidad.— A. GARRIDO. )

DULAEY, Martine, Bosques de simbolos. La iniciacion cristiana y la Biblia (siglos I-IFV),
trad. R. M. Herrera, Ed. Cristiandad, Madrid 2003, 17,5 x 10,5, 337 pp.

La literatura y el arte europeos beben tanto de la Biblia cuanto del mundo grecorro-
mano. Y si la antigiiedad clasica es poco conocida por la mayoria de nuestros contempora-
neos, la Biblia y la tradicién cristiana lo son todavia menos. Esta constatacion es la que ha
movido a M. Dulaey a publicar este interesante libro. La autora es una renombrada inves-
tigadora de la antigiiedad cristiana. Es directora de los estudios sobre el cristianismo latino
en el departamento de Ciencias Religiosas de I’Ecole practique des Hautes Etudes de
Paris y colabora con otros importantes centros (Institut d’études augustiniennes, Pontifi-
cio Istituto di Archeologia Cristiana, Istituto Patristico Augustinianum). Especialista en S.
Agustin, ademds de contar con varias publicaciones, dirige la coleccién “Bibliotéque Au-
gustinienne” y. es miembro del consejo de redaccién de las revistas Recherches Augusti-
niennes y Revue des études augustiniennes.

La Biblia es muy asistemdtica. Para penetrar en sus contenidos es necesario volver a
contar la historia sagrada, recorriendo y comentando sus episodios mds importantes. Esta
es la pedagogia que desarrollaron los padres de la Iglesia de los primeros siglos en sus ca-
tequesis a los nedfitos. A sus catequesis tipolégicas sobre el bautismo y la eucaristia debe-
mos la primera teologia sacramental cristiana. Tras una visién histérica sobre el modo en
que se organizaba la ensefianza de la doctrina cristiana (cap. 1) y una reflexién sobre el
puesto que ocupaban la imagen y el simbolo (cap. 2), el libro nos sumerge en las figuras
biblicas mds utilizadas (“Pastor divino”, “Signo de Jon4s”, “Moisés”, “Sacrificio de Abra-
héan”, “Daniel, los tres jévenes y Susana”, “Noé”, “Adan y Eva”, “Lot y su mujer” y “Los
combates de David”), ilumindndolas con las principales interpretaciones de los pastores-
tedlogos de la antigiiedad (cap. 3-11). Al final, tras la conclusion, se ofrecen unas practicas
orientaciones bibliogréficas para cada capitulo y la lista por orden alfabético de los auto-
res citados, situdndolos geogréfica y cronolégicamente.— R. SALA.

AA.VV., Manual de Teologia franciscana, coord. J.A. Merino y F. Martinez Fresneda,
BAC, Madrid 2003, 21,5 x 14, 526 pp.

Se trata de una importante obra que ofrece un compendio sintético y unitario de a
teologia de la escuela franciscana (ss. XII-XIV). Aunque existe una inabarcable literatura
teoldgica sobre cada uno de los grandes maestros franciscanos, se echaba de menos una vi-
sién de conjunto, articulada y comparativa, que sirviera para destacar la inestimable con-
tribucién del franciscanismo en la historia del pensamiento cristiano.Este manual surge
con la vocacién de colmar esa exigencia. Los profesores Merino y Martinez Fresneda se
han encargado de coordinar los trabajos de un equipo de cualificados especialistas, todos
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pertenecientes a la familia franciscana, de diversas universidades y nacionalidades. El re-
sultado es este libro, excelentemente presentado por la BAC.

La materia tratada estd organizada sistemdticamente en nueve capitulos. El cap. 1 es
introductorio y presenta diacrénicamente los autores de la escuela franciscana (Alejandro
de Hales, Antonio de Padua, Roger Bacon, Buenaventura de Bagnoregio, Juan Duns Es-
coto, Ramén Llull, Guillermo de Ockham...). Los caps. 2-7 desarrolian la teologia dogma-
tica franciscana en sus diversas disciplinas (Trinidad, Cristologia, Eclesiologia, Mariologia,
Sacramentologia y Antropologia-Escatologia). El cap. 8, la teologia moral y politica. Y el
cap. 9, la teologia estética. Completan el manual, breves resefias bio-bibliograficas tanto
de los principales autores estudiados, como de los colaboradores de la obra y un indice
onomdstico.~ R. SALA.

PIKAZA, Xavier, Dios es Palabra. Teodicea cristiana (= Panorama, 3), Ed. Sal Terrae,
Santander 2003, 24 x 16, 392 pp.

Fruto maduro de varios decenios de estudio, de docencia y de numerosas publicacio-
nes sobre el tema, es esta “teodicea cristiana” de X. Pikaza. El origen préximo del libro
son los apuntes de un curso impartido en la Universidad Pontificia de Salamanca (1998-
1999), aunque para esta publicacién el autor ha optado por una redaccién menos escolar.
Con un tono coloquial trata de escrutar el problema-Dios “evocando a su luz y desde su
oscuridad algunos de los rasgos principales de la vida humana”. Sélo algunos de los traba-
jos mds importantes sobre la materia son citados en las notas de cada capitulo, que ha op-
tado por relegar al final del libro. All{ ofrece también una bibliografia bésica en castellano.

El libro se compone de siete capitulos. El primero y el tltimo corresponden a la in-
troduccién y la conclusion. Se comienza presentando las categorias basicas de la teodicea a
partir de la filosofia griega y se termina con cinco claves o huellas de Dios (mundo, liber-
tad, gracia, comunién e historia) que se repiten a lo largo de toda la exposicién. Los caps.
2 y 3 desarrollan una teodicea biblica que culmina en el Dios de Jesucristo. Se trata de la
“piedra angular” de toda la estructura de la obra. El cap. 4 (“Dios, palabra disputada”) re-
pasa los origenes y los riesgos de la teodicea primitiva de la Iglesia. Dios se ha automani-
festado libremente por Jesis en el Espiritu Santo, pero los “paraclitos”, milenarismos y
guerras de religién pretenden acapararlo. Finalmente, los caps. 5 y 6 elaboran una teodi-
cea histérico-filos6fica en didlogo con la Ilustracién (s. XVIII-XIX) y con la crisis de la
modernidad (s. XX). Muy lejos de pretender demostrar la existencia de Dios, la obra.de
Pikaza traza el camino para descubrir su sentido, desde la perspectiva occidental y cristia-
na, en didlogo con las religiones y el pensamiento actual.— R. SALA.

HOUZIAUX, A., Dieu d la limite de Uinfini. Une légitimation du discours théologique.
Préface par Jean Ladriére, Cerf, Paris 2002, 589 pp.

La pretension de dar razén de la fe cristiana en las diferentes situaciones histéricas y
culturales por las que pasa y en las que va encarndndose, es 1o que mueve al autor a ofre-
cer una nueva credibilidad filoséfica de los conceptos centrales del mensaje de Jesus: Dios
y el Reino de Dios. Lo realiza partiendo de la forma moderna cmo la matemadtica define ,
los conceptos de infinito, de conjunto y de limite. Houziaux estd convencido de que desde
la reflexi6n teolGgica se puede y se debe dar razén de la verdad presente en el mundo, pu-
diendo desarrollar una teologia sobre Dios y sobre el Reino de Dios. Mantener los limites
de la ciencia y dando espacio a la fe, admitiendo a que también ella debe estar sujeta a
tantos condicionamiento humanos, que se expresan en una teologia de la Cruz. Sin duda
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es un planteamiento que el autor presenta desde los horizontes de la ciencia y que ha veni-
do haciéndose presente en teologia tltimamente, siguiendo ya la clésica cuestién de la re-
lacién entre fe y ciencia, recogiendo lo mejor que nos ofrece la reflexién filoséfica sobre el
alcance de una filosoffa de la ciencia. El prefacio, que precede a esta trabajo, del Prof.
Jean Ladriére, garantiza y confirma la legitimidad del planteamiento realizado por el
autor, ofreciendo a su vez perspectivas nuevas, capaces de seguir colocando a la fe como
interlocutora vélida en el didlogo contempordneo de un saber integrador de las diferen-
cias. Damos la bienvenida al esfuerzo realizado por el autor, por seguir enriqueciendo con
nuevas aportaciones el campo de la teologia fundamental, que sigue intentando dar razén
de la fe del creyente en situaciones siempre cambiantes, como son las de nuestra época.
También agradecemos a Les Editions du Cerf, que sirve de medio impreso, con su presen-
tacién tan esmerada de todos estos estudios, por hacernos llegar obras que abren caminos
a esta humanidad inquieta en busca de respuestas a sus interrogantes.— C. MORAN.

LABBE, Yves, Dieu contre le mal. Un chemin de théologie philosophique, Cerf, Paris
2003, 253 pp.

(Es posible todavia seguir afirmando que puede la filosoffa decir algo sobre la reali-
dad de Dios?. A este interrogante es al que en tltima instancia quiere seguir respondiendo
el autor de la obra que presentamos. No serfa otra su preocupacion, sino la de justificar de
alguna manera el esfuerzo de lo que se ha llamado desde siempre la teologia natural o teo-
logia filoséfica. A su vez, el tema que sirve al autor de trasfondo de su preocupacion filo-
sofico-teoldgica es el tema del mal y su relacién con Dios, como uno de los caminos de la
teologia filosdfica. Estructura el estudio en torno a cuatro cuestiones clave: ;Por qué que-
remos nosotros a Dios?; ;Desde dénde podemos hablar de Dios y decir algo de EI? ; ;Qué
es lo que nos da la posibilidad de poder afirmar a Dios?; ;Podemos todavia decir algo de
Dios?. Su reflexién filos6fica parte del posible origen del discurso sobre Dios y de la situa-
cién desde donde se puede realizar dicho discurso. Se sirve el autor de anlisis de autores
clasicos del campo filoséfico (El Pseudo Dionisio, San Tomds, Kant, Hegel, Nietzsche) y
de otros contempordneos (Whitehead, Nabert, Lévinas, Phillips, Swinburne...). La refle-
xiones conclusivas se centran en torno a cuatro aspectos bdsicos que son los que han moti-
vado dichas reflexiones sobre Dios: Las esperanzas terrestres y las cristianas, lo que llama
el autor analogia de la esperanza, la primacfa del sentido, el horizonte de la promesa y en
medio de todo ello la persistencia del mal. Dios serd quien mantenga al hombre en su res-
ponsabilidad histérica y quien le impulse a seguir esperando a pesar de la contradicciones
de la misma historia. Agradecemos al autor sus aportaciones a esta empresa humana de
encontrar en los caminos humanos, caminos hacia el Dios de los fil6sofos y el Dios de los
cristianos.— C. MORAN.

GIRONES, Gonzalo, La Divina Arqueologia y otros estudios, Facultad de Teologia de
Valencia (TSVF), Valencia 2003, 23 x 15,5, 406 pp.

Es un libro-homenaje al Prof. Gonzalo Gironés, catedratico de Cristologfa y Mario-
logfa en la Facultad de Teologia “San Vicente Ferrer” de Valencia, con ocasién de sus 40
afios de docencia. La obra contiene una nueva edicién del ensayo La Divina Arqueologia
(Del primer principio teolégico en el tratado de la Trinidad) (Valencia 1991) y recopila una
seleccién de articulos de diversos campos de la teologfa dogmatica. El autor, que obtuvo el
grado de doctor en 1963 con una tesis titulada La Virgen Maria en la liturgin Mozdrabe
(Valencia 1964), es un intuitivo te6logo especulativo que ha consagrado su vida y su traba-
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jo a la ciencia teoldgica. Se trata de un eminente representante de esa generacién de teélo-
gos espafioles de formacién preconciliar que han tenido que desarrollar su labor académi-
ca acomodédndose sobre la marcha a la renovacién del Vaticano II. Hay que tener muy
presente este condicionamiento para no ser injustos a la hora de valorar su legado. Pero *
sentada esa premisa, creo que la categoria del autor recibird de buen grado las dos respe-
tuosas anotaciones criticas que siguen. Es cierto que la labor cientifica no puede rehuir sis-
temdticamente de la confrontacién que surge inevitablemente con otros autores y que pre-
cisamente esas polémicas ayudan a revisar las propias posiciones. Sin embargo, hoy nos
parece totalmente desafortunado el estilo apologético de fondo, que rezuman varios de los
trabajos del autor. No es un buen método hacer teologfa contra alguien. Un colega de ofi-
cio, ademds de paisano del autor, 10 llama “sindrome Galot”. Por otra parte, el calificativo
mds suave que merece el tratamiento que recibe el tema de la mujer en el articulo titulado
“En torno a la teologia de los sexos” (pp. 225-247) es el de sexista. El autor fundamenta
teolégicamente la desigualdad natural de la mujer pronuncidndose incluso frente a los ar-
gumentos del magisterio pontificio en sus comentarios a la enciclica Mulieris Dignitatem y
a la carta apostdlica Ordinatio sacerdotalis (pp. 249-259; 339-350). El libro ofrece la reseiia
bibliografica del autor (libros, articulos, traducciones y recensiones) hasta la fecha. Nos
sumamos muy gustosamente desde estas lineas a este reconocimiento.— R. SALA.

SAYES, José A., El misterio eucaristico (= Coleccién Pelicano), Ed. Palabra, Madrid 2003,
21,5x 13,5, 557 pp. '

El profesor Sayés ha afrontado el argumento ya en otras ocasiones. Primero serfa su
investigacién sobre “La presencia real de Cristo en la Eucaristia”, publicado en 1976. Y
mis tarde, “El Misterio de la Eucaristico”, de 1986. La presente obra se puede decir que
es una reedicién de ésa tltima aparecida en la BAC, con diversos cambios, ampliaciones y
actualizaciones. Entre ellas cabe notar, que se ha afiadido un capitulo sobre el contenido
de la celebracién eucaristica y se ha colocado el capitulo sobre el sacrificio eucaristico
antes de la Presencia real. Se trata de un manual para uso de los estudiantes del ciclo bdsi-
co teolGgico. Se afronta la Eucaristia desde la perspectiva cldsica (Escritura, Tradicidn,
Magisterio, reflexién teoldgica), desarrollando especialmente los temas de la Presencia
real, el sacrifico eucaristico y el banquete. Estamos seguros que tendrd buena acogida, al
igual que la primera edicién.— B. SIERRA DE LA CALLE.

DE ROSA, Giuseppe, Li amo sino alla fine. Teologia e spiritualita dell’eucaristia, Ed. Elle-
dici e La Civilta Cattolica, Torino-Roma 2003, 15 x 21 cm., 229 pp.

El autor - conocido tedlogo italiano de la Compaiifa de Jesus - tiene en su haber nu-
merosas publicaciones, tanto articulos de revistas como libros. En esta obra sobre la euca-
ristfa afronta el argumento desde una perspectiva mistagégica, pastoral y espiritual. Es un
acercamiento a la eucaristia teniendo en cuenta que es “misterio de fe” y que sélo a la luz
de la fe puede ser estudiada y comprendida correctamente. Se presenta el misterio de la
eucaristfa bajo cuatro aspectos: histérico, teolégico, litirgico-sacramental y espiritual. Se
trata, evidentemente, de aspectos que se entrelazan continuamente.

El escritor quiere llevar al lector a entrar con la inteligencia y con el corazén en el
misterio de la eucaristia, para poder vivirlo m s profundamente en la vida de cada dfa.
Esto es lo que ha intentado hacer.de modo particular en los capitulos VI, VII y VIIL
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Los capitulos que preceden, que son de jindole histérico-teoldgica - en los que se es-
tudia la institucién doctrina de los Padres de la Iglesia, Trento, Vaticano II-, son una pre-
misa necesaria, porque la comprensién del misterio debe estar siempre fundada en la his-
toria e iluminada por la teologfa, para no caer en fantasias devotas. Obra bien
documentada como lo ilustran tanto las notas de a pie como los jindices: biblico, de perso-
nas y de lugares. Estamos seguros que su lectura ser de gran utilidad a los estudiantes de
teologia, a los pastores y laicos dedicados a la catequesis, asj como para una mejor profun-
dizacién personal de este insondable misterio.- B. SIERRA DE LA CALLE.

ORTIZ, J., Conocer a Dios. I: la fe compartida, Rialp, Madrid 2003, 20 x 13, 287 pp.
ORTIZ, J., Conocer a Dios. II: la fe celebrada, Rialp, Madrid 2004, 20 x 13, 228 pp.

El autor, doctor en Pedagogia y en Derecho Candnico, ha sido director de educacion
en la Fe en varios colegios vinculados a la Prelatura del Opus Dei. Nos ofrece ahora estos
dos volimenes de divulgacién teoldgica para adultos de cultura media, en la espera de un
tercero: “la fe vivida”. Se trata de una sintesis sistemdtica de los contenidos de la fe de la
Iglesia: Dios y el mundo, el rostro de Jesucristo, la Iglesia en si misma y en su relacién con
el mundo. El tomo segundo estd dedicado a los sacramentos como fuente de santificacién,
siguiendo el catecismo de la Iglesia. El lenguaje usado es sencillo, cldsico en sus formula-
ciones y atento siempre a la palabra del Magisterio Ordinario de la Iglesia. Una sencilla
bibliograffa, toda ella en castellano, cierra cada uno de los volimenes.— V. DEL VAL.

MATEO SECO, L. F., Teologia Trinitaria. Dios Padre. Rialp, Madrid 2003, 20 x 13, 164
pp-

El Credo cristiano comienza con la expresién de la fe en un Dios Padre que en su
eternidad divina es el origen del Hijo y del Espiritu Santo, y de todo cuanto existe. Toda
oracién cristiana se dirige a este Padre, y comienza y termina con su invocacién junto al
Hijo y el Espiritu. Toda la vida de Cristo estuvo vuelta hacia el Padre, pues de Fl venia y a
El volvié. Este escrito estd concebido para recorrer nuestro itinerario hacia el Padre y ex-
pone con cierto detalle lo que la teologia nos dice de esa persona de Dios Padre. Se trata
de los contenidos fundamentales de nuestra fe como son la paternidad de Dios y nuestra
filiacién divina. Para ello se da cuenta de la figura del Padre en el Antiguo y en el Nuevo
Testamento, de la realidad del Padre como principio sin principio y el misterio de la Trini-
dad, de la accién creadora de Dios como origen del mundo y su conservacién por medio
de su providencia, y, finalmente, de la accién salvadora y redentora de Dios que nos hace
hijos suyos y herederos de su Reine. Se trata de un escrito que ayudar4 al buen cristiano a
meditar, adecuadamente, el misterio de Dios y el propio misterio.—- D. NATAL.

FRANK, Giinter, Die Vernunft des Gottesgedankens. Religionsphilosophische Studien zur
frithen Neuzeit. Stuttgart-Bad Cannstatt: Friedrich Frommann Verlag, 2003, 24.4 x
17.5, 409 pp.

Concebido como trabajo de oposicién para la cdtedra de filosofia y humanidades de
la Universidad de Berlin, este libro trata de la filosoffa de la religion del periodo pre-mo-
derno desde la perspectiva protestante. Si Lutero mismo y la tradicién ortodoxa que le se-
gufa no solamente cuestionaron sino también rechazaron la unidad entre filosofia y teolo-
gia, dando autonomia y superioridad a la teologia, empezando con Melanchthon se inicia
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una teologfa filoséfica cuya desarrollo queda marcado en el pensamiento sobre Dios. La
disociacion entre ratio y fides se resuelve con la aparicién de la filosoffa de la religion en el
siglo décimo séptimo, introducida especialmente por los ingleses. En contextualizar y exa-
minar dichos asuntos, el autor dedica un capitulo entero a Lutero, Melanchthon y Calvino
explicando las posibles relaciones entre filosoffa y teologfa después de la reforma. Siguen
“seis capitulos de estudios sobre algunos autores, entre otros, J. Schegk, N. Taurellus, B.
Keckermann, B. Whichcote, J. Smith, N. Culverwel, R. Cudworth, J. Locke y G. W. Leib-
niz que fueron los protagonistas de esta historia. Después haber hecho algunos intentos de
restituir la philosophia perennis al servicio del concepto de Dios, desarrollaron, segin el
autor, dos tendencias: una dedicada al sujeto y la otra a la subjetividad. Si la primera obli-
gaba a presentar la cuestion de Dios desde la naturaleza humana corriendo el peligro de
llevarla al dogmatismo, a la segunda le faltaba ofrecer algtin fundamento objetivo al con-
cepto desembocando, como consecuencia, en el formalismo. El dilema estructural del pen-
samiento sobre Dios de este periodo consiste en su exagerada concepcién de la ratio que
se supera solo en la filosofia post-kantiana iniciada en La filosofia de la mitologia (1842)
por Schelling, y desarrollada en La filosofia de las formas simbélicas (1923-29) por Cassi-
rer. Desde esta perspectiva se comprende la importancia del periodo pre-moderno cuya
preocupacién con la ratio advierte hoy la direccién a seguir: solamente un concepto critico
de la ratio vale para proponer una filosofia de la religién, pues €l puede hacer frente con la
pluralidad de formas simbdélicas por medio de las cuales se expresa la religiosidad humana.
El libro que tiene también una bibliografia e indices, es una buena contribucién a la filoso-
ffa de la religion.— P. PANDIMAKIL.

URIBARRI, Gabino (ed.), Fundamentos de teologia sistemdtica (Biblioteca de Teologia-
Comillas, 8), Universidad Pontificia Comillas / Desclée de Brouwer, Bilbao 2003,
14,5 x 21, 281 pp.

Los jesuitas son a la vida religiosa lo que el real Madrid a la liga espafiola: punto de
referencia en el hacer y pensar, los galdcticos. En su facultad de teologia de Comillas han
iniciado hace un tiempo una especie de seminario interno entre sus profesores, con ponen-
cias, discusiones, contacto académico, todo ello coronado con la publicacién de las confe-
rencias centrales. A este género literario pertenece el libro que presentamos. El tema del
seminario fue “el punto focal, el tema més central” del departamento de teologia dogmati-
ca y fundamental. Asi que el libro se estructura en siete capitulos, cada uno reflejo de un
tratado teoldgico del ciclo institucional (falta el tratado de antropologia teoldgica, que ex-
puso J. A. Martinez Camino, por sus vicisitudes personales posteriores).

El primer capitulo se dedica a la teologia fundamental (P. Rodriguez Panizo), y se
basa en la clave que ha permitido pasar de la apologética cldsica a la teologfa fundamental:
la revelacién como historia mds que como instruccién. El segundo trata del tema de Dios
(J. R. Garcia-Murga), cuyo centro ha de ser lo mostrado en Jesucristo: Dios como amor.
El tercero trata de la cristologia (M. Gesteira) desde un enfoque original: la fe de Jestis,
que sirve para entender su figura humana como respuesta a la realidad divina que es siem-
pre fidelidad, siendo su enganche la encarnacién. El cuarto habla de Eclesiologia (S. Ma-
drigal), cuyos puntos centrales son puestos en la historia (eclesiologia en devenir) y en la
misién (marturia, leitourgia, diakonia), pues la Iglesia es un compendio de fe,.celebracién
y servicio, contrastado por la historia. El quinto analiza la sacramentologia (F. Milldn),
primero desde un punto de vista académico: la conveniencia de unificar los antiguos De
sacramentis in genere y De sacramentis in specie y cudl es el orden méds ventajoso, domi-
nando lo tedrico en un caso, lo existencial en el otro; y después desde la 6ptica vivencial
del Vaticano I, superando el ritualismo escoldstico. El sexto estd centrado en la fe (X.
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Quinz4), condensacién del cldsico De virtutibus, recogiendo las aportaciones de la filosoffa
de Wittgenstein, entendiéndola como estilo de vida y campo de sentido. Finalmente, el l-
timo se refiere a la escatologia (G. Uribarri), situdndola en el contexto esencial cristiano
que es el Credo y resaltando sus consecuencias de relativizacion terrena (reserva escatol6-
gica) y esperanza indeclinable.

En conclusién, se trata de un libro de referencia para profesores y estudiantes de te-
ologfa. Cada capitulo es una lograda introduccién al respectivo tratado teoldgico realizada
por profesores prestigiosos de una reconocida universidad catélica. No sé si estd ahf
mismo el fallo del asunto (si no he entendido mal): cada tratado presenta los aspectos cen-
trales de su tema, mientras la intenci6n inicial sonaba a abordar el propio tema desde el
aspecto central de toda la teologfa. En cualquier caso, buen libro sobre la actualidad de la
teologfa.— T. MARCOS.,

GARUTI, Adriano, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia (Bibliotheca — Ma-
nualia, 3), Edizioni Antonianum, Roma 2004, 22 x 15, 467 pp.

