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Jesis y los cinicos (IT)

7. 1. Teoria sobre los origenes cristianos

Como sabio cinico, Jesds nunca tuvo intencién de lanzar un programa ni
fundar movimiento de ninguna clase; diversos grupos envueltos en experi-
mentos sociales innovadores hicieron de él un fundador.

Mack divide estos grupos en dos categorias: Los movimientos de Jestis de
Palestina y de la parte del Sur de Siria y los Culfos de Cristo de Siria del Norte,
Asia Menor y Grecia. Las diferencias entre estos dos grandes grupos son cla-
ras en sus practicas y creencias y sobre todo en lo referente a la idea de Jesus.
Solamente les unia un rasgo que arranca del Jesus histérico: la practica de
encontrarse juntos para comidas comunitarias que se aprovechan para con-
versar, Veamos las caracteristicas de estos grupos.

7. 2. Los movimientos de Jests

Mack distingue cinco tipos de movimientos o congregaciones diferentes.
Todos ellos conservan la memoria de JesUs y se entienden como movimientos
judios de reforma. Ninguno dio importancia alguna a la muerte de Jesus, ni a
la resurreccién y apariciones. Evidentemente tampoco reconocieron a Jesiis
como el Sefior de una sociedad religiosa nueva. Ingresar en estos grupos no
significaba la ruptura con el judaismo. Nada les obligaba a separarse de su
pasado®. Estos movimientos estaban mas cerca de las enseflanzas del Jesis
histérico que del Cristo; son las formas normales y comprensibles de scgui-
miento de un sabio cinico, muy lejos por cierto de los Cultos de Cristo que son
una aberracion.

176. A Myth, 96-97.
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El Grupo Q

El grupo més importante de estos Movimicentos de Jesds es el formado por
itinerantes de Galilea cuyo manual fue el documento Q. Eran predicadores de
estilo cinico y los més ficles seguidores de Jesis. Predicaban el reino de Dios
que no tenia nada de escatolégico o apocaliptico. Al contrario la ideca del
reino de este grupo, igual que la de Jes(s, debe interpretarse a la luz del pen-
samiento cinico: un modo contracultural de entender la vida basado en un sis-
tema de valores y una moral para una comunidad alternativa. El reino de
Dios es probablemente una construccidn temprana de algiin movimicnto de
Jesus y no deriva de los judios!?,

En Ef Evangelio Perdido Mack ha desarrollado més la evolucién de la comu-
nidad que esta detras de Q. Distingue cinco etapas en la historia social de Q.

La primcra etapa llamada Pre -1 es reconocible séle por 1a reconstruc-
cién de un conjunto de aforismos reelaborados después por el redactor de
Q1. En este estadio se sorprende una critica mordaz hacia valores comiin-
mente apreciados. Respiran simpatia por una vida mas sencilla, aunque sin
pIoponer un programa concretot,

En la segunda etapa, el tesoro se enriquece con imperativos mediante los
cuales se trata de imponer el mejor de vida posible dentro de una determina-
da escala de valores. Estos valores apuntan a una forma de vida muy seme-
jante a la recomendada por los filésofos cinicos del periode grecorromano
como la critica de la riqueza, Hamada a la pobreza voluntaria, audacia en pre-
sencia de aquellos que tienen el poder y la autoridad, desprendimiento de la
familia, fucrte scntido de vocacién, independencia c invitacién a mendigar sin
vergiienza. Esta forma de vida que el grupo Q pretende llevar a cabo recibe
el nombre de reino de Dios. Aparece asi una ligera diferencia con los cinicos,
nada interesados en resaltar el aspecto divino del orden natural. Otra dife-
rencia aparece con los cinicos: en el grupo de Jesus se detecta una conciencia
intensificada de pertenecer a un movimiento y una visién social. Imperativos
primitivos han evolucionado hacia unas reglas comunitarias junto con argu-
mentos. Estos dos ingredientes insindan el proccso de formacion social del
grupo: los integrantes del grupo necesitan un cuidado aparte, por eso invocan

177. A Myth, T1.

178. Enumetra 17 dichos reconstruidos pertenecientes a este estadio. El mismo dice que
““al principio esas perogrulladas parccen un poco banales. Pero al reflexionar se advierte que
critican los valores convencionales™. Invito al lector que compruebe si bastantes de los dichos
reconstruidos son medianamente brillantes como para ser recordados. Decir que "si la sal ¢s
insipida, no sirve para nada", o que "un ciego no puede goiar a otro ciego" o que "un buen
4rbol no da fruto podrido”, no son frases para ser recordadas.
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a Dios como padre, concepto de Dios muy extendido en la época y que no sig-
nifica nada especial, sino que la comunidad se va viende como familia.

A continuacién descubre Mack un estadio Post Q1/pre Q2 nccesario para
explicar fenémenos muy especiales presentes en Q2. La actividad mds impor-
tante del grupo ya no tenfa lugar en el escenario piiblico. Al extenderse el
grupo en diversos lugares, se empezé a hacer hincapié en ¢l cultivo de nuevos
adeptos. La actividad pasé de la esfera piblica al grupo doméstico, de este
modo se preparaba el terreno para los cambios sociales reconocibles en Q2.

El cuarto estadio presente en Q2 marca un cambio repentino. Ya no habla
un maestro, habla un profeta que juzga un mundo malvado, que amenaza con
terribles castigos. Aparece Juan con un discurso agobiante. El reino de Dios
es la esfera del dominio divino, oculto ahora, que serd revelado al final de los
tiempos. La amenaza de ser sorprendidos en un juicio final estd presente
como hilo conductor de toda la trama. Los amenazados son aquellos gue han
frustrado la misién del grupo. Los fariseos son escogidos como blanco de la
ira que respira el grupo. Pero las criticas dirigidas a ellos como las invectivas
contra la generacién mala y perversa o contra las ciudades del lago no dan en
el blanco, son oyentes meramente en el papel; lo tinico que demuestran es el
fracaso de la misi6n del grupo Q. Al extenderse mis dificil resulté mantener
las normas de obligado cumplimicnto. Fue preciso imaginar a Jests dando ins-
trucciones que delimitasen el camino auténtico. Esta intensificacion de iden-
tidad grupal fue el primer paso para la fébrica de mitos que se encuentra en
Q2 y que lleva consigo apropiacidn creativa y arreglos inteligentes de figuras
miticas ajenas. Q vincula a los fariseos con la historia de los antepasados que
habfan maltratado a los profetas. La epopeya biblica fue leida como si alli se
encontrara una critica devastadora de los fariseos. Un elemento importante
del mito de origenes incluye la cxpansién de la visién de Jesis mediante la
apropiacién de dos figuras mitoldgicas: la sabiduria de Dios y ¢l hijo del hom-
bre. En contra del radical igualitarismo de los primeros estratos, Jesis es
ahora visto como una figura de autoridad, sabiduria divina, visionario apoca-
liptico y celestial hijo del hombre. Esta claro que toda esta labor es una mag-
nifica reimaginacién ¢ mitificacién del sabio cinico y que vino impuesta por
la necesidad de identificacién y consolidacién del grupo.

Finamente Mack postula la etapa de Q317?, que coloca tras la guerra jude-
orromana. Al igual que los demis grupos judios necesitaron repensar el papel

179. A este estadio Mack atribuye mas material que J. Kloppenborg. Aparte de 4,1-13;11,
42d; 16,17, Mack asigna también a Q 10,21-22; 11,27-28; 12.,5; 13,34-35; 16,16.18 (versiculo ne
asignado por J. Kloppenborg a ningun estrato); 18,29, Cfr. Ef Evangelio, 181.
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que el grupo podia y debia representar tras la catdstrofe. Es entonces cuando
la mitologizacién llegd a un grado extremo: se impuso la visién de Jesds como
hijo de Dios. Los conceptos mitoldgicos anteriores se unificaron en la figura
unica del hijo de Dios. Es entonces cuando se comienza a hacer uso de la ima-
ginerfa del templo, cuya destruccion sc aprovechd para que el grupo de Q se
viera como ¢l heredero de Isracl. Al mismo tiempo se echa mano de las
Escrituras, pero no para acusar a Israel de no cumplirlas, sino como paula
ética apropiada para el reino de Dios. Sorprende Mack cn este cstadio un
acercamicnto a la sensibilidad judia, sin llegar desde luego a confundixse con
el judeo-cristianismo10.

Poco tiempo después Q fue usada y transformada "malintencionadamen-
te" por Marcos, y més tarde por Mt y Lcisl.

Los otros cuatro movimientos de Jesis

Frente a la riqueza y amplitud de la descripcién del grupo, palidecen los
otros cuatro movimientos de Jesis. Su existencia se debe a inferencias y a un
material escaso y poco diferenciado.

Al primer grupo de estos cuatro le llama las Columnas de Jerusalén.
Infiere su existencia de Gal 1,18;2,2.6. La noticia que da Pablo no debe supo-
nerse como histérica. Lo que Pablo intenta s concctar el cristianismo al que
€l se convirtié con la capital del farisefsmo. Es Lucas quien también insiste en
la existencia de esta iglesia en un momento, por cierto, en que ese cristianis-
mo ya no vivia alli; de esta manera ha surgido la tradicién sobre la iglesia de
Jerusalén que supone buen nimero de leyendas: la estancia de Pedro, las apa-
ricioncs, €l sepulcro vacio, ete. Segln Pablo, en confra de lo que €l piensa, este
grupo es fiel a la ley, a la circuncision, a las leyes alimenticias y a Ja comensa-
lidad cerrada. Nada, al parccer, separa a este movimiento de cualquier otro
grupo judio si no es su referencia a Jesus. El origen de la comunidad puede
remontar a una breve estancia de Jesis en Jerusalén y a su muerte ocurrida
aqui por motivos desconocidos, La mitologizacidn también prendié en este
grupo imaginando alguna relacidn entre la predicacién galilea de Jesis y cl
destino trigico de Jests en Jerusalén. Que después se trasladaran a Jerusalén
proviene de la importancia que ellos se dan. Su ideologia es tipica dec una

180. Puede Mack encontrar testificada esta aproximacion a la ley en el dicho de Q 16,17
("es mas fAcil que pasen el cielo y la tierra que no que caiga un dpice de la ley"). Es curioso
que atribuya también a Q3 la prohibicion del divorcio, que va contra la ley.

181, £t Evangelio, 185,
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secta judfa que cultiva valores hasidicos. Quizé4 en Jerusalén no tenfan otra
posibilidad de subsistir sino es entendiendo ¢l reino de Dios como una refor-
ma del templo y de las instituciones judias. Como era una secta judeocristia-
na, no debié considerar a Jestis como ser divino. Se limitaban a interpretar la
ley apelando a la autoridad de Jesuists2,

Un segundo grupo muy relacionado con cl anterior es ef llamado la fami-
lig de Jesds. Un miembro de las "Columnas de Jerusalén“ era Santiago, her-
mano del Sefior. Por fuentes posteriores se sabe que en Transjordania se
formé un grupe judeocristiano llamado nazarenes muy relacionado con los
ebionitas, A juzgar por , que rebaja el papel de la familia de Jesiis, Mack
supone que tuvo conflictos con la comunidad de Q sobre ¢l tema de la auto-
ridad. Para ellos debid ser un orgullo tener relacién familiar con un persona-
je que entretanto se habia hecho tan famoso. Su ideologia debié ser de ten-
dencia hasidica!s.

Congregacion de Israel llama Mack al tercer movimiento de Jesis. Su
existencia la basa en la hipotética fuente dec narraciones de milagros usada
para componer Mc y Jn. Ef hecho de que formen coleccidn y de que se sor-
prendan semejanzas llamativas entre los milagros de ambos evangelios favo-
rece Ja afirmacion de la existencia de un grupo que los cultiva con mimo.
Ademas presentan a un Jesus con un rostro suficientemente distinto y parti-
cular. Los milagros atafien a individuos socialmente marginados. Ello permi-
te inferir a la ideologia del grupo: recoger candidatos eliminando las barreras
que la ley imponia. Las alusiones a Moisés y Elfas (los milagros se inspiran en
las historias de ambos personajes) es un recurso habil que les permitia consi-
derarse como los continuadores de la tradicién de Israel e incluso sus verda-
deros hercderos. De esta manera los milagros fueron el punto de partida que
sirvi¢ para reforzar el papel de Jesis como fundador. Tal mitologizacién no
suponia que Jesiis fuera considerado divino. Esta cxaltacidn de Jesis es per-
fectamentc comprensible si se tienc en cuenta la idca helenista del hombre
divino. La mitologizacién de esta manera responde a los intereses del grupo
que busca la propia identidad social: reivindicar la historia épica de Israel fuc
el recurso més facil'®.

182. A Myh, 88-90.
183. A Myh, 90-91.
184. A Myzh, 91-93.
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Finalmente el quinto grupo de los movimientos de Jesiis recibe el nom-
bre de Reforma sinagogal. Deduce su existencia de los apotegmas gue Marcos
conserva, pero en estado muy elaborado. En ellos los escribas y fariscos des-
affan a Jests con preguntas sobre temas discutidos: observancia del sidbado,
tey de la pureza, ayuno, etc. Jesis sale triunfante, pero lo que dice solamente
vale para los que admitan su autoridad, por lo que estas historias supenen un
grupo de seguidores de Jesds. Es de suponer que el grupo se entendia como
un grupo de reforma judia. Se vio cnvuelto en acalorados conflictos con los
fariseos intentando reformar la sinagoga. Los fariseos tenian todas las de
ganar por tradicidn y argumentos. Para el grupo sélo Jesis tenfa autoridad,
pero esta falta de racionalidad necesitaba una convalidacién mayor. Esto es
lo que hara Marcos.

Como los dichos, apotegmas, milagros, etc. presentan una figura diferente
de Jestis, Mack supone que los grupos y movimientos eran distintos. Le resul-
ta dificil imaginar que un exorcista que expulsa demonios pueda ser al mismo
tiempo un estupendo narrador de parabolas!®s. No obstante, no serian raros
los intercambios y cierta interaccidon entre los grupos em determinado
momento de su historia, La misma fuente Q a un cierto nivel recoge historias
de milagros.

7. 3. Los cultos de Cristo

Este es el segundo gran grupo del cristianismo primitivo. La informacién
pracede sobre todo de Pablo. Al principio era un movimiento de Jesis como
los demas, pero como estaban en Antioquia, gran mar de la cultura helenista,
innovaciones profundas no tardaron cn aparecer. El movimiento contracultu-
ral e igualitario consistente en la comensalidad abierta resulté atractivo para
judios y gentiles. Esta comunidad mixta proveyé un contexto estimulante en
donde el pensamiento cinico y la mitologfa gricga pudieron mezclarse con las
ideas del grupo de Jests. Las reuniones de mesa tomaron pronto tonos ritua-
les a semejanza de las religiones mistéricas. Surgié una mitologia acerca de
Jests como ser divino teniendo como nicleo la resutreccion. Mack mismo
reconoce que el mayor desafio con el que se encuentra es explicar el fend-
meno a todas luces sorprendente de que de un sabio cinico muerto reciente-

185. A Myth, 55.
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mente se le imaginara hijo de Dios y figura trascendente!®, Desde luego
Antioquia se prestaba bastante bien para la empresa, porque sdlo aquf se
cntiende esta mezcla de mitos griegos e ideales judios!®. El salto lo trata de
explicar recurriendo a un elemento del culto de Cristo, a saber, la nocién de
que Cristo murié por nosotros. El origen de esta idea no hay quc buscarla en
el mundo judio, donde no existe, sino en el mundo griego, donde existe una
tradicién de ensalzar la muerte nobless, En este tema Mack depende de D.
Seeley quien defiende que la comprension paulina de la muerte de Jests no
tiene origen judio sino quc proviene de la nocién helenista del mértir que
muere por su honor y obediencia, en la idea de la muerte noble del héroe que
da la vida por la cindadi®. Después ¢l csquema se extendid a los reyes, atletas
y filésofos, quienes morfan por sus ideales a manos de un tirano. Este mito
gricgo sufrié una adaptacién en el judaismo helenista, por ejemplo, en 4
Macabeos y Sabiduria. Conforme a este cuento, el justo, acusado y persegui-
do injustamente es asesinado. Su reivindicacién tendrd lugar asf después de su
muerte mediante la inmortalidad o la resurreccién!®. Con estas ideas en el
aire, no debe extrafiar la mitificacién de la figura de Jesds.

Naturalmente tuvieron quc hacerse otros ajustes. Por ejemplo, hubo que
imaginarse la causa por la que murié Jesds. Los mdrtires mueren por institu-
ciones o lealtades ya existentes. Como la finalidad del mito ¢ra racionalizar la
formacion social que ya estaba en marcha, resulté facil imaginar que Jests
intent6 esta nueva sociedad formada por judios y gentiles, que ¢l habia vivido
conforme a este plan y que habja muerto por esta causa. Los judios,que nece-
sitaban entender esto en sus propias categorias, introdujeron el lenguaje de la

186. A Myth, 101.

187. No se entiende bien que Mack recurra a Antioquia (“cuanto més lejos de Galilea,
mejor", A Myth p.101) como lugar propicio donde surge el mito de Cristo, si la Galilea estaba
profundamente helenizada. Conviene comparar estas dos afirmaciones: “ Galilee was in fact an
epitome of Hellenistic culture on the eve of the Roman era”"(p. 66) y " Antioch was a great
seat of Hellenistic culture” (p.101).

188. A Myth, 103-107; /il Evangelio, 224-225.

189. D. SEELEY, The Noble Death. Graeco-Roman Martyrology and Paul's Concept of sal-
vation (JSNT 28). Sheffield 1990.

190. Pensar que la pasién y muerte de Jesus fue compugsta siguiendo el modelo de la tra-
dicién griega de la muerte por una causa nobile, resulta un tanto incomprensible. Celso (2.42)
negaba que la muerte de Jesds pudiera presentarse como ejemplo, ya que en Getsemanf lejos
de mostrar serenidad, coraje y resolucién aparcce preso del micdo y cobardia. Sin duda algu-
na Mc (para Mack) o el relato premarcanc {para otros) no siguieron la tradicidn pagana. Por
otra parte las alusiones al A T. especialmente a Isa 53 y a los salmos son tan numerosas que
no es dificil averiguar donde se inspirS el relato. Sobre esto véase COLLINS, A. Yarbro,"From
Noble Death to Crucified Messiah": N7S 40{1994)481-503.
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justificacién. Lo que hacfa a los gentiles y judios justos eran formar parte de
la nueva sociedad. De esta manera la funcién del mito es justificar la diversa
composicién étnica del grupo, conforme a la teoria de la religién que tiene
Mack91. Este mito era necesario para los creyentes helenistas, En su ambien-
te social, las ensefianzas aforisticas de Jests no podian atraer excesivamente.
Un mito era preciso para justificar la inclusion de los gentiles dentro de un
grupo que reclamaba ser la representacién de Israel. "Separados de la sina-
goga, en medic de amasijo de ideas y necesitando justificacion, los cristianos
se decidieron por un evento en vez de por la ensefianza. El suceso fue, imagi-
nado miticamente, la crucifixién y la resurreccidon™ 192,

7. 4. El Evangelio de Marcos

La creacién de este evangelio es el punto decisivo en la evolucién del cris-
tianismo. Mack coloca a Marcos en la confluencia de todos los movimientos
de Jests con los cultos de Cristo, aunque €l era miembro del movimiento de
la reforma sinagogal. El es ¢l verdadero artifice del cristianismo. "Si alguien
quiere conocer el evangelio original, debe estudiar el modo en que Marcos
fabricé su historia y determinar por qué la presentd asi"193,

Marcos comenzd a coleccionar las tradiciones asociadas a los diversos
grupos cristianos incluyendo 1% y también las tradiciones totalmente dife-
rentes de los cultos de Cristo. Marcos fuc un scholar, lector y escritor de tex-
tos. Su evangelio no es una piadosa transmision de una tradicién venerada.
Fue compuesto sobre el pupitre de un scholar en medio de multitud de textos
y abierto a la discusidon con ofros intelectualestss. Todo el material que juzgé
conveniente incluir fue fabricado por él en forma narrativa siguiendo el
modelo literario de las biografias.

191. A Myih,109-110.

192. A Myih,121-122.

193. A Myth,12.

194. Mack con algunos piensa que Mc conocid a Q. No son pocas las complicaciones en
que se coloca con esta opinidn. Es Marcos quien conoce a Q y de ahi toma la figura de Juan
de quien suprime el discurso, Cabe preguntar (por qué lo iba a suprimir, si uno de los objeti-
vos de Marcos es “apocaliptizar™ el mensaje cristiano?

195. A Myth, 321-2.
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¢Por qué hizo Marcos esto? Sencillamente para racionalizar la historia
social del grupo de Jests. El movimiento de Jests fue un fracaso; en vez de
renovar la sinagoga fue expulsado de ellai%. Esto produjo una hostilidad cre-
ciente frente el mundo; por lo que el movimiento de Jesds fue adquiriendo un
tono apocaliptico, Necesitaban justificar su existencia social. Marcos le pro-
porciond esta nueva autodefinicidn social.

Tuvo también motivos internos. El movimiento igualitario se dividié
sobre temas importantes: quién tiene autoridad, o cémo la autoridad del fun-
dador debfa ser concebida. La division entre el movimiento de Jesiis y el culto
de Cristo minaba el mismo movimiento. El grupo se desintegraba debido a la
pérdida de lealtades, diversidad de liderazgo y cristologias ¢ ideologias com-
petitivas. Para salvarlo habia que hacer algo. El ambiente estaba maduro para
que brotaran nucvas imaginaciones fantdsticas y miticas.

Al estructurar el mito no como nueva revelacion, sino como historia, pro-
porciona una identidad al movimiento; lo que habia sido la sociedad hasta
entonces, 1o habia sido debido al plan divino. Los cristianos no habfan nacido
hace dos dias, eran herederos y continuadores del Israel antiguo!?.

Recurriendo a la mitologia de los cultos de Cristo, Marcos introdujo a
Jesiis como Hijo de Dios. Para dar este paso se sirvi6 de la figura popular de
la sabiduria personificada; as{ fue {4cil pasar dc un Jesids maestro a un Jesis
agente divino en la historia de Israel. in la explicacién de Mack la idea mito-
l6gica de la sabiduria juega un papel importante. La nocidn del Mesias en el
judaismo del segundo templo no fue frecucnic. Era una de tantas figuras ide-
ales, todas ellas asociadas a la sabiduria y todas tienen un fundamento socio-
16gico. Son respuestas a problemas sociales y a cambios en una era de incer-
tidumbre. Segin Mack no sélo (3, sino también el Evangelio de Tomds, Pablo
y los relatos primitivos de la pasién manifiestan maneras de razonar caracte-
risticas de la sabiduria. Los cristianos hicieron lo que los judios habian hecho:

196. Con excesiva frecuencia y muy alegremente habla Mack de las sinagogas y de la
expulsién de los grupos cristianos de ellas. No se sabe con certeza si existian en el s. 1. d. C. i
cudl cra su cardcter. El estado del debate lo ofrece H. A. MackAY, "Ancient Synagogues: The
Continuing Dialectic Between Two Mayor Views": Currents in Research: Biblical Studies
6(1998) 103-142.

197. Esta contraposicién entre Q (y demds grupos de tradiciones que sefiala Mack) con
los evangelios no tiene mucho sentido. Kloppenborg encuentra en Q tendencias historitican-
tes orientadas hacia la forma de bios, de tal manera que ¢l movimicnto de Q a los Sinépticos
fue un desarrollo interno. Si a ello se une el interés hacia la litcratura bios entre los grecorro-
manos, no es sorprendente que sc hayan escrito los evangelios. Cir. L. W. HURTADO, "The
Gospel of Mark: evolutionary or revolutionary Document?: JSNT 40(1990)15-32.
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responder a los problemas mediante figuras ideales. La diferencia estd en gque
los cristianos localizaron su idealizacién en una persona histérica.

Otro paso importe fue la intreduccién de la apocaliptica. Sirviéndose de
las visiones apocalipticas del dltimo estadio de Q, Marcos identificé a Jesis
con el Hijo del Hombre. De esta manera ya tenemos el Juez final. Con estas
credenciales, los apotcgmas de Jesus ya no son critica social o exhortaciones,
sino que se convirtieron en revelacién divina. Para rcforzar este punto mds
claramente, Marcos recogid las historias de milagros y las mezclé con los apo-
tegmas. De este modo revistié a Jesis de una autoridad sobrehumana bajo la
cual la comunidad podia unirse. Convirtié su sabiduria de estilo cinico que
invitaba sencillamente a ver las cosas de otra mancra en una sabiduria que se
impone y ordena. Al mismo tiempo reimagind la historia. Mediante los apo-
tegmas Marcos presenta a Jests en conflicto primero con las autoridades
sinagogales, después con los jefes del Templo. La impresién que surge de la
narracién es que hubo una masiva conspiracién de todos contra Jesus. Y ello
se debe a que los judios no quieren aceptar la autoridad de Jesus. Este, en
cambio, no es el culpable, puesto que es el Hijo de Dios quc vienc a implan-
tar el reino de Dios. De esta manera fueron los fariseos y no JYesus quien ini-
cié la violencia. Con ello el conflicto que los cristianos tienen en su tiempo
con la sinagoga fue proyectado al mito de origen y presentado como causa de
la muerte de Jesiis en conflicto con los judios. Esto no tiene nada que ver con
la historia de Jess, sino con el movimiento de Jestis al que pertenecia Marcos.
Para llevar a cabo la justificacién social necesaria, el sabio cinico igualitario
fue comercializado como un juez soberano imperial que gobierna por
"fiat" 198,

Este cambio de imagen del fundador provocé un cambio dc la autocom-
prension de la comunidad. La narrativa apocaliptica sepulté el alma del movi-
miento de Jesiis original.

Hemos diche que Mc disponia de un pupitre lleno de papeles, pero lo que
no tuvo era un relato de la pasion. Habiendo hecho una lectura apocaliptica
del rcino de Dios y habiendo presentado a los adversarios de Jesus conforme
a la épica tomada del A. T., Mc da un paso mas: une la crucifixién de Jesiis con
la destruccion de Jerusalén; producto todo ¢llo de la expulsién del grupo cris-
tiano de la sinagoga!®®. De esta manera se montd el mito mas peligroso, el
"mito de la inocencia”. Mc unid el inocente {Jesis) y la comunidad justa (los

198. A Myth, 199,
199. A Myth, 355.
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cristianos). Pero la construccién de la victima inocente lleva consigo la crea-
cién del culpable, el pueblo judio, cuya ciudad es destruida por no aceptar al
hijo de Dios. La unién del poder y de la inocencia en Jesiis: he ahi la atrevida
construccidon de Marcos, responsable en gran parte de la mayor parte de las
enfermcdades de Occidente y especialmente de la cultura americana2®, pues
nace aqui la mentalidad "nosotros-ellos”, donde nosotros somos inocentes y
Dios estd de nuestra parte. Este es legado del mito de la inocencia de Marcos.
Mack no solo descubre el propdsito de Marcos, sino las perniciosas conse-
cuencias de cste mito inocente en el s. XX. Debido a Marcos los occidentales
identifican ¢l poder ¢ inocencia cn la misma figura, Decididamente "el mito
de Marcos ya no es buena noticia™1,

7. 5. Jestis cinico

Mack dedica poco tiempo a estudiar a Jestis, dado que su intento es expo-
ner los origenes del cristianismo junto con su teorfa de la religién. Dada su
manera de hablar de la mitologizacién creciente, apenas podria evitar el
levantar un muro entre el Jesus histérico y el cristianismo dificil de atravesar.
Tiene tentaciones de ello, De hecho llega a veces a decir que sélo sabemos
que fuc crucificado. No obstante, desvela la figura de Jesds presentdndola
como un sabio cinico, totalmente helenizado. Considera tres elementos como
importantes para definir el tipo social al que pertencee Jests: su sabiduria afo-
ristica, su critica social y el ambiente helenista de la Galilea.

Prescindiendo de éste ultimo que da por sentado, se detiene en los dos
primeros. El modo de hablar con aforismos chispeantes y el contenido con-
tracultural de los mismos le asemejan a un cinice, perc no un intelectual. El
estilo de la critica, vago y desconfiado concuerda con la postura cinica202, No
pertenecia a un cinismo ascético, sino que se le record$ por pertenecer a la
corriente hedonista (“hedonistic varicty“23). No ticne nada de profeta, ni
habla nunca de escatologia o apocaliptica ni le interesaron nunca las tradi-
ciones judias. La hipétesis cinica gana en credibilidad a medida que la visién
de Jesis como profeta apocaliptico se reconoce como problemética,

200. A Myth, 368-376.
201. A Myih, 372.
202. A Myth, 66-68.
203. A Myth, 188.
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Ultimamente suaviza un tanto su postura; desde luego, sigue manteniendo el
cinismo de Q1 pero no csté seguro de que el estilo de vida cinico de este movi-
miento de Jesus refleje el estilo de vida del Jestis histdrico2s,

Los chrias de la fuente Q y los apotegmas de Marcos constituyen la base
argumentativa para Mack. Los chrias existentes cn ¢l evangelio, si se limpian,
son notablemente parecidos a los cinicos. Tal como estan hoy reflejan méxi-
mas éticas que uno encuentra en los dichos sapienciales convencionales, Es
necesario una labor de critica para recuperar la forma primitiva. Cuando se
ha hecho esto, los chrias recuperados transmiten una l6gica e inteligencia
similar a la quc los antiguos cinicos empleaban para responder a sus contrin-
cantes que trataban de sorprenderles en incongruencias dado su modo de
vida no convencional. En todo caso Jests es una figura opaca; solo unos 17
chrias atribuye Mack al primer cstrato de Q6. Y aunque intente presentar
estos dichos como mordaces, él mismo reconoce que no son brillantes, inclu-
so pueden parecer como perogrulladasz’. El Jesus de Mack seria un cinico de
poca calidad. Este seria el resumen de la conducta cinica y Q1: vivir natural-
mente, no dejarse conducir por las reglas sociales y no preocuparse. Merece la
pena guardar el scntido personal de la integridad.

En realidad apcnas sorprende algin atisbo religioso en Jesus.
Evidentemente se ve obligado a dibujarle con algin tono religioso, puesto
que ¢l rcino de Dios del que habla lleva consigo la fe en Dios; el énfasis en
Dios como dominador del reine le da una nota de seriedad no habitual en el
mundo helenista; ademads sus seguidores o entendieron conforme a las tradi-
ciones judias2%, Pero fuera de esto nada separa a Jesds de un cinico incrédu-
lo. Su piedad debe atribuirsc mas al hecho accidental de ser judio que a un
compromiso personal. Por supuesto niega cualquier lazo de unién histdrica
entre Jesus y las tradiciones taumatirgicas y milagrcras.

204, 4 Myth, 69, nota 11,

205. Who Wrote the New Testament. The Making of Christian Myth. San Francisco 1995,
45-46.

206. I Evangelio, 122-123.

207. El Evangelio, 121.

208. A Myth,73-74.

209. La imagen de Jesus dibujada por Mack ¢s muy parecida a la que se imagina R. W.
Funk, fundador y médximo dirigente del Jesus Seminar. Para éste Jesuds fue un sabio "secular,
irreligioso, irreverente ¢ impio". La época moderna desmitificada no necesita un Jesis
Pascual, o Jesus objeto de fe, que fue una idolatria perpetrada por los primeros creyentes. Lo



JESUS Y LOS CINICOS 249

La poca importancia de Jests para Mack es perfectamente comprensible;
es lo que su teoria de la religién necesita. Segin €1, la bisqueda del Jess his-
térico ha sido realizada basdndose en el hecho de que existié un origen sin-
gular y extraordinario del cristianismo y una persona tinica tras la mitologia
dcl NLT. Los escrituristas buscan un suceso singular (sus palabras, sus acciones,
su muerte, su resurreccién), sin darse cuenta de que estos elementos no son
més que cifras para presentar una milagro inimaginable que estd mas alld de
cualquier interpretacién. En realidad no s méds que un recurso retérico para
evocar ¢l mito de Cristo sin explicario. Para Mack debe quedar claro que la
bisqueda de to dnico es una bisqueda errada. La nocién de un punto de ori-
gen singular no es una categoria de la ciencia académica, sino un articulo de
la fe derivada de la mitologia cristiana?!9, Por tanto para explicar el origen del
cristianismo no hace falta recurrir a Jests. Lo que hay que explicar es la acti-
vidad mitificadora crcativa de los cristianos. En el origen del cristianismo no
estd la memoria o el recuerdo, sino la experiencia social como causa para la
actividad imaginativa y la produccién literaria2!t,

7. 6. Un ensayo con bastantes cosas antiguas

Nadie puede negar la ambicién del intento, puntos de vista perspicaces y
brillantez de 1a exposicién, aunque el lector hubicra agradecido que no fuera
tan repetitivo. La novedad del enfoque facilmente se le concede. Sin embar-
g0, al querer presentar una visién tan global, amplia y totalizante, necesaria-
mente ha dc recurrir a intuiciones y reconstrucciones rebuscadas para que
cumplan lo que se espera de ellas. De esla manera las hipétesis se van multi-
plicando, con lo que el cuadro general se hace cada vez mds improbable.

El libro confronta al lector con dos tareas: la exegética y la hermenéuti-
ca. Se leen y se comentan textos de una determinada manera, pero sobre todo
se interpretan desde una 6ptica especial, que se presenta como objeliva, pero
el lector deberd ponderar qué valor tiene en este caso el término. ;Objetivo
se confunde con subjetivo? Construir una vida de Jesuds es tarea personal;
cada generacién hace esta labor e incluso cada persona. La historia de la

que necesitamos es un contador de pardbolas, que ¢s lo que fue; los puntos de vista de Jesus
deben ser corregidos evidentemente porque conocemos mejor fa realidad del mundo (Honest
to Jesus: Jesus for a New Millenium, San Francisco 1996, 297-314).

210. A Myth, 8.

211. A Myth, 15.
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recepcion del evangelio de Marcos demuestra que ha inspirado otras lecturas
y ha servido para otras cosas y no precisamente para justificar el holocausto,

Prescindiendo dc la idea de religién que subyace en toda la interpreta-
cién, quisiera fijarme en un punto que es propio de la investigacién america-
na del Jesiis histdrico. En la obra The Five Gospels12 puede leerse que los
seguidores de Jests no entendieron bien a su maestro y cuando Jesiis ya no
estaba con ellos volvieron a los puntos de vista escatoldgicos de Juan
Bautista. Por tanto la bisqueda del Jesus histérico es rescatarle de la cons-
truccidn teoldgica inventada por sus seguidores.

Mack se adhicrc a estas mismas ideas cuando atirma que Marcos no
entendid las pardbolas que en labios de Jesus presentaban una critica alorfs-
tica del mundo o una invitacidn a ver las cosas d¢ diferente manera2, No es
raro encontrar textos de esta guisa en su libro.

;Es legitima csta posicién? Hemos recibido varias interpretaciones de
Jesus: Q, Marcos, Tomads, Pablo, etc. Aunque en Q o en Tomis se distingan
estratos, incluso los mas antiguos ya son intcrpretaciones interesadas. Si sc¢
recogen o se recuerdan las tradiciones, siempre se trata de un proceso selec-
tivo, interpretado desde la realidad actual, porque se consideran interesantes
para sus seguidores; la memoria existe cuando se echa mano de ella. No es
posiblc alcanzar la tradicién anterior fuera de su contextualizacion, o las pala-
bras de Jesis independientemente de su transmisién.

Mack, Crossan y en general el Jesus Seminar creen que desde fuera del
texto, desdc las ciencias humanas (antropologia, sociologia, etc.), ciencias pre-
tendidamentc neutrales puede alcanzarse una historia anterior a la confesio-
nal, puede llegarse a un "texto neutro” contra el texto actual,

Ese pretendido punto "cero", ese estado neutral, ;es tan objetivo como
ellos lo pretenden? ;Las ciencias humanas son tan objetivas? Las ciencias

212. "Jesus' followers did not grasp the subtleties of his position and reverted, once Jesus
was not there to remind them, to the view they had learned from the John the Baptist...The
Jesus of the Gospels is an imaginative theological construct, into which has been wowen tra-
ces of that enigmatic sage from Nazareth- traces that cry out for recognition and liberation
from the firm grip of those whose faith overpowered their memories. The search for the
authentic words of Jesus is a search for the forgotten Jesus"(R.W. FUNK y otros, The Five
Gospels. The Search for the Authentic Words of Jesus. New York 1993 4.

213. "Neither did Mark understand the parables spoken at the beginning to have offered
an aphoristic critique of Jesus' word, or a parabolic invitation to imagine things differcntly and
thus make a difference then"(A Myth, 170).
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humanas proporcionan datos que hay que traducir en un discurso. El relato
histérico, sociolégico o antropoldgico es siempre interpretacion. Por tanto
presentar un relato al margen o contra el texto actual es posible, pero siem-
pre serd un dato interpretado, aun cuando los criticos se cntiendan como
libres de toda valoracién y objetivos. La hermenéutica de la sospecha se ha
aplicado a la historia de Jes(s, no a la historia de los historiadores?14. Bajo este
punto de vista es ingenua csta pregunta de Mack:

":Y si la nocién de un punto original singular y milagroso fuera recono-
cida por lo que fue, no una categoria de la investigacién critica, sino un arti-
culo de la fe derivado dc la mitologia cristiana?"215,

La ingenuidad es pensar que la fe consiste sélo en la historia, o que la
investigacién histérica pueda suplantar la fe, 0 que la investigacién histérica
es objetiva y la fe es subjetiva. Las dos son interpretaciones de la rcalidad. Ese
punto original (por ejemplo, 1a existencia de Jesus, su muerte, su mensaje, ete.)
serd un punte de la historia, pero sujeto a distintas interpretaciones.

Conviene también notar que este intento de saltar por encima de las
fuentes traslada a estos autores a la Ofd Quest, concretamente a Reimarus. Es
contraponer a Jests los discipulos o la comunidad. Elio sélo se puede hacer
creando una historia nueva; la que hay es diferente. Cuando se da por supues-
to que los discipulos no entendieron al maestro o falsificaron la ensefianza se
deja via libre a la fantasia.

Esto nos advierte de que hay mucho viejo en la tcoria de Mack. Por ejem-
plo, en la separacién entre movimientos de Jesus y cultos de Cristo se obser-
va la teorfa de Bousset, asi como en la supuesta influencia de las religiones
mistéricas. Ya en su tiempo esta hipétesis, que ligaba la divinizacién de Jesis
a lainfluencia de estas religiones, resuitaba inaceptable dado que son del s. ITI
y IV. Por su parte considerar al primer Jesis como no apocaliptico era comin
hasta los tiempos de Weiss y Schweitzer. El proyecto de Mack manifiesta
muchas analogfas con las vidas de Jesis del siglo pasado obsesionadas por
recuperar una edad de oro no contaminada por la cristologia, la apocaliptica,
la Escritura y las disputas con el judaismo?s,

214. T. C. OpEN, The Word of Life: Systematic Theology, Vol.2, citado por G. A. Bovp,
Cynic Sage, 115.

215. "What if the notion of a single, miraculous point of origin was acknowledged for
what it was, not a category of critical scholarship at all, but an article of faith derived from
Christian mythology?" (A Myht, 8).

216. Esta afinidad al Jesis de la teologia liberal es frecuentemente citada. Véase W. H.
KELBER, CBQ 52(1990)163 {Recensién de la obra de B, L. Mack); J. WEHNERT, "Festschriften
und Sammelbinde zum N, T.: TR 63 (1998)370.
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Por lo dem4s la improbabilidad de 1a hipétesis se manifiesta en multiples
puntos. Muchos cinicos hubo en la antigiiedad; resulta que este cinico Jesds es
¢l tnico que forma grupos (cosa desconocida entre los cinicos) y es ¢l tinico
venerado y al que se fe mitifica. Decir que los procesos de identificacion social
del grupo producen los relatos, los mitos etc. deja sin contestar por qué solo
ocurrié aqui este fenémeno.

La afabulacién que se supone exige més tiempo para fabricarse. Y no lo
hay. Mc escribe después del afio 70, pero resulta que unos veinte afios antes
por lo menos, ya Pablo habla de Jestis como Hijo de Dios y Cristo. Siendo asi
las cosas, ;se pucde atribuir a Mc la iniciativa de unir en Jesus el poder y la
inocencia?

Mack atribuye también a Marcos la introduccién de la apocaliptica en el
mito cristiano?!?, Resulta, sin embargo, que Pablo ya tiene un pensamiento
apocaliptico claro veinte afios antes. De dondc sacé Marcos esta teologia per-
manece en el misterio, pues Mack, a pesar de las pruebas en contra, se imagi-
na a la Galilea sin fervor apocaliptico alguno ni expectacién mesidnica. El
descuido de Pablo (personaje inestable y autoritario$) entre los miembros
del Jesus Seminar es general. Para ellos Q se convierte en un punto de refe-
rencia absoluto; Pablo y el resto de las tradiciones evangélicas son marginadas.

El papel atribuide a Marcos es a todas luces increible. En la teoria de
Mack todos los cristianos estdn integrados en comunidades con sus tradicio-
nes que inventan y cambian conforme a los procesos sociales; sin embargo,
Marcos ¢std en su pupitre fabricando una amalgama intelectual, como el
secretario general de Ja ONU presenta ante el Consejo de Seguridad un docu-
mento fruto de un compromiso. ;Cémo tal fabricacion pudo haber sido crei-
da por el grupo de Jesis durante la generacién de Marcos? Por hipétesis esa
comunidad hasta entonces vive teniendo otro punto de vista. ;Cémo tal obra
llena de elementos ajenos y cxtrafios a las creencias mantenidas hasta enton-
ces pudo adquirir autoridad, teniendo en cuenta que ¢l autor del Evangelio
era un Don Nadie (M. Hengel)2, convertido en aprendiz de brujo y "vicioso
manipulador??" A Marcos le puede consolar el hecho de que, en vez de
escritor mds bien ristico, Mack le convierte en un intelectual. Es mds, ;jno le
habrd convertido en un "mito?

217. A Myrh,328.

218. A Myrh, 98,

219. G. A. BoYD, Cynic Sage or Son of God. Wheaton, 1995, 214.
220. A Myth, 295,
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8. J. D. Crossanitl

Crossan es un escritor prolifico. Es ¢l Uinico de los cuatro, de quien se ha
traducido al espaiiol la obra mds importante, al decir de Wright un "libro casi
totalmente erréneo"222. La influencia de esta obra es considerable y més
conocida que las obras de los autorcs anteriores.

8. 1. Metodologia

Es original en este aspecto. La expone en estos términos: “La metodolo-
gia... se caracteriza por un triple proceso ternario: campatia, estratcgia y tac-
tica. La primera es llevada en tres frentes: "Uno macrocésmico, caracterizado
por una antropologia intercultural e intertemporal; otro mesocésmico que
utiliza la historia helenistica y grecorromana y un tercer nivel microcésmico
que emplea la literatura que recoge los dichos y hechos, los relatos y anécdo-
tas, confesiones e interpretaciones relativas a la figura de Jesiis"223,
Evidentemente el interesado directamente en Jestis y no en el ambiente social
o politico, prestara atencion a la tercera parte.

Comienza con el andlisis de los datos textuales. En primer lugar, hace el
inventario de todas las fuentes y textos, tanto candénicos como no canénicos,
Luego los coloca en su lugar dentro de una serie cronolégica. Es lo que llama
estratificacion. Divide las fuentes en cuatro etapas cronolégicas: textos cntre
los afios 30-60; 603-80, 80-120, y 120-150. El ultimo paso es la atestacion, es
decir, las veces que cada dato referente a Jesils ocurre en fucntes indepen-
dientes. Concretamente distingue cuatro categorias: datos atestiguados una
sola vez, datos atestiguados dos veces independientemente, los atestiguados
tres veces y finalmente los atestiguados maés de tres veces siempre en fuentes
independientes.

La interpretacién de los datos es la que cabria esperar. Hay que dar
importancia a la secuencia de estratos: cuanto més antiguo es un estrato, mas
probabilidades hay de que conserve datos originales. El segundo principio
atafie a la jerarquia de la atestacidn: cuantas mds atestiguaciones indepen-
dientes haya dc un dato, més probabilidades hay de su originalidad. Pone

221. Jesus: Vida de un campesino judio. Barcelona 1994; 1D. | Jestis: Una Biografia revolu-
cionaria, Barcelona 1996. Este libro es un resumen vulgarizador del primero.

222. N.T. WRIGHT, Christian Origins and the Question of God. 2. Jesus and the Victory of
God. Minneapolis 1996, 44.

223, Jesus, 25.
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entre paréntesis todos los datos que estén atestiguados una sola vez, aunque
aparezca en un documento del primer estrato. No obstante reconoce que al
menaos para cl primer estrato cabe pensar que todo es coriginal, a menos que
sc pueda demostrar lo contrario?4. Conformc a estas premisas encuentra 131
dichos que superan las condiciones impuestas: perienencia al primer estrato y
atestacién plural.

8. 2. Resultados

Dada la situacién y los tipos sociales existentes en el mundo mediterra-
neo del s. I, Crossan llega a la conclusion que Jesds cae dentro de estas cate-
gorias: Es un judio, campesino, mago y ¢inico.

En primer lugar ¢s un judio, pero dentro del judafsmo inclusivo. Con este
término Crossan quiere decir que pertenece a un judaismo abierto a otras
influencias no judias. Crossan no heleniza a Jesds tanto como Mack o Vaage.
Al contrario le incluye dentro de la cultura y tradiciones judias, aunque este
encuadre no le conceda a Jesds una nota especificamente religiosa.

Su cardcter campesino es indudable. Con ello quiere afirmar que no per-
tenece a la élite culta y sofisticada que caracteriza por ejemplo a Filén de
Alejandria. Jesus esta dentro de la cultura popular, oral y campesina. Lo que
caracteriza a estas poblaciones es la opresién social y ccondmica. Para ellos
las cosas bucnas de la vida son sicmpre escasas, no sélo porque existen en can-
tidad limitada, sino porque nunca esta en sus manos la posibilidad de incre-
mentarlas. Esto sencillamente quiere decir que se trata de una sociedad
carente de movilidad social; ademaés es una socicdad muy mediatizada por el
clientelismo, ] honor y la vergiicnza, En esta situacion es normal que la pro-
testa y el descontento encuentren su terreno abonado. Las protestas son fre-
cuentes durante el tiempo dc Jesus. Crossan dibuja a un Jesds muy conscien-
te de esta opresion social y econdmica e intérprete de esta situacién de des-
ajuste social?zs, més desde luego que de la situacién religiosa de entonces.

Parcce mas novedoso el calificativo de magoe dado a Jests. Se refiere evi-
dentemente a su actividad milagrera, que para Crossan es innegable. Entien-

224. Ib. 29.

225. Crossan no llega a dibujar a Jesus con los rasgos de un agitador social, como hace R.
A. HORSLEY, Jesus and the Spiral of Violence: Popular Jewish Resistance tn Roman Palestine.
San Francisco 1987.
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de esta actividad antropolégicamente, viendo a Jesids como uno de¢ los sana-
dores o chamanes de las culturas primitivas. Para Crossan el término mago no
€s peyorativo, sino que le sirve "para describir a la persona capaz dc hacer
presentes los poderes divinos directamente a través de un milagro personal y
no indircctamente a través de un rito colectivo" o dicho de otro modo "es un
acceso personal e individual, no colectivo e institucional, al monopolio de los
poderes divinos o al control de éstos"26, Por medio de esta actividad Jesus
gjerce su protesta eminentcmente religiosa. En contra del poder divino con-
trolado y mediatizado por los lideres religiosos, Jesis reclama poderes pro-
pios mediante su actividad taumaturgica. Es una protesta religiosa que pone
en entredicho los poderes exclusivos del templo y del sacerdocio.

Los milagros de Jests tienen otra finalidad: ser un arma importante del
movimiento social que intentaba inaugurar entre los campesinos. Jesus ¢nvié
los discipulos para realizar milagros de curacién y exorcismo y, a cambio, eran
acogidos en la casa y en la mesa. "En esto radica, en mi opinién, la clave del
movimiento creado originalmente por Jesis, en el jgualitarismo compartido
de los recursos espirituales y materiales"22?. Sin los exorcismos y curaciones
"la visidén del reino que tenfa Jests no serfa més que un suefio extatico sin
repercusiones sociales inmediatas?s.

Curiosamente esta actividad no cinica de Jesis no conduce a Crossan a
dotar a Jcsts de una vision judia de la vida. A primera vista si se admiten los
exorcismos, lo mds propioc seria acudir para su explicacién al mundo judio,
donde hay una visién dualista de la vida. Cree posible compaginar actividad
milagrera y cinismo porque integra los milagros como parte de la visién con-
tracultural de la sociedad.

Para ello distingue afeccion ("disease"= patologias organicas} y el mal
("illness"= efectos psicosociales y culturales de la enfermedad). Las curacio-
nes de Jests se realizan en el segundo dmbito??. Jests no curd fisicamente,
sino que elimind las implicaciones sociales de la enfermedad, simbolizando de
esta manera su vision igualitaria. En esto reside el éxito obtenido por Jesds y
sus misioneros?3o,

226. Vida, 178.

227. Vida, 393.

228. Vida, 383-4.

229. Vida, 388-90.

230. Ante esta explicacién M. Borg se pregunta: ";Curar la 'illness' sin curar la "discase”
tiene sentido en una sociedad campesina?. ;Se sentiria impresionado alguien porque uno le
dijera que su enfermedad estaba curada, cuando las condiciones fisicas seguian siendo las mis-
mas?" (Jesus in contemporary Scholarship. Valley Forge 1994, 43, nota 88).
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8. 3. El Cinismo de Jesits segiin Crossan

Finalmente Jesds era cinico. Yo no sabria decir si para Crossan Jesiis es
mds judio que cinico o al revés, en cuanto a la visién del mundo. El cinismeo le
provee a Jesls con una nota contracultural, desde luego, pero también hay
algo més importante. Crossan deriva e interpreta el contenido y la doctrina de
Jesds y sus modelos sociales del helenismo. El argumento que le inclina a
optar por ¢l cinismo dec Jests cs el concepto de reino de Dios que entiende de
manera sapiencial, apoyandose en Mack que a su vez se apoya en la filosofia
popular cinica?t. El Reino que Jesus proclama es de cardcter sapicncial: (El
reino) "mira al presente, no al futuro, y postula cémo podria ser la vida aqui
y ahora, cn el marco de un reino divino sicmpre accesible. Sc entra cn esc
Reino a través de la sabiduria o la bondad, por medio de la virtud, justicia o
la libertad"%2. A esta conclusidon Hega, por dos razones, en primer lugar por-
que la otra alternativa, un reino apocaliptico no cuadra bien con el contexto
social y campesino de Jesus. El reino apocaliptico es mds propio de la litera-
tura de la élite social. Ademads encuentra que en los diez testimonios sobre el
reino de Dios que le merecen crédito, observa que el reino de Dios sapicncial
es preeminente, La oracién del Padre Nuestro, que para Crossan no es de
Jesis, viene a confirmar el cardcter sapiencial o ético del reino. Este reino es
el que se pide cn esta oracidn, que consiste en el pan material necesario para
la subsistencia. El mutuo perdén de las deudas debe interpretarse como con-
donacidn de las deudas monetarias. El reino de Dios aportaba el alivio de
estas dos cargas?®.

Basa ademds su hipétesis de Jesds cinico en el ingenio aforistico y social-
mente subversivo y en los paralclos entre Q (sermén de misidn) y los itine-
rantes cinicos. '

Esto no quiere decir que no vea distincidn eatre ambos, Jests actia en
ambiente rural, los ¢inicos en ambiente urbano. Los cinicos usan una bolsa,
Jests se la prohibe (dando as{ importancia a la comensalidad y dependencia).
Jests hizo curaciones y exorcismos, mientras que los cinicos, no. A pesar de

231. El Evangelio perdido,134-137.

232. Vida, 340.

233. Crossan no indica cémo entiende la peticién siguiente sobre la liberacién de la ten-
tacidn. De todas maneras, unc esperarfa que si lo que s¢ pide en el Padre Nuestro es la con-
donacidn de las deudas monetarias, en vez de pedirselo a Dios, ya podian pedirlo a los demas,
madxime si se tiene cuenta que los discipulos de Jesis y Jesis mismo no eran especialmente
religiosos. La peticién principal del Padre nuestro, ;no seri la relacién filial entre el que pide
y Dios?, como anota Ch. M. TUCKETT, Q and the History of Early Christianity, 153,
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todo, dada la sintonia cntre las ensefianzas, Crossan cree que Jestis cae en la
categoria de un cinico.

Jests para ¢l no estd imbuido por una visién religiosa. Los dogmas del
judaismo como el monotefsmo, eleccidn, escatologia juegan escaso papel; en
su lugar es un Jesus laico, motivado por factores socioeconomicos.

El Jesis de Crossan puede dibujarse asi: Un campesino cinico, judio,
mago, proclamador de un igualitarismo radical en una cultura regida por bro-
kers y jerarquias. Lo proclamé mediante alorismos y pardbolas, lo simbolizé
en su magia, y lo practicé mediante la comensalidad abierta4, Sus primeros
seguidores le vieron como a un maestro con una vision revolucionaria de la
vida y fundador de la comunidad igualitaria y abierta. Por sus mentes nunca
pasd la idea de atribuirle cualidades sobrenaturales. Tampoco creyeron que
hubiera reclamado para si pretensiones divinas. No le dicren ningiin sentido
especial a su muerte, de la que, por otra parte, apenas supieron nada. Por
supuesto tampocoe tuvieron conocimicnto alguno de la resurreccidn. No obs-
tante, alguna fe hay que atribuir a sus seguidores puesto que se adhirieron a
&1. Cabe pensar que lo que les atrajo fue vivir conforme a la sabiduria contra-
cultural, que habia predicado y practicado su maestro?ss.

8. 4. ;El libro mds importante sobre el Jesiis histérico desde A. Schweizer?

Asi ha sido saludado?s. Sin duda es uno de los libros referentes a Jesus
que mas ha llamado la atencién.

Ha querido hacer una obra objetiva, Crossan ha reflexionado sobre el
método que se debe emplear en la investigaciéon del Jests histérico.
Consciente de la alta subjetividad (que personalmente pienso no es mayor
que en e] resto de las ciencias humanas) intenta que la investigacidn se reali-

234. Laidea de la comensalidad abierta es un concepto bésico en la obra de Crossan. Sin
embargo, no hay alusién alguna a comidas comunitarias en Q. Nunca se dice en Q dénde ense-
fiaba Jesus. Y esto es raro si la comensalidad era la ocasion de la ensefianza. La paidbola del
banquete a la que le da tanta importancia Crossan es un cuento, como €l mismo reconoce {p.
310). Los demds siete complejos que cita Crossan no hablan de comer juntos. Tiene razén
Horsley cuando afirma que la comensalidad sélo aparece ¢n un apotegma de Mc 2, 15-17,
Véase R. A, HORSLEY, "Q and Jesus; Assumptions, Approaches, and Analyses™: Semeia
55(1992)203-4.

235. G. A. Bayp, Cynic Sage, 86.

236. M. BORG, Jesus in contemporary Scholarship. Valley Forge 1994, 33.
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ce objetivamente; por ello hace inventario de la tradicién, distingue estratos,
fuentes independientes, etc.

Sin embargo, su metodologia estd llena de interrogantes. Veamos por qué.
Distingue cuatro etapas cronolégicas o estratos: afios 30-60, 60-80, 80-120 y
120-150. Es claro que la fijacion de estas fechas es totalmente arbitraria y sub-
jetiva y no puede {undarse sobre un hecho objetiva. Otros cortes cronologi-
cos podian hacerse. Ahora bien, si es una decisién personal, habrd que pre-
guntarse por qué s¢ hace asf.

Hay algo mis. Asigna 13 fuentes a la primera etapa: cuatro cartas de
Pablo (I Tes, Gal, I Cor y Romy); cinco reconstrucciones hipotéticas: 19 ed. del
Evangelio de Tomds, un triple estrato de Q, una coleccion de milagros (detris
de los milagros de Mc y Jn), un guién apocaliptico (incorporado en Didaje
XVI, 3-8 y Mt 24, 10-12), el evangelio de fa Cruz (hoy incrustado en el
Evangelio de Pedro). Tres son fragmentos de textos papirdceos: Egerton 2, ef
Papiro Viena G. 2325 y el papiro Oxyrhynchus 1224. Finalmente el evangelio
de los Hebreos que es conocido tinicamente por las citas de los Padres.

Excepto las cuatro cartas de Pablo, todas las demds obras citadas presen-
tan problemas sobre su fecha y sobre su supuesta independencia respecto de
Ja tradicién sindptica. Crossan asigna el evangelio de los hebreos a los afios 50
y es independiente de los Sindpticos?7. Esto ¢s una pura conjetura. Cualquier
fecha entre el 50 y 150 vale; por otra parte tiene tan escasa entidad que el
mismo Crossan 10 usa muy raramente.

El evangelio secreto de Marcos puede ser una "falsificacién del s. X3X"23.
En todo caso es cortisimo (apenas 24 lineas), controvertido y es muy comun
afirmar su inutilidad para el Jests hist6rico?.

El Papiro Egerton?®, contiene cuatro (o cinco) historias, para Crossan
puede ser de los afios 50 y ser fuente de Mc. Estas afirmaciones son pura-
mente gratuitas. En realidad la mayoria piensa que ¢s una mezcla de tradi-

237. Puede leerse lo esencial cn A. de SANTOS OTERO, Los Evangelios Apécrifos. 9° ed.
Reimpresién. Madrid 1996, 29-47.

238. Asi J. NEUSNER, "Who needs the 'Historical Jesus'?. An Essay-Review": Builerin for
Biblical Research 4(1994) 115.

239. E. BammEL, JSNT 4 (1979)69-76; T. NEIRYNCK, ETL. 55(1979) 43-66; H. MERKEL
71(1974) 123-144; Q QuESNELL, "The Mar Saba Clementine: A Question of Evidence": CBQ
37 (1975)48-67; la réplica de M. Smith (el"descubridor’ de estc cvangclio) en CBQ
38(1976)196-199; y la contestacién de QUESNELL, CBO 38(1976)200-203.

240, A. de SANTOS OTEROQ, Los Evangelios, 91-96.
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ciones sinopticas y jodnicas del s. 1124, Los otros dos trozos papiraceos (el
Fragmento de Fayum y el Oxyrhinco 1224) son tan breves gque no tienen con-
sistencia alguna.

El evangelio de Pedro™? es tardio, pero para Crossan preserva en su inte-
rior un estrato que él llama evangelio de la Cruz que cree anterior y més anti-
guo que los evangelios sindpticos. La mayorfa lo cree escrito alrededor de los
afios 150 y basado en los escritos candnicos3

El evangelio de Tomds* es el més intercsante.y también el mds discutido.
Segin Crossan la primera edicién fue hecha posiblemente en Jerusalén en los
afios 50; [a 2* edicidn es de los afios 60 o 70. Considera que pertenecen a la pri-
mera edicidén aquellos dichos atestiguados en otras fuentes, en la prictica en
Q. El resto comprenderia los dichos propios a este evangelio. A este respecto
cabe decir dos cosas. El mismo Crossan considera que csta estratificacion es
"tosca” (p. 490). Por otra parte la fecha atribuida al primer estrato es tipica de
Crossan que ya sabemos es partidario de asignar una alta antigiiedad a las
fuentes no canénicas. Fuera del Jesus Seminar es normal fechar el evangelio
mas tardiamente, hacia fines del s. I e incluso en el s. 1124,

A primera vista las fuentes parccian numerosas; observado de cerca el
panorama es desalentador. En la préctica el Jests de Crossan es una recons-
truccidn basada en Tomésl, Q2 y el Evangelio de la Cruz. En realidad todas
ellas son reconstrucciones altamente hipotéticas y su datacidn cs voluntarista.
Si, por ejemplo, en vez de fechar Q1 en los aftos 50 se coloca en los 60 (cosa
muy posible}, un tercio del componente del primer estrato pasaria al segun-
do. La figura de Jesds sufriria un grave quebranto?’. En definitiva, la subjeti-

241. J. H. CHARLESWORTH-C. A. EVANS, "Jesus in the Agrapha and Apocryphal Gospels”:
B. CHILTON-C. A. Evans {ed.}, Studying, 525. Ultimamente K. ERLEMANN {"Papyrus Egerton
27Missing Link' zwischen synoptischer und johanneischer Tradition": NTS 42,1996, 12-34)
afirma que proviene de una comunidad judco-cristiana y cronoldgicamente debe situarse
entre los Sindpticos y Juan.

242. A. de Saxtos OTERO, Los Evangelios, 369-387.

243. M. RopriGuEz Rulz, "El Evangelio de Pedro: ; Un desafio a los evangclios candni-
cos? : Estudios Biblicos 46(1988)497-528

244. A. de SANTOS OTERO, Los Evangelios, 678-705; M. ALCALA, EIl Evangelio copro de
Tomds, Salamanca 1989,

245, R. VALANTASIS (The Gospel of Thomas. London and New York 1997,12-21) que trata
de manera profunda cl tema de la fecha, le coloca durante la primera década dei s. 11 (100-110
d.c.) junto el Evangelio de Juan y las Cartas de S. Ignacio.

246. En la prictica sélo es tenida en cuenta QI, porque ¢s sapiencial.

247. D. C. ALLISON, Jesus of Nazaret: Millenarian Profet. Minneapolis 1998, 16.
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vidad que Crossan habia querido expulsar por la puerta, se le ha colado por
la ventana.

El Jests de Crossan depende practicamente de la opinion muy personal
que tiene de la antigiiedad de las fuentes. Como €l ha retado a que no se le
critique solamente, sino que se presente otra fijacion de las fuentes, D. C.
Allison ha recogido el guante y establece otra serie cronoldgica de las fuen-
tes y otros plazos mas acorde con la opinién comiin, y naturalmente ha extra-
ido otra imagen de Jests. Lo decimos no porque estemos de acuerdo con este
iiltimo bosquejo, sino para demostrar que la subjetividad en este campo es
grande.

Otro punto quisiera tocar. Es claro que los tres miembros del Jesus
Seminar helenizan la figura de Jesis en gran manera. Dada la importancia
que el reino de Dios tiene en el mensaje de Jesds es interesante observar
cémo entienden el reino de Dios en clave helenista.

Mack atribuye la idea del reino de Dios escatologico y apocaliptico a Mc,
que escribe a la sombra dc la guerra judia y esto Ic permitié pensar el reino
apocalipticamente. En los estratos mds antiguos aparece un Jesis cinico. El
cinico, scgun €, se entendia metaféricamente como rey, es decir, una persona
que manifestaba en su propia vida su propio reino de libertad, comporta-
miento independiente, confianza en si mismo y sabiduria. La realeza mctafg-
rica del cinico no ¢s una categoria politica. Surgié de elia como un modelo
imaginativo para elaborar una critica social y presentar propuestas para la
sociedad y el individuo. Jesds no presentd ninguna reforma, ni renovacién del
judaismo ni ninguna misién; le preocupa solamente el individuo. "En pobres
palabras el mensaje de Jesis parece haber sido, ;'ves cémo se consigue? Tu
puedes hacerlo también' 24

Scmejante es la nocidn del reino de Dios mantenida por Crossan, si bien
y apoyandose en Horsley, le da un contenido més social. Jesds curando y
haciendo exorcismos, practicando la comensalidad abierta, no sélo anuncia
sino que realiza el reino de Dios2%. Este igualitarismo participativo espiritual
y material es el mensaje del reino de Jesus. Crossan cree que esto encajaen la
figura helenista del cinico. Quizd aqui se encuentre la explicacién de por qué
Crossan no insiste en el cinismo de Jesds. De hecho sélo lo indica al final de
su obra y de pasada. Y es que en cl Jesds de Crossan hay rasgos que no casan

248. A Myth, 73.
249. Vida, 341.347.
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bien con el cinico. El rasgo de milagrero, tamaturgo o mago, 0 como se le
quiera llamar, est claramente fuera de la tradicidn cinica. De otra parte, la
comensalidad abierta supone un interés fuerte comunitario. Y precisamente
el cinico, si algo cs, es individualista, estd orgulloso de su libertad e indepen-
dencia. Esto lo ha visto mejor Mack, que entre su estrato pre-Q y Q1 sefiala-
ba el transito hacia una "acentuada conciencia de pertenencia a un movi-
miento y se percibe una visién social”. Esto le extrafiaba, "porque ni una
visién aforistica del mundo ni un desafio a vivir contra sus cédigos son cimien-
tos adecuados para construir normas comunitarias"...2%. Claro que este rasgo
asocial del cinico le debiera llevar a Mack a reflexionar st para un judio (como
Jestis y sus seguidores) era posible pensar que el verdadero reino de Dios no
incluyera de alguna forma la politica y el pueblo.

Hay en fin otro rasgo que aleja a Jests del cinismo. Jesus, segin Crossan,
organiza "una misién rural, no urbana. Lldmese a esta actividad, si se prefic-
re, cinismo judio rural en vez de cinismo grecorromano”?!. Evidentemente
esto no es serio. Si se quiere aclarar algo, no se puede recurrir a un fendmeno
desconocido, porque, ;dénde esta esc "cinismo judio?”

Ya anteriormente hemos expuesto la idea que Vaage tiene del reino de
Dios. Como en los cinicos reino de Dios expresa la revalorizacién del propio
comportamiento, es decir, que vivir pobremente no es una desgracia, sinc una
auténtica felicidad; la pobreza aproxima a la imperturbable felicidad. Reino
de Dios es sencillamente la eudaimonia cinica. Reino de Dios no implica
cambio social alguno, sino cambio de comprensién personal: ver la vida de
otra manera?s,

Mack y Vaage coinciden practicamente en la nocién del reino de Dios.
Los argumentos propuestos son muy semejantes, argumentos que también
asume D. Seeley. En primer lugar citan?? tres textos de Epicteto. Veamos el
mas claro. Ante la posibilidad de que un cinico enfermo pueda ser acompa-
flado y servido por otro, se pregunta Epicteto:

250. B. L. MACK, Ef Evangelio, 131.

251. Vida, 393.

252. Los pobres del mundo lo tienen ficil: deben considerarse felices porque no tienen
nada; estdn en mejores condiciones que los ricos; son felices (Vaage dixit). Felizmente los cris-
tianos son seguidores de Jesus y no de Epictecto.

253. B. L. MACK, A Myth, 73, nota 16; D. SEEELEY, Deconstructing, 167, nota 49. Ya ante-
riormente F. G, DOWING (Christ and the Cynics, 50) habia citade 111, XXI1, 79.



262 C.MIELGO

"¢Y dénde me hallards un amigo del cinico? Pues es preciso que ése sea
otro igual, para que sea digno de ser contado como amigo suyo. Ha de ser par-
ticipe del cetro y de la realeza y servidor digno..."25.

La vida del cinico, armado contra cualquier infortunio, carente de necesi-
dades, sin inquietudes y pesares es no sélo comparable a la felicidad del rey
persa, sino que es muy superior. El einico es rey, libre, amo de su vida. Sureino
es su modoe de vivir. Esta es la nocidén de reino que Epicteto atribuye a los
cinicos en los otros dos textos también2ss,

Me resulta realmente dificil interpretar la nocién del reino evangélica a
la luz de estos textos cinicos. Hay una razén poderosa que lo impide: en
Epicteto el reino es del cinico y el rey es &1, en Q se habla del reino de Dios,
y por tanto el rey debe ser Dios. Esta objecidn a Vaage desde luego no le dird
nada, pues Dios es pura retérica. Pero creo que lo importante no es lo que
piense Vaage o Mack de Dios, sino lo que pensaban los hombres de Q y cier-
tamente estos no crefan que reino de Dios equivalia a reino de los hombres.
"El sujeto del reino es Dios cuyc dominio, con y sin aquiescencia humana, se
acerca irremisiblemente. Jesis, cuya doctrina y praxis encierra un nuevo
orden de relaciones humanas, aunque no se agota en ellas, no puede enten-
derse sin Dios"%6. Debe, ademds, notarse que ¢l “cinico era rey de su propio
reino en sentido individualista”, como se ve obligado a admitir D. Seeley?s7,
rasgo que contrasta con el cardcter comunitario del reino de Dios en Q.

Por otra parte, es Epicteto el tinico que habla del cfnico como rey. Ahora
bien Epicteto escribe en el Gltimo decenio del s. I y primer cuarto del s. II. Por
tanto si a la singularidad de Epicteto dentro del mundo cinico se une la fecha
tardia de su obra respecto al N.T., se hace dificil entender cémo puede usarse
su doctrina para interpretar el reino de Dios, que aparece en Q en fecha ante-
rior. Contrasta este uso con el descarte que hace Vaage del Kaddish debido a
la inseguridad que reina sobre su fecha?s,

254. EpICTETO, Disertaciones, 111, XX1I, 63. Citamos el texto segln la versién de Paloma
Ortiz Garcia, Biblioteca Cldsica Gredos 185, Madrid 1993, 329.

255, [11, XXI1, 75; 111, XXII, 79,

256. J. WERNERT, "Festschrifien und Sammelbinde zum Neuen Testament”; Theologische
Rundschau, 53(1998)372.

257. Deconstructing, 169.

258. L, E. VAAGE, Galilean, 58-59.
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Finalmente Mack y Seeley?? aducen que la expresion de Reino de Dios
€s muy rara en la litcratura judia contempordnea y solo ocurrc c¢n tres obras
fucrtemente influenciadas por el helenismo260.

Efectivamente la expresién reino de Dios es rara en el A. T. y en ¢l juda-
fsmo; para algunos estudiosos esto es suficiente para no poder interpretar el
reino de Dios a partir del A. T. o del judaismo. Otros investigadores opinan,
sin embargo, que la idea del reino de Dios es bastante frecuente tanto en ¢l
A.T.como cn cl judaismo. A €] hay referencias por medio de pronombres per-
sonales (mi, tu, su reino) o en otras formas equivalentes y también con la
expresion “Yahve es rey o reina", como puede verse en cualquier diccionario
especializado?el,

Prescindiendo de esta cuestion discutida hoy?&2, 1o que no es admisible es
que Mack y Seeley ignoren el texto de los Salmos de Salomén "the only pre-
cise reference to the "Kingdom of God" (Sal. Sal. 17,3)"263, que incomprensi-
blemente no citan. Honradamente también debieran citar el Testamento de
Moisés (10,1) que habla de "su {(de) Dios Reino", o el Testamento de los XII
Patriarcas con su expresiéon "el reino del Sefior" (Test. Benjamin, 9,1). No
parece correcto olvidar estos texlos, cuando se cita el de Epicteto, donde, por
cierto, tampoco aparece la expresién reino de Dios64,

9. A vueltas con el Cinismo

La discusién sobre ¢l cinismo de Jesds sin duda seguird. A lo largo de
estas péginas hemos procurado exponer las opiniones y los argumentos apor-
tados por aquéllos que mds se han manifestado a favor de 1a hipdtesis. Hemos
también expuesto algunas observaciones criticas entre otras muchas que pue-
den hacerse. Sin embargo no todo es negativo. :

259, B. L. Mack, A Myth, 73, nota 16: D. SRLEY, Deconstructing, 167, nota 48.

260. Tales textos son Sab 10, 10, Setencias de Sexto, 311 y FILON, De Specialibus Legibus.
IV, 164.

261. D. C. DuLing, "Kingdom of God, Kingdom of Heaven": ABD 4,49-56; E. ZENGER,
"Herrschaft Gottes. I1. Altes Testament”; L. JACOB, "Judentum™: TRE 15, 176-196.

262. Cfr. M. Saucy, The Kingdom of God in the Teaching of Jesus in 20th Century
Theology. Dallas 1997.

263. D. C. DULING, "Kingdom", 50.

264. En cste punto es mds accptablce la postura de Crossan que afirma que "carece real-
mente de importancia el hecho dc que no se utilice la cxpresién ‘el reino de Dios': de lo que
se trata es del dominio final, definitivo y absoluto del Senor..,"(Vida, 334). Por cierto si cita los
tres textos judios, que acabamos de indicar.
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9. 1. Aspectos positivos

Debe reconocerse que la asociacién de Jests o del movimiento cristiano
con los cinicos puede aportar cosas positivas a la Cristologia.

En primer lugar la ensefianza de Jes(s aparece revalorizada. Son conoci-
dos los defectos de la cristologia tradicional. De la salvacién o redencién de
Cristo se han dado explicaciones inaceptables. Casi exclusivamente se ha
dado realce a la muerte y cruz de Jesds. Las férmulas litdrgicas son buena
prueba de ello. "Por tu cruz redimiste al mundo" es una de tantas. Esta acen-
tuacién de la muerte y sangre de Cristo ha dado lugar a expresiones con fre-
cuencia incomprensibles sobre todo para la mentalidad actual. Muchos no
saben qué hacer con textos que hablan de la exclusividad de la sangre como
medio de redencién, o del precio ian costoso pagado por nuestra satvacion.
Las teorias cldsicas y expresiones como "expiacidn", "sacrificio cruento",
“sustitucién" requieren algo mds que buena intencién para exponerias. ;] No
se estd cerca de una especie de "transaccién comercial”, en la que el hombre
queda al margen de la solucién? Parece que todo queda en el interior de Dios,
entre su justicia y su misericordia.

La hipétesis cinica da realce a la ensefianza poniendo de relieve que Jesis
no sélo nos salvé sufriendo, sino también ensefiando. La salvacién es un don,
pero también una llamada. Ya es salvacién que Jesus indique dénde no se
encuentra, proponiendo una sabiduria alternativa, que llamé reino de Dios.

Con su predicacién desenmascara los idolos o las falsas imagenes de
Dios y la propensién a movilizarle en beneficio nuecstro. Combate las alie-
naciones tan comunes y perversas para el bicn de la humanidad, como la del
poder y tener, el culto al dinero y al lujo, ¢l racismo, el culto al jefe, la segu-
ridad nacional, etc. Jesus en fin nos libra de nuestras carceles interiores,
como son la ceguera y sordera espiritual, el egoismo, los prejuicios, la estre-
chez de miras, la mentira v la hipocresia, las mascaras bajo las que esconde-
mos nuestra vanidad.

Pero no solamente nos abre los ojos y nos advierte de que hay otro modo
de vivir, sino que también nos estimula al compromiso. Desde el principio el
grupo de Jests se entendié como un tejido de personas unidas entre si cn
busca de un proyecto espiritual y social de mejora de la comunidad humana,
0, sl se guiere, construir una sociedad alternativa.
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8. 2. Interrogantes problemdticos

J. M. Robinson llega a decir que la hostilidad que la hipétesis cinica ha
suscitado se debe al ritmo acomodado de nuestras vidas. Consideramos que la
hipétesis cinica es ofensiva, scgiin €l, porque cuestiona nuestra condicion de
cristianos. El problema es que Jesiis y sus seguidores ilevaron un estilo de vida
mads semejante a los ascéticos cinicos 0 estoicos que a nosotros2es.

Aunque Ja tiltima afirmacion sea verdadera en general (yo no estoy con-
vencido de que algunos estoicos e incluso cinicos vivieran tan mal), no pare-
ce que los reparos hacia la hipétesis cinica surjan de nuestra mala conciencia.
Las criticas que sc hacen a los miembros del Jesus Seminar tienen evidente-
mente otre origen: la figura de Jests dibujada no se cree fundada histdrica-
mente. Prescindiendo del odio manifiesto a Jesucristo y a todo lo cristiano
presente en ellos, hay muchos puntos débiles, intuiciones ligeras, explicaciones
inverosimiles y en muchos casos a la imaginacién se le da excesiva cancha.

En resumidas cuentas, basan el supuesto cinismo de Jesus en reducir drés-
ticamente Jas fuentes vélidas para su conocimiento histérico, Practicamente Q
y el Evangelio de Tomds son las dos tinicas admitidas. Mds atin, gran partc dcl
material de la primera fuente es descartado. Aunque Kloppenborg al separar
los estratos no prejuzgaba el valor histérico del segundo estrato, en la practi-
ca sf se hace.

Ahora bien, cs una opinidn muy generalizada entre estos autores que el
primer estrato de Q es sapicncial. Los argumentos que daba Kloppenborg son
éstos: preguntas retdricas, apddosis que expresan correspondencia entre el
acto y su consecuencia, invitaciones a observar la naturaleza, macarismos,
proverbios y dichos sapienciales como "quién de vosotros”, pardbolas, etc.26.
Ademis, Q1 estd dirigida a los de casa, a la comunidad cristiana. En definiti-
va, fundamentalmente dos son las razones para dividir la fuente: diversidad de
género literario y distincién del contenido. Estos dos criterios se llevan a cabo
a rajatabla. De esta manera al primer estrato, cl més antiguo, se le asigna el
material sapiencial, mientras que las partes escatolégicas y apocalipticas se
consideran propias del cstrato posterior.

265. J. M. ROBINSON, Galilean Upstarts, 226-227.
266. The Formation, 239.
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Hay, pues, dos cuestiones relacionadas enire si, pero distintas: de una
parte, la estratificacién establecida y de otra, la caracterizacion de Q1 como
sapiencial.

Respecto del primer tema, conviene observar que, aunque todos cstan
tedricamente de acuerdo en dividirla en 2(3) estratos, las diferencias son gran-
des. No sélo no coinciden S. Schulz, Polag, W, Schmithals, sino que entre los
mismos americanos Jacobson??, Koesters, Kloppenborg, Mack, Vaage hay
notables diferencias. Sucede aqui algo parecido a lo que ocurria con la hipé-
tesis de Wellhausen sobre la composicién del Pentateuco. Las fuentes eran
admitidas generalmente, pero cada uno tenfa su J, su E y su JE. Tales desen-
cucntros son normales, pero si se multiplican, como sucede en cste caso, la
teoria se vuelve inverosimil, pues se demuestra que los argumentos son exce-
sivamente fragiles. La falta de controles externos hace que cualquier analisis
y divisién en estratos sca problemdtica. Esta cs la gran debilidad de 1a hips-
tesis. Puede uno pensar, por ejemplo, que la cuarta bienaventuranza es de la
comunidad cristiana y por tanto més recicnte, mientras que las otras tres puc-
den ficilmente remontar a Jesus. Esta es una opinion muy comiin. Pero puede
uno preguntarse, ; existio un estrato de Q con sélo las tres primeras? Es impo-
sible demostrarlo. Puede haber sucedido que en la primera redaccién ya figu-
raban las cuatro. Es realmente curioso que elles que llaman a la fuente Q,
“Sayings Gospel", no se interroguen por la unidad de la obra.

Por lo demds, crigir ¢l género literario o el contenido en criterios para
separar estratos es altamente problemadtico. Henoc, el 4° Esdras, Sabiduria y
la literatura de Qumran son ejemplos claros de mezcla de trozos sapienciales
y apocalipticos2. Sin duda alguna son excesivamente optimistas en la estrati-
ficacidn hecha, optimismo que contrasta con la diversidad de opiniones en el
reparto de versiculos cntre los estratos.

El carécter exclusivamente sapiencial de Q1 es también dificil de mante-
ner. H. Koester ha contribuido como el que m4s al origen del Jesus Seminar.
Ultimamente no sélo permanece distante de toda la empresa, sino que critica
muchos puntos de vista?®. Concretamente se queja de que le hayan malinter-

267. A, . JACOBSON, The First Gospel. An Introduction to Q. Sonoma 1992,

268. Koester expone sus diferencias con la estratificacién de Kloppenborg en "Sayings of
Q and their Image of Jesus": Sayings of Jesus: Canonical & Non-Canonical: Essays in Honour
of Tjitze Baarda; edit. by W. L. PETTERSEN, I 8. Voss & H. I. de JONGE. Leiden 1997, 143-144.

269. H. W. ATTRIDGE, "'Reflections on Research into Q: Semeia, 55 (1992) 224.

270. "The Historical Jesus and the Historical Situation of the Quest: An epilogue:
Studying the Historical Jesus,535-545; "The Sayings of Q and their Image of Jesus"; Sayings of
Jesus. (Citado en la nota 268). El articulo comprende las pags. 127-154.



JESUS Y LOS CINICOS 267

pretado a é1 y a Kloppenborg y les hayan presentado como favorables a un
Jesis no escatologico. Reconoce que la reconsiruccién del primer estrato de
Q puede estar incluso influenciada por la hipétesis de un Jesus no escatoldgi-
co21, Hay tentacién dec asignar al segundo estrato los dichos de carécter esca-
toldgico y profético?®. El peligro de una peticidn de principio es evidente: se
elimina de Q1 todo el material profético y apocaliptico y naturalmente el
resto tiene ser sapiencial. Ya N, T. Wright les habia lanzado este reproche??.

Realmente resulta dificil afirmar que las bienaventuranzas son palabras
de un sabio. El anuncio del reino en el que se trocard por completo la situa-
¢i6n de los pobres tiene el marchamo de ser palabra profética y cscatologica.
Tampoco es sapiencial la exhortacidn a amar a los enemigos o prestar al que
no va a devolver o la prohibicién de no vengarse (6,27-30), a no ser que se
interpreten at estilo de Vaage. Menos atin la exhortacion a no andar preocu-
pado por el alimento o por el vestido (L¢ 12,22-31). Los sabtos aconscjaban Jo
contrario?™.

La comunidad de Q no era mcramente un grupoe de cinicos més o menos
radicales, Ya ¢l hecho de que se comprendan como comunidad les distancia
dc los cinicos. Se consideran como seguidores de un profeta que anuncid el
reino de Dios a los excluidos de la sociedad. Su mensaje es exigente como
corresponde al momento escatoldgico que estdn viviendo. No por ello son
fandticos apocalipticos, sino seres humanos que siguen una conducta basada
en una sabiduria, mezcla de sensatez y de critica sociai?®.

Por su parte, el Evangelio de Tomds presenta muchos interrogantes. La
cuestién que nos interesa en este momento ¢s saber si Tomds puede presen-
larse como soporte para afirmar la existencia de un cristianismo primitivo

271. Un ejemplo de esta toma de posicién preconcebida creo que se da en las instruccio-
nes de mision. Kloppenboig atriboye a Q1 Le 10,2-11.16. No entiendo qué razén puede darse
para no considerar el v. 12 como pertenccicnte al mismo estrato, sino es porgue en €l se alude
al esjaton. El v. 16 que equipara la predicacién de los misioneros a la predicacién del mismo
Cristo es el fundamento de la seriedad y del rigor. Sin el v. 12 el v. 16 resulta un tanto sor-
prendente e inesperado.

272. "Sayings of Q", 140-141.

273. The New Testamenr and the People of God. Minneapolis 1992, 438-9. Poner, como
hace el Jesus Seminar, como quinto "pillar” de la investigacidn cientilica contemporanea un
Jesis no escatoldgico es injustificable. Véase R. W. FUNK-R. W. HOOVER and the JESUS
SEMINAR, The Five Gospels. New York 1993, 4.

274. Cr. M. TUCKETT, Q and the History of Early Christianity, 152.

275. H. KOESTER, " The Sayings of Q", 152-154.
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sapiencial, no cscatolégico ni apocaliptico, v de esta manera hacer crefble la
hipétesis de un Jesiis cinico.

Es un hecho evidente que existc una tendencia antiapocaliptica en
Tomds. En varios dichos, ante una pregunta que se le hace Jesus corrige las
opiniones escatoldgicas y las visiones apocalipticas de los discipulos?’s.

¢ Cémo interpretar este dato? Dos posibilidades se ofrecen. Patterson,
que reconoce csta desmitologizacion polémica de la apocaliptica por parte de
Tomas, se decide por vna escatologfa actual que seria original del cristianismo
mas primitivo e incluse del mismo Jesis. Este, que habia seguido a Juan
Bautista, a 1a muerte de éste y ante el fracaso de su mensaje escatolégico, es
posible que abandonara Ja apocaliptica y se decidiera por una escatologia
actual como la que se halla en Tomds y en el primer estrato de Q1277.

Si se reconoce el caracter polémico del rechazo de la escatologia, como
dice Patterson, hay otra explicacion posible y mas probable. La escatolog{a
actual presentada por Tomés serfa una manera de salir airoso ante el fracaso
dc las esperanzas apocalipticas. Si esta tendencia hacia la descatologizacion
pudiera ser demostrada, entonces el valor de Tom4s para acceder a Jests seria
nulo. Seria un movimiento paralclo al representado por Lucas que retrasa la
parusia y se opone a una apocaliptica inminente, o también al representado
por el Evangelio de Juan (en ciertas redacciones) que transforma la escatolo-
gia futurista en una escatologia realizada.

Por otra parte, en el Evangelio de Tomas hay algunos dichos un tanto des-
concertantes. Tomds tiene también ciertas ideas escatolégicas:

"Los cielos y la tierra se revolverdn ante vosotros, y el viviente que proce-
de del viviente no verd ni temer4 {a muerte..."(Nr. 111).

Hay otro texto paralelo: "Este cielo pasard y el quc estd sobre é] pasara".
(Nr. 11)28,

Los dichos son apocalipticos y hablan del fin de los tiempos cuando toda
la creacién se transformard. Lo curioso del primer texto es que esto sucederd
ante la vista de los presentes pero sin verse afectados por los acontecimien-
tos. Ante estos textos tiene razén Attridge cuando dice que Tomds no es tes-

276. Evangelio de Tomds, 51;113;3.
277. 8. J. PATTERSON , The Gospel of Thomas and Jesus. Sonoma 1993,212.
278, Parte de este dicho se halla Le 16,17a= Mt 5,18a; Mc 13,31a y par.
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tigo de una forma de cristiandad libre de clemcentos escatoldgicos y apocalip-
ticos?™.

La hipdtesis de un Jests cinico reposa en gran parte sobre la eliminacién
dréstica de las fuentes disponibles. Downing no lo hacia, sino que comparaba
el cinismo con las fuentes cristianas ¢n su totalidad. Debido a ello estaba obli-
gado a hablar de un cristianismo o de un Jesus fike cynics. No dejaba de ano-
tar que importantes temas del cristianismo, como la cristologia, la escatologia,
la actividad taumattirgica y exorcista, etc,, no se encontraban en el cinismo.
Por ello nunca podia decir que Jests fuera un cinico, sino que se inspiré en el
cinismo. En definitiva se trata de semejanzas o analogias mds 0 menos com-
probables. Y esto pucde discutirse, pues se trata de grados.

En el caso del cinismo de los autores americanos, la situacién es diferen-
te; es la imagen de Jests y del cristianismo la que se ve transformada total-
mente. Es un Jests obtenido por eliminacién de fuentes. Tal limitacién no
tiene justificacién alguna.

Para reconstruir los origenes cristianos, hay que tener en cuenta mas
datos. Por ejemplo, no se puede negar la cxistencia de una iglesia, que funda
su predicacién cn la muerte y resurreccidn de Jesis. Su kerigma cs cscatold-
gico y apocaliptico. Este tipo de cristianismo es muy antiguo, tan antiguo
como Q y Tomis y desde luego mejor documentado. En los afios 50 estaba ya
en Antiogquia. Ninguna razdén puede aducirse para dudar del testimonio de
Pablo que afirma que su evangelio concordaba con cl predicado por los diri-
gentes de la Iglesia de Jerusalén (Gal 2,2-10), aunque tuviera sus difcrencias
en materias haldquicas. Caliticar a este cristianismo de aberracién como hace
Mack0 es un juicio confesional y nada cientifico; trata de descalificarle por-
que de lo contrario la hipétesis del Jestis cinico y del origen del cristianismo
que €1 defiende se viene abajo.

‘Tampoco se puede descuidar la tradicidén exorcista y taumatirgica de
Jests. Es una tradicion tan firmemente atestiguada que no se puede dejar de
lado en el momento de reconstruir su ensefianza. Esta faceta aleja a Jesis de
los cinicos.

Y finalmente no se puede olvidar la tradicién de los hechos de Jests. Ha
sido E. P Sanders, injustamente olvidado por el Jesus Seminar, quien ha resal-
tado la importancia de la actividad de Jestis!. Estos son los hechos que puc-

279. H. W. ATTRIDGE," Reflections™, 233.

280, A Myrh, 96.

281. Jesus and Judaism. London-Philadelphia 1985,11:1D, The Historical Figure of Jesus.
London and New York, 1993,



270 C.MIELGO

den enumerarse: el Bautismo de Juan, origen Galileo de Jesus, eleccién de los
doce, la actividad en Jerusalén, concretamente el episodio del templo, su
arresto por las autoridades judias, condena a muerte por los Romanos y cru-
cifixién. Todo esto apunta a un Jesids mas conflictivo que lo que supone Q1,

El mismo Crossan avisa que en la reconstruccién de Jesis o del cristia-
nismo debe evitarse usar s6lo o predominantemente la tradicién de los dichos
de Jesus. Aunque sea dificil usar los otros materiales debido a la falta de ates-
tacién multiple, hay que contar con la tradicién de los milagros y la de la
pasién y muerte?2.

C. MIELGO
Estudio Teologico Agustiniano
Valladolid

282.J. D. Crossan, "Lists in Early Christianity: A response to Early Christianity, Q and
Jesus": Semeia 55(1992) 243.
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Estructura de la Regla de San Agustin (IX):

5. Vision de conjunto de la Regla

Yendo en busca de la estructura de la Regla de san Agustin, en los arti-
culos precedentes hemos analizado varios textos agustinianos que se encua-
dran en diversos géneros literarios: apologético (De moribus ecclesiae catho-
licae 31,65-67 y De uera religione 37,68-54,106), de confesién —tanto referida
al prescente del autor (libro décimo de las Confessiones) como al pasado
(libros 1-9 de la misma obra)-, epistolar (£pistula 48), de predicacién —tanto
en contexto litirgico (Sermones sobre la Cuaresma) como exegético
(Enarratio in psalmum 37)-. Concluidos ya los andlisis, procede dar el paso a
la sintesis y a las conclusiones.

Los analisis nos han dejado abundante material que nos permite conocer
la estructura de la Regla y nos posibilita una més cxacta comprensioén de la
misma. Pero antes cabe preguntarse si es conforme a razén utilizar con ese fin
los datos que aportan los textos analizados. Partiende de la autenticidad agus-
liniana del escritoz, tal extrapolacidn la juzgamos legitima. De una parte, dos
de esos textos son en buena medida autobiograficos y compartimos la opinién
de quien afirma que «no hay mejor interpretacién de una Regla monéstica
que la vida de quien la redactd, cuando es un santo»3 y monje, afiadimos. De
hecho, ¢cn pocos autores aparece tan evidente como en san Agustin la afirma-
cién, a menudo repetida, de que en espiritualidad la persona y la doctrina son

1. Cf. Estructura de la Regla de san Agustin (I-VHI), en Estudio Agustiniano 32 (1997)
407-430; 33 (1998) 5-53; 227-270; 487-524; 34 (1999) 5-29; 219-247; 539-576; 35 (2000) 49-77.

2. 8i en otros tiempos fue objeto de discusion hoy estd ya fuera de toda duda. Los argu-
mentos de L. Verheijen (cf. La Régle de saint Augusiin. II. Recherches historigues, Paris 1967)
rematan los aducidos por otros estudiosos.

