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La tradicion historica del sepulcro vacio
(Mc 16,1-8 par; Lc 24,12; Jn 20,1-10)

El estudio sobre la Tradicién histérica de los cuatro relatos evangélicos
acerca de la resurreccién de Jesis ! ha sido reiteradadamente abordado 2.
Pero de modo parcial y con desigual resultado. Falta un andlisis de conjunto.
El cual se impone ineludiblemente al exégeta, que intente detectar la tradi-
cion pre-redaccional de aquellos relatos anastasiolégicos y, con objetivos
datos literarios, se interrogue por el subsuelo histérico de la misma. {Un
intento posible? Digamos de inmediato, que los cuatro Evangelistas conclu-
yeron y culminaron los respectivos evangelios con sus interpretados relatos
anastasioldgicos * . Es, pues claro, que todos ellos valoraron la Resurreccién
de Jestis como piramidal cima de su ministerio mesidnico. Con éste enlazan

1. Mc 16,1-20; Mt 28,1-20; Lc 24,1-49; Jn 20,1-29; 21,1-14.

2. Cf. W. NAUCK, Die Bedeutung des leeres Grabes fiir den Glauben an der Auferstandenen:
ZNW 47 (1956) 243-67; H. von CAMPENHAUSEN, Der Ablauf der Osterereignisse und das leere
Grab, Heidelberg 21958, 20-54; C. M. MARTINL, Il problema storico della Risurrezione negli studi
recenti, Roma 1959, 114-45; P. BENOIT, Marie-Madeleine et les Disciples au Tombeau de Jésus
(BZNW 26), Fs. J. JEREMIAS (Hrsg. v. W. Eltester), Berlin 1960, 141-62; Ip., Passion et Résurrec-
tion, Paris 1966, 277-353; P. BENOIT, Passion et Résurrection du Seigneur, Paris 1963, 277-344; G.
KocH, Die Auferstehung Jesu Christi (BHTh 27), Tiibingen “1965, 157-207; E. GUTTENBERGER,
Zur Geschichtlichkeit der Auferstehung Jesu: ZKTh 88 (1986) 257-72; E. RUCKSTUHL-J. PFAM-
MATTER, Die Auferstehung Jesu Christi, Luzern-Miinchen 1968, 43-55.91-104; J. JEREMIAS,
Neutestamentliche Theologie, Giitersloh 1971, 285-95 (trad. espafi., 347-59); X. LEON-DUFOUR,
Résurrection de Jésus et message pascal, Paris 1971, 121-71 (trad. espaii. 135-185); B. RIGAUX,
Dieu l’a ressucité, Gembloux 1973, 278-307: 295ss; E. DHANIS, La résurrection de Jésus et I’histoi-
re: “Resurrexit” (ed. E. Dhanis), Citta del Vaticano 1974, 557-641: 597-610; R. PEscH, Markus 11
529-36.548-55; G. GNILKA, Markus 11 345-47, Matthius 11 496-97.500-1.511s; J.ScHMITT, Résu-
rrection de Jésus: DBS X 487-582: 532-50; J. CABA, Resucité Cristo, mi esperanza, Madrid 1986,
286-337 (mds bibliografia en las péaginas siguientes).

3. Cf. PH. SEIDENSTICKER, Die Auferstehung Jesu in der Botschaft der Evangelisten (SBS
26), Stuttgart 1967, 59-144; X. LEON-DUFOUR, o.c., 173-241 (trad. espaii., 187-260); B. RIGAUX,
o.c., 171-277; J. KREMER, Die Osterevangelien, Stuttgart 1981; J. CABA, o.c., 117-281; S. SABU-
GAL, Credo. La fe de la Iglesia, Zamora 1986, 601-28 (bibliografia general y sobre cada evange-
lista).
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efectivamente aquellos relatos pascuales: No sélo por los reiterados vatici-
nios autoanastasioldgicos 4 también por la mencién de “las mujeres” 5, de
“sus discipulos y Pedro” ¢ o de “Pedro y el discipulo amado™ 7 asi como por
los mismos nombres del Resucitado, identificado con el histérico “Jesuis” & o
“el crucificado Jests” ? con “Jestis de Nazaret” o “el crucificado Jesus el
Nazareno” ° y el “Maestro” !!. Esto muestra ya, que los cuatro relatos evan-
gélicos no pueden ser valorados “a priori” como creaciones literarias de los
evangelistas: Estos debieron redactarlos sobre una radicion previa, enraiza-
da en el subsuelo de eventos tan histdricos como los personajes menciona-
dos. Es lo que confirmard el siguiente andlisis histérico-tradicional de los
cuatro relatos evangélicos sobre el sepulcro vacio de Jesus 2 Tras esforzar-
nos por delimitar la respectiva tradicion evangélica, intentaremos detectar la
raiz histérica de aquel evento pascual, oralmente transmitido y luego litera-
riamente redactado por los cuatro Evangelistas. {Un estudio no superfluo!

4. Mc 16,7=14,28; Mt 28,7=26,32; Lc 24,6=9,22.

5. Mc 16,1=15,47; Mt 28,1=27,61; Lc 24,1=23,55s.

6. Mc 16,7par=14,26-52.66.72par.

7.Jn 20,2-10=13,23-24; 18,15-16.

8. Mc 16,9; Mt 28,9.16.18; Lc 24,15; Jn 20,12.14.16.17; 21,4.5.7.10.12.13.14.

9. Mt 28,5.

10. Lc 24,19; Mt 16,6.

11. Jn 20,16.

12. Cf. CH. MASSON, Le tombeau vide. Essai sur la formation d’une tradition: RThPh 32
(1944) 161-74; J. SCHMITT, Jésus dans la prédication apostolique, Paris 1949, 128-30; Ip., a,c., 532-
37; E. STAUFFER, Der Auferstehungsglaube und das leere Grab: ZRGG 6 (1954) 146-48; W.
NAUCK, a.c., 245-58.260-65; H. von CAMPENHAUSEN, o.c., 20-42; C. M. MARTINI, o.c., 114-25; P.
BENOIT, e.c., 148-52; ID., o.c., 279-84; X. LEON-DUFOUR, Les Evangiles et I’histoire de Jésus, Paris
1963, 445s (trad. espaii., 390s); ID., 149-71 (trad. espaii., 163-85); G. KocH, o.c., 157-71; E. GuT-
WENGER, a.c., 262-65; E. RUCKSTUHL, o.c., 43-55; L. SCHENKE, Auferstehungsverkiindigung und
leeres Grab. Eine traditionsgeschichtliche Untersuchung von Mk 16,1-8 (SBS 33), Stuttgart
21969,30-103; J. DELORME, Résurrection et tombeau de Jésus. Mc 16,1-8 dans la tradition évangé-
ligue: “La Résurrection du Christ et I'exégése moderne” (LD 50), Paris 1969,105-51: 113ss; F.
MUSSNER, Die Auferstehung Jesu, Miinchen 1969, 128-33; E. L. BODE, The fister Easter morning.
The Gospel accounts of the women’s visit to the tomb of Jesus (AB 43), Roma 1970, 35-175:
151ss; J. JEREMIAS, o.c., 289s (trad. espaifi., 351-53); B. RIGAUX, o.c., 299-301; W. KASPER, Jesus
der Christus, Mainz 1974, 148-51 (trad. espaii., 154-57); E. DHANIS, e.c., 598-601; R. MAHONEY,
Two Disciples at the Tomb. The background and message of John 20,1-10, Bern-Frankfourt
1974, 171-227: 224-26; J. KREMER, Zur Diskussion liber das leere Grab: “Resurrexit” (ed. E.
Dahnis), Citta del Vaticano 1974, 137-59: 151s; Ip, o.c., 45-49.73-76.107-9.178-80; Ch. H. DopD,
El fundador del Cristianismo, Barcelona 1975, 192-96; R. SCHNACKENBURG, Das Johannesevan-
gelium, 111 358-71 (trad. espail., 374-88); R. PESCH, Markus II 529-36; ID., El “sepulcro vacio” y
la fe en la resurreccion de Jestis: Com 4 (1982) 724-40; G. GNILKA, MARKUS II 345-47; Matthius
IT 496; J. DE GOITIA, La resurreccion, misterio de fe: “Resurreccién de Cristo y de los muertos™
(ed. J. L. Dorella), Bilbao 1979, 11-124:13-68; F. NEIRYNCK, Marc 16,1-8. Tradition et rédaction:
EThL 56 (1980) 56-88 (jinstructiva y brillante exposicién de la critica literaria de Mc 16,1-8!); J.
CaABA, o.c., 286-310.
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Pues, por lo demds, desde finales de la decimonoénica centuria hasta nuestros
dias la autenticidad histérica de los relatos evangélicos sobre el “sepulcro
vacio” de Jesus (Mc 16,1-8 par) es “manzana de discordia” entre los exége-
tas: los multiples opositores de aquélla dan al “sepulcro vacio” una explica-
cion natural, 1o valoran como apologética leyenda de la Comunidad primitiva
0 una subjetiva interpretacion anastasiolégica de la experiencia postpascual
de los discipulos '3; a ellos se contraponen los decididos defensores de la his-
toricidad sustancial de aquellos relatos, estimando la realidad del “sepulcro
vacio” no una prueba de la Resurreccion sino, por el contrario, su signo con-
firmante u orientativo !4, Sin adherirnos de antemano a una u otra opinién,
interroguemos mds bien a los mismos textos evangélicos: ;Reflejan esos
relatos algunos objetivos indicios literarios de no pertenecer a la redaccion
evangélica y sf ser previos a ésta o tradicion pre-redaccional? En caso afir-
mativo, ¢es esa tradicién un producto de la Comunidad post-pascual o
envuelve atin objetivos indicios literarios de enraizarse en eventos histéricos?
Una respuesta imparcial a esos interrogantes pretenden dar los siguientes
anélisis histérico-tradicionales.

1. LA VISITA DE LAS MUJERES AL SEPULCRO DE JESUS
(Mc 16,1-8 par; Jn 20,1-2)

La redaccién evangélica sobre “el sepulcro vacio” inicia con los relatos
acerca de la visita de algunas mujeres a la tumba del crucificado, y su inespe-
rado “encuentro” con el mensajero del Resucitado. La siguiente sinopsis tex-
tual mostrara los datos comunes y diferenciables de los cuatro relatos evan-
gélicos:

13. Asi Reimarus, H. F. Gottlob Paulus, C. Baldensberger, R. Bultmann, W. Marxen, P.
Althaus, H. Gras y otros (cf. A. L. BODE, o.c., 151-55; J. CABA, o.c., 287s); mds recientemente
dos reconocidos exégetas (cf. L. SCHENKE, o.c., 56-92; R. PESCH, o.c., II 536; a.c., 738), de modo
que “el ataque contra la autenticidad del hecho permanece vivo”: B. RIGAUX, o.c., 299. El caréc-
ter tradicional de sélo algunos versiculos (vv. 5-7 y parte del v. 8) ha sido negado por algunos
autores de la critica moderna: cf. F. NEIRYNCK, a.c., 56-75.

14. Asi J. Schmitt, W. Nauck, H. von Campenhausen, C. M. Martini, G. Koch, E. Gutwen-
ger, E. Ruckstuhl, F. Musnner, J. Delorme, E. L. Bode, B. Rigaux, E. Dhanis, J. Kremer, J.
Gnilka, J. Caba y otros autores citados por: E. L. BODE, o.c., 155-59; J. CABA, o.c., 289s. Defien-
den también la historicidad sustancial del “sepulcro vacio”: P. ALTHAUS, Die Wahrheit des
kirchlichen Osterglaubens, Giitersloh 1940, 25; W. KUNNETH, Theologie der Auferstehung, Miin-
chen 1951, 79-85; ID., Entscheidung heute. Jesusauferstehung-Brennpunkt der theologischen Dis-
kussion, Hamburg 1966, 60-66; K. H. RENGSTORF, Die Auferstehung Jesu, Witten 1967, 60-62;
W. PANNENBERG, Grundziige der Christologie, Giitersloh 1969, 97-103 (trad. espafi., 124-32).
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Mc 16,1-8

“Y transcurrido el sd-
bado, Maria la Mag-
dalena y Maria la de
Santiago y Salomé
compraron perfumes,
para ir a ungirlo (v.
1).

Y muy de madruga-
da, el primer [dia] de
la semana,

llegaron a la sepultu-
ra salido ya el sol (v.
2)

y se decfan : ;Quién
nos correrd la piedra
de la entrada del
sepulcro? (v. 3).

Pero
al mirar, observan
que la piedra, que era
muy grande, estaba
corrida a un lado (v.
4).

Y cuando entraron
en el sepulcro,

vieron a un joven sen-
tado a la derecha

vestido con una tiini-
ca blanca,

y se sorprendieron
v.5).

Mas
él les dijo:

S.SABUGAL

Mt 28,1-8

“Pero pasado el sd-
bado

a la hora en que cla-
reaba el primer [dia]
de la semana, fueron
Maria la Magdalena
y la otra Maria a con-
templar la Tumba (v.
1).

De pronto hubo un
gran terremoto; pues
un 4ngel del Seiior,
bajando del cielo y
acercandose,

removid la piedra'y

se senté encima de
ella (v.2).

Su aspecto era como
un reldmpago

y su vestido blanco
como la nieve (v. 3).
De miedo ante €, los
centinelas temblaron
y quedaron como
muertos (v.4).

Mas respondiendo el
dngel, dijo

a las mujeres:

Le¢ 24,1-11

“Pero
el primer [dia] de la
semana, antes de ama-
necer,

llegaron a la sepultu-
ra, llevando los per-
fumes, que habian
preparado (v. 1).

Mas encontraron
la piedra corrida fue-
ra del sepulcro (v.2).
Pero entrando, no
encontraron el cuerpo
del Sefior Jestis (v. 3).
Y sucedi6 que, estan-
do perplejas a cerca
de esto, pronto se les
presentaron dos hom-
bres
con toga relampa-
gueante (v.4),

Al asustarse ellas e
inclinando los rostros
hacia el suelo,

les dijeron:

Jn20,1-2

“Pero
el primer [dia] de la
semana, Maria la
Magdalena muy de
madrugada, estando
aun oscuro, llega al
sepulcro,

y vio
la piedra retirada del
sepulcro (v. 1).

[... se incliné
al sepulcro (v. 11b)

y contempla a dos
dngeles sentados,
de blanco... (v.12).



5 LA TRADICION HISTORICA DEL SEPULCRO VACIO

Mc 16,1-8
jNo os sorprendiis!

Buscdis

a JESUS EL NAZA-
RENO, EL CRUCI-
FICADO: FUE
RESUCITADO!
/NO ESTA AQUI!
jMirad el lugar donde
lo pusieron! (v. 6).

Pero id a decir a sus
discipulos y a Pedro:

jOS PRECEDE EN
GALILEA! JALLI
LE VEREIS, COMO
OS DIIO! (v. 7).

Al salir huyeron del
sepulcro, pues el te-
mor y el asombro se
habfan apoderado de
ellas; y no dijeron na-
da a nadie” (v. 8).

Mt 28,1-8

jNo temdis vosotras!
Pues sé¢ que

buscdis

a JESUS, EL CRUCIFI-
CADO (v.5). J]NO ESTA
AQUI, PUES FUE
RESUCITADO COMO
DIjo! jVenid a ver el
lugar, donde yacia!
(v.6).

Y marchad aprisa a
decir a sus discipulos:
{FUE RESUCITADO
DE ENTRE LOS
MUERTOS Y OS PRE-
CEDE EN GALILEA,
DONDE LE VEREIS!
He aqui que os lo dije
7).

y marchando aprisa
del sepulcro, con te-
mor

y gozo grande, corrie-
ron a anuncidrselo a
sus discipulos” (v.8).

Le 24,1-11

(por qué buscdis al
VIVIENTE ENTRE
LOS MUERTOS?
(v.5). /[NO ESTA
AQUI, sino FUE
RESUCITADO!

recordad cémo os ha-
blé, cuando atin esta-
ba

en Galilea (v.6),
diciendo que el Hijo
del hombre tenfa que
ser entregado a ma-
nos de pecadores y
ser crucificado y RE-
SUCITAR AL TER-
CER DIA (v.7).

Y recordaron sus pa-
labras (v.8).

Y volviendo del sepul-
cro,

anunciaron todo esto
a los once y a todos
los demds (v.9). Eran
la Magdalena [Maria],
Juana, y Maria la de
Santiago

y las demds que iban
con ellas: decfan a los
apéstoles esto (v.10);
pero sus palabras les
parecieron delirio, y
no las creyeron (v.11).

421

Jn 20,1-2

Conque marcha co-
rriendo a donde Si-
moén Pedro y el otro
discipulo, al que ama-
ba Jesus, y les dice:

~iSe llevaron del

sepulcro al Seifior , y
no sabemos dénde lo
pusieron!” (v.2).

La misma sinopsis refleja ya la objetiva relacién entre los cuatro relatos
anastasiolégicos: Mt + Lc —en parte Jn— reproducen casi literalmente los
datos sustanciales de Mc, con variantes debidos a sus respectivas redacciones
literarias. Datos comunes a los tres primeros Evangelistas: “Marfa la Magda-
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lena (=Jn) y otras mujeres, el primer dia de la semana (=Jn) llegan (Mt: fueron) a
la sepultura” o “tumba” (Mt) y “sepulcro” (Jn) de Jesds con una determinada
intenci6n, y encuentran “corrida la piedra del sepulcro” (=Jn). Pero “ven a uno”
o “dos” ! mensajero(s) celeste(s), “sentado(s)” (=Jn) y “vestido de blanco” (=Jn),
ante quien(es) “se sorprendieron” (Mc) o “asustaron” (Lc); “pero les dijo: {No os
sorprenddis! (Mt: temdis) jBuscdis a JESUS EL CRUCIFICADO! [FUE RESUCI-
TADO! ;NO ESTA AQUI! jMirad el lugar donde lo pusieron!? . jPero id a decir a
sus discipulos (Mc + Mt): jOS PRECEDE EN GALILEA| |ALLI LE VEREIS!” (Mc
+ Mt). Y huyeron (marcharon: Mt + Jn) del sepulcro con temor (Mc + Mt), y
corrieron (Mt + Jn) a anunciarlo a sus discipulos” (Mt) o “a los Once y a todos
los demds” (Lc). Es evidente, que Mt y Lc redactaron sus relatos sobre su fuente
Mc. En el relato de éste se centra pues ahora nuestro andlisis histdrico-tradicio-
nal: Marginando sus caracteristicas literarias *, para 1) detectar la tradicién por él
usada y 2) valorar objetivamente su posible raiz histérica.

1. LA PASCUAL TRADICION EVANGELICA

Digamos de inmediato, que el anastasiolégico relato marcano sobre la
visita de las mujeres al sepulcro no es una creacién del Evangelista. Lo
muestra ya el hecho de que varias de sus centrales concepciones teoldgicas
—“el evangelio” y “el reino o reinado de Dios”- y caracteristicos titulos cris-
tolégicos —el Hijo de Dios” y “el Hijo del hombre”~ estdn del todo ausentes
en el relato pascual. Por lo demds, si éste acusa el sello literario de Mc,
muchos datos escapan a su cufio personal. Asf lo evidenciara un detenido
andlisis a) general y b) particular de su texto.

1. En general

El relato marcano trasluce por doquier el sello de su redaccién literaria.
Pues si caracteristicos del vocabulario de Mc son el uso de los verbos “ate-
rrorizarse” (vv. 5.6) *y “decian” (v.3) ° asi como “decir” + dativo (v.6) ¢, pro-

1. Asi Lc + In.

2. Mt: “yacfa”.

3. Cf. J. C. HoskyYNs, Horae Synopticae, Oxford 1969 (reprod. 1968, 10-15.34-35.114-53; M.
J. LAGRANGE, Marc LXVII-CVI; M. ZERWICK, Untersuchungen zum Markus-Stil, Roma 1937;
V. TAYLOR, Marka, 44-46 (trad. espail. 67-88); E. J. PRYKE, Redactional style in the marcan Gos-
pel (SNTS MS 33), Cambridge 1978; M. REISER, Syntax und Stil des Markusevangeliums
(WUNT 11), Tiibingen 1984.

4. Exbambéomai: Mc 16,5¢.6b (= Mc 4, Mt 0, Lc 0 + Act 0): Cf. J. C. HOSKYNS, o.c., 12; M.-
J. LAGRANGE, o.c., LXVIIIL.

5. Elegon: Mc 16,3a (=Mc 50, Mt 10, Lc 23 + Act 11): Cf. J. C. HOSKYNS, o.c., 12.

6. Mc 16,6a (= légei autdis): M. ZERWICK, o.c., 36-38.
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pios del estilo marcano son: El uso frecuente del copulativo “y” (=kai) o de
la posiblemente semitica construccién paratéctica de la frase 7 asi como el
empleo del presente histérico “viene” “ven” y “dice” (vv.2.4.6) & el uso del
probablemente semitico “que” (=hdti) recitativo (vv.4.7) ° y de muchos parti-
cipios ¥, de los pleonasmos “muy de madrugada” o “muy grande” (vv.2.4)
asf como el empleo de doble negacién “nada a nadie dijeron” (v.8) . Redac-
cién marcana es sin duda la adicién de “Pedro” (v.7) o de quien “figura de
un modo preeminente en (el Evangelio de) Marcos” . Todos esos datos
redaccionales no pertenecen a la tradicion evangélica. Por lo demés:

2. En particular

[

Marcos redacté el v. 1 con el inicial “y” asi como el participio “pasado” 3,
remontdndose a su tradicién los nombres de las mujeres * asi como su inten-

7. Mc 16,1.2.3.4.5bis.7.8bis (cf. J. C. HOSKYNS, o.c., 150-52; M.-J. LAGRANGE, o.c., LXIX; M.
ZERWICK, o.c., 1-21; V. TAYLOR, o.c., 48s (trad. espail., 71s). Esa “caracteristica muds clara del grie-
£0” marcano es probablemente un semitismo: Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., LXXXIX; M. BLACK, An
aramaic approach to the Gospels and Acts, Osford *1967, 61-69:63. Sobre los semitismos de Mc, cf.:
M.-J. LAGRANGE, o.c., LXXXIV-CVI; V. TAYLOR, o.c., 55-56 (trad. espaii., 77-88).

8. Mc 16,2 (érchontai).6 (1égei): Cf. J. C. HOSKYNS, o.c., 143-48; M.-J. LAGRANGE, o.c.,
LXIXs; M. ZERWICK, o.c., 49-57; V. TAYLOR, o.c., 46s (trad. espaii., 69). El uso de érchetai es
caracteristico de Mc: Cf. J. C. HOSKYNS, o.c., 12.34; M.-J. LAGRANGE, o.c., LXVIIIL.

9. Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., CI; M. ZERWICK, o.c., 39-48. Un posible semitismo: Cf. M.-J.
LAGRANGE, l.c.; M. BLACK, o.c., 70-76. .

10. Mc 16,1bis.2.4.5bis 6.8: Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., LXIX; V. TAYLOR, o.c., 46 (trad.
espaii., 68s).

11. Mc 16,2 (lian prof).6 (mégas sphidra): Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., LXXII-LXXV; V.
TAYLOR, o.c., 50-52 (trad. espaii., 73s). El adv. prof es caracteristico marcano (Mc 6, Mt 2, Lc 0
+Act 1, Jn 2): Cf. J. C. HOSKYNS, o.c., 13.

12. Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., LXXIII; V. TAYLOR, o.c., 46 (trad. espaii., 69). Ese silencio
absoluto refleja de algtin modo el “secreto mesidnico” caracteristico de Marcos (G. MINETTE DE
TILLESSE, Le secret messianique dans I'évangele de Mc [LD 47], Paris 1968, 264s; T. A. BURKILL,
Mysterious revelation. An examination of the philosophy of St. Mark’s Gospel, Ithaca (N.Y.)
1963, 249-251; J. KREMER, e.c., 151; ID., 46; J. GNILKA, Markus 11 344; otros autores citados por
F. N. NEIRYNCK, a.c., 69, n. 374); en general, ademds de las dos primeras obras citadas, cf. M.
ZERWICK, 0.c., 255; V. TAYLOR, o.c., 122-24 (trad. espaii., 137-38).

12a. R. E. BROWN - K. P. DONFRIED - J. REUMAN, Pedro en el Nuevo Testamento, Santan-
der 1976, 61-75: 62; Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., CXs; O. CULLMANN, Pétros: THWNT VI 99-112:
101; Ip., Ziirich-Stuttgart “1960, 25s. R. PESCH, Pétros: EWNT III 193-201: 196.

13. Ambos son caracteristicos del estilo marcano (cf. supra, nn. 7.10). Sin embargo, el ini-
cial “y” puede ser un semitismo (cf. supra, n.7) como lo es el uso no marcano del verbo diagi-
nesthai (= pasar, transcurrir): Mc 1, Mt 0, Lc 0 = Act 2.

14. De otro modo Marcos las habrfa identificado con las poco ha (Mc 15,47) mencionadas
(asi con L. SCHENKE, o.c., 28; J. KREMER, 0.c., 152; ID, o.c. 45). Por lo demds, la diversidad del
nimero y nombres de “las mujeres” en los cuatro evangelistas “muestra que la tradicién no se
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cién de “ungir” con “perfumes” el caddver de Jesus *: “y pasado el sdbado,
Maria la Magdalena y Maria la de Santiago y Salomé compraron perfumes
para ungirlo”. Mc redact6 el v. 2 afiadiendo el pleonasmo “muy [de madru-
gada”] y el presente histérico “ llegan” ' asi como la expresidn “salido ya el
sol” 7, siendo tradicién premarcana: “y el primer dia de la semana *® vinieron
a observar la sepultura” ®. En el v. 3, afladié Mc “remover de la puerta del

ocup6 de ser precisa sobre este particular” (X. LEON-DUFOUR, o.c., 153 [trad. espafi., 167]). La
sola mencién de “Maria la Magdalena” (Jn 20,1) es probablemente redaccional: Dificilmente
“cuando todavia estd oscuro” irfa una mujer “al sepulcro” y, por lo demis, el relato joanneo no
excluye la presencia de otras mujeres -"no sabemos” (v. 2). Aunque ese plural puede ser un ara-
meismo joanneo: Jn 3,2.11; 9,31; 14,5; cf. G. DALMAN, Grammatik des jildisch-palistinischen
Aramdiisch, Leipzig 21905, 265s)-, siendo finalmente “predileccién” joannea “resaltar personas
individuales”; R. SCHNACKENBURG, o.c., III 358 (trad. espaii., 376); contra: J. LEAL, San Mateo y
la aparicién de Cristo a la Magdalena (Mt 28,1.5-10): EstB 7 (1948) 5-28: 8-11 (con otros autores
antiguos y modernos incurre el autor en el error de explicar a Mt por Jn, “con el fin loable [?] de
facilitar la concordia entre los evangelistas™: 5); P. BENOIT, o.c., 148-50; ID., o.c., 248; J. JEREMIAS,
o.c., 289 (trad. espafl., 352s); R. E. BROWN, John 111 999: trad. espafi., 1310 (aunque, con R. Sch-
nackenburg, atribuye a la redaccién joannea la reduccién de las mujeres a Maria Magdalena).

15. Aunque la “uncién” embalsamatica (silenciada por Mc 15,46 par) ya se habfa efectuado
(cf. Jn 19,39-40) antes del sepelio (cf. BLINLER, Der Prozess Jesu, Regensburg *1969, 396-99;
STR-BILL., II 52-53.833), esa piadosa y amable “uncién” postbalsamdtica no contradecia el uso
de la época y si es histéricamente posible (cf. ID., o.c., 399s; contra: L. SCHENKE, o.c., 31-37; I.
KREMER, o.c.,, 152; ID., o.c., 46). No es pues objetivo atribuir todo el v. 1 a la redaccién de Mc:
contra J. SCHMITT, o.c., 533.

16. Cf. supra, nn. 8.11. En el pleonasmo marcano lian proi (= “muy de madrugada”: supra,
n. 11), dnico en el NT, s6lo lian es redaccién del evangelista (= Mc 4, Mt 4, Lc 1 + Act 0, In 0,
ep. paul. 1), mientras que proi (= Mc 6, Mt 3, L¢c 0 + Act 1, Jn 2, ep. paul. 0) yacfa probablemen-
te en la pascual tradicion premarcana (Mc 16,2.9; Jn 20,1): Contra L. SCHENKE, o.c., 54.59; L
BROER, Zur heutigen Diskussion der Grabesgeschichten: BiLe 9 (1968) 50-52: 46, n. 33; D. DOR-
MEYER, Die Passion Jesu als Verhaltensmodel (NA 11) Miinster 1974, 222; R. PEscH, Markus 11
530; J. GNILKA, Markus 11 338.

17. Para sus diversas interpretaciones, cf. F. NEIRYNCK, Anateilantos tou heliou (Mc 16,2):
EThL 54 (1978) 70-103. Esa expresién redaccional de Mc (¢la tomé de la tradicién mateana?: cf.
Mt 13,6; 5,45) es una de sus caracteristicas expresiones dobles, de las que la 2° precisa la 1* (Mc
1,32.35; 13,24; 14,1.12; 15,42; 16,2: cf. J. JEREMIAS, Die Abendmahisworte Jesu, Gottingen 1967,
11-12 (trad. espaii., 16-17; le siguen L. SCHENKE, o.c., 59 y D. DORMEYER: cf. F. NEIRYNCK, a.c.,
87s): “muy de madrugada” = el tiempo tras la salida del sol: J. JEREMIAS, o.c., 11s (trad. espai.,
16). No todo el v. 2 es pues redaccién de Mc: contra J. SCHMITT, a.c., 534.

18. Hebraismo (cf. STR.-BILL., 1052s; E. LOHSE, Sdbbaton ThWNT VII 1-35: 6-7.20) no
marcano (cf. Mc 8,31 + 9,31 + 10,34: “después de tres dfas”) sino de la Comunidad primitiva
(Act 20,7; 1Cor 16,2; Mt 24,1; Lc 24,1; Jn 20,1.19), posteriormente designado “el dia del Sefior”
(Apoc 1,10; Did 14,1) o Domingo, en el que se celebraba la eucaristica “Fraccion del Pan” (Act
20,7; Did 14,1) eucaristico (cf. E. LOHSE, a.c., 31s). La tradicional expresién cronoldgica “el pri-
mer dia de la semana” no tiene pues “una coloracién litirgica”: X. LEON-DUFOUR, o.c., 152
(trad. espaii. 166).

19. To mnéma (= sepultura: s*c*w o 565) es preferible a to mnemion (=S°ABC®D etc),
por ser-éste marcano (Mc 5,2; 6,29; 15,46a.b; 16,3.5.8) y susceptible de asimilacién al contexto
(Mc 15,46+16,3.5.8), siendo aquél la preferible lectio difficilior de los criticos textuales.



9 LA TRADICION HISTORICA DEL SEPULCRO VACIO 425

sepulcro” ®, remontdndose por tanto a su tradicién: “Interrogdndose sobre la
piedra” *. Del v. 4 son redaccién de Mc el verbo “mirando” y el “héti” recitativo asi
como el pleonasmo “muy grande” %; es pues tradicién premarcana: “y vieron la pie-
dra corrida” ®. Mc redact6 el v. 5 formulando participialmente el verbo “entrar” * y

G99 25

afiadiendo tanto las dos conjunciones copulativas “y” * como el verbo “se aterrori-
zaron” %; tradicién premarcana: “Entraron en el sepulcro ¥ y vieron a un joven senta-
do a la derecha ®, vestido con una tinica blanca” ®. Del kerigmético v. 6 son redac-
cién marcana el presente histérico “légei” asf como la contraccién “légei” + dativo *,

20. Casi literalmente tomado de Mc 15,46r.

21. Si la frase légein pros eautds no es frecuente en Mc (1,27; 4,41; 10,26; 12,7; 15,31; 16,3),
la construccién pros + acus. no es marcana sino lucana (cf. H. J. CADBURY, The style and litterary
method of Luke, Cambridge 1920, 202s), como tampoco lo es el uso de la preposicién pros (Mc
63, Mt 41, Lc 165 + Act 134); finalmente, “la piedra” (Mc 16,3) no es ya “una piedra” (Mc
15,46¢): No es pues objetivo atribuir todo el v.3 a la redaccién marcana. Contra: L. SCHENKE,
o.c., 39-42; J. KREMER, e.c., 153; ID., o.c., 46; J. SCHMITT, a.c., 533s.

22. Si es marcano tanto el verbo anablépo (Mc 6, Mt 2, Lc 7 + Act 5) como el participio
anablépsas (Mc 6,41; 7,34; 8,34. Mc prefiere los participios: cf. supra, n. 10), también lo es el uso
de hoti recitativo y del pleonasmo (cf. supra, nn, 9.11). Afiadamos que la explicacién “pues la
piedra era muy grande” (v. 4b) es redaccién de Mc, quien usa frecuentemente paréntesis expli-
cativos (= “gar”) y, por cierto, al final de la frase o evento narrado (Mc 1,16; 3,21; 5,28.42; 6,1.31;
10,32; 11,13; 14,2; 16,4.8c): cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., LXXIs.

23. Si el presente histérico theoousin es marcano (cf. supra, n. 8) no lo es el uso del verbo
theorein (Mc 7, Mt 2, Lc 7 + Act 14). Es pues erréneo atribuir todo el v. 4 a la redaccién de Mc:
Contra L. SCHENKE, o.c., 37-43; J. KREMER, e.c., 153; ID., o.c., 46; J. SCHMITT, a.c., 533s.

24. Cf. supra, n. 10.

25. Cf. supra,n. 7.

26. Marcano (= Mc 4, Mt 0, Lc 0 + Act 0, ep. paul. 0). No todo el v. 5 es pues pre-redaccio-
nal: Contra J. KREMER, o.c., 46; J. SCHMITT, 534.

27. No es caracteristico de Mc el verbo eisérchomai (= Mc 30, Mt 36, Lc 50 + Act 32) ni el
sustantivo mneméion (= Mc 6, Mt 7, Lc 7 + Act 1); el intercambio de éste con el sinénimo
mnéma (Mc 16,2) es también lucano (Lc 23,53.55 + Act 13,29) y frecuente en Fl. Josefo (cf. W.
BAUER, Worterbuch 1037s). No es pues redaccién de Mc: Contra L. SCHENKE, o.c., 42.

28. No es caracteristico de Mc es substantivo neaniskos (joven = Mc 2, Mt 2, Lc 1 + Act 4);
puesto que el evangelista conoce el sustantivo “4ngel” (= Mc 6, Mt 20, Lc 25 + Act 21), usado aquf
por su par. Mateo (Mt 28,2.5), esa “descripcién del mensajero (celeste) es del todo inusual para
Marcos” (J. KREMER, o.c., 46) y si es tradicional para designar a un mensajero (2 Mac 3,26.33; FL.
JoSEFO, Ant. Jud. V 277). Cf. V. TAYLOR, o.c., 606 (trad. espaii. 735). No es marcana la expresién
“sentado a la derecha”: a la diversa formulacién de Mc 14,62 se aiiada la no preferencia marcana
por el empleo de kdthemai (= Mc 11, Mt 19, Lc 13 + Act 6) y déxios (= Mc 7, Mt 12, Lc 6 + Act 7).

29. No es caracteristico del vocabulario marcano el verbo peribdllo (= Mc 2, Mt 5, Lc 2 +
Act 1); tampoco lo es el sustantivo stolén (= Mc 2, Mt 0, Lc 2 + Act 0) y el adjetivo leukés (=Mc
2, Mt 3, Lc + Act 1): la diversa formulacién de Mc 9,3 (himatia... leukd) y 16,5 (stolé leuké)
muestra que “tinica blanca” no es redaccional. {Mc interpret6 la Transfiguracién a la luz de la
resurreccion, no viceversa! (Cf, supra, 000). No todo el v. 5 es pues creacién literaria de Mc;
contra J. WELLHAUSEN, Das Evangelium Marci, Berlin 21909, 136; E. HIrRSCH, Die Aufers-
tehungsgeschichte und der christliche Glaube, Tiibingen 1940, 31; ID., Friigeschichte des Evange-
liums, 1, Tiibingen 1941, 178. Tampoco c¢s marcano el v. 5b: Contra A. VOGTLE, Werden und
Wesen des Evangelium: “Diskussion iiber der Bibel” (ed. L. Klein), Mainz 1963, 47-84: 73s.

30. Son caracteristicas de Mc tanto el presente histérico (cf. supra, n.8) como la construc-
cién légei + dativo (cf. M. ZERWICK, o.c., 34-35) la cual ro es pues tradicién marcana: Contra L.
SCHENKE, o.c., 55.
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la negacién “no os sorprenddis” —en vez de “no temdis”- y el gentilicio “el Nazare-
no” asi como “lo pusieron” *; ésta debié ser pues la tradicién premarcana: “Pero él
dijo: ;BUSCAIS A JESUS, EL CRUCIFICADO? # FUE RESUCITADO! * NO ESTA
AQUI! *{VED EL LUGAR, DONDE YACIA” . El v. 7 fue profundamente redacta-
do por Mc a la luz del también redaccional autovaticinio (Mc 14,28 par) anastasiol6-
gico de Jests *:

Mc 14,28: “Pero, después que yo resucite, os precederé en (= “eis”) la Galilea”
Mc 16,7: “Pero os precede en (=“eis”) la Galilea...”

El paralelismo literario es evidente. No s6lo eso. Redaccién marcana son
el adversativo “pero” y el verbo “id” ¥, la mencién de “Pedro” y el “que”

31. La expresién “no temdis” (Mt 28,5) es frecuente en labios de Jesis (Mc 6,50par; Mt
10,26.28 = Lc 12,8; Mt 17,7; cf. Mc 5,36; Lc 5,10; 12,7.32), siendo ademds semitica (cf. infra,
n.116) y probablemente tradicional. Son marcanos y por tanto no tradicionales tanto el verbo
“aterrorizar” (cf. supra, n.26) como el gentilicio “el Nazareno” (= Mc 4, Mt 0, Lc 2 + Act 0, ep.
paul. 0: asi con J. DELORME, e.c., 120) y la expresién “lo pusieron” (= jasimilacién a Mc
15,46.471): El uso del verbo tithemi (= Mc 12, Mt 5, Lc 16 + Act 23, ep. paul. 16) es relacionado,
en el NT, con el sepulcro de Jestis sélo por Mc 15,46 [Mt 27,60].47 y, por tanto, no es tradicién
suya (contra J. DELORME, e.c., 123). Ninguno de esos vocablos o expresiones se remontan pues a
la tradicién de Mc.: Contra L. SCHENKE, o.c., 55; J. SCHMITT, g,c., 534.

32. Si el interrogante “buscdis” (= zeteite), atestiguado por los otros tres evangelistas (Mt
28,5; Lc 24,5; cf. Jn 20,17), es dnico en Mc y, por tanto, se remonta a la tradicién pre-marcana, el
nombre “Jestis el crucificado” es asimismo #nico en Mc (Mc 1, Mt 1, Lc 0 + Act 0, ep. paul. 3),
remontdndose a la tradicién paulina ( 1Cor 1,23; 2,2; Gal 1,1; cf. 1Cor 1,13; 2,8; 2Cor 13,14; Gal
5,24) y kerigmdtica (cf. Act 2,36; 4,10): Asi con J. DELORME, e.c., 120s; cf. L. SCHENKE, o.c., 55.

33. El uso del verbo égerthe, referido a la resurreccién de Jesus, no es marcano (cf. Mc 8,31;
9,31; 10,34) y si es tradicién cristiana (Rm 4,25; 6,4; Lc 24,34, etc: cf. n. 64). Asi con: L. SCHENKE,
o.c., 55; J. DELORME, o.c., 120; J. KREMER, o.c., 46; J. SCHMITT, a.c., 534.

34. Mc 16,6d par (Mt + Lc). Expresion dnica en el NT y, ciertamente, no acufiada por Mc.
No lo es el adverbio “aqui” (= Mc 10, Mt 17, Lc 16 + Act 2, ep. paul. 2) ni la infrecuente nega-
cién “no estd” (Mc 6,4; 10,40; 12,31; cf. 1,7; 6,36; 14,56).

35. Si el uso del sustantivo “lugar” (t6pos = Mc 10, Mt 10, Lc 19 + Act 18, ep. paul. 9) es
uinico en el NT para designar el sepulcro de Jestis (Mc 16,6 par. Mt), también es tnica la expre-
sién “ved el lugar” (Mc 16,6 par, Mt). Si “lo pusieron” es redaccién marcana (cf. supra, n. 31), el
verbo “yacia” (Mt 28,26) no es redaccién mateana (cf. 27,60: “pusieron”) y si puede ser tradicio-
nal (= Mc 0, Mt 3, Lc 6 + Act 0, ep. paul. 5). Contra: L. SCHENKE, o.c., 55; J. DELORME, ¢,c., 123.
No todo el v. 6 es, pues, redaccién de Mc (contra E. HIRSCH, Auferstehung 31; Friigeschichte 1
178; A. VOGTLE, e.c., 74) ni todo él es tradicién pre-redaccional: Contra L. SCHENKE, o.c., 55; J.
KREMER, 0.c., 46; J. SCHMITT, a.c., 534.

36. La redaccién marcana de fodo el v. 7 (a la luz de Mc 14,28) es sostenida por muchos
autores: E. MEYER, R. BULTMANN. E. LOHMEYER, J. CREED, V. TAYLOR, Mark“ 608 (trad.
espail., 737 + autores ahi citados); L. SCHENKE, o.c., 43-46: 45s; J. DELORME, e.c., 116; J.
KREMER, e.c., 151s; ID., o.c., 46: y otros autores: cf. F. NEIRYNCK, a.c., 63-64.68-72.76.