La tdltima generacién de manuales de eclesiologia, como es el caso, centra la refle-
xién sobre la Iglesia en tres ejes: misterio, comunién y misién; el aspecto trascendente de
la Iglesia, el aspecto social, la tarea que unifica ambos. El presente libro aspira a ser un,
manual con todas las de la ley, es decir, no pretende originalidad, sino completez. El autor
tiene una larga historia docente, actualmente estd en la universidad Lateranense de Roma,
y es consultor en la Congregacién para la Doctrina de la Fe, lo que asegura competencia
teologfa y ortodoxia estricta. Su experiencia académica y la necesidad de los alumnos, que
reclaman un texto de estudio que les sirva de referencia en el marasmo de obras teoldgi-
cas, le han movido a escribirlo. Su caracteristica respecto a otros manuales, ya que no ori-
ginalidad, es la de poner como hilo conductor el misterio de la Iglesia, su aspecto religioso,
sin el que serd imposible entenderla, y seguir el esquema de la Lumen gentium, el gran
texto magisterial sobre la naturaleza de la Iglesia. Resulta asi un manual equilibrado, que
balancea la mirada a la Iglesia entre lo hunrano y lo religioso, lo carismatico y lo institucio-
nal, la tradicién y la modernidad. Concede mucha importancia y espacio a la constitucién
jerdrquica de la Iglesia, pero no olvida la visién vaticana de la Iglesia como pueblo de
Dios. Aparecen algunos temas mdés bien tangenciales al tratado, como la cuesti6n del sa-
cerdocio femenino (por supuesto, estd en contra), el Magisterio infalible y un capitulo de-
dicado a la mariologfa. Cita y criba argumentadamente los tiltimos manuales al uso, ofre-
ciendo la bibliograffa especializada en cada cuestién particular ademas de la bibliografia
general al principio del libro. En suma, un manual que cumple bien su cometido de instru-
mento bésico de estudio para el ciclo institucional de la teologfa, soporte de ulteriores pro-
fundizaciones.— T. MARCOS.

SEITZ, Manfred, Theologie fiir die Kirche. Beitrige zum christlichen Glauben, Leben und
Handeln, Calwer Verlag, Stuttgart 2003, 24 x 16, 319 pp.

Libro editado en homenaje al autor, al celebrarse su 75 cumpleafios, tras una vida
dedicada a la docencia y a la Iglesia. Hijo de pastor protestante, €l mismo parroco andan-
do el tiempo, consejero episcopal, profesor de teologia préctica en las universidades de
Heidelberg y Erlangen, pastor de la iglesia de la tltima universidad. El libro recoge varia-
das contribuciones suyas, tanto en la estructura como en la temaética: articulos, sermones,
comentarios parroquiales, conferencias, de un lado; liturgia, pastoral, eclesiologia, ética,
escatologia, de otro. Su especializacion académica en teologia préctica hace que sus escri-
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tos tengan siempre una matizacion realista y existencial, intercala anécdotas y problemas
précticos. Recurre a menudo a poemas y referencias literarias, en una especie de enganche
entre teologia, estética y cotidianidad. Cita con frecuencia, o trata principalmente, a auto-
res catdlicos, desde Pascal a Rahner, haciendo ver que en la vida de su pafs hay gran vin-
culacién interconfesional de modo ordinario y extraoficial. Sus escritos son agrupados en
esta publicacién en cuatro apartados: el primero tiene que ver con lo parenético o pasto-
ral; el segundo con la comunidad cristiana, la Iglesia y sus sacramentos; el tercero con la
ética cristiana y los problemas de la vida actual; y el dltimo con la esperanza escatoldgica y
el consuelo terreno de la fe.- T. MARCOS.

SCOGNAMIGLIO, Edoardo, Catholica. Cum ecclesia et cum mundo, Edizioni Messagge-
ro, Padova 2004, 21 x 14, 406 pp.

El autor, religioso franciscano, profesor en facultades teoldgicas de Népoles y Roma,
que ha publicado ya libros sobre Dios, eclesiologia y pastoral, nos presenta aqui una obra
centrada sobre uno de los caracteres esenciales de la Iglesia: la catolicidad. Divide su estu-
dio en tres grandes apartados. En el primero se analiza el significado etimol6gico e histdri-
co de la palabra. Si literalmente se entiende como “universalidad”, la evolucién semantica
le fue afiadiendo la acepcién de “verdadera”, porque se contraponia a las sectas heréticas,
minoritarias mientras ella estaba extendida por todas partes no dejando de mantener una
unidad. La segunda cuestién aborda cémo “imaginar la Iglesia”, con lo que el autor pre-
tende destacar el misterio eclesial, que s6lo se deja sugerir y en modo alguno definir. La
institucién de la Iglesia vale en cuanta sirve para sostener el misterio, y éste es el que em-
puja a la misi6én, aunque la salvacién sea mds amplia que la Iglesia. Finalmente, la catolici-
dad es vista sobre todo como ecumenicidad, es decir, el didlogo interreligioso, el encuen-
tro entre religiones, abandonando imposiciones o absorciones. Catolicidad es apertura,
capacidad de integracién de las aspiraciones religiosas humanas, en cualquier tiempo o
lugar en que éstas se den. El libro afiade como apéndice una amplia bibliograffa sobre el
tema y un indice de nombres.— T. MARCOS.

DE SALIS, Miguel, Dos visiones ortodoxas de la Iglesia: Bulgakov y Florovsky, EUNSA,
Pamplona 2003, 24 x 15, 400 pp.

Mientras que para la Iglesia catdlica el mundo protestante ha sido conocido e influ-
yente; la Iglesia ortodoxa, que estd mucho méds cerca dogmadticamente, aparece como igno-
ta y exdtica. Tal vez la respuesta a todo ello esté en la politica y la cultura, entrecruzada e
interdependiente en occidente, alejada de oriente. Las respectivas Iglesias son hijas de su
zona espacio-temporal. Es de saludar, por tanto, un libro que, como este, se centra en la
eclesiologia ortodoxa desde dos tedlogos del entresiglo anterior. Ambos producto del exi-
lio provocado por la revolucién rusa, pudieron repensar su tradicién desde su inmersién
occidental. Cada uno compuso estructuras distintas, Bulgakov mds sistemadtico y atento a
la modernidad, Florovsky mds espiritualista y deudor de la patristica. Al primero se le
tacha de occidentalizado mientras el segundo representa mejor el actual pensamiento or-
todoxo. Pero ambos son diferentes de la tradicién latina, mdés espirituales que racionales,
buscan mds sugerir que definir. Igualmente, ambos han resultado puntales en la renova-
cién teoldgica oriental.

Este libro procede de la tesis doctoral defendida por el autor (actualmente profesor
en la universidad de Santa Cruz de Roma, y consultor en la curia romana) en la universi-
dad de Navarra, hace cuatro afios, revisada ahora para su publicacién. Después de una vi-
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sién del contexto general politico y religioso de su patria, compone un exhaustivo estudio
de la visién eclesiolégica de los dos autores rusos, dedicando a cada uno una parte del
libro. La estructura es similar para los dos: teologia, espiritualidad eclesial, Iglesia como
institucidn, cuestiones puntuales. De este modo pretende resaltar la particularidad de cada
autor. La tercera parte, por el contrario, es una comparacién desde las conclusiones de
ambos, de modo que lo que destaca es su sustrato comtin. El dltimo capitulo considera el
influjo que han tenido en la teologia catélica. Cierran el libro una amplia bibliografia y un
indice onomdstico.— T. MARCOS.

VILLAR, José. R., El Colegio episcopal. Estructura teolégica y pastoral, Rialp, Madrid
2004, 23,5 x 16, 268 pp.

La colegialidad episcopal fue el tema mds enrevesado del tltimo concilio. Y habien-
do salido adelante tras haber sido aceptada mayoritariamente, todavia no ha conseguido
instalarse en la cotidianidad eclesial. Leyendo el libro nos explicamos el por qué. Trata
todas las cuestiones de la teologfa episcopal. Pero el problema es que, hablando del epis-
copado, trates la cuestién que trates, el desarrollo resultard conflictivo. La clave del asunto
parece estar en el papado. Empieces por donde empieces, te dirijas por donde te dirijas, el
ministerio papal aparece siempre como la amenaza fantasma. Episcopado y papado son
dos instituciones imprescindibles para la Iglesia, que la historia ha ido enfrentando sin en-
contrarles luego una conciliacién. El Vaticano II ha sido el dltimo intento, bastante bueno
aunque todavia insuficiente. Ya al abordar el primer capitulo, sobre la sucesién apostélica,
considera la sucesién petrina, cuestiones ambas que son punto de partida para la legitima-
cién de la propia autoridad. Al tratar luego de los concilios, los sinodos o la sacramentali-
dad episcopal, siempre planea la sombra de la competencia con el poder papal: si el conci-
lio puede tener més autoridad que el Papa, si los sinodos deben ser ejecutivos y no sélo
consultivos, si la sacramentalidad desliga la autoridad del obispo de la del Papa... Ni si-
quiera los temas mds neutros, como la estructura episcopal en patriarcados, arzobispados
y dibcesis escapa a esto. Este libro tampoco puede solucionar la cuestion, pero informa
bien sobre ella.— T. MARCOS.

PALOS, Javier, y otros (eds.), Didlogos de teologia, V. Evangelizacién y comunicacion,
EDICEP, Valencia 2003, 23,5 x 16,5, 167 pp.

Las profecfas apocalipticas de McLuhan (final de la escritura) no se han cumplido,
pero sf las medidticas: globalizacién, la forma superior al contenido, predominio del cuarto
poder. El siglo XX ha sido el siglo de los medios de comunicacion de masas. Incluso el Va-
ticano II se forzé para la aprobacién de un documento (Inter mirifica), poco apreciado por
los Padres conciliares, porque trataba de la comunicacidn, un signo de los tiempos. Para
remachar el clavo, el advenimiento de internet ha radicalizado la aldea global, la libertad
comunicativa y la irresponsabilidad de la informacién. ;Cémo puede responder a esto la
Iglesia? Su tarea es la proclamacién, pero ésta queda perdida en la multiformidad de la
oferta informativa. Su conviccién es la de poseer la verdad, pero la multitud de verdades
parecen reducirla, relativizarla. Su técnica ha sido la inculturacién, ;cémo emplear enton-
ces las potencialidades de los medios de comunicacidn, particularmente en la red, para
hacer llegar la hondura de su mensaje? De todo esto trata el presente libro, que presenta
las conferencias de unas jornadas de actualizacién teoldgica para sacerdotes, “Didlogos de
teologia”, centrados en esta ocasién en las cuestiones de la evangelizacién, tarea esencial
de la Iglesia, y los modernos cauces de la informacién de masas.— T. MARCOS.
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ALBURQUERQUE, Eugenio, Matrimonio y familia. Teologia y praxis cristiana (= Ma-
gister, 25), San Pablo, Madrid 2004, 21 x 13,5, 431 pp.

En la coleccién Magister de la editorial, entre manuales y monografias, se nos pre-
senta aqui un libro dedicado al matrimonio y la familia, escrito por un autor que ya ha
producido alguna obra parecida y que se dedica a la docencia del tema. Destina por ello su
obra a estudiantes de teologia, sacerdotes y catequistas, aunque mirando también a los es-
posos cristianos deseosos de reflexionar y profundizar sobre su realidad. Verdaderamente
el matrimonio es una institucién compleja, que encierra muchos matices, y variable, como
resalta la actualidad respecto del pasado préximo. La obra pretende abordar todo ello de
modo ordenado, sin rehuir cuestiones y proponiendo soluciones, intentando no perderse
en la fronda de ramificaciones. Matrimonio como institucién y como intimidad, matrimo-
nio cristiano y matrimonio civil, sacramento y contrato, indisolubilidad y divorcio, sexuali-
dad y procreacion, familia y sociedad, ética y pastoral familiar... ;Hay quien dé mas? Pues
si, si esas secciones contienen sus propios apartados, como parejas de hecho, homosexua-
les o monoparentales, pastoral de divorciados, libertad y magisterio en la moral familiar.
Dogmitica y ciencia, pastoral y conciencia, moral cristiana y ética social, se mezclan y con-
traponen de modo imposible. Interdisciplinar, socio-religioso, el barullo en que se ve meti-
do el matrimonio merece el esfuerzo de estas obras. El libro estd muy bien informado,
presentando en las notas toda la bibliografia sobre las diversas cuestiones (tal vez hubiera
sido bueno presentarla también alfabéticamente al final).—- T. MARCOS.

Moral-Pastoral-Liturgia-Derecho

BRUGUES, Jean-Louis, Précis de Théologie Morale Générale. Tome 2 : Antropologze mo-
rale (volumen II), Parole et Silence, Paris 2003, 21 x 14, 249 pp.

Nos encontramos ante el segundo volumen del tomo segundo del Compendio de teo-
logia moral general. El tomo primero de la obra estaba dedicado a cuestiones metodolégi-
cas. El tomo segundo se dedica a la Antropologia moral. Dicho tomo estd dividido en dos
volimenes, el primero se centraba en la persona humana y su dignidad. Allf se estudiaba
el hombre creado a imagen de Dios y se presentaba a la persona humana como un ser cor-
poral con razén y sentimientos, como un ser social y un ser con una dignidad inigualable.
Este segundo volumen presenta la moral cristiana, y en este caso la antropologia moral, en
el horizonte de la felicidad. La fe cristiana es tan simple como la llamada de Dios a todo
hombre a ser feliz, una invitacion a vivir la propia bienaventuranza. A este tema de la feli-
cidad dedica la parte primera del volumen y corresponde al capitulo tercero del tomo se-
gundo

Para conseguir dicho objetivo de felicidad todo hombre tiene dos facultades esencia-
les que se estudian aqui. Primero la capacidad de elegir, la posibilidad de hacer actos li-
bres que le conducen a decisiones auténomas. La libertad es asf el signo privilegiado de su
creacién como imagen de Dios. Gracias a la libertad el hombre deviene en artifice de si
mismo. Pero el hombre que elige sus actos debe también juzgar el valor moral de dichos
actos. La conciencia, ese bien interior, donde el hombre se descubre més intimo que a sf
mismo y donde escucha la misma voz de Dios. El autor describe fundamentalmente la
conciencia moral especialmente en las cartas de s. Pablo. A mi modo de ver, podia haber
hecho un estudio mds amplio de la conciencia, sobre todo el aspecto més intelectual o filo-
séfico de la conciencia, lo que es anterior a lo moral. Estudia también la conciencia como
un santuario inviolable, donde se oye la misma voz de Dios, como ha sido considerado en
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la tradicién cristiana. Termina la obra con diversos problemas de la conciencia: la concien-
cia psicoldgica, los problemas de la conciencia actual, la conciencia errénea.— J.
ANTOLIN

BUIJO, Bénézet, Foundations of an African Ethic. Beyond the Universal Claims of Western
Morality, Paulines Publications Africa, Nairobi 2003, 21 x 14,5, 216 pp.

Este libro escrito originalmente en alemadn, la lengua que Bénézet Bujo, natural del
Congo, utiliza para impartir sus clases de teologia moral en Fribourg y donde actualmente
es vicerrector. El autor reconoce que el proceso de globalizacién camina hacia una cultura
tnica y ve el peligro de que la cultura occidental imponga al tercer mundo su ética, es
decir, que lo que es bueno para Europa y América del Norte tenga que ser también bueno
en todos los lugares y culturas. Bujo reivindica el modo comunitario tradicional de la orga-
nizacién de la vida africana, cémo la vida politica estaba organizada de una manera comu-
nitaria, donde las decisiones se discutian en grupo y se escuchaba a todos los implicados en
el proceso. El autor, aunque valora la ética del discurso y el comunitarismo, reconoce que
la cultura africana del palaver es algo diferente, pues en dicho didlogo no solamente estd
presente la comunidad de los individuos sino que hay una referencia trascendente: a Dios,
los antepasados, las generaciones venideras y a los mundos natural y animal. En la antro-
pologia africana el hombre se descubre no como sujeto pensante, sino como un ser rela-
cional, asf se dice: “yo existo porque nosotros somos, y porque nosotros somos, yo tam-
bién existo”. La persona individual sélo llega a ser persona a través de la participacién
activa en la vida de la comunidad. El punto fundamental de la ética africana es la comuni-
dad, pero esta comunidad abarca tanto a la comunidad visible como a la invisible, en esta
tltima se incluye a los antepasados, a los no nacidos y a Dios. Otro elemento de la ética
africana es la vida misma. La comunidad debe garantizar y promover la vida, especifican-
do y promoviendo la ética y la moralidad. El autor cuestiona el pensamiento moral que ar-
gumenta desde la cultura occidental, por ejemplo, el de la ley natural, critica también los
documentos del Magisterio pues raramente se refieren a cuestiones teoldgicas desde otra
perspectiva que no sea la occidental. Es claro que en Africa la Iglesia no se ha inculturado
y que en muchos aspectos ha continuado siendo occidental. Los occidentales en Africa
nunca creyeron que habfan descubierto una cultura genuina o una gran religién, con la
que se podia establecer un didlogo entre la cristiandad y la religién africana, por eso dicho
encuentro siempre se ha considerado irrelevante. Este didlogo debe iniciarse y correspon-
de no sélo a la fe sino a las costumbres, en el sentido de que la ortodoxia debe llevar a la
ortopraxis. El estudio tiene dos partes, en la primera se insiste en los fundamentos de la
ética y provee una introduccion a la antropologia de esta ética. La segunda parte se discu-
te la cuestién de sf una ética, como la africana que pone el énfasis en la comunidad, no
despoja al individuo de su identidad. Este debate se centra en el problema de la autono-
mia y la libertad, especialmente en relacién con la conciencia individual. Finalmente el
autor hace también una evaluacidn critica de los elementos negativos que se encuentran
en la cultura africana: la circuncision femenina, la poligamia, la brujerfa, el ojo por ojo,
etc. Estas précticas estdn en contra de la dignidad de la persona, del mensaje cristiano y
también contradicen el ideal de la tradici6n africana de lograr una vida plena. El estudio
hace preguntas criticas al magisterio de la Iglesia, manifestando que es necesario un didlo-
go entre la autoridad eclesidstica y la tradicién africana a fin de establecer una teologfa
moral que responda a los problemas y cultura de la gente africana. Se observan varios
errores tipograficos, se separan palabras que en modo alguno se deberian separar.— J.
ANTOLIN.
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MALIBABO, B., Reich Gottes und menschliche Selbsttitigkeit. Echter, Wiirzburg 2003,
23.2x15.4,232 pp.

Este libro, la disertacién del autor sobre la teologia de A. Ritschl, estudia su andlisis
de la relacién entre fe y moral en el horizonte de la modernidad. La confrontacién que
Ritschl tuvo con la modernidad le obligd a cuestionar y definir el papel de la fe cristiana
inalienablemente relacionada con la moral, una situacién que segin el autor vivimos hoy
nosotros en la sociedad contemporénea. El punto clave es la autonomia de la razén y la
revelacion cristiana que interpelan tanto a la fe como a la praxis. La investigacién sobre
Ritschl serfa entonces provechosa para clarificar cémo la vida religiosa y practica moral
deben dirigirse a promover y desarrollar la persona humana. Tras una breve introduccién
que examina los recientes estudios en el campo de la investigacién, el libro se divide en
tres partes. En la primera se trata de explicar la postura de Ritschl en relacién con Lutero
y Kant, poniendo de relieve la justificacién y la moral critica. En la segunda parte, que se
ocupa del programa teoldgico de Ritschl, se encuentran los temas como revelacién, doctri-
na de Dios y cristianismo como religién. La tercera y dltima parte examina cémo Ritschl
concibe la religion cristiana desde la perspectiva religiosa y moral. Temas como el pecado,
la salvacién, reino de Dios y vida cristiana constituyen los puntos principales. En toda esta
investigacién, el autor sigue el método de presentar antes de nada las opiniones de los es-
tudios anteriores, pero sin comentarios, y continia dando su explicacién. En su conjunto,
este libro, provisto de una bibliograffa adecuada, significa una buena contribucién al estu-
dio de la teologia liberal.— P. PANDIMAKIL.

HILDEBRAND, Dietrich & Alice, Actitudes morales fundamentales, Ed. Palabra, Madrid
2003, 21 x 13, 187 pp.

Este texto, aparecido en su original en el afio 1965 con el titulo The art of Living, in-
tenta describir las actitudes éticas que una persona debe tener para que su vida “logre una
plenitud de sentido”: reverencia, fidelidad, responsabilidad, veracidad, bondad, comunién,
esperanza... El profesor Hildebrand (1889-1977), hijo del famoso escultor y converso al ca-
tolicismo (1914), fue discipulo de Husserl y amigo personal de Max Scheler. De espiritu
refinado y rodeado de la elite social y cultural en su periodo alemén, terminé en los Esta-
dos Unidos de América (1940) como profesor de la Fordham University. Catélico conven-
cido y militante, tuvo en la figura de Jests de Nazaret el horizonte de su existencia. En
compaiifa y con la ayuda de su segunda esposa, Alice, escribe este delicioso texto, en que
se refleja su sentido profundo de la belleza y de la verdad. El iltimo ensayo titulado EI co-
razén humano es un andlisis de los distintos niveles de la esfera de la afectividad, revalori-
zéndole y haciendo del corazén (la afectividad) el lugar més profundo del “yo real de la
persona” por encima del intelecto y de la voluntad. La felicidad anida en esa zona, ya que
una felicidad solamente pensada o “querida” no es tal felicidad, sino una simple palabra
carente de significado al separarla del sentimiento.—- A. GARRIDO.

MARTINEZ, M?. Carmen, Etica psiquidtrica (= Cétedra de Bioética, 5). Universidad Pon-
tificia Comillas-Desclée de Brouwer, Madrid-Bilbao 2002, 21,5 x 14,5, 371 pp.

Con el objetivo de estudiar los dilemas éticos propios de la préactica psiquidtrica,
cuyos rasgos especificos se diferencian de la ética médica general por la naturaleza del pa-
ciente, los instrumentos de diagndstico y la peculiaridad de algunos tratamientos, M. Car-
men Martinez nos ofrece su experiencia docente y profesional partiendo de una exhausti-
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va recopilacién de declaraciones, resoluciones y otros documentos de asociaciones profe-
sionales y de organismos internacionales que han ido respondiendo a la necesidad de dis-
poner de normas, pautas y principios orientadores, llegdndose a convertir en auténticos
cédigos de ética psiquidtrica y en fundamento de legislaciones juridicas por su defensa de
la dignidad, identidad e integridad de los enfermos mentales; también salvaguardan los de-
rechos de cientificos, médicos y psiquiatras, pero siempre en funcién de la salud mental y
no de otros objetivos, como politicos, econémicos, sociales, culturales, raciales, religiosos,
“cientificos”... Para el planteamiento de los problemas ético-psiquidtricos se sirve de los 4
principios bioéticos ya consolidados. Los principios de beneficencia y no maleficencia co-
menzaron a ser cuestionados por su paternalismo al proliferar las denuncias contra los mé-
dicos, no por negligencia sino por intervenciones sin permiso, dando lugar a la elaboracién
de Cartas de Derechos de los Enfermos, al reconocimiento de las directivas anticipadas, di-
rectivas sobre trasplantes, sobre neonatos..., y a la institucionalizacién de Comités de ética
hospitalaria. Con todo esto se fue afianzando el principio de autonomia, que busca la su-
peracién de la asimetria médico—paciente al considerar a este dltimo como sujeto auténo-
mo, capaz de tomar decisiones por si mismo sobre su cuerpo, su salud y su enfermedad; el
psiquiatra debe informar al paciente para que comprenda lo mejor posible el diagndstico,
el pronéstico y el tratamiento, con la incierta relacién entre riesgos y beneficios, y asi
poder dar su consentimiento (consentimiento informado); teniendo en cuenta que el défi-
cit de autonomfa en el enfermo mental suele constituir no la excepcion sino la regla gene-
ral, habrd que dictaminar, mediante juicios de competencia, su grado de capacidad o inca-
pacidad, en cuyo caso les corresponderd a sus familiares o representantes legales tomar la
decision. Es cierto que el diagndstico da para todo, pero su funcién es la de ayudar al en-
fermo mental y con criterios médicos, ademas de evitar cualquier estigmatizacién. La com-
plementariedad de esos 3 principios ha de conjugarse con el de justicia o equidad, que
quiere dar a cada uno lo suyo trascendiendo el ambito estricto de la justicia conmutativa e
incorporando la distributiva para solucionar los casos concretos. La integracién de la asis-
tencia psiquidtrica en el Sistema de Sanidad Nacional, hasta equiparar al enfermo mental
con las demds personas que requieran servicios sanitarios sociales, ha sido progresiva y
tardfa; en Espaiia se determiné en el 1986, aunque todavia quedan pendientes algunos ele-
mentos para dar cobertura plena a los derechos y libertades de los enfermos mentales.— J.
V.GONZALEZ OLEA.

MOOREN, Thomas, Homelessness and Emptiness. The Buddha’s Path to Freedom. An
initiation journey into Buddhism. Quezon City, Manila: Maryhill School of Theology,
2004, 21,3 x 13,9, 310 pp.