3. C. Vaca, EL cuidado del cuerpo, en Revista Agustiniana de Espiritualidad 2 (1961) 54-
65; en concreto, p. 59. Remiticndo al libro décimo de las Confesioncs, escribe M. Neusch: «Sur
la vie monastique, le meilleur traité qu'Augustin ait €crit est sa propre vie» {La structure de la
Reégle, en Htinéraires augustiniens 4 [1990] 12-19; en conereto, p. 19.
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inseparables. Ya E. Gilson constataba la preocupacién constante del santo por
codificar los resultados de su experiencia personal4; F. van Ileteren prefiere
hablar de su tendencia & universalizarloss. De otra parte, dos de los sicte tex-
tos examinados, De moribus ecclesiae catholicae y Epistula 48, presentan ide-
ales especificamente mondsticos; el libro décimo de las Confessiones consiste
en una confesién de Agustin obispo, pero también monjes; los nueve prece-
dentes cabe considerarlos como el relato de la vocacidn monastica de
Agustin? los mismos sermones sobre la Cuaresma estdn inspirados en el ideal
monastico, que el pastor propone a imitacién de sus {ieles de Ilipona para ese
tiempo fuerte, como se indicd en su momento; ni siquicra el texto de De uera
religione cabe desvincularlo de un ideal de perfeccién: basta tener en cuenta
que Agustin presenta al cristianismo como el lugar donde toma cuerpo el
ideal que los fildsofos de la antigiiedad sélo habian softado sin haber conse-
guido darle vidas. En definitiva, sélo la Enarratio in psalmum 37, que, por otra

4. Cf. Introduction ¢ l'étude de saint Augustin, Paris 19493, p. 31, «... Ie esperienze vitali...
soggiacciano alle conceziont teoretiche di Agostino» (L. F. Pizzolato, introduccion al libro 1V,
en Sanr'Agostino. Confessioni. Volume I1. Libri 1V-VI. A cura di P. Cambronne, L. F. Pizzolalo,
M. Simonetti, P. Siniscalco. Traduzione di G. Chiarini, Fondazione Lorenzo Valla 1993, p. 146.
Que el pensamiento del santo ha evolucionado con el tiempo es algo que €1 mismo reconoce
(cf. Fpist. 143,2 CSEL 44,251; Retractationes, Prol. 1,3; 1,17 CSEL 36/2,9-10. 86-87). El paso del
marco [iloséfico de la época inmediatamente posterior a su conversién a otro fundamental-
mente biblico vinculado a su tarca pastoral como ministro de (a Iglesia implicé sin duda una
evolucidn, pero casi siempre en la misma direccion. Una excepeién es ¢l cambio experimenta-
do en la comprension de la relacidn entre la libertad y la gracia con motivo de la consulta que
le hizo e obispo de Mildn Simpliciano, a la que dio respuesta en su obra Quaestiones ad
Simplicianum, tibri 11.

5. «Augustine... has a well-known tendency to universalize his own experiencie. In the
Confessiones and elsewhere, he exhibits a conversion mentality which undoubtedly arises out
of his own experiencie. He is inclined to wish for others what he himself has experienced. His
own conversion served as a paradigm for all mankid. For Augusting, the typical and universal
value of his story in the Confessiones is beyond question» (F. Van FLETEREN, Augustine’s
Theory of Conversion, en Augustine: Second Founder of the Faith, Collectanea Augustiniana I,
eds. ). Schnaubelt, F. v. Fleteren, New York; Peter Lang 1990, p. 65-80; en concreto, p. 67).

6. En contra L. Cilleruelo: «La misma Regla, seglin todas las probabilidades, fue escrita
cuando san Agustin no cra ya monje, sino que era un obispo preocupado de la disciplina de un
monasterio por ciertos abusos que habian sobrevenido» {Didlogo fraterno, en Revista
Agustiniana de Espiritualidad 4 [1963] 123-131; en concreto, p. 129).

7. Asf concluye el relato de la conversidn: «Conuertisti enim me ad te, ut nec uxorem
quaererem nec aliquam spem saeculi huius...» (Conf. 8,12,30 CC 27,132). Y tras sefialar que
fue bautizado, escribe: «Simul eramus, simul habitaturi placito sancto. Quaerebamus quisnam
locus nos utilius haberet seruientes tibi» (/6. 9,8,17 CC 27,143).

8. Aunque Agustin menciona explicitamente a Platon, ¢l ideal que propone es «pitagéri-
con, Cf. L. Verheijen, «Vers {a beauté spirituelle» (Par les praccepta uivendi 4 la spiritalis pulch-
ritudo. «Lythagore», le De Ordine de saint Augustin et sa Régle), en Augustiniana 22 (1972)
469-510 NA 1,201-242; en concreto, pp. 474.480.484 NA 1,206.212.216.
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parte, es el texto en que el paralelismo es mds incompleto y tenue, carece de
relacién con un ideal especifico mondstico o de perfeccién. Por dltimo, resul-
ta légica, si se acepta la organicidad y unidad global del pensamiento del obis-
po de Hipona, algo que nos parece debe quedar fuera de toda discusién?, aun
en la variedad de formas!0. Y precisamente esa unidad y organicidad explica
que, a la inteligencia de un texto, en este caso su Regla monéstica, sirva no
sélo el examen del contexto inmediato, sino también el estudio de los princi-
pios generales que sostienen toda su espiritualidad e incluso su filosofia y teo-
logfatl. Por tanto, una vez descubierta una fundamental correlacién entre
estructura formal y contenide doctrinal, aunque con notable riqueza termi-

9. Cf. E. GILSON, Introduction, p. 310-311.

10. «Malgré I'unité de Voeuvre de saint Augustin présentc dans scs profondeurs, clle sc
présente aux yeux sous des aspects les plus variés» (L. Verjeihen Les sermons de saint
Augustin pour la caréme (205-211) ef sa motivation de la vie «ascetique», en Augustiniana 21
(1971) 358-404; en concreto, pp. 361-362 NA 1,157-158. Se podria aplicar al tema que nos ocupa
lo que un agustindlogo afirmaba sobre los comentarios del santo a la pardbola del hijo prodi-
ga: «Agustin se repite siempre, sin repetirse jamads; cada comentario y cada frase tiene su
riqueza propia, su estilo y melodia peculiar, sus frases sorprendentes, llenas de encanto y de
novedad» (J. OROZ RETA, Las Confesiones de san Agustin, en Augustinus 32 (1987) 133-148;
cn concreto, p. 145).

11. Se trata de algo que, ya tiempo atrds, reclamaban algunos autores a propdsito no espe-
cificamente de la Regla, sino del monacato agustiniano en general, Asi I. Morén: «.., la doctri-
na mondstica agustiniana no puede reducirse, por consiguiente, a los textos mondsticos, sin sus
miiltiples relaciones y sin la fundamentacion que los sostiene... (los autores) no han ensam-
blado ]a doctrina monacal en el cuadro de la doctrina general agustiniana. La linea que per-
seguimos en nuestro estudio es justamente esa: integrar Ia doctrina monacal en la doctrina
general de san Agustin, probar que su monacato era el fruto maduro de sus concepciones filo-
soficas sobre lo comtin que habian de hallar su correspondencia en la Escritura y, por tanto,
urna fundamentacién teolégica» (EI equilibrio, ideal de la vida mondstica en san Agustin,
Valladolid 1964, pp. 17.21}. G L. Cilleruelo: <El monacato es una parte del programa general;
lo reclaman la filosofia y la teologia de Agustin y debe responder a las necesidades del siste-
ma ¥ a la salud del organismo general. De esto se deduce una conclusidn: para conocer el ideal
de Jos otros fundadores, basta conocer su Regla, sus Constituciones, los Reglamentos y los
escritos mondsticos. Empero, para conocer ¢l monacato agustiniano, es necesario estudiar la
filosofia y la tcologia de san Agustin, ya que este monacato ¢s un capitulo, todo lo importan-
te que se quicra, de una filosofia y una teologia. El significado dc Agustin en la historia del
monacato ¢s 1a misma que en la historia de la filosofia y la teologia» (Caratteri del monacato
agostiniano, en Sancius Augustinus vitae spiritualis Magister, 1, 43-75, Roma 1959; en concreto,
pp. 43-44).

Por su parte, L. Verheijen expresa brevemente de esta manera la relacién entre la Regla
y las demds obras de san Agustin: «J'ai découvert gu'il est intéressant et éclairant de lire 'oeu-
vre, l'inmense oeuvre, d' Augustin a la lumigre de la Régle et de lire la Régle 2 la lumidre des
oeuvres d' Augustin» (La Régle de saint Augitstin comme prisme pour une lecture «orientées de
ses oeuvres, en Nouvelle Approche de ln Régle de saint Augustin, . I1. Chemin vers la vie heu-
reuse, Louvain 1988, pp. 60-73; en concreto, p. 61).
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noldgica y variedad de criterios de organizacién y de perspectivas, entre
diversos textos, procedentes de diferentes contextos y distintos géncros lite-
rarios, nada impide otorgar los mismos contenidos doctrinales a otro docu-
mento en el que se ha descubierto idéntica estructura formal. El documcento
al que ahora nos referimos es la Regla.

El presente capitulo constard de cuatro partes. Las tres primeras s ocu-
pardn, respectivamente, de la estructura de la Regla, de su interpretacién y de
su dinamismo interior; en la cuarta sugerimos diversos epigrafcs para cada
una de sus divisiones y subdivisiones, relacionados con las distintas claves de
interpretacion previamente sefialadas.

5.1 Estructura de la Regla

Comenzamos cl cstudio con una referencia al arte de la arquitectura,
Alirmamos entonces que es uno de tantos cauces de que dispone el historia-
dor para conocer la mentalidad de una época. De igual manera, concluiamos,
la estructura de las obras literarias se constituye en rica fuente informativa
sobre el contenido y mensaje de las mismas. De acuerdo con el principio for-
mulado, teniendo siempre en mente una mejor comprensién de la Regla, en
fos articulos anteriores no hemos buscado otra cosa que tratar de descubrir su
estructura. Nuestro esfucrzo sc ha visto recompensado con resultados que
juzgamos intcresantes.

5.1.1. Mérodo seguido para detectar la estructura

Hay edificios que tienen cada una de sus secciones interiores perfecta-
mente divididas. Los tabiques demarcan el espacio rescrvado a cada sala, a la
que se ha asignado una funcidn especifica. De esta manera, su estructura se
hace fisicamente visible a los 0jos y quien entra allf 1a percibe de inmediato.
Pero hay otro tipo de construccioncs cn que la divisién, aunque existe en la
mente del arquitecto, no llega a materializarse fisicamente, Cuando hizo el
disefio, tuvo en cuenta los dmbitos requeridos en funcién de las necesidades;
sin llegar a separarlos por paredes o tabigues, ¢l tenfa en mente determinado
ndimere de espacios con sus dimensiones y caracterfsticas propias. El visitan-
te no los ve separados con sus ojos, pero allf tienen su tugar reservado,

Apliquemos lo dicho a una bibliotcca, por ejemplo. A la hora de disefiar-
la, el arquitecto habr4 ideado un espacio para sala de lectura, otro para des-
pacho del bibliotecario, otro para fichero, otro para revistero, otro para depé-
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sito de revistas, otros para las distintas clases de libros: incunables, antiguos,
modernos, y subdividiendo luego seguin las diversas ramas del saber: libros de
literatura, de historia, de filosofia, teologia, ciencias sociales, informatica, etc.
En funcion de los intereses de quien le confid la obra, en un caso el arquitec-
to puede haber separado con tabiques cada uno de los espacios indicados, y
en otro puede haber dejado la superficie entera sin dividir fisicamente. Desde
el punto de vista de 1o que perciben los 0jos, aparecen dos modelos de biblio-
tecas, pero en cuanto tales, son 1dénticas: la una es copia de otra; la cstructu-
ra es idéntica. En ambas se puede poner el mismo mobiliario, instalar idénti-
cas estanterfas y colocar los mismos libros en ¢l mismo orden. La diferencia
es que en una los 0jos perciben dicha estructura y en la otra no.

Supongamos que ambas bibliotecas —cntendidas como espacio fisico—
estan ya llenas de libros, cada uno en su seccién correspondiente, conforme al
plano del arquitecto. Si alguien, procedente de aquella cuyas secciones estin
fisicamente separadas y cuya estructura ha ponderado, llega a la otra, creera
que esta carece de toda estructura; juzgara que se trata simplemente de una
nave repleta de libros. Pero, si se detiene a examinar qué libros estdn deposi-
tados en cada espacio, percibird la coincidencia plena con la otra y descubri-
ra que,mas alléd de lo que ven los 0jos, la estructura ideal de una y otra es idén-
tica. No hace falta que haya demarcaciones fisicas. La homogeneidad del
material almacenado en cada espacio establece de hecho demarcaciones y, a
partir de él, se puede llegar a percibir la estructura subyacente.

Este tdltimo caso es el que se da en la Regla. Es sabido que la divisién en
capitulos no procede de su autor, El texto fue escrito de corrido, sin las divi-
siones a que nos han acostumbrado los editores modernos. El arquitecto
Agustin prefind dejar la Regla, en la que introdujo sus prescripciones monés-
ticas, a modo de nave industrial sin pared o tabique fisico alguno. Pero eso no
quiere decir que en su mente no tuviera una estructura neta y definida, a que
se ajustan las prescripciones mencionadas. Ahora bien, ;cémo descubrirla?
Utilizando la imagen anterior, hemos visitado y examinado detenidamente
otras «bibliotecas» disefiadas por el mismo san Agustin, en las que la cstruc-
tura se manifestaba mds formal, clara o explicita. Hemos tomado nota de
dicha estructura, de las divisiones y subdivisiones de sus espacios, ¢ igual-
mente del material almacenado en cada uno de ellos. Después hemos vuelto
a la Regla y con no menor atencidn nos hemos fijado en sus contenidos cual
material almacenado en ella. Una comparacion ulterior nos ha permitido des-
cubrir en ella la misma estructura que sostenia las otras construccioncs del
arquitecto san Agustin sometidas a examen, Pudimos ver cuan ficil era intro-
ducir los contenidos de la Regla en los distintos espacios de aquella. Ello tenia
facil explicacién: la estructura era la misma. Por las razones que fueran,
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Agustin habia renunciado a separar las salas de la Regla, pero el espacio para
cada una de ellas alli estaba.

5.1.2. La estructura detectada

Siguiendo con la imagen arquitecténica, pedemos hablar, a propdsito de
la Regla, de plano de conjunto y planos de detalle. L. Verheijen supo ver bien
cl primero, pero no se percatd de los segundos. Acertadamente advirtié que
la edificacién constaba de tres cuerpost? (que hemos denominado sccciones
A, By C), pero le falté acercarse un poco mas. Al examinar cada uno de esos
cucrpos més de cerca, hemos podido descubrir que el primero estd constitui-
do por un Gnico y amplio cspacio; que el segundo consta de tres comparti-
mientos —unidades en nuestra terminologfa-, con ulteriores divisiones —lla-
mémoslas salas— en cantidad idéntica al nimero de seric: una sola cn el com-
partimiento primero, dos en el segundo y tres en el tercero; que el tercero
tiene una distribucién especial: en el nivel «vertical» consta de dos partes, la
scgunda de las cuales, a su vez, se subdivide en otras tres, equivalentes a las
tres unidades del cuerpo segundo, de las que son correlatos.

Este seria, pues, cl plano de conjunto de la Regla:
Ver esquema de la pégina siguiente:

Tales son las diversas estancias del edificio de la Regla. Para qué est4
rescrvada cada una de ellas ird apareciendo en las pdginas que siguen y, sobre
todo, en apartado posterior, al hablar de su interpretacidnia,

12. Ademis del «prologo» y «epilogo».

13. En ¢l esquema que ofrecimos en e primer articulo de la serie aparece ya, de forma
genérica, alguna informacidn, pero no toda la que ahora podemos ofrecer y de que entonces
careciamos. Pasa lo mismo que con ¢l plano; ¢l alli disefiado responde a la verdad, pero es
demasiado clemental respecto del que aparece aqui.
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5.1.3. Justificacién de dicha estructura

Dejamos la imagen y volvemos a nuestra terminologfa habitual de «sec-
ciones» y «unidades», que correspondcen, respectivamente, al plano horizontal
y al vertical o perspectiva diacrdnica y sincrdnica de la Regla.

5.1.3.1. Justificacion de la estructura horizontal

Como se indico, las tres secciones ya las habia sefialado L. Verheijen. Mads
aln, habiéndolas detectado en otros textos examinados por él, habia conclui-
do que constituian una estructura de composicién utilizada habitualmente
por el santo!s. Ninguno de los textos analizados por nosotros en los articulos
preccdentes estd incluido dentro de los estudiados por él, pero, en su mate-
rialidad, las conclusiones a que hemos llegado no difieren en lo sustancial, csto
es, en cuanto que todos ofrecen la posibilidad de hablar de tres secciones?s.

El texto dc mor. no ofrece una cstructura totalmente lincal, pero si un
material que se encuadra sin dificultad en tres secciones: referencias ascéticas,
objetivo y posibilidad de consecucion. Las tres secciones aparecen, sin embar-
20, netas en el libro décimo de conf. como tres momentos del caminar hacia
Dios, formalmente reconocidos por el obispo de Hipona. Recogen respecti-
vamente una inicial experiencia gratificante de Dios que el santo desea hacer
plena (seccién A), las tres concupiscencias como impedimento que s preciso
superar para conscguirlo (seccién B) y la accidn de Cristo mediador que lo
posibilita (seccion C). Asimismo en los nueve primeros libros de la misma
obra tampoco ha side dificil percibir el triple momento, con ropaje ligera-
mente diverso: Agustin reconoce tencr cn Dios, como todo hombre, el lugar
de su felicidad (seccién A), pero, de hecho, la buscé durante mucho tiempo en

14. Dejamos de lado el prologo vy el epilogo.

15. Cf. Estructura (1), en Estudio Agustiniano 32 (1997) 413-414, nota 26.

16. A partir de ahora las referencias a los articulos anteriores serdn frecuentes. Salvo en
casos contados, no las sefialaremos. Nos limitamos a recordar en qué articulos —publicados
siempre en Estudio Agustiniano— han sido analizados los respectivos textos: De uera religione
en Estructura (1} (3 [1998] 5-53), Confessiones 10 en Estructura ({1I) (33 [1998) 227-270);
Confessiones 1-9 en Estructura (IV) (33 [1998] 487-524); Epistula 48 en Estructura (V) (34
[1999] 5-29); Sermones sobre la Cuaresma en Estructura (V) (34 [1999] 219-247); De moribus
Ecclesiae catholicae 30,67 en Estructura (VII) (34 [1999] 539-576); Enarratio in psalrmon 37 en
Estructura (VIII) (35 [2000] 49-77).
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la satistaccién de las diversas apetencias terrenas (seccién B), hasta que final-
nente descubrié en Cristo el camino que lleva a dicha felicidad (scecién C).

También ep. 48 nos brinda ese triple estadio: el objetivo por cuya conse-
cucidn se esfuerza ¢l monje (seccidn A), la «actividad» que lleva asociada
(seccion B) y las condiciones que la hacen posible (seccién C). Aunque de
forma menos nitida, comprensible por tratarse no de un texto tnico, sino de
varios sermones, el mismo resultado se obtiene del analisis de los sermones
sobre la Cuaresma. El objetivo tltimo del cristiano es arribar a la pascua defi-
nitiva (seccién A), simbolizada ya en el tiempo pascual, con miras a la cual se
asumen las practicas ascéticas (seccién B), tomando a Jesucristo como punto
de referencia (seccién C).

Hemos dejado para el final el uera rel. y en. Ps. 37, primer y dltimo texto
examinados, porque ambos se separan de los demds en que, en vez de tres,
presentan cuatro situaciones: dos en este mundo y otras dos en el futuro,
Mientras todos los otros textos contemplan, respecto del futuro, sélo la situa-
cion de felicidad {seccién A), cstos contemplan también la posibilidad del fra-
caso o condenacién eterna. Vera rel. expone cudl serd la suerte futura tanto de
quienes en esta vida han combatido las concupiscencias (situacién C, equiva-
lente a la seccidén A de la Regla), como la de quienes las han secundado (situa-
c1on D17) y, de modo andlogo, en. Ps. 37 habla tanto del sabado futuro como
de la posibilidad del castigo eterno. El cardcter descriptivo del primer texto y
el sometimiento al salmo que comenta en el segundo dan razén, respectiva-
mente, de esta novedad,

Leida la Regla alaluz de estos textos, se nos antoja clara su estructura tri-
partita. En efecto, es facil advertir en clla una seccién A, correspondiente a su
capitulo primero, que contiene el objetivo que mueve a los siervos de Dios
(alcanzar a Dios: in deurn)'®, una seccién B, correspondicnte a los capitulos del
dos al séptimo, que contiene un amplio abanico de exigencias; por dltimo, una
seccién C, correspondicnte al primer pardgrafo de su capfitulo octavo, que
scfiala como es posible satisfacerlas. Lo tnico que no contempla es la posibi-

17.Sin equivalente sin la Regla y otros textos analizados a excepeién, en todo caso, de en.
Ps, 37.

18. En cuanto a uera ref. hay que tener en cuenta también su destinatario: el mecenas de
Agustin, Romaniano, al que ¢l santo queria hacer retornar a la fe catélica desde el mani-
queismo al que ¢l mismo le habia conducido. Resulta 16gico que en el contexto dc esa exhor-
tacidn le presentase la posibilidad del fracaso definitivo si no sepuia la verdadera rcligién.

19. Ademds del objelivo, la seccidn incluye también otros aspectos que se especificaran
mas adelante.
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lidad del fracaso. Cosa por otra parte comprensible: presentar esa posibilidad
no es el mejor medio para lograr adeptos para la causa.

Pero a esta estructura hay que buscarle un sentido. ;jSobre qué criterio o
criterios se ha levantado? San Agustin no lo explicita en ninguno de los tex-
tos examinados. Tratar de adivinarlos, ¢s tarea que dejd para nosotros.
Moviéndose dentro de criterios materiales, L. Verheijen hablaba de parte fun-
damental (cuerpo primero), diversas regulaciones précticas (cuerpo segundo)
y mirada profunda y englobante a todo lo anterior (cuerpo tercero). Nosotros,
tomando un criterio existencial, preferimos hablar de ideal (cuerpo primero),
obstaculos (cuerpo segundo) y modo cémo superarlos (cuerpo tercero). O,
con otra terminoclogia, meta a alcanzar (cuerpo primero}, situacién de partida
que es preciso dejar atras (cucrpo segundo) y posibilidades de hacerlo (cuer-
po tercero)?. U, optando por un criterio mas formal y filosofico, procederia
hablar de unidad absoluta (cuerpo primeroc), multiplicidad lamentable (cuer-
po segundo) y unidad relativa (cuerpo tercero). La realidad es la misma, pero
contemplada desde dngulos diversos. En efecto, la meta a conseguir sc identi-
fica con la unidad absoluta; a su vez, la multiplicidad lamentable designa per-
fectamente la situacion que es preciso superar y la unidad relativa identifica
el camino a recorrer2l,

5.1.3.2. Justificacion de la estructura vertical

Descubiertas las tres secciones del plano horizontal, no podemos pasarlas
por alto al ocuparnos de l1a estructura vertical. Examinaremos, por tanto, la
estructura de cada una de las secciones. Consideramos las unidades segiin el
orden siguiente: B, C y A; esto es, de mayor a menor nivel de complejidad.

20. En Estructura {{I) proponfamos todavia otra: posesion plena en el futuro, privacion
en el presente; posesion parcial en el presente, respectivamente (cf. Estudio Agustiniano 33
(1998} p. 50}.

21. Unidad y multiplicidad que quedan reflejadas en las divisiones internas de cada sec-
cion. 8i hablamos de unidad, aunque relativa, a proposito de la seccidn C, es debida a que los
tres compartimientos se refieren a tres aspectos del dnico Cristo. Sobre ¢llo hablaremos en su
momento.
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5.1.3.2.1. Seccion B

En la imagen, el segundo cuerpo del edificio de la Regla consta de tres
compartimicntos, con ulteriores divisiones en el segundo y en cl tercero: dos
en aguel y tres en este. Scgun la terminologia que venimos utilizando, la sec-
cién B consta de tres unidades, de las cuales la segunda contiene, a su vez, dos
sub-unidades y la tercera tres.

Los textos examinados nos han permitido ver que el servirse de esta espe-
cifica estructura ternaria, con las modalidades sefialadas, es proceder fre-
cuente de san Agustin. En efecto, en mor. el santo considera: a) la renuncia a
la satisfaccién de los sentidos, en ¢l doble dmbito, alimentario y sexual; b) el
cultivo del espiritu, mediante «oraciones», lecturas y debates; c) las relaciones
sociales, con tres manifestaciones concretas: sin orgullo/humildes, sin terque-
dad/sosegados, sin envidia/austeros. En uera rel. se ocupa de los tres vicios
siguientes: a) el del placer (voluptas) con sus manifestaciones en ¢l triple
ambito de la alimentacién, del descanso y de la sexualidad; b) ¢l de la curio-
sidad (curiositas) que se satisface con los espectaculos sensibles, tanto los per-
cibidos por los sentidos como los creados por la imaginacién; ¢) el del orgullo
(superbia), puesto en relacién con los vicios de la envidia y de la ira. En conf.
10 Agustin se examina acerca de: a} la concupiscencia de la carne, pasando
revista a cada uno de los cinco sentidos; b) la de los ojos, centrdndose en lo
que personalmente le afectaba, en concreto lo que impedia o turbaba su ora-
cién; y ¢) la ambicién mundana con sus manifestaciones: el afdn de dominio
sobre los demds, la buisqueda de la gloria que tributan los demds, la negaliva
a compartir con los demds los dones recibidos de Dios. .o mismo se detecta
en conf. 1-9, aungue €l no sca cxplicito y cambic cn cierta medida el ésquema:
a) respecto de la concupiscencia de la carne, considera el ambito alimentario
y el sexual; b) a propésito de la concupiscencia de los ojos hace el plantea-
miento desde los conceptos de interioridad y exterioridad, asociando siempre
de un modo u otro la Escritura; ¢) en cuanto a la ambicién mundana, saca a
relucir ¢l afan de dominio y honores, el deseo de riquezas, v el ansia de cele-
bridad. En la ep. 48 presenta a los monjes ocupados en una triple actividad, a
saber, a) la oracién, de la que contempla las dos posibilidades: la pablica y la
privada; b} el ayuno/abstinencia en el dmbito alimentario y sexual; y ¢) la
limosna en su doble modalidad: 1a material y la espiritual del perdén. Los ser-
mones sobre la Cuaresma nos sitian en el mismo escenario, con ligeras varia-
ciones: respecto de la oracién no aparece explicita la distincién entre la pibli-
cay la privada y, respecto de la limosna, hay elementos para hablar de una ter-
cera clase a afladir a las dos ya mencionadas: la limosna del servicio. Para con-
cluir, en en. Ps. 37, al hilo del texto del salmo, se detiene a) en las dolencias [isi-
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cas (hambre, sed, fatiga), b) en las frustraciones espirituales (las «ilusiones») y ¢)
en las injusticias sociales, en concreto en el ambito de las riquezas y de la fama.

Estos datos nos dejan constancia de un proceder que es habitual en san
Agustin. Podemos hablar de una especie de molde de que se sirve cuando se
ocupa dc Jas dimensioncs ascéticas requeridas para alcanzar la perfeccion.

Leida la seccién B de la Regla, también ella con una evidente dimension
ascética, no nos queda duda de su estructura tripartita también aqui, csto es,
en el plano vertical que considera las unidades. Efectivamente, no es dificil
advertir en clla una unidad primera, correspondiente a su capitulo segundo,
que se ocupa de la oracién (como mor., ep. 48, sermones sobre la Cuaresma),
cuyos preceptos concretos, ademaés, se integran naturalmente en €l marco de
la concupiscencia de los 0jos (ya sea con referencia a la curiosidad, exterior o
inlerior, como cn uera rel. y conf. 10, ya sea en la dialéctica entre interioridad
y exterioridad, como en conf. 1-9), va sea dentro de las enfermedades del alma
{como en en. Ps. 37), ya en la relacidn con la Escritura (como en mor., uera
rel., conf. 1-9). Una unidad scgunda, correspondiente a los capitulos tercero y
cuarto, que regula ascéticamente el dmbito alimentario y sexual {como en
mor., conf. 1-9 y sermones sobre la Cuaresma), ¢l 4mbito alimentario, de des-
canso y sexual (como uera rel.), el ambito alimentario, sexual y ¢l de las tri-
bulaciones fisicas (como ep. 48), los cinco sentidos (como conf. 10), o busca
remedio a las dolencias fisicas del hambre, sed y fatiga (como en. Ps. 37). Y
también una unidad tercera, correspondiente a los capitulos quinto, sexto y
séptimo, donde Agustin manifiesta su deseo de que los siervos de Dios carez-
can de cnvidia, rencor y orgullo o, positivamente, sean austeros, sosegados y
humildes (como en mor.), libres del vicio de la envidia y la ira (como en uera
rel.), sin autosuficiencia insolidaria, sin sucumbir a la bisqueda de la celebri-
dad o alabanza y sin afdn de dominar (como en conf. 10 ¢ 1-9); dispuestos a
compartir y a perdonar (como en ep. 48), o a compartir, perdonar y servir
(como en los sermones sobre la Cuaresma).

La lectura de la seccién B de la Regla desde los textos paralelos sefiala-
dos nos hace advertir alglin otro aspecto. Respecto de la primera unidad, cl
mor. ofrecia tres elementos: oraciones, lecturas y debates. De ellos, la Regla
sélo ha conservado con claridad el primero, el segundo lo deja apcnas insi-
nuado?, mientras que el tercero Jo ha perdido del todo. Pero el documento

22, En la Regla (II,4) hay una referencia a la Escritura. La lectura en el contexto de la
unidad scgunda aparece clara ¢n C1-9 y también en uera ref.
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mondstico no represcenta ninguna novedad al respecto. El hecho puede refle-
jar un aspecto de la evolucidn de Agustin2. Respecto de la segunda unidad, la
Regla presenta a toda luz fo referente a los dmbitos alimentario y scxual, pre-
sentes en todos los demds texios, a excepeidn quiza de en. Ps. 37 en que el
segundo queda muy diluido; ademas, dentro de ellos integra los diversos sen-
tidos, seguidos como criterio en conf. 102¢; no se olvida tampoco de la situa-
cién de debilidad o enfermedad mencionada en en. Ps. 37 y ep. 48; por iltimo,
aunque con una simple referencia introduce también el ambito dcl descan-
so/fatiga, presentes en uera rel. y en. Ps. 37. En cuanto a la tereera unidad, la
Regla se caracteriza por abarcar todos los elementos presentes en los otros
textos, que no se presentan uniformes. En efecto, mientras unos ofrecen sélo
un elemento (asi conf. 9,175), otros ofrecen dos (asi mor., uera rel., ep. 48 y en.
Ps. 37y y otros al menos tres (es el caso de conf. 1-8 y los sermones sobre la
Cuaresma). A juzgar por cuanto dicho, la Regla se nos presenta como un texto
de sintesis de cuanto el santo ha ido ofreciendo en el conjunto de los otros. Es
un texto integrador; de hecho sélo deja fuera los debates, en la primera unidad.

Este aspecto integrador resulta también de otra consideracién. Nos refe-
rimos a los criterios organizadores de las tres unidades. Agustin no ha utiliza-
do siempre los mismos. Estos varian scgun los diversos textos y en funcién de
distintos momentos, circunstancias e intereses. Esos criterios han sido las vir-
tudes cardinales (prudencia, templanza, fortalezafjusticia), en mor.; las tres
vicios rafz (cupiditates) en uera rel. y conf. 1-9; las tres concupiscencias sefia-
ladas por san Juan (1 Jn 2,16), en conf. 10; las tres pricticas ascéticas mencio-
nadas por Jesis en ¢t Sermén de la montana, en ep. 48 y ¢n los sermoncs sobre
la Cuaresma; por (ltimo, los males del hombre en funcién de su triple origen:
cuerpo, alma, el préjimo, en en. Ps. 3726, Si prescindimos de este iiltimo, s¢

23. Cf. L. VERNLUEN, « Vers la beauté spirituelle» (Par les praecepta uivendi 4 /a spiritalis
pulchritudo. «Pythagore», fe De Ordine de saint Augustin et sa Régle}, en Augustiniana XXI1
(1972) p. 501 NA 1,233

24 A excepcion del sentido del olfato, pero sobre ello ¢f. Estructura (I1I), en Estudio
Agustiniano 33 (1998) 235-238.246-248.

25, Debido a su cardcter de sintesis de todo lo anterior; pero en conf. 4-5 ha ofrecido los
elementos presentes en otros textos.

26. Al respecto puede ser ilustrativa también la referencia a otros textos agustinianos, €l
primero de cllos ¢l libro décimo tercero de las Confessiones. Dentro de la interpretacion ale-
gérica que hace ¢l santo de los dias de la creacidn, en conexién con el dia sexto -visto como
momento de la segunda creacion- se dirige a los espirituales con cstas palabras: «No os con-
forméis a este siglo (1 In 2,16), precaveos ante él. El alma vive evitando aquellas cosas por cuyo
deseo muere. Absteneos de la inhumana ferocidad del orgullo (continete uos ab inmani ferita-
te superbiae), de la voluptuosidad indolente de la lujuria {ab inerri uoluptate luxuriae) y det
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puede ver la evolucion de Agusiin: el primer criterio estd tomado de la filo-
sofia del tiempo; el segundo es probablemente una elaboracién personal,
resultado de la fusion de filosofia y revelacidn; el tercero y cuarto son ya ple-
namente revelado, evangélico. El quinto es también teoldgico en el plantea-
miento que de él hace san Aguslin. En este sentido, la lectura de la Regla nos
permite advertir cémo san Agustin ha sabido elaborar un texto en que tienen
cabida todos esos criterios. Esto es, se puede leer desde cualquiera de cllos.

5.1.3.2.2. Seccion C.

Laseccidon C de la Regla se corresponde con el primer pardgrafo del capi-
tulo octavo. Bn la imagen del edificio, la presentamos con dos partes, la segun-
da de las cuales subdividida en otras tres, denominadas por nosotros «unida-
des». Veamos la justificacidn de esta estructura, a partir de textos paralelos.

Los textos examinados no se han mostrado tan uniformes respecto de
seccidn C como respecto de la B. Se pueden establecer tres modelos. El pri-
mero scfiala la parte que compete a Dios en la vida ascética de los cristianos,
siervos de Dios o no, segin los casos. Este modelo se encuentra linicamente
en mor. Alli indica ¢l santo que los siervos de Dios han hecho lo que han
hecho gracias a EL

El segundo tiene como punto de referencia el otro polo: no ya Dios, sino
los cristianos mismos. En €l hay que colocar a uera rel. EI texto hace saber
cémo quien no se deja arrastrar por las concupiscencias, ya en esta vida y en
la medida de que es capaz, a) experimentara la belleza de la Verdad y la
Sabiduria, b) tendra una sensacidn placentera del Sefior y ¢) disfrutard de una

nombre enganosoe de ciencia {(a fallaci nomine scientiae), de modo que se amansen la fieras,
queden domadas las bestias y las serpientes se vuelvan inofensivas. Se trata de sentimientos
del alma expresados en forma alegérica. Por su parte, el boato del orgullo, el placer de la sen-
sualidad y ¢l veneno de la curiosidad son sentimientos del alma muerta» {(Ceonf. 13,19,30 CC
27,259} Carece de relicve que, en este texto concreto, bajo espirituzles entienda a los minis-
tros de la iglesia que han de ser cjemplo de Jos ficles (antes, por el contrario, ha dicho que espi-
rituales pueden ser tanto los que presiden como los que les obedecen [cf. qui praesunt...]); lo
importante es quc vincula, en otros términos, ¢l contenido del texto de 1 Jn 2,16 con los espi-
rituales, gue los sicrvos de Dios ya son o, en todo caso, aspiran a ser. A su vez, del pecado de
Addn surgié la salazdn del mar que se extendid por doquicr, ¢sto es, el género humano con sus
abismos de curiosidad, sus tormentas de orgullp v sus fluctuaciones de inestabilidad (profun-
de curiosum et procellose tumidivm et instabiliter fluidum) (1b.13,20,28 C€C 27,257). Cf. también
las tres formas de atacar que Liene el enemigo, presentadas en ¢l Sermo 274 PL 38,1253; por el
placer, por ¢l abuso dc los poderosos, por €l error. En las tres fue derrotado por el mértir, per-
sonificacion aqui del cristiano espiritual.
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libertad relativa para obrar. Algo semejante advertimos en conf. 1-9, donde se
nos presenta Agustin que, habiéndose liberado ya de la esclavitud a las con-
cupiscencias, ha hallado a Cristo, a) mds dulce que todo placer, b) més reful-
genle que toda luz y ¢) mds excelso que todo honor. En cste mismo grupo
cabria encuadrar tanto los sermones sobre la Cuaresma como en. Ps 37. En el
primer texto, ¢l pastor, de un lado, presenta ante los fieles el ejemplo de Cristo
que a) ord, b) ayund y ¢) dio limosna, como estimulo para cumplir con las
précticas ascéticas; de otro, describe a los mismos fieles ardicndo en descos de
la belleza de Jesucristo. En el segundo, al cristiano que sufre el dolor, el enga-
fio y la injusticia sc le pone ante los ojos a) el buen olor de Cristo resucitado,
b) a Cristo, Verdad encarnada, y ¢) la paciencia de Cristo.

El tercer modelo presenta unidas las reflerencias que aparecieron por
scparado en los dos anteriores. Entre ellos hay que colocar la ep. 48 que, de
una parte, presenta a Dios obrando todo en todos, en concreto en los monjes,
v, a la vez, a los monjes ardiendo gracias at Espiritu. Texto del que es preciso
poner de relieve dos aspectos. El primero, que sustituye —caso Gnico- el ele-
mento cristologico, presente en los demds textos, por el pneumatolégico. El
segundo, la constatacién de que no cspecifica, esto cs, no establece relaciones
diferenciadas con cada una de las unidades de la seccién B. Aunque no resul-
te tan claro, cabe introducir aqui también a conf. 10. De una parte, presenta la
bondad dcl Padre que no perdoné a su propio Hijo sino que 1o entregd por
los hombres; de otra, alimenta su esperanza considerando que si grandes son
sus heridas, mas grande es la Medicina de que dispone: Jesucristo. Aunque
aqui no especifica ms, a partir del contexto se puede pensar bien en una fri-
ple relacién con El en funcién de las tres clases de heridas (las tres concupis-
cencias).

Es dificil aunar todos estos textos en una estructura comuin. La m4s cer-
cana a la realidad seria esta: a) + b} que incluye i), ii) y iiil). En a) el protago-
nista es Dios que actia de un modo u otro en favor del asceta. En b) el pro-
tagonista es ¢l asceta con una triple mirada hacia Cristo: i) Cristo
Bellcza/Verdad, Sabiduria, rcfulgente, orante; ii) Cristo suave, dulce, bien-
oliente, ayunante, bello; iii) Cristo liberador, excelso, «limosnero», paciente?.

Si ahora volvemos los ojos a la seccién C de la Regla no resulta dificil
integrar su contenido en esta estructura. El texto tiene dos referencias: una a
Dios, y otra a los siervos de Dios, respecto de los cuales contempla tres posi-
bilidades, que nos dan pie para seguir hablando de tres unidades. Ya en con-

27. El elemento cristolégico cede cf pucsto al pneumatoldgico cn Ep. 48,
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creto, en su primer parrafo nos presenta la parte activa de Dios: «Que él os
conceda cumplir todo esto» (= a: R VIIL1a). En lo que sigue, lo que compete
a los siervos de Dios (= b: R VIII,1b-d); estos, a su vez, colocados cn una tri-
ple relacién con Jesucristo: enamorados de El en cuanto Belleza espiritual (i:
R VIII,1b); ardiendo por El en cuanto bienoliente (ii: R VIIL 1c); iberados
por El (iii: R VIII,1d). La presente estructura integra en cuadro orgénico los
datos de todos los demas textos, a excepcidn del elemento pneumatoldgico,
propio de la ep. 48. Al mismo tiempo, como es de suponer desde el paralelis-
mo, todos los demas textos nos dan una clave para interpretar ei correlato en
la Regla.

De nuevo, también en esta seccién la Regla se nos presenta como sintesis
de cuantos aspectos han ido apareciendo en los diversos textos con los que la
hemos comparado.

Las subdivisiones de las unidades que existian en la seccion B han des-
aparecido. Aun se mantienen las tres, pero con un Unico punto de referencia:
Cristo. Es un paso adelante hacia la unidad. Cristo integra en si cuanto ofre-
cen las tres concupiscencias. De ahi que a este nivel, donde se le coloca como
alternativa a ellas, atin aparecen las tres unidades.

5.1.3.2.2. Seccion A.

La seccidn se corresponde con el capitulo primero de la Regla. Desde la
imagen utilizada, en su momento la presentamos como un tnico y amplio
espacio, carente de divisiones ulteriores. Su contenido lo hemos venido pre-
sentando resumido en estos puntos: el objetivo a conseguir, la modalidad de
consecucidn, el obstaculo del orgullo, el sentido del mismo. Aunque se trata
de cuatro elementos, no por ello abrimos otros tantos compartimientos den-
tro de este cucrpo del edificio. La razén es que no se trata de elementos para-
lelos o alternativos, sino que los tres restantes estdn al servicio del primero.
Cosa distinta seria si se pudiese hablar de varios objetivos o varias modalida-
des, etc.

Veamos ahora qué ayuda nos aportan los textos paralelos. Aunque tam-
bién aqui estamos lejos de la uniformidad absoluta, ¢l nivel de acuerdo es con-
siderable. Comenzamos por los dos textos especificamente mondsticos: mor.
y ep. 48. El primero, con la concisién que le es propia, sefiala ¢l objetivo: la
vida de los monjes cstaba totalmente orientada hacia Dios, la modalidad
comunitaria: vida comtin y concordia en grado superlativo, y el sentido cul-
tual: la vida en unidad y concordia es vista como un acto de culto, una ofren-
da, a Dios. El segundo habla explicitamente de un propositum mondstico, que
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no es olro que re-volar a Dios; pone énfasis en que ese propositum 1o han de
realizar los monjcs con sentido de comunién y servicio eclesial, modalidad
que tiene su madximo obsticulo en el orguilo o la desidia, segtin las personas.

Ni conf. 10 ni conf. 1-9 son tan claros y explicitos, pero prestan, no obs-
tante, su ayuda. En cf primer texto san Agustin presenta su anhelo y objetivo:
alcanzar la paz en Dios; pero recalca que quiere hacer la peregrinacién hacia
su consecucion en compaiia de los hermanos en la fe, presentada como un
acto de culto. En el segundo, el santo deja bien claro cudl es el objetivo del
hombre: llegar a Dios, tinico lugar donde hallara el descanso pleno. Pero tal
descanso no lo concibe como meta individual, sino colectiva: no sera sélo «su»
descanso, sino también el «nuestro», Deja asimismo bien claro el obstaculo
que significa el pecado y especificamente cl orgulle con vistas a esa consecu-
cién. Esa conciencia de camino hacia la patria celeste es también uno de los
puntos fuertes de los sermones sobre la Cuaresma, recordando asimismo que
los peregrinos han de tener una Gnica alma,

Por dltimo, los textos de uera rel. y en. Ps 37. Ambos tienen cn comdn el
contemplar una cuarta situacién, correlato negativo a la tercera {(equivalente
a la seccién A de la Regla). Si esta sefiala el triunfo, aquella el fracaso. Pero
aquf se acaban las coincidencias. El primero de los textos es el inico que divi-
dc csta seccidn en tres unidades, al sefialar que el hombre que no se deje
arrastrar por las tres concupiscencias alcanzard en la otra vida lo que torcida-
mente buscaba conseguir a través de ellas: el conocimiento pleno, la salud
plena y la paz perfecta. Es también el Unico texto en que estd ausente el
aspecto comunitario®. El segundo texto tiene como peculiaridad propia el
designar el objetivo que se¢ pretende conseguir como «el sdbado».
Comprensible esta designacién porque se la ofrece el salmo que esta comen-
tando. Aunque no haga referencia a ese caminar ¢n comun, e} sentido comu-
nitario aparece claro, aunque implicito, en la doctrina del Christus totus que
domina toda la enarratio.

Mirando ahora a la Regla, de nuevo encontramos en su seccidn A la sin-
tesis de practicamente todos los elementos recogidos de los textos paralelos,
aunque su designacidn, condicionada por ¢l contexto, sca diferente. El «préc-
ticamente todos» tiene, estd claro, un sentido restrictivo. En cfccto, la Regla
carece de una nueva seccién que sefialase el fracaso posible, presente en vera
rel. y en en. ps. 37. Rompe también con uera rel, al no otorgar una estructura
tripartita para el objetivo. Aunque desde un planteamiento filoséfico, como

28. Es cierto que, de hecho, nadie camina sélo y que encuentra a los demds ya como apo-
yos, ya como estorbos; pero en el texto no aparece énfasis alguno en el caminar en comin.
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era cl de uera rel, tenfa su l6gica, para el Agustin de la Regla ha perdido su
sentido: prefiere hablar no ya de los valores buscados sino del detentor de los
mismos quc s uno sélo: Dios, Dios resume en si todos los valores a los que el
hombre puede aspirar. Ademds, actuando como actué queda en relieve el
proceso de unificacién que subyace en la Regla. En el plano dc la misma, la
seccidn B contiene seis espacios diferentes, la C solo tres?, la A, que repre-
senta la meta, ya sélo uno. Dios serd todo en todos. Tampoco tiene lugar para
la desidia mencionada en ep. 48, pero se comprende por tratarse de una acti-
tud muy concreta, que responde a una situacién particular.

A la luz de los paralelos, creemos se puede mantener con suficiente fun-
damento la estructura de esa seccién A. Dentro de la coincidencia global, el
texto al que mds cercano se siente la Regla es el mor.; s6lo le separa de él la
introduccidn del elemento perturbador que es el orgullo, que Agustin no
introduce alli, quizé por el cardcter de panegirico del texto.

5.1.4. Juicios y valoraciones

El lector ya conoce nuestra respuesta a fa pregunta de si la Regla de san
Agust{n tiene estructura definida. Respuesta a todas luces positiva, ampara-
da en la comparacion con numerosos otros textos del santo, ademés de
pedirla la 16gica. Es dificil pensar, en cfecto, que quien [ue brillante alumno
y brillante profcsor de Retdrica que, entre ofras cosas, se ocupaba del arte
de la composicién, no hubiese puesto personalmente en préctica lo que
habia aprendido y enseilado. Procede ahora, pues, volver los ojos a las res-
pucstas que otros cstudiosos han dado a la misma pregunta, para valorarlas
desde la meta alcanzada.

Hace ya mis de tres décadas, cl gran agustindlogo, T. van Bavel, afirmaba
que san Agustin no habia trabajado jamas bajo las directrices de un esquema,
porque ello no iba con su cardcter. Y afadia que tampoco lo habia hecho en
la Regla®. Afirmacidn dificil de sostener tanto en su alcance general como en
su aplicacion al caso concreto de la Regla a la luz de nuestro estudios. El niti-
do planc de la Regla anteriormente disefiado contradice también la opinidn

29, En la parte que toca al hombre.

30. T. vaN BAVEL, La espiritualidad de la Regla de san Agustin, en Augustinus 12 (1967)
433-448; en concreto, p. 438.

31.Tal planteamiento resullaba ya contradicho por el mismo L. Verheijen, que veia en la
Regla un esquema de composicién usado por el santo en varios otros de sus textos. Cf
Estructura (1), en Estudio Agustiniano 32 (1997) p. 414, nota 26.
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de D. Sanchis de que san Agustin no se habia impuesto un plan estrictos? y
la de J. Moran cuando sostiene que no es facil hablar de organicidad?.
Tampoco podemos ponernos de parte de R. Lorenz que se apoyaba en la
deficiente composicién del documento monastico para negarle su autoria
agustiniana3t. En efecto, todos los textos que hemos sometido a examen
revelan poseer una estructura de fondo uniforme, dentro de légicas diver-
gencias, cxplicables por el diverso contexte o momento cronolégico. Una
estructura en que encaja, sin violencia, la Regla que lleva el nombre del
obispo de Hipona. No cabe, pues, sino afirmar que la Regla es mas que una
retahila de prescripciones; tiene una estructura definida y, ademds, suma-
menle armoniosa. En ella y desde clla hemos podido descubrir a san
Agustin como un hombre diestro en arquitectura literaria,

Segin G. Lawless la Regla no es cn modo alguno un «self-conscious
document» como cl magnum et arduum opus, el De ciuitate Deiss. St sc refic-
re a aspectos cuantitativos, nada hay que objetar, pues no admite compara-
cién con clla; si no, hay que mostrar el desacuerdo. La Regla ¢s un docu-
mento tan «self-conscious», si no mds, como cualquier otro documento agus-
tiniano, si la juzgamos por la estructura detectada. A pesar de no haberla des-
cubierto mds que en sus trazos generales, L. Verheijen hablaba de «una
pequeiia maravilla de construccién»6, Y en verdad que lo es. Pero su estruc-
tura cs mas claborada aiin de lo que él juzgaba, aunque mads simple de lo que
crefa A. de Voglié, quien superponia, sin armonizarlos bien y sin cubrir debi-
damente la totalidad del documento, tres principios estructurantes’’; tam-
bién mds compleja de lo que suponia A. Manrique’® e incluso Sor Agatha

32. Cf. D. SANCHIS, Pauvreté monastique et Charité fraternelle chez saint Augustin. Note sur
le plan de la Régle, en Augustiniona 8 (1958) 10.

33. «8i ¢ voluto cercare una certa logica nella composizione ¢ nel disporre i diversi cost
detti capituli della Regola, Bencht i titoli dei capitoli e la divisione stessa non sia autcntica,
stando solo al testo senza aggiunte, non & facile parlare di organicitd. Sarebbe d'altra parte pre-
sumibilmente fuori del modo spontaneo, benché pensato, nel quale sembra cssere scrittas
(L 'equilibrio nella Spiritualita defia " Regola™ di S. Agostino, Augustinianum, Roma 1968, p.11-12).

34. Cf. Die Anfiinge des abendlindischen Monchtum im 4. Jahrhundert, en Zeitschrift fiir
Kirchengeschichte 77 {1966) 1-61; en concreto, p. 60-61.

35. Augustine of Hipo, p. 70.

36. Le De sancta uvirginitate, p. 266 NA 11, 178.

37. CL Estructura (1), en Estudio Agustiniano 32 (1997) 411-412.

38. Ci. feologia agustiniana, pp. 362ss. O también F. Moriones que, de modo similar, dis-
tinguia en la Regla un principio basico y luego principios auxiliares { Espiritualidad agustino-
recoleta. I1. Cardcter comunitario y aposiélico del carisma agustiniano, Madrid 1989, pp. 225-
245y 247-277 respectivamentc). O R. Lazcano que considera «todo ¢l resto» de la Regla como
una explicitacion posterior del principio del «alma sola» {cf. Notas sobre ia obediencia en S.
Agustin, en Revisia Agustiniana de Espiritualidad 25 [1985] 219-236: en comcreto, 233-234). O
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Mary3%; mas orgédnica de lo que resulta de la propuesta de M. Neusch#; mas
arménica que la presentacion hecha por Sor Marie-Ancilla 41 y, pot supuesto,
més «ordenadax de lo que pensaba L. Rubio, quien, aun en su optimismo, se
quedé corto®2. A la luz de todo lo anterior, no se puede sostener que la Regla
sea un simple «torso», «un mero {ragmento, un rostro desconchado, extraido
de unas excavaciones»#.

Indcpendientemente de su extension, una obra asi no s¢ escribe a vuela
pluma. A su puesta por escrito ha precedide necesariamente un periodo de
reflexién. Estamos ante un documento de estructura elaborada, pero en nin-
gin modo rebuscada. Elaborada con tiempo, no rebuscada en el momento de
escribiria con fines estéticos; trazada, se podria decir, con lapiz, no con rotu-
lador de color chillén. La suya es algo mas que la estructura pensada para un
pequeiio documento escrito. De los articulos anteriores se puede deducir que
propiamente se deberfa hablar més bien de una estructura mental del santo
gue ha encontrado en la Regla su plasmacion escrita, una entre otras.

(Continuard)
Pio pE Luls
Estudio Teoldgico Agustiniano
Valladolid

T. van Bavel para quicn «All the other chapters can be seen as elaborations and applications
of the inspiring principles cffered in the first chapters («And honour God in one another»
{Rule of Augustine 1,8), en Homo Spirilalis. Festgabe fiir Luc Verheijen OSA zu seinem 7{.
Geburtstag, hrg. von C. Mayer unter Mitwirkung von K. H. Chelius, Wiirzburg 1987, 195-206;
en concreto, p. 193,

39. La autora ve la Regla cstructurada en dos partes, mas o menos iguales en extensicn;
el criterio que las divide lo senala con estas palabras: «The first part is concerned with the
place of individuals in the communily -their aspirations, their weaknesses, and their sins; the
second part is concerned with the life of the group as a whole. The turning point comes with
the first mention of the word «love» (dilectio) [R IV,10)» (The Rule of Saint Augustin. An
Essay in Understanding, Augustinian Press, Villanova 1992, p. 13). Ha sido perspicaz para
advertir que el concepto «amor», expresado con diferentes términos latinos, sélo aparece en
la segunda parte de la Regla y el papel preponderante que en ella tienen las relaciones inter-
personales. Pero no es suficiente criterio para estructurar el documento en su totalidad. Por
poner sdlo un caso, segiin tal criterio, el capitulo octavo habria que excluirlo de la segunda
parte de la Regla. Lo que en €] se prescribe mira al individuo en cuanto tal.

40. Cf. La structure de la Régle, p. 14-15.

41. La Régle de saint Augustin, Paris 1996, p. 61-62.

42. La norma fundamental de la vida mondstica segiin San Agustin y ofras reflexiones en
torno a la Regula Augustini, en La ciudad de Dios 183 (1970) 189-235. «En la regida Augustini hay
un orden, ¢l mejor, tal vez, de los varios que cabian ¢n un documenta de esta clase» (p. 191},

43. L. CILLERUELO, Comentario a In Regla de san Agustin, Valladolid 1994, p, 560.559.
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Un catecismo para esclavos

Cuando lleg6 a mis manos, hace unos afos, el catecismo quc cenira el pre-
sente ftrabajo, tuve ocasién de comentarlo con una persona conocida. Su
extrafieza se reflejoé en una negativa a convenir que fuera bueno un catecismo
especifico para esclavos, porque —esc cra su razonamiento- habia que pre-
sentar la mismma doctrina a todos, sin excepciones ni tratos de favor. Yo le hice
caer en la cuenta de que, de la misma manera que habia adaptaciones para
nifios o para personas de escaso nivel de formacidn, habia quien se habia
decidido a tomar [a pluma para llevar a cabo una adaptacion que considera-
ba i} para presentar la fe a los negros esclavizados. No se trataba, por tanto,
de preferencia excluyente, sino de adaptacién necesaria.

Lo quc ocurre es que la lectura, y consiguiente estudio, de este catecismo,
implica en este caso una situacién especialisima, con arreglo a la cual es pre-
ciso limar las expresiones, porque todo el contenido de la obra que voy a
comentar estd transido de dolor y sufrimiento. Me resulta imposible tomar a
la ligera cualquier expresion, por minima que sea, al cncajar la obra en el
ambiente que la vio nacer, y poder comprobar la ingente acumulacion de
sufrimiento, ordinariamente reducido a un silencio opresor, acumulado sobre
las espaldas v sobre las mentes de los negros reducidos a esclavitud.,

Ellos son los destinatarios de cste catecismo. Pero sus cxistencias estaban
amasadas con las lagrimas y la sangre de una postracién a la que se habian
visto arrastrados, y de la que resultaba imposible evadirse. Verglienza para ¢l
género humano, pero practicada desde la mds remota antigliedad, y que atn
no ha sido desterrada de las formas de explotacién de unos hombres hacia
otros semejantes suyos, a pesar de todas las declaraciones solemnes y oficia-
les. Me resulta imposible olvidar el cuadro entrevisto de sufrimientos que este
texto de catccismo muestra entre lineas; y aunque haya que hablar del autor
y de sus pensamientos catequéticos, éstos no pueden desvincularse de la inhu-
mana vcjacion a la que estaban sometidos los negros a los que el autor del
catecismo intenta presentar la fe cristiana. Es, por tanto, una rareza entre los
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catecismos conocidos, tanto por los destinatarios directos, como por la cruel
situacién que aflora desde cada una de sus lineas.

Conozco el catecismo desde la edicion titulada Doctrina para negros, a
cargo dc Javier Lavifial. Este se hace responsable de la transcripcién del texto
manuscrito, asi como de la introduccidn que lo acompana. No trato de des-
viarme del tema, si en un primer momento centro la atencidn en la cdicion
referida y sus notas.

Laviiia hace una referencia incompleta al manuscrito que reproduce,
desde ¢l momento cn que sefiala su [ocalizacidén en la Biblioteca Nacional
“José Mart{”, de La Habana, sin ofrecer signatura de la obra2. Cuando mas
adelante indica la existencia dc varias ediciones, precisa dnicamente que el
original sc encuentra en la seccién de manuscritos de dicha Bibliotecas. Las
ediciones que resefia del catecismo estudiado son:

1* ed., La Habana, 1797
2% ed., La Habana, 1818, (;impresa?)
3* ed., La Habana, Bolofia, 1823 (impresa).

Las dos primeras cdiciones son conocidas sélo por referencias. Pero
I.avifia no deja claro si cuando habla de la primera edicidn se esta refiriendo
al original manuscrito, datado, por tanto, en 1797, o si se refiere a una edicién
impresa, en cuyo caso el manuscrito es cronolégicamente anterior, aungue no
se sepa en cudntos afios. En caso de que las tres ediciones aludidas hayan sido
impresas, aunque no se conozcan todos los datos dc cada una, serian cuatro
las ediciones, si a ellas se aflade la version manuscrita reproducida.

Lavifia divide su estudio previo en tres partes bicn diferenciadas: 1° parte,
Introduccién, con un anélisis riguroso de los aspectos ccondémicos que forma-
ban la trama de la explotacién del azicar, y que dic ocasién a una esclavitud,
que no se¢ habfa interrumpido desde muchos afios atrds, pero quc sc incre-
mentd con vistas a la rentabilidad acelerada del cultivo de la cafia de az(car,
2° parte, Esclavitud y vida cotidiana, parte bien cuidada y expuesta. Y 3° parte,
Iglesia y esclavitud. Esta parte tercera adolece, a mi entender, de serios defec-
tos. El no ser entendido en economia me impide verlos, si los hubiera, en la
parte primera; la parte segunda, centrada en la vida diaria de los esclavos, me
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parcce perfecta, y nada lengo que obscrvar, Pero mi condicion de entendido
en catecismos, y un tanto también en la vida de la Iglesia, me lleva a percibir
numerosos ¢ importantes (allos que Javier Lavifia ha despachado con una
vision superficial. Mds ain, me parece que resulta imprescindible sciialar la
fuerte oposicidn que se encuentra enire esta parte 3%, en conjunto respetuosa
con las formas, y algunas afirmaciones que aparecen en el epilogo del libro.
Podria dar la impresién de que introduccidn y epilogo cstdn redactados en
momentos distantes, y que una y otro no tuvieran nada que ver entre si; 1o que
aparcce cuidada y respetuosamente cn ta parte 3° de la introduccion se des-
barata con las afirmacioncs del epilogo.

I. ANALISIS DE LA APORTACION DE JAVIER LAVINA

El primer requisito es consignar el nombre del autor del catecismo redac-
tado para la evangelizacion de los esclavos negros: Antonio Nicolds Duque de
Estrada, del que diré una palabra mds adelante. Pero resulta significativo que
Lavifia no se pare con un poco de calma a decir una palabra sobre el autor del
escrito que presenta. Hace referencia de pasada a algunos rasgos que se des-
prenden de la obra#, pero son claramente insuficientes.

Para examinar con algo de detenimiento el distinto tono que existe entre
la introduccién y el epilogo de Laviiia, y no dejarlo en afirmacién gratuita por
mi parte, cs de justicia reconocer que Lavifia recoge en ocasiones el pensa-
miento directo de Duque, al que cita, en la parte 3* de la introduccién. ScgGn
esto, Dugue recuerda que la cristianizacion es obligacién de los amos; recla-
ma que se hagan esfuerzos para que los negros entiendan la doctrina cristia-
na, sin conformarse con una repeticién mecdnica; Duque se manifiesta en
contra de la idea de incapacidad absoluta por parte de los negros, y sefiala la
grave dificultad de la deficiente comprension del idioma castellano; Duque
aconseja la ensefianza progresiva y continua; y también recomienda la utili-
zacion de ejemplos y comparaciones comprensibles para los negros. Todo esto
queda reflejado por Laviiia en la pdgina 50 de la introduccion. A la vista de
esto, no se enticnden demasiado bien las afirmaciones que Lavifia firma en la
pégina 125 (ya en el cpilogo) donde habla del “escaso interés que tenfan los
capellanes en Ja evangelizacién™; también asegura que estos capellanes “veian
en el africano una fuente de vicios”, o consideraban “casi imposible que lle-

4. Pg. 37,48, 50,51, 56,124
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garan a la comprensién minima de Ja religion”. Aun resulta Lavifia mds expli-
cito —y més contradictorio— al dejar dc hablar colectivamente de los capella-
nes y pasar a hablar individualmente del autor del catecismo, Antonio Nicolas
Duque. Lavifia asegura que “apunta Duquc [que] tenia dudas sobre la condi-
cion humana del negro”. Igualmente, Lavifia afirma que “en ningin momen-
to duda [Duque] de la necesidad de mantener el orden en la plantacién”. Me
parece percibir una tendencia a irivializar el papel del capeclldn de las planta-
ciones, con una lectura sesgada.

Por e¢so mismo, procede analizar algunos tcmas con mayor detenimiento.

CUESTIONES RELATIVAS A LA INTRODUCCION DE LA OBRA

1. Obligacion de los amos. Lavifia rccoge la noticia de la publicacién de la
Real cédula de 31 de mayo de 1789, segiin 1a cual los amos tenfan que instruir
a los esclavos; esta disposicién provocé la reaccién de los propietarios, que no
deseaban que alguien se inmiscuyera en sus asuntos con el pretexto de vigilar
el cumplimiento de lo ordenado; los propietarios justificaban en su descargo
que ya tenian encomendada la explicacidn a los esclavos viejos (que no eran
productivos) y que era suficiente con esto y con la recitacién de la doctrina y
el rezo del rosario. Es patente que esto conducia a una deficiente cristianiza-
cion, superficial y rutinaria, contra la cual se manifiesta expresamente Antonio
Nicolds Duque: «Adviertan los amos, y adviértanlo bien, que no cumplen con
la gravisima obligacién que tiencn de instruir a sus esclavos (y lo mismo es de
los demds domésticos) con sélo que sepan hablar como cotorras»s,

Es inevitable hacer una salvedad, omitida por Lavifia. Mientras los pro-
pictarios de plantacioncs y de csclavos hacian referencia a la “obligacién”
impuesta por la Real Cédula citada, y manifiestan sus salvedades respecto al
control sobre su cumplimiento, Antonio Nicolds Duque estd hablande en otro
registro: la “gravisima obligacién” que tienen los amos ante Dios, obligacién
que les hace responsables ante El de su cumplimiento, con o sin disposiciones
legales al respecto.

2. Pregcupacion por la cristianizacion efectiva. Lavifia se hace inicialmen-
te eco de la preocupacion de Duque por una cristianizacion genuina y valida

5. Pg. 73. M4s adelante cxplicaré la complicacidn de utilizar un sistema adecuado de citas
dircctas del texto de Nicolds Duque,
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de los esclavos; incluso recoge la indicacién de Duque a otros capcllanes, en
el sentido de que insistan que la cristianizacidn no es en beneficio del amo,
sino en el del propio esclavo¢. No resulta comprensible, por tanto, que Lavifia
fuerce las cosas hasta el extremo de tachar de “ingenuo” a Duque por el
hecho de pretender que los doctrineros o capellanes tengan una mayor dedi-
cacidn a los esclavos en forma directa?; o at afirmar “el escaso interés que teni-
an los capellanes en la evangelizacion 8, Ya ha aparecido el interés de Duque
porque no repitan «como cotorras» una doctrina no entendida; aparecerd més
adclante su desco de una explicacién adecuada. El interés directo, la dedica-
cion personal dc los capellanes a la labor de educar adecuadamente a los
esclavos negros no puede ser interpretada precisamente como falta e interés.
Cabe una lectura, que es la que Lavifa preficre: que cuando Antonio Nicolds
Duque estd aconsejando esa personal implicacién de los religiosos es porque
ésta no se efectuaba en modo alguno. Pero cabe también otra lectura, tan vili-
da como la anterior: gue Duque reclama la intensificacién y mejora de lo que
ya se estd haciendo.

Acaso Lavifia hubiera deseado encontrar entre lo escrito por Antonio
Nicolas Duquc algo parecido a «no se tomen los capellanes demasiado inte-
rés en cémo se lleva a cabo la enseflanza de la doctrina cristiana, ni se preo-
cupen por si la entienden o no». Algo parecido a esto justificaria hablar de
poco interés en la evangelizacién. Pero nada semcjante se encuentra, y no es
posible acusar a Duque de falta de preocupacién por una evangelizacién ade-
cuada. Si Lavifia llega a tal conclusién, es labor suya mostrar en qué se apoya.
De otro modo, su deduccidn csté en precario.

3. Lamento por la obtencion de escasos resultados. Lavifia afirma, con un
no disimulado aire de satisfaccidn, que “el esclavo, ante 1a perspectiva que se
le ofrecfa en el ingenio, optaba por: o bien se resistia a los mensajes que le
pudiesen enviar y escapaba —esta situacion fue muy frecuente entre los negros
bozales®—, 0 aceptaba, de forma aparente, la religién de tal manera que pudie-
ra sobrevivir sin graves conflictos”1¢; aduce, ademds, el sincretismo religioso

6. Pg. 48y 51.

7. Pg. 124. Mds adelante volveré sobre la nota de “ingenuidad™ que Lavina asigna a
Duque.

8. Pg. 125.

9. Bozal: “Dicese del negro recién sacado de su pais™.

10, Pg. 125.
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de los grupos afroamericanos de Cuba. Su razdn es cierta en parte, ya que las
duras condiciones de la esclavitud obligaban a cualquiera a sobrevivir al pre-
cio que fuese, y a teper que aceptar, de grado o por [uerza, multiples imposi-
ciones lanto ¢n ¢l orden religioso como en otros terrenos. Pero precisamente
esta religion impuesta y coercitiva es la que no acepta Duque, partidario de
una religion cxplicada, entendida y aceptada. Esto no resulta siempre sencillo
cn condiciones de libertad, por parte de la persona a la que sc le presenta;
pero resulta ain mucho mas dificil en condiciones de esclavitud, donde no
habia margen para la eleccién ni en el terreno religioso, ni en ¢l econdmico,
ni en el familiar, ni en otro alguno.

Sila presentacién de la religién cristiana, no disponia del margen de elec-
cién personal y de aceptacion libre que hoy se exige, resulta inadecuado espe-
rar que tal margen de libertad se concediera hace dos siglos, cuando no era
lugar comun del pensamiento, y menos atin a unas personas esclavizadas. Pero
no se puede dejar sin mencionar otra causa, importantisima, del fracaso en la
cristianizacion de los esclavos, que no gravita en la libre aceptacién religiosa.
Duque apunta a otra causa, que también Lavifia anota (aunque parece no
concederle demasiada importancia): la escasa o nula comprensién del idioma
por parte de los esclavos. Una religion que no se comprende, o se comprende
sélo parcial o superficialmente, porque el conocimiento de la lengua cn que
se presenta s también parcial o superficial, dificilmente puede producir los
resultados apetecidos. Todos los esfuerzos realizados por acercar los princi-
pios religiosos a unas personas (en cste caso esclavos) que no comprendian la
lengua, tropiezan con una traba tan radical que inutiliza la mayor parte del
interés puesto en explicarlos.

Me sorprende francamente que Lavifia no rccale mas en csta dificultad
idiomdtica como una de las causas del escaso resultado del esfuerzo cvange-
lizador. El propio Lavifia sc manifiesta muy bien documentado sobre esta
cuestion del idioma como un medio (o, por mejor decir, un arma) utilizado
por los amos contra los csclavos: “Los mecanismos para dividir a los esclavos
cran variados: en primer lugar, los propictarios tomaban las precauciones
necesarias para no comprar un elevado nimero de esclavos de la misma etnia,
de forma que entre los esclavos de una plantacidn fuese, si no imposible, al
menoes muy dificil la comunicacién”!l. En cstas condiciones, con negros de
diversas procedencias y de diversas lenguas, con graves dificultades para
entenderse entre si, y tantas o mas para adquirir conocimientos del castella-
1o, resultaba muy complicado hacer una presentacién valida de la fe cristia-

11.Pg 31.
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na; y resultaba dificultoso llegar a entenderla con garantias minimas. No se
puede siquiera comparar la situacidn de los negros esclavizados con la situa-
cién de los indios de América Central o del Sur, cuando, pese a los brutales
sometimientos politico-militares, los misioneros realizaron el ingente esfuer-
zo de presentarles la fe cristiana en sus respectivas lenguas; aun contando con
todas las dificultades inherentes, la comprensién de la misma podfa ser mucho
mayor, y la aceptacién podfa ser también mds valida. A pesar de ello hubo
mucho de conversiones aparentes, por sometimiento a los conquistadores
espafioles o de otras nacionalidades. Pero en el caso de los esclavos negros, su
situacién es tan distinta en cuanto a la comprensién de lo que se les presen-
taba que no admite siquiera comparacién.

En modo alguno pretendo desviar la atencién hacia el problema de la
dificultad de comprensién, para eludir la importancia de una religién impues-
ta v no aceptada. Entiendo que cada una de estas razones es lo suficiente-
mente notable como para que la suma de ambas arroje como resultado una
religién no entendida ni asumida. Los esfuerzos de los evangelizadores, como
es el caso de Duque al componer su catecismo, deben ser comprendidos y
valorados, aunque haya que reconocer la fortisima limitacién a que sc vefan
sometidos. *

4. Equivoco entre la intencién de los amos y la de los capellanes. Lavifia
demuestra un buen conocimiento de la situacion de las plantaciones cuando
afirma: “Duque Estrada es consciente de la situacién de los esclavos en el
ingenio, y del lugar que ocupa la religién dentro de la escala de valores de los
amos (...) La religién se utiliz6 como un elemento de control indirccto de los
esclavos porque inlentaba inculcar deberes y sumision a la voluntad de los
amos y mayorales. Desde el punto de vista econémico, era rentable la ense-
fianza dc la religion mientras el periodo de amortizacion del esclavo era largo,
pero cuando se aumentd la rentabilidad del negro en la plantacién, y por
tanto ¢l tiempo de amortizacién era menor, la socializacién del esclavo dejo
de interesar a los propietarios™

La primera frase reproducida constata la diversa mentalidad.del cvange-
lizador Duque de Estrada, y la corrientemente imperante entre los amos. Tal
mentalidad no tiene por qué ser coincidente. Cuando Lavifia afirma que la
religidn se utilizd tal como describe, queda una pregunta en el aire: ;fue utili-
zada asf por parte de los amos interesados en mantener un determinado
orden?, ;fue utilizada asf por los evangelizadores?, ;o fue utilizada por

12. Pg. 124.
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ambos? Seguramente, con arreglo a los criterios de la época, imperantes en la
metrépoli, los capellanes carecian de una sensibilidad social que no habia
aflorado suficientemente a finales del XVIII,

Resultaria tan ingenuo suponer una exquisita sensibilidad social en los
capellanes, como imaginar que éstos fueran predicando la emancipacion, la
independencia, la rebelidn o la lucha armada de los esclavos contra sus amos,
en nombre de Dios y de la religién. Pero no se puede dejar de lado, como el
mismo Lavifia reconoce, que en un régimen de un aprovechamiento de las
energias de los esclavos a largo plazo, los amos, no tenian demasiado incon-
veniente en destinar una parte de las mismas a la formacidn religiosa; pero las
cosas cambiaron radicalmente cuande se trataba de aprovechar y explotar
csas energias en el menor ticmpo posible, aun consumiendo a la persona:
entonces la religion, en la mentalidad de los amos, no fue considerada renta-
ble, y resultaba una pérdida de tiempo (y de energias). Y es precisamente
entonces cuando surge la obra de Duque de Estrada reclamando para la
ensefianza de la religion el tiempo que tratan de negar los amos, De ahf que
sea indispensable considerar que existid una clara diferencia entre la menta-
lidad de los amos y la de los evangelizadores; y tratar de identificar ambas es
una torpeza, en el mejor de los casos.

5. Defectuosa utilizacién de la religién. Ya ha aparecido antes una forma
de tergiversacién de la genuina fe religiosa, como si su finalidad fuera la de
contribuir a sostener un determinado sistema social. Hay que diferenciar con
nitidez la realidad que desecropefid, de la finalidad que tenfa en s misma la
religion. El que de hecho fucra asi, y que el modelo econdmico-social busca-
ra apoyos y legitimaciones en todo cuanto tuviera a su mano, también en lo
religioso, puede resultar un hecho comprobable, maxime cuando el modelo de
la explotacion de ia cafia de aziicar constituyé la principal fuente de ingresos
de la isla de Cuba, y cuando una potente oligarqufa controlaba y dominaba
este mercado, como una fuente de riqucza que no se¢ cuestiond. A finales del
XVIIIL, no se habia despertado aiin en Cuba cl sentimiento nacionalista que
prendi6 en otros paises de Sudaméricais, De hecho, la religién y la estructura

13. Casi contempordneo del texto de Antonio Nicolds Duque de Estrada, pero con un
claro sentimiento nacionalista, alentado y adobado con una mezcla de razones religiosas y
patridticas, hay que situar el Catecismo o instruccién popular, de Juan Ferngndez de
Sotomayor, Cartagena de I[ndias, 1814, que aboga por la independencia de Colombia de
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de la Iglesia (jerarquia, parrocos, clero, religiosos) pudo consentir un orden
social establecido.

Pero esto es bien diferente que sciialar que ésta es precisamente la fina-
lidad de la religion. Lavifia formula tres conclusiones, de evidente tono mar-
xista, segln las cuales, la finalidad de la religidn estaba perfectamente traza-
da como sostenedora de! orden establecido:

1* “Es evidente que la primera y principal funcién que debia cubrir [la
religién] era la adaptacidn del esclavo al sistema de plantacién; de ahi
el interés del capelldn en establecer comparaciones entre Dios y ¢l
amo™;

22 “Ln segundo lugar le ofrecia al esclavo la posibilidad de disfrutar de la
libertad en cl mds all4, pero siempre que cumpliese su funcién en el
ingenio”;

3° “En tercer lugar debia servir para frenar la actividad levantisca de los
esclavos y evitar las huidas, sublevaciones y suicidios™ .

Es obligado responder a semejantes conclusiones. Es cierto, en primer
lugar, que la religién, y las personas que la hacian patente y visible contribui-
an de hecho al sostenimiento de un orden social, que no se ponia en tela de
juicio. Pocas o ninguna voces, desde dentro o desde fuera de la Iglesia, se alza-
ban para denunciar la esclavitud, y menos atn el enriquecimiento de unos
sobre la base de la explotacion de otros seres humanos privados de libertad.
Pero Lavifla comele una torpeza incuestionable al asegurar que ésta era “la
primera y principal funcién que debfa cubrir la religién”. El mal uso, o la legi-
timacidn pretendidamente religiosa de los defectos o de los intereses de unos
hombres, so capa de pretextos religiosos, no impide ver claro que el abuso o
el defecto no cs la finalidad que la religién pretende,

En scgundo lugar, resulta totalmente falso afirmar que la religion ofrecia
al esclavo un horizonte de libertad en el mds alld, del que carecia en su mise-
rable vida presente, como si ¢sa razén hubiera salido de las palabras de
Antonio Nicolds Duque. Este presenta, como era su obligacién religiosa, la
doctrina del cielo y del infierno, en términos que pudieran ser percibidos por
los esclavos. Pero jamés se encuentra una sola linca expresa, o sobreentendi-

Espafia, a impulsos del ejemplo suscitado por la Revolucién Francesa, y, sobre todo, por la
Guerra de la Independencia. Nada de esto se encuentra en el catecismo de Antonio Nicolds
Duque.

14, Pg. 125.
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da, cn que hable dc una vida futura que llevara a los esclavos a evanescer sus
obligaciones, o a dulcificar sus sufrimientos, con una sublimacién religiosa.

En tercer lugar, la presentacién de una moral cristiana, no podia desco-
nocer las penalidades sufridas por los esclavos en la plantacién y su incre-
mento cuando hufan. La teorfa del mal menor padecido y aceptado sc impo-
ne frente a la posibilidad, no meramente ficticia, del previsible mal mayor en
caso de fugas!s, Duque no se propone como finalidad conservar el orden esta-
blecido, sino aliviar los crudos sufrimientos realmente padecidos por los escla-
vos, reduciéndolos al minimo posible. Ademas, la doctrina de “lucha de cla-
ses” y de invilacion a ]a rebelién no ha surgido de la entrafia del mensaje cris-
tiano, y, por tanto, es 16gico que no se encuentre en las propuestas que redac-
ta Duque. De la misma forma, la presentacion de la moral cristiana no puede
incitar al suicidio, como forma de cscapar de una realidad, por cruda que
resulte, maxime con la consideracion peyorativa que tenia el poner fin a la
propia vida, y sin haber podido incorporar, a finales del XVIII, las considera-
ciones que sobre el tema ha elaborado la moderna psicologia.

Mis alin, la palabra “librar” aparcce cn ¢l catecismo de Duque en el con-
texto de “librar del infierno” (p. 84, 85) o su equivalente “sacar del infierno”
(p. 105); y 1a palabra “huir” no es utilizada para hablar de las fugas o evasio-
nes, sino para hablar de “huir (fuir) de Ia ocasién de pecado” (p. 101,112).

Lavifia es reiterativo al insistir en la idea de que el capcllan propiciaba la
sumisién de los esclavos al sistema social establecido, precisamente por el
cmpleo de una religion de sumisién, que hablara del premio del cielo al escla-
vo obedientets. Las dos razones en que Laviiia se apoya resultan bastante
endebles. Por un lado remite a la comparacién cstablecida entre Dios y cl
amo. Es cierto que tal razén o comparacidn aparece en la p4ginas del escrito
de Duque'’; pero no es menos cierto ~y Lavifia lo silencia- que también apa-
recen las diferencias entre Dios v el amo’. Por otro lado, la segunda razén en

15. Antonio Nicolds Duque entiende y expresa petfectamente estos términos cuando
habla de las relaciones que ha de tener el capelldn con ¢l mayoral, pucs ¢l primero ha de apa-
drinar a los esclavos «y no puede excusarse de hacerlo siempre que cllos sc lo soliciten por-
que se hace cargo que es menos malo que se les disimule por entonces, que no gue anden fugi-
tivos, haciendo falta para el trabajo, expuestos a hacer perjuicios a otros, y a que los golpeen o
sea necesario cogerlos con perros”.

16. Pg. 52,124,125.

17. «Asi también desde que nacemos, desde que nos parid nuestra madre somos esclavos
de Dios, porque €l ¢s el amo de todo y tenemos obligacion de servirle, como el esclavo a su
amo: lo que Dios quiere que hagamos es que guardemos sus mandamientos, que no fagamos
pecados. Esa es nuestra tarea»
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que Laviiia se apoya es la de una supucsta descripcidn alambicada de un cielo
cntrevisto y magnifico para los esclavos buenos, es decir, para los esclavos
sumisos, Y esto no es cierto. Duque hace una presentacién del cielo, con una
descripeién no solamente espiritual, sino también material (descanso, supre-
sion de enfermedades,...), pero tal visién estd destinada tanto a los esclavos
buenos (p. 89) como a los amos buenos (p. 114}, a las mujeres buenas (p. 116),
y, en general, a los buenos cristianos:

«LLos buenos christianos, que hacen lo que Dios manda, mds que [=aun-
que] sean negros, esclavos, pobres, mds que tengan llagas, caleniura u otra
enfermedad, van al cielo quando se mucren; los malos christianos os. [j=0
sea?]no hacen Jo que manda Dios, aunque sean blancos, libres, ricos, caballe-
ros, mas que no tengan enfermedad alguna, van al infierno quando mueren,
porque a los quec son buenos se lo pagan Dios con el cielo; y a los que son
malos los castiga al infierno. Y asi el cielo como ¢l inficrno son eternos, duran
para siempre, nunca s¢ acaban».

Volveré mas adelante sobre esto con més extension.

6. Actitud del capelldn. Duque afirma una y otra vez que ¢l capelldn ha de
ser comprensivo con los esclavos, Y Lavifia se hace eco de semejante pro-
puesta; pero a la vez retuerce el argumento, porque lo sitia entre una de las
razones que sostenian y repetian el sistema social vigente: “En la concepcion
de Duque de Estrada, el doctrinero debia ser no sélo el profesional de la
cvangelizacion, sino el padre y consuelo de los esclavos, al margen de la acti-
vidad productiva, pero manteniendo y haciendo respetar la jerarquizacién del
ingenio™2t,

Me parece que se produce una burda manipulacién de los motivos en que
sc basaba la actitud del capellén, porgue, para Laviila, la actitud comprensiva
hacia los esclavos no es mas que un medio para mantener ¢l orden. Sin decir-
lo, Lavifia parece estar haciendo el paralelismo entre el “policia bueno” y el

18. «Pero miren ustedes cdmo Dios no face como mayoral ni como amo, sino como Padre.
Ac4, gquando el esclavo cumplié su tarea no lo castigan, pero tampoco le pagan nada (...} Pero
Dios no face asf: al que cumple su tarea, al que guarda sus mandamientos, no se calla Dios la
boca, sino que le dice: ven acd, fulano: td has cumplido con tu obligacién, no como el mal escla-
vo, 8ino coma ¢l buen hijo; ven ahora al cielo para estar conmigo que soi tu Dios, y tu Sciior,
y tu Padre a descansar para siempre, para siempre».

19.Pg 72.

20. Pg. 48.

21.Pg.125.
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“policia malo” de los interrogatorios, asignando al capelldn el primer papcl y
al mayoral el segundo, pero ambos, en definitiva, al servicio de la misma
causa. Si esto [uera clerto, no seria una actitud sincera sino calculada.

Y no es precisamente lo que sc deduce de las palabras de Duque, quien
mtenta la presentacién del cristianismo desde la acogida y la comprension sin-
cera y Jeal del capellan hacia los negros. Més atn, la recomendacién de que se
acerque a ellos ganando su confianza estd ordenada a que la aceptacion y
aprendizaje de la doctrina cristiana que intenta presentarles discurra por esa
misma via, en lugar de hacerlo por el castigo y el latigo:

«Y para que ellos tomen la instruccién con gusto es nccesario ensenarlos
con esta paciencia, con esta dulzura, no con enojo y a golpes (como se fixa un
clavo) con el azote en la mano, haciendo que el infeliz esclavo mire el rato
dedicado a la instruccién como tiempo destinado a la mortificacion, al tor-
mento, ¥ que tenga més cuidado con ¢l 14tigo que con la doctrina»22,

Lavifia destaca también el parrafo anterior, y afirma que, frente a la acti-
tud de respcto y consideracién hacia los esclavos, recomendada por Duque,
“los capellanes de ingenio o los doctrineros usaban freccuentemente [a violen-
cia para ensefar la religion”. Es cierto que cuando se hace una recomenda-
cidn puede ser para evitar caer en ¢l defecto que se sefiala; o también para
corregir la practica defectuosa. Podria entenderse, pues, a partir de ia afirma-
cién anterior, que habia una transmisién religiosa a los esclavos basada en el
latigo. No es posible, sin embargo, conocer si cra abuso generalizado u oca-
sional?. De esta manera, incluso la recomendacién de actitud comprensiva y
respetuosa hacia los esclavos puede ser puesta en tela de juicio, y puede ser
vista como un forma sutil de control, cuando lo que se deduce de la palabras
de Duque es irreprochable, incluso contando con la actuacion defectuosa que
otros evangelizadores pudieran {levar a cabo.

7. Independencia econdmica del capelldn. La situacion econdémica del
capelldn ha dc enmarcarse, para ser entendida, en la situacién de la progresi-
va autonomia de las plantaciones, tanto en lo econémico, como en lo que se
refiere a la dependencia de la parroquia. La concepcién juridica de la parro-

22.Pg. 5.

23. A continuacidn, (pg. 49), Lavifha muestra la preocupacién generalizada por el incre-
mento de suicidios entre la poblacion esclavizada, en el momento del auge de la explotacién,
lo que llevé a la toma de conciencia por parte de autoridades religiosas y civiles para conse-
guir evitarlos; sin embargo, sc quitd importancia al asunto, cediendo {a alarma inicial que habja
suscitado.
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quia estaba vinculada, desde tiempo atras, a un determinado territorio; éste es
relativamente limitado en el caso de los niicleos urbanos, pero resulta muy
extenso en el agro. En el caso cubano, las plantaciones se hallaban disemina-
das cn un territorio exienso, como explotaciones agricolas, al fin y al cabo. La
asistencia a los actos de culto no siempre resultaba posibic por la distancia, y
los hacendados prefirieron la construccién de capillas dentro de la plantacién,
atendidas por un capellan contratado a su servicio. Otro conflicto con las
parroquias lo constituyé la tributacién de los diezmos, y de no menor entidad
fue el problema del traslado de cadaveres para ser centcrrados ¢n los cemen-
terios parroquiales, conforme a derecho, lo que enfrenté a los propietarios y
a los cclesiésticos. aviia describe accrtadamente cstos problemas y las razo-
nes que se barajaron por uno y otro lado en cada cuestién24. El resultado final
fue que la distancia fisica del centro parroquial derivé en autonomia y pro-
gresiva independencia de las plantaciones con relacién a las parroquias (e
indirectamente al obispado) como consecuencia de un autoabastecimiento de
servicios religiosos suministrados por el capelldn. Este, de raza blanca, y con-
tratado por el amo, formaba parte del personal dependiente, en economia y
en criterios, de lo que estableciera el amo. De ahf a la actitud de servilismo,
tan frecuente por parte de muchos capellanes, tanto en Cuba como en
Europa, no habfa més que un paso.

Antonio Nicolas Duque percibe con claridad el problema, que resta liber-
tad al capelldn, y le convierte en mero satélite, limitado en sus movimientos,
en sus criterios y en su actuacion como evangelizador de los esclavos; tendria
que verse forzado a plegar su preocupacion por la cnsefianza de la doctrina a
los intereses econémicos de la plantacién o los escasas pausas laborales de los
esclavos, ordinariamente agotados cn el momento del incremento voraz de
beneficios.

Precisamente por cso, Duque aconscja que el capcllan conserve su liber-
tad de movimientos y de actuacién sobre la base de una libertad y autonomia
econdmica que le eviten, ademds, conflictos con el mayoral. En Dugue est4
hablando una experiencia larga y sensata. De ahi su consejo:

«También [el capelldn] (si desea tener paz) ponga cspecial cuidado en

no tener en la hacienda labranza, crfa, ceba, ni aun caballo propio, por-
que éste es el principio indefectible de disgustarse, reiiir con el mayo-

24. Pg. 57-58.
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ral, y darlc ansia de que asirse? de sus operaciones, que le es gravo-
SO»78,

Ademads de la independencia econdémica, Duque apunta también a la
indcpendencia idcoldgica, de manera que el capelldn no aparezca, a los ojos
de Jos esclavos, como un espia del amo; de esta forma, la confianza que podrfa
haber ganado revertiria en perjuicio de los mismos negros, y el capeildn que-
daria invalidado para la presentacion de la fc cristiana, ya que los esclavos le
negarian su confianza, al verle como un enviado interesado, de parte del
amo?’,

Algo que, en principio parece limpido en el pensamiento de Duque es
retorcido por Lavifia de la forma més desconsiderada ¢ inexacta, llegando al
limite de tergiversar por completo el pensamiento de Antonio Nicolds Duque.
He aqui las palabras de Lavifia:

«Pese al reconocimiento del autor de que los doctrineros tienen como fin pri-
mordial “buscar un modesto acomodo que los ponga a cubicrto de las escasc-
ces y como objeto secundario y menos principal adoctrinar a los negros™»28.

Podria pensarse que cuando Lavifia se remite al “autor™ hable de Nicolds
Duque, pero la cita textual entrecomillada corresponde no a Duque si no a
Moreno Fraginals®. ;Cémo es posible semejante equivoco, para dejar pasar
por pensamiento de Duque lo que éste no escribid, si el lector no consulta la
nota? En todo lo que precede se estd refiriendo a Duque, y cuando habla “del
autor” parece que hay que scguir pensando en la misma direccidn.

En la pégina siguiente, Lavifia se sigue refiriendo inequivocamente a
Duque, sobre el mismo tcma de la independencia econdmica, y se expresa de
fa siguiente forma:

«Indirectamente también nos presenta [Duque] la realidad de las actitudes de
los clérigos doctrineros, quc buscan solucionar su situacién obteniendo una

25. Materialmenle, la transcripeién pone “asiserse”, lo que puede ser defecto del original,
o de la propia transcripeion.

26. Pg. 69.

27.Pg. 67-68.

28.Pg. 123.

29. F. MORENO FRAGINALS, El ingenio. Complejo econdmico social cubano del aziicar, La
Habana, 1978, v. 1, p. 117.
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renta cxtra de las tierras (...) Si el capelldn tenia excesiva dependencia del
ingenio, estaria cn disposicion de cuidarse de sus intereses, para 1o que necesi-
taria la ayuda de algtin esclavo, con lo que perderia la capacidad de presentar-
se ante los esclavos como ¢l padre que les protegia, porque verian en él a otro
individuo de la plantacion pendiente del trabajo y del rendimiento de sus intc-
reses. Por otra parte, si el capelldn vivia del trabajo de los esclavos, ¢l mayoral
podia controlar mejor la situacién del ingenio, y, segin Duque de Estrada, la
labor cvangelizadora quedaria desprestigiada»30,

Scgiin Lavifia, el objetivo primordiat de los capellanes es el acomodo, y el
secundario y menos principal es ensenar a los negros. Lavifia describe, por
tanto, a unos clérigos primordialmente preccupados por sus intereses, y que
sc ticnen que debatir en la duda de si poscer bicnes, y, en consecuencia, escla-
vos para explotarlos, 0 no poseerlos para no ver malparada su misién (secun-
daria, no lo olvidemos). Pero si decidieran no poseer bienes propios, tendrian
que garantizar su subsistencia sobre la base de un sueldo que les pasara el
amo por los servicios prestados: en este caso, habrfan marrado su fin primor-
dial, serfan libres ante los esclavos, pero carecerian de libertad ante los amos.

(No podria enfocarse la cuestién de otra forma? ;No podria ser que las
cuestiones econdmicas tuvieran para los capellanes categoria de “medio”
{todo lo importante que se precise) y no de “fin”? ;No estariamos ante la
imagen de un capelldn que dispone de lo suficiente para vivir con dignidad, y
que se encuentra con las manos libres para actuar ante el amo sin servilismos
y ante los esclavos sin conciencia de explotador? No scria ficil llegar a seme-
jante situacion, y menos atin en las plantaciones, alejados de los nicleos urba-
nos, en la campifa. Pero parece que por ahi apuntan las intenciones y las pala-
bras de Duque. Lo que ocurre es que Lavifia no pucde disimular su voluntad
malévola de esbozar el perfil de unos clérigos interesados por su bienestar, en
actitud servil hacia los amos benefactores que les daban su sustento, o conver-
tidos también en explotadores de csclavos, e incoherentes con su predicacién.