37. A la cierta preferencia de Mc por el adverbio “alld” (= Mc 43, Mt 37, Lc 35 + Act 30) y
el verbo hypdgein (= Mc 15, Mt 19, Lc 5 + Act 0) se suma la construccién marcana “pero id”
(Mc 1,44 [= Mt 8,4]; 5,19; 16,7): cf. L. SCHENKE, o.c., 43.
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[héti] recitativo *, los asertos “os precede en la Galilea” * y “como os dijo” *;
la tradicion premarcana debid pues ser ésta: jDecidlo a sus discipulos *: ;LE
VERAN! “, Mc redact6 finalmente el v. 8 afiadiendo que aquéllas “sa-liendo
huyeron” “, pues se habia apoderado de ellas el asombro *; y no dijeron
nada a nadie pues tenfan miedo” *; tradicién premarcana: “y salieron del
sepulcro, pues se apoderé de ellas el temblor” %, Esta seria, pues, la tradicién
pre-re-daccional sobre la visita de las mujeres al sepulcro de Jesus:

38. Cf. supra, nn. 9.13.

39. Son marcanos prodgein + pronombre acusativo (cf. Mc 6,45; 10,32; 14,28; 16,7: cf. L.
SCHENKE, o.c., 44s), “la Galilea” (Mc 1,9.14.16.28.39; 3,7; 6,21; 7,31; 9,30; 15,41; 16,7) y “en [=
eis] la Galilea” (Mc 1,14; 14,28; 16,7): cf. L. SCHENKE, o.c., 44.

40. Evidente referencia redaccional (cf. Mc 14,16) a Mc 14,28: cf. L. SCHENKE, o.c., 44.

41. Si el vocablo “discfpulo” no es marcano (= Mc 46, Mt 73, Lc 37 + Act 78), tampoco lo
es la orden “decid a sus discipulos” en labios de otro que no sea Jesis (Mc 9,18; 16,7).

42. No es marcano el uso del verbo “ver” (ordo = Mc 7, Mt 13, Lc 14 + Act 16, Jn 31) ni su
futuro “veréis” (dpsesthe: Mc 3, Mt 5, Lc 3), cuyos textos paralelos (Mc 13,26 par.; 14,62 par.) se
refieren a la venida parusfaca del “Hijo del hombre”, no al Resucitado. No es pues redaccién
marcana: Contra L. SCHENKE, o.c., 44-45.47. Por lo demds, el undnime testimonio de los otros
tres evangelistas sobre el anuncio del mensaje pascual “a los discipulos” por las mujeres (Mt
28,7; Lc 24,9; In 20,17s) es un objetivo indicio de ser tradicion segura (cf. SH. E. JOHNSON, The
Gospel acc. to St. Mark, London “1972, 264). No todo el v. 7 es pues redaccién de Mc; contra: J.
WELLHAUSEN, o.c., 136; E. HIRSCH, Auferstehung 31; Friigeschichte 1 178; A. VOGTLE, o.c., 74s; y
los otros autores citados por F. NEIRYNCK, a.c., 63s.

43. Es redaccién marcana el participio “saliendo” (cf. supra, n. 10; pero no el verbo “salir”:
exérchomai; cf. infra, n. 46) y el verbo “huyeron” (éphygon: Mc 5,14; 14,50.52; 16,8); Mc acusa
una cierta predileccién por el verbo “huir” = pheiigo (Mc 5, Mt 7, Lc 3 + Act 2).

44. Si la expresion “apoderarse de” es usada por el griego clésico y septuagentista (cf. M.-J.
LAGRANGE, Marc 447; H. HANSE, ThWNT II 817), “temor” y “asombro” expresan la caracteris-
tica reaccién de los personajes marcanos ante la epifania de lo divino (Mc'4,41; 5,15.33.42). Asf
con L. SCHENKE, o.c., 48 (= autores); J. KREMER , e.c., 151; ID., 46; cf. R. PESCH, Markus 11 536;
F. NEIRYNCK, a.c., 70-72 (= autores); J. GNILKA, Markus 11 344.

45. Asi con E. GUIWENGER, a.c., 275. en efecto, marcano es el ahi latente tema del “secreto
mesidnico” (cf. supra, n.12) y la doble negacién (cf. supra, n.12), asi como la expresién “pues
tenian miedo” (ephobouinto gar: Mc 11,18.32; 9,32; 10,32; cf. 4,41; 5,15.33. As{ con: L. SCHENKE,
o.c., 47-49 [= autores citados: 47, n.100]; J. KREMER, e.c.,151; ID., 46; R. PESCH, Markus, 11 536; J.
GNILKA, Markus, 11 345): el uso de paréntesis explicativos, al final de la frase o del hecho es fre-
cuente en Marcos (Mc 1,16; 3,21; 5,28.42; 6,11.31; 10, 22; 11,13; 14,2; 16,4.8¢): cf. M.-J. LAGRAN-
GE, o.c.,, LXXXI-LXXXII. El v. 8c es pues redaccién de Mc; contra: H. J. HOLTZMANN, Die
Synoptiker, Tiibingen *1901, 182; E. HIRSCH, Auferstehung 31; Friigeschichte 1179.

46. Si no es marcano el verbo “salir” (exérchomai = Mc 39, Mt 43, Lc 44 + Act 29) ni la construc-
cién “del (apo) sepulcro” (cf. Mc 5,2: ex), tampoco lo es el uso del vocablo “temblor” (trémos: Mc 1,
Mt 0, Lc 0 + Act ), ep. paul. 4), caracteristico de la tradiccion paulina (1Cor 2,3; 2Cor 7,15; Ef 6,5; Fil
2,12). Por lo demds, la expresion “pues se apoderd de ellas” no es marcana: No lo es la particula expli-
cativa “pues” (= gar) en vez de “y” (= kai) marcano (cf. supra, n.7); tampoco lo es “se apoderé de
ellas” (= eichen autds), expresion tnica en el NT, pero “clésica” o usada por “los mejores escritores
griegos desde Homero y Hesiodo hasta Plutarco” (M.-J. LAGRANGE, o.c., 447s; V. TAYLOR, o.c., 609:
trad. espaii. 737): Cf. W. BAUER, Warterbuch 656 L. do. No todo el v. 8 es adiccién apologética de Mc;
contra: J. WELLHAUSEN, o.¢., 136 y otros muchos autores (W. Bousset, M. Dibelius, R. Bultmann, J. M.
Creed, B. W. Bacon, V. Taylor, H. Grass, G. Bornkam... (citados por F. NEIRYNCK, a.c,, 65s). Sobre la
diversa valoracion critica del v. 8 por los autores, cf. F. NEIRYNCK, a.c., 56-59.62-64.68-75.78-80.
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“Pasado el sdbado. Marfa la Magdalena y Marfa la de Santiago y Salomé com-
praron perfumes, para ungirlo (v. 1). Y el primer dia de la semana vinieron a
observar la sepultura (v 2), interrogdndose sobre la piedra (v. 3); y vieron la pie-
dra corrida (v. 4). Entraron en el sepulcro y vieron a un joven sentado a la dere-
cha, vestido con una tiinica blanca (v. 5). Pero €l dijo: jNo temdis! ;BUSCAIS A
JESUS, EL CRUCIFICADO? ;FUE RESUCITADO! jNO ESTA AQUI! ;VED EL
LUGAR, DONDE YACIA! (v. 6). decidlo a sus discipulos: LE VERAN! (v. 7). Y
salieron del sepulcro, pues se apoderd de ellas el temblor” (v. 8).

Esa tradicién evangélica asegura que, transcurrida la fiesta sabética, algu-
nas de las mismas mujeres, que previamente presenciaron el sepelio de
Jests ¥, decidieron “ungir” su caddver y, a este propo6sito, “el primer dia de la
semana vinieron a observar la sepultura”: ;Podrian realizar su deseo? La
“piedra”, puesta “a la puerta del sepulcro” por “José de Arimatea” y por
“Nicodemo” “, jno era facilmente removible por mujeres! Pero ellas encuen-
tran aquélla ya “removida” y, con ello, soslayado el obst4culo para “entrar en
el sepulcro”. l?onde, sorprendentemente, “vieron a un joyen” sentado a la
derecha “del sepulcro y” vestido con “una tiinica blanca”. Este les recordé la
inutilidad de “buscar a Jests, el crucificado” en “el lugar” donde “yacia”
muerto y sepultado. Y seguidamente les anunci6 la causa: “;FUE RESUCITA-
DO! jNO ESTA AQUI!”. Anuncio completado por el mandatq.de comunicarlo
“a los discipulos”, asegurando que “;LE VERAN” RESUCITADO!. Un encar-
go que aquéllas se apresuraron a cumplir, —“y salieron del sepulcro”-, cierta-
mente con “temblor”. Es pues clara la identidad sustancial del “ Resucitado”
corporalmente por Dios con el “Jests” previamente “crucificado” y sepultado.

¢) ;Qué mensaje anastasiologico envuelve esa tradicién evangélica? Di-
gamos de inmediato que toda ella tiene lugar “el primer dia de la semana” v.
2): Precisamente el dia, en que las primitivas Comunidades cristianas cele-
braban cultualmente el memorial de la Resurreccién del Sefior # durante la
eucaristia “Fraccién del Pan” *. Con ello hemos delimitado la “situacién
vital” de esa anastasiolégica tradicion evangélica. Una eucaristica celebra-
cién pascual, por lo demds, probablemente realizada en “el sepulcro” de Je-
sus. Asf lo insinda la triple mencién “movida” de aquél: Las tres mujeres o

47. Cf. Mc 15,47 = Mt 27,61.

48. Mc 15,47 = Mt 27,40; Jn 19,38-42.

49, Mt 28,1; Mc 16,1-9; Lc 24,1.13.30; Jn 20,1.19.

50. Act 20,7; 1Cor 16,2: cf. E. HAENCHEN, Die Apostelgeschichte 7559s; G. SCHNEIDER, Die
Apostelgeschichte 11 285s; R. PESCH, Die Apostelgeschichte 11 190s; H. D. WENDAL, Die Briefe an
die Korinther (NDT 7), Gottingen 1968, 164; H. CONZELMANN, Der erste Brief an die Korinther
(Meyers KNT 5), Gottingen 1969, 354; CH. WOLFF, Die erste Brief des Paulus an die Korinther,
11 (ThHandkNT VII.2), Berlin “1982, 219s; A. STROBEL, Der erste Brief an die Korinther (ZBK
VO.1), Ziirich 1989, 266.
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representantes de la Comunidad cristiana * “vinieron al sepulcro” y, encon-
trando “la piedra corrida” o la puerta abierta, “entraron en” €1, donde del
“joven” mensajero escucharon la Palabra del anuncio pascual y, fieles al
comunicador encargo de aquél. “salieron del sepulcro con temblor”. Llega-
da, ingreso demorante o prolongado, salida: {La impresién de una visita cul-
tual al “sepulcro” por la primitiva Comunidad jerosolimitana es irresistible!
Pues otros indicios objetivos parecen corroborarlo. Del “joven” mensajero
se afirma que “estaba sentado a la derecha” y “vestido con una tunica blan-
ca” (v. 5): Si la neotestamentaria expresion “estar sentado a la derecha” o
sin6nimas formula casi con exclusividad la celeste exaltacién plenipotencia-
ria del Resucitado *, el color “blanco” simboliza también la resurreccién y,
por tanto, tienen “vestidos blancos” el Jests transfigurado o el anticipada-
mente Resucitado asi como quienes celestemente participan ya de su resu-
rreccién 2, Es pues, claro: “El joven” mensajero, “sentado a la derecha” y

“vestido con una tiinica blanca” representa a Jests resucitado como “angel”

(Mt + Jn) o mensajero de su resurreccién operada por Dios . Por lo demés,
en el mencionado contexto ciltico de una pascual celebracion eucaristica por
la primitiva comunidad cristiana, ese “joven” representante del Resucitado,
“sentado a la derecha” o en el lugar de honor * y “vestido con una blanca
tinica” sacerdotal *, se identifica probablemente con el —jentonces no rara
vez!- “joven” gobernante de la Comunidad cristiana y presidente de sus

51. Mt 18,20; cf. Mc 5,37 par; 9,2 par; 14,33 par.

51a. Ef 1,20; Col 3,1; Hebr 1,3.13; 8,1; 10,12; 12,2; Mc 16,9; cf. Act 2,34; 7,35; Rm 8,34; 1Pe
3,22: cf. W. GRUNDMANN, Déxios: ThWNT II 37-39: 38s; P. VON DER OSTEN-SACKEN, Déxios:
EWNT I 685-87: 686 (bibliogr.); J. DUPONT, “assis a la droite de Dieu”. L’interpretation du Ps 110,1
dans le NT: “Nouvelles études sur les Actes des Apdtres” (LD 118), Paris 1984, 210-95: 259-78.

52. Mc 9,3 par; Apoc 3,4.5; 7,9.13; 19,14; W. MICHAELIS, Leukés: ThWNT II 274-
56:251.253-54.255s; J.- A. BUHNER, Leukés: EWNT 11 865-67: 866s; U. VANNI, L’Apokalisse.
Ermeneutica, esegesi, teologia, Bologna 1988, 51s. De ahi que el Resucitado tiene “cabellos blan-
cos” y cabalga “un caballo blanco” (Apoc 1,14.18; 19,11), ademds de -como eterno Sumo Sacer-
dote- revestir “una larga tiinica” sacerdotal (Apoc 1,13 = Ex 28,4.27; Ecclo 50,11; Sab 18,24); cf.
los comentarios (Apoc 1,13) de W. BOUSSET, A. WIKENHAUSER, G. B. CAIRD, E. LOHSE, E.
LoHMEYER y H. KRAFT: ad hoc.

53. Asi con J. ScHMITT, Résurrection (DBS, X) 534. En el contexto de la “angeleologia”,
“en relacién con Dios los dngeles... le sirven tanto en el anuncio como en la realizacién de su
designio salvifico...”: S. SABUGAL, Credo. La fe de la Iglesia, Zamora 1986, 252 (= fuentes).

53a. Cf. W. GRUNDMANN, a.c., 37; W. BAUER, Worterbuch 347,2.B.

54. Cf. supra,n.52.

55. Es conocida la “juventud” del obispo Timoteo (1Tim 4,12; cf. 2Tim 1,5; 2,22a; 5,1-2) y
la “juvenil condicién” del “obispo” de Magnesia (S. IGNACIO A., Magn. 3,1): cf. C. SpicQ, Les
épitres pastorales, Paris 1947, 146s; P. DORNIER, Les Epitres Pastorales, Paris 1969, 81; J.
ROLOFF, Der erste Brief an Timothdius (EKK, XV), Neukiirchen-VIuyn 1988, 251s. Por lo demés
la presidencia de la Eucaristia por “el obispo o por quien de €l tenga autorizacién” (S. IGNACIO
A., Esm. 8,1) reverbera sin duda una tradicién apostélica o muy antigua: cf. Act 20,28 (“iglesia”
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asambleas litdrgicas: El obispo *. El comunica a la asamblea cristiana el
anuncio pascual, parafraseando homiléticamente sin duda el central mensaje
anastasioldgico: “;JESfJS, EL CRUCIFICADO, FUE RESUCITADO POR
DIOS! jNO ESTA AQUI! jVED EL LUGAR, DONDE YACIA!” (v. 6). La homi-
lia pascual mencionada ante todo al sujeto pasivo de la resurreccién: “Jests, el Cru-
cificado”. En evidente sintonfa con el primitivo kérigma y catequesis de
Pablo y sus colaboradores a los fieles de Corinto y Galacia: “;Nosotros pre-
dicamos a Cristo crucificado” y por cierto expiatoriamente o “crucificado
por vosotros;” *. Luego el anuncio homilético giraba en torno a la medular
tradicién pascual: “jFue resucitado por Dios” (=egérthe)! Con este verbo
(=egeiro) y en esa forma verbal (=pas. aor. ingr.) se predicaba y catequizaba
frecuentemente, en las primitivas comunidades cristianas, la resurreccién del
Seiior, valorada ésta como la gesta anastdsica de Dios en Jests o en el mesid-
nico “crucificado” *. Por lo demds, con el “/no estd aqui!” muy probable-
mente subrayaba el predicador la realidad de la Resurreccion corporal y del
sepulcro vacio: Es el mismo “Jests el Nazareno”, previamente “crucificado”
quien “fue resucitado” por Dios y, por ello, “no estd en” el sepulcro o en “el
lugar donde lo pusieron” (v. 6), sino que “sus discipulos” mismos “verdn”
resucitado (v. 7) al antes “crucificado” y sepultado o a Quien algunas muje-
res “miraban dénde lo ponfan” (Mc 15,47 par.). Asi subraya esa pascual tra-
dicién evangélica la corporalidad de la Resurreccion de “Jestis el Nazareno”
o la mismidad fundamental del “Resucitado” por Dios y del previamente
“Crucificado” por los hombres. En sintonfa total, una vez mds, con el primi-
tivo kérigma apostélico y catequesis cristiana: “A Jests el Nazareno, ... le
mataron... en la cruz”, pero “Dios lo resucité” del sepulcro y “ni fue aban-
donado en el hades ni su carne vio la corrupcién” sepulcral *: “;No estd
aqui!”; quien efectivamente fue crucificado y luego puesto “en el sepulcro...,
Dios le resucité de entre los muertos” y “no vio la corrupcién” sepulcral *:
“/No estd aqui!”; 1o que, por lo demads, equivale a decir que “la muerte ya no
domina sobre Cristo, una vez resucitado (=egerthéis) de entre los
muertos” ©: jEntre éstos “no estd” ya el que “murid al pecado una vez para
siempre y” ahora “vive para Dios”! ¢; pues quien “murié por nuestros peca-
dos y fue sepultado, y” del sepulcro “fue resucitado por Dios al tercer

o “asamblea de Dios”) = 1Cor 11,17-27: vv. 18 (“iglesia” o “asamblea”). 22 (“iglesias” o “asam-
bleas de Dios”).

56.1Cor 1,13.18; Gal 3,1; cf. 1Cor 2,2.

57. Asi con J. SCHMITT, a.c., 543, y otros autores.

58. Act 2,22-24.31b.

59. Act 13,29-30.37.

60. Rm 6,9.

61. Rm 6,10; cf. 1Pe 3,18.
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dia...” % ;Ya “no estd” en “el lugar donde yacia”! Con sorprendente énfasis
resaltaba pues el “joven” predicador la corporalidad del Resucitado e, impli-
citamente, su vaciado Sepulcro; sin duda, por valorar aquélla y éste como el
confirmante signo de la Resurreccién . Por lo demds, la imperiosa orden de
transmitir esa anastasiolégica Victoria de “Jesus el crucificado” “a sus disci-
pulos”, es decir, a quienes ciertamente “Le verdn” resucitado (v. 7), suena
como una final y urgente parénesis o exhortacién: Que la asamblea de los
oyentes no privatice y si trasmita el recibido anuncio pascual a los que, aun-
que “discipulos” de Jestis o ya fieles, atin no han tenido un encuentro perso-
nal con el Resucitado y, para creer adultamente en El, necesitan experimen-
tar su Resurreccion o “verle” victorioso de toda muerte en los “sepulcrales”
eventos de la propia historia: {En éstos “Le verdn”!

Resumiendo estos andlisis: La anastasioldgica tradicién evangélica sobre
“la visita de las mujeres al sepulcro de Jests” fue transmitida por la primitiva
Comunidad jerosolimitana en la situacién vital de su dominical culto eucarfs-
tico en “el sepulcro”, presidido aquél por su “joven” obispo. Cuya homilia
giraba en torno al anuncio pascual sobre la gesta anastésica de Dios: jEl
“resucité” coporalmente a “Jesis” o al mesidnico “Crucificado” del sepulcral
“lugar, donde yacia” un tiempo muerto y sepultado! Un homilético anuncio
que, de cuantos lo recibieron, exige ser trasmitido a los que atin necesitan
“yer” al Resucitado o, en sus existenciales eventos de “sepulcro”, encontrar-
se personalmente con el Sefior de la muerte.

B. UNA TRADICION HISTORICA

Aiiadamos seguidamente que esa pascual tradicion evangélica no es crea-
cién literaria de 1a Comunidad cristiana, reverberando por el contrario en ella
varios objetivos indicios y criterios a favor de su historicidad sustancial ©.

62. 1Cor 15,3-4. Tanto el kérigma paulino (1Cor 15,3-11) como la pristina confesién anas-
tasiol6gica (1Cor 15,3b-5), por él usada, implican la realidad del sepulcro vacio: cf. S. SABUGAL,
Cristo “fue resucitado al tercer dia...” (1Cor 15,4-8): EstAg 25 (1990) 487-503: 495s.

62a. Asi con muchos autores: cf. supra, n. 3.

63. Cf. W. NAUCK, a.c., 249-50; H. von CAMPENHAUSEN, o.c., 21-28.35-42; X. LEON-
DUFOUR, Les Evangiles, 446 (trad. espafi., 391); E. GUTWENGER, a.c., 262-65; E. RUCKSTUHL,
o.c., 47-52; H. SCHLIER, o.c., 28; J. DELORME, e.c., 140s; E. L. BODE, o.c., 159-73; J. JEREMIAS,
o.c, 289 (trad. espaifi., 352s); B. RIGAUX, o.c., 300-1; J. KREMER, e.c., 155-59; E. DHANIS, e.c.,
599-601; W. KASPER, o.c., 150 (trad. espaii., 156); Ch. H. DoDD, El Fundador 195s; J. GNILKA,
Markus 11 345-47; y otros autores: cf. supra, n. 3.
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a) Aquella tradicidn, en efecto, gira en torno al “sepulcro” de Jesus: A
donde “llegaron” algunas mujeres y de donde “salieron” tras haber “entrado
en” él y constatar vacio aquel “lugar donde yacia” su cadéver.

Abhora bien, esa tradicion sobre “el sepulcro vacio” es atestiguada por el
miiltiple testimonio explicito de los cuatro Evangelistas ¢ e, implicitamente,
tanto por un kérigma de Pedro © y dos de Pablo % como una de las més pris-
tinas confesiones de la Comunidad cristiana : Esos cuatro testimonios expli-
citos y otros tantos implicitos son criterio seguro de su historicidad sustan-
cial.

b) A esto se suma el marcado contraste de esa pascual tradicién evangé-
lica con muchos datos caracteristicos de las pristinas tradiciones anastasiolé-
gicas de la Comunidad primitiva: a la ausencia de argumentos biblicos ¢, asi
como de titulos y confesiones cristoldgicas ®, se suma la falta de reflexién
teol6gica sobre la eficacia soterioldgica, bautismal y escatoldgica de la Resu-
rreccién ™, asi como sobre la modalidad corporal del Resucitado ™. Es pues,
claro: jLa primitiva Comunidad cristiana no puede crear una tradicién pas-
cual polidisonante con su propia anastasiologia! jLos origenes de aquella tra-
dicién son otros!

¢) ¢Se enraiza quizd en el judaismo antiguo? Pero la disonancia entre el
nicleo de aquella tradicién evangélica y las respectivas concepciones judai-
cas es total. Asi lo refleja ya el silencio o el modo negativo como casi todos
los autores hebreos, que escribieron sobre Jesus, se expresan a cerca de su
resurreccién . Por lo demds, la resurreccién del Mesias es una concepcién

64. Mc 16,1-8 par; Jn 20,1-10.

65. Act 2,24-32: cf. S. SABUGAL, “/Dios lo hizo Sefior y Mesias!” (Act 2,14-41): EstAg 25
(1990) 199-213: 212.

66. 1Cor, 1-11: v.4 (cf. supra, n. 62); Act 13,29-30.34-37: cf. S. SABUGAL, “;Dios cumplié la
promesa” patriarcal, “resucitando a Jests!” (Act 13,16-41): EstAg 24 (1989) 549-83: 571-72.576s.

67. 1Cor 15,3b-5 (v.4).

68. Cf. 1Cor 15,4; Act 2,24-32; 13,32-37, etc.

69. Cf. 1Cor 15,3-5; Rm 1,3-4; 4,24-25; 10,9; 1Tes 1,10.

70. Cf. Rm 4,25b; 6,4.10-11 (= Ef 2,6; Col 2,12), 1Tes 4,14 (= Rm 8,11; 1Cor 15,20-25).

71. Cf. 1Cor 15,44-45 (= Fil 3,21; Col 3,4). Anélogo contraste refleja la presencia en el
sepulcro de mujeres, no de hombres (= 1Cor 15,5-8). Asi con: E. RUCKSTUHL, o.c., 51; J. DELOR-
ME, e.c., 142; E. L. BODE, o.c., 160s; B. RIGAUX, o.c,, 300; J. KREMER, e.c., 157; J. GNILKA, Mar-
kus 11 346. Sobre este muiltiple constraste de la tradicién evangélica acerca del “sepulcro-vacio”
con la anastasioldgica tradicién cristiana, cf. W. NAUCK, a.c., 249s; B. RIGAUX, o.c., 300.

72. Al silencio de algunos (cf. p.e.: C. BRUNER, Under Christus oder das Wesen eines
Genies, Berlin 1921; S. SANDMEL, We Jews and Jesus, London 1965; ID., A jewish understanding
of the New Testament, New }ork 1974; ID., Judaism and christian Beginnings, New York 1978; J.
ISAAC, Jésus et Israel, Paris “1959; SCH. BEN. CHORIN, Bruder Jesus. Der Nazarener in Jiidischer
Sicht, Miinchen 1967; Ip., Jesus in Judentum, Wuppertal 1970; ID., Theologia Judaica, Tiibingen
1982, 1-71; D. FLUSSER, Jesus, Hamburg 1968; ID., Jesus: EncJud X 10-14; G. VERMES, Jesus the
Jew, London 1973; P. LAPIDE, Ist das nicht Joseph’s Sohn? Jesus in heutigen Judentum, Stutt-
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del todo ajena a la mesianologia del ortodoxo judaismo antiguo 7, para quien
aquél es s6lo “un hombre de excepcionales cualidades” y como tal mortal ;
de ahi la decidida oposicion de las autoridades judaicas al anuncio apostélico
sobre la resurreccién del Mesias Jesus y la por aquéllas inventada “leyenda
sobre el robo” de su cadaver por los “discipulos” ™: {Habia que desenraizar o
sofocar esa judaica herejia mesianolégica y anastasiolégica! No menos antiju-
daica es la misién confiada por el “joven” mensajero celeste a “Maria la
Magdalena”y las otras mujeres de atestiguar —“jdecidlo!”— a “sus discipulos”
la resurreccién del Maestro (v. 7): En el contexto de la antigua concepcién
judaica sobre las mujeres ™, ésta era considerada “incapaz de dar testimonio”
creible o valido ”. Se comprende, pues, que “las palabras” o el anuncio pas-
cual de aquéllas “les parecié” a los judios discipulos de Jests “un delirio
femenino” y, por ello, “no les crefan” ; esto muestra que, a pesar de los rei-
terados vaticinios autoanastasiolégicos del mesidnico Maestro ™, tal noticia
sobre su resurreccién fue para sus judios discipulos tan inesperada como lo
fue para las mismas mujeres o a quienes el anuncio pascual los “sorprendic™

gart 1976; In., Er predigte in ihren Synagogen. Jiidische Evangelienauslegung, Giitersloh ?1985;
E. LAVINE, Un judio lee el Nuevo Testamento, Madrid 1980; se suma la valoracién negativa de
otros: cf. J. SALVADOR, Jesus-Christ et sa doctrine, 11, Paris 1865, 215-19: 216s; J. KLAUSNER,
Jesus von Nazareth, Jerusalem (1922) “1952, 494-99 (trad. espag., Buenos Aires 1971, 356-59);
C. G. MONTEFIORE, The synoptic Gospels, 1 (1927), New York “1968,397-411; ScH. BEN. CHO-
RIN, Bruder Jesus: “Theologia Judaica”, Tiibingen 1982, 6-10. Una valgente excepcion: P.
LAPIDE, Auferstehung. Ein jiidisches Glaubenserlebnis, Stuttgart-Miinchen ~1986, 52s (el autor
ofrece algunos testimonios positivos de ilustres rabbis: cf. o.c., 84s); cf. también S. SANDMEL, A
Jjewish understanding, 283s.

73. Cf. S. SABUGAL, Christds, Barcelona 1972, 26-65 (fuentes + bibliogr.).

74. Asi explicitamente IV Esdr 7,29: cf. S. SABUGAL, o.c., 30, n.31.

75. Cf. Act 4,1-3.18; 5,17, Mt 28,11-15. Tras la redaccion mateana de este texto late una
“tradicion” pre-redaccional (J. GNILKA, Matthius 11 489) de substancial historicidad indiscutible;
cf. E. LOHMEYER, Das Evangelium des Matthius, Gottingen 21958,410s; B. RIGAUX, Témoignage
de I'évangile de Matthieu (Pour une histoire de Jésus 2), Bruges 1967, 149s; M.-J. LAGRANGE,
Evangjile selon S. Marthieu, Paris *°1927, 542; J. ScuMip, Das Evangelium nach Matthius, Regens-
burg 1965, 382s (trad. espaii., 548-50); W. GRUNDMANN, das Evangelium nach Matthius
(ThHKNT 1), Berlin 1968, 517s.

76. Cf. A. OEPKE, Guné: ThAWNT 1 776-90: 781-84; J. LEIPOLDT, Die Frau in der antiken
Welt und im Ur%hrinenmm, Leipzig-Giitersloh 1954, 69-114; J. JEREMIAS, Jerusalem zur Zeit
Jesu, Géttingen ~1962, 395-413 (trad. espaii., 371-87; W. GRUNDMANN, Los judios en Palestina:
“El mundo del NT” (ed. J. Leipoldt-W. Grundmann), I, Madrid 1973, 159-304: 189-97; S. SABU-
GAL, Liberacion y secularizacién, Barcelona 1978, 165s.

77. M. Sheb.IV 1; TbB.Q.88; Sifreé Dt 190 (= Dt 19,17); FL. JOSEFO, Ant. Jud. IV 219: cf.
STR. BILL, III 217.251.259; E. OEPKE, a.c., 782; J. JEREMIAS, o.c., 412 (trad. espaii., 386); S. SABU-
GAL, o.c., 165. Lo subraya recientemente un autor hebreo, en referencia al mencionado texto
evangélico: cf. P. LAPIDE, Auferstehung 54s.

78. Lc 24,11; cf. 24,22s; Mc 16,9-11.

79. Mc 8,31 par; 9,31 par; 10,34 par; Jn 2,19.
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y “atemoriz6”: {No lo esperaban aquéllos ni éstas! Que todo ello, sin embar-
go, no lo hubiesen hundido en el silencio y si fuese comunicado, primero por
una judeo-cristiana tradicion oral (Cf. infra) y luego por cuatro () relatos,
“eleva la fidedignidad “histérica” “de los centrales asertos evangélicos”
sobre la visita de las mujeres al sepulcro ® y, m4s atin, la de su detectada tra-
dicién pristina: jSe remonta a la judeo-cristiana comunidad de Jerusalén!

d) En efecto, el colorido palestinense y, mas exactamente, el matiz jero-
solimitano de esa tradicién es indiscutible:

Lo es ya “EL SEPULCRO” DE JESUS, en torno a cuya mencién gira toda
la detectada tradicion evangélica. En “el lugar llamado Gélgota”, sito “afue-
ra de” Jerusalén pero “cerca de la ciudad” ®, fue ciertamente crucificado ®y
sepultado ® Jesus: En “un sepulcro escavado en la roca” y cuya “puerta” fue
tapada con “la piedra” ¥, de cuya “autenticidad” e identificacién con el tradi-
cional “Santo Sepulcro” jerosolimitano “apenas se puede dudar” ®. Es, pues,
solidamente histérica la tradicién evangélica sobre “el sepulcro” de Jestis o
“el lugar” geogrdfico “donde yacia” su caddver, antes de que “fuese resucita-
do por Dios” de alli: {“El lugar” geogrdfico donde “cayé en tierra” el sagra-
do “grano de trigo” y, hundido en el surco del “Sepulcro”, fue fecundado
por la anastasizante “potencia salvifica del Padre”, para “dar mucho fruto” o
resucitar como “Espiritu vivificante” de cuantos viven y mueren “en comu-
nién con” El! *,;“El lugar” geogrdfico, donde, el mesidnico Jests “fue sepul-

80. Asf se expresa un autor hebreo de nuestro tiempo: P. LAPIDE, o.c., 55 (lo cursivado es
nuestro); cf. también P. BENOIT, Passion et résurrection, 295.

81. Mc 15,22 par; Jn 19,17.20; Hebr 13,12. “La autenticidad del calvario no es dudosa” (M.-
J. LAGRANGE, Marc 426), y “la mayor parte de los arquedlogos aceptan que ese lugar se encuen-
tra en interior de la Iglesia del Santo Sepijlcro” (J. BLINDER, o.c., 363: bibliograffa): cf. G. DAL-
MAN, Orte und Wege Jesu, Giitersloh “1924 (repr. Darmstadt 1967), 365-76; F. M. ABEL,
Syrie-Palestine, Palestine 1932, 575; H. VINCENT, L’autenticité des Lieux Saints, Paris 1932, 54-
92; H. LESETRE, Calvaire: DB II 77-87; A. E. MADER, Kalvaria: LThK V 759s; O. EISSFELDT,
Golgotha: RGG” II 1306; J. JEREMIAS, Wo lag Golgotha und das Heilige Grab?: Angelos 1
(1925) 161-73; Ip., Golgotha und ﬁier heilige Fels: Ib. 2 (1926) 74-128; C. Kopp, Die heiligen Stit-
ten der Evangelien, Regensburg “1964, 422-36; J. FINEGAN, The Archeology of the New Testa-
ment, Princeton (N.Y.) 1978, 163-64.166-68.

82. Mc 15,22-23 par; Jn 19,17-24.

83. Mc 15,42-47 par; Jn 19,38-42.

84. Mc 15, 46 par; Jn 19,41. Tal era la praxis del antiguo judaismo palestinense: cf. infra, n.
96 (bibliogr.).

85. C. Kop, o.c., 436-44: 444; J. BLINZER, o.c., 400-15: 402. A este respecto, cf. A. LEGEN-
DRE, Sepulcre (saint): DB V 1651-65: 1660ss (bibliogr.); G. DALMAN, o.c., 376-402; H. L. VIN-
CENT-F. M. ABEL, Jérusalen, Paris 1914, 89-300; C. Kopp, Heiliges Grab: LThK V 120-22
(bibliogr.); J. FINEGAN, o.c., 164-69; P. TESTINI, L’Anastasis alla luce delle recenti indagini,
Oriens Antiquus 3 (1964) 263-92; R. H. SMITH, The Tomb of Jesus: BA 30 (1967) 74-90.

86. Jn 12,24; Rm 6,4; 1Cor 15,45; Jn 11.25-26 (= 1Tes 4,14; 1Cor 15,24; Rm 6,3-11; Col 3,1-4).
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tado”, tras expiatoria y vicariamente “morir por nuestros pecados segtin las
Escrituras” ¥. {“El lugar” geogrdfico, de donde “por nuestra justificacién”
Cristo “fue resucitado por Dios” y, ciertamente, “al tercer dia segun las
Escrituras™! ®. {“El lugar” geogridfico donde, con su real muerte expiatoria y
su resurreccion justificante, “Cristo Jesus destruyé la muerte” y vencié al
shedl e “hizo irradiar la vida” de la resurreccién universal! ®.;“El lugar” geo-
grifico donde, con su real muerte expiatoria, el encarnado “Hijo” de Dios
“aniquil6 al” diabdlico “sefior de la muerte” y, mediante su justificante resu-
rreccién, “liberé a cuantos, por el miedo a la muerte, estaban de por vida
sometidos a esclavitud”! *. ;“El lugar” geogrifico, donde fue sepultado
quien realmente “muri6” y de donde “resucitd, para ser Sefior de muertos y
vivos™! ., {“El lugar” geogrifico, donde “el Hijo del hombre” mesidnico
“estuvo muerto” y de alli resucitado, “ahora vive” para siempre como Domi-
nador de “la muerte y del hades™! %. | “El lugar” geogrifico, donde el Padre,
mediante el vivificador Espiritu Santo, dijo si al sacrificio redentor de su
Hijo amado y sell6 el valor universalmente expiatorio de la pasién y muerte,
sufridos por su filial siervo mesidnico! |“El lugar” geogrdfico iluminado por
la fulgurante luz de la Resurreccidn, que devino y es el fundamento de la
“fe” cristiana! ®. ;“El lugar” geogrdifico, donde albored la aurora de la espe-
ranza humana en la Vida eterna! | “El lugar” geogrdfico, donde, con la anas-
tasizante revivificacién del Resucitado, se encendi6 la chispa del “fuego” tra-
ido por Jesuis “a la tierra” * o aquella caridad devoradora, que desde hace
dos mil afios enamord con Cristo a millones de personas y es la fuerza motriz
tanto de la evangelizacién como de la multiforme accién pastoral de la Igle-
sial {“El lugar” geogrdfico, donde “renaci6” la imperecedera y vivificante
vida Cristo o la cabeza de su Cuerpo eclesial y, por tanto, también el “seno”
terrenal de la Iglesia o la cuna del cristianismo! ;“El sepulcro vacio” de Jesiis
resucitado es “el lugar” geogrdfico, donde, por primera y tinica vez en la his-
toria del hombre, la resurreccion vencié a la tumba y la vida triunfé sobre la
muerte! ;“El sepulcro” vacio del Sefior resucitado es “el lugar” geogrdfico,
donde Dios realiz6 la mayor y culminante gesta salvifica de toda la historia de
la salvacion! ;“El sepulcro” vacio del Resucitado es, pues, “el lugar” geogrdfi-

87. 1Cor 15,3b-4a; cf. Rm 4,25a.
88. Rm 4,25b; 1Cor 15,4b.

89. 2Tim 1,10; cf. 1Cor 15,22.

90. Hebr 2,14-15.

91. Rm 14,9; cf. Act 10,42.

92. Apoc 1,13.18; cf. Jn 5,21.25-26.
93. Cf. 1Cor 15,14.17; Rm 4,24.25b.
94, Lc 12,49.
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co incomparablemente mds importante y, ciertamente, el mds sagrado asi
como el de mayor significado ecuménico de todo el universo!

Andlogo colorido palestinense tiene “LA PIEDRA” encontrada “corrida”
-iDios la corrié!- por las mujeres (v. 4), tras haber sido cubierta con ella “la
puerta del sepulcro” de Jesus *. Tal era la praxis funeraria del antiguo judais-
mo palestinense *. La anastésica gesta salvifica de Dios en “Jestis” comenzd,
pues, con “correr la piedra”, que cerraba el ingreso al “sepulcro” del “Crucifi-
cado”. Y puesto que las apariciones “corporales” del Resucitado (Cf. infra)
contradicen la posibilidad de que su caddver haya sido robado, el significado
de “la piedra corrida” por Dios no es apologético sino anastasiol6gico: Expre-
sa la posibilidad de la Resurreccion y, a la vez, el inicio de esta salvifica gesta
anastdsica o la epifanica demostracién de la victoria divina sobre el sepulcro y
el “sheol” ”, ambos estrechamente relacionados en la thanatologia veterotes-
tamentaria y judeo-palestinense *. Lo que significa: En el triunfo divino sobre
“el sepulcro” de Jestis, el Dios que “puede resucitar del sepulcro a los muer-
tos” asi como “librarlos del shedl y de la muerte” *, por “tener en sus manos
la llave de los sepulcros” '™ o ser el Sefior de la muerte, inaugurd su total “vic-
toria” escatoldgica sobre “la muerte” corporal * o sobre el sepulcro de los
muertos. ;La tumba no serd la definitiva morada del hombre!

Judeopalestinennes son asimismo los NOMBRES DE LAS MUJERES, que
visitaron “el sepulcro” de Jesis y, tras escuchar el anuncio pascual, fueron
encargadas de comunicarlo a los “discipulos” del Resucitado: “Maria” o la
“Miryam” veterotestamentaria y judaica '®, “Marfa la Magdalena” '® y “Salo-
mé” ™, Ellas fueron pues las primeras personas que constataron vacfo “el
sepulcro” de Jesus, escucharon el anuncio de su Resurreccién y fueron encar-

95. Mc 15,46 = Mt 27,60.

96. Cf. STR.-BILL., I 1051; G. DALMAN, o.c., 391s; M.-J. LAGRANGE, Mc 443; C. Korp, o.c.,
437, J. BLINZER, 0. c., 400. J. FINEGAN, o.c., 167s. Sobre la praxis del sepelio en el judaismo anti-
guo, cf.: S. Krauss, Talmudische Archéologie, 11, Leipzig 1911, 54-82; STR.-BILL., I 1047-51; G.
DALMAN, o.c., 287-402; J. BLINZER, o.c., 385-404 (passim); J. GNILKA, Markus 11 334-36 (trad.
espail., 392s).

97. Asi con X. LEON-DUFOUR, Résurrection 155s (trad. espai., 169).

98. Cf. R. DE VAUX, Instituciones del Antiguo Testamento, Barcelona 1964, 94s; S. SABU-
GaL, Credo 127, n. 53; O. MICHAEL, Mnéma: ThAWNT IV 683.

99. Asf lo confesé la orfodoxa fe anastasioldgica del antiguo judaismo pelestinense: cf. S.
SABUGAL, La fe del Judaismo antiguo en la resurreccion de los muertos: RevAg 30 (1989) 143-54:
149ss.

100. TgPIGén 30,32; cf. Apoc 1,18.

101. Cf. 1Cor 15,51-57.

102. Cf. supra, 000, n.24 (fuentes + bibliografia).

103. Asi designada por ser natural de “Magdala” o la ciudad sita en la orilla occidental del
lago de Genesaret: cf. G. DALMAN, o.c., 134-36; C. KoPP, o.c., 246-51: 246s; M. MEINERTZ, Maria
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gadas de trasmitirlo a los cobardes discipulos del Maestro resucitado: jAsi
devinieron aquéllas no sélo las primera oyentes del anuncio pascual, sino tam-
bién las primeras evangelizadoras “del mayor Acontecimiento de la historia
humana” o “de la mds sensacional Noticia” escuchada por “el hombre”! .

También el veterotestamentario y judaico nombre “JESUS” (=Yeshiia),
abreviacién de la nominal forma plena “Yehoshtia” =Jahveh es salvacién o
Dios salva '%, era muy frecuentemente usado por el antiguo judaismo palesti-
nense como designacion de personajes Aistéricos de aquel tiempo . Con la
persona histérica del “salvador” mesidnico “Jests” '® se identifica fundamen-
talmente, por tanto, el “Jesis... resucitado” por Dios y por El “exaltado”
plenipotenciariamente a la dignidad de tnico “Salvador” universal tanto de
los “pecados” como de su “salario” o de “la muerte” ',

Un indiscutible trasfondo judeopalestinense reflejan finalmente los
numerosos SEMITISMOS de la mencionada tradiciéon evangélica: Ya la fre-
cuente construccién paratdctica ' asf como las expresiones cronoldgicas
“pasado el sdbado” ™ y “el primer dia de la semana” % también el pasivo
divino “fue resucitado” ¥, el cual ademds expresa la concepcion anastasiold-
gica del Antiguo judafsmo palestinense sobre Dios como exclusivo agente de
la resurreccién *, sintonizando asimismo aquella forma verbal con la respec-

Madalena: RevCB 3 (1959) 26-38; E. P. BLAIR, Maria of Magdala: IDB III 288s; B. KIPPER,
Maria Magdalena: EncBibl IV 1315-18 (bibliogr.).