El budismo est4 de moda hoy en occidente, y abundan libros sobre él. ; Porqué toda-
via otro libro? Quedandose lejos de la explotacién del mercado a su favor, este estudio
busca poner un acento nuevo: presenta el budismo desde la complejidad de su origen, de-
sarrollo y recepcién por varios siglos, no como la joya contemplativa sino como una viven-
cia apétrida/vagabunda y liberadora. ; Tiene este estilo de vida una relevancia hoy? La res-
puesta dada en las cuatro secciones se concentra en la vida del iluminado, la doctrina
sobre el sufrimiento, la practica de la ley concebida como apatrida/vagabunda y liberado-
ra, y en el vacfo. En reconstruir el contexto de la vida de Buda, se hace ver como las postu-
ras tedricas especialmente contra los materialistas sirven de instrumento intelectual para
fundar la libertad practica. Segtin el autor, esta preeminencia atribuida a libertad se origi-
na y funda en la vida del Buda mismo. La segunda parte que analiza la doctrina del sufri-
miento desde varias perspectivas logra demostrar la especificidad de la visién Budista,
segiin cual su énfasis basado en el andlisis empirico es mas soterioldgico que filoséfico atin
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cuando la liberacién es del mundo de las ataduras atribuidas a acciones retributivas (es
decir, sams_ra) para facilitar acciones provechosas a los demds (es decir, karun_), y de
consecuencia niega totalmente el _tman, incapaz de fungir como causa o principio del
deseo o de sufrimiento. En vez de la permanencia implicita en el concepto .del _tman,
Buda afirmaria una continuidad de la causalidad para explicar las acciones del ciclo
sams_rico. Las demds partes contindan similares anélisis de los centrales aspectos del bu-
dismo, como nirv_na — estado donde no se encuentra ningtin _fman y cuyo requisito es la
‘pobreza espiritual’ expresada en vagabundeo y no-posesién — y __nyata — la relatividad
absoluta que facilita la plenitud —, interpretandoles en relacién con no-permanencia y
plenitud de vida. Interesantes son las comparaciones dadas en la segunda parte con el
Marxismo y el Judaismo, que, como el autor explica en la conclusién, hace ver las tenden-
cias del asf llamado neo-Budismo de la India. ;Corre el peligro el Budismo, quizas igual
que las dem4s religiones institucionales, de reducirse a ética practica o ideologia de masa
para convertirse en religién popular? Desde este contexto es significativa la aportacién
sobre los valores restantes -‘unabgegoltenes’/‘surplus meaning’ - que la transformacién de
las religiones necesariamente nos hace percibir. Provisto de una bibliograffa, y de dibujos
e imdgenes, este libro es de gustosa, a veces divertida, lectura especialmente por las incur-
siones novelisticas que ilustran la visién del iluminado.— P. PANDIMAKIL .

OERTEL, H., Gesucht wird: Gott? Jugend, Identitit-un Religion in.der Spitmoderne, (=
Praktlsche Theologie und Kultur, 14). Kaiser/Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh
2004, 23 x 15, 446 pp..

(Tiene hoy todavia sentido para los j6venes de Alemania Oriental u Occidental
adoptar una postura religiosa ante la vida? A partir de varias entrevistas personales, y de
andlisis detallado sobre la situacién en la escuela, en relacién al problema de la religion, el
autor constata su vigencia actual, no con teorfas abstractas sino con el punto de vista direc-
to de la vida religiosa de la juventud y sus demandas ante las cuestiones de la fe. Este estu-
dio clarificador ofrece estimulos positivos a aquellos para los que la realidad de la fe es
aliento de vida. En efecto, la religién tiene capacidad para incidir y ayudar a resolver los
problemas de la identidad personal, descritos por Erikson y otros muchos autores de nues-
tro tiempo, estimula el conocimiento, la aceptacién y la confianza en sf mismo a lo largo
del ciclo de la vida, frente a la personalidad hipotecada magistralmente descrita por Mar-
cia. Es también un gran estimulo para la familia y la convivencia social, y, ademds, es
capaz de ayudar eficazmente en la promocion y el desarrollo de la justicia en la sociedad
actual. Por tanto, la religiosidad postmoderna, para nada es un simple sentimentalismo
que no afecta a la realidad, por el contrario, nos introduce apasionadamente en el torbelli-
no embriagador de los problemas de nuestro mundo.— D. NATAL.

BATE, C. Stuart, Understanding Human Society, Paulines Publications Africa, Nairobi
 2003,21x 14,5, 127 pp.

La obra presenta una introduccién general a diversas disciplinas: sociologia, econo-
mia, ciencia politica y antropologfa social. No pretende ser abarcadora, sino intenta dar
una idea bdsica de los factores y elementos que gobxernan la vida de la gente en lo econé-
mico, politico, social y cultural. El contexto del libro es Africa, el autor escribe desde Jo-
hannesburgo, pero los resultados se pueden aplicar a otras partes del mundo, por esta
raz6én el material se puede usar para cursos y programas sobre estudios sociales en cual-
quier Iugar. El autor desea que el conocimiento de la sociedad humana ayude al lector a
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tomar conciencia del poder que tiene en su mano para construir una sociedad nueva en
Africa, a confiar en la habilidad para cambiar y mejorar las cosas. Que el libro sea una he-
rramienta mds para que podamos participar en la edificacién de un mundo mejor para
todos.— J. ANTOLIN.

SAYES, José A., Teologia moral fundamental (= Coleccién “Compendios de Estudios te-
olégicos”, 17). Prélogo de Mons. Juan Antonio Reig, obispo de Segorbe-Castellén,
Edicep, Valencia 2003, 21 x 13,5, 399 pp.

El profesor Sayés se ha dedicado especialmente al campo de la Dogmatica Catdlica,
aunque ha hecho incursiones en el campo de la Moral con diversas publicaciones sobre los
mds variados temas. Ahora intenta una vez més dejar en claro los valores morales del cris-
tianismo, centrdndose en la “verdad de Cristo y en el valor transcendente de la persona
humana”, saliendo al paso al paso de la reiterada crisis sobre la “separacién de la libertad
de la verdad” y la “separacién de la moral de la fe”. Las referencias objetivas son claras: la
ley natural y la revelacion cristiana. Con estas premisas intenta poner en entredicho cier-
tos “sistemas morales” como el de la “opcién fundamental” y el “teleologismo proporcio-
nalista”; a la vez que manifiesta un empefio mds o menos constante en perfilar los posibles
puntos flacos de autorizados estudiosos del tema, como Héring, Marciano Vidal, Flecha,
Lépez Azpitarte y algtin otro. En los tres primeros capitulos hace un relacién de la historia
de la Moral (excesivamente sucinta), pasando a exponer a continuacién los fundamentos
de la misma. Una segunda parte del libro estd dedicada a las “categorfas de la Moral”: im-
putabilidad de la conducta humana, conciencia, ley y Moral, pecado y conversién. La lec-
tura produce a veces la impresién de que el autor se busca enemigos (personales o doctri-
nales) para revalorizar sus afirmaciones. Nadie va a negar los grandes principios, pero se
nos exige un esfuerzo generoso para intenta comprender nuevas situaciones, enfoques, va-
loraciones y caminos tal y como lo estdn haciendo los autores arriba mencionados que han
consagrado su vida a estos estudios.— A. GARRIDO.

FERNANDEZ, Aurelio, Moral especial (= Biblioteca de Iniciacién Teolégica), Ed. Rialp,
Madrid 2003, 20 x 13, 292 pp.

El avezado profesor Aurelio Ferndndez hace un esfuerzo considerable para confec-
cionar esta sintesis de Moral Especial e encuadrarla en la coleccién de Iniciacién Teol6gi-
ca de la editorial Rialp. Esta coleccién afronta las cuestiones fundamentales de la ciencia
teoldgica e intenta ser una divulgacién de calidad, rigurosa pero a la vez asequible al cre-
yente cristiano de cultura media. En el volumen I, Moral Fundamental, analizaba los fun-
damentos del actuar ético; en éste expone los 4mbitos concretos en que se desenvuelve la
vida moral de los cristianos. Se evitan los tecnicismos del lenguaje intentando simplemen-
te exponer la doctrina tradicional del Magisterio. Sigue el esquema de los Mandamientos y
Virtudes, ya que asi aparece en el Catecismo de Juan Pablo II de 1992, aunque el autor ha
publicado varios volimenes sobre Moral de la persona y de la familia y Moral social, eco-
némica y politica— V. DEL VAL.
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VV. AA., El destino de los embriones congelados, Edit. Fundacién Universitaria Espafiola
(Col. Monografias -85), Madrid 2003, 24 x 17, 652 pp.

Los tanques de almacenamiento de nitrégeno liquido en las clinicas de reproduccién
humana han ido acumulando dia tras dia un nimero dificilmente concretable de embrio-
nes congelados. ;Qué destino les espera? ;Qué regulacion juridica hay sobre ello? ;Qué
reflexi6n ética se nos exige? La situacién actual exige este tipo de actuacién, tanto a nivel
juridico como médico y ético. El problema es de cardcter complejo, ya que entran por
medio valores como la proteccion de toda vida, la dignidad de la persona humana y otros
derechos recogidos de manera primordial en la mayoria de las Constituciones democréti-
cas. Por otra parte se habla también de libertad y del derecho a la investigacién que recla-
man también su puesto en la reflexién. Todo ello presenta un panorama de no facil armo-
nizacién. Por eso, con motivo de la publicacién del Informe La investigacién sobre células
troncales del pasado marzo, 2003, tres fuertes entidades culturales: la Fundacién Universi-
taria Espafiola, la Facultad de Derecho de la Universidad Complutense y la Fundacién
Iber, organizaron unas Jornadas de bioética con el titulo E! destino de los embriones con-
gelados. Este volumen recoge las aportaciones presentadas en dicha reunién, abarcando
técnicamente los dmbitos cientificos, juridicos y éticos del problema. Los participantes
comparten el mismo ideal ético, coherente con la dignidad de la persona y bajo la visién
cristiana de la existencia. Los especialistas Gustavo Villapalos, Gonzalo Herranz, Natalia
Goémez Lopez, Maria Dolores Vila-Coro, Luis Miguel Pastor, Modesto Ferrer, Mdnica
Lépez y José Miguel Serrano estudian con detalle (pp. 21-197)los retos antropoldgicos y
éticos de las nuevas investigaciones tecnolGgicas, la deontologia médica sobre los embrio-
nes, el destino de los embriones crioconservados, el investigacion sobre células troncales, la
posible adopcién prenatal, la clonacién y el uso de los embriones congelados, y 1os proble-
mas de la clonacion terapéutica. El volumen recoge ademds un extenso apéndice docu-
mental dividido en secciones: Legislacién de la Unesco y del Consejo de Europa, asi como
las leyes espafiolas de noviembre de 1988 sobre Técnicas de reproduccién asistida y utiliza-
cién de embriones y fetos humanos o de sus células, tejidos u organos; Informes de exper-
tos de 1998, Informe sobre La investigacién de embriones humanos sobrantes-del 2000, y el
Informe sobre La investigacion de células troncales de marzo del 2003 (pp. 261-473). Con-
cluye el volumen incluyendo las propuestas legislativas y los debates parlamentarios sobre
el tema en los afios 2001-2003.—- A. GARRIDO.

Filosofia-Sociologia

SCHRAMM, Michael, Die Prinzipien der Aristotelischen Topik (= Beigtrage zur Alter-
tumskunde, Bd. 192). K- G. Saur Verlag, Miinchen/Leipzig 2004, 24 x 16, 211 pp.

En este estudio, que es la elaboracién de su disertacién, el autor busca examinar el
fundamento y la coherencia de los T6picos de Aristételes. Atin nd perteneciendo a los es-
critos filos6ficos propiamente dicho sino al Organon, y asf sirviendo como instrumento o
método, a los Tépicos no les falta sistematizacién o teoria. Facilitando el método para la
construccién de silogismos dialécticos, los Tépicos imparten un conocimiento de causas
desde las cuales uno ya puede sacar conclusiones légicas. Ademds ayuda a resolver proble-
mas poniendo la cuestién en conceptos formales y proposiciones que llevan a clasificacion
y argumento. El autor presenta los Tdpicos en cinco capitulos dedicando el primero a cla-
rificar como, siendo un método, es también una teorfa de razonamiento que funda los
principios de la constitucion del silogismo. Mientras los dos siguientes capitulos explican
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los predicabilia y topoi, el cuarto capftulo examina la formacion del silogismo. Ya en la
Tépica, Aristételes concibe el silogismo como una deduccién desde dos premisas y tres
términos. El quinto y iltimo capftulo se dedica a la sistematizacién de los fopoi. El libro,
provisto de una bibliografia e indice, es una buena contribucién a la filosofia antigua.— P.
PANDIMAKIL.

SCHNEIDER, Martin, Das Weltbild des 17. Jahrhunderts. Philosophisches Denken zwis-
chen Reformation und Aufklirung. Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
2004, 22,5 x 15, 320 pp.

Este estudio sobre el pensamiento filoséfico del siglo decimoséptimo pretende pro-
veer una historia de ideas de dicho periodo, pues asi se pone de relieve su signo caracteris-
tico y sus problemas que todavia pueden sernos hoy de interés. Al hacerlo, el autor busca
no solamente evitar comparaciones superficiales, sino también precisar un concepto del
siglo que va mds alld del simple cronolégico incluyendo en ello los aspectos politicos, reli-
giosos, econdémicos, etc., y asi se deja definir como el periodo entre la Reforma y la Ilus-
tracién. ;Cudl es el signo especifico de esta época? Sin duda las “novedades” que se pre-
sentan en la interaccién del hombre con el mundo, en la comprensién tedrica que ayuda a
superar la vida prictica, en la relacién de la creatura con Dios y entre el individuo'y la so-
ciedad. A cada uno de estos cuatro bloques de temas se dedican dos capitulos en los cuales
el autor analiza la problemadtica y sefiala su importancia para hoy. Asi, los primeros dos
capitulos dedicados a la ratio y el. método nos hacen ver que lo especifico de este periodo
consiste en relacionar estos dos de tal manera que el método guiado por la razén engendre
y funde la ciencia. Podriamos entonces llamarla época de la razén cientifica. La aplicacién
del dicho método a las ciencias naturales como fisica, quimica, astronomia, medicina, etc.
facilita la explicacién del mundo a través del modelo matemdtico-mecénico. Su limitacién
se hace ver al tratar la cuestién del alma, que llevaria a Leibniz a postular la existencia de
una realidad espiritual detrds de la fenomenalidad corporal. Estos aspectos, entre otros,
analizados en los siguientes dos capitulos, dejan describir el siglo decimoséptimo como la
época que explica el mundo por medio-de las ciencias naturales. El autor continda la
misma estrategia en los demds capitulos segin la cual la imagen del siglo tendré otros co-
loridos como época de transicién del pensamiento desde el modelo religioso al secular,
época de la moral individual, de secularizacién del derecho natural y de la fundacién del
derecho internacional, etc. Tanto el anélisis como la argumentacién conclusiva es densa,
erudita y muy iluminadora. No obstante surge la pregunta, ;por dénde se queda la con-
ciencia histérica que, aunque se desarrolla més tarde, empez6 a surgir paulatinamente en
la critica dirigida a Descartes? El libro, provisto de una bibliografia e indice, es una exce-
lente contribucién a la historia de la filosoffa europea.— P. PANDIMAKIL.

KUHN, R., Geburt in Gott. Religion, Metaphysik und Phinomenologie. Verlag Karl
Alber, Freiburg/Miinchen 2003, 21,5 x 14, 244 pp.

Mientras las disciplinas humanas, como la historia de las religiones, cuestionan la
competencia del método fenomenoldgico para estudiar los fenémenos religiosos y conse-
cuentemente busca superarlo, este libro se ocupa del lugar propio de la fenomenologia
misma especialmente en el 4mbito de su relacién con la metafisica. Se pretende pensar en
conjunto la realidad de Dios y la mismisima radicalizacién de la fenomenologfa. Partiendo
de la reduccién fenomenolégica que descubre su lugar en la vida propia, el autor pregunta
si en ésta se incluye también la religién, entendida en sentido criteriolGgico como se ex-
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presa en la practica mistica o se da en la epoché del mundo. La respuesta dada desde el de-
tallado andlisis presentado en la primera parte constata que si la religion se deja captar
como la forma de vida expresada en la pasivilidad o autodonacion refleja la recepcién de
la vida misma desde Dios que nos obliga a hablar de la originariedad de esta vida como
nacimiento en Dios. Religién significaria entonces el absoluto acontecer del auto phaino-
menon de la vida por el cual cada ‘yo soy’ nace en concreto. Semejante realidad se carac-
teriza, por eso, también como el inicio apodictico de nuestra determinacién metafisica.
Precisamente esta concepcién logra poner la fenomenologia metodolégicamente entre la
religién y la metaffsica. La segunda parte del libro se ocupa de ilustrar todo esto trayendo
ejemplos desde la mistica y la reciente filosoffa de la religién. Ha de notarse que en todo
eso queda como paradigma la religién cristiana. El libro, provisto de indices, requiere una
lectura atenta y abre nuevos horizontes a la fenomenologia.— P. PANDIMAKIL.

HOFFMANN, Thomas, S., Philosophische Physiologie. Eine Systematik des Begriffs der
Natur im Spiegel der Geschichte der Philosophie (= Quaestiones 14. Themen und
Gestalten der Philosophie). Frommann-Holzboog, Stuttgart 2003, 23 x 18, 619 pp.

Estamos ante un nuevo tratado de la Filosofia de la Naturaleza en el trascurso de la
Historia de la Filosofia. La idea de una Fisiologia Filoséfica que da titulo al presente estu-
dio remite, precisamente, al tradicional concepto griego de la Fisis(Natura). Asi se elabora
la teorfa de la Naturaleza en el pensamiento antiguo a partir de autores como Parménides
y Aristételes y se desarrolla la idea de necesidad 16gica del conocimiento de la naturaleza.
En una segunda parte, se perfila la idea de la naturaleza y la subjetividad humana, por
ejemplo en Heideger, y se continta el andlisis de la idea del mundo en Boecio, Nicolds de
Cusa, G. Bruno, Hobbes, Descartes, Leibniz, y Kant, para terminar en el constructivismo
y el culturalismo. Luego se estudian los modelos de la Naturaleza en libertad, liberum ar-
bitrium naturae, decia Dirac, a partir del creacionismo y la contraposicién entre el fisicis-
mo feroz aristotélico y el dinamismo idealista de la cosmologfa hermenéutica de Schelling
y la liberacién de la Naturaleza en Hegel desde una integraciéon profunda de Ldgica y Na-
turaleza. Asi se llega a una disefiar un compendio decidido de una Fisiologia con-causal
donde haya un verdadero reconocimiento de la relacién entre ]a naturaleza y-el hombre,
la naturaleza y la religién, asf como la posible reconciliacién entre el modelo naturalista
normativo, con demasiada frecuencia de tono mecanicista, de un parte, y la naturaleza
como arte y libertad, por otra. Finalmente, se recopila todo el estudio para presentar un
verdadero Logos de la Fisis. La Fisiologia Filoséfica es una simbdlica de la libertad en la
que se piensa el mundo exterior en el momento de su realizacion interactiva, pero este
proceso no es ninguna presencia objetiva de una naturaleza muerta sino que expresa una
libertad que estd enraizada en la realidad objetiva que, de otra parte, la supera. Desde el
comienzo del mundo la Naturaleza se presenta como un espacio y un tiempo que son el
alimento nutricio de la libertad. El conocimiento humano capta esta libertad arraigada en
la ley natural pero a la que supera en su propio desarrollo. Asi, pues, la naturaleza es a la
vez determinada e indeterminada, latente y vigente, idéntica y diversa, iniciada y realiza-
da, descubierta y encontrada, estructurada y dindmica, gnoseoldgica y ontol6gica, teleol6-
gica y azarosa. Es una realidad en si y también para nosotros, determinada y sobre-deter-
minada, natural y maternal, monista y dualista, materialista y emergentista, sin principio y
a la vez creada, estdtica y dindmica, exterior e interior, necesaria y libre, definida e indefi-
nida, material y espiritual, mecanizada y humanizada, y todo su conocimiento est4 media-
do por el hombre en su identidad y diversidad.— D. NATAL.
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MASIA, Juan Fragilidad en Esperanza. Enfoque de Antropologia (= Biblioteca Manual
Desclée, 36), Desclée de Brouwer, Bilbao 2004, 23,6 x 15,5, 288 pp.

El libro que presentamos es una revisiéon o una nueva version de la obra E! animal
vulnerable (U. P. Comillas, Madrid 1997) y puede considerarse como un manual abierto
sobre antropologia filoséfica, lo califico de abierto pues el autor invita a que el lector lea
el libro criticamente y con creatividad. No es nada fécil responder a la pregunta ;qué es el
hombre? Podemos referirnos al hombre como un animal de preguntas, de paradojas, ani-
mal inseguro, hermenéutico, vulnerable. El hombre que descubre su fragilidad y vulnera-
bilidad también reconoce que puede y debe cuidar de su vida y por lo tanto necesita de la
ética. El autor, aunque sigue fiel a su definicién del hombre como animal vulnerable, tam-
bién considera que es una criatura iluminada y transida de esperanza. En los capitulos ter-
cero, cuarto y quinto estudia las raices de nuestra humanidad, la interaccién de lo bioldgi-
co, lo cultural y lo filoséfico. Nos adentramos en la triple temdtica de la circunstancialidad
espacio-temporal, la corporalidad y la subjetividad, a través de lo cultural del paisaje, lo
personal del cuerpo y lo cerebral del espiritu. Los capitulos sexto, séptimo y octavo nos in-
terroga sobre las claves de la humanizacién. Una cosa es que pertenezcamos bioldgica-
mente a la especie humana y culturalmente a un determinado grupo humano, otra cosa es
nuestro grado de humanizacién. A través de tres temas cldsicos fundamentales: el lengua-
je, la libertad y la muerte, se nos invita a pensar sobre el arte de preguntar, optar y confiar,
como vias para realizar la humanidad de lo humano.

El homo sapiens es una especie vulnerable, es heredero de una tradicién de raciona-
lidad, pero continuamente nos vemos obligados a cuestionarnos desde una humanidad
perpleja ante la propia capacidad de autodestruccién e incomunicacién. Después de todas
las calamidades del siglo XX y principios del siglo XXI ya no podemos construir una an-
tropologfa centrada en un excesivo optimismo en la definicién del ser humano como ani-
mal que razona. El autor también hace constante referencia a la filosoffa oriental, de este
modo se presenta la tensién Oriente-Occidente en la referencia al pensamiento del hom-
bre, tensi6én que el autor vive impartiendo clases en Madrid y Tokio.— J. ANTOLIN.

GARCIA MORENTE, Manuel, La Filosofia de Kant. Una introduccién a la filosofia. Edi-
ciones Cristiandad, Madrid 2004, 20,5 x 12,5, 254 pp.

Cualquier escrito de Garcia Morente es una garantia de buen hacer, asi ocurre con
éste dedicado a la filosoffa de Kant, que puede ser considerado como la mejor via de acce-
so en lengua espafiola al pensamiento de Kant. El libro es una exposicién sucinta y clara
de la filosofia kantiana y una introduccién al estudio de la filosoffa en general. La edicién
del libro que presentamos ha sido realizada a partir de las Obras Completas de Garcfa
Morente publicadas en Fundacién Caja de Madrid-Ed. Anthropos (Madrid-Barcelona
1996), por lo que no supone ninguna novedad editorial. Pero nos parece acertada la elec-
cién de la editorial Cristiandad de editar por separado este librito sobre la obra kantiana,
pues al mismo tiempo que nos presenta el pensamiento de Kant, nos pone en relacién con
la filosoffa de Garcifa Morente, uno de los pensadores espafioles mds importantes de la pri-
mera mitad del siglo XX. Kant representa en la filosofia la tendencia idealista, es decir, la
tendencia que quiere explicar la cultura en funcién del espiritu. Kant no pretende dar una
explicacién del mundo, sino del conocimiento, ya que la explicacién del mundo es proble-
ma de la fisica, no de la filosoffa. Por eso el idealismo de Kant es idealismo transcendental,
humanismo de la cultura. El ideal del humanismo se halla latente en todos pensadores dig-
nos de tal nombre y Garcia Morente es uno de ellos.— J. ANTOLIN.
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LEY, M., NEISSER, H. & WEISS, G, (eds.), Politische Religion? Politik, Religion und
Anthropologie im Werk von Eric Voegelin. Wilhelm Fink Verlag, Miinchen 2003,
23.2x15.7,211 pp.