Lo que Antonio Nicolas Duquc afirma es bien distinto de las conclusio-
nes sesgadas que Lavifia trata de deducir. Otra cosa bien distinta es que, en la
practica, estc equilibrio ideal resultara posible o no, asumido por algunos
capellanes, por la mayoria de ellos, o por raras y ejemplares excepciones. Pero
eso es, en realidad, lo que Duque presenta, como se verd més adelante.

30. Pg. 124.
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8. Ingenuidad de Antonio Nicolds Duque. Lavina lo afirma en dos ocasio-
nes, pere en una de cllas no aprecio deseo alguno de tergiversar los hechos ni
las intenciones, y la “acusacidn” de ingenuidad, se encuentra, en cierto modo,
bien plantcada.

En cfccto, Lavifia describe el cambio que se produjo de una explotacion
agricola relativamente rentable, sobre la base del trabajo de los esclavos, a
una sobreexplotacidn de sus fuerzas fisicas con el incremento desmesurado y
competitivo del cultivo de la cafta de azucar, abandonando otras fuentes de
ingresos, y sometiendo a [os esclavos a un durisimo régimen de trabajo:

«El catecismo escrito por Duque de Estrada fuc también una reflexidn sobre
el cambio de orientacidn religiosa que afectd a los ingenios. Mientras no fue
necesario el tiempo del esclavo para mantener la produccidn a costos acepta-
bles, los propietarios permitieron que los negros recibieran ensefianza religio-
sa; pero cuando se exigié del esclavo 16 horas diarias de trabajo, sc acabé cl
tiempo de los sermones»31.

Dec ahi que Lavifa califique a Duque de “aparentemente un clérigo de
buena voluntad” y su obra “podria ser calificada de ingenua™?. De ahi la
“cierta ingenuidad al pretender la vuelta a la cristianizacién de los esclavos al
estilo que podriamos llamar cl antiguo sistema’3,

En efecto, hay que convenir con Lavifia que Duque, hombre de expe-
riencia, parece haber conocido la situacién anterior, en 1a que la esclavitud -a
la que no se pucde restar nada de dramatismo- llevaba a cabo un aprovecha-
miento del trabajo de los negros, con clerta flexibilidad en el esfuerzo, con
tiempos de descanso y de ocio, 0 con una relativa benignidad; esta situacién
dio paso a un sistema de explotacién despiadado y brutal en ¢l que ¢l esclavo
era s6lo una herramienta de produccion. Duque se aferra a lo antcrior, y
reclama unas condiciones mejores para la educacién religiosa que pretende.
La ingenuidad consiste en que sabe que se estrella contra un sistema tan des-
piadado que cuando el negro consigue dejar el trabajo estd agotado e incapa-
citado para prestar atencién. Y pese a ello, Dugue insiste. Acaso hay que
situarlo en la linea de los mejores evangelizadores, que no s¢ arredraron ante
dificultades aparentemente insuperables (distancia, lenguas, rechazo, perse-
cucion,...). La diferencia es que cuando eso se producia por parte de hombres

31.Pg. 57.
32. Pg. 125 y 124, respectivamente.
33.Pg. 57,
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libres (a veces no tanto, por haber sido sometidos a conquista) la tarea evan-
gelizadora resultaba ardua pero posible. Pero en cl caso presente, la fe cris-
tiana se dirigia a hombres no libres, al borde mismo de la extenuacién, y ape-
nas capacitados para asumir las nuevas propucstas rcligiosas, por ¢l mismo
agotamicnto unido a la limitacién de una lengua impuesta, mal aprendida y
peor hablada.

(Es ingenuo Antonio Nicolds Duque al pretender presentar la fe cristia-
na a los esclavos en esas circunstancias?

CUESTIONES RELATIVAS A LA TRANSCRIPCION

Si en las paginas anteriores han aparecido unas cuantas cuestioncs en las
quc no comparto el criterio de fondo expresado por Lavifia en la introduccién
de la obra catequética de Antonio Nicolds Duque de Estrada, a continuacién
me detendré breves momentos en la cuestion de la forma, o, dicho de otra
manera, de la transcripcidn llevada a cabo. Adolece de algunos defectos insos-
layables.

1. Es conocide que no existe una sola normativa para realizar transcrip-
ciones, y por tanto Laviiia ha podido marcar y scguir las directrices que le
hayan parecido mejores. En esto no hay nada que decir. Pero en ocasioncs
apareccn faltas que mds que a la franscripcion fiel parecen deberse a fallos
mecanogréficos, puesto que no realiza ninguna advertencia sobre cémo apa-
rece en ¢l original una palabra defectuosa. Asi, cuando aparece fom por foma,
mis parcce que se debe a fallo de la transcripcidn. No tendria mas importan-
cia si no es porque se repite en bastantes ocasiones.

2. Mds importante es, a mi entender, el fallo de algunos omisiones impoz-
tantes. En efecto, en las paginas 61 y 122 de la obra cditada por Laviiia, apa-
rccen sendas reproducciones de dos péginas que, por figurar al principio y
final de la parte transcrita, se supone que son las de portada y conclusién de
la obra de Antonio Nicolds Duque. Pero tales paginas no aparecen cn la trans-
cripcidn propiamente dicha.

La reproduccién que consta en la pagina 61 lleva el siguiente texto, que
podria ser, incluso por la cuidada disposicién del manuscrito, el titulo de la
obra: “Explicacién / de la Doctrina Christiana / acomodada / a la capacidad
de los Negros / Bozales, / Contienc todo lo que debe saberse / asi con necesi-
dad de medio, / como con necesidad de precepto. / Por un Sacerdote / de la
congregacion del Oratorio / de La Habana.”
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El texto de la pagina 122 dice asi: “Si me muricre intestado, entréguese
estc quadernito al Ilustrisimo Sefior Obispo que fucre de este obispado.
Antonio Nicolas Duque de Estrada (rubricado)”.

A la vista de estlo, no hay mas remedio que poner en el saldo negativo de
Lavifia el hecho de haber hurtado al lector dos datos refativos al autor, y uno
mds concerniente al titulo. Los dos datos sobre el autor son que no se llama
simplecmente Nicolds Duque de Estrada sino Antonio Nicolds Duque de
Estrada; y que era miembro de la Congregacién del Oratorio de la Habana,
probablemente el Oratorio de San Felipe Neri. El dato que tiecne que ver con
el titulo habla del cuidado puntilloso de Duque de Estrada, quien con un tec-
nicismo del lenguaje clerical no se quiere limitar a las “verdades [necesarias]
con necesidad de medio” (es decir, las verdades que absolutamente deben ser
conocidas para alcanzar la salvacién), sino que también extiende su preocu-
pacién a las “verdades [necesarias} con necesidad de precepto” (cs decir,
aquellas verdades que deben ser conocidas como consecuencia de un manda-
to de la Iglesia).

3. Deficiencias en la transcripeién propiamente dicha. En principio, y
careciendo del original, es obligado suponer que la transcripcién es fiable. Sin
cmbargo hay algunos indicios que permiten despertar una sospecha no gra-
tuita. Asi, todavia en la introduccién, Lavifia incluye en la pagina 52 una cita
que reproduce lo que afirma Duque, a fin de exponer su pensamiento; pero
he aqui que, cuando tal parrafo aparece en el lugar correspondiente de la
transcripcion textual (péagina 72), lo reproducido antes no aparece exacta-
mente igual. ;Cudl es la versién fiable?

Otros dos indicios que despiertan sospechas son los que figuran en la
pdgina 120, al final del texto. En el dltimo pdrrafo, Duque de Estrada termina
su reflexién con una invitacién a la misericordia hacia los negros esclavizados,
y la remata con una frase evangélica, en latin, de Mt. 5, 7: “Beati misericordes,
quoniam ipsi misericordiam consequentur”, Pero, inexplicablemente, Lavifia
ha modificado la primera palabra, haciendo perder sentido a toda la frase,
pues en su transcripcién consta: “ Benedictio misericordes, quoniam ipsi mise-
ricordiam consequentur”. Parcce mds que improbable que Duque de Estrada,
hombre de buena formacién, como demuestra su escrito, cometiera semejan-
te fallo.

Y, a titulo de colofén, Duque de Estrada cierra su escrito asi: “A. M. D. G.”
Laviiia, que ha optado por no desatar las abreviaturas, lo hace en esta ocasién
con la nada atinada transcripcién de “A. mayor Dios Gracia”, cuando todo el
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mundo sabe que las abreviaturas citadas significan “Ad maiorem Dei glo-
riam?”.

4. Por ultimo, Lavifia omite cualquier indicacién sobre paginacién quc
pudiera constar en el original que transcribe. Tampoco introduce una nume-
racién suya, suficiente identificada, pero orientadora para el lector que no
tienc a la vista el manuscrito. Se limita a indicar el cambio de hoja cn la pagi-
nacion por medio de doble barra (/). Pero cuando ha dado ya inicio a la parte
del escrito de Duque titulada “Explicacidn de la doctrina cristiana acomoda-
da a la capacidad de los nogros bozales” (pdgina 77) comicnza a figurar una
numeracién de paginas. Esto desconcierta. Pero lo hace més aun al ver que la
pagina numerada como “1" no aparece al principio de este apartado, sino des-
pués de una porcidn de texto de este mismo apartado, anterior a la “1", que
podria corresponder al contenido incluido en una pégina del manuscrito.

1. QUIEN ERA ANTONIO NICOLAS DUQUE DE ESTRADA

No dispongo de un sélo dato ajeno a su catecismo, que aporte luz sobre
el autor del mismo. Por o tanto, la exigua fuente de informacidn es su propia
obra, que, al no ser autobiogrifica, apenas ofrece informacién sobre quien la
escribid.

Sin embargo cs posible espigar algunos detalles sin proceder caprichosa-
mente. En primer, como ya he indicado, el nombre completo, es Antonio
Nicolds Duque de Estrada, y ademas él mismo deja constancia expresa de que
es presbitero y de que pertenece a la Congregacién del Oratorio de la
Habana. Todo ello consta en las reproducciones no transcritas quc aparccen
en las pdginas 61 y 122. Posiblemente la “Congregacion del Oratorio” sc refic-
re a la Congregacién del Oratorio de San Felipe Neri, extendida por Espafia.
Nada tiene de particular que lo estuviera también por Cuba. Dc la lectura
pausada dc su escrito se deduce con claridad que es un clérigo de mentalidad
ilustrada, caracteristica del XVIII, en que desarrollé su actividad pastoral: lo
demuestra su preocupacién por una formacién cristiana lo mas completa y
adaptada posible a los esclavos africanos, y el hecho de no contentarse, como
otros hacian, con un bautismo apresurado al poco tiempo de la llegada a la
isla, con lo que se ponia fin a todo esfuerzo cristianizador hacia los csclavos.

Ademds, esa mentalidad ilustrada se concreta en una preocupacion cate-
quética clara, inequivoca. Cuando comunica a otros capellanes, junto con
amos y mayorales, su interés y su preocupacion, lo que estd hablando muy
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vivamente es una experiencia personal, dilatada, segiin la cual no se ha con-
formado con ir pasando someramente por las diversas situaciones en que sc
encontraban los esclavos, sino que ha observado y reflexionado sobre ellas,
scialando ddnde estaban los principales fallos, a la vez que apuntando las
posibles soluciones que le dicta su experiencia. Y todo ello lo vuelca en un
escrito catequético lleno de intuiciones y aciertos, aunque fuertemente limi-
tados por los condicionantces de la situacién ambiental en que se desenvolvia
la esclavitud.

Ademsis, Antonio Nicolds Duque deja constancia de la finalidad que le
mueve a tomar la pluma. Asi, cuando habla de la utilidad de los similes y com-
paraciones afirma que esa adaptacion, debida al emplco de comparaciones
asequibles, asi como la de la dificil imitacion del lenguaje entrecortado y poco
preciso de los esclavos, es su personal aportacién al esfucrzo evangelizador:
«alo que se reduce todo lo que se hallard en este quadernito». Con mayor cla-
ridad atin se expresa un poco mds adelante: «Mi intento no es otro que hacer
conocer cémo se les puede hablar sin perder el tiempo y el trabajo. Quiera
Nuestro Sefior servirse de éstc para su mayor gloria. Amén»34.

CARACTERISTICAS DEL CAPELLAN, SEGUN DUQUE.

Si lo anteriormente consignado se refiere a la persona del autor, Duque
de Estrada, lo que sigue se rcfiere a él, asf como también a cualquier otro
capelldn que quicra seguir sus pasos y beneficiarse de su influencia. En nin-
gin momento aparcce que Antonio Nicolds Duque desempefara algtin pues-
to de responsabilidad en la organizacidn eclesidstica de La Habana; m4s bien,
la nota final de su manuscrito, pidiendo que, a su muerte, fuera entregado al
obispo titular de la didcesis, podria demostrar una lejania fisica de la capital
de la didcesis, por estar desempefiando su ministerio en haciendas distantes
del niicleo urbano. De ahi que su reflexién no es la del superior que instruye
a quienes estdn bajo su mandato, sino la del sacerdote consciente y exigente
que trata de comunicar a otros su celo pastoral y el mejor resultado de sus
csfuerzos. Precisamente por cllo disefia lo que se podria llamar el ideal de un
capelldn de los ingenios azucareros.

34. Pg. 67 y 70.
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«Es esencialmente necesario que el Padre Capelldn los mire con mucha cari-
dad; no sc dexe impresionar de las ponderaciones que hacen de su malicia, que
s6lo miran sus faltas (...) Hagase cargo de que si el hombre mas arrestado
tuviera una sola cspia de sus acciones (especialmente cuando se esld preveni-
da contra €I, como se esta contra los negros, hallaria en €] muchisimos defectos
dignos de correccion, y aun de castigo; pues jqué serd de los pobres esclavos
que tienen tantas espias cuantas son las personas que tienen cargo sobre ellos?
Mirelos, vuelvo a decir, con mucha caridad, {...) Intercediendo por ellos {(como
s¢ ha dicho), disculpandolos, consoldndolos, aconsejandolos, socorriéndolos
con lo que se pudiera (cllos se conforman con poco), de suerte que vivan con-
fiados del Padre, y 1o miren como su pario de ldgrimas»33.

Aunque en esta ocasién cambie la expresién del “capelldn™ por la més
genérica de cl “catequista”, es cvidente que se siguc refiriendo también a los
capellanes, aunque pueda haber otros catequistas. Su recomendacion, reitera-
tiva, es que:

«El catequista los mire con lastima y tenga deseos dc que aprendan»3¢,

Mas atin, rehiisa con energia la practica abusiva de una aparente instruc-
cién religiosa rapida y no muy exigente, al cabo de la cual se procede a un
bautismo rutinario y burocratizado, con el que concluye toda instruccién reli-
giosa; es precisamente lo que no debe hacer quien se precie de ser un buen
capelldn: '

«..nace el cruel descuido que hai en instruirlos, aun cn las cosas que deben
saber y entender con necesidad de medio, para salvarse; contentandose con
que digan unas palabras que ¢n algo remeden a las que sc les ensefian, para que
creyendo ¢l ministro que estan instruidos, los bautize, que es hasta donde se
extiende el zelo que sc ticne de su salvacion, sin haccrse cargo de que no basta
recibir el bautismo 81 no se recibe la gracia, y que esto es lo mismo que herrar
una res, para embiarla herrada al matadero»37.

Otra condicién para el capellan que, por obvia, parece que podria haber
omitido, pero que no tiene inconveniente en incluir, es que ¢l capelldn —y, por
extension, el catequista-,

35. Pg, 69-70.
36. Pg. 66.
37. Pg. 66.
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«El que ensefia entienda lo que dice, y lo sepa decir perfectamente, para que lo
diga con sentido y no les ensefie a decir disparates»3,

tanto si esos disparates proceden de negros veteranos en la plantacion, a los
que se les ha confiado la educacién de sus nuevos compaiieros de esclavitud,
como si provienen de blancos (amos, mayorales, capellanes, otros) a los gue se
supone, por principio, un més elevado nivel de formacién general y de cono-
cimientos religiosos. Por tanto, ¢l capelldn ha de ser celoso de su deber, y asu-
mirlo personalmente,

«sin dar comision para eso a un negro, por hibil que sea, ni a un blanco, que
para el caso todos son iguales»39.

El capellén de la plantacién, en su esfuerzo de evangelizar a los negros ha
de ser paciente, avanzando poco a poco en el aprendizaje de la fe que pre-
senta, cxplicando las cosas con pacicncia, y apoyandose en los resultados
anteriores que se hayan consolidado, sin querer ir mds deprisa de lo que per-
mita el aprendizaje real de los negros. Ademads, como ya ha aparecido, la reco-
mendacién es que se sirva de los similes y comparaciones, para lo que Duque
brinda las que a €l resultan ttiles, para que otros se puedan servir de ellas.

Aparentemente, el capelldn ha de adoptar ante los negros una postura de
un cicrto distanciamiento, sin darles la razén por principio, ni aceptar ser su
padrino, e incluso aceptando, con una calculada pasividad, los castigos corpo-
rales que se les pucdan infligir. Pese a esa supuesta indiferencia, que evitarfa
una postura de excesiva intervencion por parte del capelldn, la verdadera
recomendacién que Duque hace es que

«es esencialmente necesario que el padre capellan los mire con mucha cari-
dad»,

y que, aunque se haga de rogar en las suplicas de los esclavos,

«no dexe de interceder por cllos»40,

38. Pg. 66.
39. Pg. 67.
40. Pg. 69.
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Finalmente, recomienda que sea enérgico con los negros en lo relativo a
la asistencia a misa, pues con mucha facilidad la descuidan, con 1a consecuen-
cia de un tedrico aprendizaje que no tiene después repercusion practica; llega
a recomendar que a los atrasados en la doctrina se les reprenda (“reprehen-
da”, sic), sc les imponga alguna penitencia {ponerles de rodillas o besar la
mano de quien contesté bien lo que otro dijo mal) o incluso con algunos “tor-
niscones” {pellizcos)4L.

La conclusién de la imagen que Duque traza del capellan o doctrinero,
aunque en algiin momento se haga extensiva también a otras personas (p. €j.,
“catequistas”) es valiosa, acertada, y exigente, como corresponde a un hom-
bre que no se conforma con hacer las cosas en plan de mero cumplimiento,
sino desdc la cxigencia de lievar a cabo su auténtica obligacién. Las palabras
conclusivas del tratado, dirigidas a los capellanes, cierran, mejor que cualquier
otra reflexién mia, lo que constituy6é la verdadera intencidén de Antonio
Nicolds Duque:

«Hasta aqui, mis venerados capellanes, he puesto a vuestira consideracién lo
que he juzgado a propoésito para que os hagdis cargo del modo con que podéis
cumplir con vuestro deber, ganar mucho cielo y ser Gtiles al piblico, en una
materia en que sélo vosotros lo podéis ser. Pero para cumplimiento de todo
debo advertiros que de nada servird lo dicho, si faltara en vosotros la constan-
cia en [que] esencialmente consiste la consecucién del fin que se pretende:
quiero decir que (siempre que poddis celebrar) por ningin motivo se ha de
dexar de decir algo a los negros (aunque sca muy poco), relativo a su instruc-
cién, de suerte que ellos conozcan el cuidado que deben poner cn aprender del
que ¢l padre pone en ensefiar. No hai exortacién mds cficaz que la del exem-
plo, y convendré que esto se les advierta. Con esta circunstancia se habituardn
clios a recoger, y el padre a reparar el divino pasto; y si se falta a eso un solo
dia, aunque el motivo parezca et mds racional, al dia siguiente subsistira la
misma causa, o se ofrecerd otra que parezca de mayor consideracién, y en
dejando de ensefiar tres o quatro dias, basta para contraer habito de faltar a
esto, o por lo menos de no hacerlo con el tesdn que es necesario.

41. Pg. 70. En pg. 108-109 ofrece una serie de razones vdlidas para que comprendan la
importancia de la misa; no se trata sélo del empleo de métodos coercitivos, sino que se com-
plementan con explicaciones muy aceptables: «;Y [h]ay cristianos que pierden la misa por
cosa dc boberia? Porque va a buscar cabeza de name, porque va a buscar basura de tabaco,
porque va a mirar a su madrina, porque va a remendar sus cafiamazos, porque se va a chape-
ar 0 a quemar la manigua del conuco? {...) Primero va a misa, y luego va a buscar cabezas de
fiame; primero oye misa, y luego va a buscar basura de tabaco; primero oye misa, y luego va a
quemar manigua o a chapear el conuco. Misa primero, primero; Misa no se pierde nunca, por
nada se pierde misa».
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Ruegos [=ruégoos] por las entrafias de nuestro Sefior Jesucristo y por el deseo
que sentis de alcanzar misericordia, que la tengdis de estos paobrecitos {que
muchos de ellos se condenan por falta de instruccién), para que nuestro Sefior
la tenga con vosotros segiin su divina palabra: Beati misericordes, quoniam ipsi
miscricordiam consequenturs42,

A la vista de estos trazos sobre la figura del capelldn, segln las mismas
cxpresiones de Duque, es muy poco inteligible la postura de Lavifia al afirmar
que el fin primordial de los doctrineros consistia cn buscar acomodo ante sus
necesidades, o despertar el interés de los amos para que mantuvieran a los
doctrineros; mds ailn, la supuesta “profesionalizacién” del capellan, que exclu-
ia que ofras personas intervinieran en la presentacién de la fe, «<porque dicen
disparates», seglin la expresién de Duque, es trastocada por Lavifia, cn el sen-
tido de que pretendian climinar posibles competidores, y «de esta forma se
harfa imprescindible la figura del capelldn en el ingenio»®. Inaceptable mani-
pulacidn.

CONSIDERACION DEL NEGRO, SEGUN DUQUE

¢ Cudl es la concepcidn que Antonio Nicolds Duque tiene del negro al que
destina sus csfuerzos evangchizadores, directamente o de modo indirecto a
través de otras personas (otros amos o capellanes)?

Lo primero que es preciso afirmar con rotundidad es que Duque sc niega
a aceptar una consideracién, ampliameate extendida, incluso entre otros
capellanes, segiin la cual los negros eran incapaces de comprender la fc cris-
tiana que se les presentaba:

«Es persuasion comin que los negros no pueden comprehender la doctrina
christiana, y que ni aun son capaces de pronunciar lo que se les ensefias*.

En abierta oposicion a semejante consideracién peyorativa, Duque aduce
una poderosa razén que explica las dificultades de entendimiento y de pro-
nunciacion: no saben el castellano. Han tenido que aprenderlo a trompicones,
de modo forzado, sin cxplicaciones progresivas y légicas que se les hubieran

42. Pg. 120.
43, Pg. 123 y 125.
44, Pg. 66,



UN CATECISMO PARA ESCLAVQS 315

presentado en sus lenguas de origen; ademds, los esclavos adultos habian sido
arrancados violentamente de sus tierras, en las que habian aprendido en su
infancia otras lenguas de estructura radicalmente diversa. ;Cémeo podian lle-
gar a saber, repetir y entender lo que se les decia en un idioma desconocido?
Procediendo a la inversa, un “culto” blanco que hubiera sido atrapado y escla-
vizado en el interior de Africa, ;no hubiera sido tachado de “incapaz” anie las
dificultades de comprensién y expresion?

Dugue es perfectamente capaz de cacr en la cuenta dc la degradante
situacion en que se encucntran los esclavos, sometidos a trabajos sin cuento,
privados de consideracion y de cualquier tipo de miramiento, que no fueran
los encaminados a aumentar su rentabilidad econdmica. Frente al hecho,
Duque no ha perdido ¢l criterio adecuado, y en una de las recomendaciones
que hace a los capellanes, les dice que miren a los esclavos con toda caridad
~ya ha aparecido—, y afade la razén de semejante consideracién, con una
expresion sorprendentcmente moderna para su €pocd, tanto por el fondo
como por la forma:

«Mirelos, vuelvo a decir, con mucha caridad, como a personas miserables, dig-
nas de la mayor consideracion»*,

En la expresién hay que considerar la doble apreciacién que encierra: por
un lado son “miserables” como reconocimicnto de un hecho calamitoso, cual
es la esclavitud, y las condiciones infamantes quc establecia para sus victimas;
pero, por otro lado, cstos esclavos son “personas dignas de la mayor conside-
racion”. Encontrar cste pensamiento en el siglo XVIII, poco tiempo después
de la Revolucidn Francesa, aplicado en concreto a unos esclavos, supone
tener que admitir el convencimiento ilustrado de Duque, para quien la certe-
za de que cualquier persona es digna de la méxima consideracién se hace
extensiva incluso a los esclavos, a Jos que se negaba, en la practica, semejante
calidads.

45. Pg. 70,

46. La lenta marcha de la abolicién de la esclavitud esta plagada de declaraciones poco
efectivas, aunque bien planteadas. La Virginia Bill of Rights (1776) afirma en su seccién 1* que
«... all men are by nature equally free and independent and have certain inherent rights...»; la
Declaracion de los Derechos del Hombre y del Ciudadano, a raiz de 1a Revolucién Franciesa
(26 de agosto 1786) reconoce que «los hombres nacen y permanecen libres e iguales en dere-
chos. Las distinciones sociales s6lo se pueden basar en consideraciones del bien comin». La
abolicidn tedrica de la esclavitud se produjo en 1792 en Dinamarea, en 1807 en Gran Bretana,
en 1808 c¢n Estados Unidos, en 1848 en Francia, en 1861 en Rusia, en 1863 cn Holanda, y en
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Por si atin pudiera caber alguna duda sobre la consideracién que Duque
tenia respecto a los esclavos con los que desarrollaba su actividad pastoral, hay
otras palabras dc su escrito que matizan méas ¢l aprecio en quc los situaba:

«A la verdad esta actitud??, {que la juzgo obligatoria), no puede tenerla quien
no reflexione, que cada negro tiene un alma racional, es decir, un vaso precio-
so en que estd depositada la sangre adorable de Jesucristo nuestro Sefior, que
murié por ellos»*.

Si la frase anterior, que hacia referencia a la condicién de personas, reco-
nocida también a los esclavos, podia ser suscrita por creyentes y no creyentes,
sin cxcepeidn, la frase dltima representa un pensamicnto cspecificamente reli-
gioso, con arreglo al cual, la consideracion ya elevada de persona queda atin
mds dignificada por el hecho de que cada esclavo, cada negro, tiene un alma
racional, por cuya salvacién murié Cristo. Hay una clara resonancia de Ga. 3,
28: «ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni mujer, ya que
todos vosolros sois uno en Cristo Jests». Y si no existen diferencias ante Dios
por la condicién externa de los hombres, a razdn hay que encontrarla en Rm,
5, 6-8: «En efecto, cuando todavia cstabamos sin fuerzas, en ¢l ticmpo sefiala-
do, Cristo murié por los impios; —en verdad, apenas habra quien mucra por un
justo; por un hombre de bien tal vez se atreveria uno a morir —; més la pruc-
ba de que Dios nos ama es que Cristo, siendo nosotros todavia pecadores,
murié por nosotros».

1872 on Cuba, tras Ja proclamacion de la 1* Republica Espaiiola. En las antiguas colonias de
Sudamérica se produjo la abolicion en el momento de conseguir la independencia, salvo en
Brasil, donde se mantuvo hasta 1888.

En Estados Unidos, sin embargo, pese a la declaracién de 1808 s¢ continuaba mante-
niendo en grandes proporciones en los estados del Sur. Tras la batalla de Geltysburg (1863),
al final de la Guerra de Secesion, (uvo lugar la proclama antiesclavista de Lincoln, y s¢ pro-
dujo fa consiguiente liberacion de importantes conlingentes de esclavos en los estados surc-
fios.

Desde los tiempos de Antonio Nicolds Dugue no era posible sonar con el fin de la escla-
vited. Avn hubo de pasar siglo y medic para que la Declaracion universal de los derechos
hwmanos, el 10 de diclembre de 1948, recogiera en su articulo 4% «Nadie estard sometido a
esclavitud ni a servidumbre: la esclavitud y la trata de esclavos estdn prohibidas en todas sus
formas»

47. En la transcripeion, Lavifia escribe “esta exactitud”™; yo creo que se (rata de un crror,
y que la palabra mds adecuada serfa “actitud”, aunque no he podido cotejarlo con el manus-
crito original.

48.Pg. 67.
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Para Duque, cstén bauntizados o no, los esclavos son personas, v ademds
son destinatarios del amor desmedido y generoso de Cristo, entregando su
vida por todes. De ahi el aprecio irrenunciable que a Duque le suscitan. Y es
l6gico que sc duela de la injusta situacién en que se ven envueltos a su pesar;
por ello se lamenta: «jPobres esclavos!»#; «...estos pobrecitos»e.

III. ANALISIS GLOBAL DE LA OBRA DE ANTONIO NICOLAS
DUQUE DE ESTRADA

A mi modo de ver, la consideracidn efectuada por Lavifia en el apartado
tercero de su introduccion, titulado “Iglesia y esclavitud” resulta superficial
en muchos aspectos y carece del rigor de un andlisis como se merece un cate-
cismo, desde el punto de vista de la catequética. Voy a proceder, por tanto al
andlisis de lo que Duque escribid.

1. Esquema. La primera apreciacion, desorientadora, al examinar su obra,
es la de una evidente falta de orden. Presento a doble columna el esquema
con que aparecen las diversas partes en la obra de Duque de Estrada con sus
respectivos titulos (izquierda), complementado con lo que parece que debe-
ria ser el orden logico (derecha):

ESQUEMA DE LA OBRA ORDEN LOGICO

[Catecismo] {p. 63-66) Prélogo (p. 66-70)
2 | Prélogo (p. 66-70) 2 | Instruccién para los que se dedican a

Instruccién para los que se dedican a
ensefar a rezar las oraciones y
Catecismo {(p. 71-75)

Explicacién de [a doctrina christiana
acomodada a la capacidad de los negros
bozales (p. 77-103)

Para que sepan que deben saber y enten-
der la Doctrina Christiana... (p. 103-120)

ensciiar a rezar las oraciones y Catecismo
{p. 71-75)

[Catecismo] (p. 63-66)

Explicacion de Ia doctrina christiana aco-

modada a la capacidad de los negros
bozales (p. 77-103)

Para que sepan que deben saber y enten-
der la Doctrina Christiana... (p. 103-120)

49. Pg. 110

50. Pg. 120. No entiendo que Lavifia despache el tema apuntando que «los clérigos de
ingenio veian en ¢l africano una fuente de vicios y casi imposible de que llegasen a la com-
prension minima de la religion, ¢ incluso per lo que apunta Duque, tenian dudas sobre la con-
dicién humana del negro» (Pg. 125). No aparece ni una palabra sobre el valor individual que
Duque atribuye a fos negros. Cabria pensar que Lavifia da a entender que Duque participa de
la situacién ambiental, al no hacer otras precisiones.
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Parcce 16gico pensar que el prélogo (v la instruecion que le sigue) vayan
al principio; sin embargo, el propio texto de la obra certifica en dos ocasiones
que el catecismo precede al prélogos por lo que orden real y orden ldgico no
sc corresponden. Es més, es posible que en el manuscrito (quizd no en las cdi-
ciones impresas), destinado para uso personal del autor, hubicra un cierto
“desorden” que a €l mismo no le suponia demasiada incomodidad. En el
mismo manuscrito hay llamadas internas, de una pdgina a otra, en varios
momentos, lo que supone que Antonio Nicolds Dugue escribié el manuscrito
sin pensar demasiado directamente en el uso que se podr{a dar en una publi-
cacion,

La parte que he denominado [Catecismo) es la que corresponde a las pre-
guntas y respuestas iniciales; en el manuscrito no lleva titulo alguno. Pero lo
cierfo ¢s que es designado en los dos lugares aludidos en la nota anterior
como “el Catecismo que estd al principio”, lo que no ofrece duda alguna a la
hora de asignarle un titulo que Duque omitié en su momento. También el titu-
lo de la Instruccién hace referencia al innominado Catecismo. De momento
sirve Ja idea de que no se trata mas que de suplir la omision de Duque.

He diferenciado también la parte quinta, segregdndola dc la parte cuarta.
En rcalidad, la parte quinta est4 constituida no por un apartado, sino por una
serie de ellos, cada uno de los cuales lleva su correspondiente titulo. Estos son:

- Para que sepan que deben saber y entender la Doctrina Christiana (p.
103-109);

- Para que hagan sus obras con provecho {p. 109-111);

- Sobre el Padrenuestro (p. 111);

- Ave Maria y Salve Regina (p. 112);

- Sobre el baptismo (p. 112-114);

- Sobre la eucharistia (p. 114-115);

- Sobre los mandamientos (p. 115-120).

La razén de segregar todo lo anterior de la parte cuarta, es que ésta sc
reficre a las preguntas del Catecismo inicial, que cxplica por medio de otras
preguntas y respuestas més amplias; por el contrario las 1ltimas reflexiones
son expositivas, ¥, cn cierto modo, auténomas, porque no se refieren a alguna
pregunta en particular,

2. Estilo. En la obra de Duque se aprecian con claridad dos estilos que se
superponen. Unc es un estilo que podria denominarse “culto”, dirigido a los

51.Pg. 67 y 70.
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capellanes, a los amos y mayorales, exponiendo por dénde debe discurrir la
ensefianza de la fe cristiana, y las razones generales o particulares para pro-
ceder de una determinada manera en un punto concreto. Este estilo culto se
sirve de una redaccién correcta del castellano utilizado, con frascs bien cons-
truidas y redactadas. Ordinariamente huye de tccnicismos y expresiones
rebuscadas, menos en aquellas ocasiones en que la exposicién misma de la fe
obliga a utilizarlas: tal es el caso de tener que hablar de que Jesucristo “tomd
la naturaleza humana”,

El otro estilo empleado es el que podria denominarsc como “negro”, diri-
gido a los esclavos; s¢ caracteriza por ser repetitivo, por carecer de sintaxis
adecuada, por omitir algunos miembros de la frase (articulos, preposiciones),
de manera que surge una frasc cntrecortada, balbuciente y poco exacta
(Duque insistird en ese aspectco) pero que recoge muy bicn ¢l habla insegura,
fragmentaria y empobrecida que los esclavos utilizaban a medida que iban
aprendiendo un castellano deficitario, pero con el que podian entender y ser
entendidos. Duque demuestra con ello unas cxquisitas dotes de observador,
ademds de una larga practica pastoral al lado de los esclavos, al recoger con
fidelidad ese estilo de expresién tan tipico.

Cada una de las partes diferenciadas en el esquema de la obra de Duque
estdn redactadas en un estilo {por ejemplo, el Prélogo esta redactado en esti-
lo culto, y la Explicacién aparece en estilo “negro”). Pero no c¢s raro ¢l paso
de uno a otro, porque cuando Duque estd dando explicaciones a los capella-
nes sobre lo que deben hacer o decir, acude a las expresiones usadas por los
esclavos, a fin de facilitar Ja labor del capcelldn, y que éste pueda ser entendi-
do por los negros en su jerga. Ejemplo de lo dicho puede ser el siguiente
pérrafo, tomado del Prélogo:

«Nunca les dé [el capellan] la razén cuando se quejan del mayoral, aunque
conosca que Ja queja es justa, por no darle(s] alas (como dicen) sino procurar
disculpar al mayoral; puede decirles (sin negarles la justicia): ustedes mismos
tienen la culpa, porque no todos cumplen con su obligacién. Ustedes son
muchos; el mayoral uno no mds; hoi falta uno, mafiana falta otro. Otro dfa tiene
uno una picardia, otro dia la hace otro. Todos los dias tiene mayoral que aguan-
tar; esto todos los dias, todos los dias, mas que no quiera, preciso, se pone bravo.
Masa Buei es manzo, si siempre estin jinca, jinca, €l tira patadas, preciso; mismo
son mayoral: un dia puede aguantar mucho, otro dia no puede aguantar ni
poquito tampoco, porque ya barriga estd llena»s2,

52. Pg. 69.
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Lo destacado con cursiva corresponde a la parte de estilo “negro”, entre-
mezclado con el otro estilo culto que Dugue utiliza. Sin embargo, llama la
atencién que en la forma culta de expresion, Duque se sirve de algunos arca-
ismos. En el XVIII era frecuente escribir “christiano” o “quando”, como hace
Dugue; pero no rcsultaba ya ordinario el uso de “eucharistia” (por eucaristia),
o de “baptismo” {por bautismo), o de “hai” (por hay), o “fembra” (por hem-
bra), o “fizo” (por hizo). Aunque no Hama demasiado la atencion, puesto que
la decantacién progresiva de la ortografia permitia una gran flexibilidad. Es
precisamente esta permisividad en el empleo del castclano culto, junto con ¢l
abundanie emplco del estilo que he denominado “negro”, donde aparece
“manzo” (por manse) o “cortecia” (por cortesia), o que da al conjunto del
escrito de Duque un estilo arcaizante e ingenuo, peculiar porquec lo diferencia
de otros escritos de la misma época que no incorporan la jerga peculiar de los
esclavos africanos.

3. Expresiones no frecuentes en los catecismos. Es muy frecuentc cn el
escrito de Duque acudir a numerosas expresionces, y especialmente a nume-
10s0s substantivos que rara vez s¢ cncucntran en otros catecismos; €sta es una
caracteristica que diversifica el escrito de Duque de Estrada con relacién a los
demas catecismos.

Entre tales expresiones se puede hacer una doble clasificacién. Por una
parte una larga lista de palabras procedentes del ambicnte cubano en que
surgié en escrito, y que no son entendibles fuera de €1 Asf es posible poner de
ejemplo la palabra “cuje” con el significado de «vara horizontal que se colo-
ca sobre otras dos verticales, en la que se cuelgan las mancuernas en la reco-
leccién del tabaco», tipico de las explotaciones agricolas. Es larga la lista de
estos vocablos, poco usuales en catecismos, algunos de los cuales resultan des-
conocidos fuera del ambiente caribeiio.

Por otra parte, aparecen con [recuencia algunos otros substantivos, cuyo
significado no ofrece dificultad alguna, pero que, ademds de no scr frecuentes
cn los catecismos, son utilizados ¢n cl presente con mucha frecuencia para
designar diversos aspectos o ejemplos que tienen que ver con la formacién
religiosa de los esclavos. Tal puede ser el caso de la palabra “mula”. Es emple-
ada por Duque para afirmar que, cuando se hizo hombre, Jesucristo tomé la
naturaleza humana: «Aora: Dios Hijo no tomd naturaleza de caballo ni de
mula, ni de perro, sino naturaleza de hombre, que eso es naturaleza huma-
na»%. Cuando habla del desconocimiento del castellano por parte de los

53.Pg. 82.
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esclavos, dice: «Quando la gente le dice c6mo te llamas?, él también dice pala-
bra mismo: “Cémo te llamas?”. Pero él no entiende ninguno. Si le dice Mula,
¢l también fabla “Mula”»54. A la hora de invitar a que hagan las obras que
Dios espera de cllos: «es preciso que faga las cosas como gente, no como
mula. La gente quando face una cosa, sabe lo que face y a quien sirve. La mula
no sabe ni qué amo tiene ni sabe a quien sirve, ni qué va a facer; ni sabe si lo
que facc es bueno, o si es malo. En faciendo asi como mula se pierde el tra-
bajo. La gente si va a comer sabe que la comida es buena para mantener la
vida del cuerpo, y el cristiano que quiere servir a Dios no como como la mula
(porque tiene gana), sino porque es preciso mantener la vida del cuerpo (...)
Si trabaja sin pensar que eso es bueno para servir 4 Dios, trabaja como mula;
pero si €l piensa...no trabaxen como mula»ss.

4, Dificultad idiomdtica. Duque es consciente de la enorme dificultad que
padecian los esclavos negros para entender el castellano y para expresarse en
él; por consiguiente la misma o mayor dificultad atin existia cuando se trata-
da de presentarles en esa lengua la doctrina cristiana. Duque no muestra nin-
gun atisbo en su escrito de intentar expresarse en la lengua de los negros. Pero
la razém es clara. No se trata de negarse a hacer un esfuerzo —ingente— de
adaptacién por medio del empleo de otra lengua. Ocurre, mds bicn, que esto
resultaba imposible. En efecto ha aparecido ya el cuidadoso interés de los
propietarios cuando adquirian nuevos esclavos de seleccionarlos de diversas
etnias (lerminaban por ser tragicamente “expertos” en el tema) para evitar la
comunicacién entre ellos por el hecho de proceder de pueblos diversos y
hablar lenguas también diversas. Tenfan en comitn el color de su picl y su con-
dicién de esclavos, pero resultaban entre si tan ajenos como puede serlo un
alemén, un gricgo y un inglés, todos de raza blanca. En estas condiciones, pro-
cedentes de tierras donde se hablaban lenguas que nada tenfan que ver con el
castellano, se veian obligados a tener que aprender a la fuerza (a veces a puro
latigo) y stempre mal, sin explicaciones, ni tiempo, ni cuidado, una lengua per-
fectamente desconocida. Por mds que lo hubicra intentado, jen qué lengua
podria dirigirse Duque a los esclavos si hubiera decidido emplear una de las
muchas que éstos hablaban, segtin su procedencia?

Su deficiente castellano era la consecuencia inevitable. El ejemplo ante-
riormente aducido del negro que ofa «;Cémo te llamas?» Y repetia «;Cémo

54. Pg. 103,
55. Pg. 109-110.
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te llamas?», en lugar de decir su nombre, o que ofa «Mula» y también repetia
«Mula» como si ese fuera su nombre propio, muestra toda la crudeza de unos
hombres y mujeres desenraizados y obligados a acceder, por pura necesidad,
a una lengua desconocida.

Otro ejemplo més evidencia esta grave dificultad: «Asi como no se con-
tentan los amos con que los esclavos sepan decir cama, silla, mesa, sin[o] que
enscidndolos a pronunciar jes dicen, mostrdandoles las cosas, mira: esto es o se
llama cama, esto, plato, esto, cuchillo, y asi todo de 1o demés, para que quan-
do les digan friega el plato, trahe el cuchillo, haz la cama, entiendan y hagan
lo que se les manda,...»36.

Ante semcjante panorama idiomatico, jcémo podrian aprender los
negros una religion extrafia? ;Y cémo podrian llegar a entenderla?

Duque se esfuerza en salir al paso de este problema, llamando la atencidén
de los responsables de 1a cvangelizacion (capellanes, amos) sobre la cuestion
de reclamar precision en palabras que fonéticamente son parecidas, pero que
tiencn significados diversos, para, de esta manera, evitar equivocos lamenta-
bles. Propone el siguiente ejemplo:«Tid no sabes agua? T no sabes yagua?.
Responderé que si. Pues dime: agua y yagua es lo mismo, mismo? No; una
cosa es agua para beber, y otra cs yagua para caballete de bujio»s7. El uso del
castellano, como lengua neutral para cada uno de los esclavos, e igualmente
extrafia para todos ellos, fue la forma clegida por Duque para la cxposicidn
de la [e cristiana, sin pararse a plantear otra cuestién sobre si era procedente
hacerlo en otra lengua. Posiblemente ¢l mismo desconocia las variadas len-
guas de origen de los esclavos a quienes trataba de ensefiar. El esfuerzo de
Duque se concreta en el empleo adecuado para expresar bien la fe cristiana,
y en la pronunciacién y aprendizaje adecuados, como se verd mas adelante.

S. Empleo de comparaciones. Consecuencia de la dificultad idiomética, y
de la consiguiente dificultad conceptual, Duque opta por el empleo de un
recurso ampliamente utilizado por la catequesis de todas las épocas: el de las
comparacioncs o similes. Lo cierto es que son muchas las comparaciones que
emplea, posiblemente mas que otro catecismo conocido, de una extensién
equivalente a la del texto de Duque. Cuando Lavifia se ocupa casi de pasada
en este aspecto, después de haber hablado de la “buena voluntad” de Dugue
de Estrada, aflade: «establece las curiosas comparaciones que he apuntado en

56. Pg. 72.
57. Pg. 67. Yagua es «palma que sirve de hortaliza, y con la cual se techan las chozas de -
los indios y se hacen cestos, sombreros y cabuyas»,
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las pdginas anteriores»*. Lo cicrto es que ¢s una pobre apreciacién de este
recurso, ingeniosa y abundantemente empleado por Duque.

El mismo Duque razona su utilizacién de la siguiente manera, perfecta-
mente trabada y meditada:

«Para que entiendan es menester valerse de similes caseros, y, en cuanto sea
posible, de aquellas cosas que ellos manejan: como ¢l buey, la yegua, el bujio, el
conuco, las pailas, etc, y quanto se pudiere acomodar y hablarles en aquel len-
guaje que usan ellos sin casos, ni tismpos, sin conjunciones, sin concordancias,
sin orden, a o que se reduce todo 1o que se hallard en este quadernito»2,

Hay, por tanto, tres aspectos a considerar en estas palabras: 1° el esfuerzo
de acomodacién que Duque considera irrenunciable; 2° la recomendacién a
acudir a lo que les resulta familiar, “casero”, es decir, lo que estd cefiido al
reducido universo de la plantacién; 3°, dentro de este microcosmos, es preci-
so acudir al alin més restringido universo de lo que el esclavo conoce y mane-
ja,lo que impone severas limitaciones a las comparaciones que sc¢ puedan uti-
lizar. El universo de los esclavos negros en las plantaciones de la campifia, a
distancia de cualquier micleo urbano quedaba reducido al trabajo, a la preca-
1ia economia que los esclavos podian manejar, a los animales que utilizaban
en las facnas agricolas, a Jos propios animales que poseian cn propiedad para
complementar su subsistencia, a la preocupacion por su propia salud y por la
precaria salubridad en que se desenvolvianso,

Con tan fuertes limitaciones, Duque demuestra todo un derroche de
esfucrzo e imaginacién para recurrir de modo casi constante a las compara-
ciones, y aconsejar a otros evangelizadores que hicieran otro tanto, o que se
sirvicran de las comparaciones y similes que &l habia usado. He aqui la larga
lista de las comparaciones del texto de Duque:

58. Pg. 125.

59. Pg. 67.

60. Lavina (pg. 33 y ss) aborda la cuestion de la esclavitud y vida cotidiana. Describe que
en la ¢poca de no excesiva presion productiva, los esclavos disponian de una choza o “conu-
co” {también llamado “bujio”, como equivalente a “bohio™), de algunocs animales domésticos,
de una pequefia patcela en la que cultivaban algunas legumbres y hortalizas para comple-
mentar la dieta que les proporcionaban los amos; y que disponian de una pequeiia cantidad de
dinero, con la que aspirar a comprar su libertad, ademds de su prestacién laboral. Estas peque-
fias propiedades dibujan un panorama casi iditico en comparacién con los cambios operados
con el auge de la explotacién para la produccidén masiva de aziicar, pucs entonces se endure-
cieron sus condiciones de vida, confinados a reductos cerrados para evitar fugas, a carencia de
tiempo para sus propios cultivos, y a prescindir del suefio de alcanzar la libertad en un régi-
men de explotacicn feroz que apuraba sus energias hasta el agotamiento.
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PAG COMPARACION
66  El esclavo que recibe el bautismo sin instruccidn es como la res herrada para
__celmatadero -

67  Correecion de crrores al decir palabras parccidas: agua - yagua

71  Ties huesos y un sélo dedo para hablar de tres Personas y un solo Dios

73  Enseiiarles con calma, como hay que echar con calma el agua en un frasco de
boca estrecha

74  Diversos materiales para construir una casa como ejemplo de las diversas
cosas de la fe

77  Dios estd en todas partes, como la luz del sol da en ¢l agna o en el fuego

78 Dios hace las cosas de la nada; el artesano hace su labor con materiales dispo-
nibles

79  Enun huevo hay clara, yema y ciscara, como en un solo Dios hay tres personas

79  Enun fruto hay céscara, pepila y comida, como en un solo Dios hay tres per-
sonas

81  Jesus s uno solo, Dios y hombre, como yo soy uno solo, compuesto de alma y
cuerpo

82  Jes(s tiene naturaleza humana como cada animal tiene su propia naturaleza

83  Maria pari$ quedando virgen (doncella), como la luz sale del farol

85  Jesus fue castigado por Poncio Pilato como el esclavo es castigado por el mayoral

88  Jesis tomard cuentas a los hombres como el mayoral toma cuentas a los esclavos

90 Hay que hacer lo que mandan Dios y la Iglesia como hay que hacer lo que
manda el amo

91 Somos redimidos por Jesus, como ¢l asesino que es indultado por ¢l rey de la
pena de muerte

91 El pecado venial exige un castigo, como a los muchachos se les castiga para
educarlos .

91  Elpurgatorio es como la casa de purga, donde se purifica al aziicar para blan-
quearla

92 Todos los dedos hacen una mano; todos los cristianos haccn una Iglesia

92  Todos los miembros hacen un cuerpo; todos los cristianos hacen una Iglesia

92 Cristo es cabeza de la Iglesia, pero gobierna el papa, como el amo delega cn ¢l
mayoral

93  Cristo esta en cada particula de la eucaristia como cada trozo de espejo refle-

ja toda la imagen
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COMPARACION

95

Los sacramentos son remedios para el alma como las boticas son remedios

para el cuerpo

96  Acordarse de los pecados, como acordarse de los lugares donde pudo perder
¢l tabaco

97 La confesién ajusta cuentas con Dios, como se ajustan cucntas pendicntes con
cl tabernero

98 Como el amo perdona al esclavo que reconoce su culpa, asi perdona Dios

99 No volver a confiar en quien gasté mi dinero; propdsito de no volver a pecar

99  Horcas (“forcones”) sostiencn la techumbre del bujio; propésito firme sostie-
ne al pecador

100 Propésito de no pecar es como propdsito de no volver al barrizal donde se
alascd la yegua

102 El esclavo mandado por el amo a La Habana es como el cristiano que no estd
en el cielo N

103 Deseo de saber la doctrina como la gente que mira con ansia la comida
con los ojos

104  El hombre es responsable de sus actos, como ¢l esclavo que se niega a comer
lo que lc dan

104 Nossirve no retener y olvidar la doctrina; como no sirve comer y vomitar

104 Insistencia en aprender Ja doctrina, como la soga roza el palo y lo desgasta

107 El esclavo es cortés con su amo; debe serlo también con Dios, acudiendo a
misa

107 Debemos pedir todo a Dios como el nifio pequeiio que necesita de todo

109  Quienes no se preocupan de su alma son como los quc buscan comida al perro
y no a su hijo

110 Hay que servir a Dios, aunque no lo necesite, como el esclavo hace regalos al amo

112 Saludo a Maria, como los esclavos saludan al amo al hablar con él

113 Pecado original desde el nacimiento, igual que son negros desde el nacimiento

114  Dios es mas bueno que el amo bueno, que da al esclavo lo que necesita

115 La eucaristia da fuerzas al alma, como la comida ayuda a recuperar al enfermo

115 Si dos luchan, pierde el débil; {os sacramentos dan fuerza al débil

116 Amar al préjimo es quererle, como el hombre casado quiere a la mujer buena

117 No debemos tratar mal al préjimo, como no queremos que nos traten mal

118 En ¢l trabajo cada uno tienc su tarea; el prdjimo cs la tarea que Dios nos sefiala
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No se puede decir que Duque no puso en actividad su imaginacién y sus
recursos para, en un universo tan limitado como el de los esclavos africanos,
poder echar mano de tan amplio surtido de comparaciones; ¢s verdad que
todas no son criginales de él, y que algunas eran lugares comunes de los cate-
cismos (Marfa quedd virgen tras el parto como la luz que sale del farol, o «el
rayo de sol sale por un cristal sin romperlo ni mancharlo»$t). Pero nada impi-
de el reconocimiento al esfuerzo de Duque, que afronta el recurso copioso a
las comparaciones a partir de un mundo extraordinariamente reducido.

6. Carencia de una invitacion libre al cristianismo. Hoy, ciertamente,
hubiera sido inevitable hacer una invitacion de esta indole a los destinatarios
del catecismo, para que aceptaran o rechazaran la fe que s¢ les proponia, con
pleno conocimiento y en el respeto a su decisién. Pero hoy estamos situados
en otra perspectiva de la que no gozé Antonio Nicolds Duque en el momen-
to de escribir su catecismo. ‘

No aparece en su reflexion una religién planteada como una oferta libre
que el hombre puede rechazar o aceptar, aunque aparezcan las consecuencias
de castigo o premio derivadas de la actitud que el hombre emprenda ante
Dios. No se encuentra expresamente escrito el concepto de “libertad” como
una de las cualidades que posee el hombre, porque hacer una afirmacién asi
resultaba contradictorio a unos csclavos privados de libertad. Por consiguien-
te, lo Unico que aparece es la capacidad de decidir el comportamiento bueno
o malo, con arreglo a los dictados de Dios, que lleva aparejado el juicio equi-
tativo y sancionador de quien conoce las intenciones del ser humano.

Tampoco aparece para nada alguna referencia a la vida religiosa o a las
précticas religiosas que hubieran efectuado los actuales esclavos cuando, cn
su Africa natal, profesaban una determinada religién antes de ser capturados.
Posiblemente Duque no estaba en condiciones de hacerlo, por desconoci-
miento de las religiones respectivas de cada una de las etnias que los esclavos
represcntaban. Pero, en cl supucsto de que pudicra haber tenido algin cono-
cimiento de tales religiones o de alguna de sus précticas o cultos, mencionar-
lo hubiera sido evocar un pasado pagano, que se oponia a la implantacién del
cristianismo. En la mentalidad de la época, la prevalencia de la religién cris-
tiana frente a otras concepciones religiosas era tan evidente que no cabia
hacer una oferta libre. Era un deber misionero, y a la vez, una consccuencia

61. Adicion de Gabriel Menéndez de Luarca al catecismo de Astete, efectuada en 1787
(Ver L. Resines, Catecismos de Astete y Ripalda, Madrid, BAC, 1987, 118),
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civilizadora el llevar el cristianismo a quienes, barbaros y rudos, lo desconoci-
an. Era demasiado pronto para hablar de respeto religioso o de libertad de
conciencia, y por tanto el cristianismo se presenta como la mejor y (nica posi-
bilidad que los esclavos tenfan, y que, por tanto, habfan de aceptar.

Esta actitud de Duque (compartida entonces por todos) aparcce perfec-
tamente reflejada en las escasas palabras en que alude a Africa, con la refe-
rencia local a Guinca, como si todos los esclavos procedieran de all4, o por-
que era el trdgico puerto de embarque y depdsito de los negros que habfan
sido capturados en sus lugares de procedencia. Dice asi:

«...no tengan el corazon duro, no fagan como gente que estd en guinea, que no
conoce a Dios, ni sabe que Dios manda. Ya Guinea se acabd, ya ustedes nunca
volverédn alld, ya son Christianos, ya son hijos de Dios, ya saben los manda-
mientos de la ley de dios, ya saben que los que guardan esos mandamientos van
al cielo; y los que ne los guardan van al infierno»62,

Hay una evocacién de sus familiares y amigos que no han sido captura-
dos (o de cuya captura posterior no son conocedores los esclavos transporta-
dos a Cuba), que permanecen en Africa (Guinea, segiin Duque, como refe-
rencia local). Estos no han conocido a Dios, al Dios cristiano, mientras que los
esclavos residentes en Cuba, sf le han conocido, bien que en unas duras con-
diciones, a su pesar. Laviiia tiene razén al indicar que Duque “remarca la dife-
rencia entre el esclavo cristianizado y el negro en Africa”. Segiin la menta-
lidad de la época, los esclavos han tenido una oportunidad de salir de 1a bar-
barie y del paganismo en que estaban sumidos los habitantes de Africa, con-
templados desde la perspectiva del supuestamente civilizado hombre euro-
peo. Para él, los africanos residentes en sus tierras ancestrales eran dignos de
compasion.

Es légica, pues la invitacién sincera de Duque a los esclavos a los que se
dirige, para que aprovechen la oportunidad que conocer el ¢ristianismo, de
que hasta entonces habian carccido. Lo triste ¢s que esta oportunidad no sea
la de una oferta libre —como entendemos hoy— y que la ocasién de asumir ¢l
cristianismo fuese considerado como una “suerte” para los esclavos. Tragica
“suerte” la de tener que aceptar una religién mal entendida, sin otra alterna-
tiva posible, y sin otra salida que la de plegarse (o aparentarlo, al menos) a lo
que se les presentaba. A pesar de los esfuerzos valiosos de adaptacién, una

62. Pg. 118-119.
63. Pg. 125.
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religién prescntada desde los métodos coactivos de ia esclavitud, incluse con
el exquisito cuidado con que Duque habla de los esclavos, no podia preducir
més que una cristianizacidn aparente y superficial. Pero entonces nadie esti-
maba que sc pudiera proceder de otre modo.

Por otro lado, el horizonte cerrado que se presenta a los esclavos es tan
desalentador como el mismo hecho de su condicién infamante: «Ya Guinea se
acabé, ya ustedes nunca volverdn alld». {Perded toda esperanza! Pero, ;les
podia quedar alguna?, ;tenfan alguna remota posibilidad de intentarlo, al
menos? Entiendo que Dugue no trata de ser cruel ni afiadir més sufrimientos,
y se limita a la constatacién de un hecho. Tampoco aparece alusién alguna a
la otra posibilidad, més inmediata, de que algunos de los esclavos pudieran ser
manumitidos, o compraran a sus amos su propia libertad con su esfuerzo y sus
menguados ahorros. Los negros libres que vivian en Cuba eran manumitidos
o descendientes dc libertos. ;Practicaban esos negros el cristianismo? Sin las
presiones de la esclavitud, aunque con las presiones del control social, inevi-
table, ; vivian la fe cristiana con sinceridad?, ; por mera aparicncia?, ¢ rebrota-
ban los cultos africanos no extinguidos en su memoria ni en su corazén?
Posiblemente de todo un poco. Pero ahi terminaban las aspiraciones de los
negros. Impensable ¢l retorno a su Africa natal. El cristianismo practicado
como esclavos, o el cristianismo, asumido o no, como libertos era la iinica
forma externa de religion en una época que no admitfa ni veia que las cosas
pudieran suceder de otra forma. Antonio Nicolds Duque se debe a esta época.

IV. ANALISIS DEL CATECISMO

Tras haber contemplado algunos aspectos globales, més sobresalientes, s
obligado hacer un examen de cada una de las partes que constituyen la obra
de Duque de Estrada. Como cabia la posibilidad de hacerle con cualquier de
los dos esquemas apuntados, me ha parecido mas adccuado cefiirme al esque-
ma real de la obra. Por tanto, le corresponde €l turno en primer lugar al

- Catecismo.

Ya indiqué que ocupa las paginas 63-65, y que matcrialmente aparcce sin
titulo, aunque en dos momentos del resto del manuscrito, en llamadas inter-
nas, se refiere a esta parte con el nombre expreso de “Catecismo™s.

64. Pg. G7: «las preguntas y respuestas dcl catecismo que estd al principio»; y 70: «...seglin
el orden del catecismo que cstd al principio».
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No tiene nada de particular gue Lavifia no se haya parado en considera-
ciones catequéticas, que estaban fuera de su campo de accidn, para presentar
un catecismo. Estd redactado ¢n preguntas y respuestas, exclusivamente, hasta
un total de 26, no numeradas. El conjunto es relativamente breve, como lo es
también cada pregunta en particular. Para que se puedan hacer una idea quie-
nes no tengan a la vista la reproduccion del texto, las preguntas discurren por:

- Niimero de dioses (preg. 1)

- Dénde estd Dios (preg. 2)

- Dios Creador {preg. 3)

- Trinidad (preg. 4-9)

- Encarnacion de Jesus (preg. 10-13)

- Actuacién de Jesds para salvar a los hombres (preg. 14)
- Muerte de Jesis en cuanto hombre (preg. 15)

- El alma humana ¢s inmortal; el cuerpo es mortal (preg. 16-17)
- Suerte de los buenos y los malos (preg. 18-19)

- Iglesia (preg. 20}

- Presencia de Cristo en la eucaristia (preg. 21-22)

- Condiciones para comulgar (preg. 23)

- Condiciones para confesarse (preg. 24)

- Condiciones para salvarse {preg. 25)

- Qué son los sacramentos (preg. 26).

El lenguaje de estas preguntas es adecuado, con expresiones vélidas
(desde el punto de vista del lenguaje) y exactas (desde el punto de vista de la
formulacién de la fe); pero algunas de tales expresiones no se podian adecuar
facilmente a la mentalidad y cultura religiosa de los esclavos, como pueden ser
«las obligaciones de nuestro estado» (preg. 25) o «morir en gracia» (preg. 26).

Semcjante precisién y un esquema tan breve y tan perfilado me llevé a
emprender la bisqueda de la fuente de que se habia servido Antonio Nicolds
Duque. Y, aunque aparecian similitudes con algunos otros catecismos, eran
numerosas las diferencias, Todo esto hasta poder asegurar, sin el més minimo
temor a equivocacién, que lo que hizo Duque en csta parte fue reproducir el
catecismo breve, que provenia desde los primeros tiempos de la conquista
espafiola cn América, atribuido a Pedro de Gantefs, y posteriormente concre-

65. J. Cortés, El catecismo en pictogramas de Fray Pedro de Gante, Madrid, FUE., 1987,
especialmente las pg. 267-316 y 442-443, L. Resines, Catecismos americanos del siglo XV1,
Salamanca, Junta de Castilla y Ledn, 1992, 120-125.
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tado en las expresiones mas repetidas por Bartolomé Castaio. Lo iinico que
hay de nuevo es que en la version que reproduce Duque aparecen insertadas
las preguntas n°® 22 y 26, que no aparecian con anterioridad en lo publicado
con cl nombre de Bartolomé Castaiio.

Este texto, breve, sintético y claro, gozé de mucha popularidad y se exten-
dié por todos los paises cercanos al Caribe, perdurando por lo menos tres
siglos. Y esta condicién de resumen fundamental hizo que Duque, que lo
conocia, no tuviera el mas minimo problema en incorporarlo a su obra. Si no
sefialé autorfa fue, bien porque el mismo Duque ya no sabia quién cra et
autor, a base de utilizar el texto unos y otros evangclizadores; bien porque lo
daba por supuesto, y estimé que nada cambiaba por citar o no el nombre de
Bartolomé Castafio y el mas antiguo atin de Pedro de Gante. Duque de
Estrada, como tantos otros evangelizadores de diversos paises de América
estimé que, como punto de partida, este conjunto de 26 preguntas resumidas
era mis que suficiente para que lo aprendicran los esclavos negros; y, una vez
aprendido, se pudiera llevar a cabo una explicacién con mayor amplitud.

Es evidente que estd destinado directamente 4 ser ensefiado a los escla-
vos. Esta redactado en ¢l estilo culto y preciso de una adecuada expresién gra-
matical.

V.ANALISIS DEL PROLOGO

El “Prélogo” constituye una reflexidn, en prosa, que ocupa las paginas 66-
70 en la edicion comentada. La redaccion reflexiva estd destinada en esta oca-
sién a los capcllanes, asi como a otros posibles responsables de la educacién
cristiana de los esclavos. Una advertencia inicial, curiosa, indica: «Este prolo-
go debe leerser; tal advertencia hace las veces de titulo, o si se prefiere, entre-
sacando 1inicamente la palabra “Prélogo”. La advertencia muestra la impor-
tancia que Duque asigna a su contenido. Este se podria esquematizar de la
siguiente forma:
- Advertencia inicial
- Condiciones propias de la ensefianza:
1. Entendimiento
2. Pronunciacién
3. Correccién de errores
4. Referencia y uso del Catecismo
5. Empleo de los similes
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- Condiciones externas a la enseflanza:
1. Circunspeccién y prudencia
2. El capellan, al margen de la marcha de {a hacienda
3. Actuar como si no viere Ias cosas
4, No debe oponerse al castigo de los esclavos
5. Proceder cuando desconoce la causa del castigo
6. Prudencia en el tratc con el mayoral
7. Ha de evitar disputas entre esclavos
8. No debe tener en la hacienda bienes propios
9. No debe apadrinar a los esclavos
10. Cuando le piden gue interceda
11. No dar razén a los esclavos ante sus quejas
12. Mire el capellan a los esclavos con mucha caridad
13. Energia en la asistencia misa
-Notas finales.

La Advertencia inicial rechaza la suposicién de la incapacidad de los
esclavos para aprender la doctrina, y, al contrario, €s una invitacién a los cape-
Hlanes para que hagan todos los esfuerzos por instruirles, sin contentarse con
un bautismo, aparentemente satisfactorio, pero que pone fin a toda instruc-
cién cristiana. Afiade una consideracién sobre la pronunciacién, repetida un
poco més adelante.

Las condiciones de la ensefianza propiamente dicha hablan con claridad
dc Ja preocupacion y de las dotes de observacién y de rica experiencia acu-
mulada por Duque. En el primer apartado se ocupa del entendimiento que
han de adquirir los esclavos, como ideal de la ensefianza religiosa. No es sufi-
ciente con que sepan repetir.

En el segundo apartado se ocupa de la pronunciacién. Esta consigue sus
resultados si los csclavos miran los labios del catequista, de manera que hable
despacio, distinguiendo las silabas. (Mds adelantes¢ afiadird que no es posible
la ensefianza durante el ticmpo en que ya ha obscurecido, porque los esclavos
no ven los labios del catequista). Ademés, no debe decir algo nuevo hasta que
no acaben de repetir; debe atajar ¢l deseo de los negros de decirlo precipita-
damente para acabar pronto; y debe acostumbrarles a esperar, sin prisas por
terminar.

66. Pg. 73.
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M4s aquilatado anda Duque cuando habla de la correccidn de errores.
Para ello recomienda que alguno, sin orden previo establecido, diga una ora-
cién: entonces se podrén corregir los defectos de la pronunciacién mal apren-
dida; pero adema4s, se podrén corregir los defectos de fondo, en cuanto a afir-
maciones no exactas. Pone como cjemplo el de que no es lo mismo que digan
«Nacié Santa Marfa Virgen», que «Nacié de Santa Maria Virgen». Emplea cl
recurso de hacerles cacr en la cucnta a los esclavos dc que no es lo mismo
decir “agua” que decir “yagua”, aunque los sonidos se parezcan; no vale, pues,
cualquier afirmacién para expresar la fe, ni para entenderia bien, cuando se
dice mal. En este punto, Duque recomienda que sea el propio capelldn quien
asuma la cnseflanza rcligiosa, sin delegar en otro, sea blanco o negro, porque
con frecuencia dicen disparates, por deseo de terminar pronto, o por impreci-
sién al no distinguwir entre la verdad y el error. De ahi toma pie Lavifia para
deducir que la mente de Duque consistia en una profesionalizacién del cape-
1lan, con exclusién de otras personas, que hiciera imprescindible su papel.

El apartado siguiente ¢s retroactivo, porque constituyce una breve consi-
deracién sobre el Catecismo ya visto. Sefiala que las preguntas y respuestas
dehen preguntarse todos los dias de misa, «uno a uno, otro a otro, indistinta-
mente hasta cl fin», En esas preguntas estdn contenidos los articulos necesa-
rios ‘con necesidad de medio, por lo que deben explicarse siempre con una
explicacién breve; el resto de las afirmaciones se podrén explicar poco a poco,
segun las disponibilidades de tiempo, o segin la necesidad; por tltimo, sugie-
re que el tiempo de la explicacién no pase de media hora o tres cuartos de
hora.

El apartado sobre los similes ya ha sido contemplado, y omito repetirlo.

En cuanto a las condiciones cxternas a la cnscfianza propiamente dicha,
las trece que enumera Duque son una serie de consejos destinados al cape-
lan. Varios de ellos se refieren al mayoral, como el personaje clave sobre el
que giraba la marcha de la hacienda. As{ recomienda circunspeccién y pru-
dencia hacia él, pero sin familiaridad, de forma que el capelldn aparezca como
independicnte a los ojos de los esclavos (condicidn 1%); que no se oponga al
castigo de los esclavos, y que debe limitarse a rogarlo, pero, en un consejo que
rezuma experiencia, es preferible que deje al maycral desahogarse un tanto
(condicién 4%); y si desconoce la causa del castigo, se limite a intervenir por
sefias, evitando ser visto por el esclavo castigado (condicién 5%, la prudencia
con el mayoral tiene una explicacién mds amplia, porque -sefiala- son celo-
sos de su autoridad y sc molestan si algo se la disminuye; por tanto es prefe-
rible contar con él para la educacidén de los esclavos que enfrentarse con él,0
dejarle a un lado, acudiendo al amo, lo que es moralmente imposible (condi-
cién 6%); que cuando haya disputas entre esclavos, el capelldn se abstenga de
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intervenir, y que los envie al mayoral, o al amo, como sus jueces naturales; 1o
mas que puede hacer el capellan es alguna sugerencia al mayoral (condicién
7°Y; que procure disculpar al mayoral ante las quejas de los esclavos, evitando
minar su autoridad (condicién 11%).

Otras condiciones se refieren a que el capelldn disponga de independen-
cia econdmica y carezca de bienes € intereses en la hacienda, lo que es causa
de conflicto y le resta libertad (condicién 8°); que no apadrine a los esclavos,
y mantenga una cierta distancia estratégica, y que, si se lo piden, es preferible
hacerse de rogar; pero esa aparente frialdad esta suficiente compensada con
las afirmaciones de que “mire con mucha caridad por los esclavos”, que no
deje de “interceder por eljos” (condiciones 9, 107 y 12%); y, finalmente, que sea
enérgico con los esclavos en cuanto a exigir la asistencia a misa; esto tiene que
hacerlo de tal manera que los negros lleguen a percibir que la actuacién del
capelldn no busca beneficio para s{ mismo, sino para ellos.

Por iltimo, hay dos notas finales, que reflejan un desco perfeccionista de
Antonio Nicolds Duque; La primera insiste en que las explicaciones no resul-
ten demasiado largas, porque pueden generar fastidio; y cn la segunda advier-
te a [os lectores (otros capellanes} que algunas cosas estdn en desorden, pero
que remite al buen criterio de cada capelldn el empleo en un orden u otro de
los consejos que proporciona, destinados, intencionalmente, a que otros sacer-
dotes no pierdan el tiempo ni el trabajo, y se aprovechen de la experiencia
recogida en estas pdginas.

VI. ANALISIS DE LA INSTRUCCION

A continuacién aparece la Instruccion, dotada del titulo completo:
“Instruccién para los que se dedican a ensefiar a rezar las oraciones y
Catecismo”. Ocupa las p4ginas 71-75. El titulo indica quiénes son los destina-
tarios de esta instruccién: los capellanes, y aquellos otros (expresamente cita
a los amos) que se dedican a la ensefianza elemental: la de ensefiar a rezar las
oraciones, y el aprendizaje del Catecismo. El que otras personas diversas de
los capellanes emprendieran esta labor supone una cierta contradiccién con
el principio que habia establecido Duque de Estrada, en ¢l sentido de que el
capelldn asumiera esta tarea por s{ mismo, y no la delegara en otros, fueran
blancos (se supone que mas cuitos) o negros (se supone que viejos esclavos
cristianizados) puesto gue unos u otros decian disparates, por querer terminar
cuanto antes o por no diferenciar la verdad del error en una afirmacién deter-
minada. Lo cierto es que ahora aparccen otros catequistas, para los cuales esta
escrita la Instruccion,
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Su esquema es:
- Avisos sobre las principales afirmacionces de la fe (5 avisos)
- Observaciones practicas
1. Enseiiar poco a poco
2. Deletreo de las silabas
3. Pronunciacién adecuada de las palabras
- Recomendaciones finales.

Al examinar cada una de la partes encontramos, en primer lugar, unos
avisos sobre las principales afirmaciones de la fe cristiana; aunque ha habla-
do en otro Jugar con términos precisos, al dirigirse a los capellanes, emplean-
do la cxpresion “cosas que deben saber con necesidad de medio” (suele
expresar como “verdades necesarias con necesidad de medio”), cuando ahora
se dirige a los amos y otros posibles catequistas, deja a un lado el tecnicismo,
pero no asi la importancia que tales afirmaciones revisten,

En efecto, ya he indicado que la exquisita concepcién que Antonio
Nicolds Duque tiene de los negros le lleva a lamentar la situacién en que se
encuentran inmensos, y le lleva a clamar con dolor: «j...pobrecitos...!». Tal
exclamacion, situada en el contexto de la frase, dice:

«Ruegos [=ruégoos] por las entrafias de nuestro sefior Jesucristo y por el
deseo que sentis de alcanzar misericordia, que la tengais de estos pobrecitos
{(que muchos de ellos s¢ condenan por falta de instruccién), para que nuestro
Sefior la tenga con vosotros segun su divina palabra: Beati misericordes, quo-
niam ipsi misericordiam consequentur»s. '

De acuerdo con la reflexion teol6gica, estas verdades son absolutamentc
indispensables para la salvacion; de ahf que la lamentacién de Duque no abar-
que solo su vergonzosa situacién prescnte, sino también la posibilidad de
futura condenacidéns®. La misma preocupacion consta al comicnzo de la
Instruccion:

67. Pg. 120. .

68. Otra cosa diversa son las posibilidades reales que cada hombre, en su tiempo o cultu-
ra, ha tenido a su alcance, para llegar a conocer explicitamente y hacer suyas cada unas de
estas afirmaciones. Pero estos matices no aparecen en las afirmaciones de Duque.
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«Lo que deben saber y entender los que tienen uso de razdn para salvarse, de
suerte que si no lo saben y no lo entienden de la manera que mejor pueden no
se salvardn, aungue no sea culpable su ignorancia»®.

Tales verdades necesarias, que centran la preocupacién de Duque son:

1. Existencia de un solo Dios,

2. En Dios hay tres personas

3. Dios es el creador de todo

4. La segunda persona, el Hijo, se hizo hombre

5. Los buenos cristianos van al cielo y los malos al infierno?.

Junto con las afirmaciones 3* y 4*, aparecen sendas adaptaciones de orden
pedagégico. La primera, a propésito de Dios creador, dice: «<En cada una de
estas cosas puede extenderse el que cnscila a referir por menudo lo gue le
parezca conveniente para que comprehendan estas verdades». La segunda,
sobre la encarnacidn de Jesus, explica que «tomé la naturaleza humana» y
aclara el concepto como «sc¢ junté con un cuerpo y una alma de hombre». Es
patente que Duque no desea cefiirse a la pura repeticién material, y apunta a
la comprensién de lo afirmado, de manera que pueda llegar a ser percibido
por los esclavos.

Una vez enunciadas estas verdades, vuelve a aparecer la preocupacién de
Duque, puesto que no es suficicnte con que digan los esclavos estas afirma-
ciones, sino que las entiendan, para asegurar su salvacién. Se superponen la
preocupacion de su mentalidad rigorista, con el interés catequético de no con-
formarse con la mera repeticién mecénica. E incluso por tercera vez seguida

69. Pg. 71. El rigorismo de Duque es excesivo, puesto que la consideracién mds equili-
brada indica la necesidad de conocer estas afirmaciones con dos matizaciones notables: 1° son
nccesarias para la salvacién de aquellos que han tenido oportunidad de conocerlas, y por tanto
han podido aceptarlas o rechazarlas; 2° no son necesarias en caso de ignorancia invencible,
bien por limitacioucs de la persona (p. e]., incapacidad), bien por las limitaciones del ambien-
te (p. ¢i., las religiones politcistas).

70. La mentalidad marxista de Lavifia, sugiriendo que Duque se limitaba a presentar una
salvacién para el mis alld, no casa demasiado bien con las frases con que Duque se expresa
aqui, pues no habla de una salvacién entrevista o sofiada que les permite soportar sus penali-
dades, sino dcl concepto més equilibrado de que Dios establece la salvacion para los buenos
y la condenacion para los malos. Y esto sin diferencias, aunque los buenos «sean negros, escla-
vos, pobres, aunque tengan llagas, calentura u otra enfermedad»; y aunque los malos sean
«blancos, libres, ricos, caballeros, aunque no tengan enfermedad alguna». Es una forma, inteli-
gible para los esclavos, de hablar de un Dios justo, que no realiza discriminaciones.
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surge csta preocupacién en una advertencia dirigida expresamente a los
amos, donde les recuerda la «gravisima obligacién que tienen de instruir a sus
esclavos (y lo mismo cs de los demds domésticos)» para que no se contenten
con ensefiarles a repetir «como cotorras», y que «si tienen zelo christianc de
la salvacién de los esclavos, y de la suya propia... pidan a Dios... la gracia para
cxplicarse y a los esclavos para que comprehendan la explicacién»?1. Al final
de la Instruccion volveré a dirigirse a los amos con la misma idea de que no
es suficiente Ja repeticidn, para lo cual deben recordar a menudo lo aprendi-
do para que no se olvide™

A los avisos sobre las principales verdades de la fe, siguen tres observa-
ciones précticas. Estdn situadas en este punto de la Instruccién, como podrian
haber estado en el Prélogo; y se destinan a los amos y otras personas que
ensefan, como podian haber sido destinadas a los capellanes (destinatarios
directos del Prélogo). La repeticién de algunas observaciones destacadas
denotan el interés de Duque de Estrada, al dirigirse a amos o a capellanes con
el mismo convencimiento de lo gue resulta ttil en la enscfianza cristiana.

La primera observacién se refiere a que en la ensefianza de los negros ha
de procederse poco a poco, como se Hena poco a poco un frasco o botella de
cuello estrecho, y no se echa el agua de golpe; ademés da una razén que va
mis alld de la simple comparacién: «consideren que la capacidad de los
negros {(especialmente por la falta de inteligencia de nuestra lengua) es mui
corta», No €5 ociosa esta constatacion, y no es posible obviarla, por el deseo
inadecuado de conscguir una educacion cristiana rdpida, pasando por alto las
enormes dificultades de comprensién. Ni que decir tiene las dificultades que
hubicran encontrados los amos y capellancs si hubieran querido adaptarse a
los esclavos, ensefidndoles en sus respectivas lenguas. Pero son los esclavos
quienes han de adaptarse a la lengua de los amos, que comprenden mal y en
la que no se expresan més que deficientcmente. La paciencia requerida es, por
tanto, obligada.

La segunda observacidn, reiterada, es que se proceda delctreando las
palabras; para ello aconseja que los esclavos miren a los labios de quien les
ensefia; en consecuencia, no es posible hacer 1a explicacion de la doctrina de
noche, perque no pueden seguir ¢l movimiento de los labios; para esta labor
de aprender las oraciones bastard con un cuarto de hora para que no se can-

71. Pg. 73.
72.Pg. 74.
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sen ni calequistas ni catequizandos. Pone como ejemplo la ensefianza del
padrenuestro, procediendo frase a frase, y recomendando que cada vez que,
en el transcurso de la jornada, se encuentren amo y esclavo, aquél le pregun-
te la frase aprendida y se la haga repetir, para que la constancia produzca su
efecto. Termina diciendo que se necesita més arte que fuerza para que apren-
dan de memoria.

La tercera observacidn se refiere no tanto a la repeticién y pronuncia-
cién, sino al sentido de lo aprendido, de manera que no separen las palabras
y éstas carezcan de sentido. Duque afirma que «m4s parcce que se les ensefia
a pregonar que a rezar», con unas oraciones que son una retahila de palabras
inconexas, a lo que no se puede llamar oracién. Termina esta observacién con
una reflexién pedagdgica muy bien aducida, al asegurar que cuesta lo mismo
ensefiar bien que ensefiar mal, y por tanto vale la pena poner los medios para
no gastar energias intiles en el intento.

Las recomendaciones finales constituyen un ir y venir entre afirmaciones
dichas y repetidas, pero no estin exentas de algunos matices interesantes, La
primera recomendacion se detiene en el defecto de la simplificacién del cas-
tellano por parte de los esclavos, ante la premura del aprendizaje, y por un
mecanismo de elegir la via mas sencilla. De esta forma, Duque constata que
suelen quitar una o dos silabas a cada palabra, con lo cual el conjunto de una
frase sufre una transformacién notable:

De «Padre nuestro que estds cn los cielos»

sale «Pa— nue-tro — —tas-en-o cielo» en labios dc los esclavos. Por
tanto, si saben mas palabras sueltas, mas silabas omiten, y en realidad saben
menaos.

En consecuencia surge la segunda recomendacién: cuesta quitaries el
defecto, pero hay que intentar que no digan palabras o silabas separadas, sino
que del silabeo inicinl pasen a la fusién adecuada de las palabras y de las frases,

La tercera rccomendacion, ya casi dicha, e€s que hay que ensefarlos con
paciencia, y no con golpes. Pero la novedad de esta recomendacidn consiste
en afadir una ldcida frase: si no se lleva a cabo la ensefianza como ha dicho,
el tiempo de instruccion se convierte para los esclavos en tiempo de tormen-
to, que conseguird «que tenga més cuidado con el l4tigo que con la doctri-
na»”. Y una doctrina cristiana inculcada a latigazos es lo maés distante de lo
que Duque propone.

La recomendaci6n cuarta casi estaba enunciada ya, al indicar que el escla-
vo tiene que percibir con la instruccién religiosa que esto no se lleva a cabo
en interés del amo, sino por el bien propio del esclavo, para que sea buen cris-
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tiano. No siempre resultaba tarea facil que llegaran a semejante percepcién,
porque con frecuencia no sentfan necesidad alguna de una nueva religién, y
los mecanismos dc cnscfianza eran entendidos como una imposicién més de
parte de los amos, y no como una eleccién libre y voluntaria de los esclavos.
Por 1ltimo, la quinta y dltima recomendacidn, repetida en varias ocasiones,
consiste en recordar la insuficiencia de un aprendizaje de memoria, y para
cvitarlo, los amos deben aprovechar todas las oportunidades de contacto con
los esclavos para recordarles la doctrina aprendida.

VIL ANALISIS DE LA EXPLICACION DE LA DOCTRINA CRISTIANA...

En el orden establecido por Duque, con el que aparece la transcripcidn
de la obra, sigue la Explicacién de la doctrina cristiana acomodada a la capa-
cidad de los nogros bozales’. Ocupa desde la pdgina 77 hasta la pagina 103.
Es, por tanto, una parte extensa, en la que Duque lleva a cabo una explicacién
detenida. Aunque en ningtn sitio lo diga de forma expresa, la Explicacion
remite a las 26 preguntas basicas que habian aparecido en el Catecismo, por
lo cual, parece légico pensar que ambas partes —texto bisico y explicacién
complementaria- deberian ir una a continuacién de la otra.

Sin embargo, las 26 preguntas bésicas son complementadas y explicadas
con muchas mas preguntas, hasta un total de 91, lo que supone la adicién de
65 preguntas mds; a cada pregunta del Catecismo sigue una, 0, mas frecuente~
mente, bastantes preguntas, en nimero desigual, para explicar cada uno de los
apartados. Sin embargo, algunas de las preguntas originales del Catecismno
(preg.n°1,4,6,7,8, 15, 18) carecen de otras quc las complementen y apare-
cen solas, como en la redaccion a la que remiten.

Duque rcaliza la explicacién por medio de otras preguntas afiadidas, aun-
que en ocasiones algunas de las respucstas sean tan extensas que, en realidad,
se trata del método expositivo, en tugar del interrogativo; al principio de la
Explicacién las respuestas son més breves, y a medida quc avanza sc tornan

73.Pg. 75.

74. Ya he indicado que el libro, tal como cstd editado, incluye {pg. 61} una reproduccién
facsimil de una pdgina (acaso la del comienzo, pues ¢l editor la sitda precisamente ahi), cuyo
texto dice: «Explicacién de la doctrina cristiana acomodada a la capacidad de los negros boza-
les. Contiene todo lo que debe saberse asi con necesidad de medio como con necesidad de pre-
cepto. Por un sacerdote de la Congregacién del Oratorio de la Habana». Como puede com-
probarse, la primera frase coincide con el titulo de la parte que voy a analizar, pero las dos fra-
ses siguicntes no aparceen transcritas en ningin lugar de la obra.
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en respuestas extensas. Es claro quc mientras las preguntas-respuestas breves
podrian ser aprendidas de memoria, esto no es posible con las mas largas.

Esta amplia Explicacién estd destinada a los propios negros, a cuya capa-
cidad limitada intenta acomodarse. Por lo tanto cstd redactada siguiendo las
pautas del lenguaje entrecortado, repetitivo y de construccion deficiente que
los esclavos utilizaban, para adecuarse mejor a lo que puedan entender por
medio del modismo que han aprendido y emplean. El empleo de similes y
comparaciones resultan muy abundante.

Como resulta imposible reproducir ¢ comentar una por una cada una de
ellas, lo procedente sera fijar la atencidn en aqucllo que resulte més sobresa-
liente. En relacién a los atributos de Dios, sefiala gue, aunque estd en todas
partes, no le hemos visto, y sabemos de su presencia porque El mismo lo ha
dicho y no es mentiroso. Adem4s indica que es creador, partiendo de la nada,
a diferencia de los artifices humanos; y que es todopoderoso, porque l¢ basta
ordenar las cosas; en este punto establece el contraste (que no comparacion)
entre el trabajo que les cuesta a los amos obtener ¢l azlcar a partir de [a cafia,
mientras que a Dios no le cuesta trabajo alguno hacer las coas.

Otro apartado se centra en la Trinidad, con las diferencias entre personas,
y la afirmacién de que no se trata de tres dioses sino de un dnico Dios con las
comparaciones de los tres huesos de un solo dedo, las tres partes de un solo
huevo, o las de una sola naranja, aguacate o meldn; finalmente ensefia que
ninguna de las tres personas sabe mas, puede mds ¢ es mas vicjo.

Siguen las preguntas sobre la encarnacién, con la afirmacién de que sélo
Jests se encarnd; que era verdadero Dios y hombre, y no un dios pintado, o
de palo o barro, sino vivo. Hace una referencia a “esto”, que por el contexto
se deduce que es el crucifijo, que es la representacién pintada; pero Jesus se
hizo hombre real. Para explicar que «tomé la naturaleza humana», explica
que cada animal tiene su naturaleza y pertenece a su especie (su “cuadrilla™).
Jests se hizo hombre en el vientre (lo sefiala como equivalente de “barriga”,
“entrailas™) de Maria, pcro no ¢s hijo de hombre y mujer, sino de mujer sola,
lo que es un milagro de Dios. Ensefia, como hacia la teologia de Ia época, la
la formacidn instantdnea el cuerpo total y perfecto, a diferencia del resto de
los humanos?. Enseia que Maria parié sin dolores, quedando doncella, para
significar asi su virginidad. Y para transmitir el concepto de que es Madre de

75. También cnsefia, segin 1os patrones de la época, que el cuerpo del varén se tarda en
formar 40 dias, mientras que ¢l la hembra tarda 80 dias. Semejante concepeién era admitida
sin discusion por todos.



340 L. RESINES

Dios, se sirve de esta expresidn: «La que pare perro es madre perro; la que
pare gato es madre gato; la que pare hombre es madre hombre; la que pare
Dios es madre Dios»?. Acomodandose al mundo reducido de los csclavos,
asegura que Maria es madre verdadera a diferencia de la madrina, la madras-
tra o la criandera (=nodriza), que no lo son.

Jesis murié por salvar a los pecadores. Esta idea la explica sirviéndose de
la referencia a las tareas diversas de la hacienda, designadas cada una por una
palabra diversa. Si el chapeador es el que chapea, pecador es el que hace
pecados. Y todos los hombres estamos en esa situacion. De Adan, como ori-
gen de los pecados, afirma que hizo penitencia durante 900 afios?”. Al hablar
de fa Pasién dice que Jesus fue castigado por orden de Pilato, como el escla-
vo es castigado por orden del amo. Duque comenta la afirmacién del descen-
50 a los infiernos en el sentido mas tradicional, con la expresién de «Limbo de
los Santos Padres». Cuando describe los tradicionales “cuatro infiernos”, hace
una descripcién muy vivida, y casi sensible, que seria bien percibida por los
esclavos, y que no se aparta demasiado de la concepcion (otra cosa son las
expresiones) comin en los catecismos de la época.

Cuando aborda la resurreccion, Duque anoté al margen del escrito una
precisién de indole pedagdgica, gue repetird més adelante, en el sentido de
que la explicacién sc anime y acompaiie con la accién del capellén, para que
el gesto acompaiie a la voz y pueda ser mejor asimilado’. Al afirmar que
subid al cielo dice gue no lo hizo sirviéndose de una escalera, ni como se sube
a una palma o se trepa a un palo. Cuando afirma que Jests vendra a juzgar a
os hombres, se sirve de la comparacién del mayoral, que pide cuentas a los
esclavos de la larea que les ha asignado. Pero hay otra afixmacién, extraordi-
nariamente importante, para justificar que Jests tiene motivo para pedirnos
cuentas, y es que «desde que nacemos, desde que nos parié nuestra madre,
somos esclavos de Dios». Hoy no seria posible suscribir semejante alirmacidn
para describir la vida cristiana, de la que Dios es Seflor y Jucz; pero es com-
prensible que en el reducido esquema de los esclavos, fuera la mejor forma de
hacerse entender, 0 acaso la unica forma posible?.

76. Pg. 83.

77. Se refiere al texto biblico de Gn. 5, 5 que habla de la longevidad de Addn, pero nada
dice sobre esa vida de penitencia.

78. Pg. 87; en pg. 93 dice: «<Haga la figura con las manos para que entiendan», y «Vuelvo
a decir que todo esto pide ser acompaiiado con la accidn, que es lo que esclarece a quien casi
no tiene noticia del idioma, como son los negros».

79. Entiendo, simplemente, que es una forma amafiada la empleada por Lavifia, retor-
ciendo las afirmaciones para asegurar que Duque «cstablece comparaciones entre Dios y el
amo» (pg. 125) para buscar con ello el sometimiento de los esclavos.
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Otras preguntas hablan de que ¢l hombre es mortal en cuanto al cuerpo,
pero no en cuanto al alma, a diferencia de los animales. Esa supervivencia
apunta a la resurrcccion final. E incluye una precision, cual es que cuando se
refiere a los “hombres” incluye también a las mujeres, pero para darle mas
fuerza, por razén de la pertenencia a la especie humana, emplea una frase que
hoy no seria suscrita por nadie que disponga de una antropologia elemental:
«Es menester que sepan ustedes que quando se fabla de hombre se entienden
también las mugeres, porque las mugeres son hombrces fembra, y los hombres,
hombres varén». '

Presenta la suerte de las personas como una situacién eterna («duraran
para sicmpre, nunca se acabardn») cn ¢l cielo o en el infierno®, seglin estén
en gracia o en pecado. Esto le obliga a hablar de los pecados mortales («que
son los pecados grandes») y de «los chicos, que son los que se llaman venia-
les», que merecen menos castigo: ¢l purgatorio. Alli es «dondce se paga todo lo
que falta por pagar por los pecados». Y compara la suerte de las personas juz-
gadas por Dios con algo bien conocido por los negros:

«Esto es como el azicar: la azicar que sale quemada, esa va a las canoas
o al estanque de la miel, porque no sirve més que para facer aguaardiente
(sic). La azlcar que sale buena va a la casa de la purga, porque cs menester
que se ponga blanca, y alli esta hasta que se pone blanca, bien purgada. Esto
ustedes lo saben»sl,

Se ocupa de la Iglesia con relativa brevedad, y la comparacién de los
dedos y la mano le sirve para hablar de la unidad de la Iglcsia. El puesto cen-
tral le corresponde a Cristo y en su lugar gobierna el papa, de la misma mane-
ra que en la hacienda el amo delega funciones de gobierno en el mayoral.