104. Homénimo nombre judaico de la hija de Herodias y Herodes Filipo (cf. FL. JOSEFO,
Ant. Jud. XVIII 130.133.137) asf como de la hermana del rab. Gamaliel: cf. E. SCHURER, Ges-
chichte 11 445, n.139.

105. S. SABUGAL, Liberacién y secularizacion, Barcelona 1978, 185. Subrayado reciente-
mente por el més alto Magisterio de la Iglesia: cf. JUAN PABLO II, Epist. apost. MD, V 16: AAS
80 (1988) 1653-1729: 1690s.

106. Cf. STR.-BILL., I, 63s; M. NOTH, Die israelitischen Personennamen in Rahmen der
gemeisamen Namengebung, Stuttgart 1928, 106s; R. E. BROWN, The Birth of the Messiah, Gar-
den City (N.Y.) 1979, 131 (trad. espaii., Madrid 1982, 129).

107. Cf. W. FOERSTER, Jesoils: ThWNT III 284-94: 285s; S. SABUGAL, Credo 317 (bibliogr.).
Sobre su uso por el judaismo postcristiano, cf. STR.-BILL., I 64; W. FOERSTER, o.c., 286s; M. JAs-
TRON, Dictionary 600 (ad voc.).

108. Act 13,23; Mt 1,21; Lc 1,31b + 2,11; Jn 4,42.

109. Act 4,32; 5,31; 1Jn 4,14; Rm 6,23.

110. Cf. M. BLACK, An aramaic approach to the Gospels and Acts, Oxford 31967 61-69.

111. Reproduce probablemente la respectiva expresién aramaica del judaismo rabinico (
=motzaé shabbdt: cf. STR.-BILL., 1 1052) o targtimico (= batdr shabbatih: TgPILev 23,16 etc).
Asi con: E. RUCKSTUHL, o.c., 49s; J. KREMER, e.c., (“Uber das leere Grab”), 152; y otros autores.

112. Hebraismo usado con frecuencia por la antigua literatura judeo-palestinense (Str.-
Bill., T 1052s; E. LoHSE, Sdbbaton: ThWWNT VII 1-35: 6-7.20) y, ciertamente, no creado por la
antigua Comunidad judeo-cristiana, cuya expresién respectiva fue “al tercer dia” (1Cor 15,4b).
Asi con: E. RUCKSTUHL, o.c., 49s; E. L. BODE, o.c., 160-62; J. KREMER, e.c., 157.

113. El uso del verbo en su forma pasiva, para evitar el ngmbre de Dios (= “pasivo divi-
no”), es un semitismo (cf. G. DALMAN, Die Worte Jesu, Leipzig “1930, 184; STR.-BILL., I 443; J.
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tiva de dos pristinas confesiones cristoldgicas de la palestinense Comunidad
judeo-cristiana '*; semitica es finalmente la exhortacién tranquilizante “no
temdis” ¢

Resumiendo los precedentes desarrollos, podemos decir: Varios indicios
objetivos de la evangélica tradicién anastasiolégica sobre la visita de las
mujeres al sepulcro de Jesis muestran que se trata de una tradicién muy
antigua y, dado su neto colorido palestinense, proveniente con toda probabi-
lidad de la pristina Comunidad jerosolimitana; pero no creada por ésta, sino
en marcado contraste con varias de sus concepciones anastasioldgicas. La
historicidad sustancial de aquella tradicion sobre “el sepulcro” vacio de
“Jesus” o el corporalmente “Resucitado” por Dios y su identidad suatancial
con “el Crucificado” es, pues, un dato literariamente seguro y cinetificamen-
te vdlido. Esta conclusion, en la que desemboca nuestro previo anélisis hist6-
rico-tradicional del relato evangélico, arropa transcendentales implicaciones
teoldgicas. Muestra, ante todo, la dimension histérica del Cristianismo y de
la fe cristiana, enraizados en el evento histdrico-salvifico de la Resurrec-
cién ": Aquél no es una religién de la idea ni un cédigo moral ni una filoso-
fia de principios, sino la religion de la historia salvifica, iniciada por Dios con
la vocacién de Abraham y por El culminada en la resurreccién de Jests. Con
cuyo histérico-salvifico Evento anastésico, por lo demds, alcanza el optimis-
mo cristiano su insuperable cima: Anclado en la super-bondad de todos los
seres creados por Dios ', prolongado tanto en la vocacién y universal pro-

JEREMIAS, Die Abendmahlsworte Jesu, Gottingen *1067, 194s: traduc. espafi., 220s), siendo “fre-
cuente en” el antiguo Targum Palestinense al Pentateuco (= Neophyti I): A. DIEZ MACHO,
Neophyti I. IV. Nimeros, Madrid 1974, 54*.

114. Cf. S. SABUGAL, a.c., (supra, n. 99), 149-151.

115. 1Cor 15,3b-5: v. 4b (= egérgetai); asi con J. JEREMIAS, o.c., 96-98 [trad. espafi., 107-9] y
otros varios autores, citados por S. VIDAL, La Resurreccién de Jesis en las cartas de San Pablo,
Salamanca 1982, 182, n. 76); Rm 4,25 (= egérthe); asi con J. JEREMIAS, Pais Theoii: ThWWNT V
200; Theologie NT 281 (trad. espail., 343), y otros autores: citados por S. VIDAL, o.c., 199, nn. 33-
34. Por lo demds, andlogo pasivo divino (= egerthésontai) fue usado ya por la anastasiologia
veterotestamentaria (Is 26,19: LXX). ;Es también semitico el aserto “no estd aqui” (v. 6)?:
Unico en el NT (Mc 16,6 par), reproduce quizé el correspondiente hebraico o aramaico “en
poh”: cf. 1 Re 22,7 (=2 Cron 18,7): 2 re 3,11; 10,23,

116. Reproduce, sin duda, la correspondiente aramaica “otidhaliin (= hebraica: al firait):
Usada por Dios o un representante suyo en el contexto de “oraculos de salvacién” y de relatos
teofinicos, en éstos para preservar el miedo ante el encuentro con lo divino (cf. TgPIGén 15,1;
21,17; 26,24; 46,3; TgPSEx 14,13; 20,20; TgPIDt 1,20 etc.). Sobre el significado de la férmula
hebraica, cf. S. FLATH, Furcht Gottes, Stuttgart 1963, 13-22: 17ss; J. BECKER, Gottesfurcht im AT
(AB 23), Roma 1965, 50-55; G. WANKE, Phobéo: ThWNT IX 119; B. COSTACURTA, La vita
minacciata. Il tema della paura nella Bibbia Ebraica (AB 119), Roma 1988, 257-61.

117. Cf. 1Cor 15,1-20.
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mesa salvifica de los Patriarcas como en la liberacién de Israel, con la encar-
nacion salvifica del Hijo de Dios y su expiatoria muerte inicia la escalada de
esa cima, cuya insuperable cumbre es la resurreccién corporal de “Cristo
como primicia” garantizadora de que “todos revivirdn en” El o como “el Pri-
mogénito de” los futuros resucitados “de entre los muertos” ',

iEl histérico sepulcro vacio de Jestis resucitado es el granitico signo
orientador hacia el s6lido fundamento de la fe cristiana (=la Resurreccion) y,
a la vez, el deslumbrante faro que ilumina “la Piedra bovedal” (=el Resucita-
do) de la esperanza y del optimismo cristiano! Aquélla y éste son realmente
posibles a todo el que escuche la vivificante Palabra anastasiolégica y crea en
el salvador Anuncio pascual que, desde hace dos milenios, con la claridad y
fuerza de una trompeta grita: ;;;RESUCITO!!!

II. LA VISITA DE LOS DOS DISCIPULOS AL SEPULCRO DE JESUS
(Lc 24,12.24; Jn 20,3-10)

La tradicién evangélica sobre la visita de las mujeres al sepulcro de Jests
no es tnica. A ella se suma el informe paralelo sobre la inspeccién de dos
discipulos al mencionado sepulcro en el contexto anastasiolégico de Lucas y
Juan *, mds amplio el de éste que el de aquél: ‘

Lec 24,12.24 Jn 20,3-10

“Levantdndose sin embargo Pedro, corrié al ~ “Asi pues, sali6 Pedro y el otro discipulo, y se
sepulcro fueron al sepulcro (v.3). Corrian los dos jun-
tos, pero el otro distipulo corrié més veloz-

118. Cf. Gén 1,31; Eclo 39,33; 1Tim 4,4; Sal 104, 24; Eclés 3,11.
119. 1Cor 15,21-23; Col 1,18.

* Cf.: J. SCHNIEWIND, Die Parallelperikopen bei Lukas und Johannes (1914), Heildesheim
1958, 88s; J. SCHMITT, a.c., (Rev.SR 1951: supra, 000), 219-28; P. BENOIT, e.c. 142-49; ID., o.c,,
283--90; Ch. H. Dopb, Historical tradition in the Fourth Gospel, Cambridge 1963, 140-42 (trad.
espafl., 147-50); J.A. BAILEY, The traditions common to the Gospels of Luke and John (Suppl.
NT 7), Leiden 1963, 90-92; Ph. SEIDENSTICKER, o.c., 119s; R.E. BROWN, JokAn II 1000-2 (trad.
espafl., 1311-13; L.H. MARSHALL, Luke 888s; G. GHIBERTI, o.c., 97-99; X. LEON-DUFOUR, o.c.,
162-64.224-28 (Trad. espafi. 176-77.240-44); R. MAHONEY, Two at the Tomb. The background
and message of Jn 20,1-10, Frankfurt 1974; R. SCHNACKENBURG, Johannes 111,359-60.365-67
(trad. espafi., 377-78.383-88); J.M. GUILLAUME, o.c., 53-66; J. KREMER, o.c., 105s; J. CABA, o.co.,
178-80.305s. '
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Lc 24,12.24 Jn 20,3-10

mente que Pedro y llegd primero al sepulcro
e, inclindndose, vio s6lo los lienzos; (v.4) e, inclindndose, vio los lienzos yacentes,
sin embargo no entré (v.5); llegé pues también
Simén Pedro siguiéndolo, y entré en el sepul-
cro y observé atentamente los lienzos yacentes
(v.6) y el sudario, que habia estado sobre su
cabeza, no yacente con los lienzos sino separa-
damente plegado en un lugar (v.7); asi que
entonces entré también el otro discipulo —que
habia llegado primero al sepulcro—, y vio y
crey6 (v.8); pues atin ignoraban del todo la
Escritura: Es preciso que El resucite de entre
y regresé a su casa, admirando lo acaecido” o5 muertos (v.9). regresaron pues nuevamen-
(v.12) te a su casa los discipulos (v.10).

“También algunos de los que estdn con noso-
tros fueron al sepulcro y encontraron como
también las mujeres dijeron, pero a El no le
vieron” (v.24)..

Ya hemos detectado la interpretacién anastasioldgica de esos relatos
lucano y joanneo, en el contexto de su respectiva redaccion evangélica ! .
(Son aquéllos mera creacidn literaria de ésta o, mds bien, se remontan a una
tradicion pre-redaccional? Y, en caso afirmativo, ;puede asegurarse la histo-
ricidad sustancial de esa tradicion?

1. La pascual tradicién evangélica

La misma sinopsis muestra, que el paralelismo literario y temdtico entre
dos textos evangélicos es indiscutible: tanto Lucas como Juan afirman que
“Pedro corri6 al sepulcro” de Jests y, mds exactamente, que aquél con “el
otro discipulo” (Jn) o uno “de los que estaban con nosotros” (Lc) “fueron al
sepulcro” (Lc + Jn) del Maestro 2.

1. Cf. S. SABUGAL, La resurreccién de Jesus en el evangelio de Lucas (Lc 24,1-49): RevAg
33 (1992) 463-94: 472-74.488; ID., La resurreccion de Jesus en el cuarto evangelio (Jn 20,1-29;
21,1-14): Salesianum 53 (1991) 649-67: 654-56.

2. Lc 24,12.24; Jn 20,2-3. La autenticidad de Lc 24,12 (omit. D,it,syr*, Marc, Diat, Euc + ed.
criticas de T,S,A,K,L,W-H,N,A=Synop.), asegurada por la mejor tradicién manuscrita (p”
B,S,A,K,L,W,X,D,g etc), es defendida con razén por muchas ed. criticas (S,V,L,M,B,N-
A,GNT,0) asf como por muchos comentaristas (Lagrange, Grundmann, Leaney, Morris, Mars-
hall, Fitzmeyer: ad hoc.) y otros autores: J. SCHMITT, a.c., 228; K. ALAND (NTS 1965-66, 205s); X.
LEON-DUFOUR, Les Evangiles 446 (trad. espaii., 391); J. JEREMIAS, Theologie NT 290 (trad.-
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1) Por lo demds, el texto de Lc (v. 12) refleja contactos literarios con el

95

de Jn ®y, a la vez, datos caracteristicos de su autor * “El estilo es lucano” *;
como también el v. 24 refleja el estilo de Lucas ¢ . Orilladas las caracteristicas
-vocablos y fraseologia— de la literaria redaccién lucana, podemos recons-
truir la probable tradicién usada por Lucas: '

“Se levanté Pedro y corrié al sepulcro; se inclind y ve sélo los lienzos, y regre-
§6” (v.12)... fueron dos discipulos al sepulcro, y encontraron tal como las muje-
res dijeron; y no vieron a Jesus” (v. 24).

La tradicién lucana menciona, pues, la visita al “sepulcro” de Jests, rea-
lizada por “Pedro” y otro anénimo “discipulo”. Una tradicion vetusta cierta-
mente: Lo muestra ya el hecho de que “Pedro” no cree ni siquiera se admira,
tras visitar exteriormente —jsélo “se inclin6”!- el “sepulcro” y ver “los lien-
zos” de Jesis; el Apéstol, en efecto, no entré en aquél —ja diferencia de “las
mujeres”!- y s “regres6” como mero inspector suyo, sin aiin ocupar por
tanto el puesto central, que las pristinas confesiones anastasioldgicas le asig-
nan ’; por lo demads, el anonimato del otro “discipulo” precede temporalmen-
te sin duda, a la explicita mencién antigua de quienes vieron al Resucitado %
finalmente, los dos “discipulos” constataron sélo la veracidad del informe
anastasiolégico dado por “las mujeres”, sin que esa tradicién acuse atn la
pristina tendencia a subrayar el papel de solos los discipulos y silenciar el de
las mujeres °.

espafi., 353); G. GHIBERT], o.c., 98; J. MUDDIMAN, A note on reading Lk 24,12: ETL 48 (1972); J.
M. GUILLAUME, o.c., 53-57; J. KREMER, o.c., 105s. Contra J. SCHNIEWIND, o.c., 88s; R. MAHONEY,
o.c., 41-69.

3. “Inclinarse” (= Jn 20,5.11), “ver los lienzos” (= Jn 20,5), “los lienzos” (= Jn 20,5.6.7a.b),
“regresar a su casa” (= cf. Jn 20,10). A este respecto, cf. F. NEIRYNCK, Un inconected historic
present in Lc 24,12: ETL 48 (1972) 548-53; ID., Parakysas blépei (Lc 24,12 et 20,5): Ib. 53 (1977)
113-52; Ip., “Apélthen pros héauton” (Lc 24,12 et 20,5): ib. 54 (1978) 104-18:115s.

4. Cf. los estudios de J. C. Hoskins, H. J. CADBURY, M.-J. LAGRANGE y otros autores
(supra, n. 3); “Sin embargo” (= de: H. J. CADBURY 142s), “Pedro” (Mc 19, Mt 23, Lc 18 + Act
56), aor. “levantdndose” (cf. J. C. HAWKINS 16.35, H. J. CADBURY 158s), los part. “levantdndo-
se” + “admirando” + “lo acaecido” (Mc 1, Mt 0, Lc 5 + Act 3: cf. J. C. HAWKINS 17.36), pros +
acusat. (H. J. CADBURY 202s; M.-J. LAGRANGE CVII), “admirar” (Mc 4, Mt 7, Lc 12).

5. M.-J. LAGRANGE, Luc 602; I. H. MARSHALL, Luke 888.

6. Caracteristicos suyos son: la frase “algunos de los que estaban con nosotros” (cf. v. 33;
Lucas generaliza y omite detalles, p. e. de personas y ndmeros: cf. H. J. CADBURY 128s), “tam-
bién” (kai en ap6dosis: cf. C. HAWKINS 19.41), “pero a EI” (= autén): cf. H. J. CADBURY 193; M.
J. LAGRANGE CXV.

7.1Cor 15,5; Lc 24,34.

8. 1Cor 15,5-8: Si “Cefas” es nombrado en primer lugar, el “otro Discipulo” formaba parte
sin duda de “los Doce” (v. 5). ’

9. 1Cor 15,5-8; Lc 24,34; cf. Mc 16,11.
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A todo ello se suma el probable colorido semitico de la tradicién lucana:
eso refleja su frecuepte construccion paratictica de la frase * y el reiterado
uso de “y” (=kai) para introducir la frase secundaria (=“se levanté Pedro y
corrié...; se incliné y ve...” ™. No hay, pues, duda sobre la vetustez remota de
la tradicién usada por Lucas: enraizada con probabilidad en la palestinense
Comunidad judeocristiana y, por cierto, “atin més antigua que el hallazgo de
la Tumba vacia” relatado por “los Sindpticos” 2.

b) (Se puede afirmar otro tanto del mencionado texto joanneo? Diga-
mos de inmediato, que el relato acusa por doquier la impronta redaccional
del Evangelista ®. Prescindiendo de detalles lexicogréficos y estilisticos, a su
redaccidn se debe ciertamente la identificacién del “otro discipulo” (vv.
3.4.8), que acompaii6 a Pedro, con “el discipulo al que queria Jesus” (v. 2) *;
subrayando asimismo Juan, en este contexto eclesioldgico, la carismética
“primacia del amor” (=el otro discipulo) sobre el carismético primado de la
institucién (=Pedro), pues aquél “corre mas velozmente que éste y, antes
que él, “creyd” en la Resurreccién *; redaccién joannea es asimismo la inten-
cionalidad apologética por “excluir la hipétesis sobre el rapto del cadédver”
de Jests y “contrapesar” —-mediante la visita y fe de los dos discipulos— el
testimonio” anastasioldgico “de las mujeres” *. Pero, afiaddmoslo seguida-
mente, aquel relato trasluce a la vez varios datos no joanneos e indicios obje-
tivos de la tradicién elaborada por Juan: ademds de algunas anomalias tex-
tuales (vv. 2-3) e incoherencia doctrinal (vv. 8-9) 7, a la tradicién pre-redac-
cional se remonta sin duda tanto el uso general de “la Escritura” (v. 9a)

10. Cf. M. BLACK, An aramaic approach 61-69.

11. Cf. K. BEYER, Semitische Syntax im NT (StUNT 1), Gottingen 21968, 66-72.

12. P. BENOIT, o.c., 290; cf. ID., e.c., 148.

13. Cf. R. E. BROWN, I 984-88 (trad. espaii., 1292-97); X. LEON-DUFOUR, o.c., 224-28 (trad.
espafl., 240-44); R. SCHNACKENBURG, III 359-60. 364-71 (trad. espafi., 377-78.382-88); J.
KREMER, o.c., 166-69; J. CABA, o.c., 338-41. Una no muy acusada huella, pues en este relato fal-
tan los vocablos mds caracteristicos de In: cf. Cf. M.-J. LAGRANGE, Jean XCVII; E. RUCKSTUHL,
Die literarische Einheit das Johannesevangelium, Freiburg 1951, 203-5; R. E. BROWN, I 497-98
(trad. espaii., IT 1467-69); C. K. BARRETT, The Gospel acc. to St. John, London “1978,5-7.

14. Asi R. SCHNACKENBURG, 111 364 (trad. espaii., 243); cf. también P. BENOIT, o.c., 148s; X.
LEON-DUFOUR, o.c., 227 (trad. espaii., 243); R. E. BROWN, o.c,, II 1001 (trad. espaii., 1312). Es
redaccion joannea la determinacién con el articulo (= o) del “otro Discipulo” (Jn 18,15.16;
20,2.3.4.8; cf. 21,7-9) y su caracterizacién como “el Discipulo que amaba Jests” (Jn 13,23; 19,26;
20,2; 21,20).

15. Cf. supra, 000

16. X. LEON-DUFOUR, o.c., 163 (trad. espaii. 177); cf. R. SCHNACKENBURG, 1II 367 (trad.
espail. 384s).

17. Cf. X. LEON-DUFOUR, o.c., 224 (trad. espail. 240s).

18. Juan aduce “casi siempre citas concretas” (R. SCHNACKENBURG, III 370: trad. espail.
387), de modo que la generalizante alusién a “la Escritura” (Jn 20,9) es “no joannea” y “provie-
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como el aserto anastasiolégico —tinico en Jn— “es preciso (=dei) que resucite
(=anasténai) E1” (v. 9b) *; y si la supuesta ignorancia de los dos discipulos
sobre “la Escritura” o testimonio del AT acerca de la resurreccién de Jesus
(v. 9) contradice al previo aserto del Evangelista (Jn 2,22), la presunta fe de
aquéllos (vv. 8-9) desintoniza con su tranquilo “regreso a casa” (v. 10):
(Podria quedar en silencio esa fe anastdsica? ;No habria tenido, més bien, el
efecto de una explosion pascual o una incontenida confesion anastasiolégica
entre los demds discipulos o seguidores del Maestro resucitado? Es claro que

A%

“crey6” (v. 8b) se debe a la redaccion joannea *. Eliminados pues, éstos y
otros datos redaccionales, ésta serfa la tradicién usada por el Evangelista *:

“Sali6 Pedro y otro discipulo y se fueron al sepulcro (v. 3)... y entraron en el
sepulcro y observaron atentamente los lienzos yacentes (v. 6b) y el sudario,
que habia estado sobre Su cabeza, separadamente plegado en un lugar (v. 7);...
vieron y [se asombraron] (v. 8b). Pues atin no conocfan la Escritura: es preciso
que El resucite de entre los muertos (v. 9). Regresaron nuevamente a su casa
los discipulos” (v. 10).

Una tradicién, precisémoslo, tan vetusta como la lucana (Cf. supra): los
dos discipulos, simples observadores del sepulcro y sélo admiradores de los
“visto” alli pero no creyentes en la Resurreccién, aiin no tienen el puesto de
rango asignddoles por la pristina tradiciéon kerygmaética * asf como por la
vetusta confesién anastasiolégica y primitiva institucién eclesial #; por lo
demds, el generalizante testimonio anastasiolégico de “la Escritura” (v. 9b)
coincide con el de la pristina confesion cristolégica *, siendo asimismo muy
antiguo el aserto pascual “es preciso que El resucite” (v. 9b) ». A esos indi-
cios sobre la vetustez de la tradicién joannea se afiade el probable carécter

ne de la tradicién” usada por Jn: G. REIM, Studien zum alttestamentlichen Hintergrund des
Johannesevangeliums (SocNTS MS 22), Cambridge 1974, 11.49. Sobre las citas del AT en Jn. Cf.
también E. D. FREED, Old Testament Quotations in the Gospel of John (Suppl. NT 11), Leiden
1965.

19. Un aserto no joanneo (Jn usa siempre el verbo egefro: 2,19.20.22; 21,14) y proveniente
de la tradicion kerygmatica (cf. Act 17,3) sobre los autovaticinios anastasioldgicos de Jests (Mc
8,31; 9,31; 10,34): Asi con R. SCHNACKENBURG, III 370 (trad. espaii., 387); cf. R. E. BRowN, II
1002 (trad. espafi. 1313).

21. Nuestra reconstruccién difiere algo de la propuesta (jsin un previo anlisis histérico-
tradicional!) por X. LEON-DUFOUR, o.c., 225 (trad. espaii., 241).

22. Cf. Act 3,1-11; 4,1-20.

23. Cf. 1Cor 15,5; Act 8,14-17 + Gal 2,9.

24. 1Cor 15,4; cf. Rm 1,2-4. Sobre el cardcter tradicional de este te -imonio veterotesta-
mentario, cf. supra, n. 18.

25. Cf. supra, n. 19.
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semitico de la misma: eso traslucen su reiterada construccién paratictica de
la frase * asi como el repetido uso del asindeton ¥ y el “h6ti” epexético (v. 9) .

¢) Las dos tradiciones evangélicas —lucana y joannea— sobre la visita de
Pedro y otro discipulo al sepulcro de Jests son, pues, muy antiguas y de colo-
rido semitico. Ambas, por lo demds, coinciden en lo ensencial: Pedro con
otro discipulo “fueron al sepulcro” y, tras ver y observar “los lienzos” de
Jestis, sin creer en la Resurreccién “regresaron a su casa”. La breve tradicién
lucana precisa que, en su inspeccién, “encontraron tal como las mujeres dije-
ron”. Mucho mds amplia es la tradicién joannea: los dos discipulos observan
no sé6lo “los lienzos”, que por cierto estdn “yacentes”, sino también “el suda-
rio que habia estado sobre la cabeza de Jesiis” y ahora yace “separadamente
plegado en un lugar”; por lo demds, aquéllos “ignoraban atin la Escritura” o
el testimonio veterotestamentario sobre el designio divino (=*“es preciso”)
acerca de la Resurreccion. A los sustanciales datos comunes entre ambas tra-
diciones se suman, pues, sus accidentales divergencias. ;El origen de aquéllas
y éstas? Las mencionadas afinidades estrechas postulan ciertamente la exis-
tencia de una pristina tradicién comiin sobre dicho evento *. ;Ampliada la
tradiciéon de Lucas por la joannea? Muy dificilmente una tradicién antigua
—como la de Jn- habria oscurecido tanto la figura de “Pedro”, realzada por
las pristinas confesiones anastasioldgicas *. Algo mayor relieve tiene aquél
en la tradicion lucana: es, pues, muy probable que ésta abreviase la tradicién
joannea *, para realzar en lo posible a quien —Pedro- fue considerado por las

26. Cf. supra, n. 10. Juan emplea kai menos que los otros evangelistas: Mc 400, Mt 250, Lc¢
380, Jn 100.

27. “Contrarios al espiritu de la lengua griega” pero “altamente caracteristico del arameo”
(M. BLACK, o.c.,, 55s; M.-J. LAGRANGE, Jean CIV), esa construccién asyndética late en la tradi-
cién joannea (vv. 7-8b.9-10), ya que el “pues” (= oln) del texto joanneo es caracteristico de Jn
(ca. 190 veces): C. K. BARRETT, John” 7.

28. Claro _arameismo: cf. M. BLACK, o..c, 70-76; M.-J. LAGRANGE, Jean CIX; C. K.
BARRETT, John“ 9. Los mencionados datos arcaicos y colorido semitico de esa tradicién joannea
es indicio claro, de que en ella “aparece algo tan préximo a un testimonio de primera mano,
como hubiéramos podido desear”: Ch. H. Dobb, El fundador 192.

29. Asi con X. LEON-DUFOUR, o.c., 225 (trad. espaii., 241); A. R. C. LEANEY, a.c., (NTS
1955-56), 111-13; J. A. BAILEY, 91-95. E. L. BODE, o.c., 70; J. CABA, o.c., 179. Las mencionadas
afinidades literarias y doctrinales desaconsejan caracterizar los textos de Lc y Jn como “una tra-
dici6én independiente”: J. SCHNIEWIND, o.c., 89.

30. Cf. supra,n. 7.

30. Cf. supra,n. 7.

31. Asi con: P. BENOIT, o.c., 143s; ID., o.c., 289; Ch. H. DoDD, o.c., 141 (trad. espaii., 149);
R. E. BROWN, IT 1000-2 (trad. espaii., 1311-13); G. GHIBERT], o.c., 98; R. SCHNACKENBURG, III
370 (trad. espaii., 387). Contra quienes postulan que la tradicién joannea amplié la lucana: J.
SCHMITT, a.c., 88s; J. KREMER, Die Osterbotschaft der vier Evangelien, Stuttgart 1968, 57; J. A.
BAILEY, 0.c,, 91s; J. M. GUILLAUME, o.c., 59-62.
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primitivas confesiones anastasioldgicas como el primer discipulo en ver al
Resucitado *.

d) Un policromo y denso mensaje anastasiolégico envuelve esa tradicién
evangélica. Ante todo asegura que la constatacién del sepulcro vacio del
caddver de Jesis es un dato cierto y objetivamente indiscutible: Fue realizada
por “Pedro y otro discipulo” y, por tanto, avalada por el fidedigno testimo-
nio de “dos o tres testigos” ®. Por lo demds, ese testimonio se basa en la
“vision” y “observacién atenta” de “los lienzos yacentes” asi como del
“sudario... separadamente plegado en un lugar”. Lo que significa: El cad4-
ver de Jesuds no fue robado del sepulcro; pues el autor de tal hurto no se
habrfa detenido a despojarle de “los lienzos” y, menos atin, habria perdido
tiempo tanto en “plegar el sudario” como en colocarlo “separadamente en
un lugar”. jAsi no proceden normalmente los ladrones! jTanto menos tra-
tandose de un cualificante hurto como era para los discipulos el caddver del
Maestro! La antigua tradicién judaica sobre el nocturno hurto de aquél por
“sus discipulos”, cuyo “rumor” -segiin ;Mateo— seguia circulando “hasta el
dia de hoy” * o mientras el Evangelista redactaba su evangelio (ca. 80 d.C.),
es sblo una leyenda ingenua y maliciosamente inventada. El fidedigno testi-
monio de los dos mencionados discipulos (Cf. supra) basta para calificarla
juridicamente invélida y moralmente injusta. Por otra parte, la sola constata-
cién del caddver de Jests —realmente ausente del sepulcro, pero no robado
de alli- no produce la fe anastasiologica en quienes —los discipulos— deberian
ser los cualificados testigos del Resucitado: Aquella constatacién genera sélo
el “asombro” propedéutico de la fe pascual, siendo por tanto “el signo que
orienta hacia el reconocimiento del” Maestro resucitado *, mediante la “vi-
sién”o encuentro personal con el Vencedor de la muerte.

Sélo ese personal encuentro pascual o experiencia anastasiolégica abre
a los discipulos la inteligencia de “la Escritura” o del testimonio veterotesta-
mentario sobre el “designio divino”, acerca de la Resurreccién; un dato ates-
tiguado por los pristinos kérygmas pascuales, segtin los cuales sélo tras deve-
nir testigos personales del Resucitado entendieron los discipulos el reiterado

32. Cf. supra, n.7.

33. Dt 19, 15; cf. 17,16; Num 35,30. El judaismo antiguo no ignor6 ese elemental principio
juridico del AT (cf. STR.-BILL., I 790s), que tanto Jesis como las primitivas comunidades cristia-
nas evocaron reiteradamente (Mt 18,16; Jn 8,17; 2Cor 13,1; 1Tim 5,19; hebr 10,28); cf. H.
STRATHMANN, Mdrtys: ThAWNT IV 493; J. BEUTLER, Martyria (FThSt 10), Frankfurt 1972, 192;
ID.,, Mdrtus: EWNT 11 969-73: 971 (bibliogt.); ampliamente H. VAN VLIET, No single testimony,
Utrecht 1958.

34. Mt 28,11-15.

35. X. LEON-DUFOUR, o.c., 226 (trad. espaii., 242). Asf también, con respecto al relato
sobre la visita de las mujeres al sepulcro (Mc 16,1-8 par), otros muchos autores: cf. supra, n. 3.
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vaticinio anastasiolégico del AT *: jLa fe pascual conduce a la inteligencia de
los veterotestamentarios preanuncios pascuales!

e) Este tltimo dato muestra ya la siempre vigente actualidad de aquel
mensaje anastasioldgico. Pues al exégeta y al teélogo asi como a todo “maes-
tro y pastor” (Ef 4,11) de la Iglesia hodierna enseiia, que el Misterio Pascual
es la clave hermenéutica del AT, cuya oscuridad o “velo” en efecto ha sido
“descorrido” por Dios y “desaparece sélo en Cristo” resucitado : Quien
prescinda de aquel Evento Pascual o realmente no crea en el Resucitado se
cierra a la inteligencia del AT y, en general, de la Historia salvifica, pirami-
dalmente orientada toda ella —desde su comienzo- hacia la cima de la Resu-
rreccion %, Por lo demds, a la fe en ésta no se llega mediante la constatacion
del sepulcro vacio o por los datos seguros que, sobre aquel suceso, pueda
ofrecer la hodierna investigacién exegética, arqueolégica y sindonoldgica *,
Los resultados de dicha investigacién —necesaria y ciertamente ttil- no pue-
den ser —jy ya es mucho!— mds que una propedéutica anastasioldgica o cienti-
fica confirmacién del signo orientador hacia la fe pascual: la chispa de esta
luz —donde Dios “- se enciende s6lo mediante el mencionado encuentro per-
sonal con el Resucitado, a raiz del convincente “testimonio” existencial de
un “testigo” Suyo o “escuchando” el kérygmatico anuncio de esa “Buena
Noticia” pascual . {No el mero exégeta y tedlogo, arquedlogo y sindonélogo
sino el “testigo” y el “predicador” del Resucitado son los verdaderos prota-
gonistas de la urgente “evangelizacién” y “nueva evangelizacién”, requerida
y estimulada por el hodierno Magisterio de la Iglesia! 2,

2. Una tradicion histérica

La delimitada tradicién evangélica sobre la visita de “Pedro” y “otro dis-
cipulo” al sepulcro de Jesus, afiaddmoslo, no es un producto de la fe pascual

36. Cf. Act 2,24-32; 3,13.15.25-26; 4,10-12; 10,41-43; 13,32-37; 1Cor 15,4-8.

37. 2Cor 3,14-15; cf. Ef. 2,14-15; Rm 10,4; Jn 5,39.46.

38. Cf. supra, 1; Act 13,17-37.

39. Sobre la reciente discusién en torno a “la Santa Sdbana de Turin”, cf. G. GHIBERTI, La
sepultura di Gesit, Roma 1982 (Bibliogr.: 18 [n. 5].35, n. 41); L. CoppINI- F. CAvAZZUTI (dir.), La
Sindone. Scienza e fede, Bologna 1983; G. RIGGI, Rapporto Sindone (1978-1987), Milano 1988;
O. PETROSILLO-E. MARINELLI, La Sindone. Un enigma alla prova della scienza, Milano 1990; P.
L. BAIMA BOLLONE, Sindone o no, Torino 1990.

40. Cf. Ef. 2,10; Fil 1,5-6.29; Jn 6,44; Mt 16,17.

41. Cf. Lc 24,46-48 + Act 1,8; Rm 10,14-17.

42. Cf. Conc. VAT. I, Const. LG 11 17; Decr. AA 1,2; 11 6-7; Decr. AG 1 5-7; 11 10-12; IV
23-24; PABLO VI, Exh. apost. EN 1 13-16; V 49-VI 73; JuaN PaBLO 11, Exh. apost. ChL. Intr. 4;
111 34.35.44. .
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o creacidn literaria de la primitiva Comunidad cristiana. Una detenida refle-
xién sobre los precedentes andlisis de aquellos textos detecta, por el contra-
rio, indicios objetivos de su historicidad sustancial.

1) Asi lo insinda ya el precisado cardcter arcaico y semitico de aquella
.tradicién, cuyo origen judeo-cristiano-palestinense * precede por cierto a la
mds antigua predicacion apostélica y a las pristinas confesiones anastasiold-
gicas de las postpascuales comunidades cristianas “. {Estamos atin en contac-
to con el Evento pascual o, mis exactamente, con los dos testigos del sepul-
cro vacio! ;A quién, sino al testimonio oral de aquéllos se debe el origen
histérico de aquella tradicion? Esta no es, pues, creacién de la Comunidad
postpascual.

2) Es lo que, por lo demds, refleja la total ausencia de titulos cristoldgi-
cos y confesiones anastasioldgicas, caracteristicos aquéllos y éstas —se sabe—
de la postpascual tradicién cristiana. El mismo nombre de “Jesiis” es usado
una sola vez por la tradicién lucana y totalmente silenciado en la tradicién
joannea: {Un parco uso y omision ciertamente no propios de la Comunidad
cristiana! “. Ambos datos, sin embargo, son del todo comprensibles, a la luz
del estado animico de los dos discipulos: su inicial curiosidad e incertidumbre
por constatar el no creible testimonio anastasiolégico de las mujeres —el
judaismo las consideré incapaces de dar testimonio valido-*, se tradujo en el
“asombro” y desilusién propios de quienes “no vieron a Jestis”. La omisién o
el parco uso de este nombre es, pues, histdricamente fidedigno.

3) No es creacién de la Comunidad el generalizante testimonio de “la
Escritura” sobre el “designio divino” (=dei) a cerca de que Jests “resucita-
se” (=anasténai). La postpascual tradicién anastasiolégica, en efecto, usé
preferentemente el verbo “egeiro” ¥y, por lo demds, la tradicion de aquel
aserto se enraiza en los histéricos autovaticinios anastasiolégicos de Jests en
presencia de sus discipulos ®: Al testimonio ocular de dos de éstos —“Pedro”
y el “otro discipulo”- se debe probablemente el origen histérico de aquel tes-
timonio veterotestamentario sobre la resurreccién del Maestro.

4) La Comunidad postpascual, finalmente, no pudo inventar o crear una
tradicién, en la que la reaccién de “Pedro” y del “otro discipulo” tras la ins-
peccién del sepulcro —“asombro” e “incredulidad”- desintoniza realmente

43. Cf. supra.

44. Cf. supra.

45. Cf. 1Tes 1,10; 4,14; Gal 1,1; 2Cor 4,14; 10,9; Fil 2,11; 2Tim 2,8; 1Pe 1,3; 3,21 etc.
46. Cf. supra,n. 77.

47. Cf. supra, n. 32.

48. Cf. supra,n. 79.
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con el puesto de relieve o papel central, que sin duda le atribuyeron tanto las
pristinas confesiones anastasiolégicas * como la tradicién kerygmadtica e ins-
titucional de la Iglesia primitiva *. {No, asi no pudo describir la Comunidad a
sus dos primeros testigos del Resucitado, a sus dos primeros predicadores, a
dos de sus “columnas” eclesiales! Si, a pesar de esto, la primitiva Iglesia ju-
deo-cristiana de Palestina trasmitié aquel evento, fue debido a que sucedié
histéricamente: jSe conservé fielmente en la tradicién, porque sustancial-
mente acontecio en la historia!

Resumiendo estos andlisis: Los dos relatos evangélicos ~lucano y joan-
neo— sobre la visita de “Pedro” y “otro discipulo” al sepulcro de Jesis se
remontan a una tradicién comiin sobre dicho evento, abreviando Lucas la
que posteriormente amplié Juan. Una tradicion, por lo demds, muy antigua y
de semitico aspecto, proveniente de la judeo-cristiana Comunidad palestinen-
se. Aquella tradicién, sin embargo, “no es una invencién” de ésta * o crea-
cién suya: Se enraiza, mds bien, en el testimonio ocular de sus dos protago-
nistas sobre un evento, de cuya historicidad sustancial ¥ no se puede
cientificamente dudar. Este resultado de nuestro anélisis histérico-tradicio-
nal puede parecer magro. Y, sin embargo, no lo es. Pues la indiscutible histo-
ricidad del sepulcro vacio, como orientador signo del “Resucitado”corporal-
mente por Dios y fundamentalmente idéntico al “Crucificado” es no sélo
indicio del cardcter histérico propio de la fe cristiana y del cristianismo asi
como la garantfa del optimismo y esperanza caracteristicos del cristiano %,
Aquel evento histérico muestra también, que la fe en el Resucitado no se
enciende con la sola constatacién cientifica de las sepulcrales huellas dejadas

49. Cf. 1Cor 15,3-5 (v. 5); Lc 24,32.

50. Cf. Act 1,15-22; 2,14-40; 3,1-11.13-26; 4,1-22; 5,17-33; 10,1-11,17; Gal 1,18; 2,9 etc.

51. CH. H. DopD, o.c., 142 (trad. espaii., 149).

52. R. E. BROWN, II 1001 (trad. espaii., IT 1312); ASI TAMBIEN: P. BENOIT, ¢,c., 150; ID., o.c.,
289s; J. A. BAILEY, o.c., 96s; J. CABA, o.c., 305s. Andloga valoracién emiten otros muchos auto-
res sobre el relato acerca de la visita de las mujeres al Sepulcro (cf. supra, n. 3) y, en general,
sobre “el Sepulcro vacio”, cuya tradicién “es probablemente histérica” (H. voN CAMPENHAU-
SEN, 0.c,, . 42) 0 “se remonta a un suceso Aistérico”: W. NAUCK, a.c., 263. Idéntica valoracién
ofrece X. LEON-DUFOUR, Les Evangiles 446 (trad. espaii., 391); cf. también: G. KocH, Aufers-
tehung 158-65; W. PANNEBERG, Griindzuge der Christologie, Giitersloh 31969, 97-103 (trad.
espaii., Salamanca 1974, 124-32); B. RIGAUX, o.c., 300s; R. E. BROWN, St. John 11 997s (trad.
espail., 1284s); J. CABA, 302-7. Y otros autores: cf. supra, n. 3.

53. Cf. supra. La antigua y semitica tradicién evangélica sobre “el descubrimiento del
sepulcro vacio” refleja “un hecho sélido y antiguo, un dato primitivo que, junto con las aparicio-
nes subsiguientes, puede justificar y fundamentar la fe cristiana en la resurreccién de Jesus”: P.
BENOIT, Passion et résurrection 295 (lo cursivado es nuestro). Anilogamente se expresan otros
autores: cf. supra, n. 3.
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por el Sepultado. La llama de la fe pascual es, mds bien, fruto de un encuentro
personal con el Vencedor de la muerte; obtenido aquél, ante todo, mediante la
audicion del Anuncio pascual —“ila fe viene de la predicacion!”—, proclamado
por quienes fueron los primeros en “verle” y, en calidad de sus “testigos” inme-
diatos, con la inmediatez y fuerza de su “testimonio” personal nos asegura:
RESUCITO EL SENOR!!! ‘

SANTOS SABUGAL, OSA.
Instituto Patristico “Augustinianum”
Roma.