Las ponencias presentadas en la conferencia sobre Eric Voegelin, con ocasién de su
centenario celebrado en Viena en el afio 2001, constituyen este libro cuya publicacién
coincide con la traduccién en alemén de su obra principal: Order and history. En su anéli-
sis de la modernidad Voegelin proponfa dos argumentos tanto originales como disputados:
regimenes totalitarios actdan como religiones politicas, y las ciencias modernas se caracte-
rizan por su gnosticismo. Si estas intuiciones logradas en los afios treinta tienen valor hoy
es el tema de los doce contribuciones divididas en cinco secciones que en su conjunto estu-
dia la politica, religién y antropologia de Voegelin. El contexto y origen del pensamiento
de Voegelin, de que la primera seccién se ocupa, hace ver que su obra es un anamnesis: el
hombre no debe olvidar que €l no es Dios. Aunque el rechazo de Dios y la entrega al se-
cularismo no bastan para caracterizar los totalitarismos como religién politica, la unién de
poder y salvacién concebida por el fascismo tiene ya correspondencia con el monotefsmo
egipcio. Estos y otros aspectos de la religién politica se estudian en la seccién segunda,
mientras las contribuciones del apartado tercero se dedican a la cuestién de la religion
civil. Poniendo en relieve el quinto volumen de la obra Order and history, las dos tltimas
secciones se concentran en el concepto de experiencia que crea problemas a la recepcién
de la filosofia politica de Voegelin especiaimente cuando se habla de experiencia de Dios
o de la metaxy, experiencia del intermedio. Se pregunta también si la existencia colectiva
substituye al Dios como argumenté Voegelin, pues el nacionalismo social se entendia que
actuaba segiin la providencia divina. Todo esto confirma la actualidad del pensamiento
iniciado por Voegelin. En el contexto de los fundamentalismos religiosos y nacionales, val-
dria la pena analizar criticamente el secularismo promovido como ideal de la modernidad.
El resurgir de las religiones modernas y antiguas a pesar de la ya anunciada ‘muerte de
Dios’ constata que dentro de la modernidad existe un vacio pidiendo explicacién. Este
libro que introduce al lector en la visién de Voegelin ofrece una buena contribucién a la
critica de la modernidad.— P. PANDIMAKIL.

BEUTEL, E., Fontane und die Religion. Neuzeitliches Christentum in Beziehungsfeld von
Tradition und Individuation. Kaiser/ Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2003, 23 x
15,250 pp.

Hoy la secularizacion y el individualismo no deberian ser un puro obstéculo para la
fe cristiana sino una nueva ocasién de una renovada comprensién del cristianismo. La teo-
logia practica actual descubre un nuevo proceso de integracién religiosa, més alld de los
confines de la Iglesia visible, pues nadie puede poner puertas al campo de la gracia divina.
Que este fenémeno de la individualizacién religiosa no es ninguna novedad ni ningin
novum en absoluto lo asegura E. Beutel, en esta obra que estudia el ejemplo del escritor
T. Fontane. En su trabajo se sefiala la formacién de un cristianismo privado desde antes
del siglo XIX, donde la relacién entre tradicién e individuo sufren una nueva configura-
cién. En ella se expresan una mistica vibrante de la experiencia de Dios, una nuevo desa-
rrollo de las relaciones humanas y una nueva sensacion de la situacién social. El autor aqui
estudiado naci6 cerca de Berlin en 1819, y muri6 en esa ciudad en 1898, y en ella pasé la
mayor parte de su vida. Preparado profesionalmente para ser farmacéutico, se mezclé
muy pronto con los circulos literarios de su tiempo y comenzé a escribir tanto en prosa
como en verso. Fue honrado como uno de los hombres de letras més destacados de su
tiempo. Su poesfa, de inspiracién escocesa, es muy importante, pero fueron sus novelas,
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como La aduiltera (1882), Cécile (1887), La sefiora Jenny Treibel (1892) y Stechlin (1898),
entre otras, las que le dieron una verdadera fama. Esas obras se basan en unos caracteres
que representan a la gente corriente que vive con gran naturalidad y pulso vital la realidad
normal y ordinaria de cada dfa, y que Fontane describe con un verismo sin pretensiones
que le ha hecho famoso. Ah{ se encarna también la presencia de lo religioso en la vida de
las personas del campo o de la ciudad con toda sus riquezas y miserias.— D. NATAL.

HERMS, Eilet, Menschsein im werden. Studien zu Schleiermacher. Mohr Siebeck, Tiibin-
gen 2003, 22,8 x 15, 502 pp.

Esta coleccion de catorce articulos cubre un periodo de veinte afios durante cual el
autor se dedico al estudio de Schleiermacher. Su duradero interés en la teologia de Sch-
leiermacher se hace notar en la diversidad de los aspectos analizados a fondo; se trata de
la ética, cuestiones tanto teoldgicas como filoséficas, exégesis, concepcidn sistematica de la
teologia y de la recepcién de la obra schleiermacheriana. En relacién con esta tltima, por
ejemplo, el articulo “Religion, Wissen und Handeln...” (pp. 272-295), examina cémo los
tedlogos del siglo décimonono representado por A. Ritschl reciben e interpretan al teélo-
go de la modernidad. Segiin Ritschl, la concepcién de la religién en Schleiermacher es
kantiana, y quizds por eso tiene puntos débiles que una vez superada puede servir para la
teologia moderna. La actual recepcién de Schleiermacher contrasta, explica el autor, con
esta perspectiva segtin la cual Schleiermacher corrige y supera la concepcién de la religién
kantiana, y consecuentemente entiende toda la realidad en el trasfondo de la religion.
Desde esta perspectiva funciona la revelacién como condicién de la posibilidad de la exis-
tencia humana. Las mencionadas dos corrientes de la recepcidn schleiermacheriana deter-
minan también perspectivas teoldgicas en nuestra actualidad. Todos los articulos de esta
coleccién hacen ver, asi, la continua actualidad del pensamiento schleiermacheriano; el
autor no rehisa expresar su punto de vista. Sorprende la falta del aspecto misionero, el es-
tudio del cual seria muy provechoso para la sociedad multi-cultural y plural en que la ma-
yorfa de los cristianos se encuentran viviendo hoy. No obstante, el libro, provisto de un in-
dice de nombres y materias, es muy titil para la comprensién profunda del pensamiento,
recepcién y actualidad de Schleiermacher.— P.PANDIMAKIL.

GILSON, Etienne, El Espiritu de la Filosofia Medieval. (= Biblioteca del Cincuentenario),
Rialp, Madrid 2004, 23 x 15, 441 pp.

Esta obra de Gilson es un libro mucho més que clésico que resulta atin hoy impres-
cindible para entender los presupuestos bdsicos que estdn en el origen de la famosa filoso-
ffa cristiana del mundo y de la vida. Lo que nacié como un conjunto de conferencias, en la
universidad de Aberdeen, se convirtié en un libro imprescindible para saber lo que el cris-
tianismo aportd al mundo del pensamiento y al mundo de la vida. En efecto, el autor, des-
pués de abordar el problema de la filosoffa cristiana y el posible sentido de esa filosofia,
nos adentra en los temas fundamentales que han ido configurando la realidad de la filoso-
ffa cristiana como son el personalismo cristiano, la antropologfa cristiana, el optimismo
cristiano y el problema del mal, el problema del ser, de los seres y su contingencia, la pro-
videncia divina, la creacién el mundo y su destino. Pero también: el conocimiento de si
mismo y el socratismo cristiano, el amor y la libertad cristianas, la ley y la moralidad, asi
como la filosofia de la edad media y su aportacién a nuestro sentido de la naturaleza, de la
historia y de la filosoffa misma. De especial intensidad es la nota sobre la coherencia de la
mistica cisterciense del amor, del amor de Dios y del amor propio, pero resulta, también,
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absolutamente necesario hacer un recorrido pausado sobre las notas bibliograficas que
nos describen la historia del origen y los caminos de la idea de esa filosoffa cristiana.— D.
NATAL.

MILLAN-PUELLES, A., La légica de los conceptos metafisicos. Tomo II: La articulacién
de los conceptos extracategoriales. Edit. Rialp, Madrid 2003, 23 x 16, 318 pp.

El sentido del conocimiento humano y su verdad en la realidad son cuestiones que
siempre permanecen. El escrito.del profesor Milldn Puelles que tenemeos ante nosotros
nos lleva de nuevo a estos problemas ddndoles tratamiento nuevo..Se trata de la universa-
lidad y de la realidad, de la légica v la metafisica, del conocimiento y su mundo. Se trata
de los conceptos extracategoriales y de los conceptos trascendentales con toda su proble-
matica. En una segunda parte, se aborda el gran problema del misterio de Dios y de la
aseidad como constitutivo formal de la realidad divina asi como sus atributos: la infinitud,
la simplicidad, la inmutabilidad y la eternidad. Y en una dltima seccién se nos presentan
los conceptos restringidamente universales de perfecciones simples y su encuadramiento
en la teorfa general de las perfecciones puras. Se trata de un escrito que recoge las mejores
tradiciones de la filosofia perenne pero el profesor Milldn-Puelles las desarrolla siempre
con una creatividad muy apropiada.— D. NATAL.

MARDONES, José M., REYES MATE (Ed.), La ética ante las victimas. Anthropos, Bar-
celona, 2003, 20 x 13, 271 pp.

Recoge este libro un conjunto de articulos cuyo denominador comiin es el intento de
ofrecer, en una linea inspirada basicamente en Levinas y en Adorno, una fundamentacién
heterénoma de la ética. Frente a la tradicién kantiana, propugnan los autores una ética de-
sarrollada a partir de la experiencia del mal. Un mal cuya expresién arquetipica es el Ho-
locausto, simbolizado en Auschwitz ~de donde el imperativo categérico formulado por
Adorno: “Que Auschwitz no. se repita”—, pero cuya realidad informa toda la historia hu-
mana, edificada sin excepcién sobre el sufrimiento de las victimas y sobre su olvido. Los
relatos de los supervivientes de los campos coinciden en la dificultad para comunicar su
experiencia a los que han permanecido fuera y en la incapacidad de éstos para escuchar-
los. No se trata simplemente de que el horror resulte inasimilable, sino de que, tras la ca-
tastrofe, es preciso restaurar el mundo, reintroducir en €] la racionalidad. Para eso basta el
castigo de los culpables, pero éste no es capaz de reparar el sufrimiento infligido a las vic-
timas, que contindan, con su mera existencia, poniendo en cuestién la justicia de los ven-
cedores. Sobre aquellas pese una nueva condena, la de ser borradas de la memoria, la de
ser de nuevo sacrificadas, para impedir que su mirada turbe nuestro recobrado sosiego.
No es necesario retroceder en el tiempo para comprobar la incomodidad generada por
unas victimas a las que a menudo se intenta responsabilizar de su desgracia o reducir al
nivel de efectos secundarios o, en expresién de moda, dafios colaterales del proceso histé-
rico.

Si bien el libro mantiene una gran unidad, al tratarse de una coleccién de articulos
de diferentes autores, son inevitables desniveles en calidad e interés entre las distintas
aportaciones. Destacan sobre el conjunto los firmados por Mardones, Reyes Mate, Bérce-
na y Melich, todos ellos dotados de una gran claridad expositiva y una rigurosa fundamen-
tacién. Otros, como el de Sirio Lépez Velasco, parecen més cuestionables, por cuanto en
ellos se percibe un aliento utépico que no deja de ser inquietante en un mundo en el que
sabemos, pues lo hemos experimentado, que nada causa tantas victimas y tanto sufrimien-
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to como la conviccién de que es posible edificar Utopia —no un mundo mejor, anhelo en el
que todos coincidimos, sino una sociedad perfecta- y la voluntad de construirla.— F. J.
BERNAD MORALES.

MORELL, Antonio, La legitimacion social de la pobreza. Anthropos, Barcelona 2002, 20
x 13, 286 pp. '

Reflexiona en este libro Antonio Morell sobre la forma en que la concepcién de la
pobreza ha evolucionado a lo largo de los tltimos siglos en las sociedades occidentales. El
paso de una sociedad concebida orgdnicamente en la que cada cual por nacimiento perte-
necia a un determinado grupo y tenfa, por tanto, determinadas obligaciones y derechos, y
en la que los lazos personales de fidelidad y dependencia eran el elemento fundamental de
cohesidn, a la actual sociedad conformada —hablamos en el plano de la ideologia~ por in-
dividuos iguales entre si, ha sido un proceso largo y doloroso, en cuyo transcurso se han
modificado radicalmente no sélo las relaciones sociales, sino también las ideas que sobre
ellas nos forjamos. Asf{, la pobreza, nos muestra Morell, deja de ser vivida como expresién
de un orden eterno, en que la miseria de los humildes es una apelaci6n a la conciencia de
los poderosos, obligados a aliviarla, so pena de perder el alma, para ser entendida como
una presencia ominosa y desestabilizadora. As{, durante el siglo XVI, en una Inglaterra en
que los cercamientos de tierras y los cambios en los sistemas de explotacion agraria expul-
san del campo a grandes contingentes de poblacion, se promulgan las primeras leyes de
pobres. Sin entrar en detalles, por otro-lado muy bien analizados en el libro, baste decir
que la asistencia a los pobres, hasta entonces exclusivamente en manos de la Iglesia y fi-
nanciada gracias a la caridad de los fieles, comienza a ser regulada por el Estado. El desa-
rrollo industrial introducird posteriormente amplios cambios en una legislacién que, si en
un primer momento se habia orientado a evitar el vagabundeo, ligando las ayudas a la per-
manencia en el lugar de origen, dard ahora paso a medidas liberalizadoras que facilitaran
el éxodo de los campesinos empobrecidos a los nuevos centros fabriles. En paralelo, se
produce una dignificacién del trabajo, que acabaré por trazar una nueva divisién que se-
gregard a los obreros, pronto encuadrados en organizaciones sindicales y politicas, de la
masa de marginados que no pueden acceder al mercado laboral. Analiza Morell la contri-
bucidn de los economistas y filésofos liberales ingleses al estudio de los problemas deriva-
dos de la industrializaci6n, asf como las respuestas —siempre menos individualistas que las
britdnicas— dadas en Francia. Se centra, por iltimo, en el desarrollo del Estado del bienes-
tar, inspirado en las politicas keynesianas, y en los ataques que contra él han lanzado los
idedlogos neoliberales, para quienes una proteccién social que juzgan excesiva no ha
hecho sino agravar los males que pretendia remediar. Toma en este caso el autor clara-
mente partido por la posicién socialdemdécrata, a favor de una redistribucién de la renta
—del excedente creado en la produccién- a fin de asistir a los necesitados.— F. J. BERNAD
MORALES.

SCHELER, Max, Los idolos del conocimiento de si mismo, Ed. Cristiandad, Madrid 2003,
20x 13,133 pp.

Este ensayo fue publicado por vez primera vez en la “revista de psico-patologia” de
Leipzig (1911) y ampliado después en Tratados y ensayos (1915) con el titulo que aparece
en esta traduccién, primera en lengua castellana. El mismo Scheler (1874-1928) anuncia en
la Observacion preliminar seguir las huellas de Bacon, pero en otra direccidn: “la esfera de
la percepcién interna y la percepcion de si{ mismo” en una reflexién sobre el engafio y el
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error. Esta problemética, nada fécil, es abordada en cuatro capitulos: esencia del engafio a
diferencia del error, engafio y percepcién interna, un error generalizado en la concepcion 'y -
explicacion de los engarios y fuentes generales de los engarios de la percepcion interna. La
traduccién y Presentacién (9-18) es obra de Francisco J. Olmo Garcfa, cuyo esfuerzo tiene
por finalidad “acrecentar el interés por el estudio de la filosofia de Max Scheler en nuestro
mundo hispanico”~ V. DEL VAL. :

CASPER, Bernhard, Religion der Erfahrung. Einfiihrungen in das Denken Franz Rosenz-
weigs. Ferdinand Schoningh, Paderborn - Miinchen - Wien - Ziirich 2004, 23 x 15,5,
212 pp. -

El filésofo judio Franz Rosenzweig fue el primero que en el siglo veinte sefialé la
importancia que hay que dar a la razén y a la realidad histérica como elementos centrales
para una investigacion seria sobre la filosoffa de la religion. Rosenzweig entiende el con-
cepto de “religién” como una categoria pasada de moda, propia del pensamiento idealista.
El intenta buscar un nuevo concepto en la historia de las religiones. Es el concepto de ex-
periencia lo que le va a ayudar a elaborar esta nueva interpretacién de la religién. La ex-
periencia se sefiala aqui como la experiencia de estar en el mundo més querido en la histo-
ria de los hombres. Esta historia no es una historia de una realidad acabada, al contrario,
ser4 también la historia de la mortalidad, como la primera verdad de vivir en el mundo, la
realidad de la muerte como un elemento esencial de la razén préictica, como ya sefial6
Kant. La presencia del mal, del dolor y la injusticia es parte de la historia, de nuestro vivir
en el mundo. El vivir con dolor es también parte de la experiencia. La salvacién se presen-
ta en la obra de Rosenzweig como la luz que da sentido a esta realidad de la experiencia
del sufrimiento de nuestro mundo. Rosenzweig en su comprension de la experiencia hist6-
rica es influido por el concepto de salvacién. En la experiencia cotidiana aparecen tres fe-
némenos primigenios, Dios, el mundo y el hombre, estos fenémenos se encuentran juntos
en la experiencia diaria, aqui es precisamente donde acontece la genuina experiencia de
Dios.- J. ANTOLIN.

ECKSTEIN, Peter, Gemeinde, Brief und Heilsbotschaft. Ein phinomenologischer Ver-
gleich zwischen Paulus and Epikur (=Herders Biblische Studien, 32), Herder, Frei-
burg, Basel, Wien, Barcelona, Rom and New York 2004, 24,3 x 15,5, xiii-413 pp.

La investigacién que presentamos es fruto del trabajo de Peter Eckstein para obte-
ner el Doctorado por la universidad de Mainz. La Tesis tiene cuatro partes: la primera, es-
tudia las cartas en la antigiiedad, la segunda, las cartas de Epicuro, la tercera, las cartas
paulinas y en la cuarta hace una comparacién entre Epicuro y Pablo. La comparacién
entre epicureismo y cristianismo no es nueva, se ha hecho ya en la antigiiedad. Pero ;hay
realmente contactos entre ambos movimientos, se puede buscar una comparacion real
entre ambos grupos? Es un hecho que el estilo epistolar de algunos escritos epictireos ha
influido en la redaccién de las cartas paulinas. Por eso en el sentido fenomenoldgico se
puede considerar a Epicuro como precursor de las cartas apostélicas. El fin y funcién de
las cartas entre los epictireos converge con el fin y funcién de las cartas paulinas: cuidar las
relaciones, robustecer la unidad de los grupos, ayudar en las dificultades, clarificar proble-
mas dogmiticos, etc. En resumen, las cartas son para ambos grupos un medio de direccién
y del cuidado del alma de sus seguidores. Epicuro y Pablo anunciaron un mensaje de sal-
vacién, ambos reconocieron que su doctrina no sélo era una invitacién para la accién, sino
también se apoyaba en una determinada ética. Las cartas fueron en ambos grupos un ins-
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trumento necesario para mantener una duradera comunicacién personal entre los funda-
dores y los muchos seguidores que vivian en diversas comunidades de la didspora.

A pesar de los interesantes paralelos que saltan a la vista entre Epicuro y Pablo, o
los grupos epicireos y las comunidades paulinas, es necesario hacer una investigacién mds
rigurosa antes de sacar conclusiones apresuradas. El autor critica la tesis de Norman De
Witt que consideraba a Pablo, judio por nacimiento, epictireo por educacién y cristiano
por conversion. Creo que no hace falta mucho esfuerzo para rebatir dicha tesis, de ningin
modo se puede defender que Pablo fuera un epiciireo, otra cosa diferente es considerar
que conociera la filosofia epicirea o que algunos de sus seguidores o miembros de sus co-
munidades procedieran de circulos epictreos. En suma, se puede decir que aunque haya
semejanzas socioldgicas, tengan ensefianzas similares y ambos movimientos se refieran a
fenémenos semejantes, no se puede hablar de una conexién real entre Epicuro y Pablo.
También se observan diferencias entre la concepcién de la comunidad epiciirea y la comu-
nidad paulino-cristiana, lo mismo que la funcién de Pablo y Epicuro en sus comunidades.

Sefialemos algunas de estas diferencias. Epicuro tiene y ejerce una autoridad clara y
directa en sus comunidades, que tienen que mantenerse fieles a su doctrina. Pablo, al con-
trario, en su pensamiento directivo se apoya en la autoridad de la Palabra de Dios y distin-
gue entre sus instrucciones personales y las que vienen del Sefior. El resultado es que los
seguidores y miembros de las comunidades epictireas se llaman “epictireos”, mientras que
los miembros de las comunidades paulinas no se llaman “paulinos”, sino cristianos. Los
epictireos no pueden ser epiciireos si cuestionan las ensefianzas de Epicuro, en cambio,
para la primera generacién de cristianos se puede ser cristiano sin someterse a la autori-
dad de Pablo. Pablo tiene muy claro que no se predica a s{ mismo y que su misién es cum-
plir la tarea apostélica de anunciar a Cristo. Las comunidades de Pablo no pueden enten-
derse como escuelas filosé6ficas. Al contrario, como podemos ver en 1 Cor 1,18-31 Pablo se
distancia de la sabiduria del mundo, y habla de la sabidurfa de la Cruz, la auténtica sabidu-
ria de Dios, el cristianismo es la “verdadera filosoffa” en palabras de s. Justino. La ense-
flanza paulina no sigue tanto la analogfa de los filésofos, sino la ensefianza profética del
antiguo testamento. .

Las ensefianzas de Epicuro son un conjunto de reglas dogmaticas y sacrosantas que
los seguidores deben conservar como un ordculo y de las que no se pueden desviar que di-
fieren grandemente de las ensefianzas que encontramos en las cartas paulinas que dan res-
puestas a situaciones concretas. Epicuro habla como el fundador de una escuela en la que
las reglas tienen un sentido absoluto y perenne; Pablo escribe desde una autoridad deriva-
da como un apéstol de Jesucristo y trata de capacitar a sus lectores para que den respues-
tas a las situaciones nuevas que aparecen en sus comunidades.

Las grandes cartas epiciireas (Meneceo, Pitocles y Herodoto) no son cartas enviadas
a las comunidades, sino cartas para personas individuales. En las cartas paulinas, por el
contrario, no hay ninguna que tenga un destinatario individual, solamente la de Filemén, e
incluso en dicha carta tiene otros destinatarios, Apfia, Arquipo y la comunidad que vive
en casa. Las cartas no son algo especifico del fundador Epicuro, sino que tenemos cartas
de sus continuadores, es decir, Epicuro y su escuela utilizaron las cartas como medio de
comunicacién. De los 27 escritos del Nuevo Testamento 21 son cartas y 14 pertenecen al
corpus paulino. Estos datos indican que las cartas representan no solo la parte mas extensa
del Nuevo Testamento sino también que los dos tercios de las cartas corresponden a la tradi-
cién paulina. Podemos concluir diciendo que las cartas no son sélo alga singular del epicu-
reismo, sino también del cristianismo, dentro del cual Pablo aparece como el pionero.

Los seguidores epicireos buscaban la felicidad del individuo, aunque ésta no pudie-
ra lograrse sin estar asociada a la amistad. La felicidad que busca Pablo no es la autarqufa
y tranquilidad del alma del individuo sino est4 relacionada con la conversién y la vida en
Cristo. El objetivo de la doctrina del cuidado del alma de Epicuro es la ataraxia personal,
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mientras que el Evangelio de Pablo desemboca en la comunién. Mientras que para los epi-
clreos alcanzar la maxima sabidurfa es el criterio fundamental, lo principal en las comuni-
dades paulinas es la gracia. La diferencia entre sabiduria y gracia refleja el contraste entre
las comunidades paulinas y las epicureas.

La comunidad de los amigos entre los epictireos era para los que se basaban en esta
filosofia, un medio de ayuda para lograr los tltimos objetivos, hacer posible y garantizar la
paz personal del alma. Esto que para los epictireos era un medio para la salud y felicidad,
era al mismo tiempo para Pablo un componente esencial. Pero para Pablo la unién y reci-
procidad en sus comunidades no eran sélo medios sino fines duraderos tanto para sefialar
asf como para conseguir el m4s elevado objetivo del trabajo misionero paulino, la vida en
Cristo. En las comunidades paulinas la persona individual tiene una importante funcion.
Pablo sabe que la vocacién de cada persona a ser cristiana es Unica e irrepetible, aunque
esta llamada se hace dentro de la comunidad cristiana y allf puede encontrar su plenitud.

El autor dice que en la cultura global en que vivimos es importante descubrir la dife-
rencia entre las comunidades paulinas y las epictreas. Los cristianos en su trabajo pastoral
no tienen que promover la cristianizacién del epicureismo, es decir, proponer la vida en la
comunidad de los amigos como un medio para la felicidad individual o ofrecer una libera-
cién ética y social; sino que tienen que anunciar ¢l mensaje que Jesucristo nos hace a la
salvacién, entendida en su sentido integral.