Sigue con las nociones sobre la cucaristia, en un tratado que no difiere en
el fondo de los tratados de otros catecismos, pero que se acomoda al habla de
los negros para explicar nociones como transubstanciacion, substancia o acci-
dentes, que serfa muy dificiles de captar. Explica la presencia de Cristo en la
eucaristia y la recepcién completa para quien comulga aunque reciba sdlo una
parte de la forma. Hay una indicacién de orden, a la vez que una llamada a la
prudencia de otros evangelizadores, a continuacién de hablar que el pan y
vino consagrados sc llaman sacramento del Altar, pues afiade: «Aqui sigue la

80. Ser4 preciso volver més adelante sobre ¢l tema.

81. Pg.92. También en este punto, tan préximo a la comprension de los csclavos, y tan ade-
cuadamente expresado, ironiza Lavina al afirmar (pg. 125) que «la comparacién cntre el pur-
gatorio y la casa de la purga» era un medio para conseguir el sometimiento del esclavo al sis-
tema establecido.
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explicacién que tiene esta marca * si pareciere conveniente»®, Creo que es
preciso destacar el estilo de Duque de Estrada, al sefialar que otros evangeli-
zadores puecdan, a su respectivo criterio, utilizar lo que estimen conveniente
para la cxplicacién.

La cuestidén de las condiciones que se deben reunir para recibir la euca-
ristia empalma con el amplio apartado que dedica a la penitencia (paginas 94
a 101): todo esto es la dilatada explicacién que corresponde a una sola pre-
gunta (la n° 24) del Catecismo basico utilizado. Al comienzo de lo relativo a
la penitencia indica que «hay mucho que saber», o, lo que es lo mismo, quc €s
algo muy importante. Inserta la explicacidn de la penitencia en el contexto de
los sacramentos (curiocsamente no habia hecho lo misme con la eucaristia), y
de los sacramentos en general afirma que son «remedios para curar los peca-
dos que enferman el alma». Y ofrece una definicién (?) de penitencia que
corre el riesgo de ser entendida de forma completamente material: «es un
remedio que fizo Nuestro Sefior Jesucristo de su misma sangre para curar el
alma de los pecados». Esta definicién se inserta en la concepeion, que repeti-
rd més adelantes3, scgiin la cual los sacramentos son remedios, como equiva-
lentes a medicinas, y son comparados con las medicinas ¢ boticas que receta
el médico.

Duque prosigue presentando lo relativo a la penitencia, y 1o hace con el
trasfondo expresamente abordado de quc la confesién consiste en ajustar
cuentas con Dios, como se ajustan cuentas pendientes de lo que se debe en la
taberna. Habla de dos clases de confesidn: una para castigar, obtenida emple-
ando la fuerza con el esclavo que ha delinquido; otra para perdonar, que surge
espontdneamente por el sentimiento de culpa, y ante ella el amo o el mayoral
perdonan. Esta es la que le sirve para hablar de la penitencia, presentando el
amor miscricordioso de Dios: «Dios nos quicre més que nuestro padre y nues-
tra madre, ;cémo puede tener el corazén duro quando estd mirando al que se
confiesa, que le fabla verdad, que lo mismo que dice su boca eso mismo dice
su corazén?».

Describe el pecado como dar una bofetada a Dios en la cara, recordando
lo que ya habia dicho al hablar antes del pecado mortal’4; como consecuencia

82. Pg. 93. Se produce aquf un hecho desconcertante en esta llamada, porque lo que ten-
. dria que tener empalme l6gico més adelante (pg. 114-115), al volver sobre el tema de la euca-
ristia, aparece en la transcripcin sin asterisco que corresponda a la llamada; y, por el contra-

" rio, aparece un asterisco en la pg. 113 («véase el parrafo que tiene esta sefial»), pero en ese

lugar estd tratando del bautismo, por lo que parece que no ha de remitirse a tal lugar.
83, Pg. 102.
84.Pg. 91.
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«Dios estd bravo con nosotros», pero cuando ve que el pecador se duele no
cspera a otro dia para perdonar. Con relacién al dolor de los pecados, aclara
que no sc trata de un dolor fisico, y lo compara al dolor que produce la pér-
dida de un dinero confiado a otross, Habla también del propdsito que ha de
sexr firme, como firme ha de ser el “forcén” o soporte central en torno al cual
el esclavo construia su choza o bujio. Y alude, casi de pasada, a los enemigos
del hombre que le incitan a pecar; pero en lugar de denominarlos con la
expresién convencional de demonio, munde y carne, emplea la de «diablo,
gente mala y nuestro mismo cuerpo— 8. Las tltimas cuestiones sobre la peni-
tencia se centran en huir de las ocasiones de pecado y no volver a caer en
ellas; ponc ¢l cjemplo de quien se atasca con una ycgua o un caballo en un
barrizal, que debe evitarlo en otras ocasiones, y afiade que es preciso querer
mds al alma que a la yegua o al caballo.

Los comentarios de Duque de Estrada a las dos tltimas preguntas del
Catecismo se centran cn hablar de Ja salvacién, que consisle en ir a la casa de
Dios. Con una frase colorista, doméstica y muy acorde con las limitaciones
impucstas a los esclavos, Duque afirma que el cielo consiste en ir a la casa de
Dios, pero no a la cocina, sino a la sala, y cenar en la mesa de Dios y de la
Virgen, el cielo también consiste en descansar para siempre, lo que no era
mala referencia para los esclavos, obligados a un trabajo sin reglamentacidn
alguna. Por ultimo denomina al cielo como nuestra propia casa, puesto que la
casa del Padre (Dios) es también la casa de los hijos.

La tltima pregunta se cifie a repetir en forma breve lo que ya habia dicho
de los sacramentos, como remedios hechos con la misma sangre de Cristo®.Y
termina con una nueva llamada de atencién a la recortada capacidad de los
esclavos por el conocimiento limitado del idioma en que se les habla:

«Me parece que bastara que conciban quc los sacramentos son para ¢l alma lo
que los medicamentos para el cuerpo, porque para su capacidad y falta de inte-
ligencia del castellano es demasiada carga mas larga explicacion».

85. Pg. 99-100. Se deduce, pues, que los negros manejaban alguna cantidad de dinero, con
la que atendian a sus propias necesidades, 0 como ayuda a su subsistencia (deudas en la taber-
na), asf como también con la que adquirian la manumisién.

86. Pg. 100; también en pg. 108 y 115. :

87.Tanto en ésta como en la pregunta anterior, Duque de Estrada hace una cita interna
a su propia obra, remitiendo a explicaciones que ha proporcionado en péginas anteriores, para
evitar su repeticion.
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Como ha podido comprobarsc en csta visién panordmica de la
Explicacibn, ésta es amplia, extensa, y en general bastante completa, aunque
no pretenda una explicacién total de la fe. Puesto que tanto el Catecismo
como la Explicacion cstan destinados directamente a los esclavos, ¢s posible
hablar, sin miedo a errar, de un doble nivel catequético previsto en el escrito
de Antonio Nicolas Dugue: un primer nivel, elemental, bésico, constituido por
el Catecismo en la redaccion de Bartolomé Castaiio, y que, con retoques, llegd
hasta ¢l, y lo presenta como la primera sintesis cristiana para los esclavos; y
una segunda sintesis, mas amplia y razonada, que constituiria el nivel supe-
rior, para los esclavos que hubieran superado la primera etapa y cstuvicran cn
condiciones de un mejor conocimiento en la Explicacion®®. Y aunque el titulo
de la misma habla de los negros “bozales”, es decir, los recién arrancados de
sus tierras, lo cierto es que el tono de la Explicacién remite con nitidez a
negros que ya llevaban un largo tiempo en Cuba, que habian conocido unas
primeras nociones de la fe cristiana con anterioridad. El mismo hecho de pro-
porcionar una més completa presentacion de la fe denota el talante ilustrado
de Antonio Nicolds Duque.

VIIL. ANALISIS DE LOS TRATADOS FINALES

En la reproduccién ya mencionada, al término de la Explicacidn siguen
otros apartados, cada uno de los cuales estd dotado de su titulillo correspon-
diente. Cabria entenderlos como continuacién de la Explicacién, o como dis-
tintos de ella. Me he inclinado por la segunda posibilidad, puesto que cambia
también el estio de lo escrito. En efecto, la Explicacion se dirigfa a los negros
y estaba redactada con el estilo entrecortado y con deficiente sintaxis, propia
de la jerga de los esclavos; ahora se dirige de nuevo a los catequistas, en algu-
nos momentos, aunque en otras ocasiones mezcie parrafos (o todo un aparta-
do) en la lengua castellana que los esclavos utilizaban; por otra parte, se da
alguna repeticién, como muestra de que lo que presenta en estos tratados
finales es cosa diversa y complementaria de lo anteriormente redactado. Ya
indiqué, ademads, gue son reflexiones expositivas, y que cada una de ellas goza
de una cierta autonomia, pues no se refiere a una pregunta concreta de la
Explicacion.

88. Aquilatando todavia mas, se encuentra otro nivel previo al del Catecismo, que apare-
ce en la Jnstruccion, y que consiste en las cinco afirmaciones necesarias para salvarse (necesi-
dad de medio); de ah{ se pasaria al Catecismo y, finalmente, a la Explicacién.
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Los que he incluido en esta denominacién genérica de “tratados” finales
son:
- Para que sepan que deben saber y entender la doctrina christiana
{pag. 103-109)
- Para que hagan sus obras con provecho (pég. 109-111)
- Sobre el Padrenuestro {pdg. 111)
- [Sobre el] Ave Maria y Salve Regina (pég. 112)
- Sobre el baptismo (sic) (pdg. 112-114)
- Sobre la cucharistia (sic) (pag. 114-115)
- Sobre los mandamientos (pdg. 115-120)
- [Recomendacién final a los capellanes] (pag. 120).

Siete apartados, o “tratados”, centrados cada uno de ellos en un tema par-
ticular, y, como puede apreciarse por el nimero de pdginas que ocupan, con
desigual extension. La diferencia de temas abordados obliga a analizarlos
cada uno por separado, ya que tampoco constituyen en conjunto un escrito
catequético completo.

A) Para que sepan que deben saber y entender la doctrina christiana.
Insiste en nociones ya repetidas: la importancia de conocer la docirina cris-
tiana para llevarla a la préctica; saber se llama entender y no sélo repetir. Hay
que insistir a los esclavos para que pongan cuidado (no dormirse, ni mirar
para otro lado, sino a la cara del sacerdote que les ensefia). Y proporciona
como novedad tres razones para dar a entender la importancia de la doctrina
cristiana; 1*) es la doctrina que enseiné Jesucristo; 2°) sirve para €l alma como
el alimento para el cuerpo, pues es la palabra de Dios; y 3*)} no sirve sélo para
el provecho del amo, sino para el bien del propio esclavo.

Recuerda (a los capellanes y catequistas a quienes se dirige en este trata-
do) que el amo ticne obligacién de enseifiar, y que los esclavos tienen obliga-
cidén de aprender. Por consiguiente, si el esclavo no quiere aprender cuando se
le ensena, a nadie puede hacer responsable de su ignorancia més que a si
mismo. Por el contrario, los que tienen voluntad de aprender han de procurar
mantener lo aprendido en el corazén, y no sélo en la memoria. Y proporcio-
na unos consejos practicos: — para no olvidar lo aprendido es bueno hablatlo
con los demés; - si en ¢l curso de la conversacién disputan sobre lo que les han
ensefiado, acudan al sacerdote, que se lo aclarar; ~ para no olvidar lo apren-
dido es bueno pensar en ello.

Lo anterior se referia, en general, a la doctrina cristiana. Pero dentro del
mismo apartado, y sin interrupcion alguna, salta al tema de la penitencia por
medio de tres consejos a los catequistas: — en necesario ensefiarles a formar
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contricién; — convendrd que les tomen de memoria ¢l acto de contricidn; —y
para aprenderlo recomienda concluir con él cada rato dedicado a la doctrina
cristiana.

Nuevo salto dentro del mismo apartado, abordando la cuestiéon de la
escasa asistencia a misa por parte de los negros®. Para evitarlo ofrecer seis
razomnes para conducirlos a misa:

1) I.a misa es cosa buena ante Dios; y Dios es nuestro amo.
2) Todo nos lo ha dado; dcbemos agradecérselo.
3) La misa sirve para pagar lo que debemos en el purgatorio.
4) No podemos hacer nada por nuestra cuenta para ir al cielo; debemos
pedirselo a Dios.
5) Debemos pedir ayuda a Dios ante la tentacidn y anle nuestros ene-
migos
6) El hombre es pecador; le pide a Dios que le libre de una mala muerte.
Ademds de estas razones, Duque argumenta que muchos pierden la misa
porque anteponen a ella otros trabajos y ocupaciones, la mayor parte de las
cuales sirven para el bienestar corporal; pero recuerda que, a la muerte, el
cuerpo se queda en tierra y el alma es la que va ante Dios con lo que haya
hecho para cumplir sus deseos. '

B) Para que hagan sus obras con provecho. En este caso el “tratado” com-
pleto cstd dirigido a los esclavos y no a los catequistas. Sefiala que es propio
de los cristianos hacer las cosas con ganas de scrvir 2 Dios; y no hacerlas como
una mula, que no sabe lo que hace. De ahi que el comer se realice porque
Dios quiere que mantengamos la vida del cuerpo; el trabajar, porque Dios
quiere que sirva al amo; el dormir, porque Dios quicre que descanse; y asi s¢
podria seguir por todo lo que es posible hacer y que no constituye pecado.
Todo 1o que hace un cristiano debe ser con ganas de servir a Dios, aunque sea
poca cosa. En este punto, Duque de Estrada se lamenta de la situacién de los
esclavos, que estdn trabajando sin parar. Y aconseja que el trabajo han de
hacerlo para servir a Dios.

89. Esto denota una cierta libertad de movimientos de los esclavos dentro de las planta-
ciones; asi como una cicrta capacidad de disponer de su tiempo, al menos en algunas ocasio-
nes. Lavifia refleja quc con el auge de la explotacién del azicar, se restringieron sus movi-
mientos, su tiempo libre, y se forzd su trabajo para obtener alta rentabilidad en paco tiempo.
Es muy posible que Duque se esté refiriendo a Ia situacidn anterior,
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C) Sobre el Padrenuestro. Apartado breve, sin duda. Remite a la ense-
fianza de Jesids a sus discipulos. Incluye la escueta recomendacion que dice:
«Digase todo», que evidentemente se rcfiere a todo el texto de la oracién; por
clerto no aparece expresamente en el escrito de Duque, como tampoco nin-
gln otro formulario, porque supone su conocimiento por parte de los cape-
llanes, y porque serfa innccesario escribirlo para ellos; y a los esclavos no les
iba a llegar un texto, manuscrito o impreso, que no eran capaces dc descifrar.

Enscia que Dios dar4 todo lo que se le pide, con tal que no sean cosas
malas. Que es preciso rezar el padrenuestro para ser un buen cristiano, para
ayudar a hacer una buena confesién, para pedir una buena muerte, para pedir
a Dios lo necesario: variadas ocasiones que invitan a que los esclavos supie-
scn la oracién y la utilizaran con asiduidad.

Parece desprenderse del anélisis de la redaccién que indirectamente se
dirige a los negros, aunque Jo haga a través de los capellanes, que podrian ser-
virse del texto escrito por Duque. Lo mismo succde en el “tratado” siguiente.

D) [Sobre el] Ave Maria y Salve Regina. Igualmente breve el apartado
que nos ocupa. Duque ensefia que con estas oraciones hablamos con la
Virgen, nuestra scfiora, madre de Jesucristo. Invita a emplear cstas oraciones
como un saludo, de la misma manera que los esclavos saludan respetuosa-
mente a sus amos. Y se produce aquf una afirmacién chocante, al decir que la
Virgen es nuestra ama: es comprensible su uso, dada la carencia lingiifstica de
los esclavos; pero desconcierta el empleo de la misma expresién para Dios y
para la Virgen, con lo que se producizia la simplificacién de atribuir a Maria
categoria divina, en una identificacién casi inevitable.

En cierto modo Duque trata de conjurar el peligro anterior, al afirmar
que pedimos a Maria que sea nuestra madrina®, asegurando que ella hablard
a Dios en favor nuestro. Por eso es bueno rezar la Salve.

E) Sobre el Baptismo. Es patente la falta de orden, tanto en el conjunto
del escrito de Duque como en estos tratados finales, porque Jo l6gico hubicra

80. El concepto “padrine™ o “madrina™ ha salido en el escrito de Duque en varias oca-
stones. Asi, recomienda que el capelldan no sca padrino de los esclavos, aunque no deje jamis
de interceder por ellos; también aparece fa idea de que Maria es la madre de JesUs, y no es
madastra ni madrina, que no son propiamente madres; que el esclavo no se confie demasiado
a su madrina, pues le pucde consumir el dinero que pone en sus manos (simil a propdsito del
dolor de los pecados); 0 que puede encontrar ocasiones de pecado cuando acude a visitar a su
madrina. Ahora sublima el concepto, para remontarse a hablar de Maria como “madrina” ante
Dios.
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sido encontrar primero lo relativo a los sacramentos, y después lo que trata
del bautismo o los otros sacramentos; pero no es asi. En las partes antcriores
(Catecismo, Instruccion o Explicacién) apenas se refiere al bautismo en algo
que sobrepase una alusion ¢ una linea suelta, aunque esté bien situada en ¢l
contexto correspondiente. Ahora le dedica algo més de atencién.

La redaccion mucstra con claridad que todo lo que constituye este “ira-
tado” est4 dirigido directamente a los esclavos, empleando con habilidad su
cstilo de expresién. Consecuente con su cnsefianza sobre los sacramentos, el
bautismo también es un remedio hecho con la misma sangre de Cristo?. Hace
una referencia interna a su propio texto para recordar lo dicho sobre el peca-
do original, de forma que todos nacemos pecadores®. El bautismo quita los
pecados, y, con una frase sorprendente, aunque acomodada a la percepcidn de
los destinatarios, dejamos de ser esclavos del diablo para pasar a ser hijos de
Dios%. Las consccucncias, después de reécibir el bautismo, son: debemos evitar
el pecado, debemos hacer propésito firme de evitar las ocasiones de cometer-
los, debemos guardar los mandamientos, y debemos tener disposicion para
recibir el resto de los sacramentos.

Este seria el plan ideal de la vida cristiana. Pero, con sentido realista,
Duque ensefia que las circunstancias inclinan al pecado: en el trabajo el cora-
%61 se pone bravo, otras veces el mayoral apremia en exceso, mi propio cora-
26n incita al pecado, veo que otros me insisten o apuran para que haga el mal.
Ante semejante panorama, ;como aguantar? Duque ensefia que muchos lo
han conseguido: son los santos. Y es preciso tener la seguridad de que Dios
ayuda; en consecuencia, convendrd repetir esto al hablar de servir a Dios, al
recordar la utilidad del padrenuestro, o insistir cn la asistencia a la misa®,

91. Este concepto estaba ya presente en las paginas 95 y 103.

92. Utiliza una comparacién: «;Por qué nacieron ustedes negros? Porque son hijos de
negros; ustedes no tuvieron culpa de nacer negros, pero més que no tengan culpa nacieron
negros» {Pg. 113). Puede ser muy coloquial, pero asociar el concepte de “culpa” con el con-
cepto de “negro™, y no con el de “blanco”, parece dejar caer una especie de balddn adicional
a su ya infamante condicién de esclavos.

93. Ya ha aparecido la frasc de que «Dios era el amo», y por tanto, nosotros sus esclavos;
también habia afirmado Duque que «la Virgen era ef ama». Ahora aparece otra frase como es
la de «ser esclavos del diablo». El lenguaje cquivoco podia crear no poca desorientacién cntre
los esctavos.

94. En este tratado sobre ¢l bautismo, hay nada menos que seis llamadas o referencias
internas que Duquc realiza a otros lugares de su escrito, remitiendo a las materias que ya ha
explicado. Esto muestra sin dudas que Duque escribié con un orden no demasiado riguroso,
pero que su idea estaba bien clara, de forma que trata de presentar aquello que es \til para
educar en la fe, aunque la falta de orden haga del suyo un escrito no demasiado pedagdgico.
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F) Sobre la eucaristia. Tanto este pendltimo tratado, como el que sigue,
estdn dirigidos a los esclavos, con su estilo caracteristico. El que se ocupa de
la eucarist{a recuerda a los destinatarios lo ya ensefiado de la concepcidn de
los sacramentos como remedios, como boticas. El alma, después de recupera-
da por la penitencia queda sana, pero débil. Precisamente para esto Jesids hizo
este sacramento, para que, comiéndolo Jos cristianocs, tuvieran el alma muy
fuerte. Cuando luchan dos personas, pierde el méas débil; y nosotros tenemos
que aguantar las embestidas de nuestros enemigos («Diablo, gente mala y
nuestro mismo cuerpo»). El cuerpoe de Cristo nos hace fuertes para que no
pequemos y nuestros cnemigos no nos puedan derribar.

G) Sobre los mandamientos. Ya habia hablado del tema, tanto en el
Catecismo, como en la Explicacién; ello no le impide volver a hacerlo con
relativa extensidn en este (ltimo “tratado”, y en unos cuantos puntos con no
poco acierto.

Comienza con la afirmacién —que hasta ahora no habia aparecido, porque
ha omitido todos los formularios catequéticos habituales— de que los manda-
mientos son diez; es decir, no demasiados; unos se refieren a Dios, y otros al
préjimo9. Explica la nocién de amar, como equivalente a querer mucho, y lo
aplica a los mandamientos. Dios manda que se le ame con un amor total:

«més que al padre, mds que a la madre, mas que al hijo, mds que a la muger,
mas que al marido, mas que al cuerpo, més que a la vida, mds que al alma, més
que al dinero, mds que a su casa, mas que a los parientes, mds que a sus com-
paiicros, méas que a sus amos, mas que a sus calaberas, y mas que a todas las
cosas; ninguna cosa se ha de querer mas que a Dios; a Dios es preciso querer-
lo siempre mas que a todas tas cosas»%.

Cuando pasa a hablar del amor al prdjimo, lo primero que afirma es que
todos quieren que no les maldigan, ni les falten al respeto, ni les insulten. Esto
es 1o que manda Dios, que lo que no quiers para mi no lo quiera para otro.

95. Al sefialar que todos somos préjimos, sin excepeiones, Duque enuncia una larga lista,
extremadamente interesante, en la que hace desfilar a casi todos los tipos de personas que
constituian la sociedad del momento. «Préximos son toda la gente: hombre, muger, muchacho,
viejo, mulato, indio, blanco, amo, esclavo, libre, negro, criollo, bozal, de qualquicr casta —cara-
bali, congo, mina, mandinga, lucumi, ganga, chamb4, malagas- grande, chico, rico, pobre, que
tiene enfermo {=enfermedad), que no Liene enfermo, que son bueno, que son malo, que tienen
buen corazén, que tienen mal corazén» {Pg. 116).

96. Pg. 116. Los “calaberas” (también aparece como “calaveras™, o “carabela”) equivale a
compafiero, compadre.
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Apoyando el argumento con la experiencia de los destinatarios, todos se ale-
gran cuando alguien les presta dinero o les aynda estando enfermos.

Sin embargo surge una grave dificultad para la préctica del amor como
Dios lo desea: hay gente que hace el mal a los demés; ;cémo querer a los que
me hacen el mal? Es el dificil tema del perdén y del amor a los enemigos, que
en cierto modo encrespa la l6gica de la conducta humana. Duque presenta la
respuesta tipicamente cristiana en dos registros: por una parte, hacer esto es
lo que Dios quiere y manda, y él es el amo; por otra parte, quien no lo hace
asi, no cumple con su obligacién, y Dios lo castigard. Esto le lleva a presentar
como rechazable la venganza, pues Dios no quiere que se porten asi los bue-
nos cristianos.

Mis aln, el capelldn se ha de presentar a los esclavos como quien les
quiere, como quien les acepta como los hijos que Dios le dio, de forma que
nadie pueda decir «el padre no me quiere»; la consecuencia es que no les dice
cosas malas, y les pide que sigan su consejo sobre el perdén y la eliminacién
de la venganza.

El otro argumento que emplea Dugue es que la venganza no es propia de
cristianos, y ellos ahora o son; no es lo mismo que cuando no le conocian por-
que estaban en Guinea, y no habian tenido oportunidad de que nadie les
hablara de Dios. La venganza no es cosa de cristianos, sino de paganos:

«No tengan corazon duro, no fagan como gente que estd en Guinea, que no
conoce a Dios, ni sabe cosa que Dios manda. Ya Guinea se acabd, ya ustedes
nunca volveran alla, ya son christianos, ya son hijos dc Dios, ya saben los man-
damientos de la ley de Dios, ya saben que los que guardan esos mandamientos
van al cielo; y los que no los guardan van al infierno»97.

Aun aftade otra razén de indole religiosa: todos son pecadores, y por
tanto todos necesitados del perdén de Dios. £l dice: perdona y te perdonaré;
el perddn de Dios estd condicionado al perdén que los hombres seamos capa-
ces de otorgar a nuestros préjimos.

97, Pg.119. En las palabras reproducidas no hay un fatalismo de Duque con respecto a la
suerte de los esclavos, sino el reconocimiento del hecho de que no es posible el retorno.Y que
en la nueva situacién en la que se encuentran -a su pesar- han tenido la ocasién de hacerse
cristianos y conocer la doctrina de Jesus, que supera la venganza con el amor a los enemigos.
Duque invita a los esclavos a que se porten en consonancia con la situacién en que se encuen-
tran ahora. El contrastc con la situacidn anterior no es para despreciar aquélla ni para ensal-
zar €sta.
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Ademads de las razones religiosas, Duque de Estrada recomienda que en
caso de agresiones entre esclavos acudan al mayoral o al amo en espera de
justicia; y —aqui si que hay que hablar de ingenuidad por parte de Duque—
caso de no ser atendidos, acudan al gobernador o al alcalde para que esta-
blezcan la justicia vulnerada. Dificilmente se puede pensar que el gobernador
se prestara a actuar como juez en un conflicto entre esclavos por los dafios
que uno causara a otro.

H) [Recomendacion final a los capellanes]. Sin titulo alguno que diferen-
cie el pérrafo final —al que me voy a referir ahora— de cuanto le precede,
Duque termina este amplio apartado sobre ios mandamientos. En ¢l dltimo
parrafo, que podria titularse Recomendacion final a los capellanes, Antonio
Nicolds Duque de Estrada hace las altimas advertencias, alguna de las cuales
es reiterativa mirando al resto del escrito. Tales recomendaciones se resumen
en las siguientes:

- Duque ha puesto a disposicién de otros capellanes cuanto le ha pareci-
do provechoso para que cumplan con su deber: ganar cl ciclo y ser Gti-
les a los demés, donde s6lo pueden serlo ellos.

- Lo presentado y escrito no servird de nada si no cstd acompaiiado de la
constancia.

- Siempre que tengan oportunidad, aprovéchenla para llevar a cabo la
instruccion religiosa.

- Que se esfuercen por que los esclavos tengan preocupacion por apren-
der; y que vean cn los capellanes preocupacién por enscfiar.

- Que no hay exhortacién més eficaz que el dar ejemplo

- Que el no cumplir con ¢l propio deber, o disculparse, genera habito de
pereza y de falta de interés.

Por ultimo ruega que tengan misericordia de los negros, con el intimo
convencimiento, expresado en el escrito, de que muchos de los esclavos se
condenardn por falta de instruccién. Este pensamiento de Duque esta acorde
con la mentalidad que habia manifestado de presentar las verdades necesa-
rias con necesidad de medio para la salvacién, y que su desconocimiento, cul-
pable o no, implica la condenacién. Para Duque prima este criterio rigido, y
no es capaz de examinarlo con una mentalidad que contemple la importancia
de las objetivas circunstancias atenuantes que impedian a los negros seme-
jante conocimicnto cristiano en plenitud. Su situacién era bien distinta de
quienes pudiendo acceder a un conocimiento cristiano asequible e inteligible,
despreciaban expresamente la ensefianza de la fe.



352 L. RESINES

IX. EXAMEN DE DOS CUESTIONES EN PARTICULAR

Ya he mostrado mi desacuerdo con Lavifia ¢n numerosas cuestiones rela-
tivas al fondo y a la forma con que €l contempla el Catecismo escrito por
Antonio Nicolds Duque. Su enfoque economicista discrepa muy seriamentc
" de mi consideracion catequética; y su mentalidad marxista también diverge de
mi convencimiento creyente. A riesgo de ser reiterativo, quiero examinar dos
cuestiones en particular, relacionadas entre si, y con las cuales Lavifia cicrra
su inlervencién en la obra. He aqui sus palabras:

«Es evidente que la primera y principal funcién que debia cubrir [la religidn]
era la adaptacién del esclavo al sistema de plantacion, de ahi el interés del
capelldn en establecer comparaciones entre Dios y el amo, o entre el paraiso y
la casa de purga (...) St Duque de Estrada, aparcntemente un clérigo de buena
voluntad, establece las curiosas comparaciones que he apuntado en las paginas
anteriores, no es de cxtrafiar que ante la posibilidad de un cielo gobernado por
un “Padre-mayoral”, o un “Padrc-amo” el esclavo optase por un infierno, aun-
que no pudiera moverse ni para rascarse la cabeza»%,

Me parece oportuno examinar con mds pormenor lo que Duque dice
sobre Dios; asi como lo que ensefia sobre el cielo y el infierno.

Sobre Dios, es cierto que establece la comparacién con el amo. No seré
yo quien lo niegue. Pero, ;se trala de “interés” de Duque, o se trata de adap-
tacién catequética por referirse a la maxima autoridad que los esclavos podi-
an conocer en su estrecho mundo?

Como es malo dejarse llevar por las interpretaciones personales, es pre-
ferible empezar por reproducir las expresiones literales de Duque de Estrada
con relacion a Dios:

«También es preciso que sepan ustedes que todas estas cosas que Dios crié no
le costaron trabajo: sélo querer. Dios quicre una cosa? El manda, y lo que €l
manda se face aprisa, aprisa; ni pasa tiempo ni cuesta trabajo, y a esto se llama
ser todopoderoso (...) Sélo Dios es todopoderoso. (Aqui vendra bicn el simil
de lo que cuesta a sus amos hacer azticar, los gastos que tienen, los hombres y
los animales que necesitan para hacerla, de que se pucde hacer detalle)»99.

98. Pg. 125.
99, Pg. 78-79.
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«Asi desde que nacemos, desde que nos parié nuestra madre somos esclavos de
Dios, porque €l ¢s ¢l amo de todo, y tenemos obligacién de servirle, como el
esclavo a su amo: lo que Dios quiere que hagamos es que guardemos sus man-
damientos, que no fagamos pecado. Esa es nuestra tarea. Llega el dia del juicio,
dia en que se acaba todo ¢l mundo; ése es como ¢l sdbado o como el lunes por
la manana; entonces vendrd nuestro sciior Jesucristo desde cl cielo a tomar
cuenta, a ver si hemos fecho nuestra tarea, si hemos guardado sus mandamicn-
tos, si hemos fecho pecado, y al que no ha cumplido su obligacidn lo castiga,
como castiga el mayoral al que no cumple su tarea.

Pero miren ustedes coémo Dios no face como mayoral, ni como amo, sino
como padre. Aca, quando e esclavo cumplié su tarea no lo castigan, pero tam-
poco le pagan nada (...) Pero Dios no face asi: al que cumple su tarca, al que
guarda sus mandamientos, no se calla Dios la boca, sino que le dice: ven aca,
fulano; td has cumplido con tu obligacién, no como mal esclavo, sino como
buen hijo; ven aora al cielo para estar siempre conmigo que soi tu Dios, y tu
Sefior y tu Padre a descansar para siempre, para sicmpre» 190,

«Diganme ustedes: un esclavo no ha dc tener cortesia con su amo? Un hjjo no
ha de tener cortesia con su padre? Si, sefior, es preciso tener cortesia. El cscla-
vO que no tiene cortesia con su amo es mal esclavo; ¢l hijo que no tiene corte-
sfa con su padre es mal hijo. Todos los christianos saben que Dios es nuestro
amo, nuestro Sefior, a quien es preciso scrvir. Todos saben que Dios es nuestro
Padre, y por eso le decimos Padre nuestro que estds en los cielos; con que es
preciso tener cortesia con Dios como buenos hijos, pues con la misa es con lo
que damos a Dios la cortesia que le debemos, como a Padre, y como a Sefior y
amo de todos nosotros, y eso es lo que se Hlama honrar a Dios»10L,

«¢Cémo yo quiero mucho gente que me face malo a mi? ;Cémo? Porque Dios
quiere, porque Dios manda que le faga bueno a su préximo, mas que su proxi-
mo le faga malo a €. No es menester mds. Dios es el amo, €] lo manda, es pre-
ciso facer lo que Dios manda. {...) Los christianos buenos, mas que el otro les
face malo a él, él no face malo al otro; si €l pucde le face bueno, porque sabe
que eso s lo que le gusta a Dios, eso es lo que Dios quicre, o que Dios manda;
a esos les perdonara Dios sus pecados, les dard buena muerte y les llevara al
cielo; pero fos que no facen lo que Dios quicre, lo que Dios le manda, ése ten-
drd mala muerte, y ird al infierno para siempre»102,

100. Pg. 88-89.
101, Pg. 107,
102. Pg. 118.
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Me era indispensable incluir citas un tanto largas, para no extraer alguna
frase aislada del contexto inmediato, y para que se viera en verdad el pensa-
miento de Duquc dec Estrada. Es rigurosamente cierto que compara a Dios
con el amo, la maxima autoridad quec el esclavo podia contemplar. Pero con
el mismo rigor hay que afirmar que Duque establece las diferencias entre
Dios y ¢l amo; diferencias que quedan clarisimas, incluso para los esclavos con
el escaso nivel de comprension de la lengua.

Por otra parte la referencia a Dios como Padre aparece meridiana: es un
padre que quiere a los suyos, que les manifiesta su voluntad y que espera de
su conducta que cumplan su voluntad, El amor de hijos para con su padre, al
que Duque invita a los esclavos, acorde con las ensefianzas del evangelio, apa-
rece en las frases reproducidas con la misma evidencia con que aparece la
expresién de que Dios es el amo. No es posible fijarse en una y no poner aten-
cién en la otra. Y proceder de otra manera es simple y vulgar manipulacién.

Ademds, en ningin momento aparece la imagen de un Dios colérico, ven-
gativo, o sediente de sangre y castigo. Lo que aparcce de las mismas expre-
siones de Duque es la imagen de un Dios que expresa cul es su voluntad, y
espera de sus hijos que la cumplan, Pero que con Jealtad y sin engafios, advier-
te por adelantado la posibilidad de premio o castigo, dejande al hombre que
escoja conscientemente, sabedor de su suerte.

En consecuencia, llegar a la conclusién, expresada por Laviiia, de que
Dios es un “Padre-mayoral”, o un “Padre-amo”, al que se teme, y del que se
huye, es falsificar las expresiones de Antonio Nicolds Duque.

Vamos con la segunda cuestidn, conectada con la anterior. Si de ese Dios,
falsamente disefiado por Laviiia, lo mejor que se puede hacer es huir y ale-
jarse, la consecuencia que también extrae es que resulta preferible eludir el
ciclo y que «el esclavo optase por ¢l infierne, aunque no pudiera moverse ni
para rascarse la cabeza». En las palabras de Lavina, entrecomilladas, hay una
mordaz ironfa, como si con ¢llas, como remate del epilogo, colocara el rején
de muerte a la bienintencionada obra de Duque.

Es preciso, de nuevo, acudir a las palabras de Duquc, reproducidas tal
cual:

«P. {Con que ¢l cielo no s¢ acaba nunca ni el infierno tampoco se acaba? R. Ng,
sefior, nunca, nunca se acaba ni ¢l infierno ni el cielo; eso se llama para siem-
pre, que no se acaba nunca; que el que va al cielo siempre estard contento de
estar con Dios, mirdndolo siempre, sin cansarse nunca de mirarlo; y mientras
mas lo mira, mas ganas tiene de mirarlo, porque él querrd muchisimo a Dios, y
conocera que Dios lo quiere muchisimo a él, mas que su padre o su madre. Que
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¢l que va por sus pecados al inficrno, siempre, siempre estard pasando trabajos,
pero esos trabajos no son como trabajo que pasa aqui; son trabajos que nadie
puede pensar, trabajos mui grandes; siempre quemandose, siempre llorando,
porgue €l sabe que ya no puede nunca, nunca, mirar a Dios, y que Dios estara
sicmpre bravo con él, y que nadie puede ser su padrino para que Dios le per-
donex»103,

«Salvarse es ir al cielo a ver a Dios, a estar con Dios, a vivir cn la misma casa
de Dios, no en la cocina, sino en la sala, a comer en la misma mesa de Dios con
la virgen santisima, que ¢s nuestra madre, con los dngeles, con los santos, que
son nuestros hermanos. Salvarse es no caer en el infierno, donde se pasan tra-
bajos que nadic pucdc pensar, y que nunca s¢ acaban. Salvarse es ir a descan-
sar para siempre al ciclo donde no hai frio ni calor, ni fambre, ni sed, ni sucho,
ni trabajo, ni castigo, ni esclavo, ni amo, ni enfermo ninguno, ni pesadumbre, ni
micdo, ni muerte, ni pecado, Salvarse es ir a vivir siempre en el cielo, donde no
hai otra cabeza que Dios, donde ninguno tiene mal corazén para otro, donde
todos se quieren muchisimo, y ninguno se pone bravo, ninguno pelea, ninguno
deshonra a otro, ninguno dice: esto es mio, esto es tuyo, porque todo es de
todos, a ninguno le falta nada. Esto, ;no es cosa muy buena?;No les da ganas
de ir al cielo? Pues todo esto que yo he dicho es poquito: Cielo es cosa mds
buenc que todo esto; ninguna gente, mas que sabe mucho, puede fablar cosa
que hai en el cielo; mas que fabla cosa quc nadie puede pensar. Cielo es
mejor»1™,

«Los inficrnos son quatro calabozos que estdn debajo de la tierra, en medio, en
medio. Mas en medio, cn medio, debajo de todos esta el infierno donde cstin
los diablos y las almas de los que mueren con pecado mortal. Este calabozo es
mui grande, porque en él han de caber todos los cuerpos de los que mueren con
pecado mortal, porque ¢l dia del juicio se han de volver a juntar con sus almas,
y asi, vivos, cuerpo y alma juntos, estardn en el infierno. Y como Dios sabe
cudntos son los que s¢ han de morir con pecado mortal, por eso fizo este cala-
bozo tan grande, para que quepan todos, sin que ninguno sc cscape; pero aun-
que cabran todos, estaran tan apretados que no podran menearse, ni rascarse
la cabeza. Este calabozo esta lleno de candela, como forno de fundicién o como
forno de teja, y alli sc estdn quemando y se quemardn para siempre, sicmpre,
los diablos y los que mueren con pecado mortal, sin que se puedan morir, por-
quec los cuerpos después que se vuelven a juntar con sus almas, no se mueren
nunca mds, nunca, y asi se guemaran en el infierno, no como se quema la leiia,

103. Pg. 90.
104. Pg. 102.



356 L. RESINES

que se face seniza, y se acaba, sino como ladrillo, que estd encendido y no se
face seniza»105,

Aun contando con las muchas referencias materiales en los textos repro-
ducidos (;c6mo hablar del cielo o del infierno adecuadamente?; ;cémo a los
esclavos de Cuba?), ;es posible deducir de las expresiones de Dugque que es
preferible ir al infierno, aunque apretujados, lejos de un Dios tirano (que no
aparece en ¢l cscrito)? ;Por qué Laviiia sc fija en ¢l detalle de estar apretuja-
dos, sin poderse rascar, y no se fija en la descripcién del cielo como la felici-
dad de estar junto a Dios, amarle y saberse amado por E1? ;No es esto mani-
pulacién? ;No cs lectura scgada, interesadamente sesgada? Los tex{os, todos
los textos, estaban al alcance de Laviiia, responsable de la transcripcién. Pero
se ha fijado en unos y ha olvidado otros. Una dosis del elemental respeto con
la obra ajena, para evitar tergiversarla, no hubiera estado de mds.

Ni Dios aparece como un ogro, 0 como un tiranuelo voluble; ni el ciefo
aparece como una desgraciada situacién de la que hay que salir huyendo, pre-
cisamente por la presencia de ese imaginado torturador; ni el infierno apare-
ce como la mejor situacion, apetecible, lejos del Dios sanguinario y cruel,
copia agigantada del amo o del mayoral. Y decir —o insinuar— lo contrario, &
ironizar sobre ello, con la conciencia de haber hecho un gran descubrimiento,
no es mds que falsificar los textos.

Luis RESINES
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid

105. Pg. 86.
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TEXTOS Y GLOSAS

Freud y la religion obsesiva

INTRODUCCION

El objetivo de] presente trabaje es estudiar el articulo de Freud "Los
actos obsesivos y las practicas religiosas" (1907) desarrollando las intuiciones
que en él se encuentran. No es mi intencidn hacer un estudio del estado del
pensamiento freudiano en esa época, donde, por ejemplo, todavia no se ha
desarrollado el concepto de superyé, tan interesante para la comprensién de
las neurosis obsesivas, Mas bien deseo partir de ese articulo (y otros que iré
citando) para sacar provecho de las ideas que all{ se encuentran.

Quisiera centrarme en el cristianismo y comprobar la utilidad de acceder
a la interpretacién del mismo desde la categoria patolégica de la obsesién sin
que mi intencién sea reducirlo a una neurosis obsesiva. Creo, sin embargo, que
una cierta manera de vivirlo facilita la cristalizacién de los aspectos obsesivos
de las personas. Pero tambi€n pienso que no es la tinica categoria 1itil en ¢l
analisis psicologico porque el cristianismo no cs vivido de la misma manera
por todos. '

Al menos dos cosmovisiones diferentes han convivido en su seno y pue-
den encontrar igualmente justificacién en el nuevo testamento: una perspec-
tiva profcsa el optimismo de exaltacién mistica y la otra es scveramente enjui-
ciladora, restrictiva y proclive al dualismo pesimista. La primera cree en una
liberacién del mundo anunciada en Cristo, una reunién de todo en €. Se des-
taca el aspecto inclusivo de la redencidn, la inmanencia de Dios en toda la cre-
acién y la alegria y libertad responsable de la fe cristiana. La segunda insiste
en la alienacién del hombre y ¢l mundo respecto de Dios. Acentda la indole
ultramundana de la redencidn, Ja inhibicién de las actividades mundanas, la
salvacion limitada a los ficles y la importancia de la ortodoxia.

Ambos aspectos se dan en tensién mutua. Para los primeros la liberacién
ha comenzado, la nueva creacién estd en marcha. La peculiar sensacién de
alegria césmica y agradecimicnto del cristianismo primitivo deriva de que,
con Cristo, Dios vuelve al hombre. El tiempo de gozar ha llegado. El segundo
polo insiste en que la revelacién es una batalla cntre el bien v el mal cuya
superacién no estd asegurada. Parte del NT exige. vigilancia y rectitud moral
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a la espera de Cristo ante los peligros que se han de afrontar. La redencién se
sitia en el futuro y la accién de Dios es externa. La sensacion de triste espe-
ra, la adhesidén a la ley, el intento de preservar una minoria pura contra un
medio hostil, Ia expectativa de castigo... eran elementos judios que resurgian
en el cristianismo. En su forma extrema el dualismo insiste en la indignidad
de la humanidad, se inculca un acusado sentido del pecado y culpa y el cum-
plimiento estricto de la ley. El dios poderoso y despiadado del AT se encarna
en el Cristo Juez. La iglesia asumié durante mucho tiempo la funcidn judicial
con considerable autoridad cultural. La idea de unién mistica retrocedfa en
favor del concepto juridico de obediencia estricta. La relacién de hijo culpa-
ble a padre severo ensombrecié la idea de reconciliacién en Dios.

Para la primera cosmovisién el cisma entre 1o humano y lo divino est4 sal-
vado. Dios se unié al hombre para que éste se uniera a Dios. Asi Cristo inau-
gura la transformacién del hombre, su divinizacidn. La debilidad humana se
convierte en ocasién de la manifestacidn de Dios (Oh, fclix culpa...!). Todo
mal es una preparacién para la redencidn. La resurreccion anuncia la viclo-
riosa reunién final de todo en Cristo. El mundo no es una prisién maligna sino
el vehiculo portador de la gloria de Dios, la matriz de la deificacién. La semi-
lla divina ya estd en el mundo actuando y llevéndolo a la perfeccidn, por ello
la historia se convierte en un camino hacia Dios. Lo divino es gloriosamente
inmanente y activo en el hombre y su historia.

Pablo percibié los peligros de esta concepcién ensefiando un dualismo
parcial con vistas a una futura unidad cdsmica, pero temié que cl exceso de
cntusiasmo resultara perjudicial. La lucha contra la abrumadora presencia del
mal es la preocupacién principal. Para reconocer la presencia de Dios se hace
necesario retirarse de cste mundo. El Cristo sufriente constituido en ejemplo
morat sustituye al Cristo resucitado portador de salvacién. El mundo no sélo
no parece experimentar cambios sino que crucificé a Jesits y selld su pecami-
nosidad. La esperanza reside en el mds alld y en el baluarte de la Iglesia. Pocos
se han de salvar y por ello el esfuerzo ha de ser especiaimente intenso. El cris-
tiano no es divinizado sino convertido en justo ante Dios por un especie de
sentencia. Pero por si mismo serfa incapaz ya gque estd intrinsecamente
impregnado de pecado.

Asf la experiencia de Dios podia oscilar entre la sublime relacién de amor
(romance divino) y un antagonismo punitivo y de condena juridica.
Esperanza y fe conviven con culpa y temor. La relacién cntre ambas cosmo-
visiones y su mitua interpcnetracion ha sido compleja pero parece indudable
que la concepcidn dualista y pesimista ha sido predominante. Creo que cs esta
versidn del cristianismo la que propicia una actitud psicolégica que penetra
en el ambito de la neurosis obsesiva tal como lo supone Frcud. Sin embargo
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la otra corriente, en la que cabe incluir a los misticos, facilitaria la aparicién
de las patologias del deseo y el amor. Su estudio parteneceria a una examen
de la erdtica en la religién. Para ella valdria la categoria de la histeria.

Quisiera, antes de entrar en el tema, dedicar unas lincas al examen del
deseo religioso como aspiracién a la vinculacion amorosa con Dios. No cabe
duda de que las diferentes maneras de vivir la religion han de proceder de
estructuras psicologicas profundas y subyacentes. St hay una patologia del
deseo, los significantes religiosos prestan su terreno al desplazamiento: per-
miten una resolucién parcial del conflicto pero al mismo tiempo lo mantienen
inconsciente y le dan argumentos.

El deseo es la aspiracién a colmar un vacio y la fuerza que empuja a con-
quistar el objeto del cual se espera que suprima la falta y confiera apacigua-
miento. Pero el deseo se moldea por las incripciones historicas que constitu-
yen los recuerdos de los placeres perdidos en el pasado y las frustraciones
experimentadas. La primera carcncia es el hambre y la sed y el seno materno
cl primer objeto. de placer y apaciguamicnto. Esta primitiva experiencia de
carencia y satisfaccion imprime en ¢l psiquismo una huclla indeleble. Todo
objeto de amor posterior es de alguna manera ¢l primer objeto perdido y
recuperado, la madre. A esta forma del deseo el psicoanélisis le da el nombre
de oralidad.

El estadio oral marca todo deseo. Comporta una actitud pasiva de acogi-
da, un deseo de cuidados, de calor afectivo, de avidez amorosa, de confirma-
cién narcisista de si mismo por la incondicional dispoaibilidad de la madre...
El deseo oral huye de los conflictos, de la lucha con la dura realidad y busca
el objeto que da la satisfaccién ilimitada a los descos del nifio interno. La bts-
queda de calor y refugio en un vinculo fntimo total rigen la vida marcada por
la oralidad. Dios es ¢l objeto de transferencia de estos deseocs lo que supone
una acentuacién de los rasgos maternos de la divinidad y una disminucién de
sus funciones paternas de exigencia, juez, ley, que son vividas como distancia.
Se acentian las connotaciones que favorecen el vinculo total, la subsuncién
en €], Ia satisfaccion de necesidades, ¢l autoengrandecimiento imaginario, la
inflaccién del propio yo que puede llevar al delirio de autodivinizacion. En
mayor o menor proporcion muchos de estos rasgos son reconocibles en la
mistica, también en muchos grupos sectarios. Toda religiosidad que acentia
los elementos de fusién con la divinidad, la unién con ¢l todo, con la madre
tierra, puede situarse en la érbita de la oralidad. Se privilegia la comunicacion
sensible, lo emocional primitivo, la simbdlica materna. Sin el padre no hay
tiempo, ni realidad exterior, ni ley humana, ni identidad sexual (problema
clave en la histeria), Se potencian las sensaciones proximas a las que vive el
nifio en un contexto de relaciones fusionales, animistas y mégicas. La cxplo-
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sién emocional proveca la marginacién del lenguaje y el pensamiento, la
fusién no permite la necesaria distancia para que ambos se constituyan. Hoy
pucde hablarse de una recuperacién de lo religioso bajo este signo y de un
desfallecimiento de la funcidén paterna. Es el caso de los- grupos carismdticos,
comunidades emocionales, sectas, de la llamada religiosidad Zight.

La histeria es la estructura dc acogida para ¢l desco religioso asi entendi-
do. De hecho fue el psicoandlisis el que estableci6 el predominio de la orali-
dad en las estructuras histéricas. Dade que mi intencién no es entrar a fondo
en la caracterizacién de la histeria diré, muy simplificadamente, que se trata
de un fracaso en la estructuracion de la relacién de deseo con el otro. El vacio
transforma a la persona en avida de afecto, pero nadie puede saciarle y esta
avidez se convierte en destructora de la relacién. Se desea amor total y al
mismo tiempo no se lo puede obtener.

Si todo amor exalta al objeto para entregarse totalmente a él, en las
estructuras histéricas cste proceso de idealizacién se acentia. La persona se
entrega a un objeto idealizado con un amor platénico. Se muestra asi el carédc-
ter defensivo de la idealizacién como proteccién frente al deseo sexual inces-
tu0so, ya que el objeto primitivo de este deseo era el progenitor de distinto
sexo al cual queda fijado. En la histeria masculina se idealiza a la mujer vir-
gen, en la femenina el representante del padre es el hombre mayor de edad al
que se seduce pero con el que no hay peligro de mantener relaciones sexua-
les. La pasién por el absoluto es tipica de la posicién oral, se trata de la avidez
en busca del mitico objcto de vinculo que suprima toda necesidad y vacio
interior. Si, como veremos, la ambivalencia del obsesivo es la del amor-odio,
la del histérico se da entre el enganchamiento &vido y la decepcién por el vin-
cuto, la absorcién y el rechazo, calor y frio, lleno y vacio. Todas estas claves
permitirian interpretar nimerosos elementos en ¢l seno del “cristianismo
exultante" de la tradicién mistica, incluidos los fenémenos de conversién his-
térica tan tipicos en las apariciones (p.e. los estigmas, desvanecimientos, aluci-
nacionges, estados hipnéticos, etc.).

1. LOS MECANISMOS DE LA NEUROSIS

Es sobre todo en un escrito de 1896 donde Freud conceptualiza especifi-
camentc el tema de la esencia y mecanismos de la neurosis obsesiva ( "Nuevas
observaciones sobre las neuropsicosis de defensa"). Respecto de su esencia
dice: "La esencia de la neurosis obsesiva puede encerrarse en una breve for-
mula: las representaciones obsesivas son reproches transformados, retornados
de la represion, y referentes siempre a un acto sexual de la nifiez ejecutado con
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placer” (0.C. I, 289. cito las obras completas en la edicion de Biblioteca
Nueva).

En el texto citado sc supone ¢l origen de la necurosis obsesiva en un con-
flicto psiquico en el que ha actuado una defensa (la represidn) frente a una
experiencia de placer infantil intolerable que resulta traumatica. El fracaso de¢
la defensa y el retorno de lo reprimido como afecto libre hace que éste sea
desplazado sobre determinadas representaciones y actos que devienen com-
pulsivos, es decir, acompanados de unos sentimientos que no les correspon-
den originalmente sino que ticnen sus raices en la historia infantit del sujeto.

Freud considera siete pasos fundamentales en Ia formacién del sintoma:

a) La seiial de angustia: sefial de alarma ante la emergencia dei conflicto
psiquico, precediendo siempre a la entrada en accién del mecanismo neurdti-
co de la represion.

b) Represién pulsional: es la defensa cspecifica contra la angustia provo-
cada por lo intolerable de una determinada pulsidn, cuya sola emergencia es
vivida por el sujeto como amenaza para su propia seguridad psiquica.

¢) Retorno de lo reprimido: ante el fracaso de la represién los contenidos
psiquicos previamente excluidos de la conciencia tienden a emerger de nuevo
a este plano, siquiera sea de forma desplazada o indirecta.

d} Formacién sustitutiva: como consecuencia del retorno de los conteni-
dos reprimidos aparcce ya en el plano de la conciencia un verdadero objeto
sustitutivo para que a través de él pueda scr derivada la pulsién insatisfecha
porque reprimida. Este objeto sustitulivo serd el sintoma que, aunque de una
forma patoldgica va a propiciar una cierta descarga de la pulsién. Por eso, al
sintoma se le va a denominar también formacién sustitutiva del verdadero
objeto adecuado, pero imposible para la descarga de esa pulsion. La forma-
cién sustitutiva es el resultado del fracaso de la represidn. Dade que la ins-
tancia superyoica sigue prohibiendo la satisfaccion directa de la pulsién into-
lerable, sc hace necesaria la aparicion del sintoma como cristalizacién de cse
objeto sustitutivo que buscamos para la pulsién.

e) Formacién de compromiso: cumple en el proceso patégeno una doble
funcion: fa de satisfacer simuitdneamente la pulsion y la defensa, todo ello
contra la directa descarga de csa misma pulsion. Esta es la esencia de todo
confliclo psiquico: una pulsién que tiende a satisfacerse mediante fa descarga
¥ una resistencia que se opone a tal descarga. Cada una de estas tendencias
queda parcialmente satisfecha. La obsesidn por la limpieza del obsesivo satis-
face a ta vez la pulsién anal de entrar en contacto con la suciedad y los descos
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compulsivos de limpieza que ¢l individuo ha estructurade como formacién
reactiva frente a sus mds profundos deseos de suciedad.

d) Sobredeterminacion: son miultiples las formaciones de compromiso
que confluyen en un sélo sintoma puesto que éstos se hallan multidetermina-
dos por la incidencia transaccional de varios conflictos. No basta con seguir
una sola linea regresiva en la bisqueda de la etiologfa tltima del sintoma, sino
que hay que tener en cuenta que éste se halla sobredeterminado, son multi-
ples los conflictos y consiguientes formaciones transaccionales que sostienen
la actividad sintomatica.

e) Significacion del sintoma: todo sintoma ncurético cs a la vez la expre-
sién fantasmatica y simbdlica de la solucién transaccional dada al conflicto
psiquico o a la miltiple determinacion del mismo.

2. LA NEUROSIS OBSESIVA

Freud consideré imprescindible para la caracterizacidn de las neurosis la
determinacién del tipo de pulsién que subyace, los momentos de fijacién y los
mecanismos bésicos que se ponen en marcha a partir del fracaso de la repre-
sién y el retorno de lo reprimido y de la modalidad sintomatica cn que tales
contenidos adoptan su formacién de compromiso.

a) Tipo de pulsion:

Intensa fijacion en la etapa anal-retentiva, las pulsiones son sddico-anales.
Confluyen en ella elementos copréfilos y agresivos. La tendencia al contacto
con la suciedad y el manejo agresivo de la misma es la caracteristica funda-
mental de este tipo de pulsién. La zona erdgena es el ano y la actividad de ta
cual el nifio obticne placer es la retencién de los contenidos fecales.
Acompafia una historia de masturbacion anal més o menos encubierta. La
masa fecal cs usada como cstimulante de las terminaciones nerviosas por la
retencién, evacuacion lenta, expulsién parcial o ritmica y la retraccién o
expulsién forzada y rapida. No es extrafio que en los sintomas obsesivos apa-
rezcan los contenido anales de forma simbdlica: obsesion por cerrar el gas
(ventosidad intestinal), puertas (esfinteres), fobia a la sucicdad (objeto
anal)... La retencidn es debida a la valoracién de las producciones anales. Se
las idealiza equiparéndolas al dinero y oro. Todoe Io que se guarda se rcvalori-
za. La tendencia a retener se observa en el coleccionismo, ahorro, dificultad
para desprenderse de cosas... La misma idea obsesiva cuesta de ser expulsa-
da. Asi en el caso del hombre de las ratas estudiado por Freud.
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La ambivalencia y sadismo son caracteristicas esenciales de la pulsion
anal. La lucha por el control de los esfinteres es la ocasién para oponerse a la
madre y manifestar una agresividad que esté separada de los componentcs
erdticos y de estima. E} individuo es ¢} sujeto y objeto de su sadismo. Se tor-
tura con rituales, escripulos, exigencias, dudas... Pero también "sadinizan" a
los demds. La ambivalencia se muestra como odio y amor hacia €l mismo
objeto. El elemento de odio es reprimido pero reaparece en las llamadas
fobias de impulsion: miedo a hacer dafio a alguien. El hombre de las ratas
tienc miedo a que le pudiera pasar algo a dos personas a las que quiere mucho
(Cfr. OC. I, 1441 ss.). Padecia de impulsos compulsivos como el de cortar el
cuello con una navaja. Lo mds llamativo era ¢l miedo a que la tortura de las
ratas le sucediera a su padre 0 a la muchacha a la que amaba. El paciente de
Freud habia acumulado una intensa ambivalencia respecto de su padre origi-
nada en su precoz sexualidad y los castigos del mismo.

*La crueldad es algo que forma parte del cardcter infantil... Aiin no se ha logra-
do realizar satisfactoriamente el andlisis psicoldgico de este instinto, pero debe-
mos aceptar que la impulsion cruel proviene del instinto de dominio y aparece
en la vida sexual en una época en la cual los genitales no se han atribuido toda-
via su posterior papel. Por tanto, la crueldad predomina durante toda una fase
de la vida sexual, que mds tarde describiremos como organizacién pregeni-
tal" (OC. I, Tres ensayos... 1206p).

En la fase genital los componentes agresivos se encuentran fusionados
con componcntes unitivos y erdticos, en la etapa sddico-anal tal unién es toda-
via inexistente, por lo que estas tendencias antagénicas adquieren caracter de
ambivalencia

b) Funcionamiento del Yo:

E! obsesivo razona mis que siente. Adquiere un buen control del lengua-
je que aparece revestido de connotaciones magicas: creen que las ideas puede
tener consecuencias en el mundo real y por eso las procuran controlar. La
sobrevaloracién narcisista de las materias fecales como producto propio que
uno puede retener se extiende a la posesion del dinero, cosas valiosas, capaci-
dad de control, puntualidad, parsimonia, orden, disciplina...

Las defensas utilizadas por el yo frente a las pulsiones son:

- Desplazamiento. evita que los deseos relacionados con la satisfaccién de
las pulsiones anales se vuelvan conscientes. Se desplaza la investidura a otras
representaciones anodinas pero vinculadas asociativamente con las represen-
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taciones intolerables, representacién desfrazada en la conclencia de las mis-
mas pulsiones anales y séddicas contra las cuales quiere el individuo defender-
se, El desplazamiento produce ¢l sintoma, ideas y representaciones obsesivas,
Si se imponen, a pesar de su caracter absurdo, es debido a la intensidad con
que han sido cargados.

- Control: el nifio se identifica con la demanda de control de sus esfinte-
res y siente la gratificacién narcisista derivada del hech«r de conseguir satisfa-
cer a sus padres. El control se conviertc en el método para defenderse de las
pulsiones amenazadoras. Pero es aprendido por el obsesivo bajo el signo del
miedo a Jos padres y se entiende como sumisidn aun perseguidor, entonces
lleva la marca de una relacidon sadomasoquista. El control se convierte en tira-
nia y obtiene més placer de €l que del trato con las personas. El obsesivo lo
controla todo: las relaciones con los demds, el orden, la puntualidad, el tiem-
po (planifica)...

- Aislamiento ideoafectivo. sc separa representacidn intolerable y afecto.
Las ideas aparecen desafectivizadas. Esto produce un lenguaje aburrido, falto
de emociton, Hablan como un libro, acumulan adjetivos, eufemismos, retuer-
cen las expresiones...

-Formacién reactiva: se genera una actitud de sentido contrario a la del
deseo reprimido que se instala de forma permanente. Asi aparece el amor a
la limpieza, el orden, tenacidad, parsimonia.

- Anulacion retroactiva: defensa secundaria contra las ramificaciones de
lo que vuelve del inconsciente. Contra ello se toman medidas preventivas con-
sistentes en rituales cada vez mdas complejos. El hombre de las ratas (pacien-
te de Freud) retira una piedra porque teme que su amada se haga dafio (fobia
de impulsion, sadismo disfrazado) pero sintiendo que era absurdo se ve obli-
gado a anular lo hecho retirando la piedra. Intenta neutralizar sus ideas com-
pulsivas con diferentes férmulas, diciéndose: "pero" acompaiiado de un gesto
de rechazo.

- Identificacion con el agresor: la educacién de los esfinteres culmina en
una identificacién con el perseguidor (padres con cxigencias sadicas). El agre-
dido se convierte en agresor. Se intensifica 1a identificacidn con los aspcctos
sadicos y exigentes de los padres mds que con sus aspectos protectores y con-
tenedores.

¢) Relaciones de objeto:

La relacién con los padres se establece como sumisién al agresor. Se opo-
nen pero teme cl castigo. Las relactones posteriores prolongan este patrén: se
enfrentan a la autoridad como lo hacian con los padres, con la misma rabia y
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humillacién. Pero con los iguales ¢ inferiores predomina el control, las exi-
gencias sadicas, torturan con las demandas de puntualidad, perfeccionismo,
orden, etc. S¢ implican emocionalmente poco, porque la dependencia emo-
cional es humillante, la espontaneidad peligrosa, se defienden de contactos
afectivos.

Especialmente importante es la funcién del superyé infiltrado por el
sadismo: tiraniza al yo que sicnte como injusto ¢l trato que se le dispensa. Se
reproduce entre las instancias de la personalidad la relacién de exigencia
vivida con los padres. El individuo se tortura para ser puntual, ordenado, lim-
pio... El superyo no cuida sino que exige. El ideal del yo exalta la retencién y
contiene la identificacion con el agresor {"quien bien te quiere te hard llorar",
"la letra con sangre entra", serian sus lemas), la tozuderia, control de emo-
ciones, eficiencia técnica, cicrta pedanteria, cortesfa excesiva, convenciones y
NOTMAs... '

d) Mecanismo bésico y proceso psicodindmico:

Comentaré brevemente el proceso de génesis de la neurosis obsesiva. Lo
mds tipico de ella es la represion del afecto que acompaiia a la representacion
patégena. El obsesivo es una persona que atrofia su diumension afectiva e
hipertrofia defensivamente su mundo intelectual (al contrario de lo que veia-
mos en la histeria).

El proceso psicodindmico puede ser resumido en los siguientes pasos:

- Fantasia intolerable: lo intolcrable al futuro obsesivo es la experiencia
placentera que la satisfaccién de los componentes sddico-anales le produje-
romn en su momento y que es reproducida por el propio recuerdo de esa viven-
cia placentero o de la fantasia que recrea tales tendencias. La satisfaccién de
tales pulsiones resulta intolerable por su caricter esencialmente perverso. Lo
que angustia al individuo es el miedo al descontrol de sus propias tendencias
sadico-anales (pervertere=desparramar); o lo que es lo mismo miedo a qgue
sus ambivalentes deseos de agresién hacia sus objeto amorosos terminen por
autodestruirle.

- Defensa primaria: represion del afecto. "En la neurosis obsesiva el suce-
so no es olvidado; pero si despojado de su afecto y suprimidas o interrumpidas
sus relaciones asociativas, quedando asi aislado y no siendo tampoco reprodu-
cido en el curso del pensamiento corriente” (OC. 11, 2853).

- Produccién del sintoma primario: la escrupulosidad. El retorno de lo
reprimido se muestra como escrupulosidad y reproches. Desde la perspectiva
de la segunda tépica freudiana va a ser explicado a partir de la internalizacién
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por el sujeto de un superyé de extraordinaria sevendad, fruto de la identifi-
cacién con ¢l agresor que estudiamos precedentemente. Tales reproches al ser
fruto del fracaso de la represién se manificstan como escrupulosidad general.
El peligro quc ¢l yo teme procede del superyd. Los pasos siguientes tenderan
a evitar todo afecto o sentimiento. El obsesivo bloguea su afectividad para no
sentir la escrupulosidad y los autorreproches.

- Produccion de sintomas transaccionales: afectos ¢ ideas obsesivos

Estos sintomas protcgen al individuo de {a angustia que produce la temi-
da emergencia de la escrupulosidad procedente de la pulsién sddico-anal.
Freud resume estos sinfomas en el siguiente texto: "De este modo el reproche
{de haber realizado en la nifiez el acto sexual de que se trate) se transforma
fdcilmente en vergitenza (de que otra persona lo sepa), en miedo hipocondria-
co {de las consecuencias fisicas de aquel acto), en miedo social (a la condena-
cion social del delito cometido), en miedo a la tentacion (desconfianza justifi-
cada en la propia fuerza moral de resistencia), en miedo religioso, etc. " (OC.I,
Nuevas observaciones...291). Veamos uno por uno.

- Vergiienza: qué pensaran los olros si supleran de sus perversos deseos
sadico-anales. Proyecta en los demas su propio superyé convirtiéndolos en
hipercriticos. '

- Miedo hipocondriaco: la enfermedad fisica como castigo (el miedo al
SIDA sin causa justificada).

- Miedo social: miedo a los reproches, a ser acusado por cualquier delite
al que el obsesivo afiade siempre el componente sadico gue vicne de la infancia,

- Miedo a la tentacion: es el miedo compulsivo al descontrol.

- Miedo religioso: la culpa, los autorreproches, el castigo, el tabi de 10 ins-
tintivo convierte a la religién en el lugar comun de toda neurosis obsesiva.

- Defensa secundaria: el ritual. cuando falla la defensa primaria de la
represion y las defensas contra la escrupulosidad se pone en marcha la defen-
sa secundaria con toda clase de medios preventivos que culminan en los céle-
bres rituales o ceremoniales del obsesivo terminal. Talcs medios preventivos
cumplen una funcién intcrmedia entre los sintomas transaccionales de la
escrupulosidad y la definitiva aparicién de aquellos actos obsesivos que son
los que realmente constituyen la verdadera defensa secundaria contra la pul-
sién sddico-anal.

"Al lado de estos sintomas transaccionales que significan el retorno de la repri-
mido, y con ello el fracaso de la defensa primitivamente conseguida, forma la
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neurosis obsesiva otros, de un origen totalmente distinto. El yo intenta, en efecto,
defenderse de las ramificaciones del recuerdo, inicialmente reprimido, y crea en
esta lucha defensiva sintomas que podriamos reunir bajo el nombre de defensa
secundaria. Son estos sintomas, en su totalidad, medidas preventivas, que prestan
buenos servicios en la hicha contra las representaciones y los afectos obsesivos”
(OC.1, Nuevas observaciones... 291).

En el mismo articulo Freud habla de cuatro grupos de medidas defensivas:

- Medidas de penitencia (ceremoniales molestos, observaciones de nime-
ros): cuando ya no se controla el difuso scntimiento de culpa y escrupnlosi-
dad, entran en accién todo tipo de ceremoniales molestos y obscrvaciones de
ndmeros tendentes a descargar los altos niveles de angustia.

- Medidas de prevencién: (fobias, supersticciones, minuciosidades, incre-
mento del sintoma primario dc los escrdpulos): medidas de evitacién, cuyo
prototipo es el de las cldsicas fobias tendentes a soslayar toda aquella cir-
cunstancia susceptible de hacer emerger la angustia.

- Miedo a delatarse (coleccién cuidadosa de todo papel cscrito, misantro-
pia): conecta con ¢l delirio persecutorio y el miedo a la condenacidn social. El
miedo social o persccutorio llevard al repliegue misantrépico y al control de
todo contacto personal que él pueda vivir recelosamente como autoacusatorio.

- Aturdimiento: intento de disminucién de los altos niveles de angustia
mediante la absorcidn de bebidas alcohdlicas o similares.

El obsesivo intenta evitar la angustia mediante la actuacién. Esta actua-
cién o descarga mediante la accién es o que constituye la esencia misma de
todo tipo de ritual o ceremonial obscsivo:

“El ceremonial neurdtico consiste en pequerios manejos, adiciones, restricciones

y arreglos puestos en practica, siempre en la misma forma o con modificaciones
regulares, en la ejecucién de determinados actos de la vida cotidiana. Tales mane-
jos nos producen la impresién de meras formalidades y nos parecen faltos de
toda significacion. Asi, aparecen también a los ojos del enfermo, el cual se mues-
tra, sin embargo incapaz de suspender su ejecucidn, pues roda infraccion del
ceremonial es castigada con una angustia intolerable que le obliga en el acto a
rectificar y a desarrollarlo el pie de Ia letra"(OC II,Los actos obsesivos y las
practicas religiosas... 1337),

Existen dos tipos de conductas compulsivas mas o menos ritnalizadas: las
que tienden a evitar el nicleo patégeno (evitativas) y las encaminadas a eli-
“minar cl sentimiento de culpa (anulativas}).
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3. NEUROSIS OBSESIVA Y RELIGIO

A

N

El siguicnte cuadro es un resumen del paralelismo entre ncurosis y reli-

gién que establece Freud en el articulo
refigiosas". Lo comentare a continuacion.

"Los actos obsesivos y las prdcticas

OBSESION

RELIGION

1. Acontecimiento psiquico precoz trau- | 1.
mitico-instintos sexuales sddico-ana-
les reprimidos.

Renuncia y condena de los instintos
sexuales y egoistas

2. Represién o defensa primaria fallida: | 5
sintoma de vigilancia pcrmanente

. Represidn imperfecta y necesidad de

una vigilancia continua: el pecado
acecha.

3, Vuelta de la reprimido vivido como | 3.
tentacién permanente y sensacion de
culpa.

La vuelta de lo reprimido hace que
incluso los mas piadosos se sientan
pecadorcs y swvjctos de tcntacién.
Conciencia de culpa subsiguiente a la
tentacion.

tiosa de acontecimientos desgracia-
dos.

4. Miedo al castigo y expectacion angus- | 4. Temor permanente al castigo de Dios y

angustia derivada de ello. Miedo a la
condenacion.

5. Defensa secundaria contra la vuelta | 5.
de lo reprimido: ha dc hacer esto o lo
otro para evitar la desgracia y por la
accién ritual compensar la presion
constante de lo reprimido (especie de
acting-out).

El ritualismo religioso, los actos de
penitencia... intentan compensar la
tentacion de lo prohibido que siempre
retorna.

6. Desplazamiento: se inviste el ceremo-
nial constituido como defensa, lo
nimio s¢ convierte en importante.
Prohibiciones fdbicas para huir de
tentaciones y evitar los peligros.

6.

La actuacidn del desplazamiento hace
que el acento recaiga sobre et cumpli-
miento formal de detalles y la escru-
pulosidad. Autotortura (vuelta de lo
sddico reprimido).

pacto entre Ja instancia represora y lo
reprimido. Tienen caricter transaccio-
nal.

7. Los sintomas son el resultade de wun| 7. El cardcter transaccional de la religion

se muestra en quc en su nombre se
hacen muchas de las cosas que elia
misma prohibe.
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Tanto la religién como la neurosis parten de la renuncia a la actividad de
pulsiones constitucionalmente dadas. Es el punto de partida. Afirma Freud
que son las pulsiones sexuales los que se reprimen en Ja neurosis y las egois-
tas en la religién. De hecho la religién colabora en el sostenimiento de la civi-
lizacién al justificar la renuncia a lo pulsional que a ésta le ¢s necesario. Sin
embargo aquello a lo que se renuncia vuelve permanentemente, es decir, la
represidn siempre es fallida. De aqui la regresion de lo reprimido que, en la
neurosis y la religién, aparece como tentacién y angustia de la que no es posi-
ble librarse. Se han de realizar continuos esfuerzos para sofocar lo pulsional
(la agresion, cl sadismo). Asi nace la defensa secundaria consistente en actos
ceremoniales que adquiercn un cardcter absurdo: pequefios mancjos, adicio-
nes, restricciones, arreglos. .. puestos cr practica de una manera eslereotipa-
da. Parecen meras formalidades sin sentido pero el enfermo no puede sus-
pender su ¢jecucion. Cada fallo es castigado con la angustia y obligado a rec-
tificar y desarrollarlo al pie de la letra. El ceremonial estd "investido" de una
carga de afecto que no le corresponde, que procede de otro lugar. Toda acti-
vidad puede convertirsc en acto obsesivo complicada con adicicnes y adqui-
riendo un ritmo dado.

El sujeto, observa Freud, que padece obsesiones y prohibiciones se con-
duce como si se hallara bajo la soberania de una conciencia de culpabilidad de
la cual no sabe nada. Se trata de una conciencia inconsciente de culpa origi-
nada en acontecimientos psiquicos precoces. En "Inhibicion, sintoma y angus-
tia" Freud explica que el supery6 castiga con la culpa porque sabe mas que €l
propio yo de lo que hay en el ello, es decir, los instintos sddico-anales repri-
midos. De hecho la culpa forma parte de ese mismo impulso sddico: el indivi-
duo se tortura con ella. Asi se satisface lo que se pretende evitar mostrando-
se el caracter transaccional de todo sintoma. "E! superyo se conduce como si
no hubiera tenido lugar represién ninguna, como si le fuera conocido el impul-
50 agresivo en su verdadero sentido y con toda su cardcter afectivo, y trata al yo
de acuerdo a dicho sentido. El yo, que por un lado se sabe inocente, experi-
menta por otro un sentimiento de culpabilidad, y siente sobre si una responsa-
bilidad que no acierta a explicarse. Pero el enigma que asi se plantea no es real-
mente tan intrincado. La conducta del superyé es muy comprensible y la con-
tradiccion que surge en el yo no nos muestra sino que ha permanecido inco-
municado con el ello a consecuencia de la represion y, en cambio, totalmente
abierto a las influencias del superyé" (OC. I, Inhibicién, sintoma y angustia,
2851).

Cada situacién nueva se presenta como ocasién para la reaparicién de lo
reprimido y engendra una expectacién angustiosa de acontecimientos des-
graciados asi como el sentimiento de merecer castigo. El ceremonial constitu-
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ye una proteccién contra la tentacién y la angustia, una distraccion compulsi-
va, narcotizante, sobre la que se ha desplazado el afecto angustioso que pro-
cede de lo pulsional reprimido pero emergente. *A la conciencia de culpabifi-
dad de los neuréticos obsesivos corresponde la conviccién de los hombres pia-
dosos de ser, no obstante la piedad, grandes pecadores y las pricticas devotas
(rezos, jactlatorias, etc.) con las que inician sus actividades cotidianas, y espe-
cialmente toda empresa inhabitual, parece entrafiar el valor de medidas de pro-
teccién y defensa” (OC.IL Los actos obsesivos y las pricticas religiosas, 1340).
Se trata de un conflicto sin solucidn. La presién del instinto requiere de con-
tinuos esfuerzos: "Al progresar la enfermedad los actos primitivamente encar-
gados de la defensa van acercdndose cada vez mds a los actos prohibidos, en
los cuales el instinto pudo manifestarse licitamente en la época infantil" (Ibid.)
Por ello los ceremoniales y prohibiciones van multiplicindosc y volviéndose
mdés complejos. En el caso de la religién se acumularén los actos de peniten-
cia, la escrupulosidad y cl rigorismo cn ¢l cumplimiento de las normas. Pero
la duda nunca se aplacaré y en las fantasfas reaparecerd el componente sadi-
co-libidinoso, como en los llamados malos pensamientos.

4.LOS RASGOS DE LA RELIGION OBSESIVA

Voy a centrarme en la descripcién del aspecto que toma la religién (cris-
tianismo) bajo la influencia de la neurosis obsesiva.

a} Transferencia sobre Dios: adquiere Dios los rasgos de un poder anéni-
mo ante ¢l cual el hombre sc siente culpable. Si la culpa es proyectiva, engen-
dra la impresion de ser descubierto, de que los demds nos saben malos y des-
preciables, que conocen nuestras intenciones ¢ impulsos, es Dios quien mejor
acoge estas proyeccioncs. El escrupuloso vive bajo la mirada de Dios de tal
modo que lo que canta con jibilo el salmo 139: "Yahvé td me sondeas y me
conoces, tu sabes cuando entro y me levanto... tu pones tu mano sobre mi*, €]
lo vive con terror. Es la mirada de Dios que contempla al hombre feo del que
habla Nietzsche en el Zaratustra. El hombre que para liberarse de la culpa y
de su fealdad tuvo que matar a Dios porque su mirada penetrante le descu-
bria en falta y le imponia la continua prohibicién sobre el goce. A través de la
lectura de “Inhibicion, sintoma y angustia” comprendemos que sobre Dios
recae la proycccidén de un superyd sadico:

"Podemos limitarnos a reconocer simplemente que en la neurosis obsesiva se
constituye un superyé de extraordinaria severidad; o podemos pensar que el
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rasgo fundamental de esta afeccion es la regresion de la libido e intentar relacio-
nar también con ella el indicado cardcter severo del superyo. En realidad el
superyé que procede del ello, no puede sustraerse a la regresion y a la defusion
de instintos, que en el ello tienen efecto. No seria, pues, de admirar que en la neu-
rosis obsesiva llegara a set, por su parte, mds duro, severo y cruel que en un des-
arrollo normal" (OC. I, Inhibicién, sintoma y angustia, 2850).

Este supery? le da su cardcter severo al dios de la religidn obsesiva ante
el cual se han de realizar los ceremoniales. Esta idea de un dios sadico fue cap-
tada por Nietzsche al hablar del més alld como odio a la vida que es instinto.
El resentimiento y la venganza forman parte de la escencia del cristianismo y
de su moral. La misma lectura hace Freud a través del estudio de la obsesién.
Los valores llamados por Nietzsche ascéticos, representan la negacién de lo
pulsional, negacién por la que la vida se pone contra la vida. Ellos constitu-
yen la forma de afirmarse de los débiles, es decir, la negacién de lo fuerte, del
instinto. La represion de la agresion es la causa de la mediocridad que azota
occidente y la consiguiente negacién de toda jerarquia, Ella cstd implicita cn
el desarrollo de virtudes como la compasidn, la humildad, ¢l altruismo, la
ascesis y cl sacrificio... La negacién de lo instintivo, (aqui la moral es sintoma
como Nietzsche propone en la Genealogia) deja entrever lo instintivo mismo.
La moral ascética deviene sadismo en su negacién del goce ajeno, es decir, jus-
tamente la realizacién del instinto que se pretendia negar. No podia ser
menos en quien no cs capaz de concederse ¢l goce propic y acumula por ello
resentimiento. Para el obsesivo todo lo que produce placer se vuclve sospe-
choso: Dios no lo tolera. Toda afirmacién propia, todo éxito es vivido como
culpa. Seglin la 16gica obsesiva sélo hay una plaza; el padre y el hijo, Dios y el
hombre no pueden ocuparla conjuntamente. Por ello gozar es desposeer al
padre, matarlo imaginariamente, lo que se convierte en un asesinato real
segln las leyes del psiquismo. Imposible entonces no contraer una deuda
impagable y continuamente renovada, a menos de cederle todo. Por eso el
atumero de los que se salva seré escaso. Asi se pensé durante mucho ticmpo
en el cristianismo. Fuera de la Iglesia no hay salvacién y dentro también es
escasa. Este concepto pobre de lo salvifico delata la obsesionalizacién de la
religion. Predomina cl castigo, todos estdn manchados con fa culpa. La man-
cha, lo impuro es concebido como algo fisico que se engancha, su origen tlti-
mo es lo excremencial. Es el caso del pecado original que se hereda desde
Adan a cada uno de sus descendientes. Nada puede lavar la culpa y la sucie-
dad que genera. El juicio de Dios es vivido como amenaza ¢ incita a una mala
conciencia permanente de quien se sabe, haga lo que haga, culpable (lo sabe
ese supery$ en comunicacién secreta cor el ello). Amor y odio se conjugan y
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dirigen hacia un padre idealizado y envidiado al que se quisiera desplazar
(andlisis freudiano del origen de la religidn basada en el parricidio original
que nos muestra cn escena la psicologia obsesiva).

La transferencia ha operado desde el primitivo objeto: el padre interiori-
zado que da lugar al superyé. Este padre, como vimos, fue vivido como obje-
to sddico. El nifio aprendié por sumisién, sometimiento masoquista, a quien
fue considerado un agresor. De ahi que quepa reproducir este mismo vinculo
con Dios, vivido también como perseguidor, a quien sélo cabe someterse o
bien, unido a él y en su nombre, actuar sadicamente por identificacién con el
agresor y ejercer la violencia de forma mas o menos encubierta. De aqui deri-
va buena parte del fanatismo cristiano que considerandosc en posesién de la
verdad absoluta actué cometiendo toda la violencia que €l prohibia.

b) El ritualismo: el rito quiere efectuar la unidn con lo divino y para que
sea verdad es necesario que la actitud presupuesta exista realmente. Pero
puede privatizarse, retirarse del contexto simbdlico que le da su sentido y
obedecer a una 1égica inconsciente. Entonces se degrada v deviene sintoma
expresando una significacién privada. La culpabilidad atrapa el ritual convir-
tiéndolo en accidn cuasi-mégica. Es el paralelismo entre ceremonial neuréti-
co y rito religioso que establece Freud. El neurdtico cumple con cuidado meti-
culoso actos insignificantes: contar libros en un cstante, caminar por las jun-
turas de las baldosas, quitar o poner un objeto en una posicién precisa... El
mismo tipo de comportamientos puede encontrarse en el terreno religioso,
Los detalles adquieren importancia, se racionalizan, se pierde funcién simbo-
lizante, se aislan unos en relacién a otros, se cumplen meticulosamente para
que 1o surja {a angustia.

El motivo central es la culpabilidad por ello el rito deviene una magia
defensiva contra la punicidn esperada. Dado que Dios tiene ]la misma capaci-
dad observadora que la instancia critica interna, se le supone perpetuamente
disgustado y el rito es instrumentalizado para conseguir apaciguarlo. Es el
caso de sacramentos como la confesidon donde la exposicidn minuciosa de
todos los pecados jamés apacigua al penitente.

Ademis la represion del afecto {aislamiento idecafectivo) da lugar a una
exageracion de la importancia de las normas que deben observarse con todo
detalle y frialdad. Es el caso del fariscismo que denuncia el evangelio y que
tanta carrera ha hecho en el seno del propio cristianismo. Los preceptos valen
por si mismos y estdn desafectivizados. Se prefieren las expresiones barrocas,
el lenguaje complicado y retorcido, aburrido muchas veces. Impera el orden
como formacién reactiva y la rigidez. Asi los propios rituales se convierten en
castigo que tranquiliza la conciencia: la persona se tortura para ser puntual,
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rezar, cumplir preceptos, hacer penitencias... y "sadiniza" a los demds con las
mismas exigencias, La tradicién cstd hipcrvalorizada: lo antiguo contiene la
verdad formando parte de la valoracion que hace ¢l obscsivo de la retencién
de objetos (el coleccionismo, el ahorro...): esta retencién da lugar a productos
que se revalorizan y que crecen por acumulacidn. Esta es la concepcidn de los
rituales y la tradicién en la iglesia catdlica y ortodoxa. Est4n cargadas las nor-
mas y rituales con una investidura que corresponde a las represcntaciones
intolerables y ha sido desplazado sobre clementos anodinos. Asi se explica su
cardcter compulsivo y absurdo, el culto al detalle y la falta de espiritu en la
lectura de las normas litirgicas y en la interpretéci(m de las tradiciones.

¢) Legalismo: la ambivalencia sc deja notar en la relacién con la ley.
Cumpliéndola en extremo se demuestra su tirania excesiva y se la ridiculiza.
Esta ironfa expresa la revuelta inconsciente que se alberga bajo la esclavitud
aceptada. Hay que empujar la ley hasta sus exigencias extremas por acallar el
menor movimiento de libertad peligrosa y garantizar por rigurosa sumisién
que el amor es total. Es el caso de la casuistica moral. Pero atin asi no se des-
plaza la angustia y domina el sentimiento de no arrepentirse de verdad: cl
sujeto sabe inconscientemente que guarda tras si el odio, los deseos de trans-
gresidn. Asi al fiel le asaltan ideas obscenas, imagina al Cristo desnudo en la
cruz con ¢l penc erecto... Sc percibe el gozo secreto de la transgresion.

I.a moral cristiana refleja en su vertiente ascética su cariz sadico. Bajo la
idea de buscar el bien y la salvacién del otro se le agrede con exigencias y
normas escrupulosas, con el imperativo de controlar las malas inclinaciones o
los malos pensamientos. Estas normas nacen de un superyé que estd infiltra-
do por el sadismo del ello. El superyd comunica con el ello y obtiene una satis-
faccién sédica de tiranizar y torturar el yo. La relacién entre las tres instancias
de la tdpica es fundamentalmente una relacién sadomasoquisma. Sin embar-
go el aspecto sédico de esta relacidn es bastantc egosintdnico. El superyé
detecta cl sadismo y la sexualidad perversa (analidad) del ello y juzga, critica
y castiga al individuo por tener estas tendencias. De esta actividad de juzgar
y criticar e] superyé obticne una satisfaccidn de su sadismo. Sin embargo
como ¢l yo vive en la formacién reactiva respecto a estas tendencias pulsio-
nales, habitualmente siente que es injusto el trato que le da su superyd y se
revuelve contra él. As{ se reproduce entre las instancias de la personalidad la
relacion de exigencia, revuelta y castigo que el individuo vivié ¢n su infancia
entre &l y sus padres. Por ello idealizan a los padres que pegan para que sus
hijos vayan por el buen camino ("quicn bicn tc quiere te hard llorar").

La identificacién con cste superyd se traduce en un funcionamiento sadi-
co: muchos obsesivos defienden la pena de muerte y la eficacia pedagégica-y

.
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reformadora dc los castigos... Identificados con ¢l supery6 sc sienten aliviados
de su propia autotortura. Se idealiza la disciplina, la obediencia ciega, la pla-
nificacidon, el control de las emociones, el sacrificio, 12 tenacidad... todo ello
como agresién dirigida al otro. A los obsesivos les agrada controlar y mani-
pular la vida de los demés. En la relacidn con los superiores éstos se convier-
ten en representantes de los padres de la educacién de los esfinteres y el obse-
sivo siente hacia ellos rabia, humillacién y miedo del sadismo que les atribu-
ye. Igual que con los padres en la infancia, su actitud respecto de los superio-
res oscila entre la obediencia y la rebeldia. Obedece las érdenes incluso al pie
de la letra, pero les encuentra crrores y falta de sentido. Es ¢l gran dilema del
obsesivo: el miedo a que se le ataque en su mala conducta y se le castigue le
fleva a obedecer pero esta obediencia es vivida como una humillacién y un
abandono de sus verdaderos deseos lo que le produce ira. El miedo que pro-
viene del desafio, conduce a la obediencia, en tanto que la ira, que proviene
de la obediencia, conduce nuevamente al desafio. Este conflicto procede de la
infancia y se expresa en términos infantiles. Obediencia y desafio sc equipa-
ran a la sumisién humillante y al asesinato. Los debates pierden su propor-
cién. La puntualidad, puleritud, orden, cumplimiento estricto de Jas obliga-
ciones se derivan del temor a la autoridad. De igual modo otro conjunto de
rasgos obsesivos proviene del elemento celérico del conflicto: obstinacion,
negligencia, sadismo... se dejan derivar del enojo desafiante, De aqui la curio-
sa mezcla de elementos contradictorios que se encuentran en los obsesivos.
Estos deben defenderse de sentimientos tan intensos reduciendo al maximo
sus contactos emocionales.

Respecto de los iguales y subordinados, el sadismo y la necesidad de con-
trolar la relacién hace que tiranicen a sus hijos y subordinados. Dicen que
quieren que hagan las cosas perfectas y c¢n realidad quieren que las hagan a
su manera. Normalmente dan mucha importancia a detalles que a otros les
parecen accesorios. Cuando la situacién lo permite pueden ser bastante crue-
les, normalmente con la excusa de hacer el bicn, educar correctamente, salvar
de peligros...

Freud realiza un trabajo similar al que pretendia Nietzsche en La genea-
logia de la moral. Se trata de restablecer el origen de la moral, el paisaje que
1a ha visto nacer en orden a determinar "el valor de los valores", es decir, lo
que ellos significan para la vida, la perspectiva, el sujeto que habla a través de
¢llos. Y ¢n los origenes esta cl instinto de agresion, el odio a la vida.

d) Narcisismo: se sufre de perfeccionismo. El nivel de exigencia interno
es elevado: "Sed perfectos como perfecto es vuestro padre celestial®. Se desea
la perfeccién en la tucha contra los instintos y los deseos. Pero quererse per-
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fecto es una manera narcisista de ligarse a s{ mismo. Se trata de la contradic-
cién en la que incurre el publicano de la pardbola evangélica que quiere reco-
nocerse pecador para no ser fariseo y que por ello se afirma mas perfecto que
el fariseo. Perfeccién es desco de suprimir todo fallo y responder al deseo del
otro. Para ello se necesita la conformidad con el propio ideal del yo que se
proyecta como exigencia en los demds. Como este ideal es ¢l de la perfeccidn
como operacién anti-libido, entonces se suprime el polo del devenir. El hom-
bre querria ser enteramente 1o que él imagina que debe llegar a ser, Deseo de
plenitud en la que estaria totalmente de acuerdo con uno mismo. Deseo de no
desear para no padecer la falta que el desco implica. Las pulsiones son las que
nos hacen caer en la cuenta de nuestra precaricdad. Bajo la idea de perfec-
cién se oculta una imaginaria representacion del hombre que estaria libre de
la extraia alteridad de lo pulsional vy maxime en el obsesivo donde lo pulsio-
nal es, basicamente, lo perverso anal-sidico.

El narcisismo sc deriva de la sensacién de superioridad moral que proce-
de de la renuncia y el sacrificio. Esta sensacion convierte sus actuaciones
masoquistas de renuncia cn virtudes éticas que devienen por ello dificilmen-
te modificables. Otra fuente de narcisismo consiste cn la alianza con un indi-
viduo o entidad que le devuelva la sensacién de omnipotencia inicial que
correspondia a la asociacién del bebé y la madre, quien parecia ser omnis-
cicnte, omnipotente y providencia universal. Esta alianza no necesita ser con
un individuo, puede ser con un sistema de pensamiento, religién o doctrina...
Si separamos al individuo de su compafiero omnipotente resuttard abrumado
por sentimientos de impotencia, inadecuacidon y dependencia. La grandiosi-
dad del obsesivo depende dc cste tipo de asociacioncs. De ahi la necesidad
para el religioso obsesivo de una iglesia poderosa que dé seguridad y satisfa-
ga sus necesidades encubiertas de dependencia.