Vision biblico-ecuménica del papado

El ministerio del Papa, el Papado, es un ministerio de trascendental
importancia en la vida de la iglesia catélica. Los ojos de quienes forman esta
iglesia, sobre todo de quienes tratan de vivir coherentemente con sus creen-
cias, estdn puestos en el Papa. Del Papa se espera siempre una palabra ilumi-
nadora. Sus mensajes son recibidos con un respeto que bien puede calificarse
de sacral. Sin este ministerio la iglesia catélica no serfa lo que es 1.

Todos estos datos inciden muy directamente en el dmbito ecuménico.
Lo que a los catdlicos parece normal, incluso estd acufiado dogméticamente,
no resulta lo mismo para otras iglesias cristianas, en especial para las que
pertenecen al grupo ortodoxo. Hasta el extremo que un ministerio, concebi-
do y presentado como servicio a la unidad, se alza como un obsticulo grave
en la copsecucion de la misma unidad. “;Cudl es el obstaculo mas fuerte en
el camino de las iglesias hacia su entendimiento ecuménico? Todas las difi-
cultades se concentran en la idea que se tiene de la iglesia. Pero, si nos ate-
nemos a la nocién general de la iglesia como comunidad de creyentes, pue-
blo de Dios, cuerpo de Cristo y creacién del Espiritu, e incluso a algunos
rasgos fundamentales de la organizacién eclesidstica, aparecen cada vez
menos diferencias que puedan separar a las iglesias. El mismo problema de
la sucesion apostdlica, el mas agudo, ha permitido un razonable didlogo ecu-
ménico, como lo demuestra el nimero de Concilium dedicado al ecumenis-
mo el afio 1968. :

(Cudl es entonces la dificultad més fuerte que nos sale al paso? El
inventario de la época post-ecuménica, que aparecia en el nimero dedicado
al ecumenismo en 1970, daba un resultado inequivoco: la mayor dificultad
estd en el papado *.

Asi de claro y tajante habla del tema un tedlogo tan incisivo y directo
como es Hans Kiing. Sus palabras indican claramente lo delicado del tema y
la crudeza del tema. Otro teélogo, Tillard, se refiere al mismo tema en térmi-
nos menos crudos, pero no por ello menos reales: “El problema teolégico del
papado sigue siendo hoy uno de los capitulos mds complejos de la eclesiolo-
gia. Los hilos de la madeja se han enmarafiado de tal forma que es urgente

1 Conf. Vaticano II. LG. 18 b.
2 KUNG. H., ;Una primacia papal? Presentacion. Concilium 64 (1971) 5.
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tratar este tema con serenidad y lucidez. La situacién eclesial lo exige por-
que, efectivamente, ¢l problema se plantea con nueva agudeza, tanto a nivel
de la vida interna de la iglesia catélica (que por la particular naturaleza de su
relacion con la sede romana es llamada ‘iglesia catélica romana’ por las
demas iglesias) como a nivel ecuménico” 2.

Este articulo quiere proyectar un poco de luz en un tema que, con fre-
cuencia, estd oscurecido por la pasién y la falta de rigor teoldgico. Lo hace
desde una actitud esencialmente ecuménica. Por tanto, recogiendo el eco de
aquellas iglesias que quieren ser iglesias de Jesucristo, que quieren permane-
cer fieles al mensaje de su Maestro. Me parece, en obsequio a la verdad, que
ellas tienen derecho a decir algo, mucho, en el tema que me ocupa. Que no
es bueno despreciar sin mds sus voces y sus visiones teoldgicas. Y que estas
visiones pueden ayudar mucho en la correccién de deformaciones que, indu-
dablemente, existen en la presentacién catdlica del Papado.

Puesto que es la iglesia catdlico-romana la que queda como tinica inter-
locutora vélida con las demads iglesias en el caso concreto del ministerio de
Pedro y de su prolongacién en el obispo de Roma, se necesita, como primera
medida, conocer su ensefianza acerca del tema. La sintesis de su doctrina al
respecto puede ser ésta: defiende, y trata de apoyar su doctrina y su postura
en la Escritura, que Pedro tuvo un lugar de excepcién dentro del colegio
apostélico y que es necesario que su ministerio, en lo que tiene de transmisi-
ble, perezca presente en la iglesia a lo largo de los siglos. Esto dltimo se con-
sigue aceptando, como voluntad de Cristo, que el obispo de Roma es el suce-
sor de Pedro.

Los términos concretos de esta ensefianza se encuentran, en forma pri-
vilegiada, en el Vaticano I. “Ensefiamos, pues, y declaramos que, segin los
testimonios del Evangelio, el primado de jurisdiccién sobre la Iglesia univer-
sal de Dios fue prometido y conferido inmediata y directamente al bienaven-
turado Pedro por Cristo nuestro Seifior...” 3.

“Lo que Cristo Sefior, principe de los pastores y gran pastor de las ove-
jas, instituy6 en el bienaventurado Apdéstol Pedro..., menester es dure per-
petuamente por obra del mismo Sefior en la Iglesia que, fundada sobre la
piedra, tiene que permanecer firme hasta la consumacion de los siglos. A
nadie a la verdad es dudoso, a todos los siglos es notorio que el santo y beati-
simo Pedro, principe y cabeza de los apéstoles, columna de la fe y funda-
mento de la Iglesia catélica, recibi6 las llaves del reino de manos de nuestro

2b TILLARD, J.M.R., El obispo de Roma. Sal Terrae. Santander, 1986, 15.
3 Dz, Herder, Barcelona, 1963, n. 1822.
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Sefior Jesucristo, Salvador y Redentor del género humano y, hasta el tiempo
presente y siempre, sigue viviendo y preside y ejerce el juicio en sus suceso-
res, los obispos de la santa sede romana, por €l fundada y por su sangre con-
sagrada. De donde se sigue que quienquiera sucede a Pedro en esta cédtedra,
ése, segiin la constitucion de Cristo mismo, obtiene el primado de Pedro sobre
la Iglesia universal” 4.

“Asi pues, si alguno dijere que el Romano Pontifice tiene s6lo deber de
inspeccion y direccién, pero no plena y suprema potestad de jurisdiccién
sobre la Iglesia universal, no sélo en materias que pertenecen a la fe y a las
costumbres, sino también en las de régimen y disciplina de la Iglesia difundi-
da por todo el orbe, 0 que tiene la parte principal, pero no toda la plenitud
de esta suprema potestad; o que esta potestad suya no es ordinaria e inme-
diata, tanto sobre todas y cada una de las iglesias, como sobre todos y cada
uno de los pastores y fieles, sea anatema” >,

Tal es la ensefianza y el lenguaje del Vaticano I. Una ensefianza funda-
mentalista con una aplicacién de los textos biblicos hoy insostenible. Un len-
guaje duro, pesado y juridista. Por este camino el didlogo ecuménico no
puede dar un paso.

El Vaticano II, que se propuso como uno de los fines principales “pro-
mover la restauracién de la unidad entre todos los cristianos” ¢, que se
mueve ademds en otro contexto eclesiolégico, no se interesa directamente
por el tema del papado. Sin embargo, tampoco puede sentirse completamen-
te ajeno a él. Sin abordar una verdadera reinterpretacién de la doctrina del
Vaticano I sobre el papado, que se necesitaba y sigue necesitdndose, da algu-
nas pinceladas maestras que lo sitian, al menos, en una nueva luz. “Para que
el episcopado fuera uno e indiviso, establecié al frente de los demds apdsto-
les al bienaventurado Pedro, y puso en €l el principio y e‘l fundamento, per-
petuo y visible, de la unidad de fe y comunién. Esta doctrina de la institu-
cién, perpetuidad, fuerza, y razén de ser del sacro primado del Romano
Pontifice y de su magisterio infalible, el santo concilio la propone nuevamen-
te como objeto firme de fe a todos los fieles y, prosiguiendo dentro de la
misma linea, se propone ante la faz de todos, profesar y declarar la doctrina
acerca de los obispos, sucesores de los apdstoles, los cuales, junto con el
sucesor de Pedro, Vicario de Cristo y cabeza visible de toda la Iglesia, rigen
la casa del Dios vivo” 7.

4 Dz.,n° 1824.
5 Dz., n° 1831.
6 UR,, 1a.

7 LG., 18b.
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Nos encontramos aqui, evidentemente, con otras perspectivas y con otro
lenguaje. Un lenguaje mds pastoral, al menos en parte, y menos juridico. La
razén del primado se afinca, ante todo, en al necesidad de mantener la uni-
dad dentro del episcopado. En Pedro est4 el principio y el fundamento, per-
petuo y visible, de la unidad de la fe y de la comunién. Ello constituye el
motivo primario y fundamental del primado romano. Ni Pedro ni su primado
se afslan del conjunto. Son vistos dentro del colegio apostélico y dentro del
conjunto de los obispos. Se parte de un principio fundamental como es la
colegialidad. .

Las matizaciones son importantes. Por ello, son valoradas positivamente
por tedlogos de otras confesiones cristianas. Oigamos el juicio de Jean Bocs:
“Que existe en la Iglesia un ministerio pastoral y episcopal, al cual incumbe
el oficio de la predicacién de la palabra y de la administracién de los sacra-
mentos, de la conducta del rebafio y de la edificacién de la casa de Dios, y
que a ese ministerio se le ha dado la autoridad de la palabra, que dispensa,
eso es innegable, y es preciso admirar la profundidad con la cual los textos
del Vaticano II han puesto de relieve esta realidad” é.

A pesar de todo, y esto hay que decirlo con dolor, atin después del Vati-
cano II el papado sigue siendo el principal obstaculo en el camino lento y
pesado hacia la unidad. Precisamente el papado y precisamente después de
las matizaciones eclesiolégicas realizadas por el Vaticano II. ;Por qué suce-
de esto? ;Existen o no razones teolégicas vélidas que expliquen una situa-
cién que, por lo menos, debe ser calificada de anédmala y extrafia, sino ya de
escandalosa?

A estas preguntas tiene que dar una respuesta teoldgicamente valida y
adecuada la iglesia que mantiene el papado y que ha elaborado ademads una
doctrina sobre €. Esta iglesia es la iglesia cat6lica-romana. Todas las iglesias,
al menos con cierto peso especifico, estdn de acuerdo en no poder aceptar el
papado como reflejo del ministerio de Pedro. Seguramente que los motivos
eclesiolégicos no son los mismos. El hecho concreto en sf lo es. Todas recha-
zan frontalmente el modelo de papado que presenta la iglesia cat6lico-roma-
na. Y ello, por la fuerza misma de los hechos, reviste un caracter grave. Y
debe ser, de suyo, un motivo més que suficiente para que la iglesia catélico-
romana inicie sobre el particular un serio examen de conciencia. Ante una
situacion de facto, con repercusiones tan graves y negativas para la unidad de
los cristianos, la iglesia catélico-romana no puede seguir manteniendo una
postura de evasion. Si la iglesia catdlico-romana presenta la estructura papal

8 Bocs, J., Puntos de vista de los telogos protestantes sobre el Vaticano I, Studium,
Madrid, 1969, 32.
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como elemento constitutivo de la Iglesia de Cristo, de tal manera que se pueda
seguir manteniendo, aunque matizindole, el pensamiento de la Bula “Unam
Sanctam” de Bonifacio VIII, “someterse al Romano Pontifice, lo declaramos
lo definimos y pronunciamos como de toda necesidad de salvacién para toda
humana creatura” ?, ella tiene la obligacidn teolégica de mostrar, al menos,
y, si se quiere, demostrar que su pretension se basa en el dato revelado. Y, si
no es capaz de hacerlo, entonces no queda més camino que el del arrepenti-
miento y de la retractacidn, para que su postura no siga sirviendo de piedra
de escdndalo a las demds iglesias hermanas. Ver hasta qué punto esto es
posible y en qué medida el papado puede y debe ser principio y fundamento
de unidad es la finalidad de este articulo. Para proceder ordenadamente, tra-
taré los siguientes puntos:
I. ;Hay un servicio especifico de Pedro en el Nuevo Testamento?
II.  ;Debe haber o no una sucesién en el servicio especifico de Pedro?
III. ;Cémo ven el papado los documentos ecuménicos?

I. ;HAY UN SERVICIO ESPECIFICO DE PEDRO EN EL NT?

Para responder adecuadamente a esta pregunta, superando prejuicios
confesionales, es preciso recoger y aceptar una serie de datos que, por su con-
vergencia, alcanza una fuerza de conviccion dificilmente soslayable. En casos
como éste es necesario superar una serie de tecnicismos que, de ordinario, no
conduce mds que a un callejon sin salida. Tecnicismos, por otra parte, que
estdn superados por las mismas confesiones cristianas, ya que hay puntos, y
éste es uno de ellos, en los que existe una convergencia incuestionable.

Pues bien, vamos ya con la respuesta al interrogante planteado. Se
parte, de entrada, de un hecho que noe admite dudas serias. Simén es uno de
los Doce, grupo éste prepascual sin género de duda. Simén juega un papel
importante en la misma vida terrena de Jests. Papel que sube de tono des-
pués de la Resurreccidn. Por tanto, en los comienzos de la Iglesia. “El pesca-
dor galileo Simén, el hijo de Jonds, perteneci6 al circulo més intimo de disci-
pulos de Jestis, al circulo de los doce, que puede ser considerado prepascual,
a pesar de la oposicién de la critica” 1 Todos los datos apuntan a esto, de
forma que seria casi irracional negarlo.

Si el apostolado, ministerio postpascual, constituye el ministerio clave del
Nuevo Testamento, indiscutiblemente Pedro es uno de los apdstoles, jugando

9 Dz n°469
10  KASPER, W., Lo permanente y lo mutable en el papado. Concilium 108 (1975), 166.
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en el 4mbito del apostolado un papel de importancia primordial. Pablo, (Gal.
2,9), reconoce a Pedro un lugar de excepcidn y le considera como una de las
columnas de la Iglesia. Si la cosa se mira desde el punto de vista de ser testigo
de la Resurreccién, condicion indispensable para ser apéstol, no cabe duda
que Pablo concede a Pedro un lugar de primera categoria. (Cf. 1 Cor. 15,5).
Pedro es el primero en recibir la aparicion del Resucitado. La fe de la Iglesia
encuentra en el testimonio de Pedro una base firme, conforme al testimonio
de Lucas 24, 34. El papel importante, que juega Pedro en el Nuevo Testamen-
to, hace avanzar, sin miedo, un paso adelante y plantear ya la pregunta: ;se
puede hablar también, siempre en el contexto del Nuevo Testamento, de un
ministerio o servicio especifico de Pedro? En la respuesta a esta complicada
pregunta hay que buscar sélo el hecho, prescindiendo, de momento, del
¢émo. De este modo el horizonte de visién es mds amplio y no se prejuzgan,
de ante mano, posturas concretas de algunas confesiones cristianas.

Intentemos, pues, la respuesta. De hecho el lector del Nuevo Testamento
se encuentra, de entrada, con una serie de textos, referentes exclusivamente a
Pedro, que llaman profundamente la atencién. Textos que no sélo avalan y
confirman la impresién general de que nos encontramos ante un hecho pecu-
liar sin mds, sino ante un hecho iinico, singular, especifico. Textos como Mt. 16,
13-20; Lc. 22, 31-32; Jn. 21, 15-17, tan directos y tan personales, dificilmente
pueden sustraerse a la impresién de que nos encontramos ante un hecho del
todo singular. Se les violentdria en su significado inmediato, si no se acepta tal
impresién. A ninguno de los discipulos de Jests se han dirigido tales palabras.
Tales pasajes inducen, a cualquier mirada desinteresada, a ver lo que realmen-
te hay en ellos: un servicio especial de Pedro. El hecho parece indiscutible. Se
podré discutir el modo de tal servicio especial. Pero parece indiscutible el
hecho: la realidad de ese servicio especial. Y esto aun en el supuesto de que se
ponga en tela de juicio, si esos textos fueron o no pronunciados por Jesus. Una
Iglesia, que elabora el canon de los libros inspirados, tiene que ser consciente
de lo que dicho canon lleva consigo. Y, en consecuencia, aceptar tales libros
tal y como estan redactados en el momento de hacer el canon. Por tanto, la fe
de la Iglesia, que toma el canon del Nuevo Testamento como norma suprema
de esa misma fe, atestigua, aceptando esos textos, que Pedro ha recibido un
ministerio especifico. “En los relatos de los origenes de la Iglesia se le reconoce
a él (a Pedro), entre los demds compafieros de Jesus, el primer puesto. El fun-
damenta la Iglesia, confirma a sus hermanos, apacienta a las ovejas de Cristo.
Estas son , segtin los Evangelios, sus atribuciones...

Por lo cual, aunque somos sensibles al peligro de atribuir a la Iglesia
contemporanea del Nuevo Testamento un estilo moderno, o de sacar de ahi
un modelo de universalidad, hemos descubierto que estd justificado el hablar
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de una “fundacién de Pedro”, empleando esta palabra para describir una
forma particular de ministerio ejercida por una persona, titular o iglesia local,
con referencia a la Iglesia tomada como un todo” 1.

Fl texto no puede ser mas revelador. Reconoce una funcién de Pedro.
Pero ademads reconoce la justificacién de que esa funcién petrina se prolon-
gue a lo largo de la historia de la Iglesia. Lo importante, por el momento, es
lo primero. Lo segundo queda en suspenso hasta que se hable de la sucesién
en el ministerio petrino.

La constatacion de un ministerio especifico de Pedro, como dato sufi-
cientemente atestiguado por el Nuevo Testamento, no puede conducir a una
especie de estrangulamiento dentro del colegio apostélico. Este ministerio
especifico no afsla a Pedro del resto de sus compafieros. Pedro no se presen-
ta como una especie de super-apostol, que queda por encima de los demds
apostoles o, simplemente, se enfrenta a ellos. Pedro permanece dentro del
colegio apostélico y su accién es siempre solidaria, como lo atestiguan hasta
la saciedad los Hechos de los apdstoles, con la de los otros apdstoles. La
especificidad del ministerio de Pedro se engrana asi con la colaboracién de
quienes comparten con él la mision evangélica. Frases como “Pedro jefe de
los apéstoles” u otras del mismo cuiio, tan empleadas con frecuencia, no
hacen més que crear equivocos y conducir a una falsa idea y configuracién
del servicio especifico de Pedro. Con ellas colocamos a Pedro y a su servicio
especifico en un plano muy distinto al que le coloca el Nuevo Testamento,
que no es otro que el plano del servicio y no el del dominio. Pedro, a causa
de su ministerio, es el primer servidor humilde (y decir el primero es consi-
derarlo sin més el eslabén primero de una cadena de servidores y unirlo
indefectiblemente a los que vienen detrds de él) de toda la comunidad que se
retne en el nombre de Jests.

Se ha hablado de un ministerio especifico de Pedro. Lo cual quiere decir
que se trata de un ministerio que afecta a Pedro personalmente, aunque sin
perder de vista que ello acontece siempre en la Iglesia y para la Iglesia. Y
ahora surge la pregunta: ;jen qué consiste dicho ministerio especifico? O, si
se quiere, mejor: ;cudles son los contenidos especificos de dicho ministerio?

Para dar una respuesta adecuada a este interrogante, comencemos por
examinar los textos evangélicos que dan pie para hablar de un ministerio
especifico de Pedro. Segin Mt. 16, 18s, Jesus dice a Pedro de una forma
extremadamente solemne: “Y yo a mi vez te digo que td eres Pedro, y sobre

11 Grupo TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS, El primado del
papa. Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca, 1975, n. 4, 491.
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esta piedra edificaré mi Iglesia, y las puertas del Hades no prevaleceran con-
tra ella. A ti te daré las llaves del Reino de los Cielos; y lo que ates en la tie-
rra quedard atado en los cielos, y lo que desates en la tierra quedard desata-
do en los cielos™.

Conforme al mensaje de este texto, Pedro serd, como consecuencia de
su confesién solemne, la piedra rocosa sobre la que se levantara el edificio
de la Iglesia. “Pedro es el comienzo de la Iglesia que serd edificada sobre la
fe que él fue el primero en confesar. En la funcién apostélica de fundamen-
to, él estd calificado por su fe como primer cimiento rocoso” 2. Esta funcién
le incumbe a él personalmente. A nadie se le ha dicho cosa semejante. Y ella
es perfectamente compatible con esta otra de 1 Cor. 3, 11: “cada uno mire
cémo edifica, que en cuanto al fundamento nadie puede poner otro sino el
que estd puesto, que es Jesucristo”. Y también con Ef. 2, 20: “ya no sois
extranjeros y huéspedes, sino conciudadanos de los santos y familiares de
Dios, edificados sobre le fundamento de los apdstoles y de los profetas, sien-
do piedra angular el mismo Cristo Jesuis”. Entre la funcién de Cristo, tnica y
personalisima, es piedra angular, y la funcién de los apéstoles y de los profe-
tas, fundamento de la Iglesia, se coloca con un cardcter peculiar la funcién
de Pedro. Sin llegar a ser piedra angular, realidad que le corresponde sélo a
Cristo, Pedro, como testigo primero de la fe en Jestis, se coloca como cimien-
to rocoso de aquella Iglesia que tiene precisamente su fundamento en la fe.
En el concierto total de la confesién apostdlica, Pedro es el primero (prétos),
no sélo porque se nombra el primero, es decir, por su cardcter ordinal, sino
porque, dentro del grupo de los doce, estd adornado de una primacia cualita-
tiva que lo distingue, sin separarlo, de los demds. Aunque todo el grupo es el
portavoz de la tradicion apostdlica, Pedro es, dentro del grupo, el maximo
garante. Todos los ojos de la pequefia comunidad eclesial, representada por
los once, convergen en él, cuando se trata de recibir y aceptar un testimonio
cualificado de la resurreccién del Sefior: “El Sefior en verdad ha resucitado y
se ha aparecido a Simén” (Lc. 24, 34).

La funcién de 'ser piedra, sobre la cual Jests edificard su Iglesia, le
incumbe a Pedro personalmente. A nadie se le ha dicho cosa semejante. Y
esta verdad no pierde nada de su fuerza atin en el supuesto de que se discuta
‘0 se ponga, incluso, en duda que tales palabras fueron pronunciadas por el
mismo Jests. Ellas reflejan, en todo caso, la conviccién de la Iglesia, que
hace el canon, de que su realidad como comunidad cristiana se funda en la fe

12 CONGAR, Y. M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis. Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 589.
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de Jests como Hijo de Dios, que Pedro expresa en su confesién. “Los apos-
toles podrén ser llamados ‘fundamento de la Iglesia’ (cf. Ef. 2, 20; Ap. 2, 26);
Pedro es designado, en razén de su fe, como el suelo rocoso sobre el que
reposan los mismos cimientos” 1*

Prosigamos desentrafiando el mensaje del texto mateano. Esta labor nos
seguird descubriendo que estamos ante un caso eminentemente singular. “Yo
te daré las llaves del reino de los cielos, y cuanto atares en la tierra serd desata-
do en los cielos”. (Mt. 16, 19). Las llaves es una imagen eminentemente bibli-
ca. Y ella nos pone en contacto directo con un famoso texto del profeta Isafas.
“Te depondré de tu cargo, dice Yahvé a Sobna, y te arrancaré de tu lugar.

Y aquel dia llamaré yo a mi siervo Eliaquim, Hijo de Elcfas..., y pondré
en sus manos tu poder... Y pondré sobre su hombro la llave de la casa de
David; y abrird y nadie cerrard; cerrard, y nadie abrird” (22, 18-21). Las
expresiones del profeta son extraordinariamente graficas. Ellas indican cudl
es la misién de Eliaquim y las consecuencias que tiene para el interesado.
Tiene el poder de abrir o de cerrar. Como consecuencia, tiene el poder de
autorizar o impedir la entrada de una persona al palacio.

Si trasladamos la imagen a Pedro, traslado totalmente legitimo, el ap6s-
tol se convierte, al recibir las llaves, en el superintendente o mayordomo de
la nueva casa de Dios. Y, si la imagen se mira desde el punto de vista de un
territorio, se puede decir que Pedro es el primer ministro o visir del territo-
rio. “Las llaves significan la autoridad de administracién de una casa o de un
territorio. Si se trata de una casa, serd la funcién de ma}‘fordomo o de inten-
dente; si se trata de un reino, la de primer ministro o visir... Las llaves desig-
nan, pues, el poder que recibe un lugarteniente de su sefior para administrar
su posesion en su nombre y en su lugar” 4.

El final del episodio mateano, que se refiere al poder de atar y desatar en la
tierra con resonancia similar en los cielos, y que Jests otorga a Pedro, no ofrece
mayor dificultad. El poder de atar y desatar, cuyo contenido real no resulta difi-
cil de concretar dada su conexidn rabinica 'S, parece estar en dependencia, por
lo que a su peculiaridad respecta, del poder de las llaves. A partir de esta depen-
dencia se puede hablar de algo que afecta a Pedro de modo particular.

Muchos exegetas catdlicos, y précticamente todos los exegetas protes-
tantes, coinciden en la apreciacién de encontrarnos ante un pasaje que estda
fuera de su lugar. Tanto este pasaje, en el que Jestis concede a Pedro en par-

13 CONGAR, Y. M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis. Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 588.

14 ConGAR, Y. M., Ib. 588.

15 CoNGAR, Y. M., Cf. Ib. 589.
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ticular el poder de atar y desatar, como el de Mt. 18, 18, en el que dicho
poder se concede a todos los discipulos, hay que situarlos en un contexto
postpascual y en relacién directa con Jn. 20, 23. Con todo, este dato no afec-
ta para nada al problema aqui planteado y al que se trata de buscar una solu-
cién en conformidad con el mensaje del Nuevo Testamento, que es averiguar
los contenidos del servicio especifico de Pedro. El poder de atar y desatar
constituye parte de los contenidos del servicio especifico de Pedro. Esta
especificidad no estd en el contenido como tal, ya que ese mismo poder se
concede en Mt. 18, 18 a todos los demads discipulos, cuanto en la forma en
que Pedro posee dicho poder. Este matiz se desprende con relativa facilidad
de la conexién que existe entre el poder de atar y desatar y el poder de las
llaves. “Separado de la entrega de las llaves, el texto no conferiria directa-
mente ninglin privilegio a Pedro; éste, establecido por las llaves intendente
de la casa de Dios, poseeria, sin embargo, las llaves de una forma superior y
privilegiada” 1. »

El mismo Congar resume muy bien las conclusiones que se pueden
sacar de una lectura inmediata de Mt. 16, 13-19. “Las conclusiones inmedia-
tas de nuestro breve estudio de Mt. 16, 13-19, tal como parecen a una simple
lectura del texto, pueden formularse asi: 1) Pedro es el comienzo de la Igle-
sia que serd edificada sobre la fe que él fue el primero en confesar. En la
funcién apostélica de fundamento, €l estd calificado por su fe como primer
cimiento rocoso. 2) Pedro es el intendente de la casa de Dios y ejerce un
ministerio tal que abre o cierra el acceso al reino de Dios. 3) Pedro tiene lo
que tendrian los discipulos: la autoridad espiritual, y tal vez recibida al
mismo tiempo que ellos. Sin embargo, por ser el primero en el apostolado y
el intendente que abre o cierra el acceso al reino, posee esta autoridad de
forma principal” 7.

Pienso que estas conclusiones no sufren mengua alguna, atin en el
supuesto, practicamente aceptado hoy de forma universal por los exegetas,
de que Mt. 16, 13-19, tal y como estd redactado, no ha tenido lugar en los
tiempos del Jests terreno . En Mt. 16, 17-19 nosotros nos encontramos con
una presentacion tipicamente mateana. Se puede afirmar, sin género de
duda, que Pedro es para eso que pone en su evangelio. “La interpretacion de
Mateo puede resumirse asi: en la Iglesia sirio-fenicia del tiempo de Mateo
nadie se habia hecho cargo del ‘ministerio de Pedro’ como sucesor suyo.

16 ~CONGAR, Y. M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis, Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 589.

17 CONGAR, Y. M., Ib. 589.

18 Cf. PescH, R., Lugar de Pedro en la Iglesia del NT., Concilium 64 (1971) 23. Sobre
todo nota 10.
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Pedro es mds bien el que garantiza inicialmente la tradicién mateana de las
palabras del Sefior (la interpretacién que da Jesuds de la voluntad de Dios
promulgada en la ley) y es también la autoridad que interpreta de modo
autoritativo y vinculante esas palabras (con proyeccién escatoldgica). Mateo
hace una excelente interpretacién de Mt. 16, 18s en el sentido de una autori-
dad magisterial de Pedro (pues puede tener vigencia incluso después de su
muerte), ya que ‘durante el periodo de la Iglesia a que se refiere Mateo,
Pedro pudo ser considerado como autoridad no ya en su propia persona,
como podria exigirlo las decisiones disciplinares, pero si en cuanto garante y
administrador de la doctrina de Jests’ ” 9.

Mateo, como es ldgico, no escribe su evangelio para solaz de su persona
ni tampoco en desconexioén con la Iglesia en cuyo entorno lo escribe. Lo cual
quiere decir que su evangelio, tiene, de entrada, una proyeccién eclesial,
aunque, en este momento concreto, sea simplemente una proyeccion local.
Segiin esto, su interpretacién del pasaje en cuestién es o bien reflejo de lo
que dicha Iglesia pensaba de Pedro o bien es aceptado por ella una vez que
recibe su evangelio. El resultado, como se ve facilmente, es el mismo. La
situacién se transpone a un nivel universalista en el momento en que la gran
Iglesia introduce en el canon de los libros inspirados el evangelio de Mateo.
La interpretacién, que Mateo hace de Mt 16, 18s, pasa de este modo a cons-
tituirse en interpretacion de la iglesia universal. Lo que Pedro es para Mateo
y para la Iglesia en que se escribi6 su evangelio pasa ahora a ser para la Igle-
sia universal. O, si se quiere, en otros términos: 1o que Pedro es para la fe de
Mateo, como reflejo de la fe de Ia Iglesia en que escribe su evangelio, eso
mismo es para la fe de la Iglesia universal. Mateo y su Iglesia creen no trai-
cionar el mensaje del Sefior al poner en sus labios unas palabras dirigidas
exclusivamente a Pedro. La gran Iglesia acepta y canoniza esta situacién
desde el momento que pone en el canon de los libros sagrados el evangelio
de Mateo. Por tanto, la gran Iglesia estd en la conviccién de no separarse del
mensaje del Sefior que habla a Pedro en los términos en que se refiere
Mateo. Si la indefectibilidad de la Iglesia esta comprometida en la formacién
del canon, también estd comprometida en los contenidos que los escritos
candnicos expresan. Piénsese que, en este asunto, la Iglesia se estd jugando
algo vital. Ella no puede descansar en s{ misma ni ella puede crear la fe en
Jests, como Hijo de Dios. Ello supondria llevar a cabo la mayor patraiia de
la historia. Ella tiene que descansar sobre el testimonio de aquellos que, de
una u otra forma, recibieron el mensaje de Jesus. Entre ellos descuella, como

19  PgscH, R., Lugar de Pedro n la Iglesia del NT. Concilium 64(1971), 26. En nota: G.
Bornkamm, Die Binde und Lisegewalt; cf. anteriormente, 103.
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lo reconoce Mateo y, con €l, toda la Iglesia, Pedro como testigo cualificado.
Sin los apéstoles y, en primer lugar, sin Pedro como el primero de ellos,
resultarfa imposible establecer conexién entre el Cristo de la fe y el Jesis de
la historia. Aunque en el periodo pospascual haya una comprension especial
de los hechos y dichos de Jests, incluso de su misma persona, ello no quiere
decir que tal comprension carezca de un sustento real en Jesis de Nazaret.
“Los apdstoles ciertamente después de la Ascensién del Sefior predicaron a
sus oyentes lo que El habfa dicho y obrado, con aquella crecida inteligencia
de que ellos gozaban, amaestrados por los acontecimientos gloriosos de Cris-
to y por la luz del Espiritu de verdad. Los autores sagrados escribieron los
cuatro evangelios escogiendo algunas cosas de las muchas que ya se transmi-
tian de palabra o por escrito, sintetizando otras, o explicdndolas atendiendo
a la condicién de las iglesias, reteniendo por fin la forma de proclamacién,
de manera que siempre nos comunicaban la verdad sincera acerca de
Jestis” %, Por tanto, Mt. 16, 17-19, leido en un contexto eclesial, autoriza
sobradamente para hablar de un servicio especifico de Pedro o, si se prefie-
re, de un papel especial de Pedro. Este papel, por las caracteristicas que
reviste, bien puede considerarse, conforme a la imagen mateana, como el
papel de la roca sobre la que se asienta firmemente el edificio de la Iglesia.

El texto lucano, Lc. 22, 31-32, es también sumamente revelador a la
hora de detectar un ministerio especifico de Pedro. A Pedro, y a éls6lo, se le
encomienda una misién, que trasciende la simple esfera personal y se pro-
yecta, a través de los otros discipulos, a toda la Iglesia. ;Qué habria sucedi-
do, si Satands, que ha pedido cribar a los discipulos, hubiera triunfado en sus
apetencias? La Iglesia habtfa quedado sofocada en sus mismos principios.
Los poderes del maligno, es decir las puertas del infierno, habrian prevaleci-
do contra ella. Hay, pues, un parentesco facilmente detectable entre Mt. 16,
18 y Lc. 22, 31. El destino de la Iglesia est4, por tanto, vinculado de forma
particular al destino de un hombre. Jests ora para que Pedro no desfallezca
en su fe. Sobre esa fe descansa o se asienta la Iglesia. Jests encomienda a
Pedro la misién de confirmar, una vez convertido, a todos los hermanos, es
decir, a toda la Iglesia.

El tono particular, que toma Lec. 22, 31-32, no admite evasivas de ninguna
clase. A Pedro, y s6lo a él, Jesds encomienda la misién de confirmar en al fe a
sus hermanos. “Es verdad que Jests rogd por los demds apdstoles e incluso
por todos los fieles que habfan de creer en su palabra. (cf. Jn. 17,9s. 20). Aqui,
pues, encontramos una estructura semejante a los otros pasajes: una cosa que

20 VaTicano II,DV. 19
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es dada a todos se da particularmente a Pedro, sea el poder de atar y desatar
(Mt. 16, 19; 18, 18), a la condicién de fundamento (Mt. 16, 17; Ef. 2, 20; Ap.
21, 14), o la de pastor (Jn. 21, 15s; 1 P. 5, 2 y Hech. 20, 28); en todos estos
casos una cosa es participada de Jests primero por uno solo y después por
todos, segin la ley constante de comunicacién jerarquizada. Esto no significa
que los demas lo reciban de Pedro; también ellos lo reciben del Sefior, pero
Pedro, en medio de ellos, recibe el primero y de una forma singular” 2,

Pero hay més todavia en el texto y en contexto lucanos. Existe una con-
viccion eclesial de que las cosas son asi y de que Pedro desempefia un papel
especial en la vida de la Iglesia. Ejemplo paradigmético de esta conviccién es
el texto de Lucas 24, 39. Los discipulos de Emats, que han descubierto al
Sefior resucitado en la fraccién del pan, se vuelven alborozados a Jerusalén.
Quieren participar su gozo y su experiencia a los demds discipulos. Llegan al
lugar de la reunién. Lo 16gico en esta situacién era iniciar y proseguir el rela-
toy, a través de él, concentrar la atencién de todos en lo que estos dos disci-
pulos van a narrar. Sin embargo, no sucede asi. El evangelista, que ha narra-
do con una viveza impresionante la aparicién del Sefior a los dos discipulos,
desplaza su atencién de este episodio, para fijarla de forma extrafia en la
figura de Simdn y en su testimonio. Encontraron, nos dice, “reunidos a los
once y a sus compaiieros, que les dijeron: ‘El Sefior, en verdad, ha resucitado
y se ha aparecido a Simén’ ”. (Lc. 24, 33-34). La atencién del evangelista se
fija de forma privilegiada en el testimonio de Simén. Existe, por tanto, un
convencimiento real, no imaginario, que el testimonio de Pedro o Simén
tiene una cualificacién especial. De este modo, Simén aparece a los ojos de
los demas discipulos, que es lo mismo que decir a los ojos de la Iglesia, como
el testigo mads cualificado de la resurreccién del Sefior. Simén se constituye
asf en el hombre que confirma la fe de los hermanos precisamente en aquel
hecho, la resurreccién del Sefior, que funda la Iglesia y hace de ella algo dis-
tinto de cualquier fendmeno religioso o asociacion religiosa. “Refirdmonos
al relato de los acontecimientos de Pascua en Lc. Los apdstoles habian consi-
derado habladurias 1o que las mujeres les habian referido (24, 11) y estaban
completamente desanimados (v. 21). Pero, cuando los dos viajeros de Ematis
volvieron, encontraron al grupo absolutamente tranquilo y seguro, diciendo:
‘es verdad. El Sefior ha resucitado y se ha aparecido a Simén’ (vv 34s). Pedro
habia confirmado a sus hermanos™ 2.

21 CONGAR, Y. M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis. Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 590-591.

22 CONGAR, Y. M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis. Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 591.
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Prosiguiendo este caminar evangélico en busca de los contenidos de un
servicio especifico de Pedro, llegamos al capitulo 21 de Juan. Un capitulo, a
primera vista, extrafio, como fuera de lugar, si se tiene en cuenta el final de
Jn. 20, 30-31. Con todo, hoy se puede afirmar que toda la critica estd a favor
de su autenticidad.

A partir del v. 15 el evangelista nos narra un emocionante didlogo entre
el Maestro resucitado y el discipulo fiel y convertido. Jests pregunta: ;me
amas mdés que éstos? Y Simén responde: Sefior, ti sabes que te amo. La pre-
gunta, repetida por tres veces, es respondida invariablemente de la misma
forma. Y, tras las respuestas, el encargo de Jests: apacienta mis corderillos
(ta arnia) y mis ovejitas (ta probdtia) (cf. Jn. 21, 15s). Jests, el buen pastor, el
pastor por excelencia, que acaba de dar su vida por las ovejas, y cuyos anhe-
los estdn proyectados a que no haya més que un solo rebafio bajo el cayado
de un solo pastor (cf. Jn. 10, 16), encomienda, en un momento solemne de su
vida pospascual, a Simén Pedro el cuidado de su rebafio. Dificilmente, por
no decir imposiblemente, se puede uno sustraer a un sentimiento de delega-
cién universal. Lo que Jestis es por condicién de su misma misidn, se lo con-
fia a Pedro para que lo ejerza en su nombre. La relacién de universalidad
entre Jesus y su rebafio, Jesus es sin mds el y el iinico pastor, pasa, por volun-
tad del mismo Sefior, a Simén Pedro. Habra ciertamente en la Iglesia de
Cristo otros pastores (cf. Hech. 20, 28; Ef. 4, 11; 1 Petr. 5, 2). Por lo cual este
servicio de pastoreo no serd exclusivo de Pedro. Pero, teniendo ante los ojos
las palabras del evangelio de Juan, tenemos que reconocer que el pastoreo
de Pedro reviste una universalidad que no tienen los otros pastores. Pedro
serd pastor de pastores. Jesus es el pastor soberano (cf. 1 P. 5, 4). Andloga-
mente, y por delegacién y a semejanza de Cristo, Pedro sera también el pas-
tor soberano. Lo que a Cristo le compete por su misma condicién, a Pedro le
adviene como don.

Para no desorbitar las cosas ante todo lo dicho, es necesario tener cuida-
do con la interpretacién de los hechos. No se trata de una interpretacién téc-
nica, que es la que se ha intentado hacer, sino de una interpretacién espiri-
tual, que sirve siempre de telén de fondo. Cristo, a pesar de llamarse pastor
del rebafio, no ejercié nunca un pastoreo de dominio. Lo que ejercié siempre
fue un pastoreo de servicio, Cristo es pastor, ante todo y sobre todo, porque
dio la vida por su rebafio. “El buen pastor da la vida por sus ovejas” (Jn. 10,
11). Asi entendié también el discipulo la misién que le encomendaba su
maestro. “Cuando eras joven, td te cefifas e ibas a donde querias; cuando
envejezcas, extenderds tus manos y otro te ceiiird y te llevard a donde td no
quieras. Esto lo dijo indicando con qué muerte habfa de glorificar a Dios”.
(Jn. 21, 18-19). Estas palabras escritas, como todo lo anterior, después de la
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muerte de Pedro, son un claro ejemplo de como entendié el apéstol la
misién que Cristo le encomendd. Hasta en esto se da una analogia perfecta
entre la imagen del pastor por excelencia, Cristo Jesus, y la del pastor por
misién, Simén Pedro. “El texto, dice Congar, habla por si mismo. Se trata
del oficio pastoral, es decir de la carga (mandato y poderes correspondien-
tes), de una solicitud eficaz ejercida con autoridad. El término ‘apacentar’
tenia en el AT un sentido muy rico. Yahvé mismo era el primero y verdade-
ro pastor de su pueblo; pero su enviado Jesus, hijo de David, debifa serlo a su
vez (Miq. 5, 1-5; Mt. 2,6). Y lo habia sido en efecto, (cf. Jn. 10; Mt. 26, 3) y lo
seguird siendo siempre (1 P. 2, 25; 5,4). Pero en este momento Jesus institufa
a otros para apacentar visiblemente su rebafio durante el tiempo de su
ausencia corporal. Es verdad que en la Iglesia habria numerosos pastores
(Ef. 4, 11, Hech. 20, 28), pero Jests separaba e instituia a uno de ellos cuyo
oficio pastoral serfa universal, extendiéndose a todo lo que pertenecia, cor-
deros y ovejas, al rebafio del Sefior...

Queda, pues, que lo que se concede a Pedro es un vicario de Cristo-pastor.
Una vez mds, Pedro recibe personalmente, de manera singular y con una espe-
cie de amplitud ilimitada, lo mismo que serd dado a otros. Los diferentes textos
petrinos tienen ese ritmo y esa misma estructura; la convergencia tiene también
como tal su valor, que se afiade al valor intrinseco de cada uno de los textos” 2.