Agradecemos al autor la investigacién pues ayuda a diferenciar los rasgos del men-
saje epictreo y del mensaje.cristiano propuesto por Pablo, no obstante reconozco que se
podia hacer otra lectura mas comprensiva buscando los elementos comunes o similitudes,
sin que por ello cada grupo perdiera la propia identidad o peculiaridad.— J. ANTOLIN.

KAREFIK, F. Die Beseelung des Kosmos. Untersuchungen zur Kosmologie, Seelenlehre und
Theologie in Platons Phaidon und Timaios (= Beitrige zur Altertumskunde, Bd.
199), K-G. Saur verlag, Miinchen/Leipzig 2004, 24 x 16, 293 pp.

Este libro, fruto de cuatro aios de investigacién, pretende demostrar la cohesién
entre psicologia, cosmologfa y teologia en dos escritos claves de Platén: Fedén y Timeo,
dedicando dos estudios a cada uno. La primera parte examina la relacién entre la doctrina
sobre el alma y la cosmologia en Feddn; argumenta que la dltima provee el trasfondo a la
primera que tematicamente se extiende al Timeo. Reconociendo la tradicional interpreta-
ci6én que éste didlogo fundamenta la inmortalidad del alma, el autor hace ver cémo la doc-
trina del alma necesita la cosmologfa: el cosmos defendido por Sécrates en Fed6n es uno
para los almas inmortales que pueden vivir mal o bien en los cuerpos; ademds estos almas
son para el cosmos que por ellos se queda vivificado y continua en el incesante ciclo de gé-
nesis. El cosmos y los almas quedan inalienablemente unidos. El segundo. estudio sobre
Fedén constata que, ain no expresado claramente, la concepcién del substrato-materia
que Sécrates avanza ya, anticipa en alguna manera la teorfa de chora (___) elaborada en
Timeo. Pues el substrato que el alma vivifica es algo que ni origina ni desaparece; partici-
pa en el proceso de disolucién y cambio iniciado por el alma. De la misma manera el autor
examina en la segunda parte el Timeo concentrdndose en la génesis del mundo entero y
en la cuestion del movimiento. Aun cuando el demiurgo de Platén no corresponde al
motor inmdvil de Aristételes, el proceso de cosmogonia en Timeo es complejo. Consta de
cinco fases en las cuales todo ocurre atemporal hasta la génesis de los seres vivos. El autor
hace ver la postura de Platén poniendo de relieve los dos principios de la cosmogonia en-
tera: la chora y el ser inteligible, la interaccién de cuyos dos momentos se representan
ananke (_v___) y nous (vo__). La independencia atribuida a éstos facilita a Platén de
concebir una teorfa de génesis en la cual la matematizacién podra tener un papel impor-
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tante. Provisto de una bibliografia e indices, este estudio es una estupenda contribucién a
la filosoffa antigua.—- P. PANDIMAKIL.

VALVERDE, Carlos, Génesis, estructura y crisis de la modernidad (= Estudios y ensayos.
Filosoffa). BAC, Madrid 2003, 20 x 14, 381 pp.

Este libro pretende estudiar cémo se ha realizado el cambio de la Edad Media a la
Modernidad y de esta a la Pos-modernidad. Se trata de explorar las raices filos6ficas de
este movimiento porque, a la larga, aunque no lo parezca, son las ideas las que cambian la
sociedad. Con ello no se quiere decir que no se han de tener en cuenta otros factores como
la economia, la politica, etc. Al mismo tiempo, el libro estudia las grandes construcciones
ideoldgicas de 1a Modernidad que han venido ha llamarse “los grandes relatos” de los que
se dice que han entrado en crisis. El autor conoce muy bien el tema porque ha escrito con
bastante detalle del problema del marxismo y también una antropologia filoséfica que se
ha editado repetidamente, por lo que tiene un conocimiento muy concreto de uno de los
grandes relatos en decadencia y es un especialista del hombre actual con toda su carga de
crisis. El libro nos describe el ocaso del espiritu medieval, el sentido del renacimiento y el
humanismo, la revolucién cientifica, la secularizacién de la politica y de la razén, los gran-
des relatos seculares, la ilustracién, el triunfo y la crisis del positivismo y el paroxismo vita-
lista actual. Luego se pasa a presentar la critica de la Modernidad por la escuela de Frank-
furt y la Pos-modernidad. Finalmente se echa una mirad hacia el futuro a partir del
evolucionismo de Teilhard de Chardin y el personalismo cristiano. Estamos ante un escri-
to bien hecho que revisa los problema de la modernidad y fac111ta nuestra meditacién de la
coyuntura humana actual— D. NATAL.

RAGUZ, lvica, Sinn fiir das Gott-Menschliche. Tranzendental-theologische Gesprich
zwischen den Asthetiken von Immanuel Kant und Hans Urs von Balthasar. Echter
Verlag, Wiirzburg 2003, 22 x 15, 546 pp.

Esta obra tiene como idea sustancial mostrar que la nueva estética actual es un lugar
teoldgico clave de la teologia fundamental. El libro ofrece la confrontacidn entre la estéti-
ca filoséfica de Kant y la teologia estética de Hans Urs von Balthasar. Como es sabido,
este te6logo ha sido el gran idedlogo catélico de la relacién entre €l arte y el misterio, y ha
establecido una profunda relacion entre la cultura artistica cristiana y la realidad de la fe,
especialmente en su gran obra, compuesta de varios tomos, y traducida al castellano con el
titulo de Gloria. No menos espectaculares son sus dos tomos publicados en castellano bajo
el titulo de Verbum Caro y Sponsa Verbi. El autor de este estudio, profesor de la Facultad
de Filosofia y Teologia de Dakovo en Croacia, nos presenta en primer lugar la teoria esté-
tica de Kant, principalmente a partir de su Critica del Juicio. Luego nos ofrece la teologia
estética de von Balthasar que se centra principalmente en el lugar decisivo de esta estética
que no es otro que la manifestacién de la gloria de Dios en Cristo Jesis, de Nazaret, y que
informa toda su teologfa. En la tercera parte se hace una reflexién sobre los puntos fuertes
y los momentos débiles de la estética de ambos autores. El resultado es una conclusién en
la que los dos autores ganan, uno con la superacién de un cierto subjetivismo y el otro con
una reduccién apropiada de una pretendida objetividad excesiva. Con frecuencia Urs von
Baltasar ha criticado el antropologismo exagerado y el liberalismo teoldgico de otros auto-
res, también a él se le podria acusar de un mundanismo y de una esperanza demasiado op-
timistas, pero si se leen bien los textos se ve que esto no es posible y, por el contrario, nos
encontramos con un autor de un equilibrio perfecto entre la realidad del mundo y la expe-
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riencia de la fe. Y por eso, ha sabido reconocer perfectamente el nivel de la objetividad
cientifica, el sentido de lo humano y el mundo del misterio y los ha integrado plenamente
con lo que el cristianismo gana mucho en esplendor de su verdad y se nos muestra tam-
bién en toda su humanidad.—- D. NATAL.

Historia

Quellen zur Kirchen-Reform im Zeitalter der grossen Konzilien des 15. Jahrhunderts. Zwei-
te Teil: Die Konzilien von Pavia/Siena (1423-1424), Basel (1431-1449) und
Ferrara/Florenz (1438-1445). Ausgewilt und iibersetzt von J. Miethke und L.Wein-
rich (= Ausgewilte Quellen zur deutschen Geschichte des Mittelalters. FSGA - Bd.
XXXVIIIb), Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2002, 23 x 15, 510 pp.

Para la historia del papado y de los concilios el transito de la Edad Media al Renaci-
miento constituye uno de los momentos cruciales en el estudio de la siempre pendiente
cuestién de la reforma eclesidstica. Bajo la direccién de los medievalistas Jiirgen Miethke
de la Universidad de Heidelberg y Lorenz Weinrich, emérito de la Universidad Libre de
Berlin, el presente volumen recoge, en edicién bilingiie, las Actas de los decretos discipli-
nares para la reforma de la Iglesia (Acta ad Ecclesiam in generalibus saeculi XV. Conciliis
reformandam spectantia) emanados por los concilios de Pavia/Siena, Basilea y Ferra-
ra/Florencia/Roma.

En un primer tomo (FSGA 38a) se ofrecia la documentacién de los concilios inme-
diatamente precedentes de Pisa (1409) y de Constanza (1414-1418), celebrados en tiempos
del gran cisma. Los textos que selecciona esta nueva publicacién documentan el tira y
afloja entre las tesis conciliaristas y un primado papal que, con Martin V (1417-1431), va
recuperando su vigor tras la crisis de Avignén y arrojan una nueva luz sobre el desarrollo,
hasta mediados del s. XV, de las complejas discusiones en torno a la estructura y vida de la
Iglesia y las competencias de sus 6rganos de gobierno. Los temas ya planteados en Pisa y
Constanza siguen vigentes: extirpacién de las herejias, conciliarismo, bisqueda de la paz
entre los reinos cristianos y unidad dentro de la Iglesia.

Tras una amplia introduccién (14-95) que sirve para situar los tres concilios estudia-
dos en su marco histdrico, los autores presentan los textos producidos por cada uno de
ellos, asi como otras fuentes de interés relacionadas con los mismos. En el concilio de
Pavia, transferido en 1424 a la ciudad de Siena, el Papa Martin V debié hacer frente a la
tendencia separatista del galicanismo. Junto a los textos conciliares se ofrece un célebre
sermén del maestro Fray Jer6nimo de Florencia OP.

Bajo la presién conciliarista, Martin V convocard también el concilio de Basilea, fa-
lleciendo antes de su apertura oficial. Eugenio IV (1431-1447), el ermitafio agustino que le
sucede en el pontificado, confirmar4 al card. Cesarini en la presidencia del nuevo concilio.
Comenzar4 siendo ecuménico, para ser declarado ilegitimo y disuelto en 1433 y terminar
siendo reconvocado por el Papa en Florencia. Las fuentes del atormentado concilio de Ba-
silea estdn recopiladas en tres apartados: documentos preparatorios, intervenciones de los
padres y decretos conciliares. Finalmente, el concilio de Florencia, con su preludio de Fe-
rrara (1438) y su periodo romano (1443), una vez encauzada la resistencia conciliarista, va
a centrar sus esfuerzos en la causa de la unién. Entre los documentos que se ofrecen estd
el proyecto de reforma de Nicolds de Cusa, uno de sus mds ilustres participantes. Inicial-
mente partidario de un conciliarismo moderado (De Concordantia Catholica), se decanta
finalmente por las tesis curiales a favor del primado pontificio (Reformacio Generalis).
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Al final de la introduccién del volumen se ofrecen las abreviaturas y un completo
elenco de manuscritos y bibliografia. Se completa el aparato critico con dos indices (de lu-
gares y personas, y temdtico).- R. SALA.

AUSBUTTEL, Frank M., Theoderich der Grofe. Der Germane auf dem Kaiserthron (=
Gestalten der Antike).Primus, Darmstadt 2003, 23,5 x 15, 190 pp.

Tras la caida de Rémulo Augtstulo (476), dltimo emperador romano de Occidente,
Teodorico el Grande, rey de los Ostrogodos, derrota a Odoacro, ocupa Ravena y es reco-
nocido como rey de Italia por el emperador de Bizancio (497). El proyecto de Teodorico
era crear un imperio germanico de Occidente, heredero del romano, compuesto por los
reinos francos, vdndalos, visigodos y ostrogodos. Su dominio llegé a extenderse desde Es-
pafia hasta los Balcanes mediante una habil politica de alianzas matrimoniales entre esos
pueblos germdnicos. Sin embargo su suefio no se llegé a materializar, a pesar de que se
convirtié en el principal soberano occidental de la época.

El autor, profesor de Historia Antigua en las Universidades de Frankfurt y Marbur-
go, ofrece en esta publicacién una biografia de caracter did4ctico que sirve para familiari-
zarse con una figura emblematica de este convulso periodo. El libro contiene varios mapas
e ilustraciones en blanco y negro, las notas finales, una bibligraffa sumaria y un pequeiio
indice.— R. SALA.

HARNACK, Adolf von, Marcion. L’évangile du Dieu étranger. Une monographze sur
Phistoire de la fondation de I’Eglise catholique. Traduit par Bernard Lauret et suivi
des contributions de Barnard Lauret, Guy Monnot et Emile Poulat, avec un essai de
Michel Tardieu: Marcion depuis Harnack. Les éditions du Cerf, Paris 2003, 23,5 x
14,5, 590 pp.

Los datos aportados sefialan ya la riqueza e importancia del presente libro. En pri-
mer lugar ofrece la traduccién al francés de la célebre obra del no menos célebre te6logo
protestante alemén de finales del s. XIX y principios del XX. Ni la obra ni su autor necesi-
tan ser presentados. Baste indicar que la traduccién estd hecha sobre la segunda edicién
alemana (la del 1924) y que, como adaptacion a los tiempos nuevos, incluye la traduccién
de los textos latinos y griegos citados por su autor; incluye asimismo la traduccién de los
Nuevos estudios sobre Marcion, con los que Harnack respondié a las recensiones criticas
de la primera edicién de su obra; en cambio, no se traducen los anexos a la edicién, por
quedar en parte superados por la investigacion posterior. No obstante, se ofrece la lista de
sus titulos y, cuando es oportuno, las referencias a ellos con las paginas de la edicién ale-
mana.

Como indicado, la obra contiene también otras contribuciones. La primera, La idea
de un cristianismo puro, de B. Lauret, de notable amplitud (90 paginas), ubica el libro de
Harnack en la historia de la reflexién teolégica alemana en torno a Marcion para manifes-
tar su génesis ¢ intencién. Parte de Schelling, sigue con Baur y acaba con Ritschl cuyas po-
siciones ambiguas representan el medio en que se sittia Harnack; en un segundo momen-
to, presenta el largo «trato» de Harnack con Marcién, que le habia seducido ya desde
joven y al que consideré como «la figura mds significativa de la historia de la Iglesia entre
Pablo y Agustin», y el significado de la obra Marcién, deteniéndose en su tesis sobre el
valor del AT y los tres modelos fundamentales que marcan su relacién con el Nuevo: su-
bordinacion, contraste y seleccién/exclusién. En ese contexto critica la utilizacién partidis-
ta que Harnack hace de la historia y la simplificacién a que somete la teologia luterana de



EstAg 39 / fasc. 2 (2004) LIBROS 419

la dialéctica Ley-Evangelio. Se ocupa asimismo de la recepcién de la tesis harnackiana en
los circulos del protestantismo alemadn, de las connotaciones sociales en relacién con el an-
tisemitismo y el nacional-socialismo y concluye con notas de actualidad sobre el papel del
AT en la vida de las Iglesias.

La segunda contribuci6n, de E. Poulat, Harnack, Marcioén y la ciencia francesa, ex-
pone la recepcién de la obra de Harnack en Francia. Recepcién pobre y, con alguna ex-
cepcidn, negativa, aunque con variantes segiin que la pluma fuese protestante (critica,
aunque se viese como problema de actualidad, tras una guerra mundial), catélica (aun re-
conociendo la categoria del autor y aceptando parte de sus posiciones, no se recibié la
obra) o racionalista («con su Marcién, Harnack se halla en el origen de una aventura inte-
lectual ni prevista ni querida por él y con la que, aparte el suscitarla; no tuvo deuda algu-
na, pues se desarrollé auténomamente»).

Importante es el ensayo de M. Tardieu: Marcién desdé Harnack, desarrollado en
siete apartados. El primero, dedicado al progreso de los estudios marcionitas, valora la
aportacién de Harnack quien, frente a la tradicion eclesidstica antigua que puso a Marcién
la etiqueta de hereje, hizo de él un personaje historiograficamente tratable y teoldgica-
mente interesante, al presentarle —tesis defendida ya en su Manual de historia de los dog-
mas— en la perspectiva de una reforma de tipo paulino, y no como un producto del gnosti-
cismo. Con ejemplos concretos muestra cémo la obra de Harnack ha influido mucho en un
mejor conocimiento de la literatura tanto marcionita como antimarcionita. El segundo
presenta la exégesis marcionita de la Transfiguracién como la antitesis de la célera y la
gloria (la cat6lica y la marcionita, respectivamente) a la luz de los Himnos del Paraiso de
san Efrén —que Harnack no conocié—, lefdos a la par de Tertuliano. En el tercero ofrece
una traduccién/interpretacion de la inscripcion de Ledaba, el primer monumento arqueo-
16gico cristiano (=marcionita) que se ha conservado. El cuarto toma en consideracién los
datos de Teodoreto de Ciro sobre la conversién de algunas poblaciones marcionitas, los
coloca en su contexto y corrige la interpretacién de la serpiente de bronce que les atribuyé
el obispo catdlico, a la vez que explica el sentido marcionita de su orar en direccién a occi-
dente. En el quinto critica el presentar a los marcionitas como una especie de ecologistas,
dado que se basa en una errénea traduccién e interpretacién de un texto de Tertulianio
 (C. Marcionem 1,14,4) del que da la que juzga su correcta interpretacién, en linea con la
doctrina marcionita. El sexto presenta algunas variantes marcionitas presentes en los Him-
nos maniqueos partos de la crucifixién. El séptimo, por tltimo, es un dossier bibliografico
de incomparable valor y utilidad, dividido en tres secciones. La primera propone una se-
leccién limitada de autores y hechos culturales, anteriores a 1921 (fecha de la 1* ed. del
Marcion); 1a segunda, ofrece una lista alfabética, lo mas completa posible, de publicacio-
nes sobre Marcién desde 1921 hasta el 2002; la tercera, presenta el repertorio sistemdtico
de la bibliografia alfabética, clasificando los autores por orden cronoldgico y por temas. Al
fndice general le precede otro de nombres de personas.— P. DE LUIS.

HARTMANN, M., Aufbruch ins Mittelalter. Die Zeit der Merowinger. Wissenschaftliche
Buchgesellschaft (Primus Verlag), Darmstadt 2003, 27.7 x 21.7, 222 pp.

Los estudios sobre el medioevo abundan en las dltimas décadas del siglo veinte.
(Porqué entonces, todavia, otro libro? La respuesta consiste en la tnica y fundamental im-
portancia que el tiempo de los merovingios tiene dentro la historia europea. Con la funda-
cién del reino de los francos comienza el reinado alemén que echa los bases del desarrollo
de la Europa occidental. Este libro demuenstra magistralmente como el periodo entre
481/82 y 743/751 inicia el proceso de transformacioén de la antigiiedad en el medioevo cris-
tiano que caracteriza la Europa de hoy. Concebido para los principiantes de la historia, el
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libro sirve a todos aquellos interesados en la historia, y destaca tanto por su sencillez como
por las fuentes empleadas en presentarlo. Basdndose principal pero no exclusivamente en
la Historia del obispo Gregorio de Tours, la autora presenta una visién global del periodo
merovingio que se ocupa en seis capitulos de los varios aspectos como politica, justicia, so-
ciedad, iglesia, cultura, educacién y vida cotidiana. La visién conjunta de estos trescientos
afios hace ver por qué y cémo dicho periodo juega un papel importante para comprender
la Europa hodierna: los francos fueron los pioneros en la constitucién europea. Para cons-
tatar esta afirmacion, basta mirar, p.e., la figura femenina del periodo, que se ‘valoraba’
por medio de varias relaciones: étnicas, politicas, biolégicas, etc., y se cambi6 gracias a la
cristianizacién no siempre para mejor. Las numerosas laminas e ilustraciones ayudan al
lector a captar vivamente los argumentos desarrollados en cada capitulo. Provisto de una
bibliograffa, un glosario y los indices, el libro ofrece una excelente contribucién al estudio
de la historia del temprano medioevo.— P. PANDIMAKIL..

DIETERICH, Veit-Jakobus, Joham Amos Comenius. Ein Mann der Sehnsucht 1592-1670.
Theologische, piadagogische und politische Aspekte seines Lebens und Werkes, Calver
Verlag Stuttgart, Stuttgart 2003, 22 x 14, 204 pp.

Jean Amos Comenio fue el dltimo obispo de la secta protestante “Unién de los her-
manos bohemios”. La persecucién que sufrié el grupo le obligé a huir de su pafs, realizan-
do un recorrido por Europa en el que intent6 defender dicha comunidad con sus escritos
al mismo tiempo que promulgaba la paz de pueblos y religiones. En esta obra se hace una
presentacion de su vida y su contribucién a la teologia, pedagogia y politica. Comenio da
gracias a Dios por haber sido durante toda su vida un hombre nostélgico y esta misma idea
que da titulo al libro fue su programa de vida, como te6logo, pedagogo y politico. Nos
ofrece una teologia de la esperanza y la resurreccién, una pedagogia de la confianza en la
humanidad y la humanizacién de los hombres y una politica de la fe en el mejoramiento
del mundo. Comenio es considerado el promotor de la pedagogia moderna, como quien le
da la primera sistematizacién. Comenio es también precursor del movimiento ecuménico y
un promotor del didlogo entre el mundo de las religiones. Como politico plantea la idea de
un gobierno vélido para todos al igual que la conciliacién entre la religién y la cultura. Es
notorio su pensamiento de un mundo de paz sin violencia.y la lucha por la justicia social
que le convierte en muy actual. Nos parece que el pensamiento de Comenio es relevante
para Europa, por eso debe ser presentado como uno de los padres de la nueva Europa, de
ahf que su obra deba ser releida y repensada una vez mas. J. ANTOLIN.

DE VOGUE, Adalbert, Histoire littéraire du mouvement monastique dans I’antiquité. Vol.
VIII. Les éditions du Cerf, Paris 2003, 23,5 x 14,5, 496 pp.

El presente volumen, €l octavo de la serie, nos coloca, como indica el autor, en el
umbral de la obra benedictina. Numerosos son los escritos mondsticos latinos que estudia,
pertenecientes todos ellos a la primera mitad del s. VI 'y organizados en once capitulos, a
saber: la Regla oriental (cap. 1°), la Vida de los Padres del Jura (cap. 2°), Eugipio y su Vida
de Severino (cap. 3°), las leyes de la Iglesia galicana desde el concilio de Agde hasta el de
Clermont (506-535) (cap. 4°), Ennodio de Pavia y su Vida de Antonio (cap. 5°), Dionisio el
Exiguo y los monjes de Escitia (cap. 6°), el concilio de Cartago (525) y la vida de los aba-
des de Agaune (cap. 7°), la Regla del Maestro (cap. 8°), el Sermén de Novato y la Regla de
Eugipio (cap. 9°), las obras de Cesareo de Arlés para las monjas (cap. 10°), y las obras del
mismo Cesdreo de Arlés para los monjes (cap. 11°). De todas ellas, las més significativas,
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por extensién e importancia, son la Vida de los Padres del Jura, que mira a modelos orien-
tales, y la Regla del Maestro, italiana, cuyo comentario ocupa 90 paginas la primera y 70 la
segunda. Como es habitual, el autor examina en ellas sélo lo que guarda relacién con lo
que realmente le interesa: las imagenes de la vida mondstica y de los monjes santos, dejan-
do de lado otros aspectos, por interesantes que sean para otros 4mbitos cientificos.

La obra permite conocer los géneros literarios en que se despliega la literatura mo-
néstica del periodo: ante todo Vidas y Reglas, a las que se suman sermones y canones con-
ciliares. Igual que en las obras anteriores, en su comentario A. de Vogiié expone el fieri de
toda esta literatura mondstica con las circunstancias y motivaciones que la suscitan, asigna
paternidades y patrias (1a Regla Oriental escrita probablemente por Vivenciolo, en el Jura;
la Tercera Regla de los Padres, emanada por los obispos reunidos en el concilio de Cler-
mont) y, sin olvidar sus diferencias, sefiala las dependencias de unas Reglas respecto de
otras, (la Regla Oriental, de los Reglamentos de san Pacomio y de la Segunda Regla de los
Padres; 1a Tercera Regla de los Padres de la Regla de Macario; de las Conferencias e Insti-
tuciones de Casiano, la Regla del Maestro; de la Regla de san Agustin, la Regla de Eugipio
y la de Regla de las virgenes de Ceséreo, texto este tltimo que, a su vez, inspira su misma
Regla para los monjes, asi como las de Aureliano y Donato). Al revivir de autores anti-
guos bien conocidos hay que afiadir la aparicién del padre del cenobitismo, san Pacomio,
gracias a la vida escrita por Dionisio el Exiguo.