No es dificil reconocer en esta versién del cristianismo la religidén gue
durante mucho tiempo ha dominado occidente promoviendo la fobia frente a
lo corporal, la escrupulosidad, el legalismo y la renuncia masoquista... Aunque
no tengo duda de que no es 1a tinica versién posible ni de hecho o ha sido, fue
la hegemonica durante siglos. Sin embargo es probable que los problemas
vayan hoy por otros caminos y que el llamado resurgir de lo sagrado obedez-
ca a otros planteamientos m4s cercanos a [o que al principio del trabajo plan-
teaba como religiosidad histérica u oral.
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TEXTOS Y GLOSAS

Aclaracion a un articulo

La presente nota se publica como puntualizacién al articulo de B.
Dominguez aparecido en esta misma revista en el nitmero 30 (1995) pp. 239-
280, que ha suscitado reparos por parte de la autoridad cclesial. En nombre
de la Direccidn de Estudio Agustiniano, que no comparte necesariamente los
puntos de vista de sus colaboradores, se hace ptiblica esta puntualizacién a
algunas posiciones del citado articulo, tal como merecen.

1. La obra salvadora de Jesucristo

En su articulo el autor se muestra convencido de la necesidad de refor-
mular la obra salvadora de Jesucristo (p. 243) y cn ¢se empeiio expone un
severo ataque a la teorfa de la satisfaccion vicaria de S. Anselmo, apoyandose
en las criticas de otros tedlogos. Para el autor, el error fundamental de la sote-
riologia anselmiana radica en haber llevado la obra redentora de Jesucristo al
campo de lo juridico, cuando se trata de una obra de amor, y por ello, "sélo
desde ¢l amor de Dios, que nada tiene que ver con el concepto de satisfaccion,
se puede entender en la fe la obra llevada a cabo por Cristo en favor del hom-
bre" {p.249).Y segin su exposicién personal de la muerte de Jesis, ésta acon-
teci6 como consecuencia histdrica de su denuncia abierta de lo que esclaviza-
ba al hombre: "La muerte en Cruz, fue, en definitiva, consecuencia de la injus-
ticia humana mds que designio pre-establecido de Dios" (p. 250). Es el amor
el motivo de la encarnacidn, la redencién y de toda la conducta de Jesiis en
la que carga con las necesidades humanas, identificindose con el hombre
sufriente: "Tomé sobre si nuestras debilidades y cargd con nuestros sufri-
micntos" (Mt 8, 17b).

En la explicacién del efecto redentor de la muerte de Jesiis la teoria de la
satisfaccién vicaria de S. Anselmo, en efecto, ha jugado, como ¢l autor sefiala
(p. 248), una inmensa influencia. La teorfa de Anselmo, sobre todo a través de
la reelaboracién de S. Tom4s, que la suavizd, ha sido un teologiimeno clésico
-aunque nunca fuera proclamada dogma- que en nuestro tiempo ha encon-
trado un rechazo casi equivalenic a Ja aceptacidn de tiempos pasados y al cual
suma ] autor su voz. Hace afios ya, en efecto, H. U. von Balthasar hablaba dc
una "carrera hoy undnime contra la doctrina de Ia satisfaccién vicaria (hasta
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ahora clasica} de San Anselmo”! y la Comisién Teoldgica Internacional en
1979 resefiaba en términos muy cercanos a los usados por el autor los repro-
ches que la teorfa cosecha por parte dc muchos contemporaneos?. Sin embar-
g0, si en la soteriologfa anselmiana hay cosas perfectamente criticables3, tam-
bién tematiza afirmaciones de fe, tras los cuales se hallan afirmaciones del
Nuevo Testamento, como la entrega dc Jesuds por parte del Padre y la entrega
a éste de Jesus en su muerte, ambas en el didlogo trinitario, el caricter sacri-
ficial de la cruz y la dimensién vicaria o sustitutoria que la muerte de Jesis
tiene respecto a los hombres.

La cruz, entrega del Padre a los hombres y del Hijo al Padre.- Todo el
evento Cristo, desde la cncarnacién hasta la muerte en cruz, es entrega de
Dios a los hombres. En s misterio de amor, el Padre le da al mundo su
Unigénito para que tenga la vida cterna (Jn 3, 16), no ahorra a su propio Hijo,
“sino que lo entregd por nosotros” (Rom 8, 32). Encarnacién y muerte del
Hijo son la entrega amorosa del Padre y la ofrenda en la cruz es revelacién
cscatoldgica que Dios s amor (1Jn 4, 8). La cntrega suprema y dolorosa de
la cruz cs el signo del amor supremo (¥n 15, 13). Realmente, en el Calvario el
Padre entrega al Hijo a la muerte por los pecadores. Por eso, la cruz es sacri-
ficio y sacrificio que acece "pro nobis", dato absolutamente fundamental en
la fe cristiana que no deja de resaltar la soteriologia de S. Anselmo. Al mismo
tiempo, en la cruz, el Hijo se entrega al Padre. Si en toda su existencia huma-
na Jesis estd en plena conformidad con la voluntad del que le ha enviado, su
muerte es asimismo la plenitud de su fidelidad y amor al Padre fiel y amoro-
so con el mundo. Es decir, la cruz se plasma también en el seno del didlogo tri-
nitario y sin esta dimension, esto es, contemplada solo en una perspectiva
puramente histérica u horizontal, no se capta la hondura teo-l6gica de la
muerte de Cristod. En su muerte, Jestis consuma su entrega al Padre por amor
nuestro con toda la densidad de una ofrenda dolorosa. Esta entrega del Hijo
al Padre al morir, debe ser mantenida en el seno del didlogo trinitario y a esta

1. von BALTHASAR, H. U., Puntos centrales de la fe, Madrid 1985, 1135,

2. "Se indignan ante la idea de que Dios haya podido cxigir la sangre de un inocentc,
y ven en esta concepcién una sospecha de sadismo. Argumentan contra lo que se ha llama-
do la 'satisfaccién vicaria' {es decir, por un mediador), diciendo que tal satisfaccién cs
moralmente imposible: cada concicncia es auténoma -es su argumento- y ella no puede ser
liberada por otro”, C.T. L, Cuestiones selectas de Cristologia (1979), Texto de las conclusio-
nes, I11, 4.

3. El mismo von Balthasar en otro lugar de la citada obra no omite la critica a S.
Anselmo: O. ¢, 163,

4. Véase al respecto, FORTE, B,, Trinidad como historia, Salamanca 1998, 37 ss.
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perspectiva intradivina lleva la teoria anselmiana de la satisfaccién vicaria, si
bien tal dimension trinitaria puede recibir una profundizacién ulterior, como
sefialara en su dia Ja Comisién Teoldgica Internacional: "Lo que en el uso tra-
dicional se llama 'expiacién vicaria' debe ser entendido y subrayado como
acontecimiento trinitario”, pues en la entrega del Hijo se representaba la
accién del Padre que daba al Hijo (Rom 4,25)5.Y segtn la misma Comision,
Jests pudo cjercer, por un don gratuito, una obra salvadora para hombre por-
que aceptd "ser dado por el Padre” y porque El mismo se entregd al Padre,
que lo aceptd en la resurreccions.

La satisfaccion vicaria de la muerte de Jesds-.- En la elaboracién de S.
Anselmo la satisfaccién vicaria es, sin duda, el punto mas discutido como tam-
bién seiiala el autor. Empero, la satisfaccion sustitutiva ofrecida por Jesus en
su muerte al honor de Dios ofendido por el pecado, para su justa valoracién
debe ser situada en su contexto histérico-cultural?, el contexto del orden feu-
dal del medievo segin cual la violacién del honor del sefior supone la vulne-
racién del orden histérico-social y por ende su restablecimiento no mira sélo
a la satisfaccién personal que ha de darse al sefior, sino al restablecimiento del
orden general, la paz, ]a libertad, la justicia. Resarcir el honor de Dios es tam-
bién para Anselmo restablecer un orden de justicia y salvacién para la criatu-
ra humana. No se trata, pues, de satisfacer a un Dios celoso de su transcen-
dencia, sino de restaurar la paz, la libertad y el sentido del mundo, que sélo
perviven en cuanto los hombres reconocen el honor o la gloria de Dios.

En la argumentacién de Anselmo en pro de la necesidad de la
Encarnacién del Hijo es un dato de la mayor importancia -y hoy de méaxima
pertinencia- la imposibilidad de que Dios mismo directamente, de modo uni-
lateral conceda ¢l perdén del pecado humano y restaure su honor y €l orden
de larealidad violados. Dios no puede realizar con una gratuidad unilateral el
restablecimiento de su honor y del orden de la realidad violados por respeto
a la libertad concedida al hombre, por no pasar por encima de a autonomia
de los hombres, porque s6lo busca el reconocimiento libre de la criatura. Los
hombres, un hombre, tienen que tomar la iniciativa y rendir a Dios en nom-
bre de todos, en el lugar de todos, para bien de todos, la obediencia de la fe,
el acatamiento de su voluntad -que es voluntad salvifica- y as{ inaugurar un

5. C.T. 1, Cuestiones selectas de Cristologla (1979}, Texto de tas conclusiones, 1V, 3, 5.

6.ID,, 111, 3, 4.

7. Entre los ensayos de contextualizacidn y reinterpretacion positiva ofrecidos en los
ultimos afios, tenemos especialmente a la vista a KASPER, W., Jesits ef Cristo, Salamanca, 3°
edic, 1979, 271 ss.
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relacidn nueva entre Dios y los hombres, y entre éstos entre si en el recono-
cimicnto de la soberania amorosa y salvadora del Padre, La encarnacién y la
muerte del Hijo enviado por Dios €s la fidelidad libre y amante del Dios triho
a la creacién. Si Anselmo hace apelarse a Dios al ordo iustiatiae es ¢n la fide-
lidad de Aquél a su creacién. Y Jesiis cargando libremente con la muerte deri-
vada del orden de injusticia en el mundo por el pecado de los hombres, se
sitda en el lugar del hombre hasta el final, hasta la muerte, y abre la posihili-
dad de un sometimiento a Dios en la entrega obediente y amorosa. En la cruz,
Jests firma una alianza nueva entre IDios y la criatura y hace que la paz y la
justicia vuelvan a scr posibles en ¢l mundo, en sometimiento a la "justicia"
divinas.

Aqui se percibe el altisimo valor del dato de la sustitucién en la muerte
de Jesus, su caracter vicarlo, tan reiterado en el Nuevo Testamento, un ele-
mento nuclear en el acontecimiento de la redencidn que juega un papel cen-
tral en la soteriologia de San Anselmo aunque quizé eclipsado por el juridi-
cismo de su modo dec razonar®. La sustitucidn o representacidn constituye una
estructura fundamental de la historia de la salvacién en Antiguo y Nuevo
Testamento? y bajo su signo y valor se desarrolla y se interpreta todo el acon-
tecimiento Cristo. El elemento de la sustitucién se sitia en la 6rbita de la
antropologia ¢ historiologfa biblica de la solidaridad interhumana que des-
borda el marco del individualismo del pensamiento moderno. Hoy hemos
recuperade la condicién comunicativa, comunitaria, interdependicnte del
hombre y justamente en esta natural solidaridad interhumana, en el bien y en
el mal, el concepto biblico de sustitucién-representacién gana una nueva
expresividad y revela la hondura de su valencia humana y teologal. Sobre esta
estructura de solidaridad constitutiva de lo humano, Jesus sustituye y repre-
senta, como ser-para-los-demds, a la humanidad en la entrega fiel y exhausti-
va de sf mismo a los hombres y a Dios hasta la muerte y' este papel vicario
tiene toda virtualidad salvifica para la humanidad necesitada de él en la auto-
nomfa relacional de lo personal. Si como recuerda la Comisién Teoldgica
Internacional la rclativa autonomia de la libertad creada necesita siempre de

8. KASPER, W, O ¢, 273.

9. "El aspecto cristoldgico de la idea de sustitucién fue ampliamente desplazado por
la teoria de la satisfaccidn, la cual, si bien llcva en si el concepto de sustitucién, lo recarga
hasta tal punto de categorias juridicas, que apenas es posible ya reconocerlo en su primiti-
va luminosidad”, J. RATZINGER, "Sustitucién/Representacién”, en H. FRrIES (Ed.), Concep-
tos fundamentales de Teologia, IV, Madrid 1966, 300.

10, RATZINGER, ., O.¢.,292 ss.
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la ayuda de Dios!3, entre los hombres, una solidaridad de modo incondicional
sélo es posible en tanto que participacion en el amor incondicional de Dios
por cada individuo humano. Ademas, esta unién solidaria entre los hombres
se desarrolla bajo el signo del mal y de ella nadie puede escapar sino es por-
que alguicn introduce histéricamente un nuevo comienzo, una raiz impia y
sin precedente en la historia de pecado. Hecho hombre Dios en Jesus, se hace
presente una posibilidad nueva de auténtica solidaridad entre los hombres,
una nueva posibilidad de paz y reconciliacién entre ellos: "Sélo donde Dios
se hace hombre y como tal es radicalmente el hombre para los demds, sélo alii
se pone la base para una nueva posibilidad existencial y una nueva solidari-
dad entre los hombres, para la paz y reconciliacién en el mundo "12.

2. El valor salvifico de las religiones no cristianas

En la cuestién del valor salvifico de las religiones tal como es tratada por
el autor en su articulo se aprecian dos posiciones interdependientes gue
merecen revision. La primera concierne al valor teolégico de la revelacion de
Jesucristo y por tanto a la fe cristiana: "No es posible afirmar que los cat6li-
cos tienen la verdad sin mds" (p. 257). La segunda, que acompafia a ésta como
reverso de la moneda, es una valoracidn teoldgica y salvifica de las religiones
no cristianas: Ya no es posible afirmar "que las demds expresiones religiosas
son llanamente erréneas... Mas afin: tales religiones son, de suyo, caminos de
salvacién para quienes viven responsablemente sus exigencias" (p. 257);
"tales credos ticnen también su verdad y pueden ser, y son de hecho, caminos
de salvacién para sus confesantes” (p. 255). De ambas posiciones se deriva y
propone como corolario una doble actuacién concreta en el anuncio del evan-
gelio a los no cristianos: en general, "que la misién cristiana cvite el inconve-
niente de creer que sus expresiones son las tnicas validas, o tal vez, las mejo-
res. En algunos aspectos concretos otras religiones habrdn formulado mejor
la realidad divina" {p. 258). Y mas en concreto, en el didlogo de la fe cristiana
con otras religiones "es absolutamente necesario ponerse en pie de igualdad.
Ningiin interlocutor del didlogo pucde dar la impresién de que lo que dice
estd por encima, es mas verdadero, de lo que dice su otra parte" (p. 259).

11. "El concepto de sustitucidn puede justificarse tanto exegética como dogmatica-
mente ¥ no conticne repugnancia intrinseca, como s¢ ha dicho por algunos. Pues la libertad
creada no ¢s tan auténoma que no requiera siempre la ayuda de Dios", C.T.[, O. ¢, IIL, 8.

12, KASper, W., Q. ¢.,278.
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La primera posicién no parece reflejar bien la fundamental conviccién
cristiana de que Jesucristo es el ésjaton de la revelacién de Dios y de su ofer-
ta salvifica. B} ¢s ¢l alfa y ¢l omega, la palabra definitiva de Dios y por tanto
sdlo en €l estd dada la salvacién. Jesucristo es el ofrecimiento final, escatold-
gico -definitivo e insuperable- en cuanto Dios-hombre, de modo que el hom-
bre sélo puede alcanzar la salvacién en la adhesién a la persona de Jests (Mc
8, 35-38). Por ello en la conciencia cristiana no puede no estar con toda fir-
meza la conviccidn de hallarse en la verdad en cuanto asentada en Jesucristo,
su palabra y su persona. Por lo demas, la revelacion de Jesucristo, como eter-
na Palabra y Verdad de Dios encarnada, presenta tal unicidad y singularidad
que no es posible aplicar de modo univoco el mismoe concepto de revelacién
de la economia cristiana a la percepcion de lo divino presente en las distintas
tradiciones religiosas extracristianas.

En el articulo es mayor la insistencia en la verdad teoldgica y virtualidad
salvifica de las religiones no cristianas, ambas afirmadas de forma un tanto
precipitada, cuando por el contrario es ésta una cuestién delicada en la que es
necesario proceder con precaucién y gran discernimiento. Si es cierto que no
cs legitima la interpretacién teolégica de las religiones como puro receptécu-
lo de errores, tal como en el pasado se hizo, la valoracién positiva de ellas no
puede hacerse en términos tan positivos como los usados por el autor. En una
linea de valoracidén optimista, los apologistas griegos hablaron de "semina
Verbi" entre los gentiles (Justino) y en esa misma linea se sitta la declaracién
del Vaticano II Nostra Aetate, citada por el autor: en las religiones no cristia-
nas no pocas veces se refleja un destello de la Verdad que ilumina a todos los
hombres (NAE, 2). La reflexion sobre este problema exige tomar con rigor
estas formulaciones que definen la presencia de la Verdad divina en las reli-
giones no cristianas: semillas, destellos de 1a Verdad y la luz divina que ha res-
plandecido definitivamente en Jesucristo. Y justamente en esta parcialidad de
elementos, vestigios, fragmentos de verdad son reconaocidas las religiones por
el Concilio: "La Iglesia cat6lica nada rechaza de lo que en estas religiones hay
de verdadero y santo" (NAE, 2). Por lo mismo, se hace necesario un andlisis
més concreto de las religiones, tan distintas, tan dispares, para conocer y eva-
luar en concreto la cualidad de su verdad teoldgica. Y un anélisis "a posterio-
1i", por via empirica -también imprescindible en la teologia de las religiones
que no puede desarrollarse sélo en el plano de los principios teoldgicos- no
dejard de mosirar la ambigiiedad teolégica de las religiones, que, insistimos, si
no son catalogables como suma de supersticion, errores y perversién, tampo-
o, recto tramite, pueden ser consideradas en [a plena luz y verdad de Dios. De
hecho, como hace unos aiios sefialaba H. Fries, una mirada en profundidad a
las religiones delata también, junto con sus valores religiosos y morales, sus
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deficiencias, la degeneracién en la idolatria, la magia, la proliferacién en una
inmensa multiplicidad, la acentuacién de lo cuantitativo, la fijacién en lo que
sélo deberia ser medio, la rigidez en lo funcional y legal, etc. La religién, en
definitiva, también documenta cémo se desperdician las posibilidades de
conocimiento de Dios a partir de su presencia natural en el mundo y en el
hombre por el Verbo creador?. La deficiencia radical de las religiones estd en
el no reconocimiento claro de la Transcendencia, que en la misma religién se
venera, como lo incondicional, absoluto y santo ante lo que el hombre debe
inclinarse con temor reverencial. Asi describe la misma Escritura el posible
fracaso de la religion, cuando en ella el hombre se constituye en medida de
todo, el "querer ser como Dios”. Como ensefia San Pablo, la luz del Verbo que
cred ¢l mundo y el mismo ser humano se oscurecid por culpa de éste, la ver-
dad teoldgica manifestada en ambos fue aprisionada en {a injusticia sin obte-
ner el debido reconocimiento religioso en su religién (Rom 1, 18 ss).

Y centrado el problema en el valor salvifico, en paralelo al rechazo de la
tipificacién de las religiones como mero sumatorio de errorcs, ha de recha-
zarse también Ja afirmacion de la imposibilidad de que en ellas pueda alcan-
zarse la salvacién. Pero afirmar una posibilidad de salvacién no es lo mismo
que sostener que las religiones sean "de hecho, caminos de salvacién para sus
confesantes”. Aqui, en el plano de principios teoldgicos, la posicién maés
correcla serfa afirmar que si como tales las religiones no son caminos de sal-
vacion, sélo dada en la confesion de Jesucristo, puede haber en ellas una posi-
bilidad de salvacién, no negar que asi pueda ser, a expensas, sin embargo de
una verificacidn concreta y ulterior que sélo puede hacerse por via empirica
y para la cual la misma revelacion cristiana ofrece los referentes concretos.
El Nuevo Testamento scfiala que es el amor el camino de Ia salvacién: Quien
tiene la caridad lo tiene todo y encontrard la salvacién (Mt 25, 31-46), por lo
cual el servicio fraternc al préjimo, especialmente ¢l pobre, es lugar propic de
encuentro con Dios y camino de salvacién. En virtud de este criterio supre-
mo, convicciones éticas y tradiciones religiosas quedan relativizadas, o mejor
situadas y cualificadas en funcién de tal principio supremo. Por ello, la obe-
diencia en conciencia a sistemas ideoldgicos o tradiciones religiosas no es sin
maés camino personal de salvacién. Afirmar lo contrario puede ser enorme-
mente estético y paralizador en cuanto defiende que cada uno sc salva en su
sistema o tradicién, cuando sélo es salvifico lo que estd por encima de ambos,
la apertura espiritual, la sencillez de corazdn, el amor. En esta perspectiva,

13. FRIES, H., La Iglesia en didlogo y encuentro, Salamanca 1967, 198-199.
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como escribe J. Ratzinger, "las religiones ayudan a alcanzar la salvacion en la
medida que iniroducen en csta disposicidn del espiritu; son obstdculos para la
salvacién en la medida en que impiden esta disposicién de espiritu en el hom-
bre"!4. En la conciencia humana habita esta orientacién ético-religiosa fun-
damental de apertura fraterna al otro y desde ella todo hombre debe llevar a
cabo y mantener o revisar su adhesion a sistemas ideoldgicos y tradiciones
religiosas. La acotacién del autor de que el no cristiano halla la salvacién en
cuanto vive responsablemente sus exigencias necesita de una explicitacién de
este tenor, No toda fidelidad o permanencia en cualquier sistema constituye
camino de salvacidn, sino aquello que realmente exige y posibilita el amor
desinteresado al préjimo. Dicho con el citado Ratzinger: " Vivir conforme a la
concicencia no significa encerrarsc en 1a propia conviccidn, sino seguir el grito
que se dirige a cada hombre; el grito que llama a la fe y a la caridad. Sélo estas
dos disposiciones del espiritu, que constituyen la ley fundamental del cristia-
nismo, pueden crear algo asi como un ‘cristianismo anénimo'"15,

Finalmente, de las derivaciones del autor concernientes a la misién cris-
tiana, no parece compaginarse bien el carécter escatoldgico de la revelacidn
de Cristo con la idea de que en algunos "aspectos concretos otras religiones
habran formulado mejor la realidad divina”. Puede ser aceptable la idea,
expresada por el autor inmediatamente antes, de que en otras religiones haya
formas de eminente valor en lo concerniente al aspecto humano de la expe-
riencia religiosa, pero justamente en lo relativo a la formulacién de la reali-
dad divina, el cristianismo existe desde la conviccidn y la expericncia de que
Jesucristo es el Unigénito que trae’la revelacién plena de Dios, siendo la pala-
bra Encarnada, la luz verdadera que ilumina a todo hombre (Jn 1, 9). Como
luz, camino, verdad, vida, Jests abre la manifestacién definiva e insuperable
de Dios, no susceptible de perfeccionamiento alguno en cuanto automanifes-
tacién personal del Verbo divino encarnado. Por ello, en cuanto Dios hombre,
es el revelador por antonomasia, Dios el revelador v el hombre destinatario,
portador y oyente obediente de esa revelacién de Dios y revelacion del hom-
bre. Una pretensién, en verdad, nunca avanzada por ningiin fundador de reli-
gion.

Por eso, tampoco resulta aceptable la afirmacién del autor de que la
misidn cristiana evite el creer que sus expresiones son las Unicas validas, o tal
vez, las mejores. En cuanto radicado en Jesucristo revelador, esa creencia

14. RATZINGER, ., El nuevo pueblo de Dios, Barcelona 1972, 394.
15. RATZINGER, I, El nuevo Pueblo..., 395.
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forma parte indispensable de todo testimonio cristiano que hace presente
humanamente la revelacién de Jesucristo. Ese testimonio, si no niega valor a
expresiones de otras religiones, no puede rcnunciar a la posicién de que
Jesucristo es la revelacién humana e histéricamente insuperable, alin en su
limitacién también humana e histérica frente a la inefabilidad del Dios reve-
lado. Por lo demds, si la mision cristiana abjurara de esta conviccidn perderia
su razén de ser toda vez que su origen y sentido no es sino el anuncio de que
en Jesucristo estd la verdad y salvacién definitivas de Dios. De ahi que si el
didlogo con otras religiones es hoy forma de especialisimo valor ¢n el anun-
cio evangélico, no puede perderse de vista esto mismo, que es modo o méto-
do evangelizador, como sefialara Pablo VI en la enciclica del didlogo de la
Iglesia: "El didlogo es por ello un modo de ejercitar la misidn apostélica, es
un arte de comunicacién espiritual"$. Por eso si en el didlogo el cristiano
mucho puede aprender de sus interlocutores religiosos, no puede por ello
renunciar a la verdad evangélica como ultima palabra de salvacién de Dios.
Ante esto, la peticién del autor de que el didlogo se desarrolle en pie de igual-
dad, evitando la impresién de que lo dicho estd por encima o es mas verda-
dero que lo que dice el otro, no puede significar ¢l silencio o la renuncia al
cardcter tinico de la economia cristiana. Por ello, como I Dupuis, citado por el
autor, sefiala, el didlogo interreligioso no ensombrece ¢l hecho de que la pro-
clamacion de Jesucristo sea la cima de la mision evangelizadora de la Iglesia.
Esta queda incompleta si no se anuncia a Jesucristo. Y por ello, el paso nece-
sario, en el didlogo con las religiones, a la abierta proclamacidn de Jesucristo,
en el momento y el modo convenicntes!?. Esc paso cubre la cesura insoslaya-
ble entre lo humano y lo cristiano, es la inevitable piedra de tropiezo del cris-
tianismo en su relacién con todo el horizonte humano, incluida la religién, no
susceptible de plenificacién sin negacion, éxodo, conversién, porque la salva-
cidn es gracia.

3. Inspiracidn e interpretacién de Ia Escritura

A respecto de los libros de la Escritura, su cardcter inspirado, segin el
autor, les otorga "un matiz de intocables. para lo que se ha acufiado la expre-
sién palabra de Dios, expresién a todas luces exagerada™ (p. 262). Es ésta una

16. PaBLO V1., Ecclesiam suam,75.
17. Duruis, L, Jesucristo al encuentro de {as religiones, Madrid 1991, 319,
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posicién sin duda inaceptable, que el autor mismo viene a corregir o precisar
poco después cuando afirma "La Biblia no deja de ser un libro con su carga
humana". Justamente ésta es la conviccidn de la fe respecto a la Escritura, que
siendo obra, palabra, escritura humana, es al mismo tiempo Palabra de Dios
en virtud de su inspiracion divina. En la conciencia cristiana el hecho de ser
palabra humana no le deniega su condicién dltima de revelacién, Palabra de
Dios, que por 1o mismo es su titulo mas propio y de ningtin modo exagerado.
Palabra dc¢ Dios en virtud de su inspiracién y por el contenido de verdad divi-
na, la Escritura es por ello objeto de un legitimo proceso interpretativo dada
la historicidad de las palabras humanas en las que estd dada. Por cllo, la acu-
sacién del autor de haber revestido a la Escritura de intocabilidad no es justa
si con ello sc alude a una lectura literalista, meramente repetitiva, que nunca
ha sido reconocida en la Iglesia como modo vélido de tratar los escritos bibli-
cos18. Si la Escritura es también obra humana, ciertamente la vicisitud exis-
tencial de los hombres es una perspectiva importante para la interpretacién
de su mensaje, aunque quizé el autor extrema tal importancia al afirmar que
la historia es su mejor intérprete y que lo que la humanidad vive en un
momecnto dado la mejor clave de interpretacion biblica (p. 262). Ante todo,
como recordaba el Concilio, la Biblia se ha de leer e interpretar con el mismo
Espiritu con que fue escrita, esto es, teniendo en cuenta el contenido y unidad
de toda la Escritura, la Tradicién viva de la Iglesia y la analogia de la fe?. Y
en cualquier caso, si la vicisitud humana es una perspectiva importante de
interpretacion de la Escritura no serd por el caracter humano de ésta, sino jus-
tamente, sobre todo, por su caracter divino por el cual se puede y se debe bus-
car cn ella la luz y el amor de Dios quc ilumine la existencia y la historia de
los hombres.

4. El magisterio eclesidstico y su relacién con la sociedad

El autor reprocha al magisterio eclesial distintos desaciertos en su ense-
flanza o decisiones de gobierno, en cuyo origen estaria su excesivoe apega-
miento al pasado, "un apego cuasi-sacral” (p. 264), deteniéndose en el comen-
tario de la situacién de la Iglesia en el siglo XIX y la afirmacidn del Syllabus
de la imposibilidad de que el Romano Pontifice se reconcilie con la civiliza-

18. Dei Verbum, 12.
19. Id.
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cién moderna (D, 1780). Que con tales posiciones la jerarquia cclesidstica
denegara el didlogo y el encuentro con el mundo moderno, como et autor afir-
ma, es dificilmente rechazable. El mismo J. Ratzinger ha hablado de estran-
gulamiento de lo cristiano en ese tiempo, afirmando que la Iglesia "se quitd a
si misma la posibilidad de vivir lo cristiano como actual por estar excesiva-
mente apegada al pasado"?. Es evidente que en su historia, la Iglesia, cre-
yentes y pastores, como casta meretrix, debe lamentar errores o desaciertos y
de ahi ¢l gesto de extraordinario valor del actual Pontifice de pedir perdén
por los pecados dc ia Iglesia cn su historia.

Pero a la hora de plantear en el momento presente la relacién de la
Iglesia con la cultura, las posiciones del autor denotan alguna unilateralidad.
La explicacién de la fe y la cultura como dos rios que terminan por unir sus
caudales en la cuestién del hombre (p. 271) no puede ignorar la novedad e
irreductibilidad de la fe ante toda corriente cultural, ni las graves divergencias
e incluso incompatiblidades que se registran entre la fe y muchos fenémenos
culturales. No hay confluencia espontdnea entre las culturas humanas y el
evangelio, aunque en aquéllas haya capacidad para acoger a éste, lo cual s6lo
tendr4 realizacién concreta en el doble juego de adaptacién cultural del men-
saje y de profunda reorientacién de [a cultura hacia éste. Este segundo movi-
miento parece colvidarlo el autor que insiste unilateralmente en la necesidad
de la Iglesia de adaptarse a las instancias de la cultura actual y omite la no
menos necesaria funcién profética, de llamamiento de la fe a la cultura en pro
de su mayor apertura al misterio del hombre y de Dios. "Dialogar con el
mundo y no luchar contra el mundo” (p. 280) es un bello enunciado y un mag-
nifico programa, pero desde las advertencias de Jests en el evangelio de Juan
sabe el creyente que en el mundo operan multitud de fuerzas adversas al
evangelio y los cristianos, por lo cual, el didlogo cordial, la bisqueda sincera
de la verdad cn comfin, la colaboracién leal con ideologfas, institucioncs,
podceres, en servicio al hombre concreto, no siempre son tan féciles y con harta
frecuencia la Iglesia y sus pastores no pueden no asumir la denuncia, el dis-
tanciamiento, la condena. También esto debe tenerse en cuenta al valorar la
dificil historia de la Iglesia en el siglo XIX europeo. Que la denuncia y el
rechazo de la Iglesia acontezca en la justa medida, que la Iglesia se sitde cri-
ticamente ante el mundo y la cultura no por apegamiento indebido a posicio-
nes del pasado, sino por fidelidad al evangelio y al hombre, exige el discerni-
miento de que hablaba el Vaticano II citado por el autor, discernimiento que

20. RATZINGER, J., Ef nuevo Pueblo..., 305.
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es don del Espiritu a quien hay que invocar constantemente a fin de acoger
su luz cn cada coyuntura histérica. '
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La nueva edicion de las obras
de Ernst Cassirer

CASSIRER, L., Gesammelte Werke. Hamburger Ausgabe. Band 2: Das
Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neueren Zeit,
Erster Band. Hisg. von Birgit Recki, Text und Anmerkungen bearbeitet
von Tobias Berben. Felix Meiner, Hamburg 1999, 24 x 16, xiii-563 pp.

CASSIRER, E., Gesammelte Werke. Hamburger Ausgabe. Band 3: Das
Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neueren Zeit,
Zweiter Band. Hrsg. von Birgit Recki. Text und Anmerkungen bearbeitet
von Dagmar Vogel. Felix Meiner, Hamburg 1999, 24 x 16, viii-667 pp.

La editorial Felix Meiner de Hamburgo, en colaboraciéon con la
Universidad de Hamburgo y otras instituciones -la Fundacién Aby Warbug y
la Wissenschaftliche Buchgesellschaft de Darmstadt-, ha emprendido la enco-
miable tarea de editar la obra de Ernst Cassirer. Por una parte estd el pro-
yecto de edicién de las obras completas ¢n 25 volimenes, bajo la direccién de
Birgit Recki, que comprende, en seric cronolégica, todo lo publicado por el
autor y los textos o escritos que tenfa listos para su publicacidn. Por otro lado,
ya estd también en curso de publicacion la serie de 20 volimenes que reco-
gerd los manuscriios y textos archivados que nunca fueron publicados. De
esta segunda serie el primer volumen aparecié en 1995 y el segundo en 1998.
Meritoria empresa que honra a la editorial y a la Universidad de la que
- Cassirer fue rector.

Ernst Cassirer no necesita presentacion. Al hilo de sus biégrafos pode-
mMOoSs SCgUir sus pasos y ver como se originan los dos voliimenes que resefia-
mos. Nacido el 28 de julio de 1874, en el seno de una rica familia judfa de
comerciantes, en Breslau (entonces Alemania, hoy Wroclaw de Polonia).
Brillante estudiante de Bachillerato, con grandes dotes para la musica y lec-
tor asiduo de literatura y filosoffa gracias a la rica biblioteca de su abuelo,
Cassirer pertenece a esa estirpe culta y liberal de judios centrocuropeos de
habla alemana que fue arrasada por el nacionalsocialismo.

En 1892, a instancias de su padre, se matricula para estudiar Derecho en
Berlin pero, muy pronto, decide cambiar el Derecho por el estudio de la
Filosofia y de la Lengua y Literatura alemanas. Asi, de Berlin marcha a
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Leipzig donde, en cl semestre de invierno de 1892-93, asiste a las clases de W.
Wundt. Continda sus estudios en Heidelberg, Miinster y, otra vez, Berlin. Es
entonces, en 1894, cuando asistiendo a las lecciones de G. Simmel sobre Kant,
oye por primera vez el nombre del neckantiano H. Cohen y, gracias a sus
libros, comienza a ver luz en el estudio de la Critica de la razén pura, obra que
hasta ese momento le habfa resultado completamente inexpugnable.
Tlusionado, se trasiada a Marburgoe en 1896 donde es discipulo dc Cohen y
Natorp, principalmente del primero. Alli se introduce también en las mate-
madticas y el pensamiento cientifico. En ese ambiente neokantiano de la
Escuela de Marburgo, del que pocos afios después participardn Ortega y
Gasset, Garcia Morente y Ramiro de Maeztu, se formara Cassirer.

El movimiento ncokantiano se habia desarrollado en Alemania a lo largo
del tltimo tercio del siglo XIX como reaccién, mediante una consideracidn
critica de las ciencias y una fundamentacion del saber, frente a las distintas
formas de idealismo derivadas de Hegel y, por el otro extremo, frente al natu-
ralismo y materialismo de Bichner o Haeckel. De dicho movimienio habian
formado parte no sélo filésofos, sino también distinguidos cientificos como H.
Helmholtz o H. Hertz entre otros. El neckantismo de Marburgo se diferen-
ciaba, respecto a la otra escuela neokantiana de la época, la de Baden, en que
insistia en una rehabilitacién de la filosofia como teoria del conocimiento pri-
vilegiando, especialmente en el caso de Cohen, ¢l conocimiento cientifico
sobre todos los demds, pues dicho conocimiento era garantia de la emancipa-
cién humana. Para Cohen la filosofia era, ante todo, una teorfa de los princi-
pios de la ciencia y, en virtud de ello, también de la cultura. En Marburgo fue
apodado Cassirer, por la clase que su persona desprendia en todos los aspec-
tos, como el Olympier. Bajo la gufa de Cohen hace la tesis doctoral sobre la
tcoria del conocimiento en Descartes, tesis que presenta en 1899 y que en
1902 serd publicada como introduccién a su primer libro: Ef sistema de
Leibniz en sus fundamentos cientificos.

Tras su doctorado en 1899 vuelve a Berlin, ciudad en la que se encontra-
ba entonces su familia. En 1901 conoce a su prima Toni Bondy, pertcneciente
a una rica familia judia de Viena y nueve afios més joven que €1, con quien se
casara a finales de 1902. Ella, una vez muerto su marido, escribira en 1948 los
recuerdos de una vida juntos-que, publicados en 1981, constituyen hoy una
fuente de primera mano para la biografia de nuestro autor, Cuando Cassirer
fue a ver a su novia a Viena, a comienzos de 1902, ya habia comenzado la
monumental obra sobre el problema del conocimiento que presentamos. Tras
su boda vive la pareja hasta finales de 1903 en Munich y, a partir de entonces,
lo hard en Berlin. Cassirer por aquellos aflos tantea conseguir la habilitacién
en las Universidades de Berlin, Estrasburgo y Géttingen ya que en Marburgo
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no habia lugar. El ser conocido por todos como el discipulo oficial de Cohen
no se lo pone fécil. Cohen, ademds de ser un judio fiel a su fe, defendia una
suerte de patriotismo impregnado de nacionalismo cultural alemén: la cultu-
ra alemana como cultura privilegiada, culmen del desarrollo intclectual curo-
peo. Esta idca no cra nueva, estaba en pensadores, fil6logos, tedlogos y otros
intelectuales de la época, pero en Cohen se daba con un cariz peculiar: Cohen
era socialista, eso si que quedaba muy alejado del ideal cultural de la época y
despertaba bastante oposicién. Durante esos afios vive la pareja un tanto a
expensas de sus ricas familias. Cassircr comicnza por entonces a trabajar en la
edicidn de los textos mas importantes de Leibniz, lo hace en colaboracion con
A.Buchenau (1879-1946), otro miembro del circulo de Marburgo. Dichos tex-
tos serdn, cn 1904 y 1906, publicados por la editorial Felix Meiner de
Hamburgo. Primer contacto con la editoriai y con la ciudad. Cassirer realiza-
14 brillantes introducciones y comentarios a los escritos cientificos, mateméti-
cos y I6gicos, a la monadologia y a otras obras éticas vy juridicas de Leibniz.
Mas tarde traducird y comentard los Nuevos ensayos sobre el entendimiento
humano, publicados en 1915. La edicién que Cassirer y Buchenaun hicieron de
las obras de Leibniz es cldsica. La ultima reedicidn, en 1996 y dentro de la
coleccidn Philosophische Bibliothek de la Meiner, constituye los vohimenes
496-499 de la misma, con un total de més de 2000 p4ginas.

En 1905 realiza la pareja un viaje de placer a Weimar, patria del simbolo
de la cultura alemana: Goethe. A Goethe le profesaria Cassirer a lo largo de
su vida especial devocién, escribiendo en diferentes momentos sobre su obra.
Finalmente, en 1906, Cassirer obtiene la habilitacion para ensefiar en la
Universidad de Berlin. No fue facil conseguirlo. Cassirer presentd como tra-
bajo escrito el primer volumen de Ef problema del conocimiento, publicado
ese mismo aiio, y como tema a desarrollar ante el tribunal de habilitacién eli-
gi6 el de "la cosa en sf" kantiana. Evidentemente, no era ningtn secreto, que
dominaba ¢l tema, el problema lo constitufa el tribunal. Formaban parte del
mismo Riehl, Stumpf y Dilthey. Riehl era precisamente el paladin de una
interpretacion realista de Kant en oposicién a todos los de Marburgo que
interpretaban de forma radicalmente diferente la "cosa en si* y Stumpf se
dedicaba a la Psicologia y a la, como €l la llamaba, Fenomenologia Expe-
rimental que pretendia fundamentar la teoria del conocimiento y la Ldgica en
la Psicologia, muy lejos también de las opciones neokantianas. Sélo gracias a
la autoridad del anciano Dilthey, no precisamente un neokantiano, pero si un
sabio, ya emérito, que se daba cuenta de la valia del candidato, consiguid
Cassirer vencer las resistencias y lograr la habilitacién. Se dice que Dilthey
afirmé que no querfa ser recordado por la posteridad como aguel que habia
suspendido a Cassirer. Por cierto, en aquel mismo afio, en agosto de 1906,
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Ortega estd en Berlin -es su segunda estancia en Alemania- asistiendo a las
clases de Simmel y, sobre todo, a las de Alois Riehl.

Cassirer permanecerd trece afios como Privatdozent en la Universidad de
Berlin, de 1906 a 1919, Las distintas ramas de la familia Cassirer estaban en el

centro dc la vida social y cultural de la capital alemana de aquellos afios ante-
‘riores a la Primera Guerra Mundial y lo seguiran estando durante la
Repliblica de Weimar. Tenfa un primo compositor y musico, otro director de
una prestigiosa editorial, un tercero cra neurédlogo de renombre vy profesor
ordinario de la Universidad. Un cuarto vivia como marchante de arte y gra-
cias a las exposiciones de su galeria, [os berlineses comenzaban a apreciar a
Cézanne, Matisse, Gaugin, Kokoschka o Rodin entre otros. Galeria, por cicr-
to, no muy del agrado del Kaiser Guillermo Il que afirmaba que promovia "¢l
cochino arte parisino". Sin embargo, a pesar de su familia, Ernst Cassirer era
un profesor hogarciio, sin la tentacidn de participar en el bullicio cultural y
artistico de la capital alcmana, dedicado a sus estudios, a su mujer y tres hijos.
Esto no impide que durante sus afios berlineses, Cassirer sea un afamado pro-
fesor de la Universidad, con gran éxito de publico y alumnos gracias a sus
conocimientos y a su brillantez expositiva de los temas. Entre sus alumnos
tuvo, en 1911, a Manuel Garcia Morente que, a finales de esc mismo afio mar- -
chard a Marburgo, donde también estaban en aquel momente Ortega y
Ramiro de Maeztu. Adquiere ademés fama en el extranjero ¢, incluso, llegd a
recibir una invitacién de la Universidad de Harvard en 1913 para ir como pro-
fesor invitado, pero decling. En 1914 recibe como reconocimiento por El pro-
blema del conocimiento la medalla de oro Kuno-Fischer de la Universidad de
Heidelberg. :

Sélo en 1919 lograré Cassirer llegar a ser profesor ordinario de Filosofia
yendo a la recién fundada universidad de Hamburgo. En esta ciudad se desa-
rrolla la segunda ctapa del pensamicnto del autor y la maés original. Esta en
Hamburgo de 1919 a 1933. En 1929-1930 serd rector de la Universidad, el pri-
mer judio que llega a rector de una Universidad alemana. Con la subida de
Hitler al poder emigra inmediatamente. En 1933 se va. Imparte clases en
Oxford y después se traslada a Suecia, cuya nacionalidad adquirira, convir-
tiéndose en profesor de la Universidad de Goteborg. Finalmente, en 1941,
marcha a los Estados Unidos. Estd en Yale de 1941 a 1944 y, a partir dc 1944,
imparte clases en la Columbia University de Nueva York. Murié en el campus
de dicha Universidad de un ataque al corazén el 13 de abril de 1945,

Los aiios de docencia en Berlin de 1906 a 1919 constituyen, como ya
hemos dicho, la primera etapa en el pensamiento de Cassirer. En ellos pode-
mos distinguir un triple foco de intereses. En primer lugar se preocupa de la
edicién de textos clasicos. Ademas de la edicion de obras de Leibniz de la que
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ya hablamos, Cassirer se ocupa de una cdicidn completa de las obras de Kant,
en 10 tomos, que aparece en 1912, Precisamente su Kant, vida y doctrina, de
1918, serd un volumen complementario y dltimo para dicha serie. El segundo
foco de preocupacionges, ¢l mds importante en este momento, es la historia de
la filosofia moderna considerada desde el punto de vista de la teor{a del cono-
cimiento. Finalmente, elabora también algunos trabajos en los que comienza
a distanciarse del pensamiento neokantiano. Distanciamiento que culminard
en su etapa de Hamburgo con la Filosofia de las formas simbdlicas.

Sin duda, su obra mds importante para la historia de la filosoffa en gene-
ral, y la tcoria del conocimiento en particular, es El problema del conoci-
miento en la filosofia y ciencia modernas. £n principio concebida en dos volii-
menes que abarcaban de Nicolds de Cusa hasta Kant. Afios después, en 1920,
la obra se ampliar con un tercer volumen dedicado al idealismo. El cuarto
aparece con cardcter pdstumo, a partir de un manuscrito de 1940, y estudia el
problema del conocimiento desde la muerte de Hegel hasta finales del primer
cuarto del siglo XX. Istos dos primeros volimenes, concebidos por ¢l autor
como una unidad, son publicados en su primera edicién en 1906 y 1907 res-
pectivamente por la editorial Bruno Cassirer de Berlin. En 1911 realiza una
segunda edicién, revisada, de ambos volimenes y cn 1922 se hace una terce-
ra sin ninglin cambio respecto a la anterior. En la presente edicion se recoge
el texto aparecido en la segunda y tercera edicién. Se incluyen también los
prologos a la primera y a la segunda, asi como la introduccién a la segunda y
tercera. En un apéndice del primer volumen se afiade la segunda parte de la
Introduccién que hace Cassirer en la primera edicidn; se trata de una larga
consideracion sobre la teorfa del conocimiento en el pensamiento griego, que
el autor decidié eliminar de la segunda edicién de la obra. Se recoge ademds,
revisada, toda la bibliografia menctonada por Cassirer. Los textos que el autor
cita y, normalmente, traduce por su cuenta, son incluidos en las notas integros
cn Ja version original que utiliza Cassirer. Asi mismo se han modernizado la
ortografia y los signos de puntuacién segin las normas del alemdn actual y se
han corregido erratas. Al final de cada tomo se dan las listas de las abreviatu-
ras. Los indices completos serdn publicados al final del cuarto volumen.

Dicho lo anterior, en principio parece una edicién muy correcta. La sor-
presa surge cuando uno va a la conocida traduccidn espafiola de la obra hecha
por Wenceslao Roces y publicada en México por Fondo de¢ Cultura
Econdémica. El primer tomo lo fue en 1953, el segundo en 1956 y han sido
reimpresos en varias ocasiones. Y digo sorpresa porque, especialmente en el
primer tomo, la edicién alemana y la espafiola no coinciden. Pensamos que,
por alguna razdn que se nos escapa, W. Roces tradujo la primera edicién ale-
mana y resulta que la segunda, la recogida aqu{ en estas obras completas,
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tiene diferencias respecto a la primera. La cuestién es que los editores no han
considerado esto de especial relieve y no dicen nada de ello salvo en la nota
editorial al segundo volumen donde si afirman que la segunda edicién del
segundo volumen tenia algunas pequefias variantes respecto a la primera. Sin
embargo, las diferencias mayores se encuentran en el primer volumen. Por
poner ui ejemplo, en la traduccién espafiola, el Libro Segundo: Ef descubri-
miento del concepto de la naturaleza, estd dividido en tres capitulos: 1. La filo-
sofia de la naturaleza (subdividido en tres secciones); el capitulo segundo
sobre el nacimiento de la ciencia exacta; el capitulo tercero lo dedica a
Giordano Bruno. En la presente edicién alemana, el Libro Segundo se
encuentra dividido en dos capitulos: 1. La filosofia de la naturaleza (subdivi-
dido en cuatro secciones, afiadiendo pues una que recoge todo el capitulo dedi-
cado a Giordano Bruno con algunas variantes); 2. El nacimiento de la ciencia
¢xacta. Personalmente pienso que, puestos a hacer una edicién critica de
Cassirer, ya podfan haberse recogido, al menos, los indices de ambas cdiciones.

De la obra en sf, poco nuevo podemos decir. £l problema del conoci-
miento marcd época v supuso un punto de inflexién en el estudio de la filo-
sofia moderna que ha quedado como un clasico de consulta ineludible. La
articulacién de la obra es de sobra conocida. Cassirer desarrolla la idea de que
el comienzo de la filosofia moderna no esta en Descartes. Hay que ir més
atras, hay que ir a la matematizacién de la ciencia natural que se realiza en el
Renacimiento. El primero en dar un nuevo papel a las matematicas en la con-
sidcracién del mundo es Nicolas de Cusa y con ¢l empieza Cassirer su estu-
dio. Nicolds de Cusa abre la pregunta por la certeza del conocimiento filoso-
fico y es el precursor de lo que después llegard a plenitud. Respecto a la con-
sideracidn moderna de la individualidad, son Ficino y Pomponazzi los que
transforman el panorama. Valla, Ramus, Zabarella y Nizolio dan un giro a la
l6gica y Copérnico, Bruno y Campanella destruyen la filosofia de la naturale-
za aristotélica. Papel destacado desempefia también Montaigne. Leonardo,
Kepler y Galileo culminan el proceso de introduc:r un nuevo paradigma en el
conocimiento de la naturaleza. Tras dos secciones del primer tomo consagra-
das al Renacimiento, la tercera se ocupa de Descartes. Con Descartes, por lo
tanto, se llega a la culminacién de todo un proceso que Cassirer estudia por-
menorizadamente analizando con detalle las obras de filésofos renacentistas
hasta entonces infravalorados y de muy dificil acceso. Cassirer se introduce en
un mundo nuevo y saca a la luz su importancia. El segundo volumen lo ocu-
pan las secciones cuarta a octava. La primera de ellas, breve, se ocupa de los
inicios del empirismo, es decir, de Bacon, Gassendi y Hobbes. La segunda ana-
liza el racionalismo: Spinoza, Leibniz, Tschirnhaus y la escucla platdnica de
Cambridge; en todos ellos Cassirer da vueltas a lo que supone la matemdtica
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como nuevo ideal del conocimiento. En la tercera pasa revista al empirismo:
Locke, Berkeley y Hume. Las dos Ultimas secciones nos llevan a la plenitud
de la ciencia moderna, Newton, y a Kant como respuesta a los desaffos plan-
teados a la filosoffa por la nueva ciencia. Kant es, ante todo, un tedrico del
conocimiento, un filésofo de la ciencia. Con ¢l culmina el libro.

Para Cassirer, todavia fiel a sus raices neokantianas, la filosofia y la cien-
cia se imbrican mutuamente forjando una nueva forma de entender lo que cs
conocimiento humano. Lo que la realidad es, deja va de verse desde una
forma ingenua, realista a ullranza, para pasar a ser vista desde un proceso de
sintesis, elaborado por ¢l sujeto, mediante hipétesis y teorias. La historia del
proceso de reelaboracién del concepto de conocimiento, desde Nicolas de
Cusa hasta Kant, nos descubre, escondido entre autores en ocasiones contra-
dictorios, un hilo de progreso que avanza ineludible.

Con la presente obra Cassirer se consagré como fildsofo e historiador de
la filosofia. A lo largo de su vida continuar4 cultivando estos temas, -especial-
mente con Individuo y cosmos en la filosofia del Renacimiento (1927), La filo-
sofia de la Ilustracion (1932) y El renacimiento platénico en Inglaterra y la
escuela de Cambridge (1932)-, pero evolucionard también hacia intereses y
perspectivas originales y diferentes, roto ya el marco neokantiano, que haran
de Cassirer un pensador profundamente original y sugestivo, por més que
haya estado durante afios bastante olvidado. La resefia de futuros tomos de
csta magna Hamburger Ausgabe nos permitird seguir aproximéndonos a la
figura y obra de este filésofo de vida azarosa, representante de una cultura y
un ambiente que fue destruido por el nazismo, testigo cualificado de cincuen-
ta afios tragicos y revolucionarios de la historia de Europal.

FERNANDO JOVEN
EstudioTeolégico Agustiniano
Valladofid

1. Para la biografia personal y filoséfica de Cassirer puede consultarse H. Paetzold,
Ernst Cassirer. Eine philosophische Biographie (Darmstadt 1995). Una sucinta biografia
suya, asi como de sus familiares mds conocidos, estd disponible en la Deutsche
Biographische Enzykiopidie (vol. 2, K. G. Saur, Miinchen 1995).

El ambiente filoséfico neokantiano de primeros de siglo en Alemania viene descrito,
por ejemplo, en N. Orringer, Ortega y sus fuentes germénicas (Gredos, Madrid 1979). Para
verlo, desde el sui generis prisma de Ortega, véanse, por ejemplo, su Prélogo para alemanes
(Obras completas, tomo 8, Alianza, Madrid 1983) y algunas cartas que lc cscribe a
Unamuno desde Marburgo, cn L. Robles, Epistolario completo Ortega-Unamuno (El
Arquero, Madrid 1987). También J. Marfas, Ortega, 1. Circunstancia y vocacién (Revista de
Occidente, Madrid 1960, pp. 191-222).
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Sagrada Escritura

PREUSS, H. D., Teologia del Antigue Testamento (Biblioteca Manual Desclée 21-22).
Desclée de Brouwer, Bilbao 1999, 24 x 15, 2 vollimenes. -

Si sc picnsa que desde hace mds de 25 afios no se publica una Teologia del A. T. se ve
evidente la necesidad de disponer de una reciente. El acicrto de los dirigentes de la edito-
rial Desclée parece pleno.

Se necesita cierta osadia y es un verdadero desafio escribir hoy sobre este tema, por-
que parece que s6lo se puede hablar de Teologfa def A.T. en plural. Cualguier método o
proyccto que s¢ presente estd sujeto a criticas. Necesariamenle se escogerd un punto de
vista sistemdtico o histérico-descriptivo, o bien se cmpleardn parcialmentc los dos, como
hace Preuss; cualquiera de ellos es discutible. La pluralidad del A T hace que intcgrar todas
las corrientes resulte practicamente imposible. La relacion admitida o negada con el N.T.
complica mas las cosas. La obra que presentamos no estd dirigida a un piiblico amplio. Las
abundantes notas, el uso frecuente de términos hebreos, ta exposicidn bastante densa exige
cierto conacimiento previo de la materia. En un capitulo introductorio expone el panora-
ma de la investigacién desde ¢l ensayo de Gabler de 1787 hasta hoy. Desde el principio acla-
ra sv posicion. Es favorable a una presentacién sistemética de la teologia del A.T., aunque
la exposicién debe permanecer histérica y descriptiva. A diferencia de von Rad defliende
que es preciso encontrar un centro teoldgico del A'T. mas all4 de la diversidad facilmente
observable. Este centro es la cleccién histérica de Israel en vista de la comunién con el
mundo. Consccuentemente todo el T. [ trata de lo que el A.T. dice sobre la eleccion y sus
exigencias. El lugar de la eleccidn es el Exodo. De ahi que toda la parte primera sc dirija a
rastrear las huellas de las tradiciones del Exodo sobre la cleccidn. Se nota que ¢l autor cstéd
familiarizado con los puntos de vista criticos modernos. Acerca de ellos toma una postura
excesivamente decidida. Es partidario de la hipdtesis documentaria del Pentateuco {un J
saloménico) y muchas opiniones que hoy se expresan “sobre la datacién tardia de cicrtos
textos y tradiciones...como {uentes... de lo histérico” le parecen erréneas {p.51). Asf consi-
dera que Moisés es una figura histérica clave dc la fe de Israel, €l une las tradiciones del
Exodo y del Sinai, La segunda parte del T.I trata del Dios que elige los modos diferentes de
manifestarse sobre su esencia. Acentda fuertemente la naturaleza histdrica de la revelacién
divina, aunque reconoce que la historia es ambigua y el conocimiento de Yahve sélo es posi-
ble por medio de la fe. Dc este modo no sorprende que diga que “hay que ser escépticos fren-
te a quicnes intentan pregonar con toda seguridad el valor de la literatura sapiencial para el
testimonio del AT sobre la revelacién de Dios”. A mds de uno esto le sonard como una valo-
racion tipicamente protestante. :

El Vol !I se concentra en la respuesta de Isracl como pueblo elegido y en los diversos
ejemplos de esta respuesta: tradiciones patriarcales, monarquia y esperanza mesidnica, tra-
dicién de Jerusalén y de Sidn, saccrdotes y profetas. La cuarta y ultima parte trata de los
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temas de la antropologia, ética, culto, escatologia y relacién de Isracl con las otras nacio-
nes.

En varios temas se percibe la dificuitad de querer integrar todo el AT, bajo un cen-
tro teoldgico. Por ejemplo, resume {muy brevemente por cierto) el tema de la profecia en
la elcecidn, cuando precisamente los profetas apenas se intcresaron por ese concepto eo-
16gico. Lo mismo podria decirsc de varios temas tratados en los capitulos de la antropolo-
gia y de la ética. Lo que ¢l A T. afirma sobre este particular apenas se inspira en la elec-
cidn.

La traduccidn de una obra de esta envergadura con tantas notas y bibliografia exige
un esfuerzo improbo y una atencién minuciosa. El lector necesariamente se mostrard agra-
decido al traductor. Sin embargo, algunas cosas se podrian haber hecho mejor. Por ejcmplo,
;por qué seguir citando y remitiendo a obras en su versién original cuando estdn ya tradu-
cidas al espafiol?. Con no excesivo esfuerzo se podria haber mirado las correspondientes
paginas de la obras, por gjemplo, de von Rad, W. Eichrodt, E. Jacob, E. Zimmerli, ctc. Al
final de cada volumen se afiade un indice de los términos hebreos empleados por el aufor.
Los términos se ofrecen desgraciadamente en transcripcidn, pero ésta no es constante ni
clara. Un mismo signo transcribe consonantes diferentes. En una misma linea se usa bera-
jah y brk, cuando se trata de la misma rafz (p.308). Afefy ayin se transcriben con €] mismo
signo. El elenco de los términos hebreos, por lo demais, es incompleto; muchas palabras usa-
das en el texto no figuran en el indice. Pienso que de no haberlos puesto en hebreo era
mejor suprimirlos. Por el contrario, se ha suprimido el indice de abreviaturas. Lo considero
un grave inconveniente. No todos los lectores sabrian que AJBI es abreviatura de Annual
of the Japanese Biblical Institute, por poner un ejemplo. En todas las ciencias hay una espe-
cie de jerga particular que conviene saber. Todos han ofdo hablar del Golfo de Suez, o del
Golfo de Akabd o del Mar Rojo, pero del Mar Agrio sospecho que nadie. El lector debe
saber que se reficre a los Lagos Amargos (p.76}; el lector sicmpre habrd oido Zabulén ao
Sabulén cuando se habla de una tribu nortefia de Israel. Finalmente los errorcs tipografi-
cos son muy frecuentes y excesivos, incluso en una obra tan complicada bajo cste aspecto
como ésta, sobre todo en palabras extranjeras— C. MIELGO.

KESSLER, R., Micha (=Herders Theologischer Kommentar zum Alten Testament),
Herder, Freiburg-Basel-Wicn 1999, 24 x 18, 320 pp.

Con este obra la Editorial Herder inicia una serie de comentarios a los libros del A.
T. dirigida por Erich Zenger. La serie quiere tener estas caracleristicas: altura cicntifica,
exposicién del contenido teolégico, atencion preferente a la forma final del texto, pero sin
olvidar que este texto final es el resultado de un proceso histérico-tradicional y finalmen-
te por qué un determinado texto es parte de la Biblia cristiana y en qué relacién estd con
ella. En estos objetivos se percibe una clara actitud de acomodarse a las nuevas sensibili-
dades. Conforme al proyecto los autores serdn judios, protestantes y catdlicos. Se espera ter-
minar la seric de 54 voliimenes en dicz aftos. El proyecto cs ambicioso y sin duda esta serie
s¢ colocard pronto entre los magnificos comentarios alemanes,

El comentario que presentamos es el del libro de Miqueas. Se sigue evidentemente la
estructura cldsica tripartita: Bibliografia, Introduccién y comentario.

En la introduccién son examinados los problemas tipicos. Respecto de la estructura
del libro el autor es partidario de la division tripartita del libro (1-3;4-5; 6-7), aunque tam-
bign es posible distinguir cuatro o incluso mantener la divisidn tripartita en otra forma. Con
minuciosidad sefiala los términos y expresiones que ligan y unen el texto y sus diferentes
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partes. Exponer Ia historia de la formacidn del libro es complicado. Distingue estratos como
es natural. Reconociendo que la reconstruccidn cs hipotética sefiala estos cstratos. El pri-
mer nticleo hay que buscarlo en 1-3 y concretamente sélo en 1,10-16; 2, 1-3.6-11; 3, 1-12.
Sorprcnde una estructura cerrada y logica: se anuncia una catastrofe en 1,10-16 , ruina que
se fundamenta en 2, 1-3.6-11 y que finalmente se abate sobre Jerusalén (3, 1-12). Despuds
de la caida dc Jerusalén, en cuyo episodio se vio el cumplimiento de 1a profecia, el texto fue
adicionado con 4, 8-5,3. (La expresién * y ahora” en 4..9.11.14 subraya el cumplimiento. Al
comienzo de la época persa, el libro es ampliado con 1,2-9;2,4-5.12-13; 4,14, 6-7; 5, 6-7.9-
14. La relacion de Israel con los otros pueblos adquiere importancia. En ¢l futuro salvifico
no tendrdn parie ni Samaria, ni los explotadores: s participaran los expulsados de sus tie-
rras, El templo serd el centro de atraccidn para todes. Como ¢l texto tal como quedé en la
primera época persa no se cumplid y era excesivamente optimista, el libro 1-5 se amplié con
6,1-7,7. La mirada se dirige a a la comunidad israelita. La redaccion final hay que colocar-
la al fin de la época persa o en tiempo helenista. A este momento pettenece el final (7,8-20)
y algunos versos como 4, 5; 5,4-5, donde aparece un “nosotros”. A continuaciédn trata de la
relacién de Miqueas con los otros profetas. Advierte contactos con Amds, Isafas, Jeremias.
En general se deben a los circulos de los transmisores de los libros a excepcién de Miq 4,1-
3 = [sa 2,2.-4, que es original del libro de Miqueas. Seguidamente presenta el Escrito de
Miqueas (prefiere esta expresién a la de libro, porque fo ve formando parte de los doce pro-
fetas) como literatura de oposicion, papel que el escrito mantiene incluso en las partes més
recientes. Pero advirtiendo que se trata de una oposicidn més politica de lo que comiin-
mente sc picnsa. Sc adhiere as{ a la feliz expresion de Blenkinsopp que habla de “disiden-
tes intelectuales”, Finalmente habla de la importancia del libro para hoy,

El comentario procede de manera clasica: Bibliografia, traduccién alemana de la sec-
cién con notas de critica textual, andlisis sincrénico, diacrénico y estructural, situacién his-
térica aludida, explicacién cefitda al texto y, finalmente importancia de la pericopa, donde
se expone la actualidad del contenido para la teologia de hoy. Ya hemos indicado qué par-
tes considera antiguas y qué partes son adiciones. En el comentario da las razones que le
mueven a decidirse por una determinada posicién. El autor discute las razanes con otros
comentaristas, de tal mancra que ¢l lector se entera de las dificultades del texto y se le
ayuda a adquirir una opinidn propia. A este respecto cabe decir que ¢l autor estd al tanto
de la literatura importante. Sin embargo, aunque ¢n la bibliografia cita el reciente comen-
tario de W. McKane (1998), en el curso del comentario no veo que se le tenga en cuenta,
pues sus posiciones no son mencionadas. Senalé antes que el autor prefiere hablar de
Escrito de Miqueas, porque considera que forma parte del libro de los doce profetas. Lo que
considero bastantc nuevo ¢s que observa y entiende que la redaccidn de algunos pasajes
han sido influenciados por la posicién del libro de Miqucas dentro de los doce libros. A esto
ya apuntaba R. Rendtorff en su introduccién al A.T.

Los comentarios sc han escrito para que sean consultados en el momento cn que se
necesitan. A frecuentes consultas invito al lector. Hay que notar en fin que ef autor esta pre-
parado para este trabajo. De €l conocemos la estupenda obra de Staat und Gesellschaft im
vorexilischen Juda. Leiden 1992.— C. MIELGO.

SPOTO, D, Ef Jesiis desconocido: Javier Vergara Editor, Barcelona 1999, 24 x 16, 350 pp.

Sospecho que es una adicién del editor castellano el subtitule colocado en la solapa
anterior y no en la portada “una visién diferente y polémica de su vida”. As{ mismo en {a
solapa posterior se han afiadido frases que intentan “cazar” al lector. Quizd desde el punto
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de vista publicitario sea aconsejable, pero considero que presta al libro una etiqucta de lige-
reza innegable. El libro ¢s mis serio que todo eso. No hace faita entresacar ciertas frases
como que “el cielo no es un Jugar™ o que “algunos pasajes del N. T contienen tendencia
antisernita”. ; Es acaso una novedad del autor decir que hablar de un caddver resucitado es
una interpretacion inadecuada de la resurreccion?. El libro no necesita estos reclamos para
scr recomendado. Lo recomendamos vivamente no porque contenga opiniones llamativas
para algunos poco enterados en los problemas biblicos, sino por Io que cs: Una buena y
cstupenda presentacidn de ta figura de Jesus. No ¢s un libro téenico sobre el Jesis histoni-
co, sino una vida de Jesis centrada no en la persona de Jesis sino en lo que dijo e hizo. El
autor no cae en la tentacion de psicologizar al personajc como hacen otros bidgrafos mas
atrevidos de Jests. Los aspectos mas importantes de su doctrina y sus hechos sobresalien-
tes, en definitiva, su relevancia para sus contemporaneos v para el mundo actual es ¢l come-
tido del autor, convirtiéndose de esta manera en un libro de reflexidn sobre el lenguaje de
la religién y sobre la cxpresion de la fe cristiana en el mundo contemporéneo. E} autor hace
su trabajo con brillantez. Es conocido por sus numerosos libros especiaimente por biogra-
fias de personajes famosos. Por confesién propia sabemos que sus mentores son R. E.
Brown y J. P Meier. Aunque no lo dijera, al lector enterado no se Ic pasaria inadvertido.
Con tan buenos guias consigue presentar un Jesids afincado firmemente en los datos fide-
dignos de su vida. Consideramos una concesién excesiva al espiritu del tiempo y quizé al
ambicnte religioso de Estados Unidos dedicar tantas pdginas a la virginidad de Maria. El
tema de Jos milagros podia haber sido tratado de manera més sobria.

La traduccidn es elegante y la presentacién muy agradable. Felicitamos a la editorial
por ¢l acicrto de clegir para su catdlogo una obra tan atractiva— C. MIELGOQO.

BARETA, P, Nuovo Testamento: greco - latino - italigno, Edizioni San Paolo, Cinisello
Balsamo (Milano) 19992, 20 x 14,2174 pp.

Esta edicién trilingiie del NT ofrece el texto gricgo de Nestle-Aland (199327) tal como
figura en la edicién de The Greek New Testament (1993%), el texto latino de la Vulgata
Clementina editada por Alois Gramatica (1959), a la que se han afiadido acentos segin apa-
recen en los libros litdrgicos, y una nueva traduccidn en italiano del texto original. Para
hacer mds asequible el texlo griego para quien no tenga un bucn conocimicnto de griego se
ofrece una traduccién literal interlineal, la cual intenta reproducir ¢n la medida de lo posi-
ble el tiempo y los modos de los verbos griegos.

La edicién nos prescnta al pic de pagina un aparato critico elemental, asi como pasa-
jes paralelos, citaciones, alusiones biblicas, paralelismos verbales. En los apéndices aparece
el elenco completo de los pasajes paralelos segiin el orden de Mt. E libro es una ayuda para
quien quicra familiarizarse con el texto original y no domine el griego, y al mismo tiempo
se puedc comparar con la versién latina de la vulgata— D.A. CINEIRA.

NOGUEZ, A, Biblia, ética y apocaliptica. Aportes para la resistencia cristiana, Ed. Dabar,
México, DF. 1999, 20,5 x 13,316 pp.

Los temas estdn ordenados en tres dreas: hermenéutica y metodologia, temas biblico-
teologicos, mensaje biblico y evangelizacion, pero cada capitulo es un estudio independien-
te, escrito con el estudiante en mente. No pretende aportar cosas nuevas, sino introducir al
Jector en la problemética de la ciencia biblica. El libro pretende ser una apologia de la cien-
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cia biblica desde la perspectiva de un catélico que abraza las lineas del Vaticano 11, por lo
que se descalifican las lecturas fundamentalistas basandose para ello en ¢l método histéri-
co-critico.

En la primera parte hace una resefia de la exégesis sociolégica describiendo alguna de
sus aportaciones. Para comprender la teologia biblica, fundamentacion biblica de la ética
teolégica analiza el libro de R.B. Hays, The moral vision of the NT. Los cuatro capitulos de
“Temas biblico-teoldgicos™ analizan “las controversias de Jesis en los Sindpticos”, “los rela-
tos pascuales”, el Reino de Dios en Jn” y “cl mensaje ético social del Ap”. La tercera parte
analiza “Biblia, revelacién y modernidad” donde busca situar el estudio de la Biblia en su
contexto, en las ciencias y en la iglesia; “la Escritura en la vida de la Iglesia a 30 afios del
Vaticano” y finalmente la “inculturacion del mensaje biblico”.

Algunos de los capitulos presentan un buen resumen del tema tratado, sin entrar en
muchas discusiones. Al principio de cada capitulo aparece un esquema lo cual ayuda al lec-
tor para saber el contenido tratado. El libro adolece de una conexidn interna entre los capi-
tulos. Hay contradicciones importantes (tumba vacia 155-156), y algtin que otro errer tipo-
grifico (pp. 95 [evangelios], 234, n. 56)— D.A. CINEIRA.

PUENTE OJEA, G, £l mito de Cristo, Siglo XXI, Madrid 2000, 18 x 10,5, 102 pp.

Particndo de los presupuestos conocidos de cste autor, cstudia 5 aspectos relevantes
del mensaje de Jests: A) La perspectiva mesidnica: la cristologia surge desde la idea de un
hombre mortal que se creyd Mesias, de ahi s¢ pasé a crcer en la idea de un ser divino envia-
do como Mesias en figura humana para rescatar a la humanidad pagando con su sacrificio
expiatorio la deuda contraida por la culpa hereditaria de una ofensa hecha a Dios a causa
de la desobediencia de la primera parefa del paraiso. B) El reino de Dios como utopfa reli-
gioso-politica: la indisoluble naturaleza espiritual y material, religiosa y politica del reino
mesidnico anunciado por el Nazareno ha sido sisteméticamente desalojada por 1a exégesis
del NT. C) Carécter de inminencia de la futura instauracién del Reino escatolégico-mesia-
nico y la urgencia de la rcconversion de quiencs aspiraban a cntrar en sus recompensas
constituyen el elemento genuvino del mensaje. Jesis tenia la absoluta conviccién de que el
Reino estaba para llegar, mientras que la escatologia futurista es eclesidstica. D)
Radicalismo y ética escatoldgica: radicalismo de una ética improrrogable, plena, urgente;
ética que decrcta la caducidad perentoria de toda sociedad. Exigia la entrega de todos los
bienes a Jos pobres, y scguir al maestro; una ética de fraternidad y ética de hostilidad con-
tra los enemigos piblicos de Dios; enemigo de la dominacién romana. E} El cumplimiento
de las promesas de Dios al Pueblo de Israel: 1a misién de Jesds era para Israel. El hiatus
entre el visionario de Nazaret y el Cristo divino lo resuelve a su manera la invencién teo-
I6gica de Pablo (soteriologia expiatoria de un enviado de naturaleza divina y un sacramen-
talismo mistérico; bautismo y eucaristia); considera que la fe en la resurreccidn no se basa
en hecho relevante sino desde la fe cn un hecho imaginado por la fe. Concluye con un resu-
men sobre ¢l significado del secreto mesidnico como el punto de emergencia del cristianis-
mo en el marco textual de los relatos.— D. A. CINEIRA.

BONY, P, San Pablo. EI Evangelio “sin Ley”, Mensajcro, Bilbao 2000, 22 x 15,224 pp.

El libro pretende iniciar al lector en el pensamiento paulino tal como fuc clabordndo-
s¢ a medida que Pablo fundaba iglesias. Para ¢llo estructura el libro en 4 partes, las cuales
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analizan los momentos decisivos de su itinerario apostdlico y su reflexién teoldgica: 1) 34-
50: afios oscuros con la vocacién de fundacion de iglesias. Destacar la datacién del Concilio
de Jerusalén en et 51. Partiendo de 1 Tes esboza el evangelio paulino. 2) Afios 50-55: trata
la grave crisis de Corinto sobre la sabidurfa: el cuerpo no puede ser extrafio al designio de
salvacién ni en la vida moral presente ni en €l mundo futuro (resurreccién). Otros temas de
esta época son el ministerio auténtico del apdstol, la importancia de |a cruz, el problema de
la sabiduria y ia elocuencia... 3) Crisis sobre la verdadera interpretracidn del Evangelio:
analiza el problema desencadenado por los judizantes de la Ley en las comunidades pauli-
nas, asi como la rcaccién del apéstol. Pablo subraya en Gal y Fil 3 12 justificacién por la fe
en Cristo y la libertad dcl cristiano frente a la Ley. 4) Expone ¢l giro que Pablo quiso
imprimir a su misién {56/57) para llevar el evangelio hasta el fin del mundo. Es un estudio
sencillo de la carta a los Romanos. :

El libro pretende hacer sencillo lo que a veces es dificil de explicar, por lo que estd
pensado para personas que quieran tener un primer contacto con la persona y pensaniicn-
to de Pablo, tedlogo andante en medio de luchas y conflictas provocados por la misién.—
D.A. CINEIRA.

Teologia

ORIGENES, Homilias sobre el Génesis, Introduccién, traduccién y notas de José Ramén
Sdnchez-Cid, (=Biblioteca de Patristica 48), Ciudad Nueva, Madrid 1999,23,5 x 15,360

pp-

Origenes fuc ante todo un exégeta. Exégesis que dejd no sélo en sus comentarios sino
también en sus homilias. A su vez, la importancia del Génesis no le viene sélo de su condi-
cidn de libro inicial de la Biblia, sino también de su contenido, que sirvié para fundamen-
tar capitulos tan importantes del pensamiento cristiano como el metafisico y el antropolé-
gico entre otros. Uno y otro dato dejan traslucir la notable importancia de estas dieciséis
homilias (Ja decimoséptima es una composicién hecha con textos de Rufino) para conocer
no s6lo ¢l pensamiento del gran autor alejandrino, en la actualidad muy rehabilitado en
ambito eclesial, sino también, debido al influjo que éI ejercié en la posteridad, del de la
Iglesia antigua. Pues, aunque el objetivo de Origenes aqui sea més espiritual que dogmati-
co, su doctrina espiritual no puede entenderse sin su base dogmatica, sobre todo antropo-
l6gica y sotericldgica.

La introduccién consta de tres partes. La primera ofrece una breve resefia de la vida
de Origenes; la. segunda una buena exposicidn sintética dc su método exegético poniendo
de relieve su inspiracién platénica y filoniana; su motivacién antigndstica, sus principios y
procedimientos. La tercera esta dedicada especificamente a las homilias sobre el Génesis.
Tras algunas cuestiones previas, el autor sigue al detallc la aplicacién en este ambito de los
principios y procedimientos formulados de forma general en el apartado anterior, y con-
cluye presentando la doctrina espiritual del maestro de Cesarea de Palcestina, ciudad en que
predicé las homilias en los 1iltimos afios de su vida.

Dejando de lado las referencias biblicas, fas notas que acompaian a la traduccién no
son abundantes. Normalmente se trata de breves explicaciones de los realia, de aclaracio-
nes de carécter exegético o de referencias a otros textos origenianos. Al indice biblico le
acompaiia otro de nombres y materias.— P. DE LUIS,
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DIADOQCO DE FOTICE, Obras Completas. Introduccidn, traduccion y notas de Pablo
Argdrate, (=Biblioteca de Patristica 47}, Ciudad Nueva, Madrid 1999, 23,5 x 15,200 pp.

Entre los Padres de la Iglesia, usando el término en sentido amplio, hay autores uni-
versalmente célebres; hay otros cuyo nombre solo resulta familiar a quicnes tienen cierto
nivel de cultura religiosa, y otros sélo conecidos en casa de los especialistas. Si hubiera que
colocar a Diadoco de Fétice en una de estas categorias, 1a que mejor le corresponderia seria
la tercera, al menos por lo que se refiere al mundo de habla hispana. De ahi que, entre los
méritos de Ja “Biblioteca de Patristica”, csté el de ir ensanchando el horizonte de los Padres
de la Iglesia, al no limitarse a “los de siempre” e introducir nuevos autores, lo que implica
dar a conocer nuevos modos de vivir la fe y nuevas formulaciones de la doctrina y espiri-
tualidad cristianas.

El presente volumen recoge toda la produccién literaria de este obispo del s. V, que
consta de cuatro titulos: Cien capitilos sobre la perfeccion espirituad, Sermén sobre la
Ascensién, Vision de san Diadoco y Catequesis. Las tres dltimas de médxima brevedad, la pri-
mera, la mds importante de todas, un poco mds extensa, Después de una brevisima rcfe-
rencia biogréfica y una breve presentacion de cada una de las obras, en la introduccién P.
A. coloca la obra en el contexto histdrico-eclesial, examina su influjo y sintetiza su doctri-
na. El contexto no es otro que el de la oposicién al mesalianismo, al que de una parte
Diadoco se opone y del que, de otra, sufre la influencia sobre todo en conceptos y termi-
nologia. Su oposicién, sin embarge, no es radical; representa més bien el esfuerzo por res-
catar lo vilido de! movimiento herético; aparece como un corrector del mismo, La impor-
tancia de su magisterio queda atestiguado por su influjo en los grandes autores espirituales
de la tradicién bizantina: Mdximo el Confesor, Juan Climaco, Simedn ¢l Nuevo Tedlogo,
hesicastas del s, XIV y hasta los Relatos del peregrino ruso. La mayor parte de la introduc-
ci6n estd dedicada a una exposicidn sistemética de la doctrina dogmdtica y espiritual de
Diadoco, siguiendo muy de cerca sus textos. La exposicion de esta doctrina se enriquece con
buena parte de las notas que acompaiian la traduccién. Al indice biblico, se suma uno temé-
tico y otro onomastico— P. DE LUIS.

PONS, G., La Trinidad en los textos patristicos. Ciudad Nueva, Madrid 1999,22 x 15,135 pp.

El Papa Juan Pablo II propuso que el jubileo del aiic 2000 tuviera como objetivo la
glorificacién de la Trinidad. Con la mente en dicho evento, G. Pons completa su trilogia
antcrior de texlos patristicos referentes a cada una de las Personas divinas, con esta nueva
coleccidn de textos referidos esta vez a la Trinidad. Los textos son recogidos en ocho capi-
tulos, los tres primeros siguiendo criterios cronolégicos y los restantes tematicos. Una breve
introduccidn abre cada capitulo, y una breve nota explicativa precede a cada texto. De los
133 textos recogidos, 34 pertenecen a san Agustin, el autor mas citado. La mayor parte de
¢llos, como cabia esperar, tomados del De Trinitate. Como ya otras veces hemos indicado,
los textos sucltos pierden buena parte de la belleza y riqueza que trasmiten leidos en su
contexto— P DE LUIS,

STRUTWOLF, H., Die Trinititstheologic und Christologie des Euseb von Caesarea. Eine
dogmengeschichliche Untersuchung seiner Platonismusre-zeption und Wirkungsges-
chichte, Vandenhoek & Ruprecht, Gottingen 1999, 24,5 x 17, 470 pp.
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Eusebio de Cesarea debe la celebridad a su doble condicion de historiador de la
Iglesia y de tedrico de determinada politica imperial. En cambio, apenas sc I¢ ha reconoci-
do su categoria como tedlogo, viendo en él a lo més un apologeta. Juzgando que, a este res-
pecto, merece, al menos, una “discrela rehabilitacion”™, H. S, pone manos a la obra en ¢l pre-
sente libro.

Cuatro apartados componen el estudio: el marco histérico (1), su “sistema apologéti-
co™ (I1), su apropiacién de la metafisica platénica en doctrina trinitaria (III), el Logos
encarnado (IV) y el influjo posterior de la teologia de Eusebio (V).

La mencionada rehabilitacién aparece ya a propésito del marco histérico, el concilio
niceno. Segun H. 8., la afirmacién, entendida como reproche, de que la teologia de E. fue
prenicena hasta su muerte descansa sobre el anacronismo de ver en Nicea un aconteci-
miento que hizo época; por otra parte, ¢l autor marca bicn las difcrencias entre la tcologia
de Arrio y la de E. De hecho, la férmula nicecna no obligé al obispo a ningiin cambio doc-
trinal radical. Su defensa politica de Arrio fue sélo de la teologfa comin de matriz orige-
niana. En otro orden de cosas, H. S. aduce argumentos que le Hevan a dudar justificada-
mente dc la autenticidad del sinodo de Antioqufa (324/325) en que E. habria sido conde-
nadoe provisionalmente hasta el concilio de Nicea, y a ver en las fuentes que lo atestiguan
un decumento posniceno, surgido en Antioquia a comicnzo de la década del 350, en ci
entorno de la comunidad eustasiana. Asimismo asigna a E. un rol preponderante en el con-
cilio: la confesidn de fe alli presentada por €1 constituyé el fundamento de la {¢Grmula con-
ciliar. La carta de E. a su comunidad la interprela como necesaria informacién a su comu-
nidad sobre el Simbolo niceno, no como documento de autodefensa.

Dado que la obra apologética de! cesariense no encaja en ninguno de los géneros de
la apologética tradicional, H. 8. prefiere hablar, con terminologia de Zéckler, de un “siste-
ma apologético”. Dicho sistema integra en una unidad inseparable tanto la Praeparatio
evangelica como la Demostratio evangefica y se configura como un ascenso linear desde el
error de la religidén pagana, pasando por la filosofia, para llcgar a la doctrina de los hebre-
os y concluir finalmente en la doctrina de la verdad cristiana.

E. defiende con ahinco que ¢l AT contenfa ya las tres disciplinas de )a filosofia (fisica,
légica y ética) y que cn csa filosoffa hebrea se inspiré Platén. A partir de aqui no extraia
que los modelos teoldgicos del obispo se inspiren en la filosofia platdnica. De modo espe-
cial se percibe en la doctrina del Logos, que desarrolla en correspondencia con la doctrina
platdnica de las ideas. El segundo principio de la teologia cristiana estd marcado por la
doble funcidn del Logos como mundo de las ideas (Logos gua Sabiduria: relacién con el
Padre) y como alma del mundo {Logos gua Poder: orientacién hacia la ereacién), doble
aspecto que prueba la unicidad del Logos, y planteamiento que ¢l obispo de Cesarea advier-
te ya en el AT, La necesidad de esta segunda Hipéstasis la ve fundada tnicamente cn la
relactén Dios-creacién, sin espacio para una necesidad intratrinitaria, Aunque {2 generacién
del Hijo es voluntaria, no conlleva contingencia alguna. La relacién Padre-Hijo cstd deler-
minada desde la teologia de la imagen, siendo la precedencia de aquel respecto de este sélo
ontoldgica, sin connotacién temporal; no cabe hablar, pues, de “semieternidad” del Hijo; su
eternidad no es menor que la del Padre. E. quiere hacer comprensible la tnica divinidad del
Padre y del Hijo, sirviéndose de la relacion platdnica entre arquetipo ¢ imagen.

Respecto a la Pneumatologia, E. se esfuerza por mostrar en ambas obras apologéticas
quc ¢l Espiritu Santo pertenece a la Triada originaria y que no estd excluido de la divini-
dad. Defensor de la doctrina de las tres Hipéstasis en s{ misma consistente, . era un tedlo-
go que pensaba trinitariamente. La aparente contradiccion resultante de equiparar al ES
con ¢l alma del mundo, por entrar en tensién con idéntica concepeidn del Logos, admite una
interpretacién coherente desde la recepcidn platdnica del alma del mundo y ahuyenta de él
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Ja acusacién de Kretschmars de un “subordinacionismo binario”. E., que no puede apoyar
la divinidad del ES en la teologia de la imagen, por agotarla enteramente el Logos, busca
otros cauces, con la ayuda de la doctrina platénica de las tres Hipostasis. De una parte, la
prescnta como Hipéstasis originaria separada de las criaturas; de otro, sigue el camino de
la confrontacion con la demonologia pagana, la accién del Espiritu, la metéfora de la
uncion, de la luz, sin que falten alirmaciones explicitas {Exp. sal. 75,3). Mas por su deriva-
cién indirecta del Padre, a través del Hijo, ni ¢s Hijo, ni participa de la plenitud de la divi-
nidad del Padre. En todo caso, E. se expresa diversamente segln que quiera acentuar lo
propio de las personas o mirar desde la triada divina a la criatura.

Ya en la antropologia, E. muestra el acuerdo de Platén con Ia doctrina hebrea de la
inmortalidad del alma y de su semejanza con Dios, pero sin ocultar las divergencias: consi-
derar al alma compuesta, y la doctrina de la trasmigracién. Para el obispo el ser propio del
hombre es, en linea platénica, su alma inmortal, y s6lo ella reclama su interés y es objcto de
la historia divina de salvacion. Por ello, H. S. se separa de quienes ven en E. un tedlogo opti-
mista respecto a la cultura y al progreso.

F. S. sc ha esforzado centinuamente en mostrar cémo E. en su recurso a la filosofia
platénica, tanto a propoésito del segundo principio como del tercero, integra de forma cons-
ciente perspectivas medioplaténicas (Numenio) y neoplaténicas (Plotino y Porfirio). Su
platonismo cristiano surge de la amalgama de diversas escuelas, En conjunto, sus difcren-
cias con Platén se refieren al &mbito de los seres intermedios platénicos; en cambio, en ia
doctrina de las tres hipdslasis originarias, junto con la doctrina de [a creacién y administra-
cidn del mundo busca siempre el acuerdo o, al menos, la compatibilidad cntre metafisica
platdnica y hebrea.

El autor rchabilita a E. todavia en otros dos dmbitos. El primero, el cristolégico.
Asignéndole un disciio propio, mas alld de la dependencia de Origenes, excluye al obispo
de entre los representantes de 13 cristologia Logos-carne, para incluirle entre los defenso-
res de fa cristologia Logos-hombre. Yendo. més alld de las afirmaciones explicitas ¢ intro-
duciéndose por vias indirectas, concluye que la antropologia teoldgica de Eusebio presu-
pane vn elemento animico en el hombre asumido por el Logos, el propiamente portador y
sujeto de los actos personales de la naturaleza humana de Cristo. Asi incluso en los escritos
contra Marcelo y en otros posteriores. El segundo ambite es el del influjo de su teologia.
Segin H. S,, E. domind la tevlogia del partido de centro posnicenc en las primeras décadas
tras el concilio. Incluso influyé notablemente en la evolucidn teoldgica de su adversario san
Atanasio, quien, no obstante, hizo una apropiacién selectiva.

Estudio de gran seriedad, con amplisima informacién tanto de la obra de Eusebio,
como —en las notas- de los estudios sobre €l o relacionados con €1. El obispo de Cesarea
queda mds que discretamente rehabilitado como tedlogo. Ademés de apologista, aparece
como un tedlogo serio, coherente, con personalidad propia, encarnado en la cultura filosé-
fica del tiempo, pero tratdndola con libertad, e influyente— P. DE LUIS.

POLANCO FERMANDOIS, R., El concepro de profecia en la teologin de san Irenco,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1999, 20 x 13,430 pp. )

San Ireneo es uno de los Padres de la Iglesia mas en alza en los dltimos tiempos v, a la
vez, dificil. En alza por la hondura descubierta de su reflexion teoldgica; dificil, entre otros
motivos, porque la inteleccién de su obra requiere el conocimiento del complicado movi-
mienlo gnéstico en oposicién al cual elaboré su teologia. El presente estudio muestra lo
uno y lo otro, aunque dentro de sus propios limites, en el concepto de profecia. La hondu-
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ra “teoldgica™ aparece ya en el modo cdmo integra el concepto en la dimensidn trinitaria
del Dios cristiano que da origen a tres de los cuatro capitulos de la obra. El primero de ellos
presenta la profecia como una, entre otras, de las disposiciones con que Dios (Padre), inac-
cesible al hombre a causa de su grandeza, en virtud de su amor se deja conocer por €, acom-
paiidndolo de esta manera en el camino de la salvacion. Siendo la encarnacion ¢l hecho
fundamental, el profeta entra en relacidn con ella a través de visiones, palabras y acciones
proféticas, pues, merced al Espiritu, es capaz de ver, oir y experimentar lo que, llegado el
momento, verian, oirfan y experimentarian todos los hombres. Los profetas proclaman con
su palabra y prefiguran con su persona. ] segundo capitulo vincula la profecia con el
Verbo, siempre en relacidén con el hecho de su encarnacién. La profecia no ¢s sélo prepa-
racién para la venida del Verbo encarnado, sino también presencia del mismo en los hom-
bres de la Antigua Alianza. Los profetas significaban ya en cierto modo su presencia encar-
nada en el AT; el obispo de Lién no los ve sélo como precursores del Verbo encarnado, sino
también como sus descendientes. No obstante que, segiin él, conocian en su totalidad el mis-
lerio, la clave interpretativa de sus palabras séto la da el hecho mismo. El tercer capitulo
establece la relacidn entre la profecia y el Espiritu Santo. Ademds de definir €l "Espiritu
profético”, el autor presenta detenidamente la interrclacién del Verbo y el Espiritu en la
profecia, habida cuenta de que cada vez que el Verbo vienc a los hombres es en ¢l Espiritu
y de que Ireneo unas veces presenta la profecia como donacidn del Verbo y otras como
donacion del Espiritu. Asimismo otorga la debida atencién a la refacién entre el Espiritu
profético (AT) y ¢l Espiritu dc adopcidn (NTY), pues, aunque el tiempo profético sea fun-
damentaimente toda la ctapa anterior a la encarnacidn del Verbo, es decir, todo el AT en
bloque, el profetismo no desaparecid en el NT. Con todo, Irenco no lo desarrolla tanto
como ¢! referido at AT. En el cuarto y Gliimo capituto, el autor estudia las diversas elapas
en que, seglin Ireneo, se puede dividir el AT, desde el punto de vista de Ja profeefa. En cfce-
to, aunque en algunos casos el obispo de Lion parece considerar la profecia sélo comeo un
momento circunscrito y parcial del AT, ¢n realidad la refiere a algo mds que a una simple
etapa histérica. Si bien representa siempre el aspecto mas desarrollado del AT, traspasa svs
fronteras para entrar cn el NT.

Sabra decir que el autor sistematicamente presenta al lector las concepciones proféti-
cas que sostcnian los gndsticos y a los que Ireneo da réplica, insistiendo siempre en la tnica
economia del Padre, del Verbo y del Espiritu Santo, tema que cn gran medida orienta toda
su teologia. Para destacar la continuidad entre el AT y el N7, hace de la revelacién de este
Gltimo una realidad ya conocida por los profetas. Hasta tal punto es ese el interés de Ireneo
que, aun conociendo el desarrollo de la “nueva profecia”, se mantiene al margen de todo
juicio sobre ¢l montanismo frigio de sus dias. Con todo, ¢l obispo se opone tanto a quienes
niegan la profecia en el NT, como a quienes se¢ arrogan una inspiracion que no vienc de
Dios.