No estaria de mds resaltar también aqui el aspecto o cardcter eclesiol6-
gico del texto. En efecto, la funcién petrina de pastoreo de todo el rebafio de
Cristo ni se entiende, ni se puede entender, sin una referencia inmediata a la
iglesia como totalidad. Simén Pedro recibe el encargo de apacentar el reba-
fio de Cristo no en beneficio propio, sino en bien de toda la iglesia. De esta
Iglesia que Cristo ha comprado con su sangre. (cf. Hch. 20, 28). Aunque lo
incluya, la intencién primaria del texto no es hablarnos propiamente de un
derecho de Simén Pedro, sino de una misién de Simén Pedro. Toda la singula-
ridad petrina queda desde ahora como improntada de una dimensién eclesial,
hasta tal punto que la persona de Pedro se difumina en y para la mision. De
este modo se pone de relieve el carécter funcional del servicio petrino, en con-
creto, y del servicio en la Iglesia, en general. La fidelidad a la misién sera siem-
pre al piedra de toque para valorar la autenticidad de un servicio. Si este dato
no se hubiera perdido nunca de vista, se habrfan evitado inconvenientes muy
graves a la hora de teologizar sobre le ministerio y los ministros de la Iglesia.
Entre otros, la absolutizacién tan frecuente del ministro. Ello ha sido una tenta-
cién frecuente y se ha convertido en realidad en ocasiones sobre todo en el

23 CONGAR, Y.M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis. Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 591-592.
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campo catélico. Refiriéndose a la eleccién del papa dice H. M. Legrand:
“Dando mucha més importancia a la forma de escoger la persona del papa, ;no
se cae en la tentacidn, tipicamente catdlica, de colocar la persona del ministro
por encima del objeto de su ministerio? Més que la misma persona del papa, lo
que deberia contar es el funcionamiento del ministerio de Pedro” 2.

Los textos examinados muestran, con una claridad més que suficiente,
tanto la existencia de un servicio de Pedro como los contenidos de su servi-
cio. Su convergencia llama profundamente la atencién. Todos ellos ademds,
aunque con modelos de expresion distintos, apuntan a una misma finalidad:
poner de relieve el universalismo de dicho servicio. Desde la imagen del
mayordomo, dibujada en la entrega de las llaves, pasando por ¢l encargo de
confirmar a sus hermanos en la fe, es decir, a la Iglesia de entonces, hasta lle-
gar a la imagen del pastor a quien el Sefior encomienda la tarea de apacentar
su rebafio nos estdn hablando de un ministerio universal.

Los Hechos de los Apéstoles, que narran los primeros pasos de la
comunidad cristiana, confirman plenamente lo que los evangelios dicen de
Simén Pedro. Es otra cosa que llama profundamente la atencién, ya que ello
da al problema del servicio de Pedro un alto nivel de certeza en virtud del
argumento de convergencia. La figura dibujada por los Hechos equivale a la
figura presentada por los evangelios. Dificilmente, por no decir imposible-
mente, se puede uno explicar el desarrollo de la primitiva comunidad cristia-
na, si se prescinde de la actividad de Pedro. Los momentos mds importantes
de la comunidad estdn bajo el liderazgo de Pedro. Antes atin de la venida del
Espiritu Santo, Pedro toma la iniciativa para llevar a cabo un acto tan signifi-
cativo como es la eleccién de Matias y su anexioén al colegio apostdlico.
Lucas pone en boca de Pedro su concepcién o visién teoldgica del apostola-
do. El apéstol deberd ser testigo ocular de los hechos y dichos del Sefior,
para lo cual es condicién indispensable que haya acompafiado al Sefior Jests
desde el bautismo de Juan hasta el dia de su ascensién, (cf. Hech. 1, 22).

Después de la venida del Espiritu Santo, Pedro es hasta su desaparicién
de Jerusalén, el portavoz autorizado de los doce. En su boca pone siempre
Lucas los discursos que presentan la salvacién ofrecida por Dios a los hom-
bres en la obra de Jests de Nazareth. Tras ellos aparece siempre el fenéme-
no de la conversién de quienes estaban destinados para la vida eterna. (cf.
Hech. 2, 47). Como consecuencia, la comunidad va engrosando y robuste-
ciéndose. Si alguno de sus miembros se hace infiel a sus compromisos, libre-
mente adquiridos, caso de Ananias y Safira (cf. Hech. 5, 1ss), Pedro es el
encargado de ponerle, en el nombre de Dios, el castigo correspondiente.

24 LEGRAND, H. M., Ministerio romano y universal del papa. Concilum 108 (1975), 193.
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Pedro juega también un papel decisivo en el tema de la vocacién de los
gentiles (cf. Hech. 10). La importancia de este paso, para el futuro de la Igle-
sia, es facilmente valorable. Si la Iglesia no hubiera dado entrada a los genti-
les en su seno, no hubiera pasado de ser una secta dentro del judaismo. El
haber hecho efectivo el convencimiento de que la salvacién, ofrecida por
Dios en Jests de Nazareth, no admite fronteras de ninguna clase y se da a
todos, ya que Dios no tiene acepcién de personas, supone un cambio revolu-
cionario atn dentro de la primitiva comunidad de Jerusalén. Confirmacién
de esto es la reaccién que provoca en Jerusalén la actuacién de Pedro. “Tud
has entrado a los incircuncisos y comido con ellos” (Hech. 11, 3). Tan sélo
después de explicarles Pedro los motivos de su conducta pudieron volver las
aguas a su cauce y serenarse los dnimos.

Decisiva es también la actuacién de Pedro en el llamado concilio de
Jerusalén. El problema, planteado en él, no era ficil de resolver, ya que
muchos de los convertidos y, desde luego, la parte mds significativa de ellos,
defendian ser necesario que los convertidos se circuncidaran y guardaran la
ley de Moisés. Como se ve, permanecia atin sobre la primitiva comunidad la
tentacion y el peligro de atarse a las exigencias de la ley de Moisés, con lo
cual se jugaba su propia razén de ser. Con seguridad que es el momento més
dramdtico de su vida, por ser el momento constitutivo o, mejor, declarativo
de su especificidad. En este momento clave, Pedro juega un papel excepcio-
nal. Gracias a su intervencién, que va en la linea seguida ya por la misién
apostdlica de Pablo y Bernabé, la asamblea se convence de que la salvacién
viene al hombre sélo por la gracia del Sefior Jesucristo. “Por la gracia del
Sefior Jesucristo, creemos ser salvos nosotros, lo mismo que ellos”.(Hech.
15, 11). Con lo cual la Iglesia se desprende del judaismo y adquiere persona-
lidad propia. Las pequefias concesiones, que en aras de la concordia, se
hacen a las propuestas de Santiago, no afectardn para nada al nicleo del pro-
blema tal y como lo ha planteado y solucionado Pedro. Seran simples conce-
siones de orden préctico, que desaparecerdn poco a poco en lo que tienen
tipicamente de prohibicién mosaica.

La situacién particular de Pedro o, si se quiere, el papel peculiar que
Pedro juega en la iglesia primitiva encuentra eco profundo en algunos escritos
paulinos. A lo largo de ellos aparece con claridad que Pedro presenta un relie-
ve particular. Pablo va a Jerusalén, transcurridos tres afios desde su conver-
sién, para conocer a Pedro y pasa a su lado unos quince dias (cf. Gal. 1, 18).
Las expresiones usadas por Pablo manifiestan un interés particular por Cefas.
El mismo Pablo confiesa que no vio a ninglin otro apdstol, fuera de Santiago,
el hermano del Sefior. (Ib. v.19). Cuando a los demas se les nombra de un
modo general y como formando un grupo, Pedro es nombrado siempre por el
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nombre de Cefas, es decir, su nombre propio en arameo (cf. 1 Cor. 9, 6; 15, 5).
El dltimo texto, que se refiere a las apariciones del Resucitado, es grandemen-
te significativo. Pedro es presentado como el primer testigo de la resurreccién.
Por tratarse de un asunto de importancia capital para el cristianismo, la cons-
tatacién de una aparicién del resucitado a Pedro, acaecida antes que a ningu-
no otro, le da a Pedro un lugar privilegiado entre los testigos de la resurrec-
cién de Cristo. Teniendo en cuenta que Pablo estd reflejando aqui una
tradicién recibida de las comunidades jerosolimitanas, es necesario concluir
que las palabras de Pablo son eco de una realidad que sobrepasa su mera
apreciacion personal. En sus palabras se puede descubrir con facilidad la rea-
lidad eclesial que ve en Pedro al primer testigo de la resurreccién. Al transmi-
tir dicha tradicién, Pablo se hace no sélo su portavoz, sino también su partici-
pe. Pablo considera a Pedro como el primer testigo de la resurreccién.

Otro texto, que produce el mismo resultado, es 1 Cor. 1, 12. En él nos
habla Pablo de las divisiones que se dan en el interior de la iglesia de Corin-
to. Unos toman como bandera a Pablo. Otros, a Cefas. Otros, a Apolo.
Otros, finalmente, a Cristo. Aunque el hecho sea lo suficientemente absurdo
en si mismo, se comprende hasta cierto punto que haya partidarios de Pablo,
de Apolo y naturalmente de Cristo. Pablo habia sido el fundador de la
comunidad y é! mismo se consideraba como su padre (cf. 1 Cor. 4, 15).
Apolo habia realizado dentro de la comunidad una labor digna de encomio,
de forma que el mismo apdstol la consideraba como complementaria de la
suya. (cf. 1 Cor. 3, 6). Y nada extraiia, por la misma condicién de la predica-
cién del evangelio, que Cristo tuviera sus partidarios, pues era el Sefior de
todos. Lo que si resulta verdaderamente extrafio es que Cefas tuviera parti-
darios en Corinto. No hay ninguna razén para ello, si prescindimos de ese
lugar peculiar que Cefas tenfa en la vida de la iglesia primitiva. De lo cual se
hacen eco las palabras de Pablo en este pasaje. Cefas no fue fundador de la
iglesia de Corinto. Cefas nunca estuvo en Corinto. Y, sin embargo, nos
encontramos con un partido petrino en Corinto.

Conforme a los datos aportados, las informaciones paulinas sobre Cefas
y su posicién particular en la vida de la iglesia primitiva estdn totalmente de
acuerdo con los datos que nos dan otros escritos del Nuevo Testamento.
Algunos quieren ver en el capitulo segundo de la carta a los Gdlatas una
especie de ataque a este lugar privilegiado que Pedro presenta en los escritos
del Nuevo Testamento. E incluso hasta una negacién. Ponderadas bien las
cosas, dicho capitulo no s6lo no es una negacién de la posicién peculiar de
Pedro, sino que es una confirmacién. Pablo habia defendido, con apasiona-
miento incluso, la legitimidad de su evangelio. Un evangelio que él habia
recibido por revelacién divina (cf. Gal. 1,1). No necesitaba ninguna otra
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garantfa. A pesar de todo, los miiltiples ataques de sus enemigos producen
en el 4nimo de Pablo una profunda crisis. Para salir de ella, Pablo siente la
necesidad de ponerse en camino de Jerusalén, para explicar a los notables de
la iglesia cudl es el evangelio que predica entre los gentiles, con el fin de ave-
riguar “si corria o habfa corrido en vano” (G4l. 2,2). Pablo atribuye esta
subida a Jerusalén a una revelacién, hecho que no hace méas que confirmar la
gravedad de lo que se estaba jugando en todo ese asunto. El drama termina
de una forma feliz. Quienes pasan por ser las columnas de la iglesia —Santia-
go, Cefas y Juan— reconocen la gracia dada a Pablo. Y, en sefial de comu-
nidn, tienden la mano a Pablo y a Bernabé (cf. G4l. 2, 9). Antes Pablo se
habia hecho eco de ese lugar peculiar de Pedro, Cefas como dice él, en la
primitiva iglesia. Nos dice: “el que obré en Pedro para el apostolado de la
circuncisién, obré también en mi para el de los gentiles” (Gdl. 2, 8). Pablo y
Cefas quedan asi plasmados como los dos corifeos (koryfaioi) del movimien-
to misionero cristiano. Con lo cual no se hace més que confirmar el papel de
excepcion que Pedro realizaba en la primitiva iglesia.

Se sacarfan las cosas de quicio, si se quisiera ver en todo este asunto
algo que pudiera traducirse en términos de primado. Esto seria un anacro-
nismo imperdonable. Pablo no se considera nunca sometido a Pedro. Tan
s6lo se hace eco de los diferentes carismas de uno y de otro en el interior del
apostolado. Mientras el carisma apostélico de Pablo le lleva a trabajar con
los gentiles, Pedro, fruto de su carisma, trabaja con los judios.

“¢Qué podemos concluir, se pregunta el P. Congar, del conjunto de los
textos rdpidamente estudiados? 1) En primer lugar, que el cuerpo o colegio
apostdlico de los Doce estd estructurado %. 2) Es el primero no sélo en las

25 Ennota 134, Congar cita a Eusebio, Hist. Eccles., II, 14: ‘el poderoso y grande entre
los apéstoles, aquél que por su virtud es el portavoz de todos los demds’; Efrén (cf. cita en
Benedicto XV, Enc. Principi Apostolorum, 5-X-1920, AAS 475s); Cirilo de Jerusalén, Cat. II,
19: ‘el corifeo y el primero de los apdstoles’, PG. 33, 408; XI, 3: ‘Pedro, el primero de los ap6sto-
les y el heraldo-corifeo de la iglesia’; XVII, 27; Epifanio, Haer. LI, 17: archegos; LIX, 7: Koryp-
haidtatos; Gregorio Nacianceno, de Seipso, 222: Pedro, cima de los discipulos, Criséstomo, In
Jo. hom. 88, 1: ‘sé el jefe de tus hermanos’; PG. 59, 478; In Act. Apost, hom. 3,1: ‘Pedro se
levanté en medio de los hermanos y dijo como ferviente, como aquél a quien Cristo ha confiado
el rebafio y como el primero del coro’ (PG. 60, 33); In illud hoc scitote, 4: ‘Pedro, corifeo del
coro, boca de todos los apdstoles, cabeza de esa fraternidad, principe de toda la oikumene...
més textos en P. Batiffol, Cathedra Petri, Parfs, 1938, 185 (nota 24) y sobre todo en A. Rimaldi,
L’apostolo San Pietro, fondamento della Chiesa, principe degli Apostoli ed ostiario celeste,
nella Chiesa primitiva dalle origini al Concilio de Calcedonia: AG. 96, Roma, 1958, nota 113,
307ss; Nicéforo de Constantinopla, Apol. pro S. Imag., c. 25 y 36. Los papas han empleado ave-
ces el término ‘corifeo’; por ejemplo, Geregorio II en la carta al emperador de Constantinopla
(cf. F. Dvornik, citado infra, nota 136, 83. Para otros titulo atin més fuertes dados a Pedro, por
ejemplo principe, etc., cf. A. Rimaldi, op. cit., (nota 113) 301-309. Las propiedades de la Iglesia,
en Mysterium Salutis. Ed. Cristiandad, Madrid, 1973, 596.
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prerrogativas intransmisibles de los apdstoles, como la de ser testigo de la
resurreccién, sino también en la autoridad, que convierte a los apdstoles en
jefes de la Iglesia: poder de atar y desatar, testimonio o ensefianza sobre
Cristo, oficio pastoral; por tanto, en todo aquello para lo cual Cristo estd con
los apéstoles hasta, el final de los tiempos (Mt. 28, 20). Por otra parte no hay
que separar demasiado, aunque haya que distinguirlo, los transmisible y lo
intransmisible en la persona apostdlica de Pedro. Lo importante, para nues-
tro tema, es que, en el colegio de los Doce, Pedro fue colocado por el Sefior
en posicién de cabeza” %. “También se habla en Jn. del ‘ministerio’. Se mani-
fiesta en la persona y funcién de Pedro. También él aparece ser en primer
lugar uno de los discipulos o de los Doce, aunque a la vez es su portavoz (6,
68), tal como lo conoce la tradicién. Pero para Juan es, sin duda, algo mas.
Jesus le da desde el principio el nombre de Cefas, que en la tradicién signifi-
ca concretamente el fundamento de la futura Iglesia (1, 42)” %

II. ;DEBE HABER O NO UNA SUCESION EN EL SERVICIO ESPECIFICO DE PEDRO?

La pregunta, ;existe un servicio especifico de Pedro?, ha recibido, en las
lineas anteriores, una respuesta afirmativa. Después de examinar los textos
neotestamentarios, que se refieren a Pedro, y de ponderar los datos, que la
revelacién nos da acerca del pescador de Galilea, se ha llegado a una res-
puesta afirmativa. A esta respuesta se arriba con naturalidad, sin traumatis-
mos de ninguna clase. El consenso, por lo demds, de todas las iglesias sobre
el particular es universal. Existirdn valoraciones distintas del hecho. Pero no
existe discrepancia fundamental sobre la existencia del mismo.

Se da ahora un paso més en la cuestién. Surge la pregunta: ;El servicio
de Pedro es o no estrictamente personal, de tal forma que deba morir o no
con su persona? Dicho en otros términos; ;este servicio especifico de Pedro
debe continuar a lo largo de la historia de la Iglesia? ;Hay o no una sucesién
en el servicio especifico de Pedro?

La respuesta a estos interrogantes no es fécil. Existe, ante todo, el peli-
gro del reduccionismo, que, al simplificar las cosas por medio de un estricto
argumento deductivo, las hace, con frecuencia, repugnantes y rechazables.
En tal reduccionismo se cae, cuando, sin matizar, se hace una especie de

26 CONGAR, Y. M. Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis, IV/1.
Ed. Cristiandad, Madrid, 1973, pg. 596.

27 SCHLIER, H, Eclesiologia del Nuevo Testamento, en Mysterium Salutis. IV/1. Ed.
Cristiandad, Madrid, 1973, 150.
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trasvase puro del servicio de Pedro al servicio del papado. El papa seria, sin
mas, el nuevo Pedro, al que se podrian y deberian aplicar las palabras de
Cristo: Tu eres Pedro... (cf. Mt. 16, 18). Las cosas no son asi. Para dar solu-
cién acertada a un problema hay que partir de una correcta concrecién de
las cosas, de tal forma que la respuesta o solucién que reciba responda siem-
pre a la objetividad de los hechos y no lleve consigo hip6tesis convenciona-
les. Un problema, como el que aqui se plantea, exige un examen a fondo,
para alcanzar aquella respuesta que sea objetiva y valida. Para conseguirla,
hay que empezar por delimitar primero y situar después el problema. Sé6lo
as{ se pueden superar posiciones a todas luces defectuosas, como son, en el
fondo, la catélico-romana y la protestante. La primera, por exceso. La
segunda, por defecto. Dentro del campo catélico se ha abusado bastante de
una exégesis simplista en virtud de la cual se ha llegado a una equiparaciéon
entre el servicio de Pedro y el ministerio papal. El papa era y es un nuevo
Pedro quimicamente puro. De ahf la frase que corona la basilica de S. Pedro
en Roma: “Ti eres Pedro” aplicada al Romano Pontifice. Por parte protes-
tante, la deficiencia se acusa, como sucede en general en todo lo que mira al
ministerio en al Iglesia, en la minusvaloracién del caricter cristolégico del
ministerio. Al realizar excesivamente la pneumatologia, el ministerio queda
como algo secundario en la Iglesia, sin casi entidad propia. Con lo cual no
s6lo no tienen en cuenta suficientemente el valor de la Encarnacién, sino
que, incluso, dan la impresién de olvidar que el Espiritu, que actia en al
Iglesia y la mueve, es el Espiritu de Jesis, que no tiene otra misién que lle-
var a los discipulos a la plenitud de la verdad (cf. Jn. 16, 13s). Entre la obra
de Jesus y al obra de su Espiritu no puede haber ruptura. Tiene que haber
necesariamente continuidad y complementaridad. Es verdad que estas dos
posturas, un tanto encontradas sobre todo en el pasado, se han ido limando
hasta Ilegar a convergencias muy sustanciosas. “Durante los ultimos afios,
dice el P. Congar, se ha realizado un progreso considerable en el sentido de
un amplio acuerdo entre catblicos y protestantes en el terreno exegético
pero subsiste una diferencia de alcance general: mientras los catélicos tien-
den a leer en los dichos del Sefior una intencidn institucional, los protestan-
tes no ven apenas en los mismos pasajes otra cosa que un episodio del alcan-
ce simplemente histérico y personal” %,

Se ha hablado de delimitar el problema. Efectivamente, este hecho nos
ha de llevar a tomar clara conciencia de que en el apostolado, en general, y
en el caso concreto de Pedro, en particular, hay elementos que tienen cardc-

28 CONGAR, Y. M., Las propiedades de la Iglesia, en Mysterium Salutis IV/1. Ed. Cris-
tiandad, Madrid, 1973, 597.
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ter de intransmisibles. El ser testigos de la resurreccidn del Sefior y agentes
de revelacion es algo que no puede pasar a los que toman el relevo de los
apostoles. Y, si se trata del caso concreto de Pedro, otro tanto hay que decir
de la funcién de roca. Quien tome el relevo de Pedro en la Iglesia no puede
ser roca sobre la cual se asiente la Iglesia. Todo aquello, pues, que tenga
cardcter de ephapax, tanto en lo apostdlico como en el ministerio de Pedro,
es intransmisible. S6lo a partir de aqui, que no por conocido deja de tener su
valor, se puede emprender la tarea de situar el servicio de Pedro en el con-
texto adecuado. Si este contexto se pierde de vista, la razén del ser del servi-
cio de Pedro en la Iglesia quedard velada, profundamente velada, de forma
que resultard muy dificil, por no decir imposible, ver su razén de ser. Creo
que hemos de huir en esto, como en otras tantas cosas, del recurso de acudir
a la voluntad de Jesis. Es un recurso facil. Pero es un recurso sumamente
peligroso por la facilidad que presenta de manipulacién. Ademds, en este
caso concreto, es un recurso que adquiere la categoria de pseudorecurso.
Hay que hacer muchos silogismos alambicados para poder convencer a
alguien de que es voluntad de Cristo, asi directa y quimicamente pura, de
que el servicio de Pedro se prolongue en la Iglesia y que ademds, como es
l6gico, esa prolongacién se haga a través del papado. En este contexto me
parecen oportunas las siguientes palabras de Stirnimaan: “Cuando yo, por
una parte, hablo del papado, comprendo en €l o tras él un fenémeno histéri-
camente descriptible. Con el servicio de Pedro, por otra, yo designo tanto
una imagen de liderazgo cuanto un encargo permanente para la Iglesia. Es
verdad que el servicio de Pedro y el papado se hallan en una relacién mutua.
Ello se basa en al misma naturaleza de la cuestién” 2.

Para situar el problema del servicio de Pedro en la Iglesia adecuadamente
hay que tener en cuenta una serie de presupuestos necesarios. Presupuestos
que, ademds, aparecen claros en lo que el Nuevo Testamento nos dice acerca
de su servicio especifico. Sin esa perspectiva concreta la figura de Pedro pierde
su significado para la Iglesia del futuro. El presupuesto fundamental es situar a
Pedro dentro o el interior del colegio apostélico. Desde esta perspectiva, se
comprende perfectamente que su servicio se realiza siempre en absoluta cone-
xién con el servicio de los demds apdstoles. Sin esta conexién el servicio de
Pedro es ininteligible. De los apdstoles y de su servicio se ha dicho: “en cuanto
los apdstoles son testigos y mensajeros inmediatos del Sefior mismo resucita-
do, no pueden tener sucesores... No hay repeticion ni continuacién del apos-
tolado como testificacién y misién inmediata. Lo que permanece es tarea y

29  STIRNIMANN, H., Papsttum und Petrus-dienst, Verlag OTTO Lembeck, Frankfurt am
Main, 1975, 13.
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mandato. El mandato apostélico no se ha extinguido; dura hasta la consuma-
cién de los tiempos... Los apdstoles murieron; no hay nuevos apdstoles, pero
la mision apostélica permanece” *. De la funcién de Pedro, como apdéstol, hay
que decir lo mismo. Si Pedro es apdstol podra tan sélo tener sucesores seglin el
sentido antes resefiado por H. Kiing. Pero, si, ademds, ejerce un servicio espe-
cial dentro del colegio apostélico, serd preciso, al hablar de su continuidad en
la Iglesia, distinguir entre lo que puede ser algo personal que, por su misma
condicidn, es intransmisible y aquello otro que, por su relacién directa a la
Iglesia, deba permanecer para bien de la misma Iglesia.

Hay algo tan peculiar en el servicio de Pedro, por ejemplo ser piedra
sobre la que Jests edificard su Iglesia, que ello no puede pasar a nadie. Nin-
guin sucesor de Pedro, si existe, puede ser piedra en el sentido que usa esta
imagen Mt. 16, 10. El ser piedra, sobre la que Cristo edificard su Iglesia, le
pertenece exclusivamente a Pedro, como pertenece a los demds apéstoles ser
fundamento de la Iglesia (cf. Ef. 2, 20). El fundamento se asienta de una vez
por todas. Es un auténtico ephapax.

Como sucede en el ministerio apostdlico, también hay en el servicio
especifico de Pedro funciones o misiones que desbordan el 4mbito personal.
De esas funciones hablan los distintos textos que el Nuevo Testamento dedi-
ca particularmente a Pedro. Segin Mt. 16, 19, Pedro recibira las llaves del
reino de los cielos, que en este caso concreto es sinénimo de la Iglesia, y ¢l
poder de atar y desatar en la tierra con lo efectos consiguientes en el cielo.
Teniendo en cuenta lo que se esconde tras estas imagenes, ficilmente detec-
table por lo que tienen de antecedentes biblicos y rabinicos, es preciso admi-
tir que sus funciones trascienden el marco simplemente personal. “Las llaves
significan la autoridad de administracién de una casa o de un territorio... Las
palabras de ‘atar y desatar’ no expresan sélo una idea de totalidad, sino,
seglin numerosos paralelos rabinicos, la de una autoridad sobre dos puntos:

1) por sus determinaciones magisteriales, los rabinos podian declarar
una cosa licita o prohibida, y de esa forma ligar o desligar la conciencia;

2) los rabinos podian condenar o absolver y, por tanto, excluir de la
comunidad o reintegrar en ella. Asf, en nuestro texto (y los de Mt. 18, 18; Jn.
20, 23), ‘el poder de atar y desatar’ indica el perdén de los pecados, pero no
puede limitarse a él: designa toda una actividad de decisién y de la legisla-
cién, tanto en la doctrina como en la conducta practica, que no es otra cosa
que la administracion espiritual de la Iglesia en general” 3.

30 KUNG, H., La Iglesia, Herder, Barcelona, 1960, 423
31 CONGAR, Y. M., Las propiedades esenciales de la Iglesia, en Mysterium Salutis, IV/1.
Edic. Cristiandad, Madrid, 1973, 588-589.
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Es claro que todas estas funciones estdn plasmadas teniendo en cuenta
la situacién del hombre peregrino, del hombre que marcha en busca de una
ciudad permanente, de la que no disfruta mds que en esperanza. Dicho en
otros términos: estas funciones petrinas miran a la Iglesia en su condicién
terrena. No se ve que puedan tener otra aplicacién posible. En la Iglesia del
cielo todo esto no tiene sentido alguno. Por su misma condicién desbordan
al 4mbito meramente personal de Pedro. Piden, por tanto, una continuacién
en la vida de la Iglesia. Continuacién que, ademds, estd perfectamente insi-
nuada y expresada en los mismos textos, ;Qué sentido puede tener, de no
ser asf las cosas, hablar de unas funciones de Pedro, cuando el apéstol habia
muerto? Ciertamente que no existe sentido alguno. Y ello vale también en el
supuesto que se diga que el evangelio estd reproduciendo aqui tradiciones
que tuvieron lugar durante la vida de Pedro. Este hecho no quita en absoluto
fuerza al argumento. De no proseguir las funciones petrinas que por su
misma condicién no son instransmisibles, no hay razén que explique hablar
de ellas después de muerto el apdstol. Las funciones, pues, significadas por
las llaves y por el poder de atar y desatar, deben ser ejercidas por Pedro a lo
largo y a lo ancho de la vida de la Iglesia. Como esto desborda el 4mbito
puramente personal, he ahf por qué se ve la necesidad de que alguien conti-
nie, a semejanza de Pedro, tales funciones.

Un andlisis similar se puede hacer tanto de Lc. 22, 31-33 como de Jn.
21,15s. Segin Lucas, Jests, poco antes de consumar la obra que el Padre le
habia encomendado, da a Pedro el encargo especial de confirmar en la fe a
sus hermanos. Mds adelante, Lc. 24, 34, parece claro en qué sentido o de qué
forma Pedro llevard a cabo la tarea encomendada por el Maestro. En efecto,
Pedro, como testigo cualificado de la resurreccién, se va a constituir en un
motivo de alivio para aquellos hermanos suyos que habfan sufrido el tremen-
do golpe de la muerte desconcertante de Jesds. Como testigo de la resurrec-
cién de Jesus, Pedro infundird d4nimo a sus hermanos y éstos alcanzardn a ver
las obras y las palabras de Jestis en una nueva luz. La Iglesia, representada
en aquellos hermanos, saldrd asf fortalecida en su fe en Jests...

De alguna forma se deja vislumbrar el contexto eclesial en que se
mueve todo esto. Los hermanos, y en su medio también Pedro, son la Igle-
sia en germen. La funcién de confirmar tiene cardcter eclesial, en virtud
del cual trasciende el marco de aquel pequefio grupo, para situarse en una
perspectiva de Iglesia universal en el tiempo y en el espacio. Pedro tendra
que confirmar a sus hermanos en la fe, es decir, a toda la Iglesia. Y esto es
imposible, si se constrifie este mensaje o este encargo a una labor simple-
mente personal del Pedro. De alguna forma, y quede esta férmula como
modélica, la funcién petrina de la confirmacién en la fe debe prolongarse
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en la historia, pues la Iglesia estd destinada a existir hasta la consumacidn
de los siglos.

Segin Jn. 21, 15s., Cristo resucitado, Sefior de la vida y de la muerte,
encomienda a Pedro el pastoreo de todo el rebafio. La escena es emotiva por
demds. Tras una triple confesion de fidelidad en el amor, Jesus termina siem-
pre con casi idénticas palabras. En un caso dird: apacienta mis corderillos (zd
arnia). En los otros, apacienta mis ovejillas (td probdtid). Como facilmente se
detecta, el texto y su contenido estdn cargados de una realidad netamente
eclesial. Recibe la misién, el encargo de parte de Jests, de apacentar su un
rebafio. Y sabemos que este rebafio, la Iglesia, estd destinada a vivir hasta el
final de los tiempos. El mismo Jesus confesé en cierta ocasion que “tiene otras
ovejas que no son de este aprisco, y es preciso que yo las traiga, y oirdn mi voz,
y habrd un solo rebaiio y un solo pastor” (Jn. 10, 16). Queda, pues, una tarea
misional que cumplir, que desborda no sélo el tiempo de Jests, sino también
el tiempo de sus inmediatos seguidores, que son los apéstoles. Y, mientras se
lleva a cabo esa tarea, a Pedro se le encomienda pastorear el rebafio. Restrin-
gir esto a un aspecto meramente personal, supone una verdadera contradic-
cién, hasta tal punto que tenemos que afirmar que Cristo no sabe lo que se
trae entre manos. Pedro, desde esta perspectiva, estd incapacitado para llevar
a cabo la misién que le encomienda el Sefior. Si se quiere dar contenido real al
encargo de Cristo, hay que convenir que Pedro debe prolongar su misién mas
alla del ambito personal. Lo cual es imposible, si se excluye la posibilidad de
tener sucesores, continuadores, el nombre interesa relativamente poco, de su
* misién. Como hay necesidad de continuar la tarea de los apéstoles 32, también
hay necesidad de proseguir el servicio especifico de Pedro. Esta conclusién se
impone, a pesar de los grandes problemas exegéticos que pueden plantear los
textos. Hacia ella van convergiendo en una especie de consenso moral, tanto
las confesiones cristianas como los exegetas. Este consenso nace, no sélo del
mensaje de los textos, sino también del concepto englobante de sucesién apos-
tolica. STIRNIMANN dice al respecto: “de los textos antes mencionados se dedu-
ce con claridad (subrayo estas palabras por su fuerza particular), que el servi-
cio de Pedro tiene su lugar y su situacién dentro (innerhalb) del encargo a los
apéstoles. por consiguiente no se puede aislar a Pedro como si fuera una mag-
nitud aparte del contexto del encargo apostélico” 3.

El punto de vista para situar al servicio de Pedro, expresado aqui por
STIRNIMANN, es el mismo que yo habia tomado como punto de partida al tra-

32 cf. KUNG, H., La Iglesia. Herder, Barcelona, 1968, 423.
33 STIRNIMANN, H., Papsttum und Pedtrus-dienst, Verlag OTTO Lembeck, Frankfurt
am Main, 1975, 25.
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tar este tema.. Es el dnico legitimo, porque es el tinico que evita los inconve-
nientes y peligros de hacer de Pedro un super-apéstol, desligado del conjun-
to de los demads apoéstoles. Entonces si que la figura de Pedro resultaria total-
mente incomprensible. Y eclesialmente, carente de sentido. Por el contrario,
cuando se sittia en su justo medio, la figura de Pedro y su misién contribuyen
de forma definitiva a que la Iglesia se presente adornada ante el mundo de la
propiedad de la unidad. Si es cierto que todo servicio en la Iglesia tiene que
estar en funcién de la unidad, también es verdad que el servicio de Pedro,
por el cardcter peculiar de universalidad que le adorna, estd preferentemen-
te ordenado a hacer patente la unidad de la Iglesia y, por tanto, a servirla de
manera especial. “La ‘funcién petrina’ del ministerio sirve para promover o
para preservar la unidad de la Iglesia, simbolizando la unidad y facilitando la
comunicacién, la asistencia mutua o la correccién y la colaboracién en la
Iglesia™ 34

Segtin todos los indicios, de los que son reflejo cualificado los nimeros
9-13 sobre el primado del papa del Grupo teolégico luterano-catélico de
Estados Unidos, hoy se estd adquiriendo una conciencia universal sobre la
significacién de Pedro y su servicio para la Iglesia. Se han superado ya las
duras controversias en que se enzarzaron catélicos y protestantes durante el
tiempo de la Reforma y en los siglos posteriores. Esta conciencia de univer-
salidad, basada suficientemente en los datos del Nuevo Testamento y en el
primitivo desarrollo de la Iglesia, 3 , tiende irremisiblemente a alcanzar un
consenso en el hecho (el Dass, en terminologfa alemana). No es poco cierta-
mente. Es significativo, al respecto, que las iglesias, las iglesias de Oriente,
que mds se han opuesto al primado romano y que, en principio, su separa-
cién de Roma se debid principalmente a dicho primado, confiesen, sin maés,
que ellas no se oponen al primado como tal, sino al tipo de primado que teo-
l6gicamente propone la iglesia catélico-romana. Existe, pues, coincidencia
en el hecho, y de ello son eco profundo estas palabras de un te6logo ortodo-
x0: “si los tedlogos de Occidente han forzado el sentido de los textos que
nosotros acabamos de citar deduciendo un primado exclusivo y absoluto de
Pedro, el Oriente, por su parte, no ha excluido nunca una cierta superioridad
de Pedro, pero no ha admitido jamdas que este primado sea de caracter insti-
tucional y universal en la Iglesia. Se trata de un primado de honor, de una
preeminencia jerdrquica, de tal suerte que, cada vez que Pedro se presenta el

34  Gruro TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS, El primado del
papa, n° XX. 4c. Seminarios 57-58, Sigueme, Salamanca, 1975, 491.

35 Cf. Kasper, W., Lo permanente y lo mudable en el primado. Concilium 108 (1975),
165-168.
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primero, lo hace en el contexto de la colegialidad, del honor reciproco entre
hermanos iguales que trabajan en conjunto por la misma causa comin. Esto
no excluye una diversidad constante en la igualdad” .

La diferencia, por tanto, se encuentra en el cémo. (E1 Wie, segin el pen-
samiento alemén). Un ‘cémo’ que afecta, por légica interna, no sélo a la
forma de ejercer el primado, sino también y fundamentalmente a la presen-
tacion teoldgica del mismo. Ambos aspectos estdn intimamente relaciona-
dos. La praxis depende l6gicamente de la teorfa.

Entrando de lleno ya en el problema, hay que decir o hay que recordar
que la tnica iglesia, que ha reivindicado de forma taxativa el primado de
Pedro, es la iglesia catdlico-romana. El obispo de Roma se presenta ante sus
demds hermanos en el episcopado, segiin la ensefianza teoldgica de esta igle-
sia, como sucesor de Pedro. Ejerce, como consecuencia de esa misma doctri-
na, una jurisdiccidon primaria y directa sobre pastores y fieles y goza, en oca-
siones muy concretas, del carisma de un magisterio infalible. Tal es el nicleo
de la doctrina del Vaticano I sobre el papado. STIRNIMANN hace sobre el par-
ticular una reflexion interesante: “la dificultad primera e inmediata para la
comprension del servicio de Pedro se encuentra en las afirmaciones vatica-
nas sobre le primado universal de jurisdiccién en la Iglesia. El vocabulario,
que aqui se ha empleado, es duro: ‘el poder total, supremo de jurisdiccién
sobre toda la Iglesia, no sélo en las cosas de fe y de costumbres, sino también
en aquéllas que pertenecen a la disciplina y a la direccién de la Iglesia...,
sobre todas y cada una de las iglesias asi como sobre todos y cada uno de los
pastores y fieles” ¥7.

Indiscutiblemente la presentacion, que hace del primado el Vaticano I,
se sitia en la base.del rechazo por parte de las iglesias cristianas de una fun-
cién de Pedro que sélo se ve a través de dicha presentacién. Si el didlogo
ecuménico quiere avanzar en este terreno concreto hacia la conquista de la
unidad, es necesario que la iglesia catélico-romana tome conciencia de este
problema. Que salga de sus formulaciones meramente dogmadticas y que
tome en consideracién lo que las otras iglesias, que también tratan de acer-
carse con sinceridad a la Palabra de Dios, piensan sobre el servicio de Pedro
y su permanencia en la Iglesia de todos los tiempos.

La iglesia catélico-romana tiene contraida, desde tiempos atrds y sobre
todo desde el Vaticano I, una deuda con las iglesias hermanas por lo que res-

36 TiMIADIS, E., Saint Pierre dans ’exégése orthodoxe. Istina 24(1978), 63-64.
37  STIRNIMANN, H. Paspttum und Petrus-dienst. Verlag OTTO Lembeck, Frankfurt am
Main, 1975, 28.
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pecta al tema del ministerio de Pedro continuado en el obispo de Rom. Esta
deuda no ha sido saldada ni siquiera por el Vaticano II, que confesé ser uno
de sus fines principales “promover al restauracién de la unidad entre todos
los cristianos” 3, Hay que reconocer, en obsequio a la verdad, que el Vatica-
no II parte de presupuestos eclesioldgicos muy distintos de los que se movie-
ron en el Vaticano L. Indiscutiblemente sitda la cuestién del papado en otro
contexto, por cierto legitimo, como es la colegialidad, y se puede decir que
matiza, al menos indirectamente, la dureza del lenguaje usado por el Vatica-
no I. El Vaticano II se mueve en un campo mds pastoral que dogmatico. Mds
aun: se puede afirmar que se mueve en un campo exclusivamente pastoral.
Ello le lleva a huir de las férmulas estrictamente dogmaticas, que tan dificil-
mente se acercan a la vida. Un ejemplo claro de este nuevo estilo lo constitu-
yen precisamente las palabras en que se reflejan la mision de Pedro. “Para
que el episcopado mismo fuese uno solo e indiviso, establecié al frente de los
demds apoéstoles al bienaventurado Pedro, y puso en él el principio y funda-
mento, perpetuo y visible, de la unidad de fe y de comunién” *. Es verdad
que estas palabras, al menos en parte, estdn tomadas del Vaticano I. Lo cual
podria llevarnos a la conviccién de que también el Vaticano I tuvo conciencia
del auténtico significado del servicio de Pedro en la historia de la Iglesia. No
vamos a negar esta posibilidad. Pero lo cierto es que el Vaticano I, con su
doctrina sobre el papado, no sélo no ha hecho posible esta impresion, sino
que, por el contrario, fue y sigue siendo un obstdculo insuperable para alcan-
zar la unidad de los cristianos. La interpretacién, que hace del servicio de
Pedro prolongado en el obispo de Roma, es a todas luces desafortunada
desde la perspectiva ecuménica. E]l ecumenismo estd pidiendo a gritos que se
haga una reinterpretacion de las formulaciones del Vaticano I sobre el tema.
De no hacerlo asi, todo lo que la iglesia catélico-romana diga sobre la urgen-
cia de la unidad entre los cristianos no pasar4 la linea de ser una dulce utopfa.

El Vaticano II pudo y debié hacer esta interpretacién. Algo hizo, si se
tiene en cuenta tanto la visién de la Iglesia como pueblo de Dios como la
colegialidad en que se mueve el ministerio eclesial. Ambos puntos son fun-
damentales y estan cargados de un contenido tan denso que bastarian por si
solos para dar una nueva imagen del ministerio. Pero el Concilio debfa haber
abordado, sin tapujos, la tarea de reinterpretar al doctrina del Vaticano I
sobre el papado. Sin meterme a las razones que hubo para que esta tarea no
se hiciera, el hecho es que no se hizo y el Concilio soslayé el problema con
estas extrafias palabras: “Esta doctrina de la institucién, perpetuidad, fuerza,

38 Vvaticano II, UR. 1a.
39  varTicano II, LG. 18b.
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y razén de ser del sacro primado del Romano Pontifice y de su magisterio
infalible, el santo Concilio la propone nuevamente como objeto firme de fe a
todos los fieles y, prosiguiendo dentro de la misma linea, se propone ante la
faz de todos, profesar y declarar la doctrina acerca de los obispos, sucesores
de los apdstoles, los cuales, junto con el sucesor de Pedro, Vicario de Cristo
y cabeza visible de toda la Iglesia, rigen la casa del Dios vivo” ©°. Al esquivar
este compromiso, el Concilio no ha estado a la altura del momento ecuméni-
co en que se movia y al que deseaba servir sinceramente. Dar carpetazo lim-
pio a un problema tan sustancial para la unidad, con una frase como la que
acabamos de recoger lineas atrés, no parece una postura en consonancia con
una de las principales finalidades que se habia propuesto el Concilio: traba-
jar por la unidad de los cristianos *'.