A lo largo de sus p4ginas el lector asiste a cambios de estructuras (de la celda indivi-
dual lerinés se pasa al dormitorio comin en la Vida de los Padres del Jura'y en La Regla
del Maestro). A nivel de relacién con el mundo, asiste a una tendencia hacia la «clausura»,
sea como opcién personal (abad Oyendo, del Jura), sea como imposicion regular (Cesdreo
a las monjas); al ver con malos ojos €l paso de la vida cenobitica a la eremitica (Vida de Se-
verino, de Eugipio); al aparecer de nuevas férmulas: la situacién de un superior que vive
una parte del tiempo en la soledad, que anuncia el san Benito del libro segundo de los di4-
logos gregorianos. A nivel institucional, contempla al afianzarse del cenobitismo sobre los
tres pilares de la regla, el monasterio y el abad (Regla del Maestro), y al surgir de una le-
gislacion cada vez més minuciosa. A nivel espiritual, descubre el aparecer de nuevas préc-
ticas cultuales (la alabanza perpetua, a imitacién de los monjes «acoimetas» de Bizancio,
en Agaune), y al potenciamiento de determinadas ternas de virtudes (la obediencia, la hu-
mildad y el silencio en la Regla del Maestro, o la humildad, la obediencia y la caridad, en
Cesdreo y Novato); la ausencia sorprendente del tema de las relaciones fraternas en la
Regla del Maestro la ve contrarrestada por la insistencia en ellas de Novato. Asimismo ad-
vierte en unos lugares el declino de la condicion clerical de los monjes (Vida de los Padres
del Jura, Regla del Maestro), aunque en otros aparece constante la unién entre el sacerdo-
cio y el abad, y el modo diferente como los obispos regulan su relacién con los monaste-
rios: mientras en Arlés los obispos ven reconocidos sus derechos, en Cartago no hay mds
relacién que la directa con el primado de Cartago.

El autor pone de relieve hechos significativos como el que, dos siglos después, el mo-
nacato latino haya tenido conocimiento, a través de la biografia de Dionisio el Exiguo, del
fundador de los monasterios cenobiticos en Egipto, cuya suerte habia corrido tan dispar
de la de san Antonio. «La Vita Pachomii es un documento capital que tiene su lugar en la
hagiografia cenobitica latina entre la vida de los Padres de Jura, escrita quince afios antes,
y la de Benito, del fin de siglo». Por el contrario se muestra muy critico con algunos aspec-
tos de la Regla del Maestro, en particular su «vicio més grave»: el concurso de virtudes que
establece para llegar a ser abad: «El sistema escolar del Maestro es llevado aqui hasta el
absurdo». No obstante, reconoce su valor: «Entre la obra de Casiano y la de san Benito, el
Maestro —tal vez san Benito en su primera flor- ha tendido un puente que le debemos
agradecer». La obra concluye con varios {ndices: biblico, de autores antiguos, de nombre
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propios y de palabras latinas o latinizadas. El presente no tiene corrigenda a los volime-
nes anteriores.— P. DE LUIS.

MASSER, Karin, Cristobal de Gentil de Rojas y Spinola O.F.M. und der lutherische Abt
Gerardus Wolterius Molanus. Ein Beitrag zur Geschichte der Unionsbestrebungen
der katholischen und evangelkischen Kirche in 17. Jahrhundert (= Reformationsges-
chichtliche Studien und Texte, 145), Aschendorff Verlag, Miinster 2002, 23 x 15,5,
525 pp.

Este trabajo de investigacién fue presentado como tesis doctoral en la Facultad de
Teologla Catdlica de 1a Universidad de Innsbruck en el afio 2000. Analiza con detalle uno
de los ultimos intentos de unién entre las confesiones protestante y catélica en la segunda
parte del s. XVII. La iniciativa corre a cargo de dos personajes curiosos: el religioso fran-
ciscano Cristébal de Gentil Rojas y Espinola (que legé a ser obispo de Viena- Neustadt) y
el abad luterano Gerardo Wolter Molan (encargado la de ensefianza religiosa en el princi-
pado de Hannover). La bisqueda de documentacion archivistica, la recomposicién y ela-
boracién histérica, la elaboracién de los materiales y las fuentes aducidas, hacen de este
trabajo un modelo de bien hacer, como lo han reconocido pronto los especialistas de
ambas confesiones cristianas. El coraje de ambos personajes merece reconocimiento espe-
cial, ya que a partir de la Paz de Westfalia (octubre 1648), las discrepancias religiosas habi-
an quedado reconocidas en 4reas geograficas, dependiendo de la politica secular. Pero
esta situacién no dejaba tranquilos a los cristianos inquietos de la segunda mitad de dicho
siglo, ddndose diversos movimientos en pro de la unidad cristiana. El franciscano Espinola
sinti6 la urgencia de ‘mover pieza’ y dedicé buena parte de su vida y de su influencia poli-
tica y eclesidstica a esta tarea ecuménica de la bisqueda de la unidad entre catélicos y lu-
teranos. Asimismo Karin Masser analiza la figura del Abad luterano Molanus, interesanti-
simo persona de la Reforma, quien en respuesta al ofrecimiento de Espinola en su
Regulae, responde con su Methodus de acercamiento doctrinal. Los avatares de ambos
personajes, las intervenciones de Leibniz y de Bossuet en sus respectivos y diferentes pos-
tulados ecuménicos, las politicas de apoyo a los respectivos intentos asf como ¢l andlisis de
la complicada situacién politica de la época... hacen de este trabajo una nueva luz signifi-
cativa hacia la clarificacién de intenciones y hacia las posibilidades de la ansiada unidad.—
A. GARRIDO. ‘ ‘

FERRER BENIMELI, José Antonio (Ed.), Relaciones Iglesia-Estado en Campomanes.
Fundacién Universitaria Espaiiola, Madrid, 2002, 25 x 17.5, 456 pp.

Aunque quizd uno de los elementos més constantes y caracteristicos de la historia de
Europa sea la tensién entre la Iglesia y el poder temporal, incluso cuando éste se definia
explicitamente como catélico, hay momentos en que las relaciones entre ambos se apare-
cen a nuestra memoria como especialmente conflictivas. A iluminar uno de estos perfodos,
el que corresponde al reinado de Carlos III, contribuye decisivamente el libro publicado
por la Fundacién Universitaria Espafiola con motivo del segundo centenario de la muerte
de Pedro Rodriguez de Campomanes. Se-recogen en €] diversos trabajos de reputados es-
pecialistas, entre los que cabe citar, sin desmerecer al resto, a Te6fanes Egido, Rafael Ola-
echea y Antonio Dominguez Ortiz. Se trata, por lo general, de articulos ya publicados ~en
muchos casos como prélogos o estudios introductorios a escritos de Campomanes—, pero
dificilmente accesibles. Su lectura nos permite adentrarnos en los entresijos de la politica
regalista tenazmente defendida por el fiscal del Consejo de Castilla con el apoyo de Roda
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y de otros ministros. Nos vemos asf en un mundo agitado por feroces rivalidades entre co-
legiales mayores y manteistas y entre unas y otras 6rdenes religiosas, en el que un rey pia-
doso y timorato lucha por afirmar la exclusividad de su poder ante lo que considera intro-
misiones de la Iglesia fuera del campo espiritual que legitimamente le corresponde.
Podemos considerar el regalismo en este momento como uno de los tltimos pasos-en la
formacién de un concepto abstracto de soberania, en una época en que ya estd muy avan-
zada la desaparicién de los poderes intermedios y de las fidelidades personales que carac-
terizaron el mundo medieval. El Rey, al asumir la soberania abre la posibilidad, que pron-
to serd explorada, de que se piense en trasladarla a la nacién, y asi ésta —que es otro
concepto abstracto— se har4 tnica y legitima depositaria de una abstraccion.

Desfilan ante nosotros en esta obra asuntos como el Exequatur, la regalia de amorti-
zacién, el Monitorio de Parma, etc., en los que Campomanes interviene como fiscal con
dictdmenes en los que invariablemente afirma la supremacia real frente a las pretensiones
pontificias. Pero es, sin duda, la expulsién de los jesuitas, el hecho mds notable en que par-
ticipa. Vale la pena detenerse minimamente en él porque muestra la extrema injusticia
con que Hegaron a comportarse los regalistas espafioles -no mucho mayor, por otra parte
de la que mostraron los franceses y los portugueses. Los papeles de Campomanes revelan
que desde el mismo momento en que se inicia la investigacién sobre la participacién de los
jesuitas en los motines de 1766, se ha decidido su culpabilidad y que Gnicamente se buscan
pruebas que justifiquen la expulsién ante la conciencia del Rey. Asi, no sélo se da por sen-
tado que la accién de uno de sus miembros compromete- a toda la orden, sino que en un
procedimiento secreto se llama a declarar tinicamente a enemigos declarados de los jesui-
tas, sin dar a estos no ya la posibilidad de defenderse, sino incluso de saber que son acusa-
dos. Es posiblemente el momento més sombrio del reinado de Carlos II1.- F..J. BERNAD
MORALES. i

CARCEL ORTI, Vicente, La Iglesia y la transicién espafiola. Edicep, Valencia, 2003, 21,5
x 14,342 pp. .

Transcurridos veinticinco afios desde la entrada en vigor de la Constitucién es, sin
duda, oportuno esclarecer el papel que les cupo a instituciones y movimientos sociales en
la gestacion del actual régimen democrdtico. Maxime cuando el paso del tiempo, en lugar
de favorecer la reflexién critica sobre el pasado, ha sedimentado una interpretacién tefiida
de maniquefsmo, en que la izquierda aparece como una fuerza inequivocamente democré-
tica dotada de una inocencia digna del Edén, mientras que la derecha queda definida
como intrinsecamente perversa y totalitaria.

En este esquema la Iglesia queda encuadrada como uno de los principales soportes y
beneficiarios del franquismo. Asi, en tanto que nuestros jévenes ignoran la decisiva inter-
vencién del cardenal Tarancon o el apoyo prestado en tantas parroquias a organizaciones
de izquierda, bdsicamente comunistas, a las que sélo una intolerable mistificacién permite
calificar de democréticas, grupos que se autoproclaman recuperadores de la memoria his-
térica —como si pudiéramos imaginar una memoria ahistérica— se dedican a exhumar los
restos de victimas de la represion franquista. Se construye de este modo una historia ses-
gada, en que el color politico define a inocentes y culpables, a victimas y a verdugos. El
libro de Carcel Ortf tiene el mérito de intentar poner las cosas en su sitio. Para ello analiza
con fuerte apoyo documental la actuacién de algunos prelados significativos, desde Goma
a Tarancén, pasando entre otros por Olaechea, Herrera Oria y Pld y Deniel, asi como las
repercusiones del Vaticano II. Se nos presenta asi una Iglesia que, si bien se alineé con los
militares sublevados —y aqui hay que tener en cuenta que el anticlericalismo republicano,
que degener§ en auténtica persecucién religiosa, no le dejé otra opcién- mostré muy
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pronto discrepancias con el régimen autoritario impuesto por los vencedores, sobre todo,
como es natural, con las tendencias falangistas -muy pronto marginales- mds préximas al
totalitarismo hitleriano. Con el tiempo, en especial tras la renovacién impulsada por Juan
XXIII 'y Pablo VI, los desacuerdos se harfan mds profundos y notorios. Son momentos en
que la Iglesia busca abrirse a los sectores obreros y estudiantiles més descristianizados y
en los que, quizd en ocasiones, €l apostolado parece extraviarse, dando lugar a que j6ve-
nes catélicos se enrolen en organizaciones revolucionarias. La Iglesia, pese a algunas som-
bras, adopt6 en los 1iltimos afios del franquismo una posicién moderada e integradora que
contribuyé de manera decisiva a que la dictadura desembocara en el vigente régimen
constitucional. Es un mérito que ahora se le escatima lo que hace que el libro de Carcel
Ort{ sea especialmente necesario.—- F.J. BERNAD MORALES.

DINZELBACHER, Peter, Europa im Hochmittelalter 1050-1250. Eine Kultur- und Men-
talititgeschichte, Primus Verlag, Darmstadt 2003, 27 x 22, 258 pp.

Los conocimientos sobre la historia de la cultura han cambiado, dado que se han ge-
nerado nuevos conocimientos, los antiguos se valoran de forma distinta. La perspectiva
moderna es vincular la historia de la cultura con la historia de la mentalidad. Esta consiste
en la presentacién de las formas de pensar dominantes, formas de comportamiento, presu-
puestos, disposiciones y emotividades dominantes en una sociedad determinada. Se enten-
derdn correctamente las estructuras mentales cuando vengan consideradas éstas dentro de
la situacién general cultural. Por eso, los primeros capitulos estdn dedicados a las cuestio-
nes de las relaciones materiales concretas, como-la economia, la vivienda, la vida cotidia-
na, la organizacién y el sistema de poder, aspectos todos ellos que influyen en la forma-
cién de la cultura y de la mentalidad, y que a su vez fueron incluidos.

El presente volumen (de un total de 6) trata de presentar la multiplicidad de fené-
menos y signos que desde la alta edad Media constituyeron un punto de inflexién para la
Europa al Norte de los Alpes. En la alta Edad Media se desarrollaron nuevas formas de
vida y concepciones que frecuentemente impregnaron nuestra cultura actual. La nueva
presentacion de la vida urbana, la implantacién del método discursivo racional o el descu-
brimiento del amor como razén de ser de la vida de hombre son 3 ejemplos. La importan-
cia del libro radica en la presentacién de las innovaciones que diferencia esta época de la
Edad Media temprana, en las que muchas expresiones, como el renacimiento del XII, la
aparicién de la Universidad, la filosoffa escoldstica, la épica cortesana o el arte gético, apa-
recen como un indicio para un cambio total de mentalidad. En base a documentos - fuen-
tes escritas y pictéricas, el autor muestra cmo se transformaron casi todas las relaciones
humanas durante estos dos siglos, aunque persisten elementos de continuidad.— D. A. CI-
NEIRA.

DINGEL, Irene - WARTEMBER, Giinter (Ed.), Die Theologische Fakultit Wittenberg
1502 bis 1602. Beitrage zur 500. Wiederkehr des Griindungsjahres der Leucorea (=
Leucorea-Studien zur Geschichte der Reformation und der Lutherischen Ortodoxie,
Band 5), Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 2002, 23 x 16, 242 pp.

En 1502 el Principe Elector Federico el Sabio de Sajonia fundaba la universidad de
Wittemberg. A principios del siglo 19. la sede Universitaria fue trasladada a Halle con el
nombre de Martin-LutherUniversitit Halle-Wittemberg. Desde el afio 2000 se celebran
unas Jornadas sobre la “Reforma en Wittemberg”, a las que se han unido Centros de Es-
tudios Luteranos de Leipzig y de Mainz. Las jornadas del marzo del 2001 (Wittemberg
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2001) se dedicaron a la conmemoracién del Jubileo (500 afios) de la fundacién de la famo-
sa “Leucorea” de Wittemberg, teniendo como objeto de investigacién la historia de los
cien primeros afios de la Facultad de Teologfa (1502-1602): “Fundacién, Cambios, Refor-
mas”, “Teologia y ensefianza” e “Influencia”. Aunque la Universidad erigié las otras fa-
cultades cldsicas (Derecho, Medicina y Artes), fue la facultad de Teologia la que le dio
fama y le mantuvo de actualidad en esos cien afos. Un primer trabajo, debido a Markus
Wriedt, analiza los comienzos de la Facultad desde la fundacién hasta el afio 1518. Juan
Staupitz, religioso agustino, fue el primer Decano, ofreciendo nuevos planes de estudio y
nuevas directrices. La personalidad de Staupizt, asi como sus préximos compaifieros en el
profesorado como Segismundo Epps, Hartwig Temen, Martin Lutero, Kalstadt, Lang,
Délsch, Vogt. Mantel, Herrgott y otros significaron nuevos caminos en el estudio de la Te-
ologia. La historia ha querido conservar unas fuentes documentales de primera mano, de
modo que podemos conocer con minuciosidad los detalles de la fundacién, del profesora-
do, del alumnado y de los diversos avatares que resultan sumamente curiosos € interesan-
tes. Las incorporaciones posteriores de grandes personajes como Melanchton, el estableci-
miento de cétedras de Biblia, Griego, Hebreo, San Agustin, las nuevas orientaciones en
los estudios de Teologia, la enorme influencia del profesor M. Lutero en la reforma de la
Universidad, los estudios paulinos en la citedra de Teologia son algunos de los temas tra-
tados en dichas jornadas aqui recogidas. Martin Brecht, conocido historiador de la Univer-
sidad de Miinster, estudia con detenimiento los Consilia, responsa et Juditia, asi como los
catdlogos de profesores de la Facultad de Teologia, en donde encontramos alusiones cla-
ras a profesores expulsados de la misma por “herejes y perjurios”, la mayoria bajo el titulo
de “criptocalvinistas”. El volumen concluye con una amplia exposicién de los eventos ld-
dicos que se tuvieron con motivo del jubileo de la Facultad de Teologia de Wittemberg en
su primer centenario, afio 1602.- A. GARRIDO.

SAN BUENAVENTURA, Vida de San Francisco. Legenda Mayor. Traduccion de L.
Pérez Simé6n O.F.M., Edit. San Pablo, Madrid 2004, 24,5 x 17, 160 pp.

En el Capitulo General Franciscano de Narbona de 1260, Fray Buenaventura recibe
el encargo de escribir la vida de su fundador Francisco de Asfs. El fraile Doctor se retira a
un convento de la periferia de Paris, concluyendo su obra a finales de 1262. El texto de
Fray Buenaventura fue declarado “oficial” en el Capitulo de Paris de 1266, a la vez que se
manda destruir todas las biografias anteriores del “Pobre de Asis”. Este escrito es conoci-
do como Legenda (aquello de deber ser leido) y tuvo una considerable difusién aun antes
de la invencién de la imprenta. El texto tiene es estilo especial: teolégico, elegante e ima-
ginativo, rico en metédforas y citas, cuidando el ritmo ya las cadencias, ya que se escribe
para ser leido en piiblico, de hecho ha sido considerado como “la obra literaria maestra de
la hagiograffa medieval”. El doctor Serafico intenta plasmar en la vida de Francisco la
doctrina tradicional de las tres vias de la vida espiritual: purgativa (cap.1-4, la conversién),
iluminativa (cap.5-12, préctica de las virtudes) y unitiva (cap. 3-15, experiencia mistica).
Esta Legenda Mayor fue objeto de fuerte polémica por parte de los llamados “espiritua-
les”, ya que omitfa las luchas dentro del grupo puesto en marcha por el “Pobre de Asis”.
Se trata, segtin los especialistas, de una obra que busca “el significado de la historia e in-
terpreta la historia personal de Francisco en funcién de la historia de la salvacién”. Buena-
ventura es un mistico y “consigue convertir la historia en teologfa”. Esta preciosa edicién,
con una presentacién hasta elegante, en papel satinado y denso, aparece ilustrada con las
miniaturas de un cédice latino, de finales del s. XIII o principios del XIV, conservado en
el convento del Cardenal Cisneros, de Madrid. La traduccién estd hecho con esmero y con
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una redaccién perfecta, cosa laudable en estos tiempos de desidia literaria.— A. GARRI-
DO. ‘

LABOA, J. Maria (ed.), Atlas histérico de los Monasterios. El monacato oriental y occi-
dental (= Colecciéon Nueva Imagen), Ed. San Pablo, Madrid 2003, 31,5 x 24,5, 272 pp.

Un texto perfectamente redactado y 457 fotografias e ilustraciones constituyen el
contenido de este hermoso libro, cuya lectura y visién provocan paz, ilusién y confianza en
el ser humano. Se trata de un recorrido por la historia del cristianismo, “fijando la aten-
cién en aquellos hombres y mujeres que lejos de vivir fuera del mundo en sentido estricto,
cambiaron culturalmente el medio que los rodeaba, con una febril y fructifera actividad
humana, cultural y transformadora”. Nadie como los monjes ha sabido traducir la miste-
riosa frase biblica “estar en el mundo sin ser del mundo”. Ellos han sabido vivir la afioran-
za del origen, la inquietud de la bisqueda y la esperanza del encuentro. Amaron, y siguen
amando, la naturaleza y la vida, respetando y mejorando este mundo, obra del Creador.
Han sabido y saben ser evangelizadores sin caer en la trampa de ser “mundanos”; han sa-
bido, y saben, dominar las necesidades del cuerpo; han conseguido una libertad omnimoda
y han sido signos vivos de la presencia del Reino de Dios. Hufan de los hombre por amor
de Dios, pero a la vez acogian —y acogen- a los hombres por el mismo amor, haciendo de
la hospitalidad un signo humanista liberador y desconcertante. Cultivaron la belleza en su
arte y en su liturgia; evangelizaron Europa, salvaron la cultura cristiana, sanearon tierras y
expandieron cultivos. Separados de todos y unidos a todos, tradujeron la contemplacién a
realidades palpables, creando nuevas formas culturales en los campos de la economia, de
la agricultura, escuelas, destilerfas, etc.. Su experiencia comunitaria aparece como muestra
suprema de civismo y de convivencia y su entrega a la causa del evangelio siempre ha sido
una “muda protesta contra un cristianismo mundanizado”. Sin ellos, el mundo seria menos
£eneroso.

Todo esto y mucho més es obra del Monacato. Los ocho capitulos de este libro, con
su ornamento de fotografias y el bien decir del historiador Laboa, dan testimonio de lo an-
terior. Los titulos de los capitulos nos dan una idea: universalidad del monacato (hinduis-
mo, Budismo, Jainismo), origenes del monacato cristiano, el primer monaquismo cristiano
(desierto, anacoretas coptos, cenobitas, tradicién siria, Capadocia), tradicién mondstica oc-
cidental (San Casiano, Jer6nimo, monacato en la Galia, Agustin de Hipona, monacato his-
pénico, irlandés, San Benito y su expansion), desarrollo del monacato en oriente (san Basi-
lio, Cirilo y Metodio, reglas mondsticas, el Islam y la supervivencia monastica), Monacato
de occidente (San Gregorio Magno, la “regula mixta”, monjes evangelizadores, reforma
carolingia, Cluny, monacato contestatario), un milenio de Monacato oriental (Athos, mo-
nacatos orientales, la Rusia de Kiev, Sinaf, Bizancio, la Filocalia, mundo ortodoxo actual,
iglesias precalcedoneneses), un milenio del monacato en occidente (San Anselmo, La Car-
tuja, Cistercienses, Trapenses, Monacato anglicano, americano, ecumenismo, didlogo inte-
rreligioso...). A pesar de la amplitud del contenido a tratar, el libro resulta placentero.
Ante la banalidad y el marketing de muchas editoriales, San Pablo sigue prestando una in-
mensa contribucién al buen hacer, a la estética y al hombre de nuestros dias.— A. GARRI-
DO.
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MOROZZO DELLA ROCCA, Roberto (ed.), Oscar Romero. Un obispo entre guerra fria
y revolucién, Ed. San Pablo, Madrid 2003. 14,5 x 21,5, 354 pp.

Esta obra es el fruto de un trabajo de coordinacién de un equipo internacional de es-
pecialistas en la figura, pafs y época de monsefior Romero. En marzo de 1980 moria asesi-
nado Oscar Arnulfo Romero, obispo de San Salvador, junto al altar, mientras celebraba
misa. Era el final de numerosas amenazas sufridas desde tiempo atrds por haberse conver-
tido en la voz libre y autorizada de un pueblo que vivia en permanente conflicto. Sus ho-
milfas, difundidas por la prensa de todo el pafs, eran.un grito contra la violencia y a favor
de los mds pobres.

La figura de monsefior Romero, hombre timido e introvertido, ha sido reivindicado
desde distintos sectores de la Iglesia, pero su complejidad hace dificil enmarcarle en una
tendencia determinada. El quiso ser fiel hasta el final a la Iglesia, pero con la misma inten-
sidad que al Evangelio. Intent6 con todas sus fuerzas llevar a la préctica la doctrina social
del Vaticano II. Fra un hombre apacible que queria didlogo y soluciones razonables a la
crisis de su pueblo, condend tanto la violencia de la oligarquia dominante como la proce-
dente de la guerrilla de izquierda. Romero fue una persona de marcado cardcter espiritual
que, antes de tomar cualquier decisidn, se retiraba a hacer oracién. Tal vez por ello llevé
su fidelidad a Cristo hasta sus ultimas consecuencias. Si su muerte fue o no martirio es
algo que todavia no se ha discernido, aunque su influencia en todo el mundo y especial-
mente en América Central es tal que muchos le consideran ya santo. El libro est4 dividido
en tres partes, la primera trata de la semblanza de Romero como hombre, cristiano y obis-
po, la segunda analiza la situacién sociopolitica de El Salvador que vivié y la tercera estu-
dia la repercusién de su persona veinte afios después. En conjunto, es un homenaje a un
hombre que sigue siendo referencia para muchos cristianos gracias a su testimonio.— C.
SAEZ GUTIERREZ.