El estudio se mantiene muy cercano a los textos del obispo de Lidn, quc cita frecucn-
temente. Acierta a captar las oscilaciones en el alcance de Jos conceptos que a veces apare-
cen en los textos del Padre de la Iglesia. Los habituales reasuntos a final de las diferentes
secciones ayudan al lector a mantener el hilo, si lo hubiera perdido en el seguimniento del
andlisis de los textos. Conoce y usa la amplia bibliografia que existe sobre [reneo en rela-
cién directa ¢ indirccta con el tema. '

En la obra que conticne un {ndice te citas de Irenec y otro dc autores modernos, se
echa de menos un indice temdtico.— P. de LUIS,
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FISICHELLA, R.,- POZZO, G.,- LAFONT, GH., La Teologia tra Rivelazione e Storin.
Introduzione aila reologia sistematica, EDB, Bologna 1999, 17 x 24,414 pp.

La labor teoldgica actual estd corriendo la misma suerte que los otros saberes cienli-
ficos. Se necesita volver a los tratados teolégicos como punto de partida de cualquier refle-
xién posterior sobre los temas concretos. Es esto lo que se intenta hacer en este nuevo curso
de teologia sistemdtica, quc viene ya asistiendo a diversas ediciones en ¢l mundo teoldgico
de lengua italiana. Este primer volumen s¢ centra en lo que hoy se denomina Introduccicn
a la teologia en la planificacidn de los cursos de teologia sistematica. El mismo titulo de la
obra es significativo introduciéndonos en la comprensién de {a revelacién desde )a historia
y cn la historia y el lugar de Ia teologfa en este acontecer religioso. Siguicndo esta misma
trayectoria se comienza por desarrollar una primera parte en torno a la naturaleza de la
teologia, desde una hermenéutica de la Palabra de Dios y de la exisiencia humana, como
concreciones esclarecedoras de la revelacion en la historia con sus presupucstos y conclu-
stones. Desde ahi se puede entender también la tematica en torno al método teoldgico insis-
tiendo en la fundamentacidn en los puntos de referencia obligados desde los que se puede
reflexionar todo el misterio cristiano de salvacién: Tradicidn, Escritura, vida de 1a comuni-
dad eclesial, Magisterio, reflexiones teoldgicas posteriores y pricticas eclesiales desde los
comportamientos cristianos al culto cristiano. Se concluye con un estudio sistemdtico y
detallado en torno a los diferentes modelos de reflexidn teoldgica a través de la historia del
pensamicnto cristiano. Como obra en colaboracion se reconoce la diversidad de orienta-
ciones y sisternas, mantenicndo siempre la unidad de fc y de preocupacidn eclesial.
Bieavenidas obras de esta indole que nos ayudan a un ir entrando en una mejor compren-
sién y andlisis del misterio cristiano de salvacién y de la experiencia cristiana como perma-
nente actualizacidn del mismo en el hoy de la Iglesia y del mundc al que ha sido enviada.—
C.MORAN.

BURIGANA, R, La Bibbia nel concifio. La redazione della costituzione "Dei Verbum" del
Vaticano 1, Il Mulino, Bologna 1998,15,5 x 21,514 pp.

Nos encontramos anle un trabajo de alta investigacién en torno a un documento del
Vaticano II, como es la constitucién dogmatica Dei Verbum, que ha sido el paradigma de la
evolucidn que se dio en los debates en torno a los diversos temas tratados en el concilio. El
autor, Lomando como base de su estudic todos los textos originales en sus diversas redac-
ciones y contextualizando los diversos cambios operados en ¢l desarrollo de las sesiones
conciliares, sabe extraer las conclusiones con una maestria nada comiin. Desde las primeras
redacciones prescntadas a los padres conciliares en los anteproyectos por la comisidn doc-
trinal, hasta las ulteriores, pasando por la integracién de nuevos peritos tedlogos, el
Secretariado para la unidad de les cristianos, junto con el tener presentes las motivaciones
del concilio presentadas en el discurso inaugural del Papa Juan XXIII, amén de otros fac-
tores concomitantes con ¢l desarrollo del concilio, como fue la presencia del nuevo Papa
Pablo VI como factor determinante de miuchos otros cambios en la orientacion conciliar,
todo cllo ha ido haciendo acto de presencia en el aula conciliar dando lugar a conclusiones
que para una gran parte de los padres conciliares estaba lejos de tener cabida en el elenco
de los documentos conciliares. El debate por la Biblia, el colocar la doctrina del magisterio
en su lugar situdndolo a la escucha de la Palabra de Dios, el colocar la tradicidn y las tradi-
ciones en su justo puesto en la transmision de la revelacién junto con la Escritura, la insis-
lencia clarificadora del significado central de Cristo en la comprensidn de la revelacién y la
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fe, junto con la orientacidén ecuménica y pastorai de todos cstos temas teolégicos, fueron
algunos dc los clementos que identificaron a nueva forma de la orientacién teolégica que
se fue haciendo presente durante el concilio. Todo esto es lo que el autor va detectando en
su investigacidn y ofrece al lector las conclustones de la misma en una sintesis que colabo-
ra para una mejor inteligencia del significado del concilio y de la constitucidn Def Verbum
para la Iglesia del siglo XX y venideros. Agradecemos la labor realizada por el autor y feli-
citamos a la editorial por a magnifica presentacidn de dicha obra.— C. MORAN,.

IZQUIERDOQ, C. (ed.), Teologia Fundamental. Temas y propuestas para el nuevo milenio,
DDB, Rilbao 1999, 15" 5 x 24, 750 pp.

La obra en colaboracién que presentamos nos ofrece pautas y orientaciones teoldgi-
cas nada desdefiables para el quehacer teolégico referido a las bascs de la fe cristiana. Los
autores, todos ellos profesores de Teologia Fundamental en diferentes Facultades de teolo-
gia de Espaiia, se preocupan de ofrecernos sus mejores reflexiones en las respectivas dreas
de su cspecialidad, siguiendo una sistcmatizacién concreta de los fundamentos del saber
teoldgico, donde a partir del andlisis de los presupuestos antropoldgicos de apertura a la
revelacidn de Dios en la historia, pasan a analizar el darse a conocer de Dios en la historia
y la respuesta del hombre desde la fe en la [glesia, siguiendo el estudio de Jas razones del
creer, para concluir con ciertas cuestiones en torno a la epistemologia teoldgica en sus con-
creciones reales. Como toda obra en colaboracidn y de sintesis recoge 1o mejor del momen-
o actual en torno al tema y ofrece perspectivas de reflexién desde una critica positiva de
los estudios y resultados de los mismos hasta la hora actual, Por esto agradecemos a los
colaboradores del presente estudio las sintesis que nos ofrecen de los temas tratados y den-
tro dc los limites inherentes a esta clasc de estudios, hay que reconocer el esfucrzo realiza-
do y la presentacidn clara y esmerada a la que nos tienc acostumbrados la editorial Desclée
De Brouwcr. Bienvenidas obras de esta envergadura que facilitan a 1odos, especialistas en
¢l drea o aficionados cstudiosos, el acceso a saberes que posiblemente de otra forma que-
darian reservados para los investigadores dedicados a dicha tarea.— C. MORAN.

HOQUTEPEN, A. W. I, Gott -eine offene Frage-. Gott denken in einer Zeit der Gottvergessenhelt,
Chr. Kaiser, Giiterloh 1999, 22,5 x 15,350 pp.

El libro se encuadra deniro det campo de la teologia fundamental, materia que el
autor cxplicé durante dicz afios en 12 Universidad Erasmus de Rotterdam, Alii descubrié la
importancia de (raer a Dios a nuesiro lenguaje, pero no para dejarlo en la periferia del pen-
samiento, sino para situarlo en centro de nuestra existencia, junto a nuestros problemas
vitales; cn medio de nuestros ideales y problcmas econémicos, juridicos, psicoldgicos y filo-
séficos. Dc este modo, Dios estd en medio de lo que realmente nos preocupa y apasiona,
alli donde trabajamos o dedicamos los grandes esfuerzos de nuestra vida.

;Podemos seguir preguntdndonos por Dios en una época de indiferencia o olvido de
Dios? Es la pregunta que se plantea ¢l estudio que tenemos en nuestras manos. El autor
argumenta que es razonable preguntarse por Dios, dado que los pensamientos, sentimien-
tos y obras de quienes siguen creyendo en Dios en estos tiempos han decidido conceder a
Dios un espacio en su pensamiento. Houtepen considera que aceptar a Dios en el pensa-
mienlo, significa una reorganizacién de todo el modo de pensar y de la forma de vivir.
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Quien busca a Dios, se ve asi mismo y a los otros, a la sociedad y al mundo en una nueva
luz, en una nueva perspectiva. '

Frente al hablar seguro sobre Dios de cierta teologia, como si no tuviera ninguna duda,
en esla obra, al conlrario, se sitla la pregunta en su érmino medio. Tanto las preguntas
sobre la posibilidad de los hombres como las preguntas que resucitan nuestras aporfas,
ambas son caminos para pensar a Dios. Las preguntas deben aparecer abiertas, no son pre-
guntas de catecismo a las que se puede responder de manera automdtica.

En la introduccién y en los primeros capitulos ¢l libro ensaya un modo de pensar a
Dios en la cultura agndstica y de pluralismo religioso en que vivimos. Analiza el proceso de
secularizacién de nuestra sociedad y considera que ni la oposicién radical ni la capitulacién
es la reaccién adecvada de la religidn, sino mds bien la presentacidn de una teologia mas
alld de la sccularizacién. Se puedc vivir en una Iglesia con una fe que sca fermento dentro
del mundo y de la politica. El autor se plantea también la pregunta por Dios en medio del
dolor, la violencia y la injusticia del mundo, dado que éste sigue siendo el principal argu-
mento contya la existencia de Dios.

En el capitulo cuarto presenta las emociones humanas como base ¢ apoyo de la reli-
gidn. Nos invita a descubrir las vestigios de Dios en nuestro mundo secular y habla de un
nuevo sentido de 1o “santo™ que consiste en descubrir 1as huellas de Dios en el “otro”, cn la
preocupacidn y dedicacion a todos los necesitados. La causa de Dios pasa por la defensa de
todos los derechos humanos para todos los hombres del planeta. El autor intenta desvelar
lo santo en la lucha por ia paz, la justicia y la fratermidad. ’

Importancia especial reviste el capitulo sicte donde presenta la fe en Dios creador
bueno que cuida de su creacién. Reconoce lambién a Jesus de Nazarct como ¢l mensajero
de Dios, como modclo dc justicia, amor y paz. Jeslis resucitado es la esperanza frente a la
muerte. El capitulo décimo analiza las miiltiples figuras y nombres de Dios, el pluralismo de
las religiones y de la verdad. El respeto por la soberania y libertad de los otros tiene que
ayudarnos a ir construyendo una cultura de la paz y [a tolerancia. Cultura que debe erradi-
car toda violencia, pues en Dios no hay lugar a ta viclencia. Los cristianos si son hijos ver-
daderos de Dios deben de vivir y construiv con otros hombres un mundo de paz. Después
analizando el pensamiento de la filosoffa contemporinea intenta relacionar Ja esperanza y
‘la experiencia, [a fe y el saber, a fin de dejar un lugar apropiado para la teologia. De este
modo, Dios aparcce como una invitacién a ia fe v a la esperanza, una aventura de ser hom-
bre en la que ¢l pensamiento no quede fuera, sino se presenta como una operacién que
transforma la propia vida dandola una dimensién infinita.

El hombre bien vaya dentro de su conciencia, o bien por la experiencia del mundo y
de la historia, todo apunta a que la pregunta por Dios de uno u otro modo surge, incluso en
una época de indiferencia religiosa. Aqui descansa ¢l papel de la teologia, liberar las imd-
genes de Dios de toda costra y mostrar de nuevo la pregunta por Dios como una pregunta
abicrta, es decir, como una aventura, una nueva basqueda.— I. ANTOLIN,

COMBLIN. J.,, Vocacion a la libertad, San Pablo, Madrid 1999, 13,5 x 20,5, 341 pp.

Comblin nacié en Bruselas, pero su actividad como tedlogo y pastor, se ha desarrolla-
do en ese pais dc magnitudes geograficas descomunales, que se llama Brasil. En base a este
dato, Comblin se ha distinguido como uno de los tedlogos mas firmes de la tcologia de la
liberacion. Cosa quc lc ha traido consecucncias negativas por parte de la jerarqufa episco-
pal, hasta el cxtremo que hoy se halla recluido en cl interior del Estado de Paraiba.
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El tema, que aborda en este libro, es un tema universal. Un tema que interesa a la
mujer y al hombre de forma muy especial. La libertad cs una de las pretensiones humanas
mas relevantes. Por su conquista han muerto, y seguramente seguiran muriendo, muchas
personas. Y es que, sin libcrtad, la mujer y el hombre no pueden alcanzar su verdadera altu-
ra humana. “La dignidad humana, dice el concilio Vaticano II, requiere, por tanto, que el
hombre actlie segiin su conciencia y libre eleccidn, es decir, movido e inducido por convic-
cién interna personal y no bajo la presion de un ciego impulso interior o de la mera coac-
cién externa” (GS. 17).

Queda bien claro en el texto citado que la libertad no sélo-es un don irrenunciable de
la condicion de la persona, sino que también conlleva una tarea ardua. Para ser libre se
necesitan condiciones sociales y religiosas de libertad, pero también se impone la tarea de
vencer todo aquello que en nosotros sofoque un ejercicio adecuado de la libertad. “El hom-
bre, vuelve a decirnos €l concilio Vaticano 11, logra esta dignidad, cuando, liberado total-
mente de la cautividad de las pasiones, tiende a su fin con libre cleccidn del bicn y se pro-
cura medios adecvados para ello con eficacia y esfuerzo crecientes™ (GS. 17).

El libro dc Comblin, dedicado al sugestivo tema de la libertad, no sélo es un canto a
la libertad, sino que también es una denuncia de todo aquello que, en instituciones como la
iglesia catélica, recortan y hasta anulan el ejercicio de una libertad responsable. Unas pala-
bras de la obra en cuestidn retratan muy bica tanto la tematica, como 1a finalidad de la misma.
“El presente libro quiere estudiar el evangelio que proclama la vocacion humana a la liber-
tad, cs decir, !a vocacién de cada uno de los seres humanos y de la humanidad entera™.

No me queda mis que recomendar la lectura del libro con el mayor encarecimiento
posibie. Estoy seguro que no defraudara, al tiempo que todos lendran {a oportunidad de
escuchar a un hombre altamente preparado para tratar con objetividad y altura el tema de
la libertad.— B. DOMINGUEZ.

ROYO MARIN, A., Alabanza a la Santisima Trinidad, BAC, Madrid 1999, 13 x 20,126 pp.

El P Royo Marin es un viejo conocido por sus estudios de cardcter espiritual. En este
pequeiio libro, dedicado a la Alabanza dc la Santisima Trinidad, quiere contribuir a llenar
uno de los temas escogidos para el afio jubilar, afto tan esperado y seguramente preparado,
Todos sabemos que este afio tiene como une de los temas de reflexion vy, sobre todo, de
meditacién Ia Trinidad.

La meditacién del misterio trinitario, més que el discurso sobre €l mistcrio trinitario,
debe dejar bien clara una de las realidades més hermosas y evocativas de dicho misterio:
Dios es comunién en su scr mds {ntimo. Mensaje que debe calar hondo en nuestra vida cris-
tiana, pues, en el fondo, esta vida debe ser por encima de todo un icono de la Trinidad. La
vocacién cristiana es ante todo llamada a la comunién. Se dijo, y s¢ debe seguir diciendo,
que un cristiano sclo no ¢s cristiano. La puesta cn relieve de este caracter de la vocacion
cristiana es el mejor antidoto contra el individuvalismo, mal que amenaza de forma especial
al mundo que nos toca vivir,

Es bueno recordar en ¢ste momento cudl es la intencidn de fondo de cste libro, “La
intencidén de este libro, breve y senciilo, es contribuir a este propésito, (es decir, a 1a glorifi-
cacidn de la Santisima Trinidad). No pretende ser una obra mds sobre el dogma trinitario
en plan teoldgico especulativo, ni tampoco un tratado apologético, para mostrar la absolu-
ta credibilidad del gran dogma revelado por Dios, sino una exposicidn mistica o espiritual,
eminentemente préctica, con la finalidad de glorificar a la Santisima Trinidad con todas las
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fuerzas a su alcance, A este {in se nos sugirié el siguienie texto de un autor desconocido:
“Empieza a hacer ahora lo que hards eternamente en el cielo: adorar y glorificar a Dios”.

La lectura de este libro ayudara de forma muy sustancial a conseguir la finalidad rese-
flada. No encontrari ¢l Jector dificultad en entender lo que lee y st contenido le ayudara
mucho en conseguir la glorificacién de la Santisima Trinidad. — B. DOMINGUEZ.

HASLINGER, H., Praktische Theologie. Grundlegungen, Matthias Griincwal, Mainz 1999,
14,5 x 22,5, 411 pp.

Aunque el libro se presenta con una sola firma, Herbert Haslinger, la obra estd escri-
ta por un nimero bastante grande de autores, Son alrededor de 28 autores. Cada uno dc los
cuales trata el tema desde los puntos mas diversos, aunque eso si, desde un fondo comtin,
que es el que se recoge en el titulo de la obra. Dar tan sélo los titulos de los capitulos y sus
diversos apartados alargarfa'desmesuradamenle la presentacién. Por eso, restrinjo mi pre-
sentacién a unos pequenos trazos. Resaltaria de la obra, en primer lugar, lo que su titulo
indica. Se trata de una Teologia prictica. Es decir, de una Teologfa que no quiere quedarse
en meras elucubraciones tedricas, Quiere llevar la Teologia a un campo préctico, es decir, a
un campo cn el que se constituya forjadora de vida. Lo que no quicre decir que ¢n la obra
se descuide sus contenidos tedricos. Ello conllevaria querer construir un edificio sin tener
en cuenta un proyecto. De ahi que en el principio del prélogo se cite una frase de la Escuela
de Frankfurt: “La negligencia en la teoria lleva al totalitarismo en la préactica”. En este sen-
tido se nos dice también: “Un libro debe ofrecer la comprensién de una disciplina factica,
especialmente de sus fundamentos, de sus maneras de trabajar, de las materias de reflexién
en una forma verdaderamente ejemplar, pero también representativa y, al menos, con
orientaciones a medio plazo™. Creo muy oportuna esta Gltima observacién, pues ella indi-
ca que en ninguna materia, pero menos en Teologfa prictica, s¢ puedan ofrecer mensajes
con caracter definitivo o casi definitivo. La finalidad de sus autorcs queda bicn reflejada en
estas palabras: “Estc <Compendio de Teologia practica> debe servir para un tiempo activo
en cambios rdpidos y cruciales y plagado de publicaciones puntuales, por lo demds legiti-
mas”. :

La obra es, pues, una obra seria y concienzuda. Tiene a su favor el elenco de autares
competentes. Por lo que su lectura resultard provechosa, sin olvidar que la empresa no es
nada f4cil, dado que el original est4 en aleman— B. DOMINGUEZ.

LORIZIO, G. {ed.), Religione e Religioni. Metodologia e prospettive ermeneutiche, Messaggero
di S. Antonio, Padova 1998, 21 x 14,288 pp.

El volumen recoge las Actas del coloquio interdisciplinar celebrado en Népoles del 20
al 22 de marzo 1997 por la Asaciacién Teoldgica ltaliana dedicado al tema: Religion y reli-
giones: metodologia y perspectiva hermenetitica.

Por una parte, estudia el fendmeno religioso en la perspectiva de la teologia funda-
mental y en didlogo con las religiones y por otra, hace unas reflexiones sobre la identidad
cristiana. E} estudio abarca tanto el aspecto fenomenoldgico de la religion y el didlogo inte-
rreligioso, como cuestiones mis particulares de la religién cristiana en el contexto religioso
contemporaneo: en la sociedad secularizada, en ¢l didlogo con la ciencia, en cl didlogo con
las religiones, etc.. Una aportacion estudia también las caracteristicas del fendmeno reli-
gioso en la Italia actual. Varias de ias ponencias estdn firmadas por los mejores especialis-
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tas italianos: Giovanni Filoramo, Piero Coda, Bruno Forte y Saturnino Muratore. El Gltimo
apartado aparece una buena seleccién bibhogridfica a cargo de Antonio Sabetta, donde se
recoge abundante bibliografia en relacién a las mds importantes disciplinas religiosas: filo-
soffa y fenomenologia de la religion, seciologia de la religion, psicologia de la religidn, teo-
logia de las rehigiones, etc. en diferentes idiomas. En definitiva, es una obra muy recomen-
dable tanto para los profesores como para alumnos de la historia v filosofia de la religion.—
J ANTOLIN.

BISER.E.,- HAHN F,y LANGER. M. (ed.), Der Glauben der Christen Band I Fin Skume-
nische IHandbuch. Band II Ein ékwnenische Wiérterbuch, Pattloch-Calwer, Minchen,
1999, 18 x 26, 1095 y 570 pp.

Sc trata de una obra ofrecida en dos grandes tomos. Una obra compuesta por conoci-
dos tedlogos catélicos y evangélicos (en el volumen primero han colaborado 52), bajo la
direccién de quienes consta en el enunciado, aunque hemos de mencionar a otros que desde
el principio colaboraron de manera competente en la larea: Klaus-Peter Jorns, Erwin
Made, Alfred Raddatz, Alf Christophersen, Kark Matthdus Woschitz. Aunque es una obra
conjunta de diversos autores y diversas confesiones es de destacar el espiritu de acuerdo y
consensa en su elaboracién, este mismo espirilu se observa en que hayan sido dos editoria-
les, Pattloch y Calwer, las que hayan apadrinado este trabajo. El intento de esla ingente
empresa ¢s presentar la fe cn un lenguaje vivo y nuevo e invitar a los hombres de hoy a vivir
y profundizar con nuevo vigor el mensaje cristiano. Cada tomo tiene su contenido especifi-
co. El Tomo I, que tiene como subtitulo “Un manual ecuménico™, trata el tema religioso
desde todos los dngulos posibles. El Tomo [, que tiene como subtitulo “Un diccionario ecu-
ménico”, responde en sus contenidos a fo que dicho subtitulo expresa.

Creo que es importante sefialar la novedad que supone esta obra dentro de las pro-
ducciones teoldgicas. No sélo por presentarnos un manual de ecumenismao interdisciplinar,
sino porque estd presentado de una manera nueva, en un lenguaje actual y (ratando de res-
ponder a los problemas de la vida de 1a gente. Es decir, no ¢s ¢l cldsico tratado de dogma-
tica, ni un curso elemental de teologia, ni un nuevo catecismo para adultos. Pretende dar
respuestas a los problemas e inquietudes de los hombres; por ¢so tiene aspectos que nos
recuerdan la pedagogia catequética, por este motivo sc podtia hablar de un catecismo ecu-
ménico, s decir, una presentacidn de la fe de los cristianos en ¢l lenguaje del hombre de
hoy. También la obra pretende ser una ayuda para todos aquellos que estdn alejados del
mundo de la fe. Es un nuevo tipo de libro sobre la fe, que desea presentar no sélo el cono-
cimiento de la fe, sino también los impulsos necesarios para vivirla. Aunque no se niegan las
diferencias que existen entre las distintas confesiones, los autores tienen la conviccidn de
que se pueden entender las discrepancias, sin que por ello se debilite la propuesta de un
acuerdo comtin. Mucho més grande que la diferencias conféesionales ¢s ta ruptura cada dia
mds acentuada entre la fe cristiana y los hombres de nuestra sociedad. La presente obra
quiere situarse un poco ¢n el medio y en este camino limpiar las dudas, las confusiones y
contribuir a una presentacion de la fe que pueda ser aceptada por los hombres de hoy.

Saludamos la aparicién de esta obra precisamente en el umbral del tercer milenio: es
necesario que todos los cristianos cn la celebracidn del Jubilco no olvidemos ¢l sentido de
unidad y comunién de nuestra fe cristiana. Es muy convenicnte pedir por la unidad, rezar
en comiin los cristianos dc las distintas iglesias; pero es también necesario que los tedlogos
—como hacen en ia presente obra- discutan juntos Jos distintos articulos de la fc, 0 como en
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este caso, traten de buscar unas reflexiones comunes a todos y que se puedan ofrecer de
modo aceptable al hombre de la calle.

El principie bédsico que dirigié la elaboracién de la obra, tanto cn los textos del dic-
cionario como los de la parte del ensayo, fue el esfuerzo por describir los aspectos comunes
y que se pueden encontrar en las distintas confesiones. Una de las ventajas que hubo en la
elaboracidn y en las posteriores discusiones, entre los diversos autores y autoras fue siem-
pre un espiritu de gran entendimiento.

El volumen primero estd dividido en seis grandes capitulos, coordinado cada uno de
cllos por dos dircctores pertenecicntes a diferentes confesiones. La parte primera se Litula,
el descubrimiento de {os hombres; la segunda, ¢l descubrimiento de la religion; la tercera,
el descubrimiento de Dios; la cuarta, el descubrimiento de Jesucristo; la quinta el descubri-
miento de la comunidad y la dltima parte, el descubrimiento del futuro, Con la palabra
“Entdeckung” se nos invita a hacer una nueva aproximacién a Dios y a sus obras, en nues-
tra vida individual y en nuestra sociedad, como indispensable para el future de la humani-
dad. Por su impertancia me fijo en el tema del hombre. Se trata de forma total los diversos
puntos de visién que ct tema tienc., Asi, por ejemplo, se habla del hombre en el universo, de
la esencia del hombre, del hombre como varén y mujer, Como se puede ver faciimente, nos
encontramos anle un rico y variado contenido. Cabe reseiar que cada una de las diversas
aportaciones de los diferentes autores, termina con una buena scleccion bibliografica.
También continuamente a lo largo del primer volumen sc hace referencia a las diversas
palabras de] vocabulario que aparecen en el segundo volumen.

El segundo tomo, mds reducido, es un diccionario de términos religiosos. Aparecen
més de 1000 entradas y estdn elaboradas por 60 notables tedlogos y tedlogas de las diver-
sas iglesias. Su utilidad es grande, ya que muchas veces se encuentran términos teolégicos
cuyo contenido sc ignora. En definitiva una obra de consulta obligada a partir de ahora
para todos aquelios que se dedican al tema del ecumenismo.— B. DOMINGUEZ.

GONZALEZ, A., Teologia de la praxis evangélica. Ensayo de una reologla fundamental, Sal
Terrae, Santander 1999. 14, 5 x 21, 472 pp.

La tan traida y llevada teologia de la liberacidn, sin dejar de insistir en los temas pro-
pios de la misma, primacia dc la praxis y preocupacién por los pobres, estd dejando lugar
a una forma de hacer teologia dondc sc insistird en lo netamente cristiano y desde ahi dar
razdn de la fe cristiana y de la revelacién que supone. El autor se ocupa de profundizar en
una forma nueva de teologia que partiendo de la praxis, sabe llegar a los estratos mds pro-
fundos teoldgicos del sentido y significado de la opresién desde la revelacion y de 1a accién
liberadora que surge de la experiencia de Pascua, supcrando cl régimen de la ley por el de
la gracia. Basdndose en este esquema desarrolla toda una reflexion teolégica fundamental,
donde Cristo ocupa el centro de la comprensién liberadora del Evangelio y desde ahi
cxtrae todas las consecuencias en torno al sentido de la revelacidn de Dios en el aconteci-
miento Cristo y todo el mensaje libcrador de la justificacion por la fc entrando en una
dindmica de contenidos de revelacién, que superan la insistencia desmesurada en los huma-
nismos liberadores que desnaturalizan ¢l mensaje evangélico, cuando no se insistc en la
auténtica identidad cristiana. En 0ltima instancia se intenta el incidir de nuevo en las
dimensiones sociales del Evangelio, donde se extraen las consecuencias de la encarnacién
redentora en todas sus implicaciones eclesiales y mundanas. Desde estas reflexioncs se
entiende también el significada de la historia salvifica, recogiendo y uniendo en una sinte-
sis cristiana la historia del mundo como historia de salvacién desde la perspectiva de Cristo



414 LIBROS Est Ag 35/ fasc 2 (2000)

principio y fin de todo ¢l aconteccr histérico. Bicnvenidos sean proyectos teoldgicos de esta
indole que colaboran a tomar actitudes auténticamente creyentes en una linea de encarna-
cion liberadora— C. MORAN.

BOOMGAARDEN, J., Das Verstandnis der Wirklichkeit. Dietrich Bonhoeffers systematis-
che Theologie und ihr philosophischer Hintergrund in 'Akt und Sein', Kaiser,
Giittersloh 1999, 15 x 22, 620 pp.

El autor presenta la obra de Bonhoeffer a una nueva luz. A partir del escrito de 1931,
Acto y Ser, va desarrollar la relacién entre filosofia y teologia a lo largo de su obra de modo
que toda la creacién filosdfica y teolégica de Bonhoeffer reciben nueve sentido. Con un
comentario sistemdtico se hace ver que el famoso teélogo era muy competente tanto en la
filosoffa como en la teologia de su tiempo. Asi se presenta la relacién de Bonhocffer con la
filosoffa transcendental y su recepcién de Kant. Se estudia también su idea del idealismo y
la recepcidn de la filosofia de Fichte y Hegel. Lo mismo s¢ hace el pensamiento de Husserd,
de Max Scheler y de Heidegger con sus temas fundamentales, como la metafisica, la teoria
de los valores, el ser y la csencia, el cuidado y el ser para la muerte, y todos los otros pro-
blemas. Luego se¢ da cuenta muy clara dc cémo esa filosoffa sirve a la teologia de
Bonhoeffer en relacién al misterio de la revelacidn y Ia Palabra, 1a eclesiologia,, la antro-
pologia cristiana, los problemas de la fe y ¢l dogma, la doctrina de la Trinidad, el pecado ori-
ginal, la teorfa de la gracia cristiana y del hombre nuevo en Cristo. Estamos ante una inves-
tigacidon que enriguece mucho nuestra visién de Bonhoeffer asi como nuestra experiencia
profunda de la fe del cristianismo,— D. NATAL.

BISIER, G.,y LESSING, E. (ed.), Die Geschichte der Evangelischen Kirche der Union, Tom
3. Trennung von Staar und Kirche Kirchlich-politische Krisen Ernenerung kirchlicher
Gemeinschaft (1918-1992), Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 1999, 15 x 22, 983 pp.

Estamos ante una obra voluminosa. Consta dc 3 tomos. Este es el tercero. Su conteni-
do queda bien reflejado en el tituto. Trata de 1a historia de la iglesia evangélica “unionista™,
Dicha historia abarca un tiempo de 200 afios. El tomo 3 se interesa por los afios discurridos
entre 1918 y 1992,

La obra tiene su espacio natural. La historia se desarrolla en Alemania. En este senti-
do es una obra que interesa primordial y principalmente a los alemancs. Con todo, por ¢l
hecho dc tratarse de una Iglesia a la que pertenecen personajes tan importantes como:
Dibelius, Baumgarten, Barth, Bonhoelfer, entre otros, hace que la obra rompa los limites
simplemente evangélicos y haga surgir un interés universal en el marco de la fe cristiana,

La calidad dc la obra queda avalada no sélo por el contenido de la misma, sino por los
trece autorcs que han hecho posible su elaboracidn. El material, que la obra pone a dispo-

“sici6én de los lectores, era hasta ahora exclusivo de archivos, a los que acceden sélo un ntime-
ro muy limitado de lectores. El modo de tratar el material es también original. Los autorcs
han contribuido de forma muy sustancial a que la obra no sea una simple exposicién histé-
rica, sino que se alce como obra evocativa y novedosa. No s¢ trata de una obra habitual en
su género, monologistica, cronoldgico-lineal, sino de una obra con un abanico de perspecti-
vas que la enriquecen de forma muy sustancial. Al tratar una historia bastante reciente y
asuntos comprometidos, es de resaltar la valentia y objetividad mostrada.
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El tomo 3 consta de una introduccién y de los capitulos VI, VII y VIIIL El capitulo VI
analiza la iglesia evangélica “unionista” de la antigua Prusia ¢n ¢l Estado dc Weimar (1918-
1933). El capitulo VII estudia la iglesia evangélica “unionista” durante ¢l periodo nacional-
socialista (1933-1945). El capitulo VIII presenta la iglesia evangélica “unionista” como una
comunidad abierta y articulada cn la segunda mitad del siglo (1945-1992). Finalmente la
obra ofrece una mirada retrospectiva de la historia de la iglesia (1817-1992) y un balance
desde la perspectiva teolégica. La obra termina con un listado de las fechas mds significati-
vas y un listado de los personajes mds sobresalientes de esta €poca, indices de nombres, de
lugares y de cosas.— B. DOMINGUEZ.

SCOLA A., Cuestiones de antropologia teoldgica, BAC, Madrid 2000, 13,5 x 20, 5,288 pp.

El autor, -obispo desde 1991, y rector de la Pontificia Universidad Lateranense de
Roma desde 1995-, es bien conocido ya por sus estudios en el campo de la familia y 1a bioé-
tica.

En Ja primera edicién italiana se recogian once articulos del autor sobre temas rela-
cionados con la antropologia tcoldgica. Tres de cllos eran inéditos, mientras que los otros
proponian de nuevo textos ya aparecidos a partir de 1985, en diversas revistas. Fueron
publicados a peticién de los estudiantes para ser un punto de referencia en los cursos del
Pontificio Instituto Juan Pablo II de Estudios del Matrimonio y 1a Familia.

La obra se basa en dos ideas fundamentales: el hombre y Cristo. Las cuestiones antro-
polégicas y cristologicas subyacen en cada una de las partes en que se divide la obra: el
hombre en Jesucristo; fundamentos de la accién moral del cristiano; antropologia, religio-
nes y salvacion; antropologfa, ética y ciencia.

En la segunda edicion italiana se aitadieron cinco capitulos més y dos apéadices.

La obra que presentamos ha tenido mucho €xito en Italia. La cdicién castellana es la
traduccidn dc la segunda edicién italiana, que es mds completa que la primcra.

A lo largo de estas pdginas ¢l autor ha querido mostrar que la antropologia simbdlica
y la antropologia dramatica se muestran capaces de responder concretamente al desafio de
la ilustracién. La respuesta que ofreccn asume el reto de exponer la razonabilidad de la pre-
tensién de Jesucristo de ser contemporéneo a todos los hombres de todos los tiempos.

El presente volumen, en el que se afronta una amplia problemética, scrd ciertamente
util para los estudios tanto en el campo de la cristologfa y antropologia teolégica como en
el de la moral.— B.SIERRA DE LA CALLE.

FERNANDEZ, D., Marta en la Historia de la Salvacién. Ensayo de mariologia narrativa,
Publicaciones Claretianas, Madrid 1999, 13,5 x 21,434 pp.

En esta obra el autor sigue el esquema cldsico en tres partes: mariologfa biblica, his-
tdrica y sistemética. En la primera estudia los textos de Pablo y Marcos, Mateo, Lucas y
Juan. En la segunda parte hace una sintesis de las ensefianzas desde los PP. Apostélicos
hasta el S. XII, pasando por €l periodo patristico, En la parte sistematica se profundiza en
las principales verdades marianas: maternidad divina, maternidad espiritual, Maria y la
Iglesia, virginidad, lnmaculada, Asuncién y culto.

Este método conlleva inevitablemente a algunas repeticiones. El autor es bien cons-
ciente de ello, pero las considera necesarias y convenientes desde la perspectiva préctica del
lector.
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El subtitulo dc "mariologfa narrativa" sc fo ha dado porque cn cste trabajo se han evi-
tado las cuestiones especulativas complicadas y ha procurado un estilo mas narrativo que
especulativo

LLa obra —que es una sintesis muy bien conseguida- estd muy documentada. Para un
mayor desarrollo de los temas el autor remite a otros estudios suyos, asi como a los autores
citados en {a bibliografia.

Los planteamientos del libro signen una linea tradicional en general, excepto en los temas
de la virginidad de Marfa, Inmaculada y Asuncién, en los que el autor ha tenido en cuenta la
nueva valoracidn de la scxualidad y los modcrnos planteamientos sobre ¢l peeado original y la
antropologfa cscatoldgica.

Obra de madurez, es una estupenda sintesis de la mariologfa, que no dudo tendrd
muchos lectores.— B.SIERRA DI LA CALLE

SVANERA, O.{ed.}, Il tempo tra inquictudine ¢ responsabilita. Verso il Giubileo del 2000,
Edizioni Messaggero, Padova 2000, 14 x 21 157 pp.

El tiempo ha side desde siempre vna realidad inquietante que ha suscitado multiples
interrogantes. En ¢l umbral del nuevo milenio surgen muchas preguntas: ;Se puede propo-
ner una reflexién teoldgica sobre este nuestro paso del fin de milenio? ;Cual es el sentido
del tiempo y de la historia? ; La intencionalidad salvilica que guia el Jubileo del 2000 pucde
ser una ocasién para dar de nuevo sentido a nuestros tiempos postmodernos? ;Qué signi-
[ica para el creyente que Cristo es la plenitud de los tiempos?

La Facultad Teoldgica de Ttalia Septentrional —sede de Padova-, ha querido asumir
estos mulliples inlerrogantes en tres congresos. Aqui se presentan, precisamentce, las confe-
rencias del scgundo de cstos simposios, celebrado en Padova del 19 al 20 de febrero de
1999,

G. Companini inicia hablando sobre el tiempo de la secularizacién y el tiempo de la fe.
Paolo Giurati cstudia la situacién cn la region véneta. C. Di Sante desarrolla el tema del
tiempo jubilar, como tiempo de gratuidad y de justicia. G, Tofanello hace una interpretacién
teolégica sobre ¢l jubileo y nuestro tiempo. A. Grillo afronta las cuestiones leoldgicas y
antropolégicas sobre la relacin entee el tiempo ferial y el tiempo festivo. G. Ponchio relle-
xiona sobre el tiempo civil y el tiempo eclesidstico, mientras que A. Rondini lo hace sobre
tiempo piiblico y tiempo privado. Las reflexiones conclusivas, sobre el tiempo catre
inquictud y responsabilidad, son rcalizadas por Paoclo Doni.

El conjunto de las intervenciones son de gran interés, incluyendo la introduccién de
Oliviero Svanera, quien concluye su presentacién diciendo que "Cristo nos ensefia que
tiene sentido s6lo el tiempo vivido en el amor, Es mds, ¢l ticmpo verdadero y bello ¢s sélo
el tiempo en el que se ama. Sélo el tiempo vivido en ci amor puede transformar dc hecho
todo momento en danza, en la eterna fiesta que ilumina y llena nuestras horas, dias y
afios".— B.SIERRA DE LA CALLE.

[NIGUEZ HERRERO, J.A., Arqueologia cristioana, EUNSA, Pamplona 2000, 15,5 x 23 260
%%

La publicacién que presentamos es un estudio sorprendente, atractivo, novedoso y
que, desde el momento que se toma en las manos, atrapa. Esta capacidad de captacion de
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la atencién se la dan precisamente la abundancia de mapas, disefios arquitecténicos e ico-
nograficos y planos que acompafian al texto.

Y no es cxtrafio que asi sea, pues su autor, doctor arquitecto, €s un antiguo alumno de
la Academia de Bellas Artes de San Fernando y de la Escuela Supcrior de Arquitectura de
Madrid. Esas raices han sido fundamentales para la realizacién de este cstudio que, al for-
mar parte de la serie de "Manuales dc Teologia" liene un cardcler eminentemente didéctico.
No por casualidad su autor ha explicado Ia asignatura "Arquecologia Cristiana” durante quin-
ce afios.

El marco geogréfico de la obra cs, fundamentalmente, lo que corresponde al antiguo
imperio romano y los limites de temporalidad se centran principalmente entre €] 8.1y €l S.
VI

Tras un capilulo preliminar se pasa a describir los principales elementos de las cata-
cumbas y la iconografia cristiana, aplicdndolo después a las catacumbas romanas y a los
lugares apostélicos.

Se describe a continuacién el comienzo de la gran arquitectura cristiana y las grandes
basilicas constantinianas en Roma y fucra de ¢lla. Sigue, en el S. 'V, el apogeo de las basili-
cas tanto en ltalia, como en el Medio Oriente (Siria y Palestina)} y en los confines del
Imperio, Africa det norte, Espafia, Galia,...El S. VI vera ¢l predominio de los edificios de
planta centrada, en Constantinopla, Ravenna y Roma.

Un capitulo especial s¢ dedica a las arles decorativas que embellecen estos edificios,
cs deeir las obras cn escultura, pintura 0 mosaico.

Concluye un capitulo, en el que el autor trata de sacar las enseflanzas que esas obras
de arte ofrecen sobre la vida de los primeros cristianos, los dogmas y los sacramentos.

Obra imprescindible para todos los cstudiantes de arqueologfa cristiana, que estoy
seguro entusiasmara.— B. SIERRA DE LA CALLE

AMALADGOSS, M, Ef Evangelio al Encuentro de las Culturas, Mensajero, Bilbao, 1998,22
x 15,190 pp.

Micha&! Amaladoss, un tedlogo indio conocido, nos habla en este libro de como ha dc
scr ¢l encuentro (mds conocido como inculturacién) del Evangelio con las diferentes cul-
" turas. El libro muestra el conocimiento profundo que el autor tiene de la situacién en India.
Su reflexién gira en el trasfondo de su propia cultura junto una experiencia de un anterior
intento de inculturacién que no tenia demasiado reflcjo cn ta verdadera realidad cristiana.
La respuesta a la que él llega tras barajar estas situaciones es que el encuentro entre
Evangelio y cultura no es una simple traduccién del primero en términos dc la Gltima, sino
una dialéctica entre ambos que resulta en la transformacién de ésta. El es de la opinién de
que en este proceso hay que dar libertad a la comunidad local para que realice este encuen-
tro espontdneamente sin que rechace totalmente las corrccciones prudentes. El autor en
este analisis observa también este proceso de incuiluracidn en la trayectoria de la Iglesia
del Occidente y da validas sugerencias. El libro pucde ser también una guia para los misio-
neros o voluntarios que quieren trabajar en lugares de misidén. Aunque puede servir tam-
bién en Europa, dénde hoy por hoy es necesario que ¢l Evangelio realmente se encuentre
con la cultura moderna. Asi, la obra supera su relevancia particular de los dmbitos de
misién y adguicrc una importancia global, Por eso estd sobradamente justificada su traduc-
cién al castellano.— A, PALLIPARAMBIL.
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DOTOLO, C., La teologia fondamentale davanti alle sfide del "pensiero debole" di G.
Vatimo, Las , Roma 1999, 16, 5 x 24, 501 pp.

;Tiene todavia algo que decir el eristianismo  a los senderos interrumpidos de la bis-
toria? ;De qué mancra es posible superar la dramética scparacién cotre razén y fe?, La
hipétesis que subyace al presente estudio esté en la tentativa de asumir ¢l conflicto inter-
pretativo de la contecmporaneidad explicitado ¢n el encucentro-desencuentro entre moder-
nidad, postmodcrnidad y sccularizacién. Frente a las tesis mds conocida de la relacién entre
modernidad-cristianismo, es decir la de la reciproca exclusién y la consecuente lectura de
la postmodernidad como tiempo caracterizado por la muertc de Dios, se puede detectar
otro camino: recuperar la intencionalidad teolégica de la secularizacién como principio her-
menéutico, a iravés de una confrontacion catre 1o incompleto de la modernidad y la reac-
ci6n nihilista de la posmodernidad, previendo una nueva solidaridad entre razén y {e, teo-
logia y filosofia. Dentro de estas prospectivas, el andlisis del pensamiento de Valimo, expre-
sién emblemitica de la crisis en que est4 inmersa nuestra €poca, constituye una provoca-
cidn para la refiexion teoldgica, especialmente en o que respecta a la lectura que ¢l filéso-
fo realiza en torno al principio-sccularizacidn, como espacio ¢n el que releer la relacidn
entre herencia cristiana y pensamiento débil. En este sentido, reinterpretar la teologia de la
secularizacidn, significa colocarse a la ecscucha de la Revelacion que da a pensar; porque en
ella la memoria de Dios en Jesucristo llega a ser reserva critica frente a la muerte del hom-
bre.— C. MORAN,

STECK, W., Praktische Theologie. Horizonte der Religion - Konturen des neuzeitlichen
Christentums - Strukturen der religidsen Lebenswelt. Band I, Kohlhammer, Stuttgart-
Berlin-Kain 2000, 15" 5 x 23, 686 pp.

Las situaciones socioculturales y religiosas de nuestro tiempo van exigiendo afrontar
lo religioso desde diversas orientacioncs, partiendo de un andlisis del mismo desde su mds
estricta comprensidn semdntica y teoldgica, Para ello ¢l autor se preocupa de comenzar
analizando cientifica y sisteméticamente lo que significa Ja teologia de 1a préctica cristiana
con todas sus connotaciones, para seguir posteriormente estudiando el dmbito de lo reli-
gioso desde coordenadas miultiples que influirén en la expericncia y vivencia del mismo en
coyunturas histéricas plurales: cl pluralismo religioso en la actualidad, ¢l tema de la secula-
rizacién de [a religidn y su vivencia individual y comunitaria. Todo ello analizado en la situa-
cién actual donde las expresiones religiosas parten de la vivencia individual y tiene como
contrapartida la expresién social-eclesial y sus diferentes implicaciones. La incidencia de
cualquier experiencia de lo religioso cristiano en una sociedad burguesa y plural, como es
la alemana protestante, debe tener como referentes continuos las vivencias més profundas
de la llamada interior, expresada en los textos inspirados y que se van actualizando en la
constante relacién con la Palabra en la praxis pastoral de la predicacién. A todo ello se
sumar4 la misién en la transmisién del mensaje y los ministcrios en la comunidad como ele-
mentos clave de presencia del misterio en la comunidad cristiana. Estos son algunos de los
temas que se van desarrollando cn esta obra que desea ser una colaboracién eclesial al ser-
vicio de la comunidad y oricntacion de la misma desde lo mds genuino del mensaje cristia-
no. Bienvenidas obras de esta dimensidn teoldgica, donde se asiste a la vivencia de lo cris-
tiano en medio de una sociedad con carencias serias en el dmbito de la realizacién de su
apertura a la Transcendencia.— C. MORAN.
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ZEHNER, J., Arbeitsbuch Systematische Theologie. Eine methodenhiife fiir Studium und
Praxis, Ch. Kaiser, Giitersloh 1998, 192 pp.

A veces se oyen quejas en el mundo estudiantil del dmbito teoldgico en torno a cier-
tas lagunas presentes sobre ausencia de instrumentos y metodologia practica en el estudio
de la teologia. La obra que presentamos responde de forma exhaustiva a todos estos cues-
tionamicntos. Se trata de lo que podiamos calificar de un estudio de metodologia teoldgi-
ca. Analiza y describe el autor la forma practica de andlisis de las realidades sobre las que
trata la ciencia teolGgica desde una perspectiva que podiamos llamar hermendutico- dog-
mdtica, superando la alternativa cn la que algunos tedlogos creen que deberia darse el estu-
dio de la teologia. La teologia se va haciendo continuamente y con este fin hay que estu-
diar inicialmente la situacién socio-cultural cn la que la fe se intenta reflexionar y vivir.
Imprescindible en este itinerario es la fundamentacién de las afirmaciones de fe en sus
lugares de referencia, Escritura y Tradicion junto con el andlisis de la conciencia eclesial
especialmente en sus expresiones oficiales a través del Magisterio y la vida de fe de la
comunidad, concluycndo con la reflexién teoldgica fruto del encuentro actualizante de los
datos ofrecidos. Desde el punto de vista practico también s¢ ofrecen pistas de recurse a la
bibliografia en distintas coordenadas. Agradecemos al autor esta contribucidon metodoldgi-
ca para ¢l drea de la teologia y que sin duda servird para introducir al estudioso de la fe a
ir insistiendo en practicar la teologia desde un andlisis sistematico de sus propias realidades
reveladas.— C. MORAN,

LOHFINK, G,, ;Necesita Dios la Iglesin? Teologia del pueblo de Dios (=Magister 4), San
Pablo, Madrid 1999, 13'5 x 21, 428 pp.

Buena pregunta, desde luego. Y nadie mejor para responderla que Gerhard Lohfink.
Profcsor de Exégesis neotestamentaria en la prestigiosa universidad de Tubinga, abandond
la catedra para formar parte de la "Comunidad Integrada”, uno de los nuevos movimien-
tos que quieren refundar la vida religiosa, para entendernos. Tiene formacién académica,
pastoral y vivencial sobre el ser Iglesia. Atina ciencia y espiritualidad. Escribe dc modo
claro y fluido (mérito también de la traduccién). Y ¢l libro se presenta en una edicidn sen-
cilla y cuidada, integrando una coleccidn que mima lo cstético y temdtico, que recuerda la
pasada "Biblioteca de Teologia". En fin, queda suficicntemente recomendado.

En 1982, poco antes de abandonar la universidad, publicd La Iglesia que Jesiis queria
(Desclée 1986). La referencia a aquél libro es evidente en éste, ya desde el titulo. Lo quc ha
cambiado es la experiencia vital del autor: de la docencia a la comunidad. Esto le da pie
para enmendar la filosofia basica del primer libro: no se puede aplicar el modelo eclesial
del NT a nuestra época, sino al revés, hay que dejar que nuestra época absorba el espiritu
del NT, dejar que el Espiritu se haga presente en nuestra vida. Por lo demds, mantiene las
mismas ideas, ahora ampliadas hacia atrés, desde la historia de Esrael, y reformuladas de
otro modo. Dios necesita un pucblo porque no se impone, sino que se ofrece; y porque lo
que ofrece es amor, esto es, comunidad. La historia de la salvacidn se integra en la autono-
mia de la historia humana, como la creacién del mundo se integra en la autonomia del
mundo.—T. MARCOS.

TUNGC, S., Zambién las mujeres seguian a Jestts (=Presencia Teoldgica 98), Editorial Sal
Terrae, Santander 1999, 13'5 x 21'5, 167 pp.
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El libro se inscribirfa dentro de la teclogia reivindicativa, st cstc género existiese. No
quiere ser una clasificacién peyorativa, pucs a ella también pertenecen la renlogia politica o
la teclogia de la liberacion, y en cste caso reologia feminista. En todos estos movimientos se
reclaman unos vatores modernos (igualdad social, derechos de la mujer) por los que la
Iglesia debe luchar, comenzando por ella misma. Curiosamente (o tal vez no tanto) son
valores que estan presentes en ¢l evangelio, en ¢l mensaje en muchos aspectos rupturista de
Jests. Biblia y modernidad, juntando ambas no cabe mayor fuerza en una teologia, y de ahi
la pujanza de estas teofogias. La pega es que a veces la modernidad avasalla lo biblico, s¢
fuerzan [os textos para justificar opciones actuales, y tampoco es €s0, no harfa falta.

Son también las virtudes y carencias de este libro. Muy justamente insiste en el dato
de Lucas (8,2s), tantas veces olvidado, que da titulo a! libro, y saca conclusiones perlinen-
tes. Pero a veces se pasa. Como los datos sobre las discipulas de Jests son pocos puede
extralimitarse en las deducciones. Por ejemplo que la mujer cananca (Mc 7,25ss) hizo com-
prender a Jests la necesidad de la misidn universal (p. 48s), o que de los discipulos de
Emais {Lc 24,13ss) uno serfa mujer (p. 62). Parecen silogismos en camestres. Del lado con-
trario, recuerda que los argumentos tradictonales contra la ordenacion de la mujer son pri-
mitivos: impurcza veterotestamentaria e inferioridad de sexo. Desde el “vardn truncado”
dc AristSteles ha llovido muche (aungue no lo pareciera recordando algunas ideas de
Freud).Y también resalta que los argumnentos modernos son igual de malos: Jesis solo eli-
gié varones (del mismo modo que sélo judios), la Tradicién eclesial (I6gica si la emancipa-
cion femenina es del siglo XX), la figuracidn simbética {que confunde simbolismo y fisicis-
mo).— T. MARCOS.

HAITER, H. - LOCHBUHLER, W., Okologische Theologie und Ethik I (=Texte zur
Theologie M1), Verlag Styria, Graz-Wien-Kéln 1999, 13 x 20'5, 311 pp.

Ya hemos alabado en olras recensiones de esta coleccion ("Textos de teologia”) la
cstupenda idea dc recoger en cada libro los textos teoldgicos mas representativos sobre un
tema determinado, El servicio que presta a profesorcs y estudiantes de teologfa, al tener tan
al alcance de la mano los pasajes objeto de su estudio, es impagable. La coleccidn se subdi-
vide en tres secciones, Dogmética, Fundamental y Moral. En esta obra, de la que se anun-
cia otro tomo, en la seccidn de Moral, el tema es la Teologfa y Etica ecolégicas. Es un tema
muy nuevo, que corresponde 2 una conciencia cada vez mis agudizada, dados los graves
problemas posindustriales que nos atenazan: agujero de ozono, desechos atdmicos, efecto
invernadero... Nos afecta de modo muy directo, amenaza la casa comiin, la "ecologia”. Pero
como no nos parece inmedialo tendemos a descuidarlo. Ademds tememos quc se vea recor-
tada nuestra comodidad burguesa. Es una cuestién seria y muy pertinente que se ocupe de
ella la fe cristiana. La (eologia ecoldgica no es una hucca modernidad. Los textos cscogidos
se subdividen en capitulos en torno a la crisis ecoldgica, relectura ecolégica de ia Biblia,
reflexiones teoldgicas, compromisos éticos. En general los textos son forzosamente recien-
tes, pero también aparecen los de personas del pasado, como Francisco de Asis o Francis
Bacon, que tienen mucho que decir sobre el particular.— T. MARCOS.

CONGREGACION DE LA FE, Sobre la atencion pastoral de los divorciados vueltos a
casar. Documentos, comentarios y estudios, Palabra, Madrid 2000, 13'5 x 21'S, 154 pp.
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El libro recoge los dltimos documentos magisteriales sobre ¢l divorcio entre catdlicos
vy su situacién en la Iglesia: una carta de la Congregacion para la Doctrina de la Fe, ¢l niime-
ro 84 de la Familiaris Consortio, y una alocucion de Juan Pablo I1 al Consejo Pontilicio para
la familia. La colocacién de documentos ¢s poco cronolégica, y de este modo confusa, pucs
todo comienza con la timida apertura que supuso hacia los divorciados la Familiaris
Consortio, lo que dio lugar a una carta de Jos obispos alemanes del Alto Rin pidiendo una
accion parficularizada (més alid de la norma general), que a su vez originé la respuesta de
la Congregacidn de la Fe rechazéndola, cerrando la cuestion la alocucién papal. Entre dicha
documentacidn, el librito comienza con una concisa y clara introduccién del Cardenal
Ratzinger sobre la postura eclesial, y termina con precisiones de especialistas sobre resqui-
cios de la doctrina: conciencia, posibilidades procesales, epiqueya, prictica de los Padres. No
hace falta aclarar cudl es su posicién. El matrimonio cristiano ¢s indisoluble y ¢l problema
de los divorciados catélicos insoluble— T. MARCOS.

JUAN PABLO 1I - COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Jornada del perdén -
Memoria y reconciliacion: La Iglesia y {as culpas del pasado, Palabra, Madrid 1999, 13
x 200, 142 pp.

Todo ¢l mundo ha distinguido 1a decision del papa de pedir perdén, de un lado, y el
documento que ha hecho sobre el tema la Comisién Teoldgica, de otro, en general para ala-
bar lo primero y deplorar lo segundo. Este libro presenta, no sabemos si casualmente, la dis-
tincién documentaria. Los comentaristas han alabado la valentia de Juan Pablo 11, han con-
siderado un hecho histérico su arrepentimiento publico. El escrito de la Comisidn, en cam-
bio, da la impresién de ir a remolgue, y ademis de modo contradictorio: por una parte se
preocupa de justificar ante los criticos la pertinencia de la peticién de perddn, y por otra
parece decir que tampoco hacia falta haberlo hecho.

La polémica, de todos modos, serd duradera. Para unos es innecesario, son hechos del
pasado, sin posible restitucién, de los que no somos responsables. Para otros, mds valdria a
la Iglesia pedir perdén por las culpas presentes y enmendarse para el futuro. Algunos
recuerdan que la Iglesia cs santa, por mas que sus hijos extravien ¢l camino, Etc, etc. No
estaria de mas recordar que la Iglesia también es signo, y 1a peticién de perdén es precisa-
mente €50, un signo, en el que la Iglesia reconoce sus evidentes imperfecciones pasadas. La
Iglesia retoma con ello su esencia simbdlica, recupera credibilidad.— T. MARCOS.

AMATO, A, Gesut it Signore. Sagglo di cristologia (=Corso di Teologia Sistematica 4), EDB,
Bologna 1999, 24 x 17, 686 pp.

El presente volumen es la 5 edicién ampliada y actualizada del manual de cristologia
del profesor A. Amato dc la Universidad Pontificia Salesiana de Roma. La obra vio la luz
por primera vez en 1988 y exisle ya una versién espafiola sobre Ia edicién original {BAC,
Madrid 1998}. El tiempo transcurrido ba inducido al autor, consultor de la Congregacién
para la Doctrina de la [e, a llevar a cabo una revision del manual. Ademas del aggiorna-
mento de la bibliografia que se ofrece al final de cada uno de los 18 capitulos de que cons-
ta la obra, lo mds destacable de la nueva edicidn es la incorporacién de 4 nuevos capitulos,
2 al comienzo y otros 2 en la conclusién del libro.

El antiguo capitulo introductorio (“Introduccién al Misterio de Cristo™) se ha reela-
borado en 2 nuevos capitulos. El primero reproduce con ligeras correcciones la misma
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tematica de la primera parte de {a antigua introduccién. El segundo {(“Jesucristo ¢n la cris-
tologia contempordnea™) ha ampliado significativamente la presentacién anterior dando
mayor espacio a los contextos cristolégicos no occidentales y completando la exposicién del
desarrollo de la historia de la investigacidn sobre el Jesds histdrico.

La dltima parte del manual (“La universalidad salvifica del misterio de Cristo”) es
totalmente nueva. Consta de dos capitulos. El primero afronta en profundidad toda la pro-
blemdtica de la mediacion salvifica de Cristo en ¢l contexto del debate actual sobre la teo-
logia de las rcligiones, Tras cxponer los presupuestos biblicos e histéricos de la cuestién, el
autor hace un recorrido crilico sobre los modelos contemporaneos ¢n torno al significado
salvifico de Jesucristo en el marco del pluralismo religioso y a 1a luz del Magisterio recien-
te (Redemproris Missio). En el capitule conclusivo, inspirado en el pensamiento del tedlo-
go griego N. Cabasilas, y sobre la base del cristocentrismo agustiniano (pp.618-622), se esbo-
zan Jas lineas de una espiritualidad cristocéntrica para el mundo de hoy.

Esta nueva cdicion ha enriquecido un completo manual de cristologfa del que lo mejor
sigue siendo la cuidada sintesis y la claridad sistematica con que se expone ¢} desarrollo his-
érico del dogma cristolégico.— R. SALA.

DVORAK, R, Gott ist Liebe. Eine Studie zur Grundlegung der Trinitdtslehre bei Eberhard
Jiingel (=Bonncr Dogmatische Studien 31), Echter, Wiirzburg 1999,23,3 x 155,394 pp.

El libro contiene, revisado y actualizado, un trabajo de investigacion sobre la funda-
mentacién de la doctrina trinitaria en la obra del tediogo luterano E. Jiingel. Fue presenta-
do en 1995 como tesis doctoral en la facultad de teologia catdlica de la Universidad de
Wiirzburg, bajo la direccién del prof. A. Ganoczy,

La original vision trinitaria del profesor de Tubinga, desarrollada ampliamente en su
principal obra Dios como misterio del mundo (1986), se basa en su brillante sintesis de tres
filoncs del pensamiento teolégico contemporaneo: la teologia de la Revelacién de R.
Bultmann, la dogmatica de su macstro K. Barth y la tcologia hermenelitica de E. Fuchs. A
este descubrimiento dedica el autor los dos primeros capitulos del libro,

Para Jiingel el lugar de la pensabilidad de Dios es ta Palabra de Dios como aconteci-
miento de la cruz. Mientras que el ateismo se fundamenta ¢n una alternativa entre ja ausen-
cia o la presencia de Dios, desde la fe sc puede apreciar una doble caracterizacién de la
Palabra de la ¢ruz como presencia cn la ausencia y como ausencia en la presencia. Dios no
se revela intemporalmente ni como un objelo, sino histéricamenle y en Ja distancia-cerca-
nia de la cruz. Seglin €l la Trinidad es la hermenedtica de la cruz,

En ¢l cap. 3, el autor muestra como Jiingel se separa de la teologia barthiana, que pare-
ce quercr deducir la doctrina trinitaria de la nocién de revelacidn, sosteniendo que es pre-
ciso no sélo interpretar la humanidad de Jestis en ¢l horizonte de la fe trinitaria, sino que
lo verdaderamentc relevante cs fundar la fe trinitaria en el contexto de Ja humanidad de
Jesus. La tesis fundamental de Jiingel es que *Dios es en ¢l venir”. En la cruz de Jesus hay
un adviento de Dios que es Dios mismo. Este movimiento se desarrolla en tres pasos: Dios
que viene de Dios (Padre), Dios que viene a Dios (Hijo) y Dios que viene como Dios
(Espiritu). La cruz es 1a manifestacion de este movimicento eterno en el tiempo.

En dcfinitiva, para Jiingel, la esencia de Dios no es desconocida. “Dios es Amor™ (1In
4,8.16). En el cap. 4, Dvorak estudia el Dios Amor en la teologia trinitaria de Jiingel. Frente
a la tcologfa negativa, el amor, en cuanto por ¢} Dios viene a nosotros, es lo que nos per-
mite hablar de Dios. Dios se distingue del hombre uniéndose a él en Jesucristo. Por consi-
guicnte, la diferencia entre Dios y el hombre no es la de una desemejanza mayor {(analogia



Est Ag 35/ fasc 2 (2000) LIBROS 423

del ser), sino la dc una proximidad cada vez mds grande en la desemejanza (analogia de la
fe). En el amor hay siempre una distancia y una proximidad, un alejamiento de uno mismo
y un retorno. Se trata del encuentro de si en el abandono de si. Para Jiingel amor es ab-
negacion, referencia a si mismo pero dentro de una autodonacién de si todavia mayor. Dios
es amor porque es siempre referencia a si mismo, pero siempre y séio en movimiento auto-
donante hacia el mundo.— R. SALA.

SAYES, 1A, La Trinidad. Misterio de salvacion, Palabra, Madrid 2000, 21,5 x 13,3, 398 pp.

Este manual de teologia trinitaria consta de dos partes. La primera de carécter histé-
rico-salvifico comprende los 4 primeros capitulos. Los dos primeros estdn centrados en la
revelacidn biblica de las misiones divinas y los otros dos en la tradicién y el magisterio dog-
matico sobre el misterio trinitario. La parte sistemdtica comprende otros 4 capitulos que
abordan los temas clasicos de la nocidn de persona en teologfa trinitaria, {a relacin entre
la trinidad y la unidad en Bios y la Trinidad como mislerio salvifico. Se incluye también aqui
el tratamjento de la problemética del conocimicnto natural de Dios (cap. VIII).

Para el autor, el gran acierto de los modernos tratados sobre la Trinidad ha consistido
cn presentar una configuracién mas cconémico-salvifica a partir de las misiones divinas. Sin
embargo, segin €l, el estudio de la Trinidad inmanente sigue anclado en la especulacién
tomista sin apenas avances ulteriores. La aportacidn del autor quiere tratar de colmar esta
laguna desarrollando la perspectiva personalista de Ricardo de San Victor. En conereto,
considera que el mismo concepto de persona de a Cristologia es aplicable a la Trinidad
inmanente. :

El libro comienza muy atinadamente con una nola previa sobre el acceso al misterio
trinitario {*sobre la cognoscibilidad de Ia Trinidad”) en la que se cuestiona justamente el 'y
viceversa” del axioma fundamental de K. Rahner. Sin embargo conctuye con un desafortu-
nado apéndice titulado “hombre y persona” en el que se trata de probar nada menos que
la existencia del alma. A lo largo de la obra ¢l autor hace algunas aserciones demasiado
categlricas y poco contrastadas. Por ejemplo, cuando recurre al tépico infundadoe que atri-
buye a S. Agustin la consideracién de una unidad de la esencia divina anterior a las perso-
nas (pp.164-169) o cuando entra en polémica con J. Moltmann acusdndole de negar la tri-
nidad inmancnte en una concepeién puramente historicista (p. 237-239).

La busqueda de una nocién unitaria de persona vélida tanto para la Cristologia como
para la Trinidad, que el autor cree encontrar en la idea de “sujeto de naturaleza racional”,
ademas de una tarea imposible resulta innecesaria. Es una tarea imposible porque lo per-
sonal en Cristologia es el principio de unidad, mientras que en la Trinidad es el principio de
distincion. Y, sobre todo, es innecesaria una nocién unitaria porque precisamente 1a rique-
za del término persona estd en su cardcter analdgico, que permite aplicarlo a registros
semanticos diversos sin caer en lenguajes univocos ni equivocos.— R. SALA.

TANZARELLA, 8. (ed.), La personalitd dello Spirito Santo. In dialogo con Bernard
Sesboiié (RAT Library 4}, San Paolo, Cinisclio Bailsamo 1998,22,5 x 15, 409 pp.

Si resulta dificil hablar de las personas divinas del Padre y del Hijo como “personas”,
todavia lo es mas describir el ser personal del Espiritu Santo, Tanto cn ¢l senc de la Trinidad
como c¢n su relacién con los seres humanos la personalidad del Espiritu no se deja codifi-
car fécilmente, ni siquiera con el recurso al lenguaje analdgico, Es la “persona™ més alid de
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lo personal (“Metapersona™), en el sentido de que no se muestra tanto como el interlocutor de
un didlogo, sino mds bien como la presencia interior que lo hace posible.

El presente volumen, fruto del XIV Seminario Interdisciplinar promovido por [a seccién
San Luis de la Pontificia Facultad Teoldgica de 1talia Meridional en colaboracién con la revis-
ta Rassegna di Teologia (2-3 Mayo 1997), recogicndo la invitacién de la carta apostélica Tertio
mitlennio adveniente a “redescubrir la presencia y la accidn del Espiritu Santo” (n. 44), ofre-
ce un conjunto de 17 contribuciones sobre el tema, encabezadas por la relacidn principal de
B. Sesboiié titulada “L.a personalidad del Espiritu Santo en el testimonio biblico, en la teolo-
gia trinitaria recientc y en la experiencia histérica de la Iglesia y de los hombres”.

Las aportaciones de N. Galantino y G. Lorizio son de caracter propiamente filoséfico.
Otras cuatro relaciones enfocan la cuestion a partir de la Sagrada Escritura (R. Scibona, A.
Casalegno, L. Sembrano y A. Marrazini}. Desde el punto de vista patristico, los estudios se
centran en la pneumatologia de Ireneo de Lyon (E. Cattanco), Ricardo de San Victor (A.
Orazzo) y San Bucnaventura (R. Zas Friz De Col). Siguen cinco comunicaciones sobre ¢l
pensamiento de tedlogos contemporineos: B. Lonergan (S. Muratore), K. Rahner (A.
Trupiano), W. Pannenberg (C. Greco), B. Gaybba y J.V. Taylor (M. Farrugia) y J. Ratzinger
(P Martucelli).Y la recopilacién se completa con un denso ensayo litdrgico (C. Giraudo) y
la comunicacidén conclusiva de la unica mujer (C. Taddei Ferretti), que sc hace la sugestiva
pregunia: “;El Espiritu Santo s Amor?”, Cada una de las rclaciones va acompaiada de
una sintesis en lengua francesa. El libro termina reproduciendo el debate posterior a {a rela-
cién inicial, las conclusiones a cargo dc B. Sesbotié y un indice dec autores.— R. SALA.

DAL MASQ, A, L'efficacia dei sacramenti e la “performance” ritual. Ripensare I “ex opere
operato™ a partive dall’antropologia culturale (=“Caro Salutis Cardo™ 12), Messaggero
Padova, Padova 1999, 21 x 14, 389 pp.

La férmula cldsica “ex opere operato”, acufiada cn ¢l pasado para explicar ¢l scatido
de la “causalidad™ de los sacramentos, resulta hoy poco clara desde el punto de vista teols-
gico ¥ poco rclevante desde ¢l punto de vista de la praxis eclesial. Para muchos representa
Unicamente la condicidn de una eficacia objetiva, cuasi-automadtica. Sin cuestionar su utili-
dad y validez en otros tiempos, actualmente reclama una relectura, desde pardmetros cul-
turales diversos, que sirva para despojarla de todo ropaje premoderno,

El presente trabajo fue presentado en 1998 como tesis doctoral en teologia litdrgica en
ci Instituto de Liturgia Pastoral de la Abadia de Santa Justina de Padua. Para el autor, te¢-
logo laico, colaborador de la Rivista di Pastorale Liturgica, en el campo de la eficacia sacra-
mental la leologia tiene gue encontrarse neccsariamente con la antropologia cultural. Sélo
a través de un riguroso examen de la expericncia cclebrativa en cuanto cxpericncia simba-
lico-ritual es posible aproximarse al sentido del “ex opere operato™.

En la primera parte del libro (caps. 1-4), Dal Maso repasa criticamente las contribu-
ciones sobre el tema de tres tedlogos representativos de la etapa pre y postconciliar. Si de
la teologia del simbolo de K. Rahner se desprcnde que los sacramentos no “significan” la
gracia porque la causan, sino que la causan porque la significan, el discurso de E,
Schillebeeckx proporciona una buena fenomenologia religiosa sobre el argumento y L.M.
Chauvet permite subrayar el aspecto socio-cultural, expresivo y simbdélico del rito en rela-
cién con la eficacia sacramental. La segunda parte (caps. 5-8), que contiene la aportacién
original de la tesis, se sirve de los estudios antropoldgicos de autores como V. Turner, R.
Rappaport y S, Tambiah para presentar el rito como el tejido propio de toda liturgia, inclu-
ida la cristiana. El discurso ritual no es un discurso “noético™, sino “pragmético”. Los
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sacramentos, en cuanto acciones simbélicas, se configuran como un lenguaje, son acciones
contunicativas. Finalmente, en la dltima parte (caps. 9-12), a la vista dc los resultados de la
investigacidn, ¢] autor propone una significativa reformulacién del “ex opere operato”. Lo
propio de la cficacia sacramental c¢s la cficacia “performativa™ Y definir ¢l sacramento
como eficaz en sentido performativo significa afirmar, a la vez, dos principios: que no es
equiparable a una actividad productiva en ¢l sentido técnico-operalivo y que 1o que es1d en
juego no tiene que ver con la transmisién de nuevos contenidos informativos. Lo decisivo
es el modo y la forma en que se disponen esos contenidos. Para prevenir la “involucién
ritual” de los sacramentos es preciso incorporar a su funcionamiento eficaz también el pro-
blema dec su “electividad”, algo que siempre se ha scparado del dmbito de fa teologia sacra-
mental trasladandolo a otras disciplinas (derecho candnico, moral, pastoral).— R, SALA.

Moral-Liturgia-Pastoral

ROUILLARD, PH., Stotria defla penttenza dalle origini ai nostri giorni (=Giornale di
Teologia 265), Queriniana, Brescia 1999, 12,5 x 19,2, 224 pp.

Sc¢ suele decir que la priclica de la confesién goza de un abandeno casi total; en
Francia, [talia y otras partes del mundo parece que va desapareciendo; simultdneamente se
constata, sin embargo, que hay santuarios y lugares donde la afluencia de penilentes es
masiva y que la confesién durante las misas dominicales se mantiene a allos niveles; lam-
bién hay paises en Africa y América Latina que sélo tienen celebraciones comunitarias
debido a la escasez de sacerdotes. Por consiguiente, no deberfamos generalizar y sf recono-
cer que la situacidn se encucntra muy diversificada.

La diversificacion no ¢s algo nuevo; més bien ha sido un denominador comdn cn la
teologia y en la vivencia de este Sacramento a lo largo de la historia eclesial. Asi nos lo
muestra Philippe Rouillard con un andlisis histdrico de las distintas formas en las que se fue
plasmando el encuentro del hombre pecador con el Dios justo y misericordioso dentro del
idmbito de la mediacién eclesial. Parte de los textos fundacionales del NT ~sobre todo de
las actitudes de Jesis con los pecadores, sus pardbolas, y mandatos del perdon~, hasta lle-
gar al Nuevo Ritual postconciliar con sus 3 formas de celebracion, complementando el
panorama con la situacién actual de las Iglesias de Oricnte, Anglicana y de la Reforma. La
penitencia candnica de excomunién-reconciliacién cn los 6 primeros siglos —pilblica, espa-
ciada, s6lo para los pecados graves, rigurosa e irrepetible— cede su espacio a la tarifada —asi
tan rigurosa pero repetible, individualizada, abierta a todos los pecados y a cualquicr peni-
tente—, que evoluciona hacia la confesion individual —el rigor se pone en la vergiienza y la
comunidad ecclesial practicamente desaparece~ y serd sancionada en ¢l IV Concilic de
Letrdn y en ¢l de Trento, concilio este que confiere autoridad divina a lo que parecia ser una
simple reglamentacién cclesidstica del s. XI11; esta es la forma que llega hasta nuestros dias
¥ que se sigue considerando como el tinico modo ordinario, a pesar de los intentos renova-
dores del Congcilio y del Ritual. En los siglos anteriores al Tridentino convivieron con la con-
(esi6n individual otras formas de penitencia con mayor o menor rango de sacramentalidad,
como las peregrinaciones (no hay absolucién) o la confesién a un laico, los intentos caro-
lingios por recuperar la antigua penitencia candnica y la institucidn del Ao Santo.

El autor hace una exposicién clara y concisa, con las ideas nuclcares bien remarcadas
y apoyadas por una seric de doctmentos pucstos cn scccién aparte, ademdas de una sucinta
bibliografia en cada capitulo que invita a seguir profundizando. Carlo Collo tiene una pos-
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tfazione en la que le hace algunas matizaciones y recalca algunos puntos considera dos rele-
vanies para la mejor vivencia del sacramento. Es de agradecer y alabar ¢l planteamicnto
abierto a nuevas soluciones y sin idealizar ¢i pasado, ya que el paso de una penitencia a
otra se enmarcd en un contexto de fuerte crisis y de no menor inmovilismo ante précticas
pastorales que ya no respondian a las necesidades eclesiales; en consecuencia, también en
el tiempo presentc deberfamos liberarnos del monopolic de una sola forma y estimular Ja
fantasia pastoral.— J. V. GONZALEZ OLEA.

DE CLERCK. P. (ed.), La Liturgie lieu théologique. Institut Supériewr de Liturgie,
Beauchesne, Paris 1999, 13,5 x 20,5, 240 pp.

El titulo es bien sugestivo y cargado de contenido. Hemos oido muchas veces que “la
ley de orar” se presenta como matriz de “la ley de creer™. Y es verdad. Es verdad, siempre
ycuando “la fey de orar”se mantenga en lo que la expresidn transmite y no decaiga en algo
quc cs mas supercheria que oracidn.

Con este telén de fondo por delante, hay que decir que ¢l libro va més alla. No sélo “la
ley de orar” se alza como fuente de “la ley de creer”, sino que también la Liturgia ticne que
ver mucho con la teologia, que es la reflexidn racional sobre los contenidos de la fe, si quie-
re evitar ¢l grave peligro de ser mas una sarta de cosas fruto de la magia que de una ver-
dadera oracién cristiana. Dc ahi que se nos diga: “El titulo de la obra resume perfectamen-
te el contenido. Indica que la Liturgia, si s principalmente una celebracidn, es también una
ciencia cuyo objeto consiste en desarrollar el fondo de sentido que la Liturgia oculta. En
esto la publicacidn es novedosa, pues pocas obras estdn dedicadas a poner de relieve ¢l sig-
nificado teoldgico de los actos litirgicos™.

Las palabras citadas son la mejor apologfa de la obra y el mejor reclamo para invitar
a su lectura. Es, como se ve, una obra seria, con contenidos densos, datos ambos tan nece-
sarios en temas como éste. Todo ello queda reforzado, st se tiene en cuenta el nimero de
autores y su compelencia,

Como recferencia histdrica, la obra quiere ser un homenaje al “Instituto superior de
Liturgia”, con motivo del 40 aniversario de su existencia.— B. DOMINGUEZ.

ABAD IBANEZ, J.A., La celebracién del Misterio cristiano, Eunsa, Pamplona 2000, 15,5 x
23,718 pp.

Con motivo de la promulgacién de la Constitucidn conciliar Sacrosanctum Concilium
del Vaticano II se han ido sucediendo multitud de publicaciones en torno a la renovacién
de la liturgia en la Iglesia con mayor o menor éxito, segln las circunstancias y mentalidades
teoldgicas. Ia obra que hoy presentamos en su segunda edicién quiere continuar la explo-
racion y constatacién de toda esa cadena de publicaciones, incidiendo en aquellos puntos
que necesitaban mayor clarificacién en la actualidad, partiendo de una teologia del culto
cristiano desde sus raices bisicamente pascuales. Ha servido y servird como método de los
cursos de liturgia en los diferentes centros del saber teoldgico y sin duda contribuira ¢n el
futuro para quc la liturgia sea lo que debe ser, celebracién del misterio cristiano en las dife-
rentes situaciones religiosas y culturales. Han pasado los tiempos de la euforia litdrgica,
pero se deberia cuidar el no caer de nuevo en ¢l ritualismo litirgico donde se dcja sin alma
la celebracién y vivencia del misterio cristiano. Obras como la que hoy se presenta quieren
responder a ese olvido tan lamentable de otros tiempos y quiere también superar la visién
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juridica y judaizante de las expresiones litdrgicas recuperando lo mejor de la tradicion viva
cristiana, siendo éstas actualizacién de Ja presencia de la revelacién de Dios en Cristo y su
misterio pascual como se indica en la constitucidn Dei Verbum. Bienvenidas estas obras que
desean seguir siendo fieles a lo auténtico del culto cristiano y permanecer ficles a lo mejor
de la celebracién de la fe cristiana— C. MORAN.

BUETTNER, G.,y DIETERICH V-1, (Hg.), Die religiose Entwicklung des Menschen. Ein
Grundkurs, Calwer, Stuttgart 200, 16 x 24, 238 pp.

Se trata de un escrito cn ¢l que sc analiza dctenidamente ¢l crecimiento humano,
moral y religioso de las personas, para aplicarlo posteriormente a la pastoral concreta de la
religion en la escuela, la pastoral juvenil y la ensefianza religiosa cn general. Asi se presen-
tan las teorias de Piaget sobre racionalidad y desarrollo humano, las teorias de Kohlberg
sobre moral y crecimiento personal, las etapas del crecimiento en la fe de J.W. Fowlcr, asi
como la teorias de la autonomia humana en estos y otros campos de F. Oser, A. Bucher
entre olros. Luego se aplican estas descripciones a la enseiianza practica de la religion y sus
propios resultados. Se trata de una obra muy interesante que permite valorar la actividad
pastoral no solamente desde ¢l punto de vista subjetivo del optimismo o el pesimismo de
los agentes de pastoral y evangelizacion sino desde una dptica mucho mds concreta y obje-
tiva que Ilevari a aprovechar mucho mejor los recursos humanos para conseguir la mayor
efectividad posible dentro de este campo de la pastoral de la religion siempre dificil y siem-
pre cambiante.— D. NATAL.

BRUSCO, A. - PINTOR, 8., Sulle orme di Cristo médico. Manuale di teologta pastorale sani-
taria, E. D. B., Bologna 1999, 16,5 x 24, 254 pp.

La finalidad de la presente publicacion es la de ofrecer una contribucidn a la reflexién
teoldgica sobrc la presencia y la accion de la iglesia en el mundo de! sufrimiento y de la
salud.

Sus autores son dos especialistas en el campo: el P. Angelo Brusco, es Superior
General de los Camilianos y profesor del Instituto Internacional del Camillianum, y Sergio
Pintor, es Director de la Oficina Nacional para la Pastoral de la Sanidad de la CEl y pro-
fesor de teologia pastoral en la Pontificia Facultad de Teologia de Cerdena y en la Pontificia
Universidad Urbaniana de Roma.

En una primera parte se precisa la identidad de la pastoral y de la teologia pastoral
sanitaria, partiendo de una ilustracién de la actividad realizada por la iglesia en ¢l sector del
sufrimiento y de la salud.

Tras estudiar los desafios que interrogan a la teologia pastoral sanitaria en €l momen-
to histdrico actual, se pasa a ver los criterios teoldgico-pastorales (teocéntrico, cristoldgico,
pneumatoldgico, eclesioldgico, antropoldgico) que fundamentan la interpretacién y la
acci6n de la teologia pastoral sanitaria. Se detienen también a analizar las mediaciones de
la teologia pastoral sanitaria (anuncio, liturgia, koinonia, diaconfa).

La tercera partc cstd dedicada a cxaminar las diversas modalidades de actuacion de la
pastoral sanitaria. Se pone atencién a las vias de la evangelizacién y de la misionariedad, de
los sacramentos, de la inculturacidn, de la relacion , de la humanizacidn, del servicio y la
solidaridad, de las instituciones sanitarias catlicas. No sc descuida tampoco la dimensién
ecuménica de la pastoral de la salud. Particular atencién se pone en la proyeccion, a la luz
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de la fe, de una estrategia de inlervencién gque se reficre: a Jos sujetos, los métodos, los
modclos y 1os tiempos de accién, de cara a conseguir los objetivos pastorales, 1a valoracién
y la eventual rectificacidn de la accién pastoral.
Finalmente, en la cuarta parte, se desarrollan los tcmas de la cspiritualidad del servi-
cio sanitario y la formacion de Jos agentes pastorales que trabajan en el mundo de 1a salud.
Obra importante que ofrece una sintesis del tema, con posibles pistas para profundi-
zar y con una finalidad formativa y didactica— B.SIERRA DE LA CALLE.

SORANDO, J., La orientacion vocacional. Materiales de trabajo (=Recursos de Pastoral
16), CCS, Madrid 2000, 24 x 17,217 pp.

La época de los “reclutadores vocacionales” ha pasado a la historia. De la abnegada
tarea de aquellas admirables personas que recorrian los pueblos a la “caza™ de futuros
curas, frailes 0 monjas, se ha pasado a los sesudos proyectos de pastoral juvenil y vocacio-
nal, Y ademds, hoy, la funcién de “orientador vocacional” no estd reservada como antafio a
sacerdotes y religiosos. Es una responsabilidad de toda la Igiesia y en particular de aquellos
cmpefados de¢ alguna manera cn labores educativo-evangclizadoras. Por eso, este libro
puede resultar muy Util para destinatarios de muy diversa condicién: padres de familia, edu-
cadores en la fe, catequistas, agentes de pastoral, acompanantes espirituales, etc. Incluso, el
autor sugiere que puede scr un buen regalo para “jévenes en bisqueda vocacional”.

J. Sorando, salesiano, ofrece una recopilacion de materiales para tratar especificamen-
{e en ia pastoral vocacional. Se {rata de instrumentos que, tras un minimo de teorfa sobre
1a vocacion (pp.19-32) y la orientacién vocacionai (35-43), a través de ejercicios, experien-
cias y testimonios para trabajar en los grupos, abarcan los principales temas del terreno
vocacional: desde la autoestima a la oracidn, desde los valores a la Eucaristia, desde el
saccrdocio y la vida religiosa hasta ¢l matrimonio. Estdn agrupados en tres blogues: voca-
cidn a ser persona, vocacion cristiana y vocacién especifica. Algunos de los materiales que
se ofrecen han sido ya publicados en diversas revistas especializadas, sobre todo en Mision
Joven, de la que el autor ¢s asiduo colaborador. Otros ven la luz por primera vez. Todos tie-
nen en comlin la garantia de haber sido ya experimentados previamente por ¢l autor en su pro-
pio trabajo pastoral. -

El autor estd convencido de que en esta tarea difici! pero apasionante todos estamos
siempre aprendicndo y €l estd dispuesto a acoger y divulgar todos los materiales que se le
quieran cnviar. Su direccién: José Sorando, ¢/ Ruiz de Padrén 58 08026 Barcelona— R,
SALA.

Filosofia-Sociologia

CRUZ PRADOS, A., Fthos y Polis. Bases para la reconstruccion de la filosofia y politica,
Eunsa, Navarra 1999, 24 x 17, 443 pp.

Alguien ha dicho: si la filosofia tiene algin sentido, no es para resolver problemas
individuales, que para eso estdn fos moralistas o los psicélogos, sino para los problemas poli-
ticos o relativos a la ciencia. Es verdad que csta filosofia politica se ha quedado un poco al
margen, por asi decirlo, de 1a atencién de los intelectuales, a causa de una promocién dc las
ciencias socioldgicas con una orientacidn mas o menos objetivista y, a veces, naturalista.
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Pero esto ha supuesto un olvido de que la filosofia politica tiene que ver con la pofis. en
cuyo ambiente se desarrollaba una vida humana que se habia hecho politica. El autor de
esta obra quiere contribuir a la revitalizacidn de esa filosofia politica que se estd haciendo
en ia actualidad. Y no cabc duda de que, faltando una filosofia politica, no serd posible una
racionalidad de la accién politica, y de que, sin esa racionalidad, la politica tendra la mala
prensa que suele tener y que no la justifica. La realidad politica tiene una objetividad a la
que se debe ajustar nuestro concepto sobre la misma. No se trata en esta obra de propug-
nar medidas politicas particulares y lineas especificas de accion, $i, en algunos momentos,
sc refiera a clla, scra considerando la invalidez de su aparente justificacion, y por la falta de
comprension de la reatidad politica. En una palabra, los ocho capitulos de la obra tratan de
scntar las bascs para una reconstruccion de la filosofia de una accidn politica como expre-
sidn auténtica del ethos y de la polis.— . CASADO.

FERRERO CARRACEDO, L., Entre la fuz y la palabra. Los griegos y nosotros, Fundacién
Universitaria cspafiola, Madrid 1999, 24 x 17,154 pp.

Aristoteles afirma al comienzo de su Metafisica que todos los hombres desean por
naturateza conocer, como asi lo indica su desinteresado amor por los sentidos, siendo el mds
amado de todos el sentido de la vista. A continuacién, reconoce la importancia del sentido
del oido. Estas frases sefalan el origen de la filosofia. Ef hombre desea conocer y por medio
de los sentidos emprende la tarea de desentrafiar, de explicar el mundo que le rodea. Entre
los sentidos, cs la vista ¢l que lleva la primacia en puestra cultura ya desde los gricgos. Pero
la mirada no basta para ¢l conocimiento, se nceesita un arma sonora, la palabra: una pala-
bra iluminada y una luz sonora. I'] autor recrea esta pugna audiovisual en la filosofia grie-
ga: Herdclito, Parménides, Platén y Aristételes. Junto a los andlisis del pensamiento griego
va intercalando trozos selectivos de poesias, que dicen lo mismo, aunque con un lenguaje
cvocativo y gravido de metaforas que hablan de la relacién entre la luz y la palabra. Esta
pugna entre la vista y el oido parece que en nuestro tiempo liene un claro vencedor: la
visualidad, L.a primacia de la imagen frente a la palabra, ya sea escrita o hablada, Por ¢so es
necesario rejvindicar la palabra, el logos, que es razén, discurso, razonamiento, demostra-
cion. Es necesario reivindicar la conversacion y la lectura, ¢l aprendizaje por la palabra.
Oigamos a los poetas que han hecho de la luz una luz sonora y de la palabra una palabra
iluminada. El lenguaje hace posible la metdfora. El mundo humano es un mundo metafdri-
co, donde la luz lo invade todo porque todo ha sido invadido por la palabra.— J. ANTOLIN.

BRANHAM, R. B, - GOULET-CAZE, M.-O.(eds.), Los Cinicos. El movimiento cinico y
si legado (=Manuales de la cultura), Seix Barral, Barcelona 2000, 24 x 16, viii-380 pp.

En 1991 se celebré en Paris un coloquio internacional sobre ¢l cinismo antiguo y st
influencia, promovido por el CN.R.S. Las actas se publicaron en 1993 (Le Cynisme ancien
et ses prolongements, sous la direction de M.-O. Goulet-Cazé et R. Goulet). En 1996 1a
Universidad de California publicé un volumen colcctivo sobre el mismo tema, que en parte
se recubria con ¢! anierior ya que seis contribuciones del congreso de Parfs s¢ volvian a
publicar en ¢l volumen americano. Esle libro es el que la editorial Seix Barral con acierto
traduce al castellano. Los dos volimenes son sin duda las presentaciones mas recientes y
mds completas de esta corriente fildsofica sobre la que sdlo en los Gltimos 25 afios se han
prodigado los estudios. En un breve prélogo Carlos Garcia Gual, conocido especialista de
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la filosofia gricga y autor de La secta det perro (1987}, saluda la publicacién de la obra. En
quince articulos la obra consigue exponer los aspectos més importantes del cinismo: el con-
texto histérico y filosdfico, las ideas y ¢l modo dc vida, los personajes cinicos, los temas, la
repercusién social y en fin la influencia posterior sobre todo en el renacimiento. También
se esludia la pervivencia de esla corriente en Nictzsche y Sloterdijk. El movimiento cini-
co duré aproximadamente 1.000 afios aunque no estd clara su continuidad; en todo caso es
un buen indicio de la importancia del movimiento y de la gran influencia que tuvo sobre
todo en el mundo urbano. Una introduccidn ofrece una visidn panoramica del mundo cini-
co, de su historia y de los intcrrogantes que presenta, La escasez de fuenies y su poca fiabi-
lidad hace que la reconstruccién tanto de las figuras cinicas como del movimiento en gene-
ral sea dificil. Es conocida la variedad cinica. El cinismo de Demonacte ¢ de Dion de Prusa
y no digamos ¢l retrato hecho por Epicteto tienen poco que ver con Didgenes. A mi juicio
esta variedad cinica no estd suficientemente tratada cn este volumen. Dado el cardcter de
esta rcvista llamaria la atcncidn sobre algunos articulos especialmente. En primer lugar es
muy interesante ¢l articulo de M.-O. Goulet-Cazé sobre la religion y los primeros cinicos.
Es sin duda lo mejor que se ha escrito sobre el tema. Merece también atencidn el articuio
de M. Billerbeck sobre el ideal cinico de Epictecto a Juliano, sin olvidar el de D. Krueger
sobre la impudicia de DiGgenes en la cullura romana imperial; los dos s¢ hacen cco de la
postura de algunos Padres de la Iglesia sobre los cinicos y de la semejanza que advertian
entre la préctica cinica y el modo de vida cristiano. Finalmente digamos que M.-O. Goulet-
Cazé ofrece un catdlogo de los fildsofos cinicos conocidos: méds de 130, si bien la mayor
partc son meramente nombres. Al final el volumen presenta una bibliografia bastante com-
pleta anotada que proporciona una ayuda inestimable. Por lo que he podido comprobar la
traduccidn es muy buena y la presentacién del libro atractiva.— C. MIELGO.