Las impresiones, al respecto, no pueden por menos de ser ambivalentes.
Se despierta una cierta simpatia hacia la doctrina del Vaticano II sobre el
ministerio episcopal, en general, y sobre el servicio de Pedro continuado en
el papado, en particular, como consecuencia de ese enfoque nuevo que el
Concilio da a este problema. Pero, al mismo tiempo, se advierte una insufi-
ciencia muy importante en dicha doctrina. Por eso, las cosas siguen estanca-
das cara al ecumenismo. De esa ambivalencia son testigo cualificado estas
palabras de STIRNIMANN: “puedo decir en pocas palabras lo que afecta al
Vaticano II. No faltan, en verdad, precisamente por lo que reépecta al servi-
cio de Pedro, interpelaciones criticas, incluso reservas que permanecen en
pie. Sin embargo, los textos encontraron acogida en su mayoria positiva por
parte de los representantes del didlogo ecuménico. Se reconocié que el Vati-
cano II se esforzé por cubrir un vacio sensible de parte del Vaticano I por
medio de una ensefianza complementaria sobre el episcopado, especialmen-
te sobre la necesidad de la accién colegial, atin cuando se refirié frecuente-
mente —demasiado frecuentemente- a la férmula: ‘con y bajo el obispo de
Roma’. Contra el ‘con’ (Mit) no hay que objetar ciertamente nada. El ‘deba-
jo’ (Unter) exige una explicacion. ;Se quiere pensar con ello en el ordena-
miento existente en la cristiandad romano-catélica? O jse trata mds bien de
afirmaciones relevantes para la fe? Y, cuando se hace referencia a esto ulti-
mo, ;cémo hay que delimitar entonces su sentido exacto? 2.

Con suma delicadeza se hace también eco de una cierta ambivalencia en
la doctrina del Vaticano II sobre el ministerio papal el teélogo reformado

40 Varticano II, LG. 18b.

41 Cf. VaTicano I, UR. Proemio.

42 STIRNIMANN, H., Papsttum un Petrus-dienst. Verlag OTTO Lembeck, Frankfurt am
Main, 1975, 31.
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Jean Bocs. Dice: “que existe en la Iglesia un ministerio pastoral o episcopal
al cual incumbe el oficio de la predicacién de la palabra y de la administra-
cidén de los sacramentos, de la conduccién del rebafio y de la edificacién de la
casa de Dios, y que a ese ministerio se le ha dado la autoridad de la palabra
que dispensa, eso es innegable. Y es preciso admirar la profundidad con la
cual los textos del Vaticano II han puesto de relieve esta realidad...

La cuestion estd en saber en qué medida un primado definido en térmi-
nos tan rigurosos no contiene en germen la negacioén del ejercicio de la cole-
gialidad; si el Papa tiene verdaderamente en la Iglesia el poder pleno, supre-
mo y universal, que puede ejercer siempre libremente, ;no serd posible, por
lo menos en principio, poner en duda la autoridad del concilio?, tanto més
cuanto que el concilio habla del Papa como de la cabeza visible de la Iglesia o
como de la cabeza de la Iglesia visible. Pero, ;no es colegial toda la estructura
de la Iglesia precisamente porque la comunidad cristiana no podria tener mas
cabeza que a Jesucristo mismo presente y operante alli donde dos o tres se
retinen en su nombre? Es importante darse cuenta perfecta de que no es el
primado lo que se pone en discusién en la doctrina de los reformados...

La dialéctica de los poderes del Papa y del concilio, tal como aparece en
el texto de la constitucién, es una dialéctica en ruptura de equilibrio y va en
detrimento, a los ojos de la Reforma, de un dato eclesiolégico fundamental” 4,

Como se ve con claridad, Bocs se hace eco de los aspectos positivos que
tiene la ensefianza del Vaticano II sobre le ministerio y también de las som-
bras que proyectan sus ensefianzas incompletas, en ocasiones, incoherentes,
en otras. Todo ello me lleva a resaltar la conclusién siguiente: el Vaticano II
se ha quedado corto en su ensefianza sobre le papado. Acept6 globalmente
al ensefianza del Vaticano I, cuando su labor, en este campo, debiera haber
sido elaborar una reinterpretacién a fondo. Al no hacerlo; el camino hacia la
unidad queda practicamente obstruido desde esta perspectiva. La Iglesia
catdlico-romana queda con la responsabilidad de llevar a cabo la re-interpre-
tacién de la doctrina que presenta del papado como encarnacién del servicio
de Pedro, si quiere sinceramente colaborar a la unién de los cristianos. El
servicio de Pedro, que es, antes que nada, un servicio de unidad y para la
unidad, no puede seguir sirviendo como piedra de escdndalo para la desu-
nién. Esto seria y es la descomposiciéon més radical del mismo. Desgraciada-
mente es asi. De ahf la urgencia de la tarea. Lo cual no quiere decir que la
unidad haya que conseguirla a costa de todo. Incluso, a costa de la verdad.

43 BOCS, J., Puntos de vista de los tedlogos protestantes sobre el Vaticano II. Studium,
Madrid, 1969, 30, 31, 32.
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No. Pero es obligacion de los catélico-romanos hacer una presentacion del
papado que responda a los datos de la revelacién y que encarne, sin escdnda-
los ni susceptibilidades, el auténtico servicio de Pedro.

Para alcanzar esta meta, se necesitan dos cosas: a) crear un lenguaje
nuevo, que pierda el sabor juridista que envuelve la ensefianza sobre le
ministerio, en general, y sobre el papado, en particular. b) Profundizar en los
datos de la revelacién y en la praxis de la iglesia primitiva para encontrar las
categorias teoldgicas adecuadas.

Respecto a la primera de estas cosas, es interesante recoger aqui el pen-
samiento matizado del grupo teoldgico luterano-catdlico de Estados Unidos.
“En nuestros didlogos hemos llegado, a través de una serie de investigacio-
nes fundamentales histéricas, que la diferenciacidn tradicional entre derecho
humano y derecho divino no suministra ninguna categoria utilizable para la
discusién actual sobre el papado” .

En el campo concreto del lenguaje hay que superar todo lo que suene a
suprema potestad, a dominio, a autoridad entendida mundanamente, a
supremacia, a derechos... El tema del papado, como encarnacién del servi-
cio de Pedro, y, en general, el tema del ministerio hay que enmarcarlo en el
contexto que Jesus ensefia. “En la comunidad de Jesus —que prefigura y
determina lo que debe ser la iglesia— se exige una actitud fundamental: el
servicio. Concretamente el servicio a los demds. La afirmacién de Jesis en
este sentido es tajante:

‘Sabéis que los jefes de las naciones las tiranizan y que lo grandes las
oprimen. No serd asi entre vosotros. Al contrario, el que quiera subir, sea
servidor vuestro; y el que quiera ser primero, sea esclavo vuestro. Igual que
este hombre no ha venido a que le sirvan, sino a a servir y dar su vida en res-
cate por todos’ (Mt. 20, 25-28 par)...

En contraste con lo que pasaba en la sociedad ambiente, y en contraste
también con lo sigue pasando en nuestros dias, Jests no tolera que nadie se
imponga a nadie en la comunidad. Todo lo contrario, en el Reino que Jesuds
predica es condicidn bdsica ponerse el dltimo...

El acto mds importante de la comunidad cristiana, la eucaristia, tiene
que ir necesariamente unido a la puesta en préctica del servicio mutuo. La
celebracién eucaristica no tiene sentido, si los participantes no estdn efecti-
vamente al servicio los unos de los otros.

44  Gruro TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO, Parte II* de la obra Papsttum und Petrus-
dienst. Verlag OTTO Lembeck, Frankfurt am Main, 1975, 123.
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Por consiguiente, en la comunidad cristiana no puede haber ni ambi-
cién, ni deseo de poder o dominacién. Aunque se trate de un poder religioso
y de una dominacién que se justifica por los mds altos motivos teolégicos” 4,

Tedricamente nadie duda de esto. Pero el lenguaje, que se ha usado y
sigue usando, en ocasiones, cuando se habla del ministerio, emplea una ter-
minologia que esta’'muy lejos de recoger el espiritu evangélico y en el que las
palabras empleadas suenan mds a concepciones mundanas de poder que a
mensaje evangélico de servicio.

Es necesario también profundizar en los datos de la revelacién y en al
praxis de la iglesia primitiva. Desde esta perspectiva es reduccionismo
imperdonable pensar que el papado es sin mds el detector del servicio de
Pedro. Y lo es todavia mds afirmar que el papado es el portador de dicho
servicio por voluntad de Cristo. En la configuracion del papado han entrado
factores histéricos, que no tienen caracter alguno teolégico. Responden sim-
plemente a hechos histéricos, cuyo valor nunca es absoluto. “En el periodo
que sigui6é al Nuevo Testamento dos lineas paralelas de evolucién han con-
tribuido a fomentar el papel del obispo de Roma entre las iglesias de aquella
época. La una fue la evolucién continua de numerosas imédgenes de Pedro
que provenian de las comunidades apostoélicas, y la otra se deducia de la
importancia de Roma como centro politico, cultural y religioso” 4.

La debilidad teoldgica de muchos argumentos en favor del papado es
manifiesta. Se ha abusado de la exégesis facilona de los textos petrinos del
Nuevo Testamento y, sobre todo, se ha hecho un trasvase casi rectilineo del
servicio de Pedro al papado. El papa ha sido, y sigue siendo para la iglesia
catélico-romana, el Pedro viviente en la historia de la Iglesia. Légicamente
un Pedro a quien se mira desde atras y al que uno se acerca a través de unas
categorias teoldgicas totalmente desapropiadas para entender la imagen de
Pedro del Nuevo Testamento.

Para ir logrando la empresa de encontrar una Optica apropiada en la
visién del servicio de Pedro prolongado en el ministerio del papa, es necesa-
rio acercarse a la teologfa ortodoxa. Todos sabemos que el tema del papado
es especialmente sensible para las iglesias de la Ortodoxia. Este punto mere-
ce una especial atencidn, ya que esas iglesias se distinguen por un gran respe-
to a la tradicién. Por ello, parecen conectar muy bien con la idiosincrasia y
sensibilidad de la iglesia primitiva. Todo ello sin olvidar que una absolutiza-
cién de la tradicién, en la que caen con frecuencia, les hace perder con fre-

45  CASTILLO, J.M., La alternativa cristiana. Sigueme, Salamanca, 1978, 47, 48, 49.
46 GRUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE EsTADOS UNIDOS. El Primado del
Papa. Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca, 1975, n° 15a, 495.
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cuencia el verdadero sentido histérico de las cosas. Siguiendo, pues, con el
tema, resulta interesante recoger su pensamiento sobre un servicio de Pedro
en la Iglesia, ya que, en principio, no se oponen a tal servicio, es decir, a la
existencia de un primado. “La pregunta sobre le ministerio de Pedro en la
Iglesia se le plantea al teélogo ortodoxo bajo una doble dimensién: por una
parte, como problema del juicio teolégico que merece la idea de primado;
por otra, como problema del juicio teolégico acerca del primado romano. La
idea de un primado no representa un dato desconocido para el pensamiento
teoldgico ortodoxo, y atin hoy no resulta extrafio. Por el contrario, la res-
puesta a la segunda pregunta fue y contintia siendo todavia hoy un obstaculo
en el camino hacia la unidad. Pues en el lenguaje teoldgico interconfesional,
bajo la denominacién de ‘primado romano’ se entiende no una preeminencia
de la Iglesia de Roma dentro de la Iglesia universal, preeminencia que debe
luego ser definida con mayor exactitud, sino de una manera clara y univoca
se entiende el primado del obispo de Roma tal y como hoy se presenta ante
nosotros en su plena evolucién y con un contenido de jurisdiccion e infalibili-
dad exactamente delimitado segtin el Vaticano I...

Los investigadores ortodoxos no han discutido jamads la existencia de un
primado de la Iglesia de Roma en el seno de la cristiandad universal, pero
constatan igualmente que la fundamentacion y la realizacion de este primado
en la concepcién romana ha dado siempre ocasién a violentas polémicas, no
s6lo entre el Oriente y el Occidente, sino también dentro de la cristiandad
occidental.

En estas graves controversias la teologia oriental descubre la expresion
de un error eclesiolégico fundamental, cuya verdadera dimensién ha queda-
do patente después del Vaticano I...

Todas las iglesias particulares estdn en comunién mutua por medio de la
successio apostolica, de la que participan todos los obispos. Pero, cuando el
papa basa su potestad en la sucesion de Pedro y no en la sucesion episcopal,
universal y apostdlica, se aifsla a s{ mismo no sélo de la comunidad de los obis-
pos, sino también de la totalidad de la Iglesia. Consideradas asf las cosas, es
muy légico que el Vaticano I pudiese definir que las decisiones ex cathedra
del papa son irreformables ex sese, no ex consensu Ecclesiae. Era de esperar
que tampoco el Vaticano II pudiese cambiar nada de esta situacién” ¥'.

P. Evdokimov, representante cualificado de la ortodoxia rusa, abunda
en los mismos puntos de vista de Harkianakis, aunque existen matizaciones
mas o menos relevantes. El enfoque del problema y el contenido fundamen-

47 HARKIANAKIS, S. ;Tiene sentido en la Iglesia el ministerio de Pedro? Respuesta de la
ortodoxia griega. Concilium 64 (1971), 104, 105, 108.
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tal son los mismos. “La eclesiologia ortodoxa se construye sobre el dogma
trinitario. El tercer canon apostdlico define al estructura de la Iglesia a ima-
gen de la Trinidad. El ministerio petrino adquiere todo su sentido a este
nivel, armonizdndose con el ministerio paulino y jodnico. La enciclica de los
patriarcas orientales de 1848 declara que ‘el guardidn de la fe es todo el pue-
blo de la Iglesia; incluido el episcopado.

En la vida divina el Padre asegura la unidad sin romper la perfecta
igualdad de los tres, lo que excluye toda sumisién, y muestra magnificamente
en el Padre a aquel que preside en el amor trinitario. Segin esta imagen, den-
tro de la comunidn de las iglesias, en la que cada una es ‘Iglesia de Dios’, en
funcién de la plenitud de la eucaristia episcopal, hay una que preside en el
amor. Este es el carisma particular de la autoridad de honor, cuyo fin es
tener solicitud por la unidad de todos: carisma de amor, a imagen del Padre
celestial y despojado, justamente por eso, de todo poder jurisdiccional sobre
los demds. El ‘primado’ ejerce su ministerio petrino como obispo de su dié-
cesis, pero como primus inter pares este ministerio petrino deja visiblemente
su lugar al ministerio jodnico” *

Incidentalmente y como de pasada Evdokimov se ha referido al concep-
to de iglesia local, concepto pleno y que se deriva de la plenitud eucaristica
episcopal. Con ello se estd haciendo mencién de otro de los pilares funda-
mentales de la eclesiologia ortodoxa. El contenido base de la eclesiologia
eucaristica es el siguiente: alli en donde se celebre una eucaristia por el pue-
blo de Dios y presidida por el obispo, alli se encuentra en su totalidad la
Iglesia de Dios. Es la Iglesia de Dios que esta en Corinto, en Tesalonica...,
para recordar un lenguaje paulino. La comunién de las iglesias no nace
desde fuera y como por afiadidura. Viene desde dentro y por identidad de
contenido. La universalidad nace de la comunién entre las iglesias y no de la
comunién de una de las iglesias, en este caso la de Roma, con todas las
demds o mejor, en sentido inverso, de la comunién del resto de las iglesias
con una, que vendria a ser no sélo centro sino también condicién indispensa-
ble de la unidad. “El error eclesiolégico de Roma consiste no tanto en la afir-
macién de su primado, sino o cuanto en el hecho de identificar este primado
con el poder supremo, haciendo del obispo de Roma un principio, una raiz y
un origen de la unidad de la Iglesia” 4

48 EvDpOKIMOV, P. ;Tiene sentido en la Iglesia el ministerio de Pedro? Respuesta ruso-
ortodoxa. Concilium 64 (1971), 111, 112.

49  SCHEMEMANN, A., La notion de Primauté, en Primauté de Pierre dans I'Eglise ortho-
doxe.Delachaux-Niestlé, 1960, 141.
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El principal portavoz y el teélogo mds representativo de la eclesiologia
eucaristica es el arcipreste Nicolds Afanassief. Una sintesis apretada de su
pensamiento al respecto lo constituyen estas palabras suyas: “vosotros sois el
cuerpo de Cristo (1 Cor. 12, 27). Cuando el apédstol Pablo escribia a los
corintios que ellos eran el cuerpo de Cristo, el no podia, sin duda, menos de
pensar en la férmula litdrgica: ‘esto es mi cuerpo’, que €l cita en la misma
epistola. Hasta el presente los sabios no estdn de acuerdo sobre el sentido de
cuerpo (soma) en Pablo, y este concepto paulino permanece dificil y discuti-
ble. Sin embargo, el estudio comparado de estas dos formulas nos da la clave
de la eclesiologia paulina. ‘Esto es mi cuerpo™: tal es la férmula eucaristica
que Pablo ha recibido de la iglesia de Jerusalén, ya que ha sido pronunciada
cada vez que la ‘cena del Sefior’ ha sido celebrada... Durante la celebracién
de la eucaristia el pan llega a ser el cuerpo de Cristo'y por el pan los partici-
pantes llegan a ser el cuerpo de Cristo... El lazo estrecho entre el pan y el
cuerpo de Cristo aparece aqui con claridad. Es dificil admitir que el ‘cuerpo’
en la expresién de Pablo ‘vosotros sois el cuerpo de Cristo’ (1 Cor. 12, 27),
quiera decir otra cosa que en 1 Cor. 10, 16-17. La iglesia local (‘muchos’ y
‘vosotros’ de los textos citados) es el cuerpo de Cristo en sus aspectos euca-
risticos™ 30,

Es claro que, en una tal visién eclesioldgica, no encaja un primado tal y
como lo presenta la iglesia catélico-romana. Un primado con poder directo,
inmediato sobre pastores y fieles, episcopal, supone un super-obispo, cuya
figura resulta, a todas luces, desadaptada en una eclesiologia eucaristica o
trinitaria. De existir un primado, tal y como lo propone la iglesia catdlico-
romana, las iglesias locales carecerian de algo sustancial para ser plenamente
iglesias. Y sdlo en la medida en que se integraran como partes de la iglesia
universal, presidida por el papa, conservarian su condicién de iglesias plenas.
De este modo habréd una superestructura eclesial que vendria a llenar el
vacio de la iglesia local. Lo cual es totalmente incoherente con la eclesiologia
eucaristica que aboga por una identidad entre el cuerpo eucaristico y el cuer-
po eclesial. Si en la eucaristia estd integramente el cuerpo de Cristo, también
tiene que estarlo en su comunidad local, en una comunidad que celebra su
eucaristia presidida por su obispo.

Aparte de los datos indiscutiblemente valiosos, que aportan las eclesio-
logias trinitaria y eucaristica, lo importante, para este estudio, es recoger y
resaltar la idea, el pensamiento de que las iglesias de la Ortodoxia no se opo-
nen a un primado en la Iglesia. Primado que puede muy bien ser la continua-

50  AFANASSIEF, N., L’ Eglise qui préside dans Pamour, en Primauté de Pierre dans I’
Eglise orthodoxe. Delachaux-Niestlé, 1960, 27s.
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cién del ministerio petrino. Lo cual confirma lo que he dicho lineas atrés:
hay consenso en el hecho. No es poco, en verdad. La discrepancia se encuen-
tra en el modo. Desde esta perspectiva, se ha dicho también, la iglesia catéli-
co-romana presenta un primado que es rechazado por todas las otras confe-
siones cristianas. Lo cual no puede tomarse a la ligera, como si sélo la iglesia
catdlico-romana tuviera la verdad simple y escuetamente y todas las demaés
iglesias estuvieran, sin mds, en el error. La iglesia catdlico-romana, en un
alarde de respeto al didlogo, tiene que escuchar las voces de sus otras iglesias
hermanas, para ver si se ha excedido o no en la presentacién del primado.
Caso afirmativo, segtin los indicios, no queda otro camino que optar por una
re-interpretacién de un contenido vélido de la revelacién, pero deformado o
desfigurado por unas adherencias muy ajenas al espiritu evangélico. Hans
Kiing retrata en los siguientes términos la situacién: “Al rechazar una iglesia
unitaria de tipo mondrquico, absolutista y centralista tal y como se habia
desarrollado en Occidente, el oriente estaba respaldado por la concepcién
neotestamentaria de la Iglesia. La idea oriental (y africana) de la Iglesia no
partia de un obispo universal, sino de la comunion de los creyentes, de las
iglesias locales y sus obispos y no tenia tanta orientacién juridica, cuanto
sacramental, litdrgica y simbdélica. Era una comunién federativa de iglesias
colegialmente ordenadas. Pero esta constitucién més antigua de la Iglesia iba
encontrando cada vez menos comprensién a medida que pasaba el tiempo
en una Roma en que, con todos los medios y remedios del derecho, de la
politica y de la teologia, se iba construyendo el edificio del primado romano
y del sistema centralista: motivo capital, como vimos, de la escision de la
Iglesia de oriente y de occidente” 3.

H. HARING se atreve a tematizar la labor que pesa sobre la iglesia cat6-
lico-romana en su andadura por el camino hacia la unidad en los siguientes
términos: “para realizar actualmente esta misién tendrd que hacer el papado
una serie de sacrificios que es licito esperar de €. Para edificar no hay mds
remedio que derribar.

—Hay que derribar la idea de infalibilidad aislada y, por tanto, antiecle-
sial, que, ademds, supone un concepto de verdad sumamente estrecho.

—-Hay que derribar el modo juridico y sacral de entender la funcién
directora del papa sobre los bautizados.

-Hay que derribar una comprensién histéricamente estrecha de la apos-
tolicidad, asi como la pretensién de un carisma oficial a cuyo lado los
muchos carismas de los bautizados se ejercitan muy dificilmente.

51 KUNG, H., La Iglesia. Herder, Barcelona, 1970, 528.
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—Habria que derribar también la acumulacién exclusiva de cargos disci-
plinares, legislativos, doctrinales, de predicacién, de censura teoldgica, de
soberania estatal, con todo el aparato diplomatico.

-El ministerio de Pedro, més que cualquier otro oficio eclesial, ha de ser
desempeiiado por un cristiano que sea un verdadero hombre de fe, con auténti-
ca voluntad de servicio e innegable poder de persuasién. En nuestra situacién
concreta podemos decir que no serdn las reflexiones tedricas ni las considera-
ciones teoldgicas las que provoquen una apertura fundamental al ministerio
ecuménico de Pedro. Esta apertura tendria que realizarla un ‘Pedro’ con autén-
ticas cualidades de guia religioso, con amplia comprensién de los problemas de
la Iglesia universal y de las necesidades de los hombres” 52,

Desde perspectivas similares y, desde luego, bajo la presion de inquietu-
des iguales, el documento ‘El Evangelio y la Iglesia’ contiene unas ensefian-
zas preciosas sobre el primado del papa. “Por su doctrina de la colegialidad
episcopal el Concilio Vaticano II ha situado el primado en una nueva pers-
pectiva y con esto ha eliminado la concepcién muy extendida de un primado
aislado y unilateral. El primado de jurisdiccién debe ser entendido como
existiendo al servicio de la comunidad y como vinculo de la unidad de la
Iglesia. Este servicio de la unidad es, ante todo, un servicio de la unidad en la
fe. La funcién papal incluye también el cuidado de las legitimas particulari-
dades de la Iglesia local. Las formas concretas de este oficio pueden ser muy
variables en funcidn de las condiciones histdricas de cada época.

Del lado luterano se reconoce que ninguna Iglesia local —como manifes-
tacion de la iglesia universal- puede ser aislada. En este sentido se reconoce
la importancia de un ministerio de la comunién (Gemeinschaft) de las Igle-
sias y se evoca el problema que supone para los luteranos la falta, segin
ellos, de un ministerio de la unidad (Dienst). Por esta razén, la funcién papal
como signo visible de la unidad de las Iglesias, no ha sido excluida con tal
que, por una interpretacion teolégica y una re-estructuracion prdctica, se viera
sometida a la primacia del Evangelio” 5.

He subrayado las palabras que mejor expresan todo lo que, a lo largo de
este trabajo sobre el servicio de Pedro y el papado, se ha tratado de mostrar
y de mostrar como mas adecuado y fiel al Evangelio y a la funcién que asig-
na a dicho servicio. Esta responsabilidad pesa sobre la iglesia catélico-roma-
na de forma particular, por ser ella la que mantiene el papado como conti-

52 HARING, H., ;Tiene sentido en la Iglesia el ministerio de Pedro? Intento de respuesta
catélica. Concilium 64 (1971), 123.

53 ComisioN EVANGELICO/LUTERANA-CATOLICO-ROMANA, El Evangelio y la Iglesia.
Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca, 1975, n° 66a y b, 520.
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nuacién de un servicio de Pedro que, segtin todos los indicios del Nuevo Tes-
tamento, debe estar presente en la historia de la Iglesia. Porque, a pesar del
hecho vélido y, seglin todas mis impresiones, aceptando précticamente por
todas las iglesias, la distinta valoracién del mismo y, en particular, la doctrina
catblico-romana se alzan como muros insalvables que impiden llegar a la
meta de la unidad. Sobre los intereses, bajos intereses que impiden llegar a
la meta de la unidad. Sobre los intereses, bajos intereses por cierto, que exis-
ten por parte de las iglesias en este asunto particular, la voz del Espiritu estd
alcanzando hoy niveles muy altos y convoca a las iglesias a un examen serio
de conciencia para que, depuestos tales intereses y dejdndose interpelar y
juzgar por el Evangelio, superen los muros de separacion y, de este modo,
logren darse el abrazo fraterno en la comunién y en la unidad.

IIL. ; COMO VEN EL PAPADO LOS DOCUMENTOS ECUMENICOS?

Un hecho digno de constatar. Lo espinoso del tema y las muchas adhe-
rencias que envuelven al ministerio del papado han sido el motivo principal
de que este asunto haya quedado relegado casi al olvido en los documentos
del didlogo ecuménico. Da la impresién de que nos encontramos ante un
obstédculo insalvable. Lo cual no deja de ser penoso como consecuencia de
una pérdida de esperanza tan propia de una Iglesia que estd bajo la accién
del Espiritu tan ajeno a la instalacién y al inmovilismo.

Sobre el tema del papado sélo tenemos dos documentos de carécter
ecuménico. Uno procede del Grupo teoldgico luterano-catdlico de Estados
Unidos y otro de la Comisién internacional anglicano-catdlico-romana. El
primero tiene por titulo: “El primado del papa” 3. El segundo habla sobre
“la autoridad en la Iglesia” .

El documento del Grupo teolégico luterano-catélico de Estados Unidos
constata primero y supera después la vieja controversia entre protestantes y
catdlicos durante el siglo XVI, controversia que sustancialmente se mantuvo
hasta hace muy poco tiempo. De comtn acuerdo confiesa que, por medio del
didlogo ecuménico, se han hecho “considerables progresos que nos permiten
ver mds claro en estos puntos controvertidos” 3.

54 GRrRuUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE EsTADOS UNIDOS, El primado del
papa. Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca, 1975, 489-501.

55 COMISION INTERNACIONAL ANGLICANO/CATOLICO-ROMANA, La autoridad en la Igle-
sia. Secretariado de la C.E. de relaciones interconfesionales, Madrid, 1978.

56 GRUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS, El primado del
papa. Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca, 1975, n° 8c, 492.
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Desde esta perspectiva establece un principio que va como alentar toda
su reflexién teolégica, que supera y ridiculiza en cierto grado el fundamenta-
lismo biblico, que tantas veces ha presidido las reflexiones realizadas sobre
el papado. “Todo biblista o historiador de la Biblia consideraria como ana-
crénica la cuestién de saber si Jesus constituyé a Pedro como el primer Papa.
Esta cuestion se deduce de un modelo posterior de papado que luego viene a
reflejarse sobre le nuevo testamento. ‘

Tal lectura no beneficia ni a los adversarios ni a los defensores del papa-
do. Por eso, parece mds conveniente evitar las palabras ‘papado’ y ‘jurisdic-
cién’, cuando se describe el papel de Pedro en el nuevo testamento. No es
menos verdad que, al margen de esos términos, hay un gran niimero de iméa-
genes aplicadas a Pedro en el nuevo testamento, que evidencia la importan-
cia que se le concedia en la iglesia primitiva” ¥7.

Después de estudiar el papel de Pedro en el Nuevo Testamento y refle-
jar y hacerse eco de las dificultades que hay para poder trazar, en virtud de
esos datos, una imagen con rasgos concretos, concluye, siempre en tono deli-
cado y tratando de ser fiel a lo que el Nuevo Testamento dice acerca de
Pedro, de la forma siguiente: “Pedro ha desempefiado un papel mu impor-
tante en cuanto compafiero de Jests durante la vida piblica de éste. El ha
sido uno de los primeros discipulos llamados y parece haber ocupado el pri-
mer puesto entre los miembros habituales del grupo. Esta importancia es
transmitida a la Iglesia palestinense primitiva como lo atestigua el relato de
una aparicién de Jesus resucitado a Pedro (probablemente la primera apari-
cién que se verifica a un apéstol). Es evidente que ocupd el puesto mas emi-
nente entre los Doce y que ha desempefiado un papel decisivo en el movi-
miento misionero cristiano.

Ejerci6 un papel clave en las decisiones que han afectado a la evolucién
de la Iglesia. Por tanto, se puede hablar de una preeminencia, que se puede
remontar a las relaciones de Pedro con Jesus durante su ministerio publico.
Lo mismo hay que decir de las relaciones con Jesis ya resucitado. Sin
embargo, mds importante todavia es el contenido de las imdgenes que en los
tltimos libros del nuevo testamento se asocia a Pedro, muchos de los cuales
fueron escritos después de su muerte. Si algunas de estgsjirrgigenes recuer-
dan sus flaquezas (Pedro es el hombre débil y pecador), también aparece
como el pescador de hombres (Lc. 5; Jn. 21); como un presbitero que se diti-
ge a otros presbiteros (1 Petr. 5, 1); como el proclamador de la fe en Jesis
Hijo de Dios (Mt. 16, 16-17); como el objeto de una revelacion particular
(Hech. 10, 9-16); como quien puede corregir a quienes deforman el pensa-

57 Ib.n°9,492.
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miento de un hermano apéstol, Pablo (2 Petr. 15-16); en fin, como la roca
sobre la que debe construirse la Iglesia (Mt. 16, 18)” %8,

Sin hablar ciertamente de un ministerio especifico de Pedro de forma
clara o con términos explicativos, no se puede dudar que las expresiones
empleadas por este documento para retratarnos la figura de Pedro conforme
a los datos del Nuevo Testamento, son un equivalente de la hip6tesis mante-
nida en este estudio acerca de un servicio especial de Pedro. Todos los textos
aducidos por el documento estdn a favor de dicha tesis. Con lo cual se da un
paso de gigante en el camino de acercamiento a la postura de aquella o
aquellas iglesias que hablan de un lugar privilegiado o, mejor, peculiar de
Pedro en el Nuevo Testamento. Textos, por otra parte, que fundamentan la
tesis también de que un servicio de Pedro, entendido pastoralmente y como
servicio a la unidad eclesial, no sélo no esta en contra de los datos del Nuevo
Testamento, sino que se compagina muy bien y estd en perfecta coherencia
con esos mismos textos. Con una cierta reticencia, debida tal vez a que el
tema no da mds de si, y huyendo ciertamente de cualquier dogmatismo,
Hans Kiing sintetiza el problema del lugar especial de Pedro en el Nuevo
Testamento en estos términos: “En perspectiva historica, los exegetas deberi-
an, por lo menos, reconocer lo siguiente: en todo caso Pedro se distinguia
particularmente entre los doce por cuanto fue el primer testigo de la resu-
rreccién (1 Cor. 15, 5; Lc. 24, 34); por razdén de su primer ministerio pascual,
puede ser considerado como piedra o roca de la Iglesia. Luego, en la Iglesia
madre de Jerusalén, Pedro fue el hombre destacado; hasta el concilio de los
apostoles, €1 goberné por lo menos de hecho la Iglesia madre y la didspora
cristiana. Asf lo confirma de hecho Gal. 2, 7s., que certifica el acuerdo oficial
sobre el reparto de la evangelizacidén de judios y cristianos entre Pedro y
Pablo. Sin duda, Lucas trata de idealizar, en comparacién con Marcos y
Mateo, la figura humana del pescador Simén, nacido en Betsaida y casado
en Cafarnatm, y también Hech. 1-12 ostenta tendencias idealizantes; sin
embargo, hay que dar por cierto que, en la primitiva evangelizacién, Pedro
fue la fuerza impulsora de la naciente Iglesia. Y atin cuando para la interpre-
tacién de la teologia petrina no se puede contar apenas histéricamente con el
evangelio de Marcos (la noticia de Papias sobre Marcos intérprete de Pedro
parece que es incierta), ni con las cartas atribuidas al mismo Pedro, sino
solamente y con cautela con las paulinas y con el libro de los Hechos, consta,
sin embargo, que Pedro era el representante del judeocristianismo y vefa con
buenos ojos la evangelizacién paulina de la gentilidad. Sélo de él, como

58 GRruprO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE EsTADOS UNIDOS. El primado del
papa. Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca, 1975, n° 13 a y b, 494.
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Unico entre los doce, consta también que evangelizé fuera de Jerusalén. Su
estancia en Antioquia estd atestiguada por Gal. 2, 11s. (cf. Hech. 15, 7). Una
estancia en Corinto es posible (cf. 1 Cor. 1, 12). Pero no hay un itinerario ni
una cronologia de sus viajes. Todo esto pudiera ser, sin duda, lo minimo que,
a base de las fuentes, debe admitirse respecto del puesto de Pedro en la pri-
mitiva Iglesia” %. -

Una vez que el Grupo teoldgico luterano-catélico de Estados Unidos ha
tomado sus posiciones acerca del lugar y el papel de Pedro en el Nuevo Tes-
tamento, aborda el tema del primado. Como punto de partida establece el
siguiente principio: “parece evidente que hoy no se puede tratar de una
manera adecuada la cuestién del primado del Papa solamente aduciendo
como pruebas los pasajes de la Escritura (es lo que yo llamo fundamentalis-
mo biblico) o considerdandola como una cuestién de derecho eclesidstico. Al
contrario, debe examinarse a la luz de numerosos factores —biblicos, sociales,
politicos, teoldgicos— que han contribuido al desarrollo de la teologia, de la
estructura y la funcién del papado moderno” €.

A partir de este enfoque y sobre la base de este principio, el documento
se polariza en una serie de reflexiones que abarca todo el abanico de pers-
pectivas o caras que tiene el problema. Ello nos da la medida de lo complejo
del problema y de la necesidad de evitar la tentacion del simplismo en el que
tantas veces se ha caido. Existe, ante todo, una evolucion en dos frentes.
“Una evolucién continua de las numerosas imdgenes de Pedro que provenian
de las comunidades apostélicas y de la importancia de Roma como centro
politico cultural y religioso” .

Las imdgenes referentes a Pedro se multiplican en una variedad extensa
de matices, de forma que su figura y su funcién en la Iglesia se enriquecen y
se agrandan, sin eludir, en una cierta medida, el peligro de la mitificacién que
acompaiia casi siempre o siempre a los grandes personajes que estdn en el
origen de un gran acontecimiento. En este caso, en el origen de la Iglesia.
Asti las cosas, queda muy dificil y, en ocasiones, resulta imposible distinguir
qué es lo que responde a un hecho real y qué se debe a la mitificacién. Lo
cierto es que a Pedro se le han dado tal cantidad de titulos que, con frecuen-
cia, su imagen se aleja mds y mds de aquel Pedro real,débil, por un lado,
impetuoso, por otro, atrevido siempre, a que hacen referencia algunos rela-
tos del Nuevo Testamento. El caso es que la tradicién cristiana, basada unas

59 KUNG, H., La Iglesia. Herder, Barcelona, 1970, 539.
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veces en la Sagrada Escritura y otras en una desorbitada imaginacién, llama
a Pedro “predicador misionero, gran vidente, destructor de herejes, portero
del cielo, piloto de la barca de la Iglesia, conductor con Pablo y martir junta-
mente con él en Roma” 2,

Al hablar del primado de Roma, no se puede caer en una visién estdtica
y puramente vertical del fendmeno eclesial. Tal visién se caracteriza por
creer que en la Iglesia todo acontece como llovido del cielo, prescindiendo
de las situaciones concretas en que se desarrolla la comunidad cristiana.
Quien piensa asi, estd incapacitado para valorar objetivamente los fenéme-
nos eclesiales, particularmente aquellos que se refieren a la organizacién
eclesial. En la Iglesia primitiva, y éste es un dato histdrico incontestable, se
produce una evolucién progresiva en sus instituciones. En esta evolucién y
en los matices que la caracterizan tiene su influencia, no podia suceder de
otra manera, la situacién concreta de las ciudades en donde se asientan y
viven las comunidades cristianas. “Al mismo tiempo se fue dibujando una
linea de evolucién paralela a medida que la Iglesia primitiva se adaptaba a la
cultura del mundo greco-romano y asimilaba los modelos de organizacién y
administracién que se hicieron prevalentes en el terreno de su actividad
misionera. Las Iglesias se identificaron a las localidades, a las diécesis y a las
provincias del imperio. El prestigio y la posicién central de Roma, afiadidos
a la condicién social y a la generosidad de los cristianos de la ciudad, desem-
bocaron de una manera totalmente natural en una preeminencia especial de
al Iglesia de Roma. Ademds, esta Iglesia gozaba, segtin la tradicién, de la
suerte de haber sido fundada por Pedro y Pablo y de ser lugar donde estaban
enterrados los dos mdrtires” ¢,

Como se ve, y queda perfectamente reflejado en el pérrafo anterior, el
proceso ascendente de la Iglesia de Roma en su importancia dentro de la
cristiandad obedece a fenédmenos de distinto signo. Seria, por tanto, reduc-
cionismo incalificable, (;no cae en él la argumentacién biblica del Vaticano
I, al hablar del obispo de Roma como sucesor de Pedro?), atribuir dicha pre-
eminencia a factores exclusivamente religiosos y, sobre todo, a motivos que
tuvieran origen Unicamente en una voluntad expresa del Sefior o de los apds-
toles. Con lo cual no se discute o se duda del hecho. La iglesia de Roma
tuvo, en los origenes de al Iglesia, una importancia particular. Importancia,
por otra parte, no exclusiva, como lo reconoceré de forma solemne el primer

62  GRUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS. El primado del papa.
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concilio ecuménico, el de Nicea, al dar el titulo de didcesis primadas también
a Alejandria y a Antioquia. Fenémeno que se repetird un poco més tarde
con la diécesis de Constantinopla, cuando esta ciudad adquiera el rango de
capital de imperio. Por tanto, si queremos ser respetuosos con los datos de la
historia, tenemos que reconocer que el primado de la Iglesia de Roma obe-
dece en gran parte a su posicién central dentro del mundo politico antiguo,
avalado por el dato de la tradicion, que el mismo documento recoge, de que
“cada dia es mds concorde el testimonio de que Pedro fue a Roma y alli
padeci6 el martirio” 6.

Esta apreciacién no supone negar el primado de Roma. Tan sélo quiere
poner las cosas en su perspectiva auténtica, al dar la verdadera densidad del
fenémeno. La confluencia de datos biblicos, teoldgicos, socioldgicos y cultu-
rales condujo como de la mano a crear esa posicion privilegiada de la iglesia
de Roma. Pero, si en vez de Roma, hubiera sido otra ciudad la capital del
imperio seguramente que sobre ella hubiera caido semejante privilegio. Lo
importante de todo esto es ver el significado del servicio petrino para la Igle-
sia de todos los tiempos, como expresién de la unidad a que la iglesia estd
convocada, sin absolutizar el hecho de que ese ministerio esté vinculado por
una especie de decreto divino a una sede en concreto.;Qué pasaria, y el dato
no tiene nada de ilusorio, si la ciudad de Roma desapareciera del mapa?
(Dejarfa, por ello, de existir en la Iglesia un centro de unidad? O, si se quie-
re, jdejarfa de tener vigencia en la Iglesia el servicio de Pedro como expre-
sién de la unidad? Indiscutiblemente que no. Si alguna sede estaba llamada a
ser la sede primada, ésta era sin duda Jerusalén. La total destruccién, a que
la sometieron los romanos, hizo imposible la realizacién de este proyecto.
Surgié entonces Roma, aunque no aisladamente, como antes se acaba de
reseflar. Y surgid, entre otras razones de peso, por su situacién como capital
del imperio. Luego esta situacién se consolidd, debido principalmente a la
actuacién de sus obispos, que mantuvieron contra viento y marea su concien-
cia de ser los sucesores de Pedro. GANOCZY presenta asi la evolucién del
proceso que condujo al primado de Roma: “Segtin el testimonio del siglo 111,
las diferentes iglesias locales buscan expresar su unidad por medio de los
lazos de ‘comunidn’, es decir, por su vinculacién a una u otra ‘silla apostoli-
ca’. Entre las ‘sillas apostdlicas’, la de Roma recibe primero, después exige
mads y més el primer lugar: es esto lo que conduce a la afirmacién progresiva
de una precedencia, de una presidencia después, y finalmente de un primado
en sentido juridico” %. He subrayado esos sustantivos que marcan muy bien

64 Ib.n°11d,493.
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el proceso ascendente. Primero, precedencia, luego, presidencia, finalmente,
primado.

A todo esto hay que aiiadir la influencia que, en el desarrollo de la pree-
minencia de ciertas sedes, tuvo la encarnizada lucha de la Iglesia, la gran
Iglesia, contra la herejia de la Gnosis, la herejia mds sutil por su imagen de
presentarse como portadora de la tradicién apostdlica. Este hecho hizo que
la Iglesia primitiva volviera sus o0jos, con una cierta angustia, a aquellas igle-
sias calificadas de apostdlicas por haber sido fundadas por apéstoles o por
sus discipulos inmediatos y que viera en ellas, sobre todo a través de sus diri-
gentes, un lugar privilegiado de la ortodoxia. Atacaba a la herejia con sus
mismas armas. Tales iglesias, como es natural, adquirieron,desde esta pers-
pectiva, una importancia tnica dentro del amplio abanico eclesial. En Occi-
dente tan sélo la iglesia de Roma podia ostentar tal calificativo, con el agra-
vante de que ello se apoyaba en las figuras mds representativas de los
apéstoles como fueron Pedro y Pablo. Por esta circunstancia, alcanzé un
lugar particular en el marco de las iglesias apostélicas.