LOPEZ-ESCOBAR, Esteban, Eduardo Ortiz de Landdzuri: el médico amigo, Rialp, Ma-
drid 2003, 22 x 14, 324 pp.
COFINO, José L., Ernesto Cofino: perfil de un hombre del Opus Dei, Rialp, Madrid 2003,
22 x 14,234 pp. :

El profesor Ortiz de Landdazuri, discipulo de Jiménez Dfaz, catedrético en la Facul-
tad de Medicina de Granada hasta 1952, pasa a Pamplona prestando un servicio decisivo
en el desarrollo tanto de la Facultad de Medicina como de la Clinica Universitaria. La Pre-
latura del Opus Dei se siente sanamente orgulloso de esta personalidad: trabajador y buen
cristiano, recio y generoso, amante de su familia y de su fe cristiana, ejemplo en su vida
personal y profesional, venerado por sus enfermos y admirado por sus amigos. Muere en
1985 y se introduce su causa de canonizacién en 1998; en mayo del 2002 tiene lugar la clau-
sura del proceso diocesano, enviando enseguida la documentacién a la Congregacién para
la Causa de los Santos. La investigacién llevada a cabo, con documentacién y testimonio
de muchos conocidos que aun viven, hacen de este libro, escrito en lenguaje “llano y direc-
to”, un marco de referencia obligatoria para la historia del personaje.

El guatemalteco Dr. Cofino (1899-1991) estudia medicina en la Sorbona, fue amigo
intimo del N6bel Miguel Angel Asturias y es conocido como el padre de la pediatria de
Guatemala. Personalidad especial, trabajador incansable, con hondo sentido social y cris-
tiano, fundador y director de centros asistenciales para huérfanos, animador de la promo-
cién de los indigenas. A los 57 aiios entrd en el Opus Dei, siendo el primer supernumera-
rio de Centroamérica. Fallece a los 92 afios con fama de santidad. Su causa de
Canonizacién se abre en julio del 2000. Su hijo José Luis, ayudado de José Miguel Cejas,
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escribe el relato de su vida con admiracién y amor de hijo, resaltando su vitalidad creativa
hasta en su avanzada vejez. No se trata de una biografia técnica, sino mds bien son cartas
de familia que recogen anécdotas y recuerdos.— V. DEL VAL.

WILKINSON, Philips, Diccionario ilustrado de las religiones, creencias y prdcticas de todo
el mundo, Ed. San Pablo, Madrid 2003, 28 x 22, 128 pp.

En un encomiable afdn pedagégico, la editorial San Pablo nos ofrece, de forma sin-
tética, una perspectiva general de las principales religiones en sus elementos més esencia-
les y diferenciadores. Y lo hace de una manera sencilla y amena, acentuando los elemen-
tos positivos de cada una de las religiones, aunque lamente los conflictos negativos
ocasionados por los fanatismos religiosos antiguos y actuales. Una breve introduccidn pre-
cede al estudio. En ella se exponen una serie de respuestas elementales; qué es la religion,
el estudios de las religiones, los mitos y las doctrinas, la ética y las leyes, los lugares y ritua-
les sagrados la religidn y la sociedad, religién y conflictos, etc..

Hay que resaltar de manera especial la enorme cantidad de fotografias, obras de -
arte, atuendos y signos religiosos de las diversas creencias. En nuestra sociedad, en la que
la ignorancia religiosa llega a alcanzar limites insospechados, este libro aparece como una
de las soluciones, cuya presencia en escuela, institutos, bibliotecas populares y demés cen-
tros— V.DEL VAL, - C

CARRASCO J., y VARIOS, Los Judios del reino de Navarra. Registro del sello 1364 -
1400 (Col. Navarra Judaica, vol. 5), Gobierno de Navarra 2002, 25,5 x 17,5, 905 pp.

El presente volumen corresponde al tomo 5 de la coleccién titulada “La Navarra Ju-
daica”. La fuente documental utilizada es el Archivo General de Navarra, en las secciones
de Comptos (Documentos y Registros). El origen de esta publicacidn, de este tomo 5, estd
en que al digitalizar el Archivo General de Navarra (AGN), han aparecido 103 nuevos re-
gistros de sello, que no estaban catalogados, y por tanto eran desconocidos. Estos registros
se sello, aqui recogidos, han ampliado los datos referidos al siglo XIV de manera muy sus-
tancial. La recaudacién de este impuesto est4 recogido en un nimero importante de locali-
dades navarras. Son 10 poblaciones con sus escribanias las que nos aportan el pago de este
impuesto por parte de los judios navarros. Este volumen de cerca de 1000 pdginas, ademas
de trascribir estos registros, incluyen un fndice de nombres propios de unas 150 paginas.
Sin duda, se trata de una base documental importante para el estudio de la Navarra judai-
ca en el siglo XIV.— R. PANIAGUA.

MICHEL, Thomas, What Muslims should know about Christianity, Paulines Publications
Africa, Nairobi 2003, 20 x 12,5, 167 pp.

RONZANI, R y ONYONGAO-AJUS, P, What Christians should Know about Islam, Pau-
lines Publications Africa, Nairobi 2003, 20 x 12,5, 71 pp.

Cristianos y musulmanes est4n llamados por medio de un didlogo constructivo al co-
nocimiento y al respeto mutuo. Los cristianos y musulmanes tienen que reconocer sus
dones y intercambiarlos entre si, para de esta manera enriquecer a toda la humanidad.
Este intercambio permitira a los seguidores de ambas religiones liberarse del prejuicio, la
intolerancia y fundamentalismo. Lo més profundamente que comprendamos la fe de los
otros, mejor podremos entender la nuestra.
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La primera obra estd escrita para estudiantes musulmanes que desean conocer la re-
ligién cristiana en el contexto de la historia de las religiones o las religiones comparadas.
El autor ha vivido y ensefiado en la comunidad musulmana durante 25 afios, por lo que
conoce bien esta cultura. El estudio es el resultado de varias lecciones que ha explicado en
varias universidades musulmanas, un curso de teologia cristiana como una parte del pro-
grama de historia de las religiones.

El segundo librito intenta equipar a los cristianos con el conocimiento bésico de al-
gunas de las principales caracteristicas de la fe isldmica. Ofrece alguno de los principales
puntos para fomentar un mayor didlogo entre cristianos y musulmanes. No es cuestién de
discutir sobre los desacuerdos, sino profundizar en el conocimiento mutuo.— J. ANTOLIN.

CORSINI de ORDEIG, Manuela, Historia de la Sabana Santa, Edit. Rialp, Madrid 2004,
24 x 16, 245 pp.

Apasionante puede resultar la lectura de este libro, no por su novedad, aunque no-
vedades tiene, sino por el conjunto de la informacién que proporciona. El tema es muy
atractivo: La Sdbana Santa que se conserva en la catedral de Turin, ;de quién son las hue-
llas que ostenta, como y por qué se han formado esas huellas? He ahf las preguntas que se
hace inevitablemente todo aquel que se haya ante este lienzo, ya sea por la lectura, estu-
dio o mera curiosidad. Desde siempre, las respuestas se han dirigido a Cristo y su resurrec-
cién. Aunque no es problema de fe, también es cierto que es un motivo de credibilidad en
esa verdad esencial del cristianismo. La Sdbana Santa nos coloca ante la doble vertiente
del conocimiento humano, como dijo Juan Pablo II, pues por un lado es un signo que nos
remite a la fe y por ello es «espejo del Evangelio», pero también es un «reto a la ciencia»,
porque es un objeto real que la ciencia tiene la obligacion de explicar.

El libro nos narra la historia completa de la Sindone, que sigue hablando sin pala-
bras a todos los que quieran escuchar, desde sus lejanos origenes hasta las Gltimas investi-
gaciones cientificas sobre él, pasando por los multiples avatares de las diversas circunstan-
cias histdricas, tratando, como dice la autora en el Epilogo, de despertar el amor a la
miisica de la Verdad. La Sdbana Santa es una gran verdad que est4 ahf, esperando nuestra
atencion, pues sdlo basta escucharla, como la misica.— J. M. BALMORI.

Espiritualidad

BAVEL, Tarsicius J. van, Carisma: Comunidad. La comunidad como lugar para el Sefior.
Traducido del alemén por Antonio Fco. Rivas Gonzalez OSA. Ediciones Religién y
Cultura, Madrid 2004, 21 x 15, 194 pp.

Como estudioso, T. van Bavel se ha ocupado abundantemente de san Agustin y sus
muchas publicaciones le han hecho acreedor a un reconocido prestigio internacional. Por
otra parte, nunca ha considerado al obispo de Hipona sélo con un gran personaje del pasa-
do, sino también, y a pesar de los muchos siglos de distancia, como un maestro para nues-
tro tiempo. Especialmente por lo que se refiere a la vida religiosa, otro de los temas que
ha estado en el centro de sus intereses y al que ha dedicado numerosas publicaciones.

Ya dentro de la espiritualidad agustiniana, T. van Bavel ha puesto de relieve como
pocos los valores de la comunidad, en un marco de amistad. La presente obra es un ejem-
plo més. Su contenido responde con exactitud al titulo. Dejando de lado introduccién y



430 LIBROS EstAg 39/ fasc. 2 (2004)

conclusién, consta de seis capitulos. En los dos iniciales presenta, como base biblica, la pri-
mera comunidad de Jerusalén (cap. primero) y, como base antropolégica, la amistad (cap.
segundo). A propdsito de lo primero, es sabido que San Agustin comienza su Regla mo-
néstica con una referencia a la comunidad primitiva de Jerusalén; que no fue ni el primero
ni el dltimo, pero si, quizd, quien més provecho sacé de ella, a través de relecturas cons-
tantes, de las que resultaron diferentes interpretaciones que expone doctamente el autor.
A su vez, el concepto que Agustin tenfa de la amistad, otro de los temas de los que el
autor se ha ocupado en mds de una ocasion, recibe un amplio desarrollo con la considera-
cién de sus multiples aspectos. Puestas las dos bases indicadas, el lector encuentra-en el ca-
pitulo tercero la visién tedrica que en santo tiene de la comunidad, y en el cuarto la reali-
dad de la misma. El titulo de este dltimo es significativo: “La comunidad: un crisol”. La
belleza del ideal tedrico es inseparable de una realidad que a menudo es dura, pero que
purifica y enriquece. Los dos tltimos tienen ya un cardcter mds practico. ;Cémo levantar
el edificio de la comunidad? Es el tema del capitulo quinto. El sexto, por iltimo, sefiala
una serie de cuestiones que las comunidades han formularse, algunas con valor de examen
sobre el presente y otras mirando al futuro.

En definitiva, T. van Bavel presenta una base bl’bhca y otra humana de la comunidad
religiosa; junto a la teorfa, la realidad; a 1o que debe ser afiade el cémo se debe hacer; aun-
que contempla el presente, no pierde de vista el futuro. Y todo ello con el vigor de quien,
ademds de exponer la doctrina del obispo de Hipona, trasmite un sélido convencimiento
personal, y con la claridad de exposicién de quien, desde la altura de sus muchos afios de
estudio y experiencia, ha penetrado en el meollo del tema de que estd hablando.— P. DE
LUIS.

CASAS OTERO, J., Estética y culto 1conogrdﬁco BAC, Madrid 2003, 21,5 x 15, XXIII +
485 pp.

Siguiendo a los Padres de la Iglesia y la alta escoléstica, el autor parte de la belleza
como uno de los trascendentales del ser. La teologia de la creacién atribuye al Creador la
belleza creada en grado eminente, y por la teologfa de la redencién y de la consumacién
esa misma belleza queda superada. En la historia de la Iglesia ha habido dos visiones teo-
légicas de la expresidn artistica: los iconos orientales como signo de la presencia inmediata
de lo divino, con una eficacia casi sacramental, y las imagenes occidentales como medio de
relaciéon con Dios, cuya eficacia depende de la piedad de los fieles. La Edad Moderna
abandond la visién de la belleza eterna en los seres de este mundo y la estética perdid la
capacidad de representarla. La teologfa fundamental, profundizando en la tradicién cris-
tiana, tiene que descubrir de nuevo la relacién entre lo estético y lo religioso como sefialé
Von Balthasar, al que el autor sigue muy de cerca. Tras unos capitulos previos (estética y
teologia fundamental, la estética cristiana, el fundamento religioso del arte), se estudia de-
tenidamente el arte cristiano desde sus origenes hasta finales del siglo XX. El arte paleo-
cristiano, el culto a las imégenes, iconoclasia y ortodoxia, las vias del arte cristiano oriental
y occidental, el icono en la Iglesia oriental, el culto iconogréfico en Occidente son estudia-
dos con abundancia de textos de primera mano y bien organizados. Con el Renacimiento
comenzo la secularizacién y no ha cesado de avanzar a lo largo de los siglos, también en el
arte cristiano. Con la vuelta a la antigiiedad, el placer estético se convirti6 en fin de si
mismo y lo profano dominé en las mismas obras de arte religioso. De ahfi la reaccién espi-
ritual manierista, a la que siguié el arte desmesurado del barroco catélico frente al anico-
nismo protestante; pero, en medio de tanto esplendor y opulencia, el sentimiento de los
sagrado hizo crac. La fe era un pretexto para el lucimiento del artista y la exhibicién del
poder de la Catdlica. Y a partir de entonces, nada de nada; un prolongado estiaje en €l
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arte cristiano. En su lugar, la fiofia sensibleria de las estampitas de los Sagrados Corazones
y de las imagenes de escayola (articulos de bazar). Y esto que se dice de las artes visuales
vale también para las auditivas (muisica y poesfa). Como si €l cristianismo hubiera perdido
su capacidad creadora. Las instituciones religiosas, las grandes patrocinadoras en el pasa-
do, se desentendieron del arte y las vanguardias obviaron toda referencia a la sacralidad.
Las poquisimas excepciones confirman la regla. “;Serd posible un reencuentro del arte
moderno con la tradicién sagrada de las imdgenes?” (p. 469). Diffcil, si no imposible. El
cristianismo se ha modernizado, ha sido domado por la Ilustracién, pero la modernidad (y
la posmodernidad) ni se ha cristianizado ni parece posible que se cristianice. “;Cémo
puede pensarse y c6mo puede presentarse la revelacion para el hombre de hoy?” (p. 484).
iEl gran problema! Habrd que repensarla desde sus fundamentos y desechar todo lo que
es fruto de otros contextos histéricos. Y ;quién serd capaz de hacerlo? Es este un libro de
mucha erudicién y doctrina, pero a la vez claro y sencillo. Estimula a pensar.—J. VEGA.

PARDILLA, A., Vita Consacrata per il nuovo millenio. Concordanze, fonti e linee maestre
dell’Esortazione Apostolica “Vita Consecrata”. Libreria Editrice Vaticana, Cittd del
Vaticano 2003, 25,5 x 17, 1431 pp.

De todos es conocida la Exhortacion Apostdlica Vita Consecrata, fruto del sinodo de
obispos dedicado a la vida religiosa y ofrecida a los religioso$/as por el Papa Juan Pablo II.
El autor del presente estudio, consciente de la trascendencia que tal documento supone
para este gran sector de la Iglesia catdlica, como es la vida religiosa, no ha escatimado es-
fuerzo alguno para elaborar su trabajo, casi exhaustivo, distribuyéndolo en sectores signi-
ficativos, como el mismo subtitulo indica. Comienza haciendo una especie de Diccionario
teolégico - espiritual de la Vida Consagrada, donde no queda concepto o palabra alguna,
que no sea desarrollado a través de textos recogidos del mismo documento, con textos ex-
plicitas del mismo, dejando constancia de las concordancias que pueden servir de auxilia-
res valiosos a la hora de hacer una sintesis de cualquier tema en torno a la vida de especial
consagracién. Este apartado llena la mayor parte del estudio y podrfamos también decir la
mejor parte, ya que confluyen en ella todos los elementos que colaborarédn en la forma-
cién de los nuevos caminos que ha ido asumiendo la teologfa actual de la vida religiosa en
el posconcilio. Una segunda parte se preocupa de recoger las fuentes de donde surge la es-
piritualidad de la vida religiosa, comenzando por la Escritura, leida e interpretada en este
contexto de vida de especial consagracién, insistiendo en los principios evangélicos que
motivan la experiencia de seguimiento radical de Jests, colocdndola en el misterio de la
Iglesia desde donde debe ser vivida e interpretada. Los textos biblicos, tanto del Antiguo,
como del Nuevo Testamento, analizados y distribuidos segiin la 16gica de la Exhortacién,
confrontdndolos con otros dos Documentos eclesiales que precedieron a la Exhortacion

Vita Consecrata, como son Christifideles laici y Pastores dabo vobis, sobre los laicos y
los sacerdotes respectivamente. A su vez se insiste en presentar algunos textos biblicos
que se centran en hacer resaltar la vida segtin Cristo, la forma de vida apostélica, la forma
de vida de la Virgen Marfa y el Cristo transfigurado. Otros autores eclesidsticos, fuentes li-
tdrgicas, fuentes candnicas, documentos del Magisterio antes del Vaticano II'y posconci-
liares y otros documentos completan este apartado de fuentes. Concluye con la parte dedi-
cada a ofrecer las lineas maestras de la Exhortacién Apostélica en torno a la Vida de
especial consagracién. Felicitamos al autor por el trabajo realizado y agradecemos una vez
a la editorial Vaticana por la excelente presentacién del mismo.— C. MORAN.
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MERTON, Thomas, Nuevas semillas de contemplacion (= El pozo de Siquem, 145). Trad.
M. C. Blanco y R.A. Diez, Ed. Sal Terrae, Santander 2003, 20 x 13,5, 302 pp.

Este libro es un cldsico de la espiritualidad cristiana del s. XX. Es fruto de la reela-
boracién de un trabajo de juventud del autor titulado Semillas de contemplacion. Aparece
en 1961 completamente revisado y aumentado, y con el afiadido “Nuevas” al titulo origi-
nal. A pesar del tiempo transcurrido, es un acierto de Sal Terrae editar ahora en espaiiol,
en una cuidada traduccidn, unas pdginas de permanente sabiduria y actualidad.

“La contemplacidn es la més alta expresién de la vida intelectual y espiritual del
hombre”. Puede resultar un tanto engafiosa esta primera frase del primer capitulo del
libro (“;Qué es la contemplacién?”’). Nada mds lejos de la intencién de Merton que repro-
poner las viejas definiciones de los manuales al uso de la época. El libro estd escrito con
un lenguaje vivencial, con frases cortas y directas, a afios luz de las recetas teéricas y de di-
ficil comprension. Trata de recrear el modo de exponer la temdtica de la mistica cristiana
para acercarla al lector de modo que se sienta directamente tocado por lo que se le expo-
ne. Inspiradas en los grandes maestros (Bernardo, Juan de la Cruz, Pascal) aunque con un
sello muy personal, por diferentes motivos resultan de gran provecho todas y cada una de
las meditaciones, entre las que queremos citar: “Todo lo que existe es santo” (cap. 4), “La
raiz de la guerra es el miedo” (cap. 16) y “Humildad contra desesperacién” (cap. 25). En
el capitulo conclusivo, “La danza universal”, son condensados de una forma poética mu-
chos de los temas tratados a lo largo del libro.— R. SALA.

VELMANS, Tania (dir.). El mundo del Icono. Desde los origenes hasta la caida de Bizan-
cio (= Coleccién Nueva Imagen), Edit. San Pablo, Madrid 2003, 30,5 x 25, 240 pp.

Bajo la direccién de una especialista en el tema, Tania Velmans, la Editorial San
Pablo nos ofrece un precioso volumen, con detalladas monografias y centenares de ilustra-
ciones que responden con exactitud al tftulo de la obra. De los siete grandes temas anali-
zados, tres se deben a la pluma de T. Velmans (Los primeros iconos, El estilo de los-iconos
y la regla constantinopolitana, Los Balcanes y Rusia:siglos VI-XV, y La periferia oriental
del mundo bizantino). Los otros estudios estdn escritos por G. Passareli (Iconografia. His-
toria y Teologia), P. L. Vocotopoulos (Funciones y topologia de los iconos), E. Bakalova
(Iconografia bizantina) y A. Vasiliu (Lo invisible, la imagen y el icono en los comienzos de
la era cristiana). El volumen concluye con una amplia bibliografia y notas sobre cada tema
tratado (223-239) y con relacién de los créditos de las fotografias, tomadas de los mejores
archivos y pinacotecas.

La lectura y la contemplacién de las ilustraciones se hace interesante atin para el no
especialista en la materia. Los estudios consiguen que el mero placer estético aumente por
la comprensién de la obra contemplada, al ofrecernos diversos puntos de referencia sobre
los signos y los significados de estas imadgenes portdtiles bizantinas. A la vez se nos ofrece
el poder apreciar la evolucién de este arte que va del retrato helenistico al icono cristiano.
La investigacién no se limita a los iconos griegos y eslavos, sino que se analizan otras
zonas periféricas del mundo bizantino: la oriental (desde Georgia hasta Etiopia) y la occi-
dental (costa adridtica y una parte de Italia). La mistica que el icono encierra manifiesta
un deseo intimo de abrir a los fieles una ventana al cielo. En resumen: mil afios de vida de
la pintura bizantina, con sus consiguientes cambios de estilo y su enorme importancia, no
solo como testigos del pasado sino también como lugares de acogida de oracién y contem-
placién— A. GARRIDO.
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BIELA, Slawomir, S6lo Dios basta (= Coleccién Betel, 4), Edit. San Pablo, Madrid 2003,
21 x 13,5,181 pp.

Este cientifico polaco, nacido en 1956 y doctor en Fisicas por la universidad de Var-
sovia, estd especializado Teologfa Espiritual, y colabora con el P. Tadeusz Dajczer, funda-
dor de las “las Familias de Nazaret”. El titulo Sélo Dios basta responde a la tesis del autor:
hacer ver que el entorno en que el hombre puede entenderse a si mismo y dar plena razén
de su vida no es el otro que el entorno de Dios revelado en Cristo. Ante la imperiosa y hu-
mana necesidad de encontrar apoyos, tanto materiales como espirituales, y ante los falsos
espejismos del alma, este cristiano laico trata de re-descubrirnos el valor de la fidelidad y
de la confianza existencial en el amor y misericordia del Padre presente en Jesiis de Naza-
ret. Echando mano de las grandes escuelas cristianas de espiritualidad, el autor nos invita
a enfocar todos los aspectos de nuestra vida (personas, trabajo, familia, relaciones socia-
les) bajo el prisma de la confianza y de la “liberacion de los apegos”. Se aleja de formula-
ciones dogmaticas y se adentra en el campo de la vida real en su vertiente de vivencia hon-
damente cristiana. El librito ha tenido éxito, seiial evidente de que afronta con radicalidad
y a la vez con ternura una realidad de la que se habla poco, pero cuya ausencia de nota: la
experiencia intima de la fe—~ A. GARRIDO.

LEON DE MOLINA, N., Dibujando una realidad. La seduccién de lo auténtico. Rialp,
Madrid 2004, 19 x 12, 185 pp.

La autora pretende tomarle el pulso a nuestro mundo y nos ofrece un diagnéstico
que nos ayuda a orientarnos en estos momentos de nubosidad variable. Con optimismo
cristiano, pero también con el realismo de la vida, se desgrana ante nosotros la peripecia
humana y cultural de nuestro tiempo. La educaci6n de las personas, el problema del hom-
bre y de la mujer, el amor y su realidad, la nueva invencién del mundo, la rebelién frente a
las prisas y la inmediatez apabullante, la vida como arte y capacidad de admiracién, y el
eésplendor de los valores, son algunos de los temas originales y profundamente 4giles que
configuran este escrito. Cada capitulo es una radiografia de lo cotidiano elevado a la cate-
gorfa humana mds inmediata y sublime. Y, la vida como arte o el arte de la vida, con todo
su entusiasmo y con todo su vibrante realismo, pudiera ser la descripcién més aproximada
del talante de esta obra llena de autentica humanidad.— D. NATAL.

MORALES, J., Fidelidad. Rialp, Madrid 2004, 20 x 13, 243 pp.

En esto momento de cambios vertiginosos y de labilidad moral y espiritual, donde la
fidelidad parece quedarse muy escudlida, el autor cree que volver sobre este tema tiene
mucho sentido y es un imperativo cristiano de nuestro tiempo. En medio de las tltimas
convulsiones del siglo XX la realidad del amor en la vida de muchos hombres y mujeres de
carne y hueso es una gran esperanza para la humanidad.. La actualidad de la lealtad gra-
tuita y sus fieles es uno de los motivos para creer atin en los valores fundamentales y tras-
cendentes de la humanidad de nuestro tiempo. Los cristianos han desarrollado la fidelidad
evangélica, humana y divina, generosa y gratuita, a pesar de todas las adversidades y mu-
danzas de los tiempos. Y es un signo del fondo insobornable de libertad que nos anima y
nos lleva a mantenernos fieles frente a las dificultades de nuestro mundo. Esta obra anali-
za las raices de la fidelidad y sus enemigos, la fidelidad humana y sus fuentes divinas, los
apoyos y dificultades de la fidelidad, y el arte de la fidelidad en nuestro tiempo.— D.
NATAL
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MILLER, Annetta, Sharing Boundaries. Learning the Wisdom of Africa, Paulines Publica-
tions Africa, Nairobi 2003, 14,8 x 21, 111 pp.