PADEL, R., A quien un dios quiere destruir, antes lo enloguece. Elementos de la locura grie-
ga y trdgica, Mananiial, Buenos Aires 1997, 23 x 15,5, 322 pp.

Aunque la locura ocupa un lugar importante en la tragedia occidental, el origen hay
que buscarlo en la tragedia griega. Esto es o que intenta mostrar el estudio que presenta-
mos. La frase del titulo parece provenir de los versos de Antigona 620-625: “Lo malo llega
a parecer bueno a aquel cuya mente conduce una divinidad hacia el infortunio, y durante
muy poco tiempo actiia fuera de la desgracia”. Esta idea de la responsabilidad divina en la
focura o en las desgracias humanas sc tradujo al latin en la siguiente frase: Quem dets vult
perdere prius dementat, y scrd una dc las proposiciones latinas mis citadas. E pensamiento
de que los dioses gobiernan todos los asuntos humanos, no necesariamente bondadosa o
para nuestro bien, es basicamente gricga, sc aprecia especialmente en la tragedia gricga.
Esquilo y Séfocles hacen decir a sus personajes: “Nada en esto hay que no sca de Zeus™. La
tragedia griega trata de explicar la causa divina de la destruccién humana. La cucstién
sobre el origen de la autodestruccién humana era una gran preocupacién de los trdgicos
griegos, y dentro de los elementos autodestructorcs, exploraron la locura de una manera
exhaustiva. Existia, y tal vez sigue existiendo, una necesidad de creer que hay una causali-
dad divina de la autodestruccién humana tanto de la mente como de la vida.

Ruth Padel valiéndose de sus profundos conocimientos de la historia de la locura,
antropologia, psicoandlisis, asi como de la lengua y literatura griega, investiga el lenguaje
griegn de la locura, fundamental en la tragedia. Grecia dio a Occidente la perdurable idea
de que la locura es algo violento y perjudicial. El libro estd construido alrededor de tres
imagenes rectoras de la representacion griega de la locura: ta oscuridad, el vagabundeo y el
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daito. Se exponen los elementos del pensamiento tragico acerca de la locura y en algunos
casos se muestra cdmo la locura tragica gricga influyé en otras épocas {especialmente en el
Renactmicnto y en cl siglo XI1X} que modificaron la representacién gricga. La obra es reco-
mendable para cualquier persona interesada en la Jocura, la tragedia o {a cultura griega cn
general. También va dirigida a espccialistas: historiadores de la locura y las ideas, clasicistas
y estudiosos de la sociedad griega. También es apropiada para los antropélogos y psicoana-
listas que estén intcresados en el modo de cntender la locura ¢n otras culfuras y otros
momentos histdricos.

Agradecemos a la editorial Manantial por poner en nuestras manos este intercsante
estudio, en el cual nos invita a ahondar en las raices de la locura en a tragedia griega. En
cl fondo, es una invitacién a seguir dialogando con los griegos, con uno de los pilares de
nuestra cultura, a seguir dialogando con nosotros mismos.— §. ANTOLIN,

MARDONES, J. M., Sintomas de un reiorno. La religién en el pensamiento actuaf, Sal
Terrae, Santander 1999, 21 x 13, 199 pp.

Las rcligiones arcaicas se distinguen, dirfa M. Eliade, ¢l famoso historiador de Jas reli-
giones, por la nostalgia por el origen, quc las obliga a emprender de nuevo un retorno a la
inocencia original. Segiin Eliade, el eterno retorno valdria también, musatis mutandis, para
la sociedad contempordnea que se alejo de sus creencias retigiosas, solo para refugiarse en
los mitos modernos. ;Esta la religién de vuelta, después que la filosofia desde Nietzsche ya
anuncié la muerte de Dios? Este libro, el nimero vigésimo segundo de la coleccidén “pre-
sencia Social”, presenta esta problemdtica actual, explicando, de manera resumida, las pos-
turas de cinco filésofos contempordneos: G. Vattimo, E. Trias, J. Derrida, E. Levinas y I.
Habermas. La exposicién que aborda el fenémeno religioso en dichos autores, se empeiia
en presentar las caracteristicas especificas de cada uno, agrupandoe los tres primeros como
representantes de una racionalidad pluralista o posmoderna, micntras los dltimos dos come
criticos de la modernidad ilustrada. Ambos son indicadores de un cambio dentro de la refle-
xidn filosofica de la religién. Precisamente esta reflexién estd considerada en manera sin-
tética cn la segunda parte donde el autor aborda cuatro aspectos: racionalidad accesible a
la religion; estilo en la descripcién de la transcendencia misteriosa; la valoracion simbélica;
y la convergencia del pensamiento filoséfico con la fe cristiana. Los capitulos sobre
Derrida, Levinas y el simbolismo merecen especial atencidn por presentacién breve y con-
cisa de los argumentos. El estudio es muy actual y provechoso, dando at lector la posibili-
dad de ahondar ¢n la racionalidad de su propia fe—P. G. PANDIMAKIL.

COPENHAVER, B. P. {(ed.}, Corpus Hermeticum y Asclepio (=El Arbol del paraiso 20)
Siruela, Madrid 2000, 21,5 x 14,3, 475 pp.

Presentamos la acreditada edicion de Copenhaver sobre la literatura religiosa grecoe-
gipcia conocida como textos herméticos. El nombre de estos textos proviene de Hermes, ¢l
viajero de las sandalias aladas, patrén de los heraldos y comerciantes. El hecho dc que “her-
mético™ signifique en el sentido moderno *cerrado, secreto, misterioso”, se explica porque
este dios griego cn la époaca helenistica se unié al dios egipeio Thot, dios de la lung, de los
mensajeros y de la escritura; patrén de la magia y gufa hacia el mundo de los muertos. De
la combinacién de ambas figuras surgié en la orilla del Nilo, en el reino helenizado de los
Ptolomeos, ¢l famoso Hermes Trimegisto “el tres veces grandisimo”, bajo cuya autoria e
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invocacién sc coloca ¢l llamado Corpits Hermeticum. Del mismo modo Asclepio, nombre
que los griegos daban a un dios sanador, se refiere al dios egipcio Imhotep o Imouthes.

Los texios herméticos expresan una extrana religiosidad que, en tonos mistéricos ¢
himnicos y con una terminologia neoplaiénica, informan acerca del alma humana y su des-
tino trascendente. Esta literatura mistérica retne los siglos I a [I1 d. C., anhelos religiosos
egipcios y conceptos filosdficos, junto con tonos de sabiduria oriental.

Como resume bien Copenhaver en el prologo, los textos herméticos son proximos al
cristianismo, ai neoplatonismo y al gnosticismo. El mensaje espiritual bermético fue visto
con simpatia por algunos cristianos, y rechazado luego duramente por otros, como san
Agustin. El cristianismo oficial lo descartd, pero fue descubierto y reivindicado un milenio
después por los humanistas italianos: Marsilio Ficino y Glordano Bruno, entre otros.

El libro que reseiiamos es muy recomendable por l2 fina erudicién en la explicacién
de términos y conceptos, asi como los indices de palabras griegas y latinas, de nombres, tér-
minos y obras. Agradeccmos a la cditorial Siruela por dar a conocer esta literatura religio-
sa grecoegipcia. préxima al neoplatonismo y a las doctrinas gndsticas. Desearnos, junto con
los traductores Jaume Portulas y Cristina Serna, que la presente obra contribuya a enraizar
en nuestro pais el estudio de la historia de las religiones— J. ANTOLIN.

KLIBANSKY, R., £l filésofo y la memoria del siglo. Tolerancia. libertad y filosofia,
Peninsula, Barcelona 1999, 15 x 21, 185 pp.

] autor, una figura sefera en de la filosofia del siglo XX, nos presenta en este libro-
entrevista un panorama muy interesante de lo que ha sido el pensamiento humano en este
iltimo siglo desde ¢l punto de vista de la teoria filoséfica, de 1a accién social y de la refle-
xion cieatifica. Presidente del Instituto Internacional de Filosofia, fue discipulo de Jaspers,
colaborador de Cassirer y Aby Warburg, y autor del celebérrimo estudio Sanerno y la
melancolia. Ha contribuido también decisivamente al estudio del pensamiento negativo y
del platonismo medieval, y posteriormente a la reflexién sobre la tolerancia como base de
su accién publica. Activo en el mundo alemén de entregucrras y en la politica britdnica, esti-
muld, profundamente, ¢l intercambio cultural entre orientc y occidente, hasta convertirse
en uno de tos més decididos defensores de los derechos de los pensadores perseguidos por
los regimenes tolalitarios, donde destaca su entrafable recuerdo de Jan Patocka. En estas
conversaciones con G. Leroux, Klibansky nos revela su personalidad de hombre de accidn
y nos ofrcce un testimonio excepcional de los grandes problemas del siglo XX.— D. NATAL.

MUNOZ REDON, }., Filosofia de la Jelicidad, Anagrama, Barcclona 1999, 14 x 22, 203 pp.

Todos los seres humanos buscan la felicidad pero pocos coinciden en lo que la felici-
dad sea. Varrén hablaba acerca de unas doscientas definiciones de felicidad, ; Existe una
légica de la felicidad? ; De que le sirve al hombre ganar el mundo si pierde su vida? ;Es el
dinero un consuelo suficiente para nuestras inquietudes? ;Por qué buscamos la felicidad?
i Qué hacer después de la orgia o cuando somos felices? Este escrito es una tentativa de
reconstruir la historia de la felicidad. Para ello se acerca a Demdcrito, a Aristételes v a
Eptcuro, a Séneca, Boecio, Santo Tomds y Tomas Moro, a Erasmo, a La Mettrie y a Sade, a
Schopenhauer, a P. Lafarge, a Freud, a Wittgenstein, a Russell, a Maslow y a Barthes. Se trata
de un escrito que demuestra una vez mas la presencia de la filosoffa en los problemas con-
cretos y vitales del hombre. Estamos ante un excelente ensayo que nos conduce a un tema
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decisivo de toda la vida humana y de un pensador emergente dentro de la gran cultura cata-
lana actual que vierte al castellano.— D. NATAL,

FIGUEIREDO, L., La filosofia narrativa de Alasdair Macintyre, EUNSA, Navarra 1999, 34
x 17,206 pp.

La filosofia narrativa, como investigacién, vicne cxpresada cn vna unidad de narrati-
vas filosdficas. MacIntyre es deudor, en este aspecto, de la filosofia de filésofos tales como
Vico, Hegel, Collingwood, asi como de Goethe, Nietzsche, Schieiermacher, Ortega y Julidn
Marias, cuyas huellas aparccen cn €l. En los distintos saberes de estos fildsofos, cntrecruza-
dos o divergentes, Maclntyre descubre un itinerario que le encamina a un acercamiento a
una desembocadura natural: la sabiduria, Y es que la indagacién filosdfica se refleja en la
historia y se va construyendo mediante la narrativa de la historia. De ahi que las narrativas
dc la historia tengan una relacién con la verdad o verdades, asi como las teorfas cientificas.
Maclntyre se pregunta de qué verdad o verdades scan capacces las narrativas de la filosofia,
por lo que se nccesiten historias que impulsen a ir mas alfd de las historias narrativas. Es
preciso, nos dird, siguiendo a Aristételes y a Sto. Tomds de Aquino, que la indagacién filo-
séfica se dirija a la unidad del saber respecto de las distintas ciencias o de 10s rasgos genui-
nos de la realidad contingente. Esta nccesidad de los saberes la hace la metafisica que trata
del ser, en funcidn del cual se entiende todo o que puede ser entendido, teniendo en coen-
ta también que en la indagacién filoséfica hay una ineludible dimensidn teoldgica. Sin duda
las narrativas de la ciencia y de la filosofia son capaces de verdades entendidas en sentido
absoluto. Y, segiin Maclntyre, la verdad en la historia es la verdad de las narrativas verda-
deras, y la verdad de las narrativas verdaderas tienc como referencia la verdad absotuta
metahistdrica y metanarrativa.Y concluyendo, segiin Maclntyre, en el tema de a filosofia
narrativa queda mucho por hacer, siendo para €l una tarea ardua que prosigue rigurosa y
apasionadamente. Y bien pudiera ser que a la filosofia narrativa le toque la misma tarea
que antes sc atribufa a los mitos respecto de preguntas siempre antiguas y sicmpre nucvas,
y hoy reformuladas en la edad adulta también, sobre el yo, el origen del mundo y ¢l fin de
todos los seres.— F. CASADO.

BOURDIEU, P, La dominacion masculina, Anagrama, Barcelona 2000, 14 x 22, 159 pp.

Ef orden de las cosas no es una realidad natural, como pudiera pensarse, sino una cons-
truccién humana en funcién de unos intereses. En una descripeidn etnografica de la socie-
dad cabilefa, una auténtica reserva del inconsciente mediterraneo, €l autor delata la reali-
dad de nuestra "cultura’ y ofrece un instrumento muy poderoso para disolver las evidencias
y cxplorar la estructuras de ese inconsciente androcéntrico. El resultado s una denuncia
profunda de la estructura doméstica, avalada demasiado ficiimente por la escuela, las igle-
sias y los diversos estados como legisladores oficiales de la 'naturateza’ humana y final-
mente aceplada por el grupo femenine més profundamente oprimido. El autor, va presen-
tando la construccién social de los cuerpos, la relacion mds profunda entre virilidad y vio-
lencia, entre masculinidad y nobleza y entre feminidad y desprecio, Ia reproduccién del sis-
tema, la fuerza de la estructura como pasos succsivos de la opresién persistente. Finalmente,
llama con fucrza a un trabajo de deshistorizacién que es preciso elaborar con tenacidad y
decisién. Estamos ante una obra relativamente sencilla pero profundamente cientifica y de
una gran eficacia social. Toda persona de bien, que desee abrir los ojos a la verdad, tiene
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aqui un nueve horizonte que mira la realidad con una honestidad transparcnte.— D.
NATAL.

RHONHEIMER, M., La perspectiva de la moral. Fundamentos de la ética filoséfica,
RIALP, Madrid 2000, 24 x 16, 452 pp.

El autor no intenta simplemente dar una perspectiva de una ética filoséfica aristotéli-
co-tomista anterior a nuestros Liempos, sino en el contexto de los problemas actuales que
se dan sin mas por supucstos. Es cuestién de traer la tradicién clasica a un nivel actual de
reflexién, Al hablar de los fundamentos de la €tica filosdfica en la perspecliva de la moral,
s¢ trata dc presentar una introduccién a una ética filosdfica intercsada cspecialmente en
elaborar y destacar precisamente esa “perspectiva de la moral”. No hay que olvidar que la
ética filoséfica tiene su lugar propio, de una manera o de otra, {frente a la moral y también
bajo las condiciones de la fe cristiana. La ética filoséfica tiene su validez dentro de los pro-
pios limites de un método puramente filoséfico que, como tal, puede ser aceptado tanto por
cl creyente como por el no creyente. La abundancia de los temas aqui tratados ha obligado
al autor a exponerlos a veces, en sus lineas generales, en [as referencias dentro del texto y
en la bibliografia final de otros lugares en quc el autor los expone con mds detalle. Se divi-
de el libro en cuatro partes: 1) La ética en el contexto de las disciplinas filoséficas, con acla-
raciones previas relativas a los contenidos, metedologias y terminologia empleados, 2) la
actuacidn humana y la pregunta por la felicidad, pregunta que fundamenta a toda ética; 3}
acciones morales y razon practica, sus motivos, intenciones de la accién, etc.; 4) las virtudes
como hébitos de la buena eleccién; 5) los principios de la razén prdctica, ciencia moral y
conciencia y temas morales, terminando con un cpilogo cn ¢l que se hace ver el comple-
mento de la perspectiva meramente filoséfica exigida por su interno inacabamicnto, que es
dado por la norma cristiana y que es la “salvacién” y la justificacion de la razén filoséfica.
El libro es una excelente introduccién a Ia filosofia moral, es denso y merece ser leido con
atencion.— F. CASADO.

SCRUTON, R, Filosofia para personas inteligentes, Peninsula, Barcelona 1999, 13 x 21, 156
pp-

La realidad del pensamiento puede afrontarse de dos formas diferentes: dedicdndose
a pensar los problemas {undamentales de la vida o estudiando cdmo se han ido elaboran-
do alo largo de los siglos. En el primer caso, iendremos una experiencia mis viva de la tarea
de pensar, en el segundo, que es el mas familiar al estudiante de filosofia, nos encontrare-
mos con muchos volimenes consagrados a 1a historia del pensamiento. La obra que pre-
sentamos pretende ensefiar filosofia en el proceso de hacerla. El autor no ofrece ninguna
guia formal de sus propios argumentos, aunque conoce bien la obra de Kant y Wittgenstein.
Se plantea los problemas fundamentales de la existencia humana en torno a unos temas
bésicos como la verdad, el sujeto y el objeto, las personas, el tiempo, Dios, la libertad, la
moral, el sexo, la musica y la historia, y, en definitiva el por qué y el sentido de la vida, As{
se consigue desarrollar una verdadera filosofia que aclara los nicleos fundamentales de la
auténtica experiencia humana, Se trata de un libro que anima a pensar, plantca bien los pro-
blemas y ofrece unas pistas de solucién que llevan al lector a iniciar sus propios caminos
en tos campos de la filosofia y el pensamiento humano— D. NATAL,
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GOMEZ DE LIANO, L., Filésofos griegos, videntes judios (=Biblioteca de ensayo 14),
Siruela, Madrid 2000, 24 x 16,5, 379 pp.

lgnacio Goméz de Liafio s un fildsofo notable por sus estudios sobre el gnosticismo
y sus conexiones orientales, como demostrd en £/ circulo de sabiduria, dos gruesos voli-
menes editados por Siruela en el afio 1988. Los sisternas gnésticos de pensamiento mues-
tran un marco comin de referenctas, formado por la filosofia platdnico-scléctica y por la
ciencia favorita de [a época, la astronomia. El gnosticismo es un buen ejemplo de cémo sen-
timicntos religiosos que no eran genuina o cxclusivamentc griegos se pensaron a si mismos
a través de férmulas filoséficas y cientificas que si eran genuinamente gricgas. De ahi que
el autor ve el gnosticismo como filosoffa y como teosoffa; como enciclopedia del saber y
como escucla dc interpretacion de mitos,

Filosofos griegos, videntes judios, nos dice el autor, que no tienc por papel primordial
analizar la filosofia y la videncia de ambas culturas, como e! titulo a primera vista parece
sugerir, sino de aquellas filosoffas y videncias que prepararon ia sintesis gnéstica. El autor
busca el “gozne” que une a ambas culturas y autores. Hace una exposicién de los textos cla-
ves: Simonides, Pitdgoras, Platén, Aristételes, Ezequiel, Enoc, Qumran, buscando una pro-
gresion de las ideas a las visiones, de lo racional a lo mistico. En el mundo griego todas las
imdgenes tendrdn un sentido mds didéctico y educativo y acabaran absorbidas por la filo-
sofia y el saber cientifico, mientras que el mundo judio maés religioso, tendrd un sentido
especificamente mistico.

St la capacidad de relacién y de sintesis es un ejercicio primordial de la inteligencia,
este libro es una aventura de la inteligencia. Pero no creo que se pueda poner al mismo
nivel, ¢l conocimiento de los filésofos gricgos con cstas visiones delirantes judias que elige
nuestro autor. No es lo mismo la astronomia griega que la astrologfa babilonia o judia.
También considero que la presentacién quc hace de Aristételes es parcial, demasiado
amante de los mitos, aunque ¢l Estagirita dijera que cada vez que envejecia se habia hecho
mds amigo de los milos, no se puede olvidar que de la explicacién cientifica de la realidad
que remonta a Aristétcles dependen muchos de los progresos de nuestro mundo, o los mis-
mos derechos democraticos. El pensamiento profético o visionario en general se presenta
como totalitario, no admite la discusién ni la controversia, es una verdad que se impone a
quien piensa de modo diferente. La visién o ¢l delirio de un vidente no se puede equiparar
o ser superior al razonamiento de un fildsofo.

Sin negar el ingente conocimiento e informacién que posee el autor, a quicnes pensa-
mos que ¢l pensamicnto filoséfico-cientifico suponc una supcracién de los mitos y profeci-
as nos parcce que ¢l autor los sitia al mismo nivel o que a veces se decanta por los viden-
tes judios. No sélo reivindica el pensamiento irracional que también se puede hacer desde
la filosofia, sino que lo pone como ¢ima del conocimiento, Considero, de todos modos, que
aunque no sca de mi agrado esta concepcidn tal vez por su determinismo gndstico, es una
bucna contribucién & la historia comparada del pensamiento y en este punto supone una
novedad. Es de elogiar también el estudio de la olvidada y denostada tradicién gnostica,
pero no la considero central para nuestra cultura. Lo mismo se puede decir del pensamien-
to judio que selecciona aqui. Hay concepciones de otros profetas como Jeremias, Amos,
[saias, etc. que si han influido en la idea occidental de la dignidad de la persona humana, o
las denuncias que hacen esos mismos profetas de las injusticias, guerras y esclavitudes. En
este sentido las visiones de Ezequiel o Enoc han influido muy poco en nucestra cultura. En
un mundo donde vuelven los hordscopos o los videntes sectarios, pienso que hay que seguir
reivindicando a los griegos, que en un momento dejaron de acudir a las profecfas porque
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comprendieron que los ordculos eran incompatibles con la democracia, que se fundaba en
el didlogo y la discusién.— J. ANTOLIN.

RAMOS CENTENQ, V., Razén, historia y verdad, Encuentro, Madrid 2000, 15 x 23, 153 pp.

El autor intenta responder a la situacién actual en la que, como divia Ortega, lo que
nos pasa es que no sabemos lo que nos pasa. Tras la calda de las seguridades mas firmes hay
que examinar de nucvo todas las cosas y renovar la apuesta por lo humano y la esperanza.
Hay que volver al sentido del pensar y su relacion con a vida. Asi, el punto del partida ha
de ser una vez mas cl sufrimiento del hombre y ¢l ser de la vida, pues, como recordaba
Simmel, una de las cosas que mds llama la atencién de ta filosoffa occidental es lo poco que
se le nota todo el sufrimiento humano. Es necesario también recuperar la tarca de fa razén
para superar el nihilismo barato y el relativismo facil que ha conducido ya a un callején sin
salida. Si la historia no quiere reducirse a un cuento contado por un imbécil, como diria
Shakespeare, habra que redescubrir su sentido. Por eso es necesario revisar el progresismo
filistco que se olvidaba del hombre. Es preciso también volver sobre la utopia para cncar-
narla en la gente y no ir a un vano futuro. En ese sentido, el cristianismo, la razdn, la histo-
tia y 12 herencia fundamental de Europa, deben ser una vez mas y de nuevo fos puntos car-
dinales en los que afirmar la csperanza. Se trata de un escrito muy bien construido, en el
que ¢l autor, desde sus estudios sobre Bloch, recoge los clementos fundamentales del pen-
samiento que han dado sentido y valor a la vida y a [o que hay de mds auténtico en toda
esperanza humana— D. NATAL.

BEORLEGUI, C., Antropologia filoséfica. Nosotros: urdimbre solidaria y responsable,
Universidad de Deusto, Bilbao 1999, 15 x 22, 512 pp.

El cstatuto cientifico de ta Anwropologia filoséfica sicmpre precisa de aclaraciones y
nuevos ensayos porque la realidad humana es dificil de alcanzar. Asi, 1as ciencias humanas,
las antropologfas cientificas y la interpretacion filoséfica insisien una y otra vez, sin desfa-
liecer, en este precioso intento. Esta obra vuelve a la carga, con redoblado interés, para
alcanzar un adecuado estatuto epistemoldgico y critico ideoldgico, a la blisqueda de la iden-
tidad del ser humano como animal inquiricnte. De este modo, se sitda dentro de las crisis
dc identidad de la filosoffa en su lucha por delimitar su rclacién con la ciencia sin quedar-
se en un campo acientifico que nada entre un facil relativismo o un apresurado dogmatis-
mo. Asi, se recuerda la aportacion de Max Scheler, Heidegger y Ortega. la dura critica de
Foucault para terminar por diseiiar, con toda claridad la situacion actual y la tarea pen-
diente de 1a Antropelogia filoséfica. Pero, en esta obra, lejos de representar una vision asép-
tica de la realidad de io humano, el autor orienta toda su reflexién desde el horizonte criti-
co hacia un modelo de hombre humano solidario y responsable dc todos sus semejantes,
especialmente de los menos favorecidos.— D. NATAL.

ARTIGAS, M., Filosofta de la ciencia. Iniciacion Filoséfica, Eunsa, Pamplona 1999, 17 x 22,
291 pp.
Se trata de un libro, en ¢l que se exponen los problemas fundamentales de la fitosofia
de la ciencia, que corresponde a los que vicne llamdndose cn el curriculum filoséfico gene-
ral Ja asignatura de Filosofia de la Naturaleza. En este texto, el profesor Artigas expone
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cémo se ha desarrollado la ciencia moderna, su sentido cn la civilizacidn occidental y las
interpretaciones principales que de ella se han dado. Para realizar esta labor, después de
plantcar los problemas fundamentales de la filosoffa de la ciencia y el éstudio filoséfico del
conocimiento cientifico, presenta el desarrollo histérico de la ciencia a lo largo de los siglos.
Luego sittia ¢l sentido de la reflexién filoséfica sobre ta ciencia y la naturaleza de la ciencia
misma, asi como el método de la ciencia en general y el de las ciencias humanas en parti-
cular. Lucgo estudia el problema de las construcciones cientificas y el significado y la refe-
rencia de los conocimientos cientificos. Finalmente aborda el problema de los valores de la
ciencia, su verdad y objetividad, la relacién entre ciencia y filosofia y cntre ciencia y valo-
res humanos. Se trata de un texto bastante claro que resulta recomendable para los estu-
diantes y profesorcs de filosofia y que también sera ttil para un piblico més amplio que
quiere estar al dia en el tema de la realidad de la ciencia cn nuestro mundo— D. NATAL.

ALONSQ, C. 1., La agonia del cientificismo. Una aproximacion a la filosofia de la ciencia,
Eunsa, Navarra 1999, 21.5 x 14,5, 225 pp.

Cientificismo es una teoria filos6fica que afirma que todo saber humano es ciencia,
sélo ciencia. Es decir, todas aquellas proposiciones que no provienen directamente de alglin
campo de la ciencia actual, no se las considera conocimienta. Por lo tanto, podemos decir
que el término cientificismo es sinénimo de dogmatismo y extrapolacitn, ya que ¢sta teo-
ria nos obliga a utilizar la ciencia en aquellos campos en los que no deberia inmiscuirse
(extrapolacién) y a pensar que la ciencia explica, o puede explicar, toda la realidad que nos
rodea (dogmatismo). De todos modos. nos podemos fijar en la segunda parte del titulo de
la obra de Alonso: Una aproximacion a la filosofia de la ciencia; ya que ¢l grueso del libro
(unas 160 pédginas) gira en torno a cllo y no propiamente al cientificismo. Nos llcva dc fa
mano por lo que han sido varias ramas del saber en este siglo XX. En cuanto a la Filosolia
nos acerca a la persona y obra de Marx, al positivismo y neopositivismo, y a la figura de K.
Popper, todo ello pasando de unas pautas generales de lo que fueron estos movimientos a
una orientacién mds particular que aterriza en la Filosofia de la ciencia. Nos habla también
de la Fisica, centrdndosc en la 1A (Inteligencia Artificial) y su importante trayectoria,
Biologia y evolucidn; Antropologia y diferencias del hombre con los animales; y Psicologia
y psicoanalisis, de la mano de la obra de S. Freud y sus detractores. Todo este recorrido nos
lo hace con un vocabulario muy sencillo, asequible a todo aquel que no esté familiarizado
con la ciencia. En ¢l 4ltimo capitulo deja evidencia de que términos como "ciencia”, "clen-
tificismo" y "filosoffa", no pueden realizar ningin camino los tres cogidos de la mano.— L.
J.SERRANO.

FONTAN, I. L., La materia y el Espiritu. La Ciencia y los cientificos, Eunale, Pamplona
1999, 16,5 x 24,374 pp.

Abrir este libro y hojearlo es sorprenderse. Quizas es lo que pretendia Fontdn y, desde
luego, lo consigue al llenar sus paginas de simbolos y palabras escritas de una forma bas-
tante dificil de describir. A medida que se sigue leyendo (porque el titulo'incita a ello) se
va a un ritmo lento, ya que la forma en que se expresa dista mucho de ser la de un libro de
divulgacién, -Si no se estd acostumbrado a los términos cientificos ni a las férmulas mate-
mdticas, es dificil saber qué esta diciendo en muchas ocasiones. Es cierto que cuenta con
un glosario al final, pero tampoco saca de muchas dudas. Atn asi, hay que reconocer que
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la meta a la que intenta llegar (y que consigue, o no, dependiendo del eriterio de cada lec-
tor) es bastante ambiciosa: "Demostrar” la posibilidad de la existencia de una Inteligencia
Superior (llamada Dios por los cristianos), creadora del universo, los scres vivos y, por
supuesto, ¢l hombre como culmen de esa creacidn, a través de la Ciencia.

Se divide el texto en cinco parles bien diferenciadas, y cada capitulo o culmina con un
resumen &n cuatro ¢ cinco lineas que clarifican bastante lo expuesto. La primera dc esas
partes trata del Cosmos y los seres vivos, su creacion y lo maravillosa que es. La segunda
intenta mostrar Ja mano de Dios que estd detrds de todo. Esto cs algo innegable (a no ser
que se tengan unos prejuicios muy definidos) incluso para la Ciencia, Aqui salen a colacién
los milagros (hechos inexplicabies). En la 1ercera ponce de manifiesto que la Ciencia ¢s algo
humano y, por tanto, imperfecto. La Ciencia es probabilidad, pura Estadistica. En la cuarta
deja muy claro que no todos los cientificos son ateos y que no piensan que 1odo esto que
nos rodea ha surgido por azar. Y se maravilla de nuevo ante lo bien pensados y realizados
que estamos los seres vivos. Concluye (la quinta parte) con un resumen muy breve de la
tesis expuesta en esta obra— L.J. SERRANO.

RIAZA MORALES, J. M., La fglesia en la Historia de la Ciencia, BAC, Madrid 1999, 12,5
x 19,5,319 pp.

José Maria Riaza comienza, cémo no, por el principio. Me refiero al comienzo de la
Ciencia, cn solitario, cuando la Iglesia todavia no existia. Desde Grecia hasta practicamen-
tc nuestros dias, estc sacerdote jesuita nos muestra un compendio extraordinario, tan resu-
mido como completo (y por ser tan completo tiene que ser tan resumido), de los avances
que los cientificos nos han ofrecido. Un gran acierto es ¢l indice onomdstico que se encuen-
tra en las tltimas péginas, y que hacen lodavia més atractivo este libro. De formato muy
manejable y muy apto para tener como pequena enciclopedia de consulta sobre Historia de
la Ciencia. En su primera parte deja a la Ciencia sola (sin la Iglesia) un ticmpo, hasta que
ésta aparece con la creacién de las universidades y ¢l apoyo, o bicn a nivel individual por
parte de gran niimero de religiosos que aman las ciencias y trabajan en elias, o bien a nivel
general como institucién que ha apoyado mucho la labor de investigacién, recopilacién y
divulgacion. En la segunda parte sc centra en cuatro temas muy concretos: La Biblia no es
un libro cientifico; Galileo tuve ciertos problemas debido a la mentalidad de la época y a
que intentd hacer exégesis de la Sagrada Escritura; la teoria de 1a evolucién de las especics
no pone en entredicho la creacién del Génesis (nos remitimos de nuevo a que la Biblia no
€s un escrito cientifico); y termina mostrando la posicién que toman tanto la Ciencia como
la Iglesia ante los milagros, que por cierto, son algunos cientificos quienes se asombran de
las dificultades que pone la propia Iglesia para admitir algunos que son evidentes. Se nota
que el autor es licenciado en Ciencias Fisicas y Teologfa, lanto por sus conocimientos como
por su forma de exponerlos— L.J. SERRANO.

DIAMOND, 1, ; Por qué es divertido el sexo? ;Por gué los amantes hacen lo gue hacen? Un
estudio de la evolucion de la sexualidad humana (=Pensamiento), Debate, Madrid
1999, 16 x 24,213 pp.

El objetivo de esta obra no es ofrecer pistas para disfrutar del sexo sino cxplicar la
evolucién de la sexualidad humana especulando sobre los cambios y sus causas en nuestros
ancestros, porque ~y es la tesis central~ la sexualidad ha tenido tanta importancia como



Est Ag 35/ fasc 2 {2000) LIBROS 439

nuestra posicién erguida y nuestros cerebros grandes para cl desarrollo del fucgo, de! len-
guaje, del arte y de la escritura.

Partiendo de la biologia evoluliva y descartando el mundo vegetal, Jared Diamond va
comparando al hombre con otras especies animales, constatando de entrada que nuestro
comportamiento sexual es el mas raro y estrafalario entre todas las especics animales, inclu-
yendo a nuestlros parientes mas cercanos, fos primates (cap. 1). El postulado —~también cen-
tral en toda la obra— de que 10do progenitor intenta perpetuar sus genes, se aplica a los cui-
dados parentales de la descendencia, cuidados procedentes de un cdlculo no conscicnte sino
programado genéticamente mediante seleccion natural dentro de la anatomia y los instin-
tos de su sexo; la mayor o menor cercania dependerd de la inversién en el embridn, de la
confianza en la propia paternidad-maternidad y def célculo de oportunidades alternativas
desperdiciadas (cap. 2). La lactancia masculina se encuentra dentro del potencial fisiol6gi-
co de los mamiferos, pero su evolucién queddé comprometida en la estrategia reproductiva;
dada la capacidad humana de hacer elecciones contraevolutivas ~como la renuncia al ase-
sinato, violacidn y genocidio, a pesar de las ventajas para transmitir los propios genes y ser
algo gencralizado en otras especies animales—, no seria dificil con la tecnologia superar las
barreras fisioldgicas (jy psicolGgicas!) para atajar millones de aflos y evolucionar hacia la
leche masculina (cap. 3). La ovulacidn oculta, la casi constante receptividad femenina y el
sexo recreativo encuentran su explicacidn en dos hipdtesis opuestas: la de “papd-en-casa™
~promover la monogamia queddndose en casa, realirmar su confianza acerca de su pater-
nidad y ayudar en la cria-cuidado paternal- y la de “muchos-padres” —poder acceder a
muchos compafieros sexualcs y dejarlos con la incertidumbre de su paternidad, evitando asi
¢! infapticidio por parte de los machos adultos rivales y disminuyendo las peleas entre
ellos— (cap. 4). La divisién del trabajo entre hombres y mujeres responde a una sélida estra-
tegia de cooperacion, en funcién de los intereses conjuntos de la familia nuclear; el varén
se dedica a la caza de grandes animales y a la defensa de Ia familia, mientras que la mujer
se dedica a la crfa de los hijos, a la caza de pequenios animales y a la recogida de alimentos
vepgetales (cap. 5). La menopausia femenina estd favorcecida por un conjunto de factores
como son evitar el riesgo de morir en el parto, la menor posibilidad de supervivencia de las
“crias” de madres viejas, la posibilidad de dedicar mds cnergias y tiempo a los hijos y nie-
tos,y la importancia de la gente mayor para la tribu en las sociedades prealfabetizadas (cap.
6). Las seiiales anatémicas, auditivas, olfativas y de comportamiento también tienen varias
teorias explicativas; su aplicacién humana, con variedad de seiiales ajustables a diferentes
modelos segiin culturas, épocas, modas..., se concenlra en los musculos masculinos, en la
grasa corporal femenina y en la “belleza™ facial de ambos (cap. 7). La obra concluye con una
sucinta bibliograffa y un préctico indice tematico.

El no seguir una perspectiva antropoldgica creo que ¢s una opcion legitima, pero redu-
ce la evolucién sexual y la capacidad de hacer elecciones contraevolutivas a mera progra-
macién genética, lo cual incapacita para integrar la aportacién racional, cultural y religioso-
moral; eso sin olvidar que hay tal variedad de hipétesis que las certezas no son definitivas
¥ que hay argumentos reversibles, pudiendo llegar a conclusiones distintas con los mismos
criterios. Eso no obsta para agradecer una exposicién muy amena y bien hilada, con acla-
raciones muy simpélicas y descnfadadas, que nos muestra fo mucho “de animal” que tenc-
mos a pesar de nuestra condicién racional.— J, V. GONZALEZ OLEA.

CHANGEUX, J.P,- P. RICOEUR, Lo que nos hace pensar. La naturaleza y la regla,
Peninsula, Barcelona 1999, 15 x 21, 285 pp.
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El neurobidlogo J.P. Changeux y el fildsolo Paul Ricoeur discuten temas fundamenta-
les, vitales y fronlerizos, de un modo que nos recuerda ta ya famosa “sabiduria de los
modernos” de L. Ferry y A, Comte-Sponville. Se trata de un didlogo y un encuentro nece-
sario entre lo biol6gico y lo normativo, entre el conocimiento del cerebro y ¢l conocimien-
to de si mismo. Ricoeur es un filésofo que ha tratado muy profundamente el tema del cuer-
po humano y lo involuntario en el hombre, Changeux es un neurobidlogo que busca ahi
algo més. Asi van presentando los diversos problemas como la relacién entre el cuerpo y el
espititu, en busca de un discurso comuin, entre el modclo neuronal y el modelo meta-fisico,
la comprensién de si mismo y el conocimiento del otro, los origenes de 1a moral y la pro-
teccidn bioldgica del grupo, la relacién entre ¢l deseo y la norma, entre la ética universal y
los conflictos culturales. En un tiempo en que la ciencia cree tener la exclusiva de toda la
sabiduria y la filosofia no quiere aceptar demasiadas ensefianzas cxternas, por simples cucs-
tiones de método, este didlogo interdisciplinar es ta mejor garantia de avanzar hacia cl futu-
ro abiertos a la realidad que siempre serd sorprendente— D. NATAL.

PIEPER,J, La fe ante el reto de {a cultura contemporédnea, Rialp, Madrid 2000, 14 x 20,274
pp-

Este libro reinc un conjunto de trabajos, muy interesantes, que el autor considera
“intentos acuciantes de clarificacién provocados por la dificultad de creer hoy™. Se trata del
didlogo fe y cultura que pretende superar el drama de la fe en el munde actual. Aqui se
abordan temas fundamentales como el sentido de lo sagrado, lo especifico del sacerdote en
el cristianismo actual, el significado para el hombre de hoy del hecho de que “Dios habla”,
el sacramento del pan que supera las palabras y se encarna en la realidad, el arte de no des-
esperar o consideraciones sobre el fin de la historia, sobre el futuro y la esperanza, el sen-
tido del heroismo, el derecho ajeno y el arte de decidir correctamente, €l abuso del poder y
el abuso del lenguaje, el intelectual en la Iglesia, el futuro de la filosofia, creacién y natura-
leza humana, conlemplacién del mundo actual y c6mo se llama uno realmente. Sc trata de
un escrito que penetra profundamente en los temas mas dcbatidos hoy en la relacién fe y
cultura y que dan orientaciones auténticas en la actual confusién. Estamos ante un escrito
imperecedero, de particular vigencia en nuestros dias. El autor es ya un cldsico de nuestro
tiempo, pues mds alld de la treintena de afios que nos separan de su publicacién original,
es todavia para nosotros un verdadero compaficro de nuestro dificil camino.— D. NATAL.

VIDAL, M., Feminismo y ética. Coémo “feminizar” la moral, PPC, Madrid 2000, 22 x 14.5,
120 pp.

M. Vidal, en este breve pero interesante libro, ofrece una sintesis de los planteamien-
tos y de las orientaciones que hoy se presentan en el discurso ético, tanto filoséfico como
teolégico, sobre la ética feminista. EI movimiento feminista ha sido una de las mayores
revoluciones del siglo XX y en el siglo XXI las mujeres estdn [lamadas 2 desempeiiar un
protagonismo cada dfa mayor en la manera de entender la vida y en la forma de organi-
zarla, El estudio comienza describiendo la condicion femenina y la interpreta en la catego-
ria prevalente de “género” y no cxclusivamente de “sexo”. La ética del género abarca mas
que la éiica feminista, ya que tiene por objeto el drca de la realidad delimitada por 1a con-
dicion del género (femenino y masculino) en la existencia humana. Después exponc el tra-
tamiento de la mujer en la historia de la ética. Analiza tambiéa la existencia de la ética femi-
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nista, las propuestas para feminizar los valores morales generales y las orientaciones para
realizar la peculiaridad de la condicion femenina. Sitda finalmente la ética feminista en el
contexto comun dc la ética humana: analizando cl interrogante sobre la posible universali-
zacion del punto de vista de la mujer, asi como la propuesta de “feminizar” 1a moral huma-
na comin. No sc trata de “masculinizar” a las mujeres, es decit, que ¢stas se igualen a los
hombre y hagan suyas las costumbres y maneras del vardn, sino “feminizar” a los hombres.
La moral fcmenina y también la feminista es de interés comun para la socicdad. La moral
humana general debe asumir los valores basicos de la moral femenina. Esto significa poner
de relieve la importancia de algunos valores que, por haber sido asumidos de modo preva-
lente por las mujeres, no han sido suficientemente apreciados en la vida publica. Tales son,
entre otros, la ternura, Ja abnegacién, la reconciliacidn, la cooperacion, 1a dedicacién al otro,
la gratuidad.

El autor ha manejado abundante bibliografia; casi toda Ia escrita en castellano, asi
como bibliografia en otros idiomas, sobre todo [a del mundo anglosajén, que expone al final
del libro. Buscando la claridad y la sintesis ha dividido el texto en capitulos cortos, cada uno
de los cuales muestra una dimensidn concreta de la cuestién general. Aunque ¢l estudio
tiene un cardcter fundamentalmente sintético y presenta la reflexidn comin sobre los temas
expucstos, ¢l autor va hacicndo valoraciones y aportaciones personales de los datos que
recoge, sobre todo en relacion a la ética teoldgica.~— J. ANTOLIN,

MELENDO, T., Para leer la Fides et Ratio, Rialp, Madrid 2000, 13 x 20, 114 pp.

El escrito que presentamos es una magnifica introduccion a la iiltima enciclica de Papa
Juan Pablo II. En ella hay un alegato decisivo contra el relativismo que ha capturado la
mente del hombre actual y lo ha llevado a un callejdn sin salida. En este librito se plantea
la cuestidon del sentido de la vida como objetivo natural y fundamental de toda filosofia. Se
presenta un breve panorama dc las relaciones entre {e y razon en la historia de Occidente.
Se da cuenta de c6émo Ja razdn debidamente cultivada ayuda profundamente a fa fe y cémo
la fc facilita {os caminos de la razén y los fortalece siempre. Finalmente se descubre la fun-
cidn de la sabiduria como sentido de la vida y superacién dc las mitologias del relativismo
y del cientiflicismo. En dos breves apéndices se recuerda por qué el relativismo no tienc
futuro, puesto que también el rclativismo es relativo, y de cémo el magisterio de santo
Tomés puede guiar al hombre de hoy desde su gran amor a la verdad y su voelta a lo esen-
cial— D. NATAL.

DUEWELL, M., Aesthetische Erfahrung und Moral. Zur Redentung des Aesthetischen fiir
die Handlungsspielraeume des Menschen, Alber Thesen. Alber, Freiburg/Minchen
2000, 14 x22, 343 pp.

La estética ataca de nuevo. Por fin, nos hemos convencido de que no todo se reduce a
lo utilitario ni la vida puede ser la burda utilizacién de todo. Desde Lessing a Lyotard hay
un clamor permanente que se resume asi; ;para qué para vale td “para qué vale”? o ;jpara
qué es 1ti! lo utilitario?, dado que también Ios utilitaristas se encuentran hoy sin esperanza
y sin sentido de la vida. El autor se plantea la importancia dc la estética en la vida humana
y en la formacidn de la moral y examina la Jégica interna de esas dos dreas. La importancia
moral de la experiencia estética, mis alld de la funcionalizacion moral de la estética, y la
estctificacidn de la moral mds alld de las meras leyes v el tropel de mandamientos. Asi se
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produce una expansién de las dos dreas que las enriquece mutuamente. Por una parle se
supera una moral rofiosa y propia de sastres donde en todo hay que tomar medidas, y la
estética nos asegura que la vida es bella, y que la dignidad humana, la obra bien hecha, y la
vida, valen por si mismas mds alli dc los intereses demasiados humanos, como diria
Nietzsche, de cada uno de los mortales.— D. NATAL.

RITTER, L, y GRUNDER, K., Historisches Wérterbuch der Phitosophie. Band 10 Si-T.
Schwabe, Bascl 1998, 27,5 x 20, 1618 cols.

Poco a poco va llegando a su final este gran Diccionario que recoge los diferentes con-
ceptos filoséficos. Iniciada su publicacién en 1971 y a muy buen ritmo cn los primeros afios
{en 1976 ya habfa cuatro tomos publicados), sufrié cicrta ralentizacién en las décadas de los
ochenta y noventa. Ya sélo faltan dos volimenes para su culminacién. El presente tomo
comienza con el término estado (Staat}, en 83 columnas se pasa revista a la teoria del esta-
do y a las diferentes concepciones de la misma a lo largo de la historia del pensamiento.
Igualmenie son amplias las entradas dedicadas a Strafe (castigo, pena) y estructura
(Strukiur). Mds de 100 columnas se dedican al término sujeto y a sus derivados: subjetivi-
dad, subjetivo etc. Qtras 50 columnas tratan de la sustancia y de sus diversas concepciones
a lo largo de la historia de la filosoffa. No se dcjan de lado las cuestiones i6gicas, asi, por
ejemplo, ¢l apartado Standard-Modell y Nicht Standard-Modell entra en las cuestiones de
los modelos no cstdndar a partir de los teoremas de Lowenheim y Skolem. Destaca tam-
bién la consideracidén que se hace de la sifogistica. Otros temas mds cldsicos también son
analizados: Sublunar-Transfunar, Summum bonum, etc. Respecto a las entradas que
comienzan con T, destacan los articulos relativos a teologia, teocracia, teorfa, teismo, teodi-
ceq, muerte (Tod), virtud (Tugend), etc. Algunos conceptos de caracter mds teoldgico tam-
bién se incluyen, asi transustanciacion, trinidad, muerte de Dios (Tod Gottes} etc. Tinalmente
un articulo de especial relevancia, més de 100 columnas, es el dedicado a trascendental y sus
derivados. Imposible resumir en unas lineas ¢l rico contenido de este Diccionario que resul-
ta ser una obra de consulta indispensable en cualquier Biblioteca filosdfica o teoldgica.—
F.JOVEN.

VAZQUEZ DE PRADA, A., Sir Tomés Moro. Lord Canciller de Inglaterra. Rialp, Madrid
1999, 25 x 16,430 pp.

Desde hace varios afios la editorial Rialp se ha preocupado de poner al alcance del lec-
tor hispano algunos de los escritos menos conocidos de Tomas Moro. Ahora nos presenta,
con una edicién muy cuidada cn formato, tipografia y liminas, una nueva publicacién de la
biografia que en 1966 escribiera Andrés Vizquez de Prada. Libro sucesivamente reimpre-
50, el texto dc la edicién actual coincide con la hecha en 1985 en la coleccién Patmos. El
libro, a pesar de estar escrito, en ocasiones, en un lenguaje excesivamente hagiografico, nos
muestra, con buen uso de la documentacion existente, el itinerario personal y biografico de
Moro. Sélo se ccha cn falta una mayor insistencia en los aspcctos filosoficos y de pensa-
miento del biografiado y una bibliografia actualizada de las ediciones de sus obras en cas-
teilano que incluyera, ademds, una seccién con algunos de los estudios disponibles sobre
Moro.— F. JOVEN.
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RODRIGUEZ ARAMAYO, R., VILLACANAS BERLANGA, J. L., (Comps.), La heren-
cia de Maquiavelo. Modernidad y voluntad de poder, Fondo de Cultura Ecoudmica,
Madrid 1999, 23 x 15,5, 333 pp.

Se recogen en este libro una serie de articulos y ponencias, algunos de los cuales fue-
ron discutidos en la UIMP valenciana durante un curso celebrado en 1996, auspiciados por
dos proyectos de investigacion del CSIC. Elfas Dvaz realiza ¢ prélogo y el epiloge en
recuerdo, ambos, del asesinado Francisco Tomés y Valiente. Recucrda, como lema que no
debe olvidar la reflexién filosofico-politica, las frases del ilustre jurista: "La razén de Estado
del Estado de Derecho cs el Derecho, o, mejor todavia, los derechos, sobre todo los dere-
chos fundamentales de los ciudadanos" y "la mala razén de Estado, su sinrazén, lo que le
hace perder su legitimidad, es la divinizacién o satanizacidn del poder”,

Como es bien sabido la obra de Maquiavelo es una creacién de circunstancias debida
a los avatares de una situacién histérica muy concreta, Quizé por elio Maquiavelo ha dado
pic a diferentes lecturas de su pensamiento. Podemos distinguir tres momentos en la recep-
cion de Maquiavelo por el pensamiento occidental: el primero es el determinado por la
construccién del Estado moderno en el siglo XVII y concluye con la fundamentacién moral
del Estado en Kant. La supremacia del Estado se manifiesta en su cardcter absoluto y per-
mite la superacin de las guerras religiosas, Maquiavelo es, ante todo, ¢l tedrico del princi-
pe moderno y de la razén de estado, es el tedrico del Estado. La segunda recepcién de
Maquiavelo la realiza el idealismo alemén e hizo de €l un tedrico de la nacién y del repu-
blicanismo antiguo. Aparece Maquiavelo como tedrico de ia nacién republicanamente afir-
mada pues, tras los excesos ilustrados dc la Revolucidn Francesa, pasa a ser el marco nacio-
nal algo esencial en la constitucidn det Estado y la creacidn de un Estado se convierte en
ineludible para la realidad nacional. El tercer estadio en la recepcién de Maquiavelo es cl
que surge con Nietzsche y Weber: Maquiavelo se constituye como el tedrico del poder en
cuanto estructura de la propia subjetividad. El poder entendido como dimensién del suje-
to y no del Estado o de la nacién.

Los doce trabajos de la obra son debidos a J. L. Villacafias (el principe nuevo), R.
Aramayo (la quimera del fildsofo rey), F. Oncina (Maquiavelo en la Ilustracién alemana),
D. Arcnas {Maquiavelo y su relacién con el pensamicnto de Tucidides), M. A. Granada
{Maquiavelo y César Borgia), M. A. Granada (rclacién cntre el pensamiento de
Maquiavelo y el de Giordano Bruno respecto al cristianismo}, C. Roldédn (Maquiavelo y
Leibniz}), R. del Aguila (estrategias del poder segiin Maquiavelo), J. Sauquillo (Nictzsche y
Weber respecto a Maquiavelo), N. Bilbeny (el Estado contempordneo), A. Cortina {la ética
de los politicos), J. M. Gonzélez (cl azar, la suerte y la politica}. Todos ellos son profunda-
mente interesantes. Léstima que en el libro se hayan deslizado de vez en cuando algunas
erratas— F.JOVEN.

SCHACTER, D. L., En busca de la memoria, el cerebro, la mente y el pasado, Ediciones B,
Barcelona 1999, 23,5 x 15,5, 502 pp.

Este libro versa sobre ¢l estudio cientifico de la memoria. No hace falta decir lo bdsi-
co que es ¢l recucrdo. Es imposible dar un paso sin recordar, cualquicr minima actividad
nccesita de la recuperacion por parte del cerebro de cientos de informaciones. La conjun-
cidn de la psicologfa cognitiva y los avances en neurociencia han permitido un estudio deta-
llado y provechoso de la memoria. lgualmente el desarrollo de 1a tomografia de emisién de
positrones {TEP) hace posible la obtencién de imégenes del funcionamiento del cerebro



444 LIBROS Est Ag 35/ fasc 2 (2000)

micntras ¢l individuo recuerda con Jo que empiczan a modificarse las ideas sobre el modo
como sc codifican y recuperan recucrdos. Ademas el estudio de pacientes con lesiones cere-
brales nos revela las partes del cerebro implicadas y que distinguen entre recuerdos, fanta-
sias y figuraciones. En estos estudios destacan los casos dc amnesia. Esta puede ser anterd-
grada y entonces el paciente no puede formar nuevas memorias, recucrda hechos det pasa-
do pero no es capaz de recordar con quien habld hace unos minutos o retrégrada y enton-
ces desaparece gran cantidad de informacién sobre el pasado, Este dltimo caso plantea inte-
resantes cuestiones sobre la relacién entre memoria ¢ identidad personal. Este tipo de
pacientes afirman con frecuencia haber perdido el sentido del yo. Mas clésica es la discu-
sién en torno a los diferentes tipos de memoria: memoria implicita, procedimental que per-
mite el desarrotlo de actividades como andar y memorias declarativas (episddicas, antobio-
gréficas, semdnticas) sobre hechos, acontecimientos, conceplos...

El libro es muy ameno ¢ interesante. Se lee como una novela, estd repleto de anécdo-
tas, estudios de casos que permiten comprender mejor los mecanismos cerebrales implica-
dos: asi un pacienté que podia recordar hechos por cscrito pero no hablando. Un mundo
apasionante y en el que todavia queda mucho por explorar— P. MAZA.

ARANA, L, Las raices ilustradas det conflicto entre fe y razén, Encuentro, Madrid 1999, 23
x 15,199 pp.

El presente ensayo aunque [ue compucsto originalmente en forma de libro ha sido
publicado dividido en articulos en diferentes revistas, la mayor parte en Thémata.

A principios del siglo XVIII ta nueva ciencia, iniciada por Copérnico y Galileo, es
aceptada por todo el mundo como algo definitivamente consagrado, como un nuevo credo
frente a la ignorancia y cl oscurantismo. El autor sefiala que apenas hay materialistas entre
los cicntificos ilustrados, la mayoria de los ilustrados toman posiciones ante 1a religién den-
tro de un espectro que va desde la adhesién a las diversas iglesias, hasta ¢l distanciamicnto
respecto a las religiones positivas y la creacién de un credo més racional y universal, la reli-
gidn natural o el deismo. Frente a la tendencia a pensar que durante el siglo XVIII las rela-
ciones entre la ciencia y la religion estuvieron presididas por la desconfianza y la hostilidad
mutua. Juan Arana intenta mostrar como algunos grandes cientificos de la época: D'
Alembert, Euler, Haller, Maupertius, etc. defienden la religidn cristiana mediante conside-
raciones apologéticas que se apoyan en los argumentos tradicionalcs y también ¢n otros
tormados de la nueva ciencia.

No obstante, hemos de reconocer que las relaciones entre cientificos y teélogos fueron
cxtraordinamentc complejas. No hay que olvidar que Lutero atacé a Copernico, que la
inquisicidon romana condend a Galileo y que Calvino envid a la hoguera a Miguel Servet.
De todos modos durante los sigtos XVI y XVII no sc puede oponer ciencia a religidn, pues
la ciencia moderna fue creacién de personas que en proporcién abrumadora eran clérigos,
o bien estaban motivados o polarizados por preocupaciones religiosas.

J. Arana estd convencido que la razdn puede ser un medio o instrumento (ti] para
hablar acerca de Dios, asf nos lo hace ver a través del ejemplo de algunos ilustrados. Los
autores que durante fos siglos XVII y XVIII buscaron y encontraron leyes mateméticas no
consideran que se tratara de una causalidad; creyeron més bicn que cstas leyes testimonia-
ban la presencia de Dios en el mundo. La razén ayuda al pensador a expresar cada una de
sus posiciones: ya sca escéptica, teista, deista, fideista, agnéstica... La razén pertcnece a la
esfera de lo formal, mientras que las posturas que se adopten frente a Dios, incluso las
meramente tedricas, se basan en decisiones que inciden en ¢l dmbito de lo sustantivo. Por
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eso ¢l cristiano podrd usar la razdn para cxplicar su fe. El concepto de Dios que forja un
filésofo no tienc por qué scr un punto de llcgada; entra dentro de algo mucho més rico y
vivo gque un mero concepto. La razén es pura forma vacia, es estrictamente mental respec-
to a sus contenidos. Nadic ¢s cxtraviado por la razdn. Los extravios proceden de la expe-
riencia, la imaginacién o la afectividad. Hay que decir que duraante el siglo XIX y el XX se
ha producido una excisidon entre fe religiosa y 1a razén tecnoldgica o cientifica. El aulor con
esla presentacion de las relaciones de la ciencia y la religién en 1a Ilustracidn tiene la espe-
ranza de posibilitar el entendimiento mutuo y evitar el definitivo alejamiento entre ciencia
y fe— J. ANTOLIN.

FUKUYAMA, F, La Gran Ruprura. Nawraleza humana y reconstruccién del orden social,
Ediciones B. Grupo Zeta, Barcelona 2000, 15 x 22, 404 pp.

Vuelve Fukuyama con un nuevo anglisis de la situacion actual tras su famosa teoria del
fin de la historia y ¢l 4ltimo hombre. I'n este escrito se presenta la profunda transformacion
que han sufrido las sociedades en progreso en todos los niveles de su vida humana. Se
puede hablar de una gran desintegracién tanto en [a estructura familiar, como ¢n la con-
fianza social y comunitaria asi como de un gran hundimiento de los valores morales. Se diria
que cuanto miés se desarrolla ¢l capital {isico (el dinero y los bienes materiales), el capital
humano (la preparacién profesional y los medios de produccién} més se hunde el capital
social (las relaciones sociales y auténticamente humanas). Pero sin capital social la vida
humana se deshace y la sociedad humana corre hacia su destruccién. Fukuyama analiza
paso a paso cada uno de estos aspectos: el ideal de la sociedad que va de un mero conglo-
merado individualista hacia una sociedad verdaderamente comunitaria, el probiema de la
familia, la delincuencia y la violencia, la confianza social y la socicdad civil. Las causas y las
cxplicaciones convencionales de esta situacidén y la verdaderas causas demograficas, ccond-
micas y culturales asi como el papel de la mujer en todo este proceso. Se pregunta si esta
gran ruptura ha sido inevitable, y presenta una nueva genealogia de la moral que supone
estudios de antropologfa y de sociologfa de la organizacidn, la autorganizacidn y la coope-
racién, el poder y la justicia. Finalmente se plantea la necesidad de una gran reconstruccion
en la que el capital social vuclva a ofrecer sentido al conjunto del proceso humano de pro-
duccidn y convivencia. Estamos ante un escrito, una vez mds, muy brillante, en el que hay
grandes aciertos y en el que también se encontrardn algunas cuestiones bien discutibles.—
D. NATAL.

ANDERSON, P, Los origenes de ta posmodernidad, Anagrama, Barcelona 2000, 14 x 22,
192 pp.

El autor sc adentra aqui en uno de los temas mds espinosos de la cultura actual, ya que
seglin unos aulores la posmodernidad no existe, segin otros, seria el mayor timo del pen-
samiento actual, pcro para otros una reatidad fundamental si queremos entender nuestro
mundo, como realmente es, nos guste mds 0 mejor 0 nos guste un poco menos. Perry
Andcrson pone una vez mas {as cosas en su sitio. En primer lugar se plantea el origen de la
posmodernidad ¢ indaga desde Lima a Angkor, de Paris a Munich, de China al confin det
mundo. En el centro de esta historia aparece la figura de F. Jameson, tedrico supremao det
posmodernismo cuando queremos saber qué le ocurre af arte, a la ciencia o a la politica en
la era de la imagen y qué es lo que ha terminado y lo que realmente ha comenzado. Asi P.
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Anderson traza los origenes de la posmodernidad de A. Toynbee y Ch. Olson hasta J-F.
Lyotard y los arquitectos cercanos a R. Venturini, Ahora tenemos una visién complemen-
taria de lo que siempre se ha dicho y de los tdpicos al uso que no habfan conseguido real-
mente desentraifiar lo que de verdad ocurre en torno al hombre actual en la cuestién del
sujeto, entre el asalto consumista a la mercancia y la depresién nihilista, en ¢l medio
ambiente social y politico y en ¢l mundo natural de la ciencia y de la ecologia humana.—
D. NATAL.

RODRIGUEZ, P, Adiccion a Sectas. Pautas para el andlisis, prevencién y tratamiento.
Ediciones B, Barcelona 2000, 23 x 15,378 pp.

Pepe Rodriguez es un escritor prolifico. Ha publicado dicciocho libros, sobre temas
variados, pero muy en especial sobre las sectas, como Las sectas hoy y aqui (1985), Ef poder
de las sectas (1989} y Tus hijos y las sectas (1994).

En la obra recensionada plantea vartas hipdtesis. Quiz4 {a principal pudiera ser la que
afirma que entrar en una secta y acabar "enganchdndose” a clla, conlleva una forma de
adiccién mds, similar a la producida por el alcohol, 1a drogas ilegalcs, €l fucgo y olros pro-
cesos, mds o menos autodestructivos, con los que 1a sectadependencia comparte parecidos
desencadenantes psicolégicos y sociales, ademds de los mismos procesos bioquimicos cere-
brales.

Respecto a las verdaderas causas de la sectadependencia, establece la hipdtesis de que
éstas estdn mds influidas por las caracteristicas previas de la personalidad y el entorno
social del adepto, que por la "manipulacién sectaria” propiamente dicha. Esto no significa
quc las sectas no capten a sus adeptos recurriendo al engano y a técnicas de manipulacién
y control, con el fin de conseguir los objetivos de sus lideres, normalmente a costa de la
explotacién de los reclutados. En la utilizacidn de las técnicas de manipulacién psicolégica
se significan tres fases o etapas muy diferenciadas: la fase de captacion, de conversion y de
relencién. Quienes dejan la secta lo hacen porque aparecen dudas, por cansancio, por inter-
vencidn terapéutica o porque el grupo, sin mds, los expulsa. En tados los casos quedan las
secuelas, como son el "Sindrome de adoctrinamiento sectario” y el "Sindrome de persua-
sidn coactiva": estados altcrados de conciencia, incertidumbre, sentimienios de culpa,
miedo, falta de conftanza en uno mismo y percepciones paranoicas. Cuando algunos de los
captados conservan cierta autonomia, la organizacion los utiliza antc los indecisos para
demostrar que en "esta secta todo ¢l mundo pucde entrar o salir cuando quiera”.

Las caracteristicas fundamentales de una secta, segln el autor, son: la exigencia de una
dedicacién absorbente, la utilizacién de programas de modificacién del pensamiento, los
estados de dependencia psicoldgica y la explotacidn de sus miembros. Si Jean Vernette, en
su obra Las sectas, resume en cinco cugstiones con varios inlerrogantes {os criterios para
determinar si una secta es destructiva o no, Pepe Rodriguez establece ocho indicadores de
dependencia cuya respuesta afirmativa indicaria estar enganchado a una secta, a la droga,
al aleohol, al tabaco, ete.

Como bien indica el titule del libro, se intenta también desvelar las claves y estrategias
que permiten prevenir, reconocer y abordar el enganche sectario en cada una de sus fases
para acercarse al éxito final,

En Adictos a la sectas ¢l avtor intenta, ademds, reunir en esta obra lo fundamental de
sus escrilos anteriores, antes citados, y su experiencia profcsional adquirida tras largo afos
de trabajo en este campo. Quiz4, la excesiva insistencia en los condicionantes de la propia
personalidad y el entorno social como causantes del fendmeno sectario, permitan conside-
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rar, como llega a afirmarse, que la "secta no es apenas sino la etiqueta que le ponemos a un
problema mutticansal que debe intenlar resolverse por cauces ajenos a los propiamente
estructurales del sectarismo” (p. 13), lo cual pudiera no ser correcto.— F. RUBIO C,

BETTONI, D., Cristianos y ciudadanos. Manual de iniciacién socio-politica, Mensajero,
Bilbao 2000, 22 x 15,332 pp.

Estc libro intenta ser una introduccién a la enseiianza sociopolitica de la Iglesia cato-
lica, una primera aproximacién a su doctrina social, "en términos comprensibles para
todos”, incluidos los no familiarizados con €l vocabulario filoséfico o teoldgico, que sirva de
incitacion a ulteriores profundizaciones, para las que se ofrecen algunas sugerencias, citas,
definiciones y argumentaciones de los expertos. La intencidn, pues, no es cientifica, sino
divulgativa. El autor entiende por doctrina social de la Iglesia "un complejo organico de
principios y normas que la Iglesia propone a sus fieles y a las personas de buena voluntad
para afrontar los probiemas que plantea la vida social, cn su dimensién tanto local como
universal, y resolverlos a {a luz de valores permanentes” {p. 13}.Y, quiz4, més directamen-
te: "una categoria en si misma y por si misma que expresa, para nuestro tiempo, la reflexion
de la iglesia sobre la realidad sacial, valorada a {a luz del evangelio y proponiendo princi-
pios directivos de comportamicnto practico en la sociedad” (p. 20}.

La doctrina social dc la Iglesia no es sdlo una “buena noticia" que baste con conocer,
sino una apuesta, casi una utopia, que hay que concretar y poner en practica. Ademds, estd
entroncada con los derechos humanos, "aquellas necesidades esenciales de la persona, que
deben scr satisfechas para que la persona pueda realizarse dignamente cn la integridad de
sus componentes materiales y espirituales".’Y esto, a pcsar de que dos tercios de la pobla-
cién del planeta no organicen su vida sobre estos derechos e, incluso, califiquen de "impe-
rialismo cultural” la tentaliva de imponer un modelo universal de derechos humanos, que
califican de "una idea occidental".

El autor distingue sumariamente tres etapas en el desarrollo de la doctrina socfal de
la Iglesia: el primero ¢l de la Rerum Novarum, el segundo desde ]a esa enciclica al concilio
Vaticano 11, y el tercero después del Vaticano I1. La primera stapa se caracterizaria por la
separacion —de hecho— y su oposicién —de principio~ a la socicdad y a la cultura de aquel
tiempo. La segunda, por el fomento de un movimiento catélico social que se pusicra a la
cabeza del mundo del trabajo, y que, sin maldecir de la sociedad moderna, cooperase en su
cristianizacién. La etapa después del Vaticano II, trataria de afrontar problemas y sugerir
lineas de orientacidn para la vida de la sociedad en la que los laicos no sean ejecutores pasi-
vos sino colaboradores activos de los pastores.

Ciertos temas, que antes s6lo trataban los expertos, son cada vez més objeto de la aten-
cién y el debate de la cultura secularizada. Como talcs podriamos considerar: los derechos
de las personas, la propiedad y Ja funcién social de {a riqueza, el derecho a la vida y al des-
arrollo, la objecién de conciencia, la solidaridad y el voluntariado. El laicismo, al menos, el
moderado, tiene también su palabra sobre estos temas, y conocer lo que realmente afirma
y evitar prejuicios es una de las finalidades del libro.

Otros temas abordados en esta obra son: el trabajo, los sindicatos, la familia, la justi-
cia, la legalidad, la ética econdmica, el papel de Ja sociedad y el estado, Ja deuda, la paz, la
participacidn de los cristianos ¢n la vida publica ...

Ma4s que tratar por extenso la casuistica de cada materia, su autor intenta expresar con
claridad los principios que inspiran el pensamiento cristiano y que son aplicables a la situa-
ciones concretas. Es decir, se¢ pretende proponer criterios de actuacién y fomentar unos
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determinados valores, mas que cstablecer recetas milagrosas para resolver problemas— F.
RUBIO C.

ROBERTS, A., y OTROS, Los desafios de la accidn hwmanitaria. Un balance, Icaria,
Barcelona 1999, 21,5 x 13,5, 253 pp.

Los responsables de esta investipacion sobre los " Desafios de la accién humanitaria®
son ¢l Institute de Derechos Humanos Pedro Arrupe (Universidad de Deusto), el Centro
de Investigacidn para la Paz (Fundacién Hogar del Empleado), y Médicos sin Fronteras
que crearon la Unidad de Estudios Humanitarios. Su objetivo es analizar la accién huma-
nitaria cn ¢l curso de {a década de los noventa con ¢l fin de reconocer sus principales alcan-
ces e identificar los desafios para los anos venideros.

En la ultima década s¢ ha intensificado cl nimero de acciones humanitarias de diverso
tipo. Para cllo se han usado tanto medios no violentos como acciones militares. Estados, orga-
nizaciones multilaterales y ONG practican el humanitarismo, con resultados altamente des-
iguales, ante catdsirofes naturales o ante conflictos econdmicos, sociales y politicos que, en
algunos casos, se convirtieron en guerras de diversa intensidad entre Estados {régiles.

La accidon humanitaria en un sentido amplio adoptd, desde finales de los afios ochen-
ta, diversas caracteristicas. Por un lado mantuvo Jos principios v la prictica que [a impulsan
desde el siglo XIX, cuando fue creada la Cruz Roja. Por otro lado, tuvo que adaptarse a los
requerimiento de situaciones novedosas como, por gjemplo, fas guerras internas dentro de
Estados fragiles o fallidos, el debate juridico internacional sobre si existe o no un derecho
de injerencia y de intervencién humanitaria (coercitiva ¢ no), la redefinicién de las fuerzas
armadas de Estados particulares en misiones humanitarias y ¢l papel de los medios de
comunicacién en la creacién de una concicncia moral global.

Aunque popularmentc csta accidén sea percibida como el ejercicio solidario de dar de
un lado y recibir de otro, en la realidad hay muchos mds problemas y desaffos. Sc trata de
una relacién mucho més compleja en la que intervicnen factores como los intereses politi-
cos y econdmicos de todos los actores de la cadena de la solidaridad, las posiciones mora-
les, las dificultades técnicas y opcrativas y las percepeiones que se tienen, especiaimente, a
través de los medios periodfsticos. "Las ONG humanitarias han tenido que revisar en qué
medida sus acciones, en algunos casos, no solamente no han tenido éxito sino que han logra-
do un efecto opuesto al buscado o han colaborado inconscientemente a prologar tos con-
fhctos" (pag. 11). Un paso cn la direccién adecuada pudicra ser el llamado Cddigo de
Conducta, aprobado por las propias ONG en 1994.

Este libro analiza los problecmas centrales de la accion humanitaria en el fin de siglo:
la cuestién juridica y el derecho a la asistencia humanitaria; el marco ético; la constclacién
de actores y su coordinacién; los receptores en la cadena de la ayuda; la relacién circular
enire cooperacidn al desarrolio € intervenciones de emergencia humanitaria, el papel de los
medios periodisticos en las crisis humanitarias; y una evaluacién préctica de la Operacidn
Lifeline Sudan. Sus impulsores consideran que, a pesar de los pesares, la accién humanita-
ria desarrollada por las ONG es una parte imprescindible de la realidad internacional debi-
do a la crisis estructural de los Estados fragiles, a la debilidad de las instituciones multila-
terales y a la respuesta moral cada vez més extendida en la sociedad global.

Como la mayor parte de los libros de 1a coleccidn " Antrazyt”, cste trabajo intenta ser
una herramienta (il para universitarios, estudiosos, gestores politicos y sociales, y para todos
aqucllos intercsados ¢n una correcta comprensidn de la accién solidaria.— E RUBIO C.
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SENNETT, R., La corrosion def cardcter. Las consecuencias personales del trabajo en el
nuevo capitalismo (=Argumentos 239), Anagrama, Barcelona 2000, 22 x 14, 188 pp.

Richard Sennett es socidlogo y profesor de la London Schiool Economics y autor de
ensayos sobre el trabajo, la familia y las clases sociales. En esta obra, mediante entrevistas
con ¢jecutivos de IBM, despedidos en la gran remodelacién de esta compafifa en los afos
noventa; del seguimiento de la trayectoria de un padre y su hijo, asalariado toda su vida el
primero y asesor forzosamente independiente ¢l segundo; y de dos generaciones de traba-
jadores de la misma empresa panificadora de Boston, el autor analiza el contrasie entre dos
ambitos de trabajo radicalmcnte distintos: el antiguo, en visperas de desaparicidn, consis-
tente en un mundo de organizaciones jerdrquicas vigidas, donde se esperaba de los trabaja-
dores una identidad firme, una personalidad formada; y el nuevo mundo de cmpresas cn
permanente crecimiento y cambio, un mundo de riesgo, de extrema flexibilidad y objetivos a
corto plazo, donde se exigen individuos capaces de reinventarse a sf mismos sobre la marcha.

Una de las principales hipdtesis que defiende Sennett es que la creciente inseguridad
experimentada por los trabajadores, sobre todo en Estados Unidos y, en alguna medida, en
Gran Bretafia, hace que sea imposible para cllos "lograr una identidad moral”. Para demos-
trala, el autor, ademds de las visitas a las fabricas y a las reuniones de antiguos ejecutivos,
recurre a "incursiones en ¢l pensamiento de Marx y Diderot, los matematicos del siglo
XVI1y las Gedrgicas de Virgilio".

En el "nuevo capitalismo”, la concepeidn del trabajo ha cambiado radicalmente. En
lugar de una rutina estable, de una carrera predecible, de la adhesion a una empresa a la
que se era leal y que a cambio ofrecia un puesto de trabajo estable, los trabajadores se
enfrentan ahora a un mercado laboral flexible, a empresas estructuralmente dindmicas con
periédicos ¢ imprevisibles reajustes de plantilla, a exigencias de movilidad absoluta. En el
"capitalismo flexible" vivimos en un dmbito [aboral nuevo, de transitoriedad, innovacién y
proyectos a cortos plazos.

En la socicdad occidental, en la que "somos lo que hacemos”, y en [a que ¢l trabajo
siempre ha sido considerado un factor fundamenteal en la formacién del cardcter y de la
identidad, cste nucvo escenario laboral, a pesar de propiciar una economia més dindmica,
puede atacar las nociones de permanencia, confianza en los otros, integridad y compromi-
50, que hacian que todo tipo de trabajo fuera un elemento organizador fundamental en la
vida de los individuos y por consiguiente, en su insercién en la comunidad. Sennctt dcsafia
al lector a decidir si la flexibilidad del capitalismo moderno ofrece un contexto mejor para
el crecimiento personal, o es simplemente una nueva forma de opresion.

Aun admitiendo ¢l punto de vista del autor, pienso que el ser humano es algo més que
"homo economicus”, y que si falla un elemento organizador, por fundamental que sea, de
la identidad personal y comunitaria, se podrian reforzar otros, taimbi¢n fundamentales cn ¢l
proceso de socializacién.— F. RUBIO C.

Historia

SCHEIBELREITER, G., Die Barbarische Gesellschaft: Mentalititsgeschichte der
Europiiischen Achsenzeit 5.-8. Jahirhunderr, Darmstadt, Primus Verlag, 1999, 24.5 x
17.5, 659 pp.
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El autor, nacido en Viena en 1943, doctor en derecho, historia e historia del arte, miem-
bro del Instituto Austriaco de Investigaciones, en posesién de un doctorado en historia
medieval, estudia en este libro la mentalidad de los sigios medievales V-VIII por argumen-
tos, examinando toda una serie de temas que ilustran los nueve apartados o capitulos en
que divide toda la materia, después de una breve introduccién (pp. 11-23). Todos los aspec-
tos de la realidad humana de aquella sociedad son cxaminados en los diversos apartados
englobados en cada una de los apartados. Se trata de una narracidn constantemente funda-
da en las fuentes, que sc citan puntualmente en las notas, que van todas al final (pp. 549-
630), pues no cxiste una bibliografia tradicional en este libro como suele ofrecerse en los
estudios de las naciones de cultura latina. Si se ofrece, en cambio, un breve glosario (pp. 631-
635) dc términos que ha creido conveniente explicar con una corta definicién, y una tabla
cronoldgica (pp. 636-642), que arranca del 406 y se extiende hasta ¢} 751, es decir desde el
paso del Rin por los Vindalos, Suevos y Alanos hasta la coronacién de Pipino cl Breve
como rey de los francos. Concluye €l volumen con un indice de nombres propios {pp. 643-
659) y un mapa que muestra el tcatro geografico al que sc refiere la exposicion, con la indi-
cacién de obispados, monasterios y otros lugares importantes citados en el texto {p. 661).

Este dltimo mapa evidencia claramente que el estudio se refiere al amplio territorio
que circunscriben al sur los Pirineos y al norle el Rin, dominando con mucho ¢l territorio
de la Francia actual. También en la exposicién dominan las fuentes de la historia medieval
francesa, entre las que ticne un lugar impostante el fHistoria de fos Francos de Gregorio de
Tours.

Es un poderoso volumen macizo, que delata un dominio del argumento tomado en
consideracién y honra al autor y a a casa editora Primus Verlag de Darmstadt.— C. ALON-
SO.

COLOMBAS, G. M., La tradicién benedictina. Ensayo histérico. Tomo octavo: El siglo XIX,
Ediciones Montecasino, Zamora 1999, 21 x 14, 610 pp.

G. Colombds sc acerca ya a la meta de su largo recarrido. El presente volumen deja al
lector en el cercano siglo XIX, tan significativo no sélo para el monacato benedicling, sino
para toda la vida religiosa cristiana. Siglo de sombras oscuras, pero también de luces, Las
sombras las pinta brevemente en el primer capitulo; sombras fruto de la Revolucién fran-
cesa que acabd en el proceso de exclaustraciones decretadas por las autoridades civiles. En
algunos paises la interrupcién de la vida mondstica fue breve, en otros mas larga. En aque-
llos, 12 luz se la puede designar como restauracién del monacato antiguo, en estos lo que
prevaieci6 fueron nuevos modos de vivir €l monacato, acomodado a los nuevos ticmpos.

El capitulo segundo estd dedicado a la aventura de los trapenses, desde la Trapa a
Valsainte (Suiza} primero y luego por los caminos de Europa rumbo a Rusia. Toda una
inimaginable “odisea mondstica”, aunque mds bien parece un simple relato novelesco. Los
capitulos tercero, cuarto y quinto relatan el surgir y afianzarse de tres abadias emblemadti-
cas del nuevo monacato benedictino de los dltimos tiempos, que ocuparon el espacio deja-
do vacante por la previa cxclaustracién forzosa. La primera de ellos, la de Solesmes
(Francia), vinculada a la persona de Dom Pedro Guéranger y al canto gregoriano; la segun-
da, la de Beuron {(Alemania}, luego madre de una Congregacion, asociada a los hermanos
Wolter, y la tercera la de Maredsous (Bélgica), asociada asimismo en origen a los hermanos
Wolter y luego a Dom H. de Hemptinne. De los capitulos restantes, el sexto se ocupa de la
Congregacion Casinense de la Primitiva Observancia, tan vinculada al abad Pielro
Casaretto, el séptimo de las dos Congregaciones benedictinas norteamericanas; el octavo
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del renacimiento del ideal misionero, el noveno del problema de la unidad de los benedic-
tinos, mientras que ¢l décimo y Ultimo estd dedicado a las monjas benedictinas.

En cada uno de los capitulos bucna parte de la atencidn la llevan los personajes que
han tenido un protagonismo particular, por razén de fundacién, gobierno o magisterio,
poniendo especial énfasis en este, con profusidn de citas. En la valoracién de los mismos, el
autor se aparta con frecuencia de juicios devenidos mas o menos indiscutidos. La obra en
su conjunto muestra en primer lugar la enorme capacidad que en el siglo pasado tuvo ¢l
monacato benedictino para autorregenerarse, incluso desde fuera varios fundadores de
abadias eran sacerdotes seculares- buscando nuevas formas. Muestra asimismo la lucha fre-
cuente, no exenta de conflictos, a veces llegando hasta el cisma, entre fidclidad y renova-
cién, ast como las dudas sobre lo que 1o que implica una y otra cosa. Muestra igualmente
cémo una fundamental unidad puede vivir en diversidad de estructuras, unas mas otras
menos personalistas, e incluso de costumbres y modos de vida, unos més hacia dentro, otros
mds apostdlicos, otros especificamente misioneros— P. DE LUIS.

BERZAL DE LA ROSA, E., Remigio Ganddsegui (1905-1937}. Un obispo para una
Espaia en crisis, BAC, Madrid 1999, 13 x 20, 256 pp.

Remigio Gandésegui y Gorrochétegui, nacido en Galdédcano (Vizcaya), fue obispo de
Ciudad Real, Segovia y Valladolid. Hombre de gran iniciativa y preocupado por los pro-
blemas de la Espaiia de su tiempo desplegd una gran actividad, tanto a nivel nacional como
diocesano, para instaurar todas las cosas en Cristo por medio de la potenciacién del culto,
la proliferacidn de las obras sociales y la defensa de los intereses de la Iglesia. Desde el pri-
mer punto de vista a &l se debe, en gran parte, la reactivacién dc la Semana Santa
Vallisoletana con su procesiones hoy famosas en todo el mundo. En cuanto a {as obras
sociales procurd sccundar las iniciativas de la nucva Doctrina Social de ta Iglesia iniciada
por Ledn XIII y desarrellada por sus sucesores. Desde el punto de vista de los intereses de
la Iglesia sc mantiene cntre las doctrinas a la antigua usanza y el comienzo de nueves hori-
zontes, sin llegar a sintonizar plenamente con los nuevos liempos intcntaba abrirse a nue-
vos horizontes como mucstra su accrtada labor social. Esta obra, a partir de la biografia de
un gran hombre, que refleja una figura muy representativa de la jerarquia eclesidstica espa-
fiola, nos ofrece un estudio de gran solidez sobre ta naturaleza del poder y las relaciones
Iglesia-Estado en la Espaiia del primer 1ercio del siglo XX.— D. NATAL.

GALLEGO, J. A., y PAZOS, A. M., La Iglesia en la Espana contempordnea, Dos
Volimenes, Eacuentro, Madrid 1999,23 x 15,426 y 372 pp.

De entrada, debo decir que estamos ante una obra valiosa, pero que se nos antoja un
tanto polémica y atrevida, debido a los juicios que emite sobre personajes ¢ instituciones
que han marcado la historia de la Iglesia espanola durante los dos dliimos siglos.

Sin que estemos de acuerdo con el encabezamiento de una reseiia, firmada por Juan
Maria Laboa, que dicc a la lctra: “Un ajustc de cuentas sin reglas”, si debemos decir que
algunas de sus afirmaciones son exageradas y estdn sacadas (a nuestro parecer) del con-
texto histdrico en que se movieron los personajes a los que acusa.

Por lo que, en parte, tiene razén el historiador citado cuando escribe lo siguiente: “He
aqui un intento ambicioso y complejo, fallido no tanto por su pretensién, cuanto por el
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pecado original, no declarado, pero presente cn sus paginas, sobre todo en el segundo volu-
men: rehacer [a historia desde los propios intereses, no necesariamente historicos”,

El primer volumen nos ofrece una panordmica, bien documentada, de las creencias y
vida moral de los espanoles, de su politica asociativa, de los condicionantes politicos, a lo
largo de todo el siglo XIX y primer tercio del XX.

En el intento de “examinar la lglesia en si y Ia religidén en si, como realidades histéri-
cas consistentes por s{ mismas y en lo que ha sido Esparna durante los dltimos doscicntos
afios”, y deseando completar la obra del historiador religioso Vicente Cércel Orti, pues
{como €l dice) “hay campo para mucho més™, José Andrés Gallego comienza con una tesis
que nos parece un tanto falsa, toda vez que afirma que “el catolicismo espafiol del 1800 era
una realidad undnime”, Baste leer cuanto se ha escrito sobre la“ [lustracién espafiola™y “los
ilustrados cspafioles™, para comprobar nucstro aserto.

El volumen comprende siete capitulos que van desde ese catolicismo espaiiol de 1800,
hasta lo gue el autor llama “Recrislianizaciones, descristianizacién”, pasando por “el vien-
to de la revolucién®, la organizacién del Clero y el proletariado eclesidstico, la espirituali-
dad, el drama liberal y las diversas asociaciones que surgieron a lo largo de lodo el siglo
XIX en defensa de los derechos de la Iglesia.

Hasta aqui, la obra que estamos enjuiciando entraria en el catdlogo de correcta ¢ inte-
resante, y hasta sugestiva. Mas abrimos el segundo volumen y ya es otra cosa. Sin duda que
a estas pdginas se estaba refiriendo el citado Juan Maria Laboa, cuando escribe que “un
sorprendente y aparatoso ajuste de cuentas con cuantos de un modo u otro no han sido
"finos" con el Opus Dei. Con sal gorda, el autor acusa a Pablo VI, a Tarancén, a Dadaglio,
a Diaz Merchdn, a Sebastign, .."

El volumen ¢n si consta de dos partes: en la primera se estudia y analiza a la Iglesia
espanola “en la encrucijada del siglo XX, lo cual [leva consigo “la destruccidn de la Iglesia
cat6lica™ en los tres afios de la guerra civil. Analiza, también, la religiosidad espafiola y la
necesidad de reconstruir la Iglesia a partir de la victoria de Franco, con un Estado catélico
y con las leves disidencias de 1a JOC y la HOAC.

La scgunda parte de este segundo volumen trata de hacer ver el impacto que produjo
el Concilio Vaticano 11, tanto en lo religioso, como en lo politico, con la “intervencién del
papa Montini" y el tema arduo de la "libertad religiosa".

Analiza el enfrentamiento de la HOAC y JOC con la jerarquia eclesidstica, el papel
importantc quc va a jugar en el gobierno de la Iglesia "la Conferencia episcopal”, y los pro-
blemas quc sc suscitan con la llegada de 1a Espana democriética: divorcio, aborto, guerra
escolar (la LODE y la LOGSE), junto con la divisién que existe dentro del episcopado,
durante la nunciatura de Tagliaferri y en tiempo del cardenal Suquia.

El libre termina con una referencia clara al Opus Dei y a su desarrollo, con una clara
alusion a su fundador, beato José Marfa Escrivd de Balaguer.— T. APARICIO LOPEZ.

WUNSCH, T, Konziliarismus und Polen. Personen, Politik und Programme aus Polen zur
Verfassunsfrage der Kirche in der Zeit der mittelalterfichen Reformkonzilien,
Paderborn-Minchen-Wien-Ziruch, Ferdinand Schéningh, 1998, 24 x 17, Lxxvii-405

pp-

Dentro de la coleccion Konzitiengeschichre, dirigida por Walter Brandmiiller, aparece
ahora cste tomo dirigido al examen de la actitud de Polonia y sus hombres en el tema del
conciliarismo. El [ibre afronta el argumento en tres capitulos fundamentalcs, a los que pre-
ceden las acostumbradas introduccién y bibliograffa. Una conclusién (Bilanz), una mirada
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retrospectiva sobre ¢l influjo a la larga del conciliarimo en Polonia y un apéndice acerca de
la sobrevivencia en las principales bibliotecas de escritos teoldgicos y canonisticos de auto-
res polacos acerca del conciliarismo completan el cuerpo del volumen, que olrece ademds
tres indices: de nombres biblicos, de fucntes canonisticas y de personas.

La bibliografia al principio del volumen es amplisima, dividida en Quellenverzeichnis
y Literatrverzeichnis. La introduccién se centra en la descripcidn del estado actual de la
investigacidn cn cste campo, ¢l problema de las fucntes y ¢l método seguido ¢n la elabora-
cidn de este estudio.

En el examen del tema se tiene presente la actitud del reino, que fue cambiante, bajo
los reyes Ladislao Jagiello (1386-1434), Ladislao Warnenczyk (1434-1444) y Casimiro
Jagiello (1447-1492), pasando de una actitud positiva a favor del concilio de Pisa, a otra de
neutralidad y a una final de apoyo a la Curia Romana. Se recuerdan las actitudes de lega-
dos eclesidsticos y civiles al concilio, la del episcopado no uniforme, la de los profesores uni-
versitarios, influenciados primero por la universidad de Praga e influidos después por el
ambientc general de la universidad de Cracovia —que al final del concilio de Basilea era la
Unica institucién apegada todavia al concilio y sus tesis— v la de los escritores tedlogos y
canonistas que forman un grupo considerable. En este grupo los principales epigonos fuc-
ron Jacob de Paradies, Laurentius von Ratibor, Benedickt Hesse y Joahannes Elgol.

Este volumen es el producto de un trabajo serio de un especialista, que se ha infor-
mado exhaustivamente en una abundante literatura, tanto polaca como europea en gene-
ral. Por atencién al lector y para facilitar una consulta répida, al final de cada capitulo ofre-
ce una sintesis muy eficaz, que resume cuanto con mayor detalle ha expuesto en dicho capi-
tulo.— C. ALONSC.

GATZ, E., (ed), Kirche und Katholizismus seit 1945. Band 2. Ostmittel-, Ost- und
Siidosteuropa. Schoningh, Paderborn* Minchen* Wien* Ziirich 1999, 16 x 24, 283 pp.

Siguiendo-el programa propuesto por el editor de la presente obra hisiérica, se pre-
senta en este tomo el estudio de la situacién en la que se encuentra la Iglesia y el catoli-
cismo en los pafses de Albania, paises balticos, Bosnia-Ferzegowina, Bulgaria, Yugoslavia,
Croacia, Macedonia, Polonia, Rumania, Eslowakia, Eslovenia, Unién Soviética/GUS-
Chechenia, Ucrania y Hungria. Sin pretensiones cientificas, se limitan los autores a des-
arrollar los factores que han colaborado en la situacién actval de la Iglesia y ¢l catolicismo
cn concreto en estas naciones después de la segunda guerra mundial: Tiene una incidencia
especial el acontecimiento de la caida del régimen Comunista en la mayor parte de estas
naciones y las consecuencias posteriores en la linea de la libertad religiosa y sus expresio-
nes en la actualidad. Obra sumamentc intcresante por los datos que los diferentes autores
nos ofreccn en torno a pafses que para ¢l gran publico, debido a las situacién politica y reli-
giosa por la que han tenido que pasar, habian quedado pricticamente desconocidos: Junto
a problemas nucvos que han ido surgiendo, se proveen también pistas de cvangelizacién a
través de estratcgias nuevas, debido a la situacidn politica y religiosa también nucvas que
han ido surgiendo en los procesos posteriores. Damos nuestra enhorabuena a los autores ya
que nos ofrecen datos sumamente imporiantes €n torno a estas naciones que van cotrando
de nuevo poco a poco en el concierto mundial de 1a polftica social, cultural y religiosa.— C.
MORAN,
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SERRANO, C.,, El turno del pueblo. Crisis nacional, movimientos populares y populismo en
Espania (1890-1910), Peninsula, Barcelona 2000, 23 x 15, 319 pp.

El autor de cste sugestivo libro, Carlos Serrano, es argentino, nacido en Buenos Aires
cl afio 1943; pero se siente y cs europeo por su formacién cultural y por su dedicacian a la
docencia como catedratico de Civilizacién Espaiiola Contempordnea, en la Universidad de
Paris-Sorbona {Paris [V).

Su ocupacidn principal se ha dirigido principalmente al estudio de la crisis de la
Espafia contemporénea, sobre la que ha escrito varios libros; entre los cuales figura final
del imperio: Espaiia 1895-1898, que aparecid ¢n las librerias el afio 1990.

Este nuevo libro ha sido escrito en francés, y la excelente traduccién se la debemos a
Marfa del Mar Duré.

El propio autor nos aclara que el sugestivo titulo de la obra “no es ningiin enigma”,
sino que estd tomado de una frase del reformista aragonés Joaquin Costa, el cual, all4 por
el anio 1903, se preguntaba si no habia llegado la hora *“de que le lleguc su turne al pueblo™,
del que, por otra parte, anhelaba ser portavoz aventajado en sus reivindicaciones sociales,

El subtitulo del libro, “Crisis nacional, movimientos populares y populismo”, ademas
de ser un resumen de las partes que contiene, es también (como leemos) una etiqueta muy
atractiva para la mercancia.