Las consecuencias inmediatas de toda esta complicada problemética son
articuladas por el documento, que ahora nos ocupa, de la forma siguiente:
“Durante las controversias con los gndsticos, las sedes episcopales de funda-
cién apostélica sirvieron de modelo de ortodoxia, y en particular los autores
occidentales pusieron de relieve de una manera destacada a la Iglesia de
Roma, asociada a Pedro y a Pablo. Durante los cinco primeros siglos, Roma
goza de cierta preeminencia entre las Iglesias: interviene en la vida de las
Iglesias lejanas, toma parte en las controversias teoldgicas, aunque éstas se
den a muchos kilémetros de distancia; otros obispos consultan con Roma
acerca de cuestiones doctrinales y morales y envia legados a los concilios,
aunque éstos se celebren lejos de Roma. Con el tiempo Roma vino a ser
como tribunal supremo de apelacién y como hogar de la unidad para la
comunién universal de las Iglesias™ 6.

A partir, pues, del siglo V se puede decir que se inicia ya un proceso
verdaderamente teoldgico por medio del cual se buscan las bases biblicas,
para explicar la situaciéon de hecho. Este proceso pone en marcha la relacién
directa entre Pedro y el obispo de Roma como sucesor del mismo Pedro y
continuador de su ministerio, que ya se presenta con caracteres unicos. El
protagonista de esta nueva visién de las cosas es Ledn 1. Segin este papa
“Pedro continda ejerciendo su cargo de obispo de Roma, y la preeminencia

65 GANOCZY, A. Ministére, épiscopat, primauté. Istina 17 (1971), 106.
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de Roma sobre las demds iglesias fluye de la presencia de Pedro en sus suce-
sores, los obispos de la sede romana” ¢. Desde entonces la doctrina del pri-
mado del obispo de Roma va engrosando cada dia su caudal, hasta llegar a
las formulaciones dogmaticas del Vaticano I, que siguen constituyendo el
punto de vista fundamental y la bisagra doctrinal de la iglesia catélico-roma-
na sobre el papado. El Vaticano II suaviza o, si se quiere, sitdia en un contex-
to hasta cierto punto nuevo los puntos de vista del Vaticano I, pero no hace
una verdadera re-interpretacién de dicha doctrina. Por eso, se puede afirmar
que el Vaticano I es la palabra, hoy por hoy definitiva, que la Iglesia catdli-
co-romana ha pronunciado sobre el primado .

Lo verdaderamente evocativo y esperanzador, desde el punto de vista
ecuménico, es hacer patente que el documento, que estd presente en estas
reflexiones, no se opone frontalmente al primado del obispo de Roma. Se
hace eco, es verdad, de lo complejo del problema, matiza sus distintos aspec-
tos y prescinde de un lenguaje que, sobre no ser biblico, complica las cosas y
las hace repugnantes. Por eso concluye, se puede considerar como una espe-
cie de conclusién, de la siguiente forma: “teniendo en cuenta todo lo que
antecede, nos parece que la comprensién que hoy tenemos del nuevo testa-
mento y el conocimiento del proceso que este tema ha seguido a lo largo de
la historia de la Iglesia permiten abordar de una manera nueva la estructura
y la actividad del papado. Cada dia se estd mds de acuerdo que la centraliza-
cién de la ‘funcién petrina’ en una sola persona o en un solo cargo es el
resultado de un largo proceso de evolucién. Al reflejar el impacto de los
siglos y la complejidad de una Iglesia extendida por todo el mundo, el minis-
terio del Papa puede ser considerado a la vez como una respuesta del Espiri-
tu, que guia a la comunidad cristiana, y como una institucién que, en su
dimensién humana, estd empaiiada de fragilidad y a veces de infidelidad” ®.

Creo que no se puede escribir nada més delicado y tampoco nada maés
exacto teoldégicamente considerado. Un papado, como continuador del servi-
cio de Pedro, visto tal y como lo presenta este documento, no pierde nada de
su auténtico valor teoldgico y es una gracia de Dios a su pueblo 7. '

La misma presentacién del tema deja abierta la puerta para llevar a cabo
todas aquellas reformas y modificaciones que puedan hacer del papado, como
continuador del ministerio de Pedro, un instrumento precioso en el servicio a
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la unidad de la Iglesia. Por su misma condicién no se debe oponer a una legi-
tima diversidad dentro de las iglesias cristianas. Unidad no es uniformidad. Se
puede y debe respetar la idiosincrasia de las iglesias locales. Que todavia se
estd lejos de esta meta lo confirman los hechos hasta la saciedad. El centralis-
mo de Roma en cuestiones, por otra parte, vitales para equilibrio de las per-
sonas implicadas, impide que la Iglesia solucione con la rapidez deseada pro-
blemas importantes. Los obispos siguen siendo un poco monaguillos del
papa. Con lo que se cae en una especie de esclerosis en la vida de la Iglesia.
Y, por qué no decirlo, en un cierto servilismo, que nada tiene que ver con el
servicio a la verdad. Una voz autorizada, cuya influencia en el pasado concilio
fue notoria, habla en términos un tanto amargos de los inconvenientes que
presenta el ejercicio del ministerio de Pedro por parte de Roma. Es el patriar-
ca Melquita Maximos IV. Sus palabras las recoge Hans Kiing en su libro
Estructuras de la Iglesia. “Debemos convencernos de que el cristianismo no
podr4 satisfacer su misién en el mundo, si no es, no sélo de derecho sino de
hecho, catdlico; es decir, universal. Si para ser catdlico debe renunciar a su
liturgia, a su jerarquia, a su patristica, a su himnografia, a su arte, a su lengua,
a su cultura, a su patrimonio espiritual por entero, para adoptar el rito, el
pensamiento filosofico y teoldgico, la poesia religiosa, la cultura y la espiritua-
lidad de un determinado grupo, aunque fuese el mejor, la iglesia no es ya el
gran don de Dios a la humanidad entera, sino una faccién, por numerosa que
sea, una institucién humana ligada a los intereses de grupo. No es ya la verda-
dera iglesia de Cristo. Resistiendo, por consiguiente, a la corriente de latiniza-
cién de nuestras instituciones, no defendemos mezquinos intereses de sacris-
tia o de tradicionalismo caduco; tenemos conciencia de defender los intereses
vitales de la iglesia apostdlica, de permanecer fieles a su misién, una vocacién
que no podemos traicionar sin renegar de nosotros mismos y desfigurar el
mensaje de Cristo ante nuestros hermanos” 7.,

Y afiade el mismo Han Kiing: “y lo que ya decfa antes Maximos IV, no
es s6lo valido para los cristianos orientales: ‘habria que empezar por conver-
tir al Occidente latino al catolicismo, a la universalidad catdlica” 72

Una centralizacién, como la que Roma ha ejercido y de la que todavia
estd haciendo gala, no hace mds que oscurecer la imagen auténtica del papa-
do como portador del servicio de Pedro. Mientras dicha centralizacién no
desaparezca del 4mbito eclesial romano, dificilmente, por no decir imposi-
blemente, se habra creado el clima propicio para que las demés iglesias pue-

71  KUNG, H., Estructuras de la Iglesia. Ed. Estela, Barcelona, 1963, 65.
72 KUONG, H., Ib.
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dan aceptar el papado como detector del servicio de Pedro. La tiltima pala-
bra en esto, como en otras muchas cosas, la tiene la misma Roma. Mientras
no se decida a pronunciar esa palabra, el camino de la unidad estara definiti-
vamente cerrado.

El documento, que estamos recordando, alude atin a otros dos grandes
principios reconocidos y puestos en valor por el Vaticano II, pero que su rea-
lidad préctica queda atin a mucha distancia de su formulacién tedrica. Se
trata de los principios de colegialidad y de subsidiariedad. Ambos principios,
llevados a la practica sin mimetismos y miedos a perder supuestos e infunda-
dos privilegios, canalizarian el ejercicio de un primado mucho més evangéli-
co y mds cercano a la evolucién que sufre nuestro mundo. Todas estas cosas:
respeto a la diversidad de las iglesias, praxis de una colegialidad real y de
una subsidiariedad efectiva, llevarian, como de la mano, a las demds iglesias
a considerar el papado como un don de Dios a su Iglesia, para que ella res-
pondiera mejor a las multiples tareas que el mundo exige de ella. El dltimo
numero del documento sintetiza bellamente el nervio de la cuestién, al par
que refleja las esperanzas que hay en el papado. “Creemos que nuestra
declaracion comun refleja una convergencia en la compresién teolégica del
papado que permite abordar fructuosamente estas cuestiones. Nuestras Igle-
sias no deben dejar pasar la ocasién de responder a la voluntad de Cristo
sobre la unidad de sus discipulos. Ninguna Iglesia debe tolerar una situacion
en que los miembros de una comunién miren a los otros como extranjeros.
La confianza en el Seiior, que hace de nosotros un solo cuerpo de Cristo, nos
ayudard a caminar por las sendas todavia inexplorables hacia las cuales el
Espiritu empuja a su Iglesia” .

El otro documento, que trata también del papado, procede de la Comi-
sién internacional anglicano-catélico-romana. Es el documento llamado de
Venecia. Es bastante reciente. Del afio 1976. Su tema general es la autoridad
en la Iglesia. Parte del hermoso concepto biblico de koinonia. En el marco
de este concepto estudia el tema de la autoridad y el tema del papado. Des-
pués de presentar a la Iglesia como “una comunidad que, consciente de sus
derechos, se esfuerza por mantenerse sometida a Jesucristo” y de afirmar
que “a partir de la vida del Espiritu, todos se hallan dentro de la
koinonia para ser fieles a la revelaci6én de su Sefior” ™, se refiere a “Funcion
episcopal de los ministros sagrados... Ellos, los obispos, ejercen su autoridad
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en el desempefio de funciones ministeriales ‘en la ensefianza de los apdsto-
les, en la unidn, en la fraccién del pan y en la oracién (cf. Hech. 2, 42). Esta
autoridad pastoral le corresponde prippariamente al obispo, que es quien
debe preservar y promover la integridad de la koinonia para estimular la res-
puesta de la Iglesia a la soberanfa de Cristo y su generosa entrega a la
Misién... Pero no todo puede hacerlo el obispo por si solo. Todos cuantos
estdn investidos de autoridad ministerial deben reconocer su responsabilidad
comdn y su interdependencia. Este servicio, oficialmente encomendado a
solo los ministros ordenados, es elemento esencial en la estructura de la Igle-
sia, responde a un mandamiento de Cristo, estd reconocido por la comuni-
dad y constituye asimismo una forma de autoridad” 7.

La koinonia afecta no sé6lo a las iglesias locales, sino también a las rela-
ciones de las comunidades entre si. Esto conlleva consigo una especie de res-
ponsabilidad comunitaria que trasciende los limites de la comunidad local y
es tarea de todas las iglesias locales reunidas colegialmente. El d4mbito de
esta colegialidad admite distintos niveles y puede ir desde dmbitos estricta-
mente regionales a acontecimientos que tienen un caricter auténticamente
universal o ecuménico. Una y otra forma tienen sus repercusiones directas
en las iglesias respectivas. Los decretos, que emanan de dichas reuniones,
“deben ser aceptados por las iglesias locales respectivas como expresién de
la mente de la Iglesia. Lejos de ser una imposicidn, este ejercicio de la auto-
ridad mira solamente a robustecer al vida y misién de las iglesias locales y de
sus miembros” 7.

En el desarrollo de dicha Koinonia y en la concientizacién que de ella
van tomando las iglesias se da el fendmeno siguiente: algunas iglesias
adquieren una representatividad especial. Representatividad que hace que
sus obispos se sientan en la obligacién de ejercer una supervisién particular
sobre otros obispos y sus sedes. La razén de esta nueva situacién responde a
la inquietud de salvaguardar el depdsito de la fe y contribuir a que las igle-
sias mantengan viva su fidelidad a lo que el Sefior quiere de ellas. “Esta
supervisioén, de que hablamos, es un servicio que se presta a la Iglesia, ya que
se lleva a cabo en co-rresponsabilidad de todos los obispos de la regién” 77

Este desarrollo, basado en al koinonia existe entre las distintas iglesias
locales, conduce sin traumatismos ni extorsiones, como crecimiento normal,
a pensar en la necesidad de un centro unico de referencia, que sea como el
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motor primero de la koinonia a escala universal. Por una serie de circunstan-
cias, no todas de estricto cardcter teoldgico, entre las que ocupa el primer
tugar el hecho de haber muerto en esa iglesia los dos grandes apdstoles
Pedro y Pablo, la sede romana reivindicé, relativamente pronto, una preemi-
nencia especial en el contexto de las demas iglesias cristianas. “En el contex-
to de este desarrollo histérico es donde la Sede Romana, cuya prominencia
estd relacionada con la muerte acaecida allf de los apdstoles Pedro y Pablo,
lleg6 a destacarse como centro principal en materias concernientes a la Igle-
sia universal.

La importancia del obispo de Roma entre los deméds obispos, sus herma-
nos, andloga a la posicién de Pedro con respecto a los demds apdstoles, se
interpretd como la expresién de la voluntad de Cristo para con su Iglesia” 7.

Después de referirse a las ensefianzas del Vaticano I y del Vaticano II,
sin hacer propiamente una valoracién teolédgica de las mismas, afirma: “el
magisterio de estos Concilios muestra claramente que la comunién con el
obispo de Roma no implica sumisién a una autoridad empefiada en hacer
desaparecer las modalidades distintivas de cada iglesia. Esta funcién episco-
pal del obispo de Roma no tiene otra finalidad que la de promover un com-
pafierismo cristiano en la fidelidad a la ensefianza de los Apdstoles” 7.

Como se ve, la apreciacion, que este documento hace de la doctrina caté-
lico-romana sobre el papado, queda muy lejos de ser exacta. Se mantiene en
una linea un poco neutra y no refleja la ensefianza que dicha iglesia tiene
sobre el papado. Tal vez la naturaleza de un documento de esta condicién no
permite hacer otra cosa. Pero creo que hubiera sido mds exacto exponer y cri-
ticar, desde una perspectiva teolégica, la doctrina de la iglesia catélico-roma-
na sobre el papado. De todos modos, y esto constituye el dato fundamental
del documento, la Comisién no se opone frontalmente a la idea de un prima-
do en al Iglesia. Tan sélo queda corta en la apreciacion del mismo. Y, en el
marco de la koinonia, toca casi exclusivamente los aspectos histéricos del pro-
blema, que coinciden fundamentalmente con un fenémeno de desarrollo his-
térico. Lo que sucedi6 a escala mas limitada en algunas sedes episcopales,
acontece, a escala universal, con la sede de Roma. Desde aqui no hay oposi-
cién al hecho de un primado en Ia Iglesia y a su aceptacién.

Una sintesis de la postura de la Comisién frente al primado estd refleja-
da en este pérrafo, que bien puede considerarse como el nticleo central de
este documento: “La interpretacion teoldgica de esta primacia y la estructu-

78  COMISION INTERNACIONAL ANGLICANO/CATOLICO-ROMANA. La autoridad en la Igle-
sia. Secretariado de la C.E. de relaciones interconfesionales. Madrid, n° 12 a y b.
79 Ib.n°12c.
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ra administrativa a través de la cual se ha venido ejerciendo, ha variado con-
siderablemente con el correr de los tiempos. Ni la teoria ni la practica, sin
embargo, han reflejado siempre estos ideales en toda su perfeccién. Repeti-
das veces la Sede de Roma desempefié funciones que no estaban necesaria-
mente relacionadas con el primado; la conducta del que ocupaba esta Sede
no fue siempre digna del que desempefiaba este oficio; a veces la imagen del
oficio mismo ha sido oscurecida con falsas interpretaciones y a veces, final-
mente, presiones externas han hecho su propio ejercicio casi imposible. A
pesar de todo, 1a primacfa del obispo de Roma, rectamente entendida, no
mira sino a guardar y a promover la fidelidad de todas las iglesias a Cristo y
la mutua fidelidad de unas a otras. La comunién con el obispo de Roma se
considera como una salvaguardia de la catolicidad de cada iglesia local, y
como potestativo de comunién entre todas las iglesias” .

El documento termina con una serie de problemas y de augurios. Entre
los cuales quiero hacerme eco de dos de esos problemas, que pueden muy
bien servir de cura para esa autosuficiencia que preside la ensefianza catdli-
co-romana sobre el papado. Uno de ellos se refiere a las razones biblicas ale-
gadas en favor del primado del obispo de Roma. Otro, a la infalibilidad del
romano Pontifice. Sobre el primero afirma el documento: “los titulos en
favor de la Sede Romana tal como generalmente se presentaban en el pasa-
do, buscaban en los textos petrinos (Mt. 16, 18-19; Lc. 22, 31-32; Jn. 21, 15-
17) un apoyo mds firme del que se cree pudieran realmente prestarles. No
faltan exegetas cat6lico-romanos que creen no ser necesario insistir, bajo
todos los aspectos, en la exégesis anterior de estos textos...

Los anglicanos tropiezan con una grave dificultad en la afirmacién de
que el Papa puede ser infalible en su ensefianza. Hay que tener en cuenta,
sin embargo, que la doctrina de la infalibilidad ha sido definida y rigurosa-
mente condicionada por el primer Concilio Vaticano. Estas condiciones dan
por descartada la idea de que el Papa es un ordculo inspirado que comunica
nueva revelacion, de que puede hablar independientemente de los obispos,
sus hermanos, o de la Iglesia, en materia referentes a la fe o a las costum-
bres. A juicio de la Iglesia Cat6lico-Romana, las definiciones dogmaticas del
Papa, que, por suponer realizados los criterios de infalibilidad, estan preser-
vados de error, no hacen ni mas ni menos que expresar la mente de la Iglesia
en manifestaciones y declaraciones concernientes a la divina revelacién. Con
todo, no son pequeiias las dificultades que han suscitado los recientes dog-

80 CoOMISION INTERNACIONAL ANGLICANO/CATOLICO-ROMANA. La autoridad en la Igle-
sia. Secretariado de la C.E. de relaciones interconfesionales. Madrid, n° 12 d.
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mas marianos. Los anglicanos dudan de la conveniencia y atin de la posibili-
dad de definirlos como esenciales para la fe de los creyentes” 8.

Como resumen a esta temdtica, suscitada por los documentos que han
abordado de una forma directa el tema del papado, se me ocurre afadir lo
siguiente: constituye una esperanza muy fundada observar que estos docu-
mentos no rechazan la idea de un primado. Lo tnico que hacen es reflejar y,
hasta cierto punto, valorar el complejo tejido de problemas que la existencia
del primado arrastra consigo. Al hacerlo, desmitifican un asunto que, si tiene
sus apoyos en la Sagrada Escritura, también cuentan en él otra serie de fen6-
menos de diverso signo, cuya ignorancia no harfa mas que complicar el pro-
blema y hacerlo inviable cara a un tratamiento verdaderamente ecuménico.
Ello debe suponer un serio tema de reflexién para aquella iglesia, la catdli-
co-romana, que defiende la necesidad del primado como algo querido por
Cristo. Hay, pues, consenso en el hecho. Las divergencias afectan a los
modos de encarnacién y actuacién de dicho primado. El hecho puede consi-
derarse como un dato eclesiolégico incuestionable. Lo segundo impone una
tarea de revision tanto de los fundamentos biblicos del primado como de las
formas concretas en que se lleva a cabo. Esta revisién tendrfa como conse-
cuencia inmediata la correccién de una imagen de primado que, hoy por hoy,
constituye el obstdculo principal en al conquista de la unidad. Si a ello afiadi-
mos que las iglesias ortodoxas, lideres en la lucha contra una imagen de pri-
mado que ellas consideran como error eclesiolégico, tampoco rechazan el
primado como tal, entonces se habrdn dado pasos de gigante en el camino
hacia la unidad. Toda la responsabilidad, en este tema concreto, pesa sobre
la iglesia catélico-romana, que no puede desoir por més tiempo la voz de sus
otras hermanas, si quiere trabajar sinceramente por la unidad. Seguramente
que ninguna iglesia va a discutir a Roma su condicién de primada. Lo tinico
que ellas esperan de esta iglesia es que haga una re-interpretacién del prima-
do en términos que se constituya en un auténtico servicio a la koinonia. Una
iglesia, que quiere presidir en el amor, segun la frase de Ignacio de Antio-
quia, deja a un lado el lenguaje de los privilegios, para no hablar mas que el
lenguaje de la caridad. La iglesia catlico-romana tiene ejemplos admirables,
al respecto, en algunos que han ocupado su sede. En ellos debe mirarse.
Baste, como prueba, el maravilloso testimonio de uno de los papas que mds
han brillado en la sede romana y que escogié para si, asumido por quienes
han venido detrds de él, un titulo evocativo y hermoso: ser siervo de los sier-
vos de Dios. Esta es la auténtica verdad del ministerio en la Iglesia y de las
iglesias. Ningin broche mejor ni méds luminoso para cerrar este articulo
sobre el papado que las hermosas palabras de Gregorio Magno a Eulogio,
obispo de Alejandria. “Os ruego que no me habléis mas de lo que ‘yo he
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mandado’, porque sé bien quién soy yo y quienes sois vosotros, los que en
dignidad sois mis hermanos y en virtudes mis padres. Yo no mandé nada,
sino que procuré manifestar lo que parecié conveniente... En vuestra carta
me disteis aquel titulo de vanidad por el que me llamdis papa universal. Pido
a vuestra santidad, para mf tan querida, que no lo hagdis mas, pues vos que-
dais privado de aquello que a mi me dais m4s alld de lo que es razén. Porque
yo no quiero medrar con titulos, sino con virtudes. Ni pienso que sea honor
para mi aquello que redunda en menos honor para mis hermanos. Mi honor
es el honor de la Iglesia universal. Mi honor es el sélido vigor de mis herma-
nos. Entonces me siento verdaderamente honrado, cuando a nadie se le
niega el honor que le es debido. Porque, al llamarme vuestra santidad Padre
Universal, parecéis negar que vos mismo sois también padre. No quiero
nada de esto. Fuera toda palabra que hincha la vanidad y hiere la caridad” ®.

P. BENITO DOMINGUEZ SANCHEZ
Estudio Teolbgico Agustiniano
Valladolid

81 Ib.n°24ayec.
82  GREGORIO MAGNO. Carta a Eulogio, obispo de Alejandria. PL. 77, 933.



La participacion en Gabriel Marcel

(Continuacién)

IV. TERCER NIVEL DE PARTICIPACION EN EL SER: EXIGENCIA ONTOLOGICA,
TRANSCENDENCIA Y ESPERANZA.

Cuando Paul Ricoeur quiso profundizar en la esencia del pensamiento
de Marcel y de Jaspers, subrayé que la filosofia de Marcel es “una filosofia
de la presencia, una filosoffa de la fe y una filosoffa de la participacién” 177,

Entiende que el pensamiento de Marcel se centra en la participacion,
que resultaria mas prioritaria que el tema de la libertad.

La participacién significa bajar a las profundidades de la existencia cor-
poral y de la ‘esperanza transcendente’. “Sin la Transcendencia yo no seria
yo mismo” 178, Transcender es lo mismo que ir a la bisqueda del Ser a través
de los seres.

Mi finitud me convierte necesariamente en un “itinerante”. Sélo me
comunico realmente conmigo mismo en la media en que me comunico con el
otro. Por lo tanto, la metafisica del ser se transforma en una metafisica del
‘somos’, opuesta a la metafisica del ‘yo pienso’.

Marcel marca claras diferencias con Descartes, al tiempo que repudia la
tentacion idealista.

No obstante, Marcel no identifica ser e intersubjetividad como hace
Merleau-Ponty en ocasiones. Esta proposicion, tomada al pie de la letra, no
se puede sostener. No obstante se puede decir que se acerca mucho a la ver-
dad. La intersubjetividad sintoniza con una comunién profunda enraizada en
lo ontoldgico. Yo no consigo ser sino en la medida en que tomo conciencia
de la unidad que me liga con los otros seres y busco un camino, una comuni- -
cacién mds auténtica con ellos: “Yo dirfa que ellos son ante todo mis compa-
fieros de viaje, o para utilizar el término inglés: my fellow-creatures” 17,

La verdadera intersubjetividad implica transcendencia, camino hacia la
luz, cohabitar con la luz.

177 RICOEUR, P., Gabriel Marcel et Karl Jaspers. Philosophie du mystére et philosophie
du paradoxe. Eds. du Temps présent. Paris 1947, 26.

178 1Ib., 34.

179 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 20.
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“Me demander s’il existe un étre qui percoit mon appel et est & méme
d’y répondre, c’est me placer sur le plan de I'hypothése, c’est me référer a
une constatation, a une vérification idéalement possible. Mais il est clair que
si ‘par miracle’ j’étais en état d’accomplir cette vérification —comme dans le
cas ol je chercherais & savoir si un S.O.S. lancé par un navire en perdition a
été capté par quelque station repérable dans ’espace- , il est manifeste,
disje, que cet Autre, que ce Récepteur empiriquement identifié m’apparaitre
aussitot comme n’état pas et ne pouvant étre le Recours absolu vers lequel
monte mon invocation. La transcendance de Celui que j’invoque s’affirme
par rapport a toute expérience possible, ou méme a toute supputation
rationnelle qui ne serait encore que de ’expérience anticipée et schéma-
tisée” 1%,

El ser es un don que se recibe; pero para recibir este don es necesaria
una ‘actividad libre’, es decir disponibilidad y amor. Cometeria un grave
error si pensase que este don me lo puedo conceder a mi mismo. Debo estar
disponible, pero eso no es suficiente; la gracia es la que opera realmente
sobre mi campo de disponibilidad. El don trae una luz que yo no poseo, por-
que ese don es la luz.

Cuando Marcel dice “lo esencial del ser consiste precisamente en no ser
dado ni a otro ni a él mismo” ¥, la palabra ‘donné’ no quiere significar que
el ser en el hombre no sea el resultado de un don; ‘donné’ significa, en este
caso, que el ser no es algo arrojado como un objeto delante de un sujeto.

Marcel acude al significado de la hospitalidad para clarificar sus puntos
de vista: La hospitalidad no existe para llenar un vacio con personas extra-
fias, sino para invitar al otro a participar de una cierta plenitud.

Cuando se trata del don del ser, el hecho de recibirlo implica también la
capacidad y voluntad de dar, de darse. Ocurrirfa lo mismo al ejecutar una
partitura musical: el intérprete participa, en cierto modo, de la inspiracién
misma del compositor.

El ser recibido es, a su vez, donante, creador de unidad y de comunién
en el amor.

Esta unidad no quiere decir identidad de pensamiento o de gustos, con-
siste mds bien en reconocer las peculiaridades del otro, y amarlo incluso por
esas mismas diferencias y peculiaridades.

Cuando Marcel trata de explicarnos la plenitud del ser y la participacién
en este ser, utiliza, con cierta frecuencia, las metaforas de la luz y de la musica.

180 MARCEL, G., Du Refus a I'Invocation, Gallimard 1940,189.
~181 MARCEL, G. Etre et Avoir, 65.
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Reconoce en El misterio del Ser que “tiene una predileccién invencible
por las comparaciones musicales” 182,

Lépez Quintés, buen conocedor de la fllosofla de Marcel, en su articulo
“La experiencia estética musical y el pensamiento filoséfico de Gabriel Mar-
cel” 18 analiza las posibilidades de la metafora musical:

Recuerda que Marcel se ha definido como “un hombre a la escucha”,
“un ser atento a los diversos modos y planos de la realidad que puede captar
el oido interior” 18,

Segin Lépez Quintds, el oido capta respetuosamentene, a distancia, glo-
balmente; se recrea reviviendo la mdsica percibida, oida.

Desde nifio, la miisica constituyd para €l una fuente de placeres espiri-
tuales y un camino para ir més alld de lo visible. La mdisica le permitié com-
prender la ‘armonia de los contrarios’, la armonia de lo diverso, de lo dife-
rencial. Elementos diferentes componen una sinfonia, dialogan entre si, se
complementan, se ‘comunican’.

“En su infancia, Marcel tuvo ocasién de abrirse muy pronto al mundo
de la gran misica. Comienza a deletrear en el piano algunas sonatas de
Mozart y de Beethoven, se sobrecoge al oir a Alfred Bachelet descubrir el
secreto de la Tetralogia y el Parsifal wagnerianos, se adentra sorprendido en
los preludios de Bach, vive como destinado a él mismo el hondo mensaje de
dolor que contienen los Adagios beethovenianos de la Patética y la Apassio-
nata. Para el nifio retraido y solitario, que era él entonces, este adentramien-
to en el mundo de la misica constituy6 la dnica forma de evadirse un tanto
de la vida cotidiana” 8.

Insiste Marcel en considerar la misica como una forma de comunion,
recordando que le proporcionaba una ‘seguridad misteriosa’ a él que habia
sido educado en el agnosticismo.

“No es extraiio, ~comenta Lépez Quintds—, que toda la 1nvest1ga01én
filoséfica de Marcel haya sido iluminada constantemente por la experiencia
musical en sus diversas formas o0 momentos —creacion, interpretacion, lectu-
ra de partituras, improvisacién—-. Esta vinculacién nutricia de ambos tipos de
experiencia -la musical y la filoséfica— explica que la produccién entera de
Marcel y su vida misma hallen un punto de concentracién e iluminacién en

182 MARCEL,G., El Misterio del Ser, 188 _

183 Lopez QUINTAS, A., en Gabriel Marcel 1889-1989, n° 109 de Estudios Filosdficos,
dedicado monograficamente a G. Marcel

184 1Ib.,483

185 1Ib., 484
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.estas dos frases: “La musica es, en cierta medida, la patria del alma”, “El ser
es el lugar de la fidelidad” 1%,

Tal y como dice Marcel, en Etre et Avoir, el artista y la creacién no se
mueven en el dmbito del tener, sino en el terreno del ser:”Tan pronto como
hay creacién, en cualquier grado que sea, estamos en la esfera del ser” 1#7.
De igual manera, comenta K.T. Gallagher, carece realmente de sentido el
hecho de utilizar la palabra “ser”, sino nos encontramos en el dmbito de la
creacion. A

La creatividad es un mensaje auténtico. Llega al publico por encima de
las dificultades del lenguaje y la creatividad muestra coincidencias con la
autenticidad de un lenguaje.

Lépez Quintds recoge trece cuestiones importantes que Marcel ha
madurado a la luz de la experiencia musical:

12.- El concepto de ‘presencia’ como algo no objetivo, no objeto, algo
que supera el esquema dentro-fuera.

2%.- La distincién entre el ser y el tener. S6lo las actitudes creativas o
comunicativas se sitdan en la esfera del ser.

3%.- En el orden del ser, surge la intercomunicacién, el ‘entreveramiento
de ambitos de vida’,la apertura, el compromiso, el sentido de la responsabili-
dad.

4%- “Esta trama de apelaciones y respuestas da lugar a las experiencias
‘reversibles’, que no son vertebradas por los esquemas accién-pasion, subje-
to-objeto, sino por los esquemas yo-ti, apelacion” 188,

5%- La interpretacién musical evoca la fidelidad sin cerrar el camino a la
transcendencia. Supera el esquema inmanencia-transcendencia.

6°.- La fidelidad requiere ‘un lenguaje dindmico’, una realidad dindmica.
En La dignidad humana, Marcel afirma que vivir en la luz de la fidelidad es
progresar en una direccién que es la misma del ser; se puede entonces com-
prender que el ser fiel se halla, por ello, como en ruta hacia un ser mas, en
oposicién a quien, por el contrario se dispersa en sentimientos inconsistentes
y en acciones incoherentes.

7%.- En el encuentro se superan los fanatismos, al tiempo que buscamos
la verdad y la comprensién.

8%.- y 9%.- La esperanza ‘abre un crédito de confianza’, con cardcter
colectivo.

186 Ib., 485-486
187 MARCEL, G., Etre et Avoir,218
188 Lopez QUINTAS, A., La experiencia estético musical, 509
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10*.- La actitud de apertura permite caer en la cuenta “de que estd parti-
cipando en realidades muy elevadas y fecundas que lo superan y ensanchan”.

11.- “El campo de juego y encuentro” en que el hombre se realiza como
persona es el de la comunidad. La comunidad tiene caracteristicas de inma-
nencia y de trascendencia como ocurre en una composicion musical.

12.2.- Las metdforas musicales, mas que metaforas son experiencias simi-
lares a las que analiza la filosofia, ya que la investigacién filoséfica es “una
lenta y progresiva orquestacién de un cierto niimero de temas inicialmente
dados”.”La misica ha sido para mi, en el curso de esta busqueda filosé6fica
agotadora que ha sido la mfa, como un testimonio permanente de esta reali-
dad que me esforzaba por alcanzar a través de los aridos caminos de la refle-
xién pura”.

13*.- Considera Marcel que la experiencia musical le permitié conceder
a los diversos modos de experiencia el debido ‘peso ontoldgico’, el nivel per-
tinente de participacion en el ser.

Marcel distingue entre ‘exigencia de ser’, ‘la llamada del ser’ y ‘el ser
como plenitud’. El ser es el fin hacia el que caminamos, como dirfa un perso-
naje de su teatro, pero que dicho fin lo vemos y no lo vemos.

Fernando Vela en su critica al libro de Feliciano Bldzquez dice lo
siguiente: “Feliciano Bldzquez Carmona, Catedrético de Filosoffa...es uno de
los espaiioles que conoce a fondo el pensamiento de Gabriel Marcel, su vida
y su espiritu. Tuvo con €l trato directo y merecié su amistad. Frecuenté sus
obras, y en 1982 presentd este tema —La filosofia de Gabriel Marcel- como
tesis doctoral en la Universidad Complutense. ...La obra que edita Ediciones
Encuentro es ‘reelaboracién’ de su tesis”.

De dicha tesis -muy valiosa—, interesa especialmente el apartado que
dedica a la “Ontologia de la invocacién”.

Sefiala que “Ia reflexién segunda o a la segunda potencia también se
sirve de meditaciones conceptuales, —de un modo general hacer algo inteligi-
ble es conceptualizarlo’—, pues de lo contrario, no habrfa filosoffa. Sélo que
no materializa los conceptos como hace la reflexién primera, ni los abstrae de
la existencia; no traduce en términos de tener lo que es un modo de ser” 1,

Reconoce Blazquez que resulta dificil expresar en lenguaje racional las
sutiles relaciones que traduce la palabra experiencia o el término participa-
cién. Como dice Marcel en El Diario Metafisico, la participacion real no deja

189 BLAZQUEZ CARMONA, F., Gabriel Marcel: Del existente concreto al Tu Absoluto.
Tesis Doctoral presentada en 1982 en la Universidad Complutense de Madrid. Supone una con-
tribucién notable al conocimiento de la filosofia de Marcel y de la Bibliografia sobre este autor.
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traducirse al lenguaje objetivo, pues ésta se encuentra mds alld de lo que se
ve, ‘estd ligada al ser’.

“Una filosofia de lo concreto, existencial, pretende situarse en el cora-
z6n de la existencia, que no es un dato, ni un objeto, no es una realidad ya
hecha, sino vocacién de ser, libertad situada, misterio en el que estamos
comprometidos” %,

La filosofia debe situarse en un campo participativo y concreto, en con-
traposicién a las ciencias que prefieren un terreno objetivista y generalizante.

a.- Exigencia ontolégica y transcendencia:

Marcel pretende elaborar una filosoffa del ser, del misterio y de la trans-
cendencia. No quiso hacer un religién, como algunos injustificadamente le
ha reprochado.

“Esto es fundamental en mi pensamiento, —asegura Marcel—, el misterio;
no es interpretado como lo es entre los agndsticos, como una laguna en el
conocer, como un vacio que hay que llenar, sino, por el contrario, como una
plenitud; diré maés: como la expresién de una voluntad, de una exigencia tan
profunda que no se conoce a si misma, que se traiciona sin cesar forjandose
falsas certezas, todo un saber ilusorio, con el que sin embargo no puede con-
tentarse, y que ella misma rompe al prolongar el impulso al cual ha cedido
para inventarlas. En este reconocimiento el misterio se transciende” *,

Este impulso hacia la transcendencia, este apetito de conocer, —afiade
Marcel-, estd en la raiz de nuestra grandeza. Aristételes, desde sus perspecti-
vas, también habia sefialado que todo hombre tiene, por naturaleza, el deseo
de saber.

Al propio tiempo el misterio revela nuestra finitud, nuestra limitacién
para conocer. El misterio nos avoca a una ‘humildad ontolégica’, a la ‘con-
fianza en el ser’: “El misterio consiste en el hecho de insertarme en algo que
me transciende infinitamente” %2,

Por eso las preguntas se repiten incesantemente intentando llegar un
poco més alld: “Il faut voir:

1.- Que l’exigence ontologique en cherchant a ser comprendre elle-
méme découvre qu’elle n’est pas assimilable & une recherche de solution;

2.- Que le métaproblématique, c’est une participation qui fonde ma réa-
lité€ de sujet (nous ne sommes pas & nous-mémes); et la réflexion montre

190 Ib., 375
191 MARCEL, G., Du Refus a I'Invocation, 198
192 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 256
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qu’une semblable participation, si elle est réele, ne peut pas étre une solu-
tion, sans quoi elle cesserait d’étre une participation a une réalité transcen-
dante pour devenir (en se dégradant) insertion effective.

Donc il faut ici préceder & deux examens distints dont I’un prépare
Pautre sans le conditionner et qui tendent en quelque sorte I'un vers I’autre:

a) Investigation portant sur la nature de I’exigence ontologique;

b) Investigation portant sur les conditions dans lesquelles pourrait étre
pensée une participation supposée réelle; on découvre alors que précisément
cette participation dépasse ’ordre de problématique, de ce qui peut étre
comme probléme” 1%,

Realidades como Dios, el ser, el amor,la justicia, la muerte, la esperan-
za, resultan de dificil o imposible definicién, porque intentar definirlas equi-
vale a transformar un problema en un misterio:

“Siempre que hay un encuentro con el ser, hay un misterio. Mi cuerpo
en cuanto mio, -no como algo que tengo, sino en cuanto soy mi cuerpo-, no
puede ser expresado en categorias problemadticas. E1 mundo tampoco es
objetivable, puesto que todo juicio sobre el mundo, es calificado mediante
mi participacién en el mundo” 1%,

En El Misterio del Ser, Marcel insiste en que el ser se nos manifiesta
como una presencia misterosa, que s6lo podemos alcanzar mediante la pro-
fundizacién de nuestra propia experiencia.

El ser no es un objeto dispuesto para la inspeccién. No podemos inspec-
cionar el ser. El ser no es un puro dato, un puro objeto, es una realidad que
me incluye a mi que pregunto por el ser.

Marcel utilizaba el término misterio antes de su conversion, por lo tanto
no pretende significar una verdad revelada, sino mostrar que tiene ‘una
dimensidn ontolégica’.

En la segunda parte del Diario Metafisico, Marcel nos habla del ‘miste-
rio ontolégico’. La cuestién filoséfica de primera magnitud, consiste en la
apertura hacia el misterio renovado del ser, algo ‘inagotable concreto’. Esta
apertura da sentido y profundidad a nuestra existencia.

En este sentido Marcel redobla sus esfuerzos para elaborar una filosofia
del misterio, de la transcendencia y del ser: “Les approches concrétes du
mystere ontologique devront &tre cherches non point dans le registre de la
pensée logique dont ‘objectivation souléve una question préalable, mais plu-
tot dans I’élucidation de certaines données proprement spirituelles, telles

193 MARCEL,G., Etre et Avoir,165
194 BLAZQUEZ CARMONA, F., La filosofia de Gabriel Marcel. Tesis Doctoral, 360
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que la fidélité, ’'espérance, 'amour, ou ’homme nous apparait aus prises
avec la tentation du reniement, du repliement sur soi, du durcissement inté-
rieur, sans que le pur métaphysicien soit en mesure de décider si le principe
de ces tentations réside dans la nature elle-mé&me considérée dans ses carac-
téristiques intrinséques et invariables... Peut étre, sur le plan ontologique,
est-ce la fidélité qui importe le plus. Elle est en effet la reconnaissance, non
pas théorique ou verbale, mais effective, d’un certain permanent ontologi-
que, d’'un permanente qui dure et par rapport auquel nous durons, d’un per-
manent qui implique ou exige une historie, par opposition a la permanence
inerte ou formelle d’un témoignage qui & chaque moment pourrait étre obli-
téré et renié. Elle est une attestation non seulement perpetuée, mais créatri-
ce, et d’autat plus créatrice que la valeur ontologique de ce qu’elle atteste
este plus éminente” 1%.

En 1958 Marcel confiesa que la reflexion sobre el ser se encuentra en el
centro de su pensamiento, y parte de esta reflexién se traduce en la distin-
cién de problema y misterio.

Esta distincién debe ser una especie de ‘canal intelectual’ abierto a la
navegacién reflexiva y espiritual.

“Todo el empeiio de la filosofia de Gabriel Marcel consiste precisamen-
te en tomar contacto con lo concreto, con ese mundo de realidades profun-
das mds alld de las representaciones conceptuales, en hacer mas comprensiva
la idea de razén...La Metafisica, pues, no puede tratar de resolver el miste-
rio, degraddndolo en problema, sino reconociéndolo, reverencidndolo. En el
misterio ontolégico el plano de la constatacién es superado por el de la abso-
luta invocacidn, que careceria de sentido sin la presencia del Invocado Acer-
tadamente. Gabriel Marcel definié su filosoffa como “una filosoffa de la
participacién” 1%.

Feliciano Bldzquez también considera la participacién tema central en
la filosofia de Marcel. Seitala que Marcel desemboca en la dialéctica de la
participacidn, porque sélo la participacién permite superar la actitud de
espectador para entrar en una comunicacién-comunidén-activa con los
demds.

Troisfontaines habia advertido que el “atisbo de lo transcendente” apa-
rece al final de casi todos los temas centrales en el pensamiento de Marcel.