En este libro de poemas se van desgranando una serie de proverbios que ayudan a
conocer de una manera sencilla la cultura africana. La autora, aunque americana, ha naci-
do y vivido cincuenta afios en diversos paises africanos. En esta obrita presenta los princi-
pales elementos de Ia cultura africana, en ella-expresa su amor y admiracién por dicha-cul-
tura, la autora se reconoce deudora de la cultura africana, su conocimiento le ha ayudado
a ampliar su horizonte cultural, por eso con esta obra rinde tributo a la cultura africana.
Podemos afirmar que se puede hablar de una cultura africana, pues aunque corresponde a
varios paises y muchas més tribus, hay elementos culturales que son comunes a todos: la
veneracién y respeto hacia los antepasados, la comunidad, la actitud hacia Dios, la enfer-
medad y curacién, la hospitalidad, el respeto a los mayores, etc. estos y otros temas de la
cultura africana aparecen en las paginas que resefiamos.— J. ANTOLIN.

TOLIN, Alfredo, De la montaria al llano. Claves para el encuentro con Jesiis, Narcea, Ma-
drid, 2003, 21 x 13,5, 116 pp.

Se trata de un libro catequético que presenta una propuesta para la iniciacién del ca-
mino cristiano o para un nuevo planteamiento de éste una vez iniciado. Parte de la necesi-
dad de desarrollar una fe en el Dios hecho Hombre que se abajé para vivir plenamente
entre nosotros, donde tenemos construida nuestra vida. Asi, de esta experiencia de cerca-
nfa surge la admiracién por Dios, que muchas veces conduce al asombro, tomando con-
ciencia de su presencia amorosa. Para ser participes del Reino de Dios debemos hacernos
como nifios en la ternura y en la humildad, asf como vivir plenamente en nuestro mundo
entrafiable a la vez que complejo. El encuentro que se da con Jesis en este contexto nos
llena de la alegr{a que debe ser la base de todo testimonio cristiano. Es sin duda una ayuda
de vital importancia, fundamentada en un conjunto de reflexiones, sugerencias y plantea-
mientos, para todo cristiano que quiera vivir la fe en plenitud. El autor, sacerdote diocesa-
no, elabora, a partir de su experiencia pastoral, iluminada por el Evangelio, esta gufa espi-
ritual que enriquece al lector que quiera profundizar en su fe y reencontrarse con Jests.—
C.SAEZ GUTIERREZ.

MERLOTTI, Giovanni, E! aroma de Dios. Meditaciones sobre la creacién, Narcea, Ma-
drid, 2003, 13,5 x 20,5, 205 pp.

El origen de este titulo tan sugerente se encuentra en una frase recogida en la Homi-
lias sobre el Cantar de los Cantares del teélogo y mistico San Gregorio de Nisa, en la que
afirma que las criaturas estdn impregnadas del aroma de Dios. El libro examina las distin-
tas obras de la creacion y atestigua la presencia de Dios en todas ellas. Se trata de un con-
junto de reflexiones y meditaciones que valoran la creacién como el primer mensaje divi-
no. Ante la falta de fe de la sociedad actual, retoma la creacién como signo de la
existencia de Dios, al que nos sentimos llamados a contemplar y a alabar. El autor desa-
rrolla cada capitulo con reflexiones que estdn fundamentadas en citas biblicas, en escritos
de Padres de la Iglesia y en otros autores tanto actuales como del pasado. Es un buen do-
cumento de pastoral, una ayuda en el caminar cristiano; en definitiva, un buen material
para la meditacién y lectura espiritual.— C. SAEZ GUTIERREZ.



EstAg 39/ fasc. 2 (2004) LIBROS 435

TOURNIER, Paul, Aprendiendo a envejecer (= La persona y sus posibilidades, 20), Edit.
Clie -Publicaciones Andamio, Terrasa2003, 21 x 14, 359 pp.

La personalidad humana, profesional y cristiana de Paul Tournier sigue llamando la
atencién atin en nuestros dias. Nacido en Ginebra (1898), hijo de un Pastor protestante, se
dedica a la medicina como médico de cabecera. En 1937 cae en la cuenta de lo limitado
que resulta el mero tratamiento fisico-médico y pone en funcionamiento una nueva tera-
pia: restaurar la armonfa y la unidad de la persona entera, aunando tres grandes recursos:
el conocimiento médico, la comprensién psicoldgica y la experiencia espiritual de la fe. Su
escrito Medicina de la persona adquiere eco mundial. Creyente cristiano convencido llega
a escribir lo siguiente: “los técnicos més sabios tienen que aprender algo de la religion cris-
tiana. Esta ha penetrado mds profundamente que ciencia alguna en el centro del drama
del alma humana, que es siempre el dilema del sf o del no a Dios”.

El libro que presentamos fue publicado originariamente en 1971 (Delachau et Niets-
tlé, Neuchatel) y ha sido traducido repetidas veces a varios idiomas, manteniendo la tesis
de que hay un limite en la capacidad de la ciencia que solamente puede traspasarlo la fe.
El libro fue escrito a peticién de dos grandes editores a los que preocupaba ya el problema
de la jubilacién. Divide la obra en seis partes, afrontando con lenguaje sencillo y cercano
la realidad de la jubilacién y de la ancianidad: preparacién para el retiro, romper con la ru-
tina, la sociedad y los viejos, jévenes y ancianos, €l respeto y el contacto, la suerte de los
viejos (recursos, soledad, integracion social, vivienda, aburrimiento, etc..), la aceptacién
como exigencia positiva, el abandono del poder, etc.. La ultima parte: La fe (315-351) me-
rece una loa especial, ya que analiza de modo positivo y.valiente la gran realidad de la
vida en su ultimo ocaso. Con carifio especial habla de la vejez que anuncia la muerte, la
presencia de la angustia, la ayuda de la fe y de la esperanza en la resurreccién. Tournier
nos invita a envejecer con estilo y a saber vivir la dltima etapa de la vida. Nos ahuyenta.de
la falacia del “ya no me queda nada por hacer”. En todo este proceso, la fe cristiana juega
un papel primordial. Aconsejamos la lectura de este libro y su presencia en las residencia
de ancianos y centros similares.— A. GARRIDO-

LARRANAGA, Ignacio, Las fuerzas de la decadencia, Edit. San Pablo, Madrid 2004, 19,5
x 13,5, 290 pp. :

¢ Un titulo equivoco? El mismo autor, que tiene en su haber una gran experiencia de
comunicacién con grupos variados, empieza por aclarario al comienzo de esa exposicién
rica en detalles de la muy variada diversidad de situaciones y vivencias del sufrimiento hu-
mano. El autor desea proporcionar algin tipo de fuerzas a todas aquellas personas que
por una y mil causas estdn en lo que solemos entender por decadencia. Es bueno, pues,
para los que se encuentran abatidos o a punto de rendirse, porque pueden encontrar en su
lectura a alguien que camina con ellos intentado infundirles una cierta dosis de fortaleza
de 4nimo y esperanza. Refleja situaciones humanas de sufrimiento muy dispares, reflexio-
nando en cristiano con los fracasados, solitarios, enfermos crénicos, enfermos conflictivos,
ancianos en sus muy diversas situaciones; hablando en voz alta de lo que les hace sufrir,
como la angustia, la ansiedad, el miedo, el dolor con sus variantes fisicas o psiquicas, sin
olvidar el sufrimiento moral, tan dificil de cuantificar y clasificar.

Larraiiaga recuerda a sus lectores el sentido de la fe, para que encuentren en ella las
fuerzas necesarias que les ayuden a sobrellevar esa prolongacion actual de la ancianidad
(que ronda los 15 afios), que lleva a la persona humana a limites no conocidos anterior-
mente, por ese deterioro progresivo e inexorable de sus capacidades humanas. Caminar
con los demas hasta la frontera de la muerte, haciendo suyo el pensamiento de san Agus-
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tin, que desde el momento de nacer empezamos a morir, haciéndoles ver que la muerte es
parte integrante de la vida; y les recuerda, con la experiencia del mismo Cristo, que la
muerte no es el final, sino la transformacién de nuestra Gnica vida. En definitiva: un men-
. saje de vida y de amor, que puede ayudar a muchas personas que se encuentran en esos di-
ficiles estadios de la existencia.— J. M. BALMORL

LOPEZ QUINTAS, Alfonso, El secreto de una vida lograda. Curso de Peddgogz’a del
Amor y la Familia. Ed. Palabra, Madrid 2003, 21,5 x 13,5, 342 pp.

Con un estilo coloquial y familiar €l autor se dirige a los j6venes y formadores para
orientar-la vida matrimonial y familiar, desde los inicios de la relacion. Tras analizar la
manipulacién que limita la libertad interior, nos descubre experiencias para distinguir dos
modos de acceder a la realidad y por tanto a las relaciones humanas, el nivel de los obje-
tos, en el que se tiende a cosificar y el de los dmbitos que ofrece posibilidades reales de
crecimiento para la persona y su entorno, y nos presenta la realidad amorosa como un en-
cuentro entre personas, en el que la generosidad y la entrega son el secreto para convertir-
la en una forma elevada de unidad, en algo fecundo. La sexualidad tiene sentido en tanto
procura la felicidad del otro y genera nuevas vidas.

El libro expresa desde un planteamiento cristiano de la existencia, la estrategia para
transformar el matrimonio y la vida familiar en un estilo de vida gozosa y abierta a la tras-
cendencia. En los tiempos que vivimos, en los que no faltan experiencias traumaticas
como el divorcio o la violencia doméstica, nos abre una perspectiva para evitar el fracaso y
vivir la familia en plenitud, como lugar de crecimiento y enriquecimiento mutuo. Es preci-
so destacar la valentia con que se aborda el tema, pues en nuestra sociedad actual son mu-
chas las personas que interpretan este enfoque como trasnochado o fuera de lugar. La cla-
ridad de la exposicién es otro de los valores que hacen del texto una lectura
recomendable.— C. SAEZ GUTIERREZ.

FERNANDEZ-CARBAJAL, Francisco, El dia que cambié mi vida (= Col. Mundo y Cris-
. tianismo), Palabra, Madrid 2003, 21 x 14, 326 pp.
URTEAGA, Jestis, S/ (= Col. Mundo y Cristianismo), Palabra 2003, 21 x 14, 350 pp.

Dos buenos comunicadores, autores de varios libros en esta editorial, inauguran una
nueva coleccién “Mundo y cristianismo”. Su tesén y experiencia nos permite esperar lo
mejor. Fernandez-Carbajal nos ofrece sus experiencias personales de creyente cristiano en
79 reflexiones sacadas de lo cotidiano y proyectadas bajo el prisma de la experiencia cris-
tiana. Tienen como finalidad la “esperanza de poder ayudar a otros a dar un rumbo nuevo
a sus vidas”, a no quedar rezagados y a confiar en la novedad siempre gozosa del evange-
lio de Cristo-Jests. Jests Urteaga, viejo luchador en estas lides, nos transmite la experien-
cia cristiana de entrega generosa en sesenta narraciones, en que se apuesta de manera de-
cidida por un S a lo positivo de la existencia, bajo la gufa siempre liberadora del
evangelio. No se trata de libros de investigacion, se trata de mensajes destinados al amplio
priblico inquieto que no se conforma con que “le vivan” su existencia~ V. DEL VAL.
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TERESA DE JESUS, Orar es hablar con Quien nos ama. Experiencias de su oracion (=
Coleccién Cuadernos Palabra), Edic. Palabra, Madrid 1994,19 x 12, 305 pp.

En este libro se nos presenta Teresa de Jesiis como gran maestra de oracién, el
mejor modo de cultivar el amor y la relacién con Dios. Se trata de una cuidada seleccién
de escritos realizada por Pedro Antonio Urbina, en los que se nos ofrece como tema cen-
tral el camino que siguié Santa Teresa para llegar al matrimonio espiritual, a la unién con
Dios, partiendo de una situacién con grandes problemas de concentracién tal y como
puede acontecer a cualquier cristiano que intente ponerse en contacto con el Padre.

En primer lugar aparece una recopilacion de textos del Libro de la Vida en la que
muestra la manera de vencer las dificultades para entrar en comunicacién con el Sefior y
cudles son los pasos que aconseja dar para superar los cuatro grados de oracién que defi-
ne, desde una primera aproximacion al encuentro hasta alcanzar la unién mistica con
Dios, pasando por la oracion de quietud.

A continuacién presenta una seleccién de Camino de Perfeccion en la que expone
profundas reflexiones acerca de cdmo rezar el Padrenuestro, conscientes de todo su signi-
ficado y la forma en que es posible llegar a la oracién sobrenatural, a partir de la oracién
vocal.

Finalmente se incluyen escritos breves de obras tales como Primera Cuenta de Con-
ciencia, Meditacién del Cantar de los Cantares, Exclamaciones y de Castillo interior y Mo-
radas. En éste dltimo describe los grandes favores espirituales que recibe el alma tras
haber alcanzado el méximo grado de comunicacién con Dios: oracién de quietud, arroba-
miento, visiones..

La obra tlene vigencia en nuestros dias en los que hay tantas motivaciones'exteriores
que impiden profundizar en la oracién y la convierten en numerosas ocasiones en algo pu-
ramente mecénico y rutinario. Santa Teresa, tal y como manifiesta en su legado escrito es
un magnifico ejemplo de perfeccién en el encuentro con Dios y de los bienes que éste pro-
cura al alma, ya aqui, en este reino.— C. SAEZ GUTIERREZ.

ELORRIAGA, Federico, La miisica de lo cotidiano, Ediciones Mensajero, B1lbao, 19 X
12, 310 pp.

Es un conjunto de profundas reflexiones sobre acontecimientos de la vida cotidiana
en los que se descubre y aprecia la presencia de Dios. La fe ilumina todo lo que sucede y
provoca la escucha atenta del Amor Creador que dinamiza el mundo. Bien sea en la muer-
te de un hijo o en la convivencia diaria, la mirada desde el prisma de la fe hace que esto se
sienta como signo divino que da sentido a la existencia.

Ante el tumulto y el ruido de la sociedad actual, que no nos de]a detenernos a pen-
sar sobre lo fundamental de nuestra vida, se nos presenta el mensaje de Jesis de Nazaret
que supo contemplar y escuchar en todo la Palabra de Dios. Las orientaciones, adaptadas
con sencillez y naturalidad, son fruto de la experiencia y labor sacerdotal. La obra no ex-
pone grandes teorias sino la actitud abierta y sincera ante la vida, el buen talante de un je-
suita que intenta rescatarla de la mediocridad. Nos ofrece la idea de un Dios cercano que
nos acompaila en el caminar de cada uno de nuestros dfas. Se trata de un libro de agrada-
ble lectura, lleno de imédgenes y metdforas, que nos conduce al interior de nosotros mis-
mos.— C. SAEZ GUTIERREZ.
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Pedagogia

ROUSSELOT Pierre, El problema del amor en la Edad Media, Ed. Crlstlandad Madrid
2004, 20,5 x 12,5, 189 pp.

La edicién espaiiola viene precedida de una amplia y cuidada introduccién de Juan
José Pérez-Soba, que ofrece diversas claves para la interpretacion del texto y sefiala algu-
nos limites y plantea unos interrogantes de interés. El texto de Rousselot es un estudio
sobre el amor, cuestién fundamental de la existencia humana. Es ya un cldsico, que ha sido
tomado como referencia en numerosos trabajos posteriores. Aborda el tema desde una
perspectiva histérica y analiza los planteamientos teoldgicos de diversos autores: Santo
Tomés, Hugo de San Victor, San Bernardo, San Gregorio Magno, Ricardo de San Victor,
Guillermo de S.-Thierry... con un criterio propio. Presenta las dos teorias sobre el amor
que coexistieron en la Edad Media: la teorfa fisica y la teorfa extética. Mientras que la pri-
mera parte del “dinamismo propio de la naturaleza en relacién al momento de la creacién
y tiene como referencia necesaria la apetencia de un bien”, la segunda comienza “con la
percepcién de la alteridad que es necesaria para que exista verdadero amor” y concibe el
amor como algo extdtico, como un asunto de libertad. El autor, jesuita francés del siglo
XX, expresa su preferencia por la teorfa fisica, defendida fundamentalmente por Santo
Tomds, que sitda una unidad inicial en-el movimiento amoroso. Sin embargo, el interés de
Rousselot se centra en presentar a Dios como la fuente de la cual procede todo dinamis-
mo amoroso que a su vez tiende a la unién personal con El. Es un libro decisivo que abor-
da con profundidad y rigor la esencia misma del ser humano y revisa uno de los puntos
fundamentales de la vida sobrenatural de la persona.— C. SAEZ GUTIERREZ.

GIROUX, Henry A. La inocencia robada Juventud, multmaczonales y politica cultural,
Ed. Morata, Madrid 2003, 24 x 17, 166 pp.

Este libro examina la naturaleza de tres mitos que actian para limitar la democracia,
el bienestar de los nifios y jovenes, y la escuela socialmente comprometida. El primer
mito, “el final de la historia” asume que el triunfo de la democracia liberal estd intima-
mente relacionado con la victoria de los valores del mercado, es decir, la cultura liberal se
convierte en sinénimo de la cultura del mercado. El segundo mito, “la inocencia de la in-
fancia”, se estructura en la idea de que tanto la infancia como la inocencia reflejan aspec-
tos de.un estado natural y no son determinadas por la historia, la sociedad, el poder y la
politica. El tercer mito, “la escolarizacién desinteresada” indica que la ensefianza y-el
aprendizaje no estan vinculados ni a la justicia social ni a la mejora del mundo, sino que
tienen como finalidad la cultura académica de la profesionalidad y la ideologia de la inves-
tigacién cientifica desinteresada. .

La obra va precedida de una introduccién en la que se sientan las premisas'de la in-.
vestigacién y consta de dos partes bien diferenciadas. En la primera parte se analizan di-
versos contextos culturales en los que no se ofrece la posibilidad para que los jévenes estu-
dien de forma critica y se cuestionen las formas de vida dominantes. En concreto, presenta
como diversas formas culturales dominantes tales como los concursos de belleza infantil,
la industria de la moda y la comercializacion de las escuelas piblicas se apropian de la ino-
cencia infantil. Més adelante trata las contradicciones y consecuencias de estas normas
culturales en relacién a la vida y bienestar de los nifios y jévenes, es especial de aquéllos
que son marginados por el género, la clase social o la raza. En la segunda parte, se analiza
el trabajo de tedricos de la educacién como Antonio Gramsci, Paulo Freire y Stuart Hall
para ilustrar el cardcter educativo y el funcionamiento de la cultura como préctica pedagé-
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gica y politica y para demostrar el valor de la cultura en el desarrollo de una poht1ca de-
mocrdtica que afronte las relaciones de poder entre jévenes y adultos.

El texto sélo puede entenderse en €l contexto de la sociedad norteamericana y las
précticas culturales dominantes en ella. La tesis de una educacién piblica comprometida
con la formaci6n plena de la persona es extrapolable a la sociedad europea, aunque los
puntos de partida son muy distantes.- C. SAEZ GUTIERREZ

JUNG y L. E. LOPEZ (comps) Abriendo la escuela. Lingiiistica aplicada a la ensefianza de
lenguas. Ediciones Morata, Madrid 2003, 24 x 17, 263 pp.

El libro esté dividido en 12 capitulos, escrito cada uno de ellos por diversos autores,
colaborando en esta obra un grupo de 14 profesores. En los distintos apartados se estudia
la adquisicién simultdnea de dos lenguas, los contextos sociolingiiisticos, las funciones del
lenguaje en los procesos de ensefianza y aprendizaje, etc. También se hace un estudio de
algunos casos de grupos indigenas en América Latina, y las interrelaciones entre su lengua
materna y el castellano. La obra forma parte de una coleccién titulada “Educacion, cultu-
ras y lenguas en América Latina”. Su finalidad es contribuir a la reflexién que hay en
América sobre la educacién de calidad y las necesidades de las sociedades americanas, y
también ayudar al estudio sobre la heterogeneidad social, cultural y lingiiistica, con el fin
de confeccionar una pedagogia que tenga en cuenta la diversidad de las sociedades. Con
estas lineas de accién, quieren los autores dar pautas y orientaciones a los profesores que
trabajan en contextos de diversidad cultural y lingiifstica, sobre todo cuando los educado-
res han comenzado a preocuparse por la calidad de Ias escuelas en comunidades mdlgenas
y campesinas en América Latina.

Este libro recoge las contribuciones de los participantes en dos semlnanos que se re-
alizaron en 1966 en Bolivia y Chile, sobre la ensefianza del castellano como segunda len-
gua. La pregunta que subyace en el texto es sobre como se aprende, cudles son las relacio-
nes entre el dominio oral y el escrito. Hablar sobre la ensefianza del lenguaje en contextos
en los que aprenden los estudiantes indigenas americanos, nos pone ante la necesidad de
revisar nuestras concepciones sobre el lenguaje y la ensefianza. En todo caso, se propone
ir a la bisqueda del didlogo y la complementariedad entre las manifestaciones verbales de
las sociedades indigenas y las propias de las sociedades urbanas.—- R. PANIAGUA.

HAYDON, G., Ensefiar valores. Un nuevo enfoque. Ediciones Morata. Madrid 2003,
24 x 17,222 pp.

El autor plantea los diversos enfoques del estudio y la préctica docente de los valo-
res. Su destinatario natural es el profesor y las personas que se dedican a la docencia, y a
ellos les pide Haydon que creen su propia reflexién. Sin duda la propia sociedad agradece-
réd a los docentes esta reflexién, porque es importante para la formacién de los alumnos.
Este libro se ha escrito para dar respuesta a lo que el piblico espera que las escuelas de-
fiendan y ayudar a los docentes a responder a esas expectativas. No puede olvidarse que
los docentes aportan sus propios valores a la ensefianza y su influencia es incuestionable.
Hoy se acepta la idea de que la escuela y el orden social estdn intimamente conectados,
sobre todo porque ocupan un lugar importante en la promocién de la cultura moral y en el
desarrollo social, cultural y espiritual.

El libro de Haydon no se queda en un manual de funciones o instrucciones practicas
sobre la moralidad, sino que se centra en las cuestiones éticas y politicas que subyacen a la
préctica docente. Como se nos dice en la presentacién del libro, la obra trata de propor-
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cionar un plan para la reflexién personal, y el anlisis cooperativo de los fines y valores
que deben informar, y justificar la practica de los docentes en la asistencia personal a los
alumnos y en la educacién personal y social— R. PANIAGUA

AUNGER, Robert, El meme eléctrico, una nueva teoria sobre cémo pensamos, Paidés,
Barcelona 2003, 23,5 x 15,5, 421 pp.

El titulo por sf mismo es una motivacién para leer el libro con avidez. Realiza valio-
sas aportaciones a la revolucionaria teorfa expuesta ya por Dawkins acerca de cémo pen-
samos y como generamos comunicacién y cultura. La palabra “memes” tiene similitud con
el término “genes” y con la rafz de “memoria” y “memética”, y hace referencia a unidades
bésicas de transmisién de cultura en evolucién continua, de forma similar a la que aconte-
ce en biologfa con la reproduccién genética. La hipétesis es que habitan en el cerebro y no
s6lo se transmiten dentro del mismo, sino que la “replicacién” se da de un cerebro a otro.
Los memes serian el resultado de una cadena de neuronas conectadas entre sf; de ahf la
sugerencia de que tienen también algo eléctrico. A través de sefiales producidas por éstas
pueden replicarse en otros organismos.

El libro parte de las teorfas biolégicas y etolégicas acerca de los replicadores respec-
tivos y los analiza para hacer un estudio diferencial —genes, priones, virus informéticos y fi-
nalmente llegar a lo memes—. También presenta tesis competidoras con la memética, tales
como las expuestas por la sociobiologia y psicologia evolutiva. Mds adelante, dedica un es-
pacio a argumentar la ubicacién de los memes en el cerebro. Los tltimos capitulos, niicleo
central del libro, exponen la evolucién de los memes desde sus inicios hasta lo que se ha
dado en llamar memética social. ‘

La importancia del tema radica en la perspectiva que abre en un nuevo tipo de cono-
cimiento sobre los procesos evolutivos, el funcionamiento de los grupos sociales y nuestra
propia naturaleza. La investigacién queda abierta a nuevas formulacionés que demuestren
lo que de momento es tan s6lo una hip6tesis atractiva pero atin sin constatar.— C. SAEZ
GUTIERREZ.
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