El turno del pueblo, en conjunto, estudia y analiza las diversas modalidades de Juchas
popularcs, desde la protesta espontdnea a la bien organizada, contra el orden social domi-
nante en la Espana de finales del siglo XIX, en que “habia perdido el pulso™, tras el desas-
tre colonial y la pérdida de Cuba y Filipinas.

Espana estaba enferma y sometida a guerras tan sangrientas como inatiles. Mucha
tinta corrié entonces a cargo de los intelectuales del momento, y muchos discursos se oye-
ron en el Congreso de los Diputados por parte de los politicos.

Unos y otros sonaron con ¢l despertar de un pueblo, hasta entonces marginado, que
habria de revelarse con estrépito, cnando no con violencia,

Pues bien, este es el tema central del libro del argentino Carlos Serrano. Un libro muy
bien impreso y con unas magnificas ilustraciones, tomadas de la revista La Campana de
Gracia, hirientes, irénicas, fuertes algunas de cllas, que ponen el dedo en lallaga y que, por
si solas, explican elocuentemente muchos de los capitulos de 1a obra, la cual consta de tres
partes, bien diferenciadas, pero unidas por ¢l tema central: diversidad regional y movi-
mientos sociales espontdneos; movimientos obreros y la crisis a raiz del 1898; junto con las
tentativas de relevo, con el nacimiento del populisma, a la cabeza del mismo Vicente Blasco
Ibénez, y al que seguirian un grupo de intelectuales, que lo alentaban, hasta llegar a su
mayor ascenso con Rusifiol, Alzola y Vizquez— T, APARICIO LOPEZ.

THOMAS, H., La conquista de México. El encuentro de dos mundos, ef choque de dos impe-
rios, Planeta, Barceiona 2000. Traduccidn de Victor Alba y C. Boune, 25 x 15,896 pp +
ilustr.

Hugh Thomas es de scbra conocido como el mds insigne e importante hispanista de
lengua inglesa y no necesita presentacion alguna. Nacido el afio 1931 en Windsor, estudié
en la Universidad de Cambridge y en la Sorbona. Profesor de la Academia Real Militar de
Sandhurst y de la Universidad de Reading, como escritor se hizo famoso con su libro titu-
lado La guerra civil espafiola, publicada en 1961.
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A esla obra, de rcnombre universal y traducida en numerosos idiomas, han seguido
libros, no menos interesantes, como Cuba, la lucha por la libertad, Goya y el 3 de mayo de
1808, Paz armada vy, (inalmente, Una historia inacabada def mundo.

Otros libros de temética americana, como Yo, Moztezuma, emperador de los aztecas,
ha preeedido a é€ste que tenemos cntre manos, y que se refierc al mismo asunto, pcro mucho
mas amplio y mucho mas completo.

Sin duda que la conquista de la Nueva Espaiia por Hernan Cortés y sus hombres, con
¢l consiguiente derrumbamicnto del imperio de Moztezuma, constituye uno de los aconte-
cimicnlos mds trascendentales de la historia de América.

La conquista de México, efectuada por Cortés y sus quinientos hombres, que queman
las naves y que se dirigen hacia la capital del mayor imperio del Nuevo Mundo, librando,
de camino, grandes baiallas, con reveses de fortuna, hasta llegar a Tenochtitlan, donde les
csperaba ¢l cmperador que, en principio, los agasaja, tomandolos por dioses, cntra de lfeno
en ¢l mundo de las grandes cpopeyas de la humanidad.

Hugh Thomas no es ningéin Homero; pero si un historiador serio y de prestigio, el cual,
basandose en fuentes de primera mano (un material mexicano que le ocupa 24 paginas del
libro), nos describe con rigor histérico por un lado, 1a audacia heroica de Herndn Cortés y
sus hombres; y por otro, l1a enorme riqueza de la civilizacion azteca, el inmenso poder de
Moztezuma y el triste final de este emperador, después de la decisiva batalla de la citada
Tenochtitlan, ahora ayudado por muchos indios enemigos del propio Moztezuma.

El hispanista inglés ha escrito una gran obra sobre un tema vidrioso y delicado. El trata
de ser objetivo y justo. No oculta los estragos cometidos por los espafioles; pero no se calla,
cuando afirma que “los aliados indios, especialmente los tlaxcaltecas, no tuvieron piedad
alguna al entrar en la capital del imperio”. Como resalta que Cortés, guc habfa mandado
no haccr dafio alguno a la poblacién civil, muy afligido decia: “No habia entre nosotros nin-
guno cuyo corazdn no sangrase al oir tanta matanza.

Libro extenso (896 p4ginas), serio y profundo, que no se cifie al dato histdrico, sino que
cstudia y analiza la sociedad y cultura de los dos imperios, es decir, estudia al HOMBRE,
como protagonista de la historia— T. APARICIO LOPEZ.

AYERBE IRIBAR, M?* R, San Agustin de Hernani. Fundacién y consolidacién de un
monasterio guipuzcoane del siglo XVI, Edita Ayuntamiento de Hernani. Michelena
Artes Gréficas, Astigarraga 1999, 24 x 17, 615 pp.

Dom Mauro Cocheril ha dejado escrito, en su obra L'Ordre canonical, que no se
puede estudiar la Orden de los canénigos regulares, extendidos como estdn por todo el
mundo, ya que no existe en ellos unidad de observancia, ni gobierno centralizado. Pero s{
se puede estudiar la historia de cada una de las congregaciones que pertenecen a la misma
Orden.

Pues bien, esto es lo que intenta hacer (y a fe que lo consigue), Maria Rosa Ayerbe
Irfbar con el monasterio de San Agustin de Hernani, ciya comunidad recibe hoy todavia el
nombre de Candnigas Regulares Lateranenses.

El libro aparece como homenaje a la histérica villa de Hernani y a la misma comuni-
dad religiosa, a la que se encuentra vinculada por fuertes lazos de amistad tanto 1a propia
autora, como su marido, Luis Miguel Diez de Salazar, en el 450 aniversario de su fundacién.

Ayerbe declara que la tarea no ha sido nada fAcil, pues se trata de un convento de clau-
sura cuyo tema histérico “no se vende”, ni se cotiza en boisa.
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Por olra parte, los distintos avatares histéricos que le ha locado vivir y por los que ha
pasado la misma Comunidad, hace que el material conservado en su archivo es escaso ¢
incomplcto.

Por lo que “ha sido preciso abordar un estudio carente de modelo a seguir”, teniendo
que investigar en otros archivos, concretamente en el diocesano de Pamplona, a cuya sede
pertenecid, y en el Archivo Histérico Provincial de Guipizcoa...

El estudio se ccntra, pues, en ¢l conocimiento de la historia de una “Comunidad
mondstica”, o convento, cuya casa 0 monasterio fue, en principio, auténomo.

Maria Rosa Ayerbe distingue perfectamente y cxplica luego los términos de canéni-
pas, candnigas regulares, y canonigas regulares de San Agustin. El término de Lateranenses
es relativamente reciente, pues se remonta al ano 1956, y hace referencia a la comunidad
masculina de Candnigos Regulares de Letran, que recibieron la Regla de San Agustin, bajo
Alejandro I, en pleno siglo XI1.

Durante el pontificado del papa Pio XII, fue creada la Federacion de Candnigas
Regulares Lateranenses de la Region Cédntabra y Oriental de Espafia.

Son, pues, cuarenta y seis afios de existencia de dicha Federacidn, cn los que la
Comunidad de Hernani no sélo se ha mantcnido firme y observante, sino que también ha
aportado a otras comunidades hermanas una experiencia y un buen hacer, al ocupar cargos
de responsabilidad en su drgano de gobicrio, por medio de varias religiosas que se citan en
cl estudio.

Maria Rosa Ayerbe divide su extensa obra (seiscientas quince paginas), cn cualro
apartados. En el primero intenta ofrecer al lector una amplia panordmica y visién general
del ambiente histdrico-religioso de movimiento renovador que se va a dar no sélo en
Espana, sino también en Europa durante ¢l siglo XVI, época de fundacién de los primeros
monasterios femeninos en Guiptizcoa, salvo del monasterio de San Bartolomé de San
Sebastidn, cuyo origen se remonta al siglo XIII.

Igualmente, en esta primera parte, nos ofrece una visién del “agustinianismo™ religio-
so que se respira en la Iglesia, pues sera San Agustin quicn infunda en [a nueva Comunidad
la forma de una vida a scguir con su Regla y doctrina.

En el segundo apartado se aborda el estudio de la ubicacion del nuevo monasterio de
San Agustin; de modo especial, el marco espacial e histérico religioso donde se inscribe la
fundacién; el andlisis de la iglesia-monasterio de San Juan, antigua parroquia de Hernani,
junto con ¢l problema de su patronazgo...

En el tercero se detiene en la vida del fundador y de su familia: Juan Martinez de
Erefiozu, "personaje que ha pasado inadvertido a los historiadores y que, sin embargo, con-
sideramos prototipo de hombre de su época, emprendedor y trabajador infatigablc”, muer-
to en temprana edad, por lo que no pudo ver rematada su obra.

Finalmente, en el cuarto apartado Ayerbe se propone estudiar ef hecho de la funda-
cién en sf, “anatizando la licencia dada por el obispo de Pamplona®, en 1544, asi como la
dotacién del fundador, y todo lo acordado por el monasterio con el cabildo y el concejo de
la villa, en los afios que van del 1547 al 1574

El libro se complcta con un apéndice documental, amplio vy explicativo, y con unos
gréficos, planos, cuadros y fotografias que 1o ilustran y hacen mds amena su lectura.— T.
APARICIO LOPEZ.
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Espiritualidad

BOURGEOIS, H.,y SCHNETZLIER, LR, Oracion v Meditacion en el Cristianismo y en el
Budismo, Mensajero, Bilbao 1999, 22 x 15,214 pp.

El Budismo y junto con €l también otras religiones y filosofias de Oriente, se han ins-
talado recientemente en Europa. En este contexto estos dos autores coinciden que es la
hora de tomar fruto de esta nueva cohabitacién. Tiene importancia porque estamos en un
momento cn el que occidente vive lleno de ruidos y publicidades al mismo tiempo estos
medios no satisfacen la inquietud interior del hombre. De aqui la posibilidad de aceptar
algunos métodos del budismo para una mejor vivencia de la espirituatidad cristiana; sin ser
budista o aceptar otra creencia. Con este propdsito los autores abogan por un conocimien-
to a fondo de cada religién para evitar los prejuicios y poder apreciar lo bueno, verdadero
y Ltil del otro. Asi, cada autor, indaga las experiencias de oracién y meditacién de su res-
pectiva religién, desvelando al lector las semejanzas y diferencias que existen en estas reli-
giones cn dicha materia. Ademads, scgin J.PS. ya que muchas précticas budistas de este
campo no son exclusivamente budistas. Asi tomado aislado no da ningin obstaculo para el
uso en otra religién. De hecho hay gente que ha utilizado y comprendido su bondad y buen
uso, especialmente las iglesias orientales que han optado por una mayor inculturacién.

En este sentido el libro es un empujén tanto a los que todavia no han empezado en
esta direccién como a los que ya han incorporado estas practicas en su vida espiritual — A,
PALLIPARAMBIL,

AYALA, A., S.1., Obras completas I, BAC, Madrid 1999, 20 x 13, 799 pp.

Este primer volumen, preparado y prologado por José Luis Gutiérrez Garcia y pre-
sentado por cl Cardenal Antonio Maria Rouco Varela, recoge las siguientes seis obras del
P. Ayala: Prdcticas de Pedagogia para los noveles, Nuestros Colegios, Formacion de selectos,
Direccion de jovenes, Congregaciones Marianas, Seleccion de estado en los ejercicios a jéve-
nes.

Iin la presentacién, Mons. Rouco subraya la cjemplaridad y los aspectos basicos del
magisterio espiritual y de {a accion social del P. Ayala, como de un auténtico macstro de
vida espiritual. El P. Angel insistid, en efecto, en la necesidad de profundizar ¢n la vida inte-
rior para dar fecundidad a la accién.

El P. Ayala inculeé la mds pura obedicncia al Papa y a los Obispos. Subray$ también,
en todo su magisterio espiritual, la unién que debe haber siempre entre carisma e insriru-
cion, tratando de influir con su vida, su apostolado y sus obras en el ambicnte de su tiem-
po. Para ello, procuré formar minerias que fucran fermento de justicia y de espiritualidad
en la sociedad y en Ja Iglesia.

José Luis Gutiérrez Garcia obscrva que ¢l P. Ayala ocupa un puesto importante ¢n la
historia de la espiritualidad contempordnea y en el progreso pastoral evangelizador de la
Iglesia en Espafa. En su sencillez, el P. Angel escribié al dictado de su experiencia de la vida
y con la intencidn puesta siempre en el provecho de sus lectores. Por este motivo, repetia
con insistencia pocas ideas, para que se grabaran en [a mente y en el corazén de sus oyen-
tes y de sus lectores.

Mas que investigador y cientifico, ¢l P. Ayala fue un hombre de pocas letras. "Yo no
quiero ser, decia, hombre de muchas letras,sino dc pocas, buenas y asiduamente leidas, pen-
sadas y estudiadas".
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Especialmente significativos son estos aspectos del P Ayala:

1°) Como pedagogo, sc csforzé y logré humanizar la ensefianza, prestando atencién
personalizada a la figura del maestro y del profesor, recordando que éste no es simplemente
un sabio, sino un pedagogo, segun la ctimologia gricga de la palabra.

Para él, saber una maleria es cosa distinta de saberla ensefiar, ya que con alguna fre-
cuencia los que mas saben son los menos aptos para ser maestros. Observa, a este respecto,
que los alumnos aprovechan en sus estudios "cuando el maestro sabe ensefiar y tiene abne-
gacién" (Formacion de selectos p. 257).

El maesiro "no debe sobrecargar al alumno, adeptando ademds el menor niimero de
escolares posible”.

Martin Alonso Pérez, alumno del P. Ayala, resume asf la pedagogia de su maestro: a)
Pedagogia del scntido comun, apoyada cn métodos intuitivos vy prdcticos; b) pedagogia
humanizada y providencialista en la direccién de las conciencias, para hacer un mundo
mejor; ¢} pedagogia de los profesionales de la perfeccion propia y del ejemplo ¢n la vida
social; d) pedagogia de una fe no racionalista, sina actualizada por la fe y las bucnas obras
(v. Martin Alonso Pérez, "Al P. Ayala”, Boletin A.C.N. de P. n. 526).

2°) Como formador de hombres, en P. Ayala nunca promovié el culto a la personalidad
del director. El sentido de seleccidn se orientaba en él sobre todo por estos aspectos: el ser-
vicio, la entrega y la dedicacidn al bien de los demas, al bien comdn ete., porque las dotes
de valor personal, las naturales y las adquiridas, son titulo de deberes mas que de dercchos.

La diatéctica del P. Ayala se halla siempre limitada por las exigencias de la justicia y de
la caridad, ¥ su vida, sus obras y sus actividades fucron las de un hombre de su época.

Las enseiianzas del P. Ayala, servirdn, sin duda, para profundizar en los temas arriba
anotados de este volumen.

Ademis de la presentacidn y del prélogo, antes citados, precede a la obra un indice
gencral de este primer volumen.

La presentacién del libro es muy buena.

Felicitamos a BAC por este nuevo esfuerzo en bien de la Cultura Catélica.— S.
GONZALEZ.

MARTIALAY, R., Sangre en la universidad. Los jesuitas asesinados en E! Salvador,
Mensajero, Bilbao 1999, 22 x 15, 575 pp.

El libro relata la vida y hechos de los seis jesuitas y dos mujeres que fueron asesina-
dos ¢l 16 de Noviembre de 1989 en el campus de la Universidad Centroamericana José
Simedn Caiias de San Salvador (UCAY). El autor nos dice que no pretende hacer un monu-
menio funerario, ni una evocacién retrospectiva. Simplemente recoge un conjunto de
vivencias, todavia palpitantes, de sus cartas, de sus amigos y amigas, sobre su vida y sus per-
sonas. Estos testimonios nos ayudan a descubrir la causa y motivacién que inspiraron su
vida y que provocaron su muerte. El autor pretende que los lectores se sientan también
movidos a asumir y compartir su causa, es decir, a seguir denunciando cualquier tipo de
injusticia y a scguir apostando por la paz, a pesar de las muchas contraricdades. Estos mér-
tires al igual que Jesucristo fueron matados porque su compromiso era incompatible con el
modelo de sociedad que defienden los poderosos de este mundo. El libro cs el testimonio
de la vida de unas personas que nos invitan a seguir apostando por cambiar las estructuras
injustas de nuestro mundo.— J. ANTOLIN.
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GARCIA MORENTE. M.,- HAMMARSKJOELD, D.,y FROSSARD A, ;Te conocimos,
Serior!, BAC, Madrid 1999, 14 x 21, 265 pp.

Se trata de tres testimonios fundamentales sobre la conversién y la fe en ¢l mundo
contempordneo. El de Garcia Morente, algo més antiguo, es la experiencia apabullante de
la presencia de Dios en la vida de! hombre, en lo personal y familiar. Todos los afios pasa-
dos no han dafiado para nada la frescura y entusiasmo de esta experiencia bendita, tan Itci-
da y acuciante, de un especialista en Kant que ha sido, por excelencia, ‘el Decano' de la
Facultad de Filosofia de la Universidad Complutense. La narracién trepidante del ateo A.
Frossard sobre la presencia de Dios y su encuentro indudable con El y su realidad eucarfs-
tica, nos hacen ver con claridad que Dios no es para nada un fantasma del pasado més
remoto sino la fuerza avasalladora de la vida que se acerca a nuestro mundo sin grandes
explicaciones ni complicados argumentos. La obra del antiguo Secretaric General de la
ONU muestra bien el dia a dia de la persona de fe que vive su actividad politica al servicio
de los hombre contra el sufrimiento humano. El lector se encontrard, en esta obra, un
manantial de esperanza y el creyente un nuevo empuje hacia los caminos de Dios que son
siempre inescrutables y también lienos de amor.— D. NATAL.

GRUEN, A., La sabiduria de los Padres del desierto. El cielo comienza en #, Sigueme,
Salamanca 2000, 12 x17, 134 pp.

_ Sélo por en encuentro con nosotros mismos podemos encontrarnos verdaderamente

con Dios. Este escrito bebe en las ricas fuentes de los primeros monjes cristianos y aporta
una espiritualidad que comienza desde abajo "en nosotros, con nosotros y nuestra pasio-
nes". Asi el autor va desgranando ¢l sentido de la espiritualidad del encuentre consigo mismo
y con Dios, del desierto y la tentacién, de la ascesis y el examen de la vida, del callar y no
juzgar, de c6mo tratar nuestras pasiones y la forma de organizar nuestra vida espiritual asi
como de la meditacion de Ja muerte, de Ja contemplacién como cura del alma y de la man-
sedumbre como distintivo del hombre espiritual. Se trata de un escrito que recoge la sabi-
duria més antigua pero que posec una frescura espiritual que Jo hace absolutamente actual
y concreto.— D. NATAL.

MERKLE. I. M., Comprometidos por eleccién, Sal Terrae, Santander 1999, 12 x 20, 214 pp.

El libro, que presento, es una muestra mis, de las muchas que estén apareciendo, de
ese pozo sin fondo que llamamos vida religiosa o vida consagrada. Hasta ¢l mismo titulo,
que damos a ese estilo de vida que llamamos vida religiosa o vida consagrada, es proble-
mdtico. Problema que también afecta al titulo de la obra en cuestién. Comprometidos por
eleccién ni es, ni puedc ser calificativo exclusivo de la vida religiosa. Toda vocacién cristia-
na conlleva un compromiso por eleccién. Por lo que ¢l titulo de la obra, que lleva como sub-
titule “la vida religiosa hoy”, no hay que verlo como algo exclusivo, sino como algo acen-
tuativo.

La autora, religiosa de Las Hermanas de Nuestra Sefiora de Namur, comunidad quc
desarrolla su actividad en Canada, doctora en teologia por la University of St Michael's
College (Toronto), profesora adjunta de teologia en la Xavier University de Cincinnati, des-
arrolla cuatro temas que suenan asi:
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El primero examina la naturaleza de la opcidn de ser religioso/a hoy a la luz de las con-
trapuestas imagenes del €xito y la autonomia.

El segundo para micentes en el periodo de transicién en que sc encuentran las
Congregaciones religiosas tras treinta afios de esfuerzos renovadores.

El tercero examina ¢l significado de los votos.

El cuarto sc intercsa por temas concretos de fa vida religiosa actual.

Como se ve, el contenido es Tico y, sobre todo, s actual. La autora ticne ante los ojos
preferentemente a las Congregacioncs de vida activa. Lo que no excluye que sus reflexio-
nes, al menoes en parte muy sustanciosa, puedan tener aplicacidn a las Congregaciones de
vida contemplativa. Resumiendo: El libro aborda ¢l futuro de la vida comunitaria, la rela-
cién de la comunidad con la Iglesia y la nueva coparticipacidn nacida de la reorganizacion
de las congregaciones religiosas y de las nuevas formas de acontecimientos actuales—— B.
DOMINGUEZ.

MORENO, A, Pan de Eucaristin, BAC, Madrid 2000, 20 x 13,5, 126 pp.

El autor quiere actualizar, por medio de esta obra, corta pero densa, la vivencia euca-
ristica en la vida cristiana. Parte para ello, del hecho que el pan y el vino, nccesarios para la
realizacion del misterio cucaristico, nos poncn en contacto con la naturalcza, para alabar a
Dios con toda la creacion.

Angel Moreno intenta con esta obra dar cumplimiento al deseo del Papa Juan Pablo
1L, scialado cn su carta Tertio millennio adveniente, de actualizar el misterio eucaristico en
la vida de los fieles, como centro principal de la vida cristiana. Recuerda a este fin, con aiio-
ranza, los momentos en los que, siendo nifo, vio amasar ¢l pan y exprimir las uvas en cl
lagar, recuerdos que han influido, sin duda, en un contaclo vital con la naturaleza.

Estaidea, arriba anotada, lleva también al autor al recuerdo de la vida cristiana en las
primeras comunidades y en todo el pucblo de Dios, en una alabanza de gloria al Sefior de
los corazones humanos y de toda la creacidn,

La obra estd dividida en ocho capitulos, en los que reflexiona sobre estos temas:
“Frutos dc la tierra y trabajo del hombre" donde evoca el tema arriba aducido; "la
Eucaristia, comida y banquete”, que recrea y enamora; "pan del camino”, que acompaiia en
las pruebas; "danos el pan”, que recucrda la invitacién del Padre de familia a este banque-
Le; "pan rolo y entero”, partido y distribuido entre los fieles; "el misterio de la Eucaristia®,
oficio del sacerdote en Ia celebracién; "la celebracidn de nuestra fe" en la asamblea cristia-
na, presidida por el mismo Sefior: "Dios estd aqui", para ayuda de su Iglesia a través de los
siglos.— S. GONZALEZ.

5,

AROCENA, F. M., Contemplar la Eucaristia, Antologia de textos para celebrar los dos mil
afios de presencia, RIALP, Madrid 2000, 25 x 16,234 pp.

Precioso este libro de textos referentes a la presencia real de Cristo en la Lucaristia,
ya que no parece caber en la cabeza cl que ¢sa presencia real pueda quedar como a un lado
en la vivencia constante sino como alge de culto permancnte, sicndo la Eucaristia una con-
tinua referencia a la Encarnacién, a 1a Redencidn, a la gracia, al amor a la misma iglesia,
Por es0, esta antologia de textos, tanto cn la Tradicién (1), como en los Padres y doctores de
la Iglesia (LI}, y en la voz del Magisterio (I11) es de suma importancia para la ilustracién de
nuestra fe. La Eucaristia ¢s para ¢l creyente la cercania de Dios, la actualidad fisicamente
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presente entre nosotros, percibida mediante la fe. No se comprenderia, a pesar de la préc-
tica dc los primeros siglos, una relegacidn del Sefior a una cajita con la tinica finalidad de
llevarlo a los enfermos. Nada dc cxtrafio que la postura de un Berengario hubiera herido,
con su interpretacion, el corazén de iz Iglesia de su tiempo.— £ CASADO.

REPETTO, J. L, Santoral del Clero Secudar (Def siglo XIH T al XX), BAC, Madrid 2000, 20
x 13,5, 709 pp.

[.a obra ¢s una colcccion de resefias biogréficas de todos los santos (145) y beatos
{526), que vivieron entre los siglos XIII y XX y que han pertenecido al clero secular. Incluye
también, en letra mds pequefia, las biografias de aquellos santos y beatos que han sido pri-
mero sacerdotes y que después abrazaron la vida religiosa, algunos incluso como fundado-
res de alguna congregacién.

[l autor presenta también, cn tercer lugar, a mas de quinientos nombres de sacerdo-
{es, que han dejado huella de santidad y de quicnes la Iglesia ha admitido la causa de bea-
tificacion.

Precede a la obra la presentacion de Joaquin L. Ortega, Director de BAC, un prélogo
de Mons. Juan Antonio del Val Gallo, Gbispo emérito de Santander y una introduccién del
autor, que recuerda la motivacién que lc impulsé a escribir esta obra.

Una amplia bibliografia sefiala los autores y las fuentes principales de que el autor se
ha servido en la elaboracién de este denso trabajo.

Tanto a los santos como a los beatos precede un indice (a la parte de los santos, por
siglos —de! XIIT al XX-) y termina con un indice onomastico de los santos y beatos resefia-
dos.

Felicitamos sinceramente a José Luis Repetto por esta valiosa obra, que contribuira,
sin duda, a acrecentar la vivencia dc santidad en los ministros de la [glesia y en todo el
Pueblo de Dios— S. GONZALEZ,

MICITAEL, CH. I, y NORRISEY, M. C, Oracidn y Temperameno. Diversas formas de
orar para diferentes tipos de la personalidad, Mcnsajero, Bilbao 1998, 22 x 15,278 pp.

Como dice el titulo mismo, a través de este libro Chester P. Michacl y Marie C.
Norrisey nos ofrecen una guia para aprender y practicar la oracién en sintonia con cl tem-
pecramento de cada uno. Es importante saber que el libro no ¢s un simple producto tedrico
o especulativo, sino frulo de diferenies talleres y proyectos de oracién que han realizado,
empleando estos mismos métodos y comprobando los resultados. 1.os métodos que presen-
ta e libro se basan exclusivamente en la oracidn cristiana, Se nos ocurre que podria hacer
referencia a alguna oracién extracristiana. Por el contenido del libro se puede decir que es
una gutia practica para orar que cualquiera puede sentarse y practicar. S6lo entonces se
podrd comprobar plenamente la eficacia de las sugerencias. Aunque esto dependa de cada
lector como reconocen los autores mismos. jPues, a trabajar sobre ellasl— A. PALLIPA-
RAMBIL.
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WEERAMANTRY, C. G., Ef Padrenuestro. Un puente hacia un mundo mejor, PPC, Madrid
1999, 22 x 14,5, 349 pp.

Sicmpre s¢ ha considcrado al Padrenuestro como la oracién teoldgica por excelencia,
y sin duda {o es, perc no se debe olvidar la intima relacién que tiene con los derechos
humanos; es decir, no se puede recitar como una oracién que no complique nucstra exis-
tencia de creyentes con el amor a nucstro préjimo. Comenzando ya por la misma palabra
“Padre™, se implica fa fraternidad entre todos los hombres, asi como la relacién que ticne
con la injusticia, la venganza, el rencor y todo lo que pucde herir los dercchos de los demas.
En realidad el Padrenunestro implica un compromiso de actuacién para bien del projimo en
lo referente a lo politico, a lo econdmico y a 1o soctal, segin los distintos aspectos de la jus-
ticia, sin cuya realizacidn no se obtendra jamas la paz en el mundo en que vivimos. El amor
de Dios, implicito en su paternidad, y expresado en el Abba gque acerca el Dios sublime del
AT a la fragilidad humana, es para ella salvacidén y encuentro amoroso con los demds.
Como conjunto, sus expresiones nos indican siempre la intima relacién que debe haber
entre la oracién como conversactén con Dios y la préctica de los auténticos valores. En una
palabra, el autor de este libro, sin pretensién alguna doctrinal ni teolégica ni juridica, pre-
senta unas reflexioncs a quienes se interesen por la justicia y la paz a base de los principios
legales inspirados en ¢l Padrenuestro— F. CASADO.

WQITYLA, K., Ef don del amor. Escritos sobre familia, Palabra, Madrid 2000, 21 x 13, 413
PP

Ediciones Palabra ha dado a luz dltimamentc estc hermoso libro sobre el pensamien-
to del papa Karol Wojtyla, en ¢l que se dan a conocer una serie de escritos hasta ahora
inéditos debido a la lengua en que fueron redactados. En una breve primera parte tenemos
unos poemas sobre la madre y unas consideraciones sobre la paternidad. En la segunda
parte tenemos una bellisima exposicién sobre el amor desde un punto de vista ético y rela-
cionado con la sexualidad y el matrimonio cristiano. En esta segunda parte sc cxponen tam-
bién unos pensamientos sobre la Humanae vitae del entonces Mons. Wojtyla. En ellos se
hace hincapié sobre ¢l matrimonio en clave de amor, como don de los esposos sobre si,
como constante regalo mutuo en la vida, don como regalo también para los hijos, y todo ello
como, a su vez, regalo de Dios a los demds hombres; no se podria expresar un clogio mayor
en menos palabras. La tercera parte es una reflexién sobrc el aspecto moral relativo al
matrimonio, insistiendo en la moralidad como un bien efectivo, un didlogo, desde un puato
de vista existencial y personal, sobre todo en lo que se refiere al uso del matrimonioy ala
paternidad. En todo, la dimensién personal y el respeto a la naturaleza, que completarin a
base de una vivencia de {a virtud de la caridad. Dicho de otro modo, serd muy importante
que los esposos sepan llevar a sus relaciones reciprocas al plan divino de la providencia en
la constitucion de la familia como la representacién de Dios viviente en el mundo.— F.
CASADQO.

JUAN XXIIL. Orar. Su pensamiento espiritual. Seleccidn e introduccion de José Gonzdlez
Balado, Planeta, Barcelona, 2000, 12,5 x 20, 214 pp.

Planeta en su coleccién Testimonio edita libros de facil lectura, pero de hondo calade
espiritual. El libro, que presento, recoge pensamientos y vivencias de Juan XXIII sobre la
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oracién, Su edicién ha sido preparada por José Luis Gonzéiez Balado, quien dedica al papa
Juan XXIII un emotivo y admirador prélogo, lamentando que el reconocimiento oficial de
su santidad haya sido retrasado tanto tiempo. Hay cn el prélogo algin juicio de valor un
tanto exagerado, como ¢s el que nos dice que Juan XXIH ha sido posiblemente ¢l papa més
grande de la historia. Y hay en el mismo datos muy ilustrativos como el que narra que Pablo
VI, apoyado por voces muy significativas de Padres del concilio Vaticano I1, estuvo a punto
de declarar a Juan XXIII beato de una forma puramente aclamatoria. Lo hubiera hecho.
con mucho agrado suye, pero algunas voces, que dejaron en el aire ¢l convencimiento de que
dicho proceder supondria una marginacion de Pio XII, impidieron que la cosa llegara a un final
feliz. Este incidente hizo retroceder al papa Montini, sicmpre propenso a la dubitacién.

La oracién es un 1ema clave en toda manilestacion religiosa. Pero o es de forma muy
especial cn la espiritualidad cristiana. No hay santa o santo cristianos que no se hayan dis-
tinguido por la oracién. La oracién es para ellos como el aire que se respira. Juan XXIIl, a
punto de ser declarado beato, no podia ser una excepcién. Escuchar su mensaje sobre el
tema y, sobre todo, recibir su vivencia del mismo resulta siempre un motivo de grata sor-
presa, Para ¢l papa Juan no resulté facil mantener una fidelidad delicada a la practica de la
oracidn, sobre todo en algunas etapas de su vida. Todos sabemos que llevé a caba delicadas
misiones diplomaticas en fugares dificiles. Siempre se mantuvo fiel a este ejercicio basico de
la cspiritualidad cristiana.

El tema de la oracién, que tiene refracciones de muy diverso signo, padece como nin-
guno otro las influencias del tiempo. Mds que la oracién en s{ misma, ello acontece a la
forma en que dicho tema se somete a una reflexién y, como consecuencia, se articula como
mensaje. Ello tiene eco en el mensaje oracional de Juan XXIII. No debe, por lo mismo,
extrafiarnos que Juan XXIII hable de la oracién en alguna forma que extrafia un tanto a
nuestros oidos, Por ejemplo, nos dice, y recuerda una frase de san Alfonso Maria de Ligorio,
que “el que ora se salva y el que no ora se condena”. Toda frase corta y excesivamente ase-
verativa estd sometida a padecer graves inconvenientes. Es el caso de la frase citada. Su
contenido debe ser objeto dc una reflexion mucho més profunda y matizada.

Estas matizaciones no quitan nada de valor testimonial al libro. De ahf que aconsejo
efusivamente su lectura, en la que aprecio mas lo testimonial que lo doctrinal. Para todos
el libro esté cargado de mensaje y ayuda a penetrar un poco en el fondo de aguel hombre
que, por testimonio popular y universal, fue calificado como “papa bueno”.— B.
DOMINGUEZ.

JUAN DE AVILA., Escritos sacerdotales, Edicion preparada por Juan Esquerda Bifet,
BAC, Madrid 2000, 14,5 x 18,5, 420 pp.

Juan de Avila, el Maestro, como se le designa vulgarmente, es ¢l patrono de los sacer-
dotes diocesanos espafioles. Tras la lectura de esta obra, dedicada principalmente a la espi-
ritualidad sacerdotal, nace o se reafirma el convencimiento que la designacién como patro-
no de los sacerdotes diocesanos esté totalmente justificada. En efecto, Juan de Avila ha
encarnado de forma brillante la espiritualidad sacerdotal. El fue un hombre totalmente
enamorado de su sacerdocio. Hizo participes a muchos otros de esta inquietud, creando
para ello una escuela para la formacién dc sacerdotes. Sacerdotes no sélo enamorados de
su sacerdocio, sino también poseedores de una espiritualidad sacerdotal profunda. Hay que
reconocer que consiguio sus fines en una medida altamanete positiva. De su escuela salie-
ron sacerdotes ejemplares, enamorados de su vocacién sacerdotal, poseedores de una espi-
ritvalidad sacerdotal profunda y verdaderos artifices de una predicacién evangélica.
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Escritos sacerdotales es un libro con un gran calado teolégico. Por lo que la cspiritua-
lidad, que propone, es una espiritualidad profunda. Su basc tcolégica es fundamentalmen-
te biblica. También, patristica. En el marco de lo biblico sobresale la espiritualidad cristolé-
gica, El sacerdote debe tener una intimidad profunda con Cristo. Debe procurar como
necesidad primordial identificarse con Cristo. No en vano su misién es prolongacién muy
especial de la mision de Cristo. Para que ello sea realidad, el sacerdote debe ser un hombre
de oracién, “Conviénele orar al sacerdote, porque es medianero entre Dios y los hombres;
y para que la oracion no sca seca, ofrece el don que amansa la ira de Dios, que es Jesucristo
Nuestro Sefior {...) Y porque esta obligacion que el sacerdote tiene de orar, y no como quie-
ra, sino con mucha suavidad y olor bucno que deleite a Dios, como ¢l incienso corporal a
los hombres, esté tan olvidada, mas atn no conocida, como si no fuese; convendra hablar de
ello un poco largo, para que asi , con la lumbre de la verdad sacada de la palabra de Dios y
dicho de sus santos, reciba nucstra cegucdad alguna lumbre para conocer nuestra obliga-
cidn y nos provoquemaos a pedir al Sedor (uerzas para cumplirla” {pédgs. 143-144) Estas pala-
bras con aplicacidn para tedos los tiempos, tienen hoy especial relevancia. 1 peligro del
activismo acecha siempre, pero acecha de manera especial a las sacerdotes de nuestros dfas.
Y cllo se traduce en un abandono mas o menos intenso de la oracién. El recuerdo de esta
actividad fundamental de todo apostolado es uno de los valores mads sustanciales de este
libro. Sin olvidar que toda la espiritualidad que en él se dibuja es de gran intensidad y valor.

Para terminar, quiero matizar alguna cosilla. El libro ofrece algunos detalles que pue-
den chocar un poco con nuestros conocimientos sobre la naturaleza del ministerio aposto-
lico. Ello se debe al horizonte cultural de entonces. No debe extrafiarnos que ¢l titulo de
sacerdote se haga practicamente exclusivo de algunos ministros, cuando, segiin los datos del
Nuevo Testamento, dicho titulo es atributo de todo el pusblo de DHos. Como no debe tam-
poco extranarnos que, la ahora de exaltar Ja dignidad sacerdotal, Juan de Avila no tenga
reparo de ver al sacerdote superior en algun sentide a la misma Madre de Jests. Todo cllo
no cnsombrece cl valor sustancial del libro. Libro que, si s¢ lee y,sobre todo, se medita, estd
llamado a producir frutos abundantes y sabrosos.— B. DOMINGUEZ.

PABLO DE LA CRUZ, Vivencia de Cristo paciente. Diario espiritual. Muerte mistica,
Epistolario. Edicidn preparada por Antonio Maria Artola, BAC, Madrid 2000, 14 x 20,
260 pp.

Pablo de la Cruz cs el fundador de la Congregacion de los Pasionistas. Congregacion
que, como su nombre indica, encarna el carisma de vivir ¢l misterio de la cruz del Sefior de
forma singular. Este dato no es irrelevante, a la hora de descifrar la espiritualidad de Pablo
de la Cruz. Su Congregacién es fiel reflejo de su propio carisma.

De Pablo de ta Cruz se nos dice en la introduccién que “es ¢l mayor mistico del siglo
XVIII”. Afirmacién que en otro sitio queda matizada diciendo que “es ¢l mayor mistico ita-
liano del sigio XVI1I". Sea de ello lo que fuere, que afirmaciones como éstas cstdn siempre
bajo sospecha de exageradas, lo cierto es que Pablo de 1a Cruz es un mistico. Mfstico en ¢l
doble sentido de la palabra. Primero, en el sentido clave de la palabra: tener una experien-
cia grande de Dios. Segundo, en el sentido un tante parcial: ser sujeto de gracias extraordi-
narias. Asi, por ejemplo, se nos dice, que “a la temprana edad de 28 aios parece que recibié
€l méximo don del matrimonio espiritual”.

Lo peculiar de cstc hombre mistico, su carisma, estd definido por ¢l amor intenso a la
cruz del Scilor o,5i s¢ quicre, por el amor intenso al Crucificado. Dicho en términos un tanto
técnicos: la mistica de Pablo de ta Cruz se orienta hacia la vivencia de la Cristopatia. “El
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cristianismo pone en el centro de su peculiar expericncia mistica ¢l misterio de Cristo. Este
cristocentrismo caracteristico de {a mistica evangélica, Pablo dc la Cruz lo matiza desde la
Cristopatia, colocando la experiencia de lo divino en Cristo, en el misterio de su Pasién y su
Mucrte™

Los santos tienen siempre algo que decirnos a los cristianos. Nos recuerdan, ante todo,
el compromiso includible de tender a fa santidad como meta de nuestra condicidn cristia-
na. Mas, a la hora de recordarnos esto y, sobre lodo, de plasmar este recuerdo en un con-
junto de doctrina, lo hacen siempre desde unos condicionamientos muy concretos.
Condicionamientos personales y culturales. Si lo primero es siempre valido, lo segundo
tiene siempre un caracier relativo y necesita de un discernimiento sereno y objetivo,

Esto Gltimo hay que aplicatlo siempre, peroe hay que aplicario de forma especial en el
caso de Pablo de la Cruz. La valoracién del dolor, venga de donde viniere, como algo que
nos pide la Cristopatia, la configuracién con Cristo paciente, no es algo que aparezca con
claridad, Su préctica pucde llevar a cometer aberraciones, que se traduzean en estados pato-
I6gicos. La configuracién con Cristo paciente, de la que habla Pablo, no discurre nccesaria-
mente por este Unico camino. Hay muchas formas y modos de llevar a cabo la configura-
cién con Cristo paciente. Entre los que se halla el simple hecho de vivir. Vivir es siempre
moverse entre el gozo y el dolor. Y es aqui en donde hay que buscar primordial y funda-
mentalmente la configuracién con Cristo paciente.

Todo esto tiene aplicacién muy directa al legado espiritual de Pablo de la Cruz. Y todo
esto debera tenerio en cuenta quien se decida a leer este libro, que ests compuesto de gran
parte del legado cspiritual de Pablo de la Cruz. Con ello por delante, no hay la menor duda
que su lectura producird verdaderos frutos espirituales, que es con scguridad lo que ha
movido a publicar el libro.— B. DOMINGUEZ.

Psicologia-Pedagogia

SIGMAN, M.y CAPPS, L., Nifios y nifias autistas, Morata, Madrid, 2000, 19x12,5, 325 pp.

Como su titulo indica, este libro trata del misterioso trastorno del autismo que afecta
a un nimero importante de personas y tambi€n a quienes conviven con ellas.

Los primeros documentos sobre el autismo se remontan a 1943, cuando un psiquiatra
infantil de Estados Unidos, Leo Kanner publicé un articulo en el que describia a un grupo
de once nifios y las dificultades comunes que presentaban. Su teorfa cra que padecian una
enfcrmedad psicoldgica a 1a que llamd “autismo infantil". Este sindrome lo adscribian a
una insuficiencia social basica. :

Los conjuntos de sintomas utilizados en ¢l diagndstico formal del autismo han varia-
do alo largo del tiempo y en las diversas culturas. Sin embargo, todos 1os sistemas en gene-
ral insisten cn las limitadas conductas verbales y comunicativas y cn las relaciones sociales
anormales.

Debido a que frecuentemente ¢l autismo va acompafiado de retraso mental, la mayo-
ria de los nifios autistas son, desde el punto de vista del desarrollo, parecidos a los que tie-
ncn la mitad de su edad cronoldgica, aunque generalmente el desarrollo del lenguajc se
rctrasc mds, .

Esta obra analiza el autismo dentro del esquema de la psicopatologia evolutiva, Nos
da una visién general de la progresion que se observa en ¢l desarrollo normal y lo contras-
ta con ¢l desarrollo de los individuos con autismo.
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Los autores proponen que los nifios autistas padecen una carencia de comprensién
social, y que este déficit Jos caracteriza a ¢llos en todos los periodos de edad.

Este libro nos aporta una vision general de [as distintas modalidades de intervencién
que existen hoy, y de aguctlas lineas de investigacidn mds avanzadas en las que s¢ estd tra-
bajando.— A. CASTRO.

KIURA, L M., - GITAU, R,y KIURA, A., On Life and Love. Guidelines for Parents and
FEducators, Paulines Publications of Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,2, 248 pp.

El libro de una manera sencilla y concisa presenta los aspectos fundamentales de la
educacion: la familia, la persona humana, el desarrollo fisico y psicosocial, Ja madurez, la
salud, ia educacién scxual, el matrimonio, la paternidad responsable, etc, Expone de una
manera breve la mayoria de los problemas que debe abordar la educacién y formacion de
los jévenes. Destaca la claridad y pedagogia en 1a exposicién de 10s diversos temas. El matc-
rial que nos ofrece se puede usar en reuniones con padres o profesores, al final de cada capi-
tulo presenta una setie de preguntas para ¢l didlogo. También se hace atractivo por los gré-
ficos que usa. Termina con tres inleresantes apéndices: métodos naturales de planificacién
familiar, métodos artificiales de planificacion familiar y algunas consideraciones morales.

Los autores, con amplia experiencia en ¢l campo de la educacién en escuelas y parro-
quias, son conscientes dc la necesidad de una educacién en la familia, en la escuela y en la
sociedad. También creen que la escucla es capaz de enseiar a la familia por medio de la
educacién de los nifios. Por eso los maestros representan un lugar privilegiado para comen-
zar a facilitar este proceso de transformacion tan necesario en nuestra sociedad. El libro va
dirigido principalmente a los maestros o otros agentes de la educacién. Damos la bienveni-
da a estudios como ¢l presente, pues incide en uno de los aspectos principales necesarios
para ¢l progreso y mejora de los paises africanos, la educacién.— J. ANTOLIN.

LUKE, C,, (Compiladora), Feminismos y pedagogias en la vida cotidiana, Morata, Madrid
1999, 24 x 17,294 pp.

Este libro nos presenta un enfoque multidisciplinar del tema, con la aportacién de
varias personalidades de reconocido prestigio en el campo de la filosofia, sociologfa, psico-
logia, educacién, comunicacién, politica...etc.

Comienza diciéndonos que al ver el titulo quizé lo primero que nos vicne a la mente
es pensar que las cuestiones que trata ¢l libro se refieren exclusivamente al género y a la
enseilanza, pero no €s asi.

El término "feminismos" se uliliza en ¢l libro para sciialar una orientacién colectiva,
aunque desde posiciones tedricas diversas, de este grupo de autoras y autores que estudian
cuestiones de la pedagogia.

De igual manera cl término "pedagogia” no puede concebirse como un hecho inter-
subjetivo aislado,

Los autores sostienen que la pedagogia es fundamental en toda la vida piblica y pri-
vada y en todos los intercambios comunicativos, desde la escuela infantil hasta el patio de
recreo, desde ¢l aula a la sala de conferencias. La accidn social en el munde estd relaciona-
da con el aprendizaje a partir de fuentes de informacién, claves y sistemas simbélicos mil-
tiples y con la reaccién frente a ellos.
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Este volumen estd constituido por trece ensayos, organizados en tres partes. La pri-
mera parte se ocupa de cuestiones relativas a la formacion de la identidad, 1a segunda se
centra en las pedagogias publicas de [a cultura popular y la tercera examina los planes y
politicas pedagégicas en cl discurso académico y en el juridico.

Este libro forma parte del "cambio de hdbitos" o maneras de pensar las cosas de modo
diferente en el marco establecide. Compiementa y va mds alld de los actuales enfoques de
las pedagogias feminista y critica, centradas principalmente en las instituciones escolares.
Muy recomendable por la diversidad y profundidad de los enfogues que los diferentes tra-
bajos nos presentan sobre un tema tan candente como el feminisno y la pedagogia— A.
CASTRO.

GOLDSCHMIED,E., y JACKSON, S., La evaluacién infantil de 0 a 3 anos, Morata, Madrid
2000, 24 x 17,255 pp-

Comienzan sefialando las autoras gue a pesar de los grandes avances que se han pro-
ducido en ¢l conocimiento sobre cdmo sc desarrolla un nifio desde que nace hasta la madu-
rez, no se valora suficientemente la importancia que tienen los tres primcros afios.

El poco valor otorgado a esta labor fundamental se refleja en el “status”, los salarios,
las condiciones laborales y la ausencia de carrera profesional y de formacidn que ostentan
quiencs se ocupan a diario del cuidado de los ninos en diversos servicios e instituciones.

Durante los dltimos afios, a medida que los psicélogos desarrollan formas cada vez
mas complejas de observar y medir la conducta de los bebés desde sus primeros dias de
vida, el conocimiento sobre como aprende y se desarrolla un nifio se ha ampliado enorme-
mente.

En los capitulos de este libro se plantea la idea de que todos los aspectos del entorno
de una escucla infantil pueden contribuir de forma importantc tanto al bienestar emocio-
nal como al desarrollo cognitivo de los pequeiios.

Describen en el libro y explican tres innovaciones particulares que se derivan de los
principios antes seialados: el sistema de la persona clave, el "cesto del tesoro” y el juego
heuristico.

A lo largo del libro destacan la necesidad de ser conscientes de los mensajes que trans-
mitimos a los nifios a través de nuestros actos, de nuestras palabras y del ambiente que les
creamos, '

Un libro muy interesante tanto para padres como educadores infantiles, ya que nos
propone nuevas formas de abordar la educacién de los nifios y nifias mas pequefios, com-
paginando el trabajo dc los profesores cn sus aulas, con los avances tedricos que se estdn
realizando sobre el desarrollo infantil— A. CASTRO.

WRAY, D., y LEWIS, M., Aprender a leer y escribir textos de informacién, Morata, Madrid
2000, 24 x 17, 190 pp.

Uno de los temas més actuales y preocupantes en educacion es el nivel de competen-
cia del alumnado en lectoescritura, Esta preocupacion no es nueva, Diversos estudios rea-
lizados en la década de los noventa, y que sefialan los autores en su libro, indican diversas
dreas probleméticas. Los autores enumeran algunos problemas actuales: La escasa variedad
y calidad de las interacciones de los nifios de segundo ciclo de primaria con todo tipo de lec-
turas; la ensefanza fragmentaria que reciben los alumnos cuando utilizan la lectura como
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medio de aprendizaje en una amplia variedad de contextos curriculares; las dificultades que
tienen los nifios para mancjar informacién es decir, para determinar, localizar y utilizar efi-
cazmente fuentes dc informacidn escrita, por ejemplo de las bibiiotecas; las dificultades que
encuentran los profesores para valorar ¢l progreso de los nifios en este uso ampliado de la lec-
toescritura.

La caracteristica mds importante de este libro es ¢l hecho de concentrarse en ayudar a
los mifios a leer de forma mds eficaz textos de no ficcidn. Ademas de desarrollar diversas estra-
legias de ayuda a los profesores, desarrollan también un modelo para describir el proceso de
aprendizaje a partir de un texto. A este modelo le laman EXIT (Extender las intcracciones
con los textos}, y sus caracteristicas principales las explicitan en el capitulo cuarto del libro.

Dada la importancia del tema, y la profundidad con que se aborda cn este libro, serd
de gran interés para todas las personas relacionadas con el aprendizaje. Destacar también
que esta obra ha recibido ya un importante premio.— A.CASTRO.

GIMENOQ SACRISTAN, J., La educacién obligatoria: su sentido educativo y social, Morata,
Madrid, 2000, 21 x 13,5, 126 pp.

Estc libro es el primero de una nueva coleccién que ha empezado a publicar esta pres-
tigiosa editorial, titulada "Razones y propuestas educativas”. Es una coleccién de obras de
divulgacidn dirigida al profesorado, a quienes se inician en los estudios sobre la educacién
y a todos los interesados en el tema.

Comienza ¢l autor haciéndose una pregunta: ";Por qué plantear lo que parece ser
admitido como obvio y es una realidad querida por todos? ;Por qué debatir la ensefianza
obligatoria si padie la cuestiona?".

La educacion es hoy uno de los conceptos que no es visible, o no lo es suficientemen-
tc para todos, porgue sc¢ han perdido referencias que dieron origen a su existencia y a las
formas quc ha adquirido. No lo es por la misma complejidad que tiene y porque en nues-
tras sociedades las practicas educativas se dispersan en ambitos e instituciones diversas.

Las razones que llevan al autor a volver a actualizar un debate que no estd concluido
y sobre el que ni siquiera hay conciencia de su necesidad nos las enumera ya en el capitulo
primera.

Eos peligros que hoy acechan a la educacién obligatoria no se refieren tanto a su exis-
tencia y cobertura logradas, sino a la pérdida de sentido emancipador para todos los que
concurren a ella. El autor intenta con esla obra plantearnos los retos que todavia tiene pen-
dientes la educacién obligatoria.— A. CASTRO,

DELVAL, Y, Aprender en {a vida y en la escuela, Morata, Madrid 2000, 21 x 13,5, 125 pp.

Esta obra hace el nimero dos de la nueva coleccién que publica esta prestigiosa edi-
torial, titulada: "Razones y propuestas educativas”.

Constituye un breve ensayo sobre algunos problemas referentes al aprendizaje, la
enscfianza y la formacidn de conocimicntos. Es un libro sencillc en torno a una idea muy
simple: los seres humanos aprenden a lo largo de sus vidas una cantidad enorme de cosas
necesarias para su supervivencia. Aparentemente lo aprenden sin gran csfucrzo. Al mismo
tiempo, pasan largos ailos en instituciones escolares, donde en principio van para aprender,
poniendo notable empeiio, pero solo consiguen aprender una mindscula parte de lo que se
les cnseifia.
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Al autor le preocupa esa oposicidn entre el conocimiento cotidiano y el conocimiento
escolar, Le lleva a plantearse varias preguntas: ;En qué se diferencian? ;Por qué cuesta
tanto aprender en la escuela? ; Por qué muchos alumnos fracasan?.

Este libro no pretende dar soluciones a los problemas permanentes de la escuela, sim-
plemente llamar la atencién sobre una serie de asuntos que en algiin momento nos tendre-
mos que plantear si queremos que la escuela cambic— A, CASTRO.

WACHIRA, R. N, On Life and Love. What Parents should Know, Paulines Publications of
Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,5, 128 pp.

Los padres tienen la obligacién de ayudar a sus hijos a crecer como personas respon-
sables. Vivimos unos tiempos donde ante la caida de los valores tradicionales muchos nifios
han quedado sin valores consistentes que seguir, mientras la mayoria de los padres no se
encuentran preparados para dar respuestas apropiadas, La autora, de feliz memoria, madre
de familia y con gran experiencia en el campo dc la cducacion cn varias escuelas de secun-
daria de Kenia, consciente de la importancia de la familia en las dimensiones de la educa-
cién para el amor y Ia vivencia de la sexualidad hace esta sencilla contribucidn. Se analizan
los siguientes temas: la propia aceptacian, la relacion entre el amor y la vida, la sexualidad
y la castidad, la preparacidn de los nifios para la pubertad, ¢l amor, los malos usos del amor,
¢l SIDA y la educacion para ¢l amor verdadero. En suma, de manera sencilla pretende dar
unos conocimientos a los padres para que les ayuden en la dificil tarea de la educacién de
sus hijos— J. ANTOLIN.

MUNOZ-REPISO 1ZAGUIRRE, M., Educar en positivo para un mundo en cambio, PPC,
Madrid 2000, 21 x 13, 104 pp.

Estas paginas van dirigidas sobre todo a los profesores, a los padres y a todos los agen-
tes de la educacién. Aungue no ¢s un libro practico en el sentido de la palabra, si parte de
la conviceidn de que los pensamientos, sentimientos y actitudes influyen en los actos huma-
nos. En el capitulo primero analiza los rasgos mas sobresalicntes de la sociedad en que
vivimeos y sus repercusiones educativas, incluyendo algunas consideraciones sobre los nifios
y los jévenes, sujctos prioritarios de la educacion. En el segundo capitulo, explica los cam-
bios que han tenido lugar durante este siglo, en la propia educacién como institucién y fend-
meno social, junto con los problemas y perspectivas actuales. El dltimo capitulo hace una
reflexién global acerca de todo ello y ofrece algunas pistas para afrontar los cambios de
forma positiva y seguir avanzado en la tarea de educar para ser personas y construir el
mundo que queremos. Aunque en realidad los tres capitulos estén interrelacionados. No se
puede olvidar que los nifios, jovenes y familias de hoy son producto de unos determinados
rasgos sociales; que, a su vez, lo que ocurre en los sistcmas educativos estd influido por la
sociedad. Por eso mismo los que se dedican a 1a educacidn tienen que tener una compren-
sion adecuada de los fenémenos sociales y una concicncta clara del papel activo en la mar-
cha de la historia— J. ANTOLIN.

DIAZ, C., Soy Amado, luego existo. Volumen 1. Tt ensefus, yo aprendo (-Crlstlamsmo y
sociedad 59}, Desclée, Bilbao 2000, 21 x 13, 365 pp.



470 LIBROS Est Ag 35/ fasc 2 (2000)

Resefiamos ei tercer volumen, dedicado a la educacién, de ia tetralogia de Carlos Diaz
Soy amado, luego existo. La primera parie se centra en la escuela actual y el papel del maes-
tro en ella. Frente a la cultura que viene de la calle o de 1a televisién, los maestros y educa-
dores tienen que retomar la tarea de Ja educacidn y la formacién; no pueden eludir su res-
ponsabilidad y dejar que los nifios sean educados por la calle ¢ por la cultura de masas. C.
Diaz reivindica, una vez mads, el papel del maestro, considera que ¢l mejor modelo educati-
vo es el ejemplo de los educadores y de los padres.
La segunda parte, se centra en el nifio y la retacién de éste en el hogar con los adul-
Los. Propone que tiene que haber una sintonia entre la educacion que se da en la escuela y
la de los padres en casa. Las escuelas de padres podrian ser instrumentos que ayudardn a
crear esta continuidad. El nifio va desarroilando su autoestima en el didlogo con los adul-
tos, por €so es tan importante la cercania y el ejemplo. El tltimo capitulo siguiendo los esta-
dios de Kolhberg presenta [a evolucion de los valores éticos del nifio. Esta dltima parte va
acompafiada con interesantes ejercicios practicos que ayudan a comprobar varias de las
ideas expresadas y pueden ser usados en la tarea educativa. Un libro muy recomendable
para los maestros, educadores, padres; para todos aquellos que estén interesados por la
educacidn y a pedagogia. Un libro escrito con la pasién y la maestria habitual de C. Diaz.—
J. ANTOLIN.

Literatura y ofros

FRAGO GRACIA, L A., Historia del espanol de América, Gredos Madrid, 1999,19,5x 13,7,
350 pp.

Entender ¢l estudio diacrénico de Ia lengua espaiiola dc América es conocer la histo-
ria del espafiol de Espana previamente y, de esle modo, se comprenderdn las bascs subya-
centes del multidialectalismo del primero, estructuradas bajo la influencia andalucista,
meridional y, posteriormente, nortefio basicamente. De la misma manera, ¢l conocimiento
del espafiol de América posibilita una retroalimentacidn, una mejor comprensién del para-
digma peninsular y canario.

Este minucioso estudio recoge con fidelidad las constataciones que multitud de textos
ofrecen a la verdad historiografica que conduce a vislumbrar ¢l complicado mosaico que
vertebra el espafiol americano. Asi, dc una vez por todas, se finalizan vetustos y arcaicos
argumentos sobre su configuracién y apreciamos ¢c6mo la estructuracién es producto de un
entramado muy diverso de influjos en los que entran desde los consabidos meridionales,
andalucistas, pero también contemplando la presencia de vascos en Indias, emigrados de
Castilla la Nueva... asi como la aportacién, aunque menos relevante, de otras lenguas
extranjeras (portuguesa, africanas, orientales).

En conjunto es uno de los mds recientes y precisos estudios filoldgicos sobre el espa-
iiol de América, que, por muy sorprendentc que parezea resaltar esta caracteristica, estd
avalado por ¢l cotejo de copiosos documentos. El Dr. Frago Gracia (catedratico de Historia
de la lengua en la Universidad de Zaragoza) es uno de los historiadores que con mds rigor
y cntrega ha penctrado en el Archivo General de Indias y consuitado gran ndmero de
documentos para devolver a la historia de nuestra lengua su base: la filologia. S6lo con estos
estudios que construyen sus cimientos sobre una historiografia real se puede curar a esta
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tan delicada disciplina de las legendarias doctrinas indocumentadas que han nutrido duran-
te aftos jas interpretaciones estdndar— P TIRADO.

DE DIOS LUQUE, 1, - PAMIES, A.,y MANJON, E. 1, Diccionaric del insulto, Peninsula,
Barcelona 2000, 22,5 x 15,1, 486 pp.

Gracias a estos estudios lexicogréificos podemos registrar y complementar la riqueza
desbordante del I€xico espaiol. Contemplar estos compendios, nos muestra cémo la lengua
espanola ha estado prefiada del arte del insulto en su historia y erradica posturas fiofias o
ignorantes que estiman quc insultar es sintoma de vulgaridad.

Claro estd que, quien desconoce un arte, es un inttil en su aplicacidn, pero cualquiera
que se acerque a este acervo cultural con la humildad del que quiere nutrir su conocimien-
to, dejard a un lado el tapado de la necedad vy, con cierta seguridad, apreciaré de puntillas
la sutileza, precisidn, delicadeza, intuicidn, responsabilidad, sindéresis y qué sé yo cudntas
capacidades y virtudes mas son necesarias para acceder al dominio y acertado uso de esta
cornucopia.

Nuestro agradecimiento a esta gran labor de investigacién que cuenta con més de 5000
entradas cxtraidas de los mds inclitos autores de nuestra literatura de ayer asi como de fos
fieles contumaces que hoy hacen flamear ain este noble arte {Cervantes, Quevedo, Pérez
Galdds, Larra, Delibes, Muifioz Molina, ...). Deseamos que la seriedad y dedicacién de estu-
dios de cste tipo sirvan para anular censuras que impongan un pensamiento unidireccional,
obsoleto, asfixiante y propio dec beatcrio— P. TIRADO.

ZOVATTO, P, Col vento del Millennio, Edizioni Parnaso, Trieste 2000, 17 x 12, 107 pp.

He aqui un nuevo poemario, breve, de pocas paginas, bien impreso, con dibujos muy
logrados y referentes al tema del poema, que nos ofrece ¢l ya conocido de nuestros lecto-
res, profesor Pielro Zovatto.

Un libro dc pocmas, cnmarcado en la misma linea de los anteriores, como Notturno a
Trieste, Trieste citd del Canzoniere, o Carso sublime.

Col vento det Millennio (* Con cl viento del Milenio™), el autor da cima y cumplimien-
to a uno de sus grandes amores: la ciudad amada: TRIESTE.

Pietro Zovatto, oriundo de Portugal, ha vivido desde su juventud en dicha ciudad ita-
liana, cercana a la frontera de Yugoslavia, junto al mar Adridtico, en cuya Universidad se
doctord y ha ensefiado Historia de las Religiones e Historia moderna.

Fundador del “Centro de Estudios Histdrico-Religiosos™ de Friuli-Ve- nezia Giulia,
con un grupo de profesores universitarios, su primera produccion (1968) fue precisamente
su tesis doctoral sobre Feneldn y ¢l quictismo, obra que ya dejé entrever por dénde se
encaminaban sus estudios cientificos, siempre relacionados con el quietismo, el jansenismo
y la historia religiosa de Istria y de Friuli,

Pero Pietro Zovatto ¢s un magnifico pocta, que tzvo, sin embargo, escondida su inspi-
racién hasta la madurez de sus dias en que comenzé a publicar (década de los noventa) sus
poemarios liricos, de fina sensibilidad y amor a la naturaleza, al paisajc, a la ciudad de
Trieste, a su tierra amada”...

Col vento del Millennio es, justamente, eso: un volver a las raices, a la tierra amada;
tema €ste que habia comenzado con Carse sublime, publicado en 1998.
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Con poemas como “Aqua limpida”, “I’amore delle cose”, “mano calda™ y “Giubileo”,
canto este ultimo espléndido e inspirado a iz belleza de la iglesia de san Giusto, Ziovatto
nos invita a peregrinar “con la inocencia de! asombro”, acercandonos, al mismo tiempo, un
poco mds a su vivir intimo con la naturaleza, con Dios y con los hombres—T. APARICIO
LOPEZ.

RODRIGUEZ, L., Cervantes en Sanabria. Ruta de don Quijote de ta Mancha, Diputacidn
Provincial de Zamora, Zamora 2000, 23 x 16, 227 pp.

Leandro Rodriguez, zamorano ilustre, sanabrés por més seiias, no deja de ser un hom-
bre original. Emplcado en la UNESCO, saca tiempo de su cargo de responsabilidad, para
escribir libros, todos ellos en torno a don Quijote de la Mancha o en torno a su regién de
Sanabria.

Entre sus escritos destaca Don Miguel, judio de Cervantes, con una tesis central; Ja de
demostrar que ¢l autor del Quijote no nacié (como se ha creido y escrito siempre) en Alcala
de Henares, sino en el pueblo zamorano de Cervantes, proximo al célebre Lago de
Sanabria.

Otra de sus obras, en torno al mismo tema, tan original y tan polémica como la ante-
rior, es Documentos de crianza, del sanabrés Don Qudjote de la Mancha, 1a cual, junto con
una tercera titulada Ruta de Don Quijote de la Mancha, rematan y confirman la tesis enun-
ciada arriba. .

Ahora nos ofrece un nuevo libro, Cervantes en Sanabria. Ruta de don Quijote de la
Mancha, en el cual encontramos, de entrada, un prélogo, que firma Enrique Fontanillo
Merino, que nos deja {al igual que todo el libro} un tanto sorprendidos: “Es don Quijote,
desde hace 450 anos {dice el prologuista), prisionero de la Mancha, cdrecl alegérica cn que,
sin querer, se encerrd con €l su creador. Si, la carcel de don Quijote sigue sicndo La
Mancha, esa “mancha” con la que la verdad oficial marca a quienes no son como ella quie-
re y le conviene, y esa Mancha geografica a la que él emigré con don Miguel para borrar o
disimular un pasado comprometedor, unas raices manchadas por la oficialidad, que no por
sus poseedores™.

Y a continuacién afiade: “Leandro Rodriguez, que siempre se ha rebelado contra su
condicién de prisionero, ha visto una brecha en el muro real tupido de engaiios y lleva afios
gritando con fuerza que nos acerquemos a ver el maravilloso paisaje que (ras él se nos ofre-
ce y el otro mds lejano que se adivina”.

Sea de ello lo que fuere, no podemos negar que este nuevo libro sobre Cervantes en
Sanabria, cstd bien documentado; y ahf cstdn las fuentes de que se ha servido: Archivo
General de Simancas, Archivo Histérico Nacional, Archivo Histdrico Portugués, por citar
las tres principales.

Leandro Rodriguez comienza su libro con una anécdota vivida por ¢l en el Colegio de
Agustinos de Valencia de don Juan, cuando tenia solamente catorce afios: El profesor de
Literatura les dijo un dia: “No se sabe a ciencia cierta que Miguel de Cervantes naciera en
Alcald de Henares. E P> Manuel Ramos, profesor de Teologia Moral, en el convento de
Valladolid, me dijo que habia leido en un documento que encontré en su pueblo, Cervantes,
que los padres dc Migucl de Cervantes vivieron en su aldea..”

Y mira por déndc Ie vino “la pepita a la Gallina™, A parlir de ese momento, Leandro
Rodriguez se sintié ya investigador (un poco aventurero a lo Quijote), hasta lograr los estu-
dios enunciados.
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Cervantes en Sanabria consta de dos partes. La primera nos ofrece algunos detalles
sobre “el Miguel de Cervantes a quien por muiiltiples causas han adjudicado hechos que no
hizo y escritos que no conocié”.

En la segunda parte, trata de demostrar que “el comiin de la Mancha y su regién ape-
nas ofrecen correspondencias entre el texto del Don Quijote de la Mancha y la geografia”.

El conjunto de la obra nos ofrece 1a novedad de un Don Quijote de la Mancha, “cono-
cedor de si mismo y que participé en la creacién poniendo su brazo al scrvicio de cuantos
reclaman capacidad para ser libres y responsables. Leyendo la obra, ¢l lector tiene la posi-
bi{[ﬁidad de descubrir luces de verdad, libertad y relacidn entre los seres”™.— T, APARICIO
LOPEZ.

WEIGEL, G., Biografia de Juan Pablo Il Testigo de esperanza, Plaza y Janés, S. A.
Barcelona 1999, 23 x 16, 1311 pp + ilustr.

En un alarde de editorial, Plaza y Janés nos presenta un libro, acaso el mejor de cuan-
tos se han escrito sobre ¢l papa Juan Pablo I1, y que tiene por autor a George Weigel, teé-
logo catélico romano, miembro del Ethics and Public Policy Center,y uno de los principa-
les comentaristas de Estados Unidos sobre temas de religién y vida publica, que semanal-
mente lc publican el periddico “Washington Post”, “Los Angeles Times” y el “Wall Street™.

Como ha escrito el cardenal John O'Connor, arzobispo de Nueva York recientemente
fallecido, se trata de una biografia extraordinaria sobre un hombre extraordinario. A lo
largo dc sus mil trescientas paginas, este libro nos da a conocer a Karol Wojtyla como actor
en promesa, patriota polaco, y sacerdote entregado, profesor de prestigio, obispo valiente y
Papa peregrino,

A su vez, Olegario Gonzalez de Cardedal ha dicho de este libro que “estamos ante una
enciclopedia de la vida eclesial desde el Concilio Vaticano 11 hasta hoy”.

Hombre privilegiado, George Weigel ha tenido la sucrte de acceder al papa Juan Pablo
I1y a las personas que lo han conocido y tratado de cerca. De este modo, traza, cn una prosa
tersa e impecables maneras de investigador, el retrato acabado del hombre, del fildsofo y
lider religioso, cuyas convicciones han definido una manera nueva de enfocar la politica
mundial, cambiando el curso de 1a historia. ‘

Pues hemos de advertir, con cl citado Qlegario Gonzélez de Cardedal, a los lectores
de esta voluminosa obra quc, de los veinte capitulos de que consta, sélo una cuarta parte
esté dedicada a la vida propiamente dicha y figura del papa Polaco, hasta liegar a Roma en
1978,

Con un prélogo titutado Ef discipido, y un epilogo final, que versa sobre El tercer mile-
nio, el autor nos revela dénde quiere situarse: cn “una interpretacidn afirmativa tanto de
Juan Pablo 11, como de su interpretacién del Concilio, frente a movimientos que amenaza-
ron su verdad tedrica y su realizacién practica”.

Es, por tanto, mds que una biografia, una historia del pontificado de un hombre, puli-
do en el crisol de los peores momentos y situaciones del siglo XX, y que, al arrimo cons-
tante de una fe inquebrantable, ofrece al mundo un mensaje de esperanza y de paz para el
siglo que acabamos de inaugurar.

George Weigel no deja piedra por mover en su empefio por darnos a conocer a este
hombre extraordinario, que irrumpe en Ia historia del papado trayendo nuevas experien-
cias, no s6lo personales, sino también cclesiales,

Tal vez, los capitulos més sugestivos sean los que se refieren “al hijo de la libertad”, “al
hijo de 1a Polonia libre”, al hambre forjado en el fuego de la segunda guerra mundial, tes-
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tigo de “los campos de muerte”, hombre de 1a resistencia a través “del teatro rapsédico”,
“el montafiero espiritual”, el filésofo y el profesor...

Beilo y sugestivo, también, ¢l capitulo dedicado al sacerdotc Wojtyla, capell4n univer-
sitario, dramaturgo y poeta, asceta comprometido.

Como lo es, igualmente, el consagrado “al obispo mas joven de Polonia”, sucesor de
san Estanislao; hasta la hora en quc nos presenta al “Wujek” convertido en papa un papa
para cl mundo, hasta llegar al amanccer del tercer milenio.

Finalmente, {lamamos la atencién sobre los capitulos XIII y X1V, en que “liberando a
las liberaciones”, y “reviviendo et Concilio”, el autor entra a fondo en las cuestiones can-
deates, sin polemizar, pero sin reservarse su opinidn.

Un punto negro o negativo a esta gran obra sobre el papa Juan Pablo IT: hemos que-
rido hallar algo sobre Espafia y sus hombres mds significativos en la vida de la Iglesia espa-
fiola, y no lo hemos encontrado. Weigel ha tomado como atalaya para su libro los Estados
Unidos, Polonia y Roma. Pero el libro es “una maraviila de impresién y un gozo su lectu-
ra”.—T. APARICIO LOPEZ.

CUNHA FARIA, D. A., A vida e conversao de Frei Agostinho: entre a aprendizagem e 0
ensino da Cruz. Facultad de Teologia de la Universidad Catdlica Portuguesa, Lisboa
1999, 21 x 14,355 pp.

Traducido a espafiol, el titulo de este libro puede ser éste: “La vida y conversién de
Fray Agustin: entre ¢l aprendizaje y la ensciianza de la Cruz”.

E! autor es Daniel Augusto da Cunha Faria, nacido en Baltar-Paredes el 10 de abril de
1971, de familia humilde, que se¢ nos hizo prontc seminarista en el seminaric de Porto, fre-
cuentando ya la iglesia del Buen Pastor, ya la de Vilar, y también la misma Seo, o catedral.

Estudiante de secundaria, su profesora Rosa Maria Goulao, se admiraba de la eleva-
cién poélica que mostraba en sus escritos, Ella fuc quien le animé a cultivar ¢l campo de la
poesia.

E! afio 1994 fue clave en su vida, pues, siecndo adn cstudiante de Teologia, decidié salir
del Seminario de Porto, para ir a vivir durante tres anos en la residencia de Ntra. Sra. del
Consejo, en convivencia con el parroco.

Universitario por vocacidn, servia, no obstante, a la comunidad con dedicacién y apre-
cio de todos, ya como amable y servicial portero, ya como catequista de jévenes adolescen-
tes.

Concluida su carrera en 1997, entré en el Postulantado de San Bento de la Victoria. En
octubre de 1998 dio comienzo al noviciado, que tuvo que interrumpir de modo tragico: una
caida mortal, cn la noche del 3 de junio, hizo que lo llevaran urgentemente al Hospital de
San Juan, donde, al cabo de unas horas, entré en coma y murié. Contaba tan sélo 27 afios.

A su muerte, nos dejd, entre otros escritos, este libro que constituye su licenciatura en
Teologia, defendida brillantemente cn 1996. El tema escogido podemos situarlo entre [a
espiritualidad y la poesia. El autor escogido: Fray Agustin de la Cruz, un franciscano del
siglo XVI, que alcanza los primeros afios del XV1J, pues muere ya en el 1619.

La temdtica de este libro es 1a amada y glosada permanentementc ¢n la poesia fran-
ciscana; cn la imitacion de Cristo crucificado y en la meditacidn de la pasion.

Agustin de la Cruz encaja dentro de los poetas misticos. Y asi, el autor de este libro,
relaciona en un primer capitulo su vida y su obra, abordando el tema de su conversién y
analizando los motivos dc 1a misma.
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En un scgundo capitulo, nos ofrece un panorama histdrico sobre la devocién "a la
Humanidad de Jesds y, mds concretamente, a la Pasion de Cristo", desde la Edad Media,
con san Bernardo y san Francisco de Ass, hasta llegar a los escritores Frei Rodrigo de Dios
v Alfonso de Medina.

Finalmente, Daniel Augusto nos descubre, en un tercer capitulo, "el movimiento que
va desde cl conocimiento de Dios al conocimiento de uno mismo, y del movimiento que va
desde cl conocimiento de uno mismo al conocimiento de Dios".

Estamos, pues, ante una obra que entra de lleno en la cultura mistica portuguesa, y
ante un malogrado autor espiritual de allura, que ha sido capaz de cultivar el dificil instru-
mento del silencio y de sefialar una senda para andar por los caminos de la novedad de
Dios.—T. APARICIO LOPEZ,

RESENAS BIBLIOGRAFICAS

RIAUD, A., Et Espiritu det Padre y def Hijo (=Cuadernos 126), Palabra, Madrid 1999, 19 x
12,143 pp.

Con un lenguaje claté y sencillowge nos da a conocer ¢l papel del Espiritu Santo en el
sena de la Trinidad. Aunque éste es-un misterio que nuestra mente no puede abarcar, si se
puede dar una visién nueva de cémo se relacionan entre si las tres divinas personas, Padre,
Hijo y Espiritu Santo. '

BETETA LOPEZ, P, Juan Pablo 1 cuenta la historia de Maria. Mds de veinte siglos la con-
templan (=Cuadernos 139), Palabra, Madrid 2000, 19, x 12, 205 pp.

Pedre Betela, en este pequeio libro, explora las ensefianzas que el Papa ha ido brin-
dando durante los afios 1995-1997, cn sus audiencias Generales. Expone las bellas palabras
del Pontifice impregnadas de su amor a la Virgen, una perspectiva histérica de la misién
maternal de Maria al lade de todos los hombres.

KNOX, R. A., Ef Credo a cémara lenta (=Cuadernos 64), Palabra, Madrid® 2000, 19 x 12,
268 pp.

Knox va desgranando “a cimara lenta” cada una de las proposiciones del Credo de los
Apéstoles, poniendo al servicio de un piblico joven sus grandes dotes en el arte de expli-
car. El autor usa un estilo claro y sencillo, impregnado de una punta de simpatico humor.

VON HILDEBRAND, A., Cartas para el recuerdo. Cuuando la muerte nos separa (=me 90),

Palabra, Madrid 1999, 2Q x.13,%139 pp.,

El libro consta de cuarcnta y cis cartas basadas en experiencias muy variadas, no sélo
de la autora, sino también en las de muchos amigos y conocidos. El libro va dirigido a viu-
dos o viudas cuyas vidas estaban cimentadas en la de su cényuge. Todas las cartas estan
basadas en la vida real, en sufrimicntos de personas reales. Las ideas que aparecen en ¢l
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libro ayudardn mucho a los que han sufrido pérdidas y dolores que les hacen vulnerables a
la autocompasién. Alice von Hildebran nos muestra el camino hacia la esperanza cristiana.

LEJEUNE, C., Dr. Lejeune. El amor a la vida (=mc 93), Palabra, Madrid 1999, 20 x 13,5, 143
%2

El Dr. Lejeune cientifico destacado a escala mundial, fue ante todo un hombre senci-
[to y bueno, cuya humildad y mirada luminosa dejaron huella en todos los que le conocic-
ron. Fiel a sus convicciones, y en nombre de sus enfermos mentales, utilizd su talento de ora-
toria. Descubridor de numerosas enfermedades de origen genético, de las que ta trisonomia
21 es la mds conocida, fue un ardiente defensor de la vida y de la dignidad de los que el lla-
maba “los heridos de la inteligencia” y a los que consagré toda su existencia, su energia y
su talento.

Congregacion de la doctrina de Ia fe, El aborto provocado. Textos de la Declaracion y
documentos de diversos episcopados. Introduccién del Card. Ratzinger, Palabra, Madrid
2000,21,5 x 13,5, 164 pp.

En el libro se recoge la Declaracion sobre el aborto provocado (1974) y los posterio-
res documentos del Magisterio de la Iglesia sobre esta materia. Aparecen ademds, algunas
intervenciones de los episcopados de diversas dreas geograficas y culturales, que refiejan
cémo la citada Declaracién se ha aplicado a las situaciones concretas de los respectivos pai-
ses. El documento pretende contribuir a la formacidn de las conciencias de muchos ciuda-
danos que tan vez viven un poco desorientados y no saben qué partido tomar.

IGLESIAS, J. M., Vida eucaristica {=Patmos 216), Rialp, Madrid 2000, 19 x 12,5, 209 pp.

Estc libro se centra en la Eucaristia que como dice ¢l concilio Vaticano I ¢s fa fuente y
vériice de toda evangelizacion, al tiempo que (uente y cima de la vida cristfana. Es la cumbre
a la cual se oricnta toda la actividad de la Iglesia. El libro tiene un fin prictico, fomentar el
amor y la piedad eucaristica.

BLANCO, A., Historia del confesionario. Razones teolégicas y antropologicas de su uso,
Rialp, Madrid 2000, 20 x 13, 217 pp.

Ia praxis penitencial de la Iglesia ha ido variando a lo largo de los siglos, hasta encon-
{rar formas y definir circunstancias que la expericncia ha demostrado dtiles. La actual cri-
sis en la recepcidn de este sacramento por parte de los ficles ha lievado a algunos a plante-
arse la cuestién de si tal crisis puede deberse, al menos en parte, a e¢sas formas y circuns-
tancias. Este estudio intenta responder a esta cuestién.

TORRAS, J. M., Acercarse a Jestis. 3. Tiempo de Pascua, Rialp, Madrid 2000, 13,5 x 20,213
PP-
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En este tercer tomo de Acercarse a Jesits, Josep Maria Torras ofrece una meditacién
para cada dia de Pascua, con la intencién de ayudar a hacer oracién con el Evangelio, Al
hilo del propio Evangelio de cada dia, se sugieren propdsitos, oraciones y afectos que faci-
litan Ia amistad y ¢l didlogo con Cristo.

SANCHEZ DE ALVA, I. L. R.,y MOLINERQ, 1, Et mds alld. Iniciacion a la Escatologia
(=Biblioteca de Iniciacién Teoldgica 8), Rialp, Madrid 2000, 20 x 13, 205 pp.

Un estudio en el que se explica de manera sencilla las cuestiones referentes 2 la
Escatologia, siguiendo Ia orienlacién de 1a coleccion Biblioteca de Iniciacién Teoldgica, que
intenta poncr al alcance del cristiano que quiera profundizar e¢n su formacién, unos estu-
dios asequibles, La primera partce, estudia la Escatologfa universal: ¢l sentido de la historia,
la Parusia y ta resurreccion de los muertos. La segunda, presenta la Escatologia particular:
teologia de la muerte, juicio particular y escatologia consumada. Finalmente, la tercera
parte estudia [a escatologia intermedia,

FROIDURE, M., Rezar hoy el Padre Nuestro, Mensajero, Bilbao 2000, 19 x 11,8, 74 pp.

Libro breve que intenta hacernos comprender, con palabras sencillas y ligadas a la
vida, el significado de las peticiones de la oracién que el mismo Jesiis ensefid a sus discipu-
los. Michael Froidure competente biblista centra su atencidn en las palabras actuales del
Padre Nuestro intentando comprender las palabras griegas del texto de Mateo.

DELHEZ, Ch., Pase a paso hacia Dios. Cincuenta y cuatro ratos de oracién con los
Ejercicios Espirituales, Mensajero, Bilbao? 2000, 15 x 10, 85 pp.

El jesuita francés Chartles Delhez, con una amplia experiencia de impartir fos
Ejercicios Espirituales de s. Ignacio, a jovenes, parejas y familias, nos presenta més de cin-
cuenta ratos de oracién inspirados en esos Ejercicios Espirituales.

GAGO, I. L., Minihomilfas. Ciclo B, Narcea, Madrid 2000, 17 x 11, 122 pp.

Este pequefio libro se ofrecen una breves reflexiones, minihomilias, que nos pueden
ayndar dentro de su brevedad, a vivir mds conscientemente la celebracién de todos los
domingos y algunas fiestas scfialadas del ano liturgico.

VALENT{, M T., Descubrir y discernir. Receptivos y sensibles al don, Narcea, Madrid 2000,
21 x 13,5, 141 pp.

Este libro quiere ayudarnos a centrarnos maduramente en la persona de Jesucristo
haciéndonos mas receptivos y sensibles 2 sus dones, al don del amor de Dios. Estas paginas,
llenas de vida y de experiencia, representan a una espiritualidad que quiere servir a la mujer
y al hombre de hoy a cimentarse y enraizarse en ¢l amor de Cristo. Precisamente en esta
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época en que lo alectivo cobra un valor cada vez mas importante y decisivo, pcro que los
cristianos no siempre sabemos integrar en nuestras vidas.

CARDENAL ETCHEGARAY, R., Eugenio de Mazenod. Un corazon grande como el
mundo, Cludad Nueva, Madrid 1999, 20 x 13, 187 pp + Ilustr.

Eugenio de Mazenod (1782-1861) es el fundador de los Misioneros Oblatos de Maria
Inmaculada, una congregacién que surge cn Francia en 1816. El cardenal Etchegaray, su
sucesor en la sede arzobispal de Marsella, dijo de Eugenio de Mazenod que era “la figura
més sobresaliente de la Historia en Francia desde la Revolucién francesa hasta nuestros
dias”. Esta biografia escrita con ocasidn dc su canonizacién (1995) pretende darnos a cono-
cer a esta persona que tenia “un corazdén tan grande como el mundo”,

PHILIPON, M. M. (ed.}, Concepcion Cabrera de Armida. Diario espirittial de una madre de
familia, Ciudad Nueva, Madrid 1999, 20 x 13, 299 pp + Ilustr.

El P. Philipon nos presenta la vida y mensaje espiritual de Concepcién Cabrera
Infante, esposa y madre de nueve hijos, fundadora de las Obras de la Cruz. Conchita es por-
tadora de un mensaje para toda la Iglesia y todos Jos hombres de hoy. Nos ha legado cnse-
flanzas, consejos y su propia penetracion del Misterio de Dios. Y ¢so sin dejar de ser fiel a
los deberes sin eludir los quehaceres cotidianos de una madre. “Ser esposa y madre —dice—
no me impidié jamés la vida espiritual”.

DOCE OBISPOS DE EUROPA, Eurocatequesis para ef Jubileo. Presentacién del cardenal
Roger Erchegaray. Epilogo del cardenal Miloslav Vik, Ciudad Nueva, Madrid 2000, 20
x 13,126 pp.

En la celebracion del Gran Jubileo del ano 2000 propuesto por ¢l Papa, doce obispos
de once paises de Europa nos hablan sobre la Trinidad por medio de breves catequesis. Se
trata de reflexiones con las que los prelados iluminan y alientan a los fieles, para compren-
der mejor y poner cn préctica la dimensidén comunitaria esencial a la vida cristiana. Un libro
Gtil para calequistas y animadores de grupos, por su enfoque pastoral y espiritual.

COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Memoria y reconciliacion. La Iglesia y
las culpas del pasado (=Documentos 22), BAC, Madrid 2000, 19 x 11,3, 82 pp.

La Comisién Teologica Internacional después de intensos estudios y numerosos
encuentros entre 1998 y 1999 ofrece este texto sobre Memoria y Reconcifiacion. La Iglesia
y las culpas del pasado, como servicio a toda la Iglesia con motivo del Aiio Santo del 2000.
Es necesario el reconocimiento de los errores del pasado o faltas como camino para des-
prenderse de todas las formas de resentimiento o de violencia que la herencia del pasado
pucde habernos dejado. Solamente mediante ¢l reconocimiento de los acontecimientos
implicados o culpas dcl pasado podemos conducirnos a un camino real de reconciliacién.
Un modo muy adecuado de celebrar el Jubileo de la encarnacién como acontecimiento de
gracia y reconciliacion.
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PABLO VI, Oraciones a Cristo, BAC, Madrid 2000, 20,6 x 13,5, 126 pp.

Las plegarias de Pablo VI aqui recogidas componen una versién tradicional y a la vez
actualizada del contenido del Credo. El discurso oracional de Pablo VI gira en torno a tres
ejes fundamentales: Cristo, la Igiesia y el hombre. Ep esta trilogia se encierran las priorida-
des teoldgicas y las preocupaciones pastorales dei papa Montini. Estas oraciones revelan la
calidad estilistica de su autor. Pensamiento nitido y escritura tersa, aunque sean textos pas-
torales o litirgicos.

THOREAU, H. D., Breviario para cittdadanos libres. Seleccidn, traduccién, presentacién y
apéndice de Mauricio Bach (=Nuestros conlemporineos 18), Peninsula, Barcelona
1999,16,5 x 11,5, 116 pp.

Thoreau (1817-1862) no es un pensador sistematico, sus cbras son divagaciones de un
caminante que se deja llevar por sus pcnsamientos. Hay dos grandes temas en sus obras: el
respeto a la Naturaleza y el compromiso social, que se concreta en su oposicidn activa a la
esclavitud, su rechazo mediante la resistencia pasiva a 12 guerra y su dedicacidn a mejorar el
sistema educativo, abogando por una escuela no represiva. Su propuesta de desobediencia
civil sigue teniendo aplicaciones précticas hoy en dia, como lo demuestra la objecidn fiscal.
En fin, un pensamiento que nos invita a ejerccr nucstros derechos como ciudadanos libres.

MARINA, J. A, Teoria de la intéligencia creadora (=Argumcntos 145), Anagrama,
Barcelona? 1998, 22 x 13,8, 384 pp.

José Antonio Marina fue la revelacién del pensamiento espafiol en la década de los
noventa. En este libro hace una investigacion rigurosa con una exposicion literaria brillan-
te, ofreciéndonos una teoria innovadora de la inteligencia. Lo que lamamos intcligencia cs,
ante todo, la capacidad que la inteligencia ticnc de crearse a si misma. La primera parte ¢s
una narracién de cdmo ocurren las cosas, procurando explicarlas con claridad. La segunda,
pertenece al aparato critico, lo que podemos llamar biografia cicntifica del libro.

SARAH, R., Culture, Democracy and Development. In the light of Centesimus Annus,
Paulines Publications of Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,5, 64 pp.

Este pequedo libro del arzobispo Sarah angliza e investiga las cuestiones sociales en
Africa a la luz de la enciclica Centesimus Annus. En conyeto, el papel dei Estado en el des-
arrollo de Africa. Estos andlisis pueden parecer pesimistas, pero expresan Gnicamente las
preocupaciones y problemas que viven los africanosy nos invitan a todos a trabajar por u
futuro mejor para Africa a pesar de los pesares. ' ‘

SHORTER, A., Practical Fieldwork methods. In social Anthropology, Paulines Publications
of Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,5, 78 pp.

A. Shorter, bien conocido por sus estudios de Misionologia y antropologia, prescnta
este pequeflo manual practico para el estudio de la antropologia social. Examina las tres
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actividades basicas del trabajo de campo: observacion, participacion e interrogacion. Trata
también de los cuestionarios, los ejemplos, asi como la mancra de fotografiar o filmar ios ¢le-
mentos etnograficos.

Official Catechetical Text for the Great Jubilee of the Year 2000, The Eucharist. Sacrament of
New Life, Paulines Publications of Africa, Nairobi 2000, 21 x 14, 135 pp.

Los cristianos después de veinte siglos hemos recordado en muchos Jugares de la tie-
rra la presencia de Jesis entre nosotros en la celebracién eucaristica. Por eso la celebracién
de este Jubileo tiene que ser fundamentalmente eucaristica. Mas que nunca necesitamos
saciarnos del pan de la vida. El propésito de este libro cs contribuir a reflexionar sobre el
misterio de la encarnacién y de su presencia viva entre nosotros.

CHARLTON,T. (ed.), Spirituality for Lay Christians. At the Dawn of the Third Millennium,
Paulines Publications of Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,5, 159 pp.

El tercer milenio ha side declarado el milenio de los laicos. ; Cémo retomardn los Jai-
cos su tarea de expandir las buena noticia de la salvacién y construccién del reino de Dios
en la Africa de hoy? Este libro intenta responder a esta llamada al seguimiento de Cristo
en medio de las complejidades de nuestro tiempo. El libro estd compuesto por varias con-
tribuciones donde se analizan los diversos aspectos de la vida, y alli es donde precisamen-
te se tiene que vivir la llamada a la santidad: ¢l matrimonio, el sufrimiento, ¢l pecado y la
gracta, etc.

KAPENA, S, How to be a Wise Leader. Principles that Work, Paulines Publi-cations of
Africa, Nairobi 2000, 20 x 12,5, 71 pp.

Este pequeiio libro trata de mostrar los principios que pertenccen a un buen lider ¢
intenta ayudar a desarrollar las cualidades que ayudan a potenciar ¢l liderazgo. El materiat
se presenta en un lenguaje sencillo de modo que cnalquiera puede encontrar este material
interesante y relevante para su particular situvacion,

VV. AA., Christian- Muslim Reflection (=Tangaza Occasional Papers 9), Paulines
Publications of Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,72 pp.

Se rednen en este folleto varios articulos que tratan del didlogo entre cristianos y
musulmanes: 1a tolerancia en el Islam, [a polémica entre cristianos y musulmanes en rela-
cién a la divinidad de Jesucristo, el lugar especial concedido a las mujeres en el Islam, refie-
xioncs para entender ¢l liderazgo en la sociedad musulmana y cristianos y musulmancs
peregrinos y testigos en la sociedad de hoy. En definitiva, presenta temas que ayudan al dia-
logo y ¢l entendimiento entre estas dos religiones.
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