Este hecho, confiesa Fernando Vela, responde a una conviccién ontold-
gica, metaffsica, si se quiere: el yo, el td y todo el entorno, ¢l entorno natural

195 MARCEL, G., Etre et Avoir, 172-173
196 BLAZQUEZ CARMONA, F., Del existente concreto al Tii Absoluto. Tesis Doctoral, 350
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e histdrico de lo humano son participaciones, teofanias, de un ser cuya enti-
dad no queda agotada en ninguna de sus realizaciones objetivas, de un ser
que transciende todo lo dado y que, en tltimo extremo, es para Marcel un
ser personal 177,

Mi experiencia, la comunién que establezco con los otros, la fidelidad
que les otorgo, son en el fondo una ‘invocacién a un Td Absoluto’, que
‘ordena a lo eterno’ todo lo existente, y que le concede un ‘plus de ser’, reve-
lando los sentidos mds intimos y profundos.

FEl significado de la ‘dimensidn transcendente’ del ser, lo abordé Marcel
en una conferencia pronunciada en la Universidad de Aberdeen, que lleva
por titulo: “La exigencia de Transcendencia”. Transcender no significa
sobrepasar, siné mas bien profundizar “—profundidad transhistdrica de la
historia”—, llegar a esas realidades tdltimas que dan sentido a la vida.

Hay que “reconocer que, en tanto que no somos cosas, en tanto que
rehusamos reducirnos a la condicién de cosas, pertenecemos a una dimen-
sién enteramente distinta del mundo, a una dimensién que puede y debe 1la-
marse supratemporal... Debemos reconocer que por encima de nosotros
existe una realidad viva, sin duda incomparablemente més viva que la nues-
tra, y a la que pertenecemos...” %,

Prometer fidelidad a otro es ir mds alld de la experiencia superficial, es
transcender la experiencia superficial para llegar a una experiencia més pro-
funda, a una presencia, a una comunién. Prometer fidelidad es ir més all4 del
cansancio de la rutina superficial, de la desilusién o de la pura sospecha.

En el fondo, dird Marcel,”Dios es la razén suficiente de la fidelidad” 1%,
La fidelidad, con Dios como garante, vendria a ser un reconocimiento de la
“permanencia ontoldgica”.

Una ética de la fidelidad tendrd que fundamentarse en algo mas peren-
ne que lo puramente humano, en el eco de la llamada que en nosotros deja
el T4 Absoluto, en la exigencia de ir al encuentro de este Absoluto, garante
firme de la fidelidad.

La fidelidad es un testimonio, algo que parece avalar més alld de los
sentimientos cambiantes de los humanos. La fidelidad permanece como una
testificacion ante notario, como un cerro testigo.

197 VELA, F.,”Raiz ontoldgica y Vertientes existenciales de la fidelidad en G.Marcel”,
Estudios Filoséficos 109(1989) 555.

198 MARCEL,G., El Misterio del Ser, 317-318.

199 MARCEL,G., Homo Viator, 210.
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La fortaleza de este testimonio hunde sus raices en el compromiso
humano, pero también en la exigencia de comunién hacia un Ser Absoluta-
mente fiable e invariable, y por lo tanto, garante.

Marcel rechaza el idealismo porque entiende que en él hay una falta de
“humildad ontolégica”. Prefiere un realismo de lo concreto, un “nuevo rea-
lismo”. Frente al idealismo, la intersubjetividad y la comunién.

“Esta resistencia incoercible corresponde a la seguridad, que no sé si lla-
mar maciza, que implican algunas de las m4s altas experiencias humanas, sea
la aprehension, sea al menos la posicién de algo que va més all4 de toda veri-
ficacién posible: para fijar las ideas, evocaré simplemente el amor o la adora-
cién cuyo objeto es por definicién imposible de detallar, y no se deja alcan-
zar gradualmente por pasos en que, por el contrario, se divide todo proceso
de verificacion” 2°, ,

Se puede decir que hay terrenos en los que se producen condiciones
‘inespecificables’ porque son inherentes al sujeto mismo en tanto que expe-
riencia ‘viviente’, la cual por su propia esencia no puede ‘reflexionarse’ a si
misma, al menos en su totalidad.

“Lo que me aproxima a un ser, lo que me une efectivamente a él...es
mds bien pensar que él ha atravesado como yo ciertas pruebas, que estd
sometido a las mismas vicisitudes..., que ha sido amado, que otros seres se
han inclinado sobre él y han esperado en é1” 21,

La conversién de Marcel al cristianismo no supuso ninguna panacea que
le resolviese todos los problemas filoséficos; tampoco supuso una ruptura
con el pensamiento anterior. Significd, si acaso, una culminacién de un pro-
ceso, una ‘marcha hacia la luz’, un intento de profundizar en el misterio. La
conversién era el resultado de su itinerario, de su bisqueda.

No obstante, si signific6, probablemente, el final de la etapa idealista y
la reaccién para superarla. El segundo Journal lo titula Etre et Avoir, que
inaugurarfa el ‘realismo cristiano’, la filosofia concreta abierta a la
transcendencia.

Cuando nosotros estamos humildemente disponibles, es el misterio, el
Tt el que nos descubre a nosotros, el que sale a nuestro encuentro.

“El misterio es lo que reune”, lo que nos permite respirar y crecer: “lo
metaproblemadtico es una participacién que fundamenta mi realidad de suje-
to” %2,

200 MARCEL,G. Du Refus a I'Invocation, Introduccién.
201 Ib.,
202 Ib.,71



69 LA PARTICIPACION EN GABRIEL MARCEL 513

Lo misterioso, mds que una idea abstracta, es una presencia, que coha-
bita con la fidelidad, que se relaciona con la exigencia ontoldgica.

En el catolicismo encontré Marcel un clima apropiado para la intersub-
jetividad, para el encuentro. Nuestro autor nos recuerda siempre que hay
una comunién de pecadores de la misma manera que la Iglesia dice que hay
una “comunién de los Santos”.

La salvacién, —confiesa—, serd mds un camino, una comunién, que un
estado.

“Si la salvacién se confunde en un sentido con la paz, se trata de una paz
viviente y de ninguna manera de una inmovilizacién por la cual nuestro ser se
congelaria en la contemplacién de un astro fijo. Pero, ;qué serd esta paz
viviente sino un progreso en la verdad y en el amor, es decir, en la consolida-
cién de una ciudad inteligible que es al mismo tiempo y en primer lugar una
ciudad de almas, una ciudad del amor?. A este respecto la idea cristiana de un
cuerpo mistico “es, quizd, la que presenta mayor interés para el filsofo” 2%3.

Ciertamente la ontologia de Marcel estaba orientada hacia la revela-
cidn. Si bien es la revelacién misma la que irradia hacia mi, de una manera
fecunda, sin que uno acierte a explicarla en detalle, aunque si deba aceptarla
o estar dispuesto para su aceptacion.

“A mis ojos al menos, —explica Marcel-, una filosofia concreta no puede
dejar de ser imantada, acaso sin saberlo, por los datos cristianos. Creo que
esto no podré escandalizar. Para un cristiano existe una conformidad esen-
cial entre el cristianismo y la naturaleza humana. Por lo tanto, cuanto mas
profundicemos en la naturaleza humana, tanto mds nos colocaremos en el
eje de las grandes verdades cristianas” 24,

Marcel dice lo siguiente: “El fil6sofo que ha llegado a la exigencia de
transcendencia en su plenitud, es decir, que no puede satisfacerse ni con lo
que hay en el mundo ni aun con el mundo mismo considerado en su totali-
dad -totalidad, por otra parte, siempre ficticia—, puede muy bien, sin em-
bargo, permanecer fuera de toda conversion a una religién histérica determi-
nada. No hay allf ningtin pasaje necesario... Todo lo que puede decirse es
que en su limite extremo el pensamiento metafisico percibe la posibilidad de
la conversion, ...se dard uno cuenta con bastante exactitud de lo que fue mi
preocupacién metafisica central y constante, si digo que se trataba para mi
de descubrir c6mo el sujeto, en su misma condicién de sujeto, se articula a
una realidad que deja, desde este punto de vista, de poderse representar

203 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 94
204 MARCEL, G., Du Refus da I'Invocation, 95
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como objeto sin dejar, por eso de ser a la vez exigida y reconocida como rea-
lidad.

Tales investigaciones solamente eran posibles a condicion de superar un
psicologismo que se limita a definir y caracterizar actitudes sin tomar en con-
sideraci6n su orientacién, su intencionalidad concreta. De este modo, aparece
la convergencia absoluta de lo metafisico y de lo religioso, que se manifiesta
desde mis primeros escritos. Sefialemos una vez més cémo se justifica esa
convergencia desde el punto de vista que hice mio ya en el primer Journal
Meétaphysique. Lo que tendia a excluir de mis sondeos era la nocién de un
pensamiento que definiese en cierto modo objetivamente la estructura real y
se considerase desde entonces calificado para decidir sobre ella. Yo proponia,
por el contrario, que la empresa, en principio, no podria llevarse a cabo més
que dentro de una realidad frente a la que el fildsofo no puede nunca colocar-
se como se instala alguién frente a un cuadro para contemplarlo. Por eso,
toda mi investigacién era un anticipo de la posicién del misterio, tal como he
precisado en Positions et Approches concrétes du Mystére Ontologique” 2%,

Para K.T. Gallagher, el tercer nivel de participacién estd definido por el
ser o la plenitud, y no hay duda de que el misterio del ser es, en este sentido,
lo que interesa en dltima instancia a la reflexion filoséfica.

La afirmacién fundamental para un filésofo ‘el ser es’, serd una ‘verdad
dicha por y a mi libertad’.

Para Marcel el problema del ser vendra a convertirse, en realidad, en el
misterio del ser.

El misterio del ser comienza con el consentimiento al ser y termina
cuando aceptamos el tener como modo predilecto de existencia. Hay una
relacién clara entre misterio y valor. S6lo puede ser misterioso aquello que
tiene un valor para mi, que es susceptible de interesarme.

Ademds de tener un valor, debe existir en relacidn con el mundo del td,
del otro, que entra en comunién conmigo: No hay misterio posible sino en el
orden del ti.

En el misterio estoy comprometido, debido a que el misterio es algo
reconocido o a reconocer, también puedo negarlo activamente y situarme en
el camino propio de un objeto: el objeto excluye todo misterio.

“C’est que la conscience du sujet s’accompagne constantment de I’exi-
gence de U'intersubjectivité” 2. El sujeto, el tu, implica misterio, intersubjeti-
vidad; el objeto, por el contrario, excluye ambos términos.

205 MARCEL, G. Regard en Arriére. En L’Existentialisme chretien. Plon, Paris 1946, 318.
206 GOTTIER, G., Un hommage d Gabriel Marcel, Revue de Métaphysique et de Morale, 3
(1975) 323.
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La fidelidad “es una perpetuacién activa de la presencia”, y por esto
mismo la fidelidad es creadora. Segin K. T. Gallagher, y como ya hemos
apuntado, yo no doy un yo que ya tengo, sino un yo que adquiero ddndolo.
Mediante la fidelidad transciendo mi devenir y alcanzo mi ser. Pero el ser
que alcanzo no es un ser que estaba ya ahf; sélo estd ahf en la medida en que
yo lo alcanzo. Es decir, el ser que revela la fidelidad, crea. Cuando Marcel
escribe ‘fidelidad creadora’, no ha perdido las riendas de su lenguaje, como
ya hemos observado repetidamente. Quiere decir eso literalmente. La fideli-
dad crea el yo, el yo como no-objeto. La fidelidad es distinta de la constan-
cia. Para que pueda darse fidelidad, se tiene que dar intersubjetividad y crea-
tividad. » .

Bochenski afirma que Marcel considera su tesis de la esperanza como la
mds importante de su obra. La esperanza, explica Marcel, se emparenta con
la vida, no en sus manifestaciones, sino en su esencia, que es quizds, cierta
perennidad, seglin ya hemos visto.

El misterio nos sumerge en el mundo del td, y es el Tu el que nos da la
esperanza, por encima de la muerte, porque abrirse al til para establecer pre-
sencia, intersubjetividad o fidelidad en él, es amarlo y, como bien sabemos,
“amar es decir al otro: ti no morirds”. Cuando alguien ama a otro, se asienta
en la fidelidad, se asienta en el ser; si le es fiel, no desaparecerd totalmente.
Si pues, el misterio, la fidelidad y el amor son el asiento de la esperanza. Y la
esperanza, como dice Bochenski, posee un peso ontoldgico: muestra que el
triunfo de la muerte en el mundo no es més que aparente y nada ultimo.

Para que exista intersubjetividad no solo es necesario que se den rela-
ciones entre dos personas (relaciones-ti), sino que es preciso que entre dos
personas se dé una presencia. Es necesario que se establezca una comunién
entre estas dos personas, produciéndose la atmdsfera de misterio.

Cuando se han dado presencia e intersubjetividad, tenemos ya el cami-
no preparado para la aparicién de la fidelidad, ya que la fidelidad en pala-
bras del propio Marcel: es una perpetuacion activa de la presencia.

Copleston lo describirfa asi: En el plano de la intersubjetividad, me per-
cato conscientemente de mi participacién en el Ser y me lo apropio en el
nivel de la comunicacién y comunién personales. En este nivel de
intersubjetividad mi exigencia del Ser queda satisfecha en parte. En comu-
nién con otro y en la fidelidad hacia otro, transciendo la relacion del tener y
me encuento en la esfera del Ser. A

En Etre et Avoir, Marcel habla del “ser como lugar de la fidelidad”.
Kenneth T. Gallagher dice que, en cierto momento, esta férmula adquiere
un relieve extraordinario en la conciencia de Marcel, como irresistiblemente
sugestiva, como si la verdad en ella contenida fuera la fuente de la que bro-
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tan y a la que vuelven las percepciones de su pensamiento. Y con razén, por-
que su prolongada meditacién sobre las implicaciones ontolégicas de la fide-
lidad servirdn facilmente como paradigma del método filoséfico de Marcel.
Siguiéndola, llegamos gradualmente a comprender cémo un descenso a la
intersubjetividad es simultdneamente un ascenso a la transcendencia.

Como es bien sabido, el caballo de batalla de todo fil6sofo es la cuestién
del ser. En nuestro caso mas que del problema del ser, habré que tratar del
misterio del ser.

(Qué es el ser para Marcel? En El Misterio del Ser hay una conferencia
que lleva por titulo esta misma pregunta: “; Qué es el ser?”. El mismo escri-
be que no es su intencién internarse en las profundidades de la metafisica
aristotélica, o en las doctrinas escolésticas que la han prolongado.

Segtin Marcel, la pregunta se habra de formular asi: ;Qué es el ser, y
cémo es posible conferirle un sentido inteligible para nosotros?.

La expresion ‘para nosotros’ tiene en el autor que nos ocupa una rele-
vancia especial. Se inscribe en la linea marceliana de pensamiento, que
pugna por transcender el pensamiento en general, para llegar a lo concreto.

La presencia y la inersubjetividad van a estar en la base de la ontologia
marceliana. Se me preguntard, dice Marcel, si esta intersubjetividad que
coloco en la base de la Ontologia puede dar lugar a alguna proposicién sim-
ple y distintamente formulable. Una toma de posicién semejante, continda
diciendo, de inmediato pone de relieve el cardcter esencialmente anticarte-
siano de la metafisica hacia la cual vamos a tener que orientarnos. No basta
decir que es una metafisica del ser: es una metafisica del somos por oposi-
cién a la metafisica del yo pienso; insiste una y otra vez nuestro autor.

El ser no es objetivable, el ser es inexhaustible, étre se contrapone a
avoir.

Como apéndice a la segunda parte del Diario Metafisico, se publica un
articulo titulado: “Esquisse d’une phénoménologie de ’avoir”. Lo considera-
mos importante por sus precisiones en torno al avoir. El avoir tiene relacién
con lo objetivo, con lo clasificable, con lo que se puede poseer.

El ser no se puede poseer tal y como poseemos un objeto. El ser se parti-
cipa. Existen varios niveles de participacién en el ser, aunque no es fécil preci-
sar exactamente lo especifico de cada nivel y las articulaciones entre ellos.

Kenneth T. Gallagher, quiere dejar bien claro que Marcel discierne tres
niveles de participacién en el ser: El nivel de la encarnacién, que se actualiza
por la sensacién y la experiencia del cuerpo como mio; el nivel de la comu-
nién, que se actualiza por el amor,la esperanza y la fidelidad, y el nivel de la
transcendencia, que se actualiza por la exigencia ontolégica,la seguridad pri-
mitiva, y la ciega intuicién del ser. Creemos que no conviene ser tan tajantes
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en la precisién de niveles, ya que existen continuas articulaciones y rela-
ciones entre los diversos niveles; concretamente, el tercer nivel, creemos que
no estd adecuadamente precisado. La transcendencia afecta, de alguna
forma, a todos los niveles; de lo contrario no habria progreso ni en el ser, ni
en el misterio; por otra parte, la fidelidad creadora y la esperanza encon-
trarfan en el tercer nivel toda su eficacia y significado.

En El Misterio del Ser, afirma Marcel: “Me pregunto si la exigencia de
transcendencia no coincide en el fondo con la aspiracion hacia un modo de
experiencia cada vez mas puro” ?7. Marcel no opone, sin mds, experiencia y
transcendencia. :

Transcendente no significa ir més alld de la experiencia, ni sobrepasar
determinados niveles de presencia o comunién: “Transcendente no puede
querer decir transcendente a la experiencia, sino que por el contrario, debe
haber una experiencia de lo transcendente” en cuanto tal, y la palabra
(trans-cendencia) sélo tiene sentido en estas condiciones” 2%,

“La experiencia de transcendencia, —afiade Marcel-, no debe interpre-
tarse en ningidn caso como la necesidad de superar la experiencia, pues més
alld de la experiencia no hay nada que se deje, no digo pensar, ni siquiere
presentir” 20,

Después de seiialar lo que no es la transcendencia, Marcel se arriesga a
dar una definicién: “La transcendencia consiste en sustituir algunos modos
de experiencia por otros” 2,

“La experiencia aparece ligada a la presencia de algo en mi y para mf, y
se interpreta como el acto de replegarse sobre ese algo™ 211,

La expresion “sustituir unos modos de experiencia por otros”, creo que
aun es obscura. Vamos a ilustrarla con un ejemplo, de Marcel mismo, que ya
nos es bien conocido: “pensemos, nos dice, en la transformacién interior que
puede producirse en el interior de una relacién personal. Por ejemplo, un
marido que comenzé por considerar a su mujer en relacioén a sf mismo, a los
goces sensuales que podia darle, o simplemente a los servicios que le presta-
ba como criada sin sueldo. Supongamos que llegue a descubrir que esta
mujer tiene una realidad y valor propios, y que insensiblemente comience a
tratarla como existente en si: llegard a ser capaz de sacrificar por ella un
gusto o un proyecto que antes parecia tener una importancia incondiciona-

207 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 56
208 1b.,48
209 1Ib.,50
210 1Ib., 43
211 1Ib.,43



518 A.NATAL 74

da. Estamos ante un cambio que ilustra directamente la cuestién. Este cam-
bio afecta al centro, digamos més bien que el pensamiento sustituye un cen-
tro por otro” 2,

Se objetard que en este caso la transcendencia designa una ‘alteridad
absoluta’; pero se deshard la objecién si se recuerda que la “conciencia es
conciencia de algo distinto de si” 23, y que la transcendencia no es una cabra
montés, que vaya saltando de roca en roca sin profundizar, sino que la trans-
cendencia es un puente de unién que se apoya y se tiende entre las personas
y sus experiencias profundas. '

Por las relaciones-tii transcendemos los tus particulares para llegar al Td
Absoluto: transcendemos la regién del ‘haber’ para llegar a la del ‘ser’.
Caminamos con los ‘seres-tiis’ hasta llegar al ‘Ser’ meta tultima del itinerario
existencial” 214,

Asf pues, se puede decir que: Transcendencia es profundizar ‘el ser-t@’,
es decir experimentar el ser con precision, y después caminar con los ‘seres’
y por los ‘seres’ hacia el ‘Ser’.

Hay una cita de Lenz, bastante conocida, pero que es muy significativa a
este respecto: “Las situaciones-limite de angustia, muerte, suicidio, desespe-
racién y traicién ocupan en Marcel un espacio sorprendentemente amplio; y
es que tales situaciones representan justamente el punto en el que el pen-
samiento penetrando en un “De profundis”, se abre a la auténtica transcen-
dencia, y se eleva, desde la indiferencia negativa, hasta la invocacién del Td
Absoluto” 215,

Parece ser que desde este dngulo se descubre también la transcendencia.
Creo que esta vertiente va unida a la vida misma de Marcel. Este, ademds de
su contextura enfermiza, y de las desgracias personales y familiares, cuenta
en su haber con los primera guerra mundial, con la Gran Revolucién Rusa,
con la crisis econémica de mil novecientos veintinueve, y con la segunda
guerra mundial. Todo esto le ha hecho meditar profundamente, le ha hecho
penetrar en un “De profundis”, y buscar lo que realmente diera sentido y
fuera capaz de salvar esas situaciones.

Vié que el hombre podia ser destruido. Sintié que “el mundo estaba
destrozado”. Intuyé que “el suicidio aparece hoy ligado a la condicién del
mundo humano en su totalidad” 26, “Términos como libertad y democracia

212 Ib,,50.

213 Ib., 54.

214 Scaiacca, MUF., La Filosofta hoy, 404.

215 LENZzJ., El moderno existencialismo alemdn y francés, 236.
216 MARCEL, G., El Misterio del Ser,30
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tienden a perder su significacién” ?'7. “Se usan, ademads, las palabras abstrac-
tas para favorecer la obnubilacion de la verdad. La posibilidad de suicido es
para él el punto de arranque de toda metafisica auténtica” 28,

Nadie, a la vista de esto, negard que “el existencialista cristiano” no
experimenté profundamente la angustia de las situaciones-limite, y que no
aceptd la realidad de las cosas con toda honradez.

Ahora, pues, ;serd capaz de superar la angustia en que estd sumida su
vida? ;Por qué esta situacion limite exige y necesita ser superada? ;En qué
se apoya Lenz para decir que tales situaciones-limite representan justamente
el punto en que el pensamiento se abre a la auténtica transcendencia?

Para Marcel es cierto que el yo (contingente como es) no tiene plena-
mente sentido en si mismo y por si. Mi yo necesita transcenderse a si mismo
e ir hacia los otros yos. El yo tiende a buscar su apoyo, su amor, su inmortali-
dad en los otros yos (en los tis), y por éstos camina hacia el mas perfecto
amor, hacia la méaxima fidelidad y la mdxima garantia de inmortalidad, que
esel Td.

Posiblemente el ti estd més plenamente sumido en el misterio cuando
estd en situaciones-limite, porque se reconoce a s{ mismo con més autentici-
dad: reconoce que puede sentir la angustia, porque ya la estd sintiendo, reco-
noce que no tiene fuerza para salir de la angustia —si la tuviese saldria—, y
reconoce que necesita invocar a otro para que le saque definitivamente de la
angustia.

Asi pues, el ser angustiado se reconoce como es. Se reconoce plenamen-
te dentro del misterio, porque estd completamente comprometido dentro de
una situacién que €l no se explica o no puede resolver. Si recordamos, por
otra parte, que todo misterio desemboca en lo eterno, vemos c6mo el ser an-
gustiado esta en buenas condiciones para transcender hasta su dltimo apoyo
y explicacion.

“La palabra ‘misterio’, nos decia Moeller, aparece por primera vez en la
terminologia marceliana, en la obra L’Iconoclaste de 1919”21, Desde este
momento la palabra misterio tatuaré la obra de Marcel. Su libro més impor-
tante se titula: El Misterio del Ser. El misterio vendrd a crear el ambiente
auténtico para el hombre, y la aceptacién del misterio ser4 la savia que man-
tenga verde la esperanza y lleve el oxigeno al hombre: “aceptar el misterio es
consentimiento al ser” 2%,

217 1Ib., 38.

218 BOCHENSKI, .M., La Filosofta actual, 201.
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220 Sciacca, MF., La Filosofia hoy, 398.
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b.- Misterio, esperanza y participacion

Para entender lo que significa la palabra misterio es muy conveniente
compararla con el significado de problema. Lenz plantea asi la cuestién: “no
se puede considerar la realidad desde fuera, como en un cuadro, el conoci-
miento s6lo es asequible en el interior de una realidad. Con esta distinticién
de dentro y fuera, llegamos a una ‘distincién central’ en la filosofia marcelia-
na: la distincién entre problema y misterio” ??'. La palabra ‘conocimiento’ que
ha empleado Lenz, me parece algo impropia y limitadora; creo que ‘experien-
cia o presencia’ —en sentido marceliano- estarfan mucho mejor empleadas.

Marcel se explica asi: “un problema es algo que encuentro ante mi, algo
que apaiece intigramente ante mi, y que por lo mismo puedo asediar y redu-
cir, mientras que el misterio es algo en que yo mismo estoy comprometido, y
que por consecuencia, s6lo puede pensarse como una esfera donde la distin-
cién de lo que estd en mi y ante m{ pierde su significado y su valor inicial. Un
problema puede resolverse con una técnica apropiada, un misterio transcien-
de toda técnica concebible. Debido a que un misterio es algo reconocido o a
reconocer, también puede ser desconocido o activamente negado” 222,

De la relacién entre el misterio y la esperanza, se puede decir que la
esperanza es el misterio de los misterios, ya que justifica los misterios y da
sentido al ti en la obscuridad, en la apertura y el misterio.

“El mistero nos sumerge en el mundo del ti”?%. Y es el td el que nos da
la esperanza por encima de la muerte, porque abrirse al td es amarlo y
“amar es decir al otro: ti no morirds”?*#, Cuando uno ama, el otro se asienta
en la fidelidad, porque le serd fiel a pesar de todo, y sabe que él no desapa-
recerd. Asi pues, el misterio, la fidelidad y el amor son el asiento de la espe-
ranza, y en cierto modo la esperanza misma. Y la esperanza es voto, profe-
cia, acto de fe.

“Marcel considera su tesis de la esperanza como la més importante de
su obra: con ella se separa radicalmente de Sartre y Heidegger, y a lo que
parece de Jaspers” 2%,

Esta frase de Bochenski es elocuente en orden a lo que nos propone-
mos: intentar demostrar cémo Marcel, a diferencia de todos los otros fil6so-
fos de la existencia, lleva a una verdadera esperanza, y que la esperanza es
algo tipico y sumamente importante en la filsofia marceliana.

221 LeNz,]J., El moderno existencialismo, 211

222 MARCEL, G., El Misterio del Ser,171-172
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224 MARCEL, G., El Misterio del Ser,293

225 BOCHENSKL LM, La filosofia actual, 202.
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Marcel al desembocar en la esperanza se separa de Jaspers, y se dice
que para él la transcendencia es algo obscuro, es decir, “no intuible, ni visi-
ble ni palpable” 22,

Jaspers creyd que la transcendencia era un punto de llegada: “Jaspers
afirma que los objetos del mundo, incluyendo al hombre, son transcendentes
para la transcendencia” . B

El punto de llegada no es la transcendencia, es la esperanza, el Ser. La
transcendencia es un caminar, aunque a veces, sea un caminar por lo ‘meta-
problemdtico’, por lo ‘misterioso’ y por lo ‘tragico’.

Jaspers murié viendo la tierra prometida. Segin mi parecer, Marcel si
consiguid entrar en la tierra prometida -superar la angustia y la desespera-
cién-, y lo consiguié con su tesis de la esperanza. Por eso no creo que haya
que esforzarse mucho en demostrar que esta tesis es considerada por el
mismo Marcel como “la mds importante de su obra”.

El cuidado y el trabajo que el existencialista de la esperanza ha puesto
en elaborar, acrisolar, y acuiiar este concepto tan lleno, tan profundo y tan
central para él, son dignos de mencién.

Marcel se pregunta “a qué se refiere la esperanza: ja una solucién terre-
na de nuestras dificultades, o por el contrario, a un proceso que se desarrolla
en lo invisible y que sélo se iniciarfa después de la muerte?” 2%,

El mismo autor se responde: “en el primer caso, la esperanza se expondria
a sufrir un cruel desmentido; en el segundo desembocaria en lo inverificable” 2.

Marcel apunta la respuesta: “Me parece, dice, que hay que responder de
esta forma: esperar no es esencialmente esperar que...” %0

Estas otras frases definen con bastante propiedad lo que es la esperan-
za: “La esperanza es la exigencia de transcendencia en tanto ésta es el resor-
te secreto del hombre itinerante” 231; “la esperanza se emparenta con la vida,
considerada no en sus manifestaciones, sino en su esencia, que es quizés cier-
ta perennidad” 2; la esperanza es afirmacion en el ser; “la esperanza es voto,
profecia, acto de fe” 23; la esperanza es culminacion de las relaciones-td,
torre de la catedral de la fidelidad, signo positivo que da sentido a todas las
cosas, y de una manera especial a la muerte, a la vida y al misterio.

226 LENzZ,J., El moderno existencialismo, 69.
227 1Ib., 69.

228 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 299.
229 1Ib., 300.
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231 1b., 300.

232 Ib., 301.
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Algo de esto nos indica Bochenski cuando dice: “En el centro de la rela-
ciones-td se halla una realidad mas alta, mds libre, en la cual la fidelidad se
crea a si misma en la libertad; pero mas fundamental que la fidelidad, es la
esperanza. La esperanza posee un peso ontolégico: muestra que el triunfo de
la muerte en el mundo no es més que aparente v nada tltimo” 2%,

Marcel mismo se pone las mayores objeciones que se podrian poner a su
doctrina sobre la esperanza: ;no serd, se pregunta él, una quimera, un simple
deseo, 0 una autosugestion?

A la objecién de que la esperanza sea una quimera o un simple deseo,
opone €l “la seguridad profética de la esperanza”. Pero, ;sobre qué garantia
puede reposar esta ‘seguridad’?.

Creo que se podria contestar con una conocida frase de su teatro: “amar
a uno es decirle: ti no morirds” 2%,

Esta frase, si se juzga de un modo empirista o positivista parecerd absur-
da; pues el ser que amo estd expuesto a todas las vicisitudes a que estd some-
tidas las cosas y “en la medida en que participa de la naturaleza de las cosas,
estd sujeto a la destruccién” 2.

Toda la cuestién, muy obscura es verdad, consiste en saber si esta des-
truccién puede alcanzar a aquello por lo cual este ser es verdaderamente un
ser. Ahora bien, esta cualidad misteriosa es la que estd presente en mi amor.

Resumiendo la cuestién con palabras un tanto escoldsticas, se podria decir:
el ser contingente, una vez es, es necesariamente y no puede ser aniquilado por
ningln ser contingente; sélo el ser Absoluto puede aniquilar este ser. Ahora
bien, el amor para Marcel es algo encarnado en el corazén del ser. Este amor
no puede ser destruido por ningin ser contingente. Y si se pasa al plano del ser
Absoluto, hay que preguntase con Marcel: “;es concebible que un Dios que se
ofrece a nuestro amor se alce para negar y aniquilar al amor mismo?” 7.

Naturalmente que ese Dios, si se ofrece a nuestro amor, no puede ani-
quilar el amor, pero, ;se ofrece ese Dios a nuestro amor?.

Me parece que esa pregunta y la solucién que intentaremos dar, son de
capital importancia para orientarse en el pensamiento de Marcel.

Se puede responder preguntando: ;el ser contingente —y el amor contin-
gente, si pudiera darse- tiene sentido por si o necesita de otro ser absoluta-
mente necesario, cuya unica razén para que el ser contingente dependa de
él, es el rebosamiento por amor?

234 BOCHENSKI, I.M., La filosofia actual, 202.
235 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 293.
236 1Ib.,393.

237 1Ib.,396-397.
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El amor del ser contingente, si se ‘encerrase’ en si mismo, se corrompe-
ria en la angustia, porque el ser contingente no tiene pleno sentido por si
mismo, ni puede resolver todos los interrogantes que puede hacerse. Asi
pues, el amor ha de ser ‘abierto’; es decir, ha de caminar por los ‘tus’ particu-
lares hacia lo Absoluto, hacia lo infinito, hacia “el momento en que todo
quede sumido en el amor” &,

La seguridad profética podria formularse, con bastante exactitud, como
sigue: “Cualesquiera sean los cambios que sobrevengan a lo que tengo ante
mis 0jos, ti y yo permaneceremos juntos, habiendo sobrevenido ese aconte-
cimiento, que pertenece al orden del accidente, no puede tornar caduca la
promesa de eternidad incluida en nuestro amor” 2. “Or, il faut déclarer avec
la plus grande force possible que 'amour humain lui-mé&me n’est rien, qu’il
se ment a lui-méme, s’il n’est pas chargé de possibilités infinies” 2%,

;Serd la esperanza una ‘autosugestién’?.“La autosugestién consiste, en
suma, en crisparse sobre una representacion, casi sin concebirsela, como una
contraccién. La esperanza, por el contrario, tiene caracteres de un afloja-
miento, supone un tiempo abierto por oposicién al tiempo cerrado del alma
contraida” 24,

La esperanza, pues, permanece en pie a pesar de todo, gracias a su
inmortal peso ontolégico. La esperanza es también lo eterno de cada uno de
nosotros en cuanto es visto por nosotros como eterno, como algo que, pase
lo que pase, nunca podra ser aniquilado. .

En realidad, por lo dicho anteriormente, se puede deducir ya que la
esperanza culmina la obra de Marcel. Y pienso que esto es uno de los mejo-
res ejemplos de lo que es la esperanza: algo que viene exigido por un contex-
to de cosas como su culminacién, como su explicacion, como la confirmacién
y la eterna ratificacion del amor y la fidelidad. Si la esperanza no fuese exigi-
da por todo el sistema, la esperanza serfa algo que vendria puesto desde
afuera, serfa com un estrella que brilla en el cielo, pero que en si misma no
tiene nada de esa tierra desde la que se ve.

La esperanza tiene que ver con la vida; ya va, en cierto modo, encarna-
da en ésta, como va ya la conclusién encarnada en las premisas, aunque no
sea tal explicitamente hasta que no se haga el raciocinio.

La esperanza, aunque va encarnada en la vida, y posee un peso ontol6-
gico, no se puede llamar atea. La esperanza es el rostro del Td que nosotros

238 1b., 318
239 Ib., 294
240 Ib., 157
241 Ib., 295
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podemos participar, es la mirada con que el Td mira a los tis en una relacién
unitiva de amor.

La esperanza es el acorde clave, final e interminable de la sinfonia de
los hombres y “de Aquel del que no puede decirse que conduzca la sinfonia,
sino que es la sinfonfa en su unidad profunda e inteligible, unidad a la que
s6lo podemos acceder a través de las pruebas individuales, cuyo conjunto,
imprevisible para cada uno de nosotros, es sin embargo inseparable de la
propia vocacion” 22,

Cuando nos movemos en el terreno del misterio, la dificultad para
explorar es mayor, ya que el lenguaje de lo misterioso es distinto del lengua-
je y contexto de lo problemadtico. Es una dificultad comparable con la que se
produciria si tuviéramos que formular juicios condenatorios imparciales
sobre una persona muy querida. La categoria de juicio esté en distinta escala
que la categorfa de amor, fidelidad creadora, etc. En el segundo caso esta-
mos en el terreno de lo inverificable: “Es evidente que el nexo intersubjetivo
de ninguna manera puede comprobarse; s6lo puede reconocerse...; Qué bus-
camos exactamente? No es un hecho, ni tampoco una forma en el sentido
tradicional del término; sin duda mads valdria hablar de una estructura, a con-
dicién de recordar que cuando se habla de estructura habitualmente se
evoca algo que se presenta como un objeto susceptible de considerarse
desde fuera. Ahora bien, aqui se trata, si puede decirse asi, del interior de la
estructura, y de un interior del que debemos reconocer que, en nuestra con-
dicién de seres finitos y un tanto ligados al habitat terrestre, no nos es dado
hacer corresponder un exterior” 24,

Para Marcel la verdad estd en las cosas y no en el juicio. Intenta descu-
brir la verdad de las cosas, o mejor, de las personas y de sus relaciones, que
las constituyen. Las personas existen mas eminentemente que los otros entes
porque son los tnicos seres capaces de desvelar la verdad del ser y sus rela-
ciones (nos referimos a los seres-que-estdn-en-el-mundo).

“La intersubjetividad a la que hemos accedido no sin esfuerzo, debe ser
en realidad, como el terreno sobre el que vamos a establecernos para conti-
nuar nuestras investigaciones ...Pero una toma de posicion semejante, de
inmediato pone de manifiesto el cardcter anticartesiano de la metafisica
hacia la cual vamos a tener que orientarnos. No basta decir que es una meta-
fisica del ser: es una metaaffsica del somos, por oposicion a la metafisica del
yo pienso” 24,

242 1b.,319
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Si bien la intersubjetividad y el ser no se identifican, si tenemos que afir-
mar que son frutos del mismo territorio y que estdn interrelacionados:
(Puede decirse que, en suma, hemos llegado a identificar ser y subjetividad?
(Diremos que el ser es la intersubjetividad?

De inmediato diré que no creo posible suscribir esta posicién tomada
literalmente. La verdad me parece aqui mucho més sutil, y exige enunciarse
en un lenguaje a la vez mds riguroso y mas matizado.

“Lo que creo percibir —y en este dominio sin duda es preferible expre-
sarse en un tono dubitativo— es que el pensamiento que se dirige al ser res-
taura al mismo tiempo a su alrededor esa presencia intersubjetiva que una
filosofia de inspiracion monddica comienza por exorcizar de la manera mas
arbitraria” 2,

Entramos en la esfera del tener (avoir) cuando el ego protagoniza gno-
seol6gicamente la verdad, como si la verdad estuviera sélo en el juicio, y
todo pudiera ser objetivable y categorizable. El nosotros relacional nos
sumerge en el lenguaje mds inmediatamente captable, que el espesor del ser
adelgaza en la medida en que el ego pretende atribuirse una posicion central
en la economia del conocimiento. Inversamente, cuanto m4s reconoce el ego,
que es uno entre otros, con una infinidad de otros con los que mantiene rela-
ciones a menudo indescifrables, mds tiende a recobrar el sentido de esta
espesura.

Seamos cautos, sin embargo: si nos limitamos a decir que el ego es sim-
plemente uno entre otros, lo atomizamos, lo reducimos a la condicién de un
elemento numerable. Ahora bien,“si insist{ tanto en la intersubjetividad, es
justamente para poner el acento sobre la presencia de una profundidad sen-
tida, de una comunidad profundamente arraigada en lo ontologico, sin la
cual los lazos reales humanos serian ininteligibles o, mds exactamente, debe-
rian considerarse exclusivamente miticos” 2.

Se trata de textos centrales, siempre necesarios, para entender a G.
Marcel, y su concepcion dialdgica. A pesar de la dificultad que uno en-
cuentra al caminar entre estos textos, hay que reconocerle a Marcel el
esfuerzo en clarificar la cuestién mediante ‘aproximaciones sucesivas’ que
nosotros debemos reiterar. “En un lenguaje més concreto, digamos: no me
preocupo por el ser, sino en la medida en que tomo conciencia mds o menos
indistinta de la unidad subyacente que me une a otros seres cuya realidad
presiento” 4.,

245 Ib., 191-192.
246 Tb., 192.
247 1b., 192-193.
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Estamos situados en una regién 6ntica donde la libertad humana
adquiere el maximo protagonismo. Estamos mds en el reino de la voluntad
que en el reino de la critica. El consentimiento al ser no puede imponerse,
por tanto podemos desconocer el ser o negarlo.

No se trata, sin embargo, de un camino irracional, sino del reino de la
libertad creadora. “El ser es” resulta una proposicién dicha a mi libertad y a
otros seres libres. El reino del misterio no es irracional, pero tampoco
objetivable, es reconocible o a reconocer. La ontologia tiene atmdsfera mis-
teriosa.

Marcel habla de sus coincidencias con la ontologia de Heidegger, pero
marca también la diferencias con este autor admitiendo que pueda ser “exis-
tencialiste, ce qui est fort douteux, il a rejeté catégoriquement la dénomina-
tion d’athée.

Jajouterai qu’en fait, lui et moi, nous sommes infiniment plus proches
I'un de 'autre qu’il ne I’est de Sartre ou que je ne le suis de Jaspers” 2%,

Si, “la claridad es la cortesia del fil6sofo’, uno no siempre puede ser todo
lo ‘cortés’ que desearfa. Incluso se podria decir que la cortesfa la regatearon
los dioses a los aprendices de fil6sofos. Por eso, intentaremos hacer un poco
mds transparente el pensamiento dialégico y el ser como punto de encuentro
y didlogo.

G. Marcel, pone el ejemplo concreto y sencillo del marido que poco a
poco llega a descubrir a su mujer como auténtica persona y que trasfigura no
solamente su experiencia de la mujer sino.también su propia vida y sus pro-
pias relaciones humanas, de modo que entonces llegard a poder sacrificar ca-
prichos y diversiones que antes tenfan una importancia extraordinaria para
él. “Estamos ante un cambio de experiencia que ilustra directamente mi pen-
samiento. Este cambio afecta al centro; digamos mds bien que el pensamien-
to sustituye un centro por otro; y desde luego la palabra pensamiento no es
muy exacta, puesto que se trata de la actitud misma del ser considerada en
su totalidad, y en tanto toma cuerpo en sus actos”?¥.

“El pensamiento dialdgico es un nuevo estilo de ser y de pensar la rela-
cién humana” 2%, Marcel habla con insistencia de su teatro por que en €l hay
ejemplos vivientes de esta relacién dialdgica. El teatro es la quintaesencia de
su filosofia vertida en situaciones concretas y relativamente transparentes:

248 MARCEL, G., Testament philosophique. Revue de Metaphysique et de Morale
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“Si ahora, después de estas largas y dificiles explicaciones, me vuelvo hacia
la cuestion formulada al principio de esta conferencia, acerca de la relacién
entre mi persona y mi obra, sin que pueda esperar resolverla completamen-
te, creo que por lo menos puedo decir lo siguiente: si tengo derecho a hablar
de una presencia de m{ mismo en mi obra, es Unicamente en la medida en
que este yo ha encontrado progresivamente una unidad entre los distintos
aspectos que al principio habian estado disociados. Pero es evidente que esta
unidad debe de ser comprendida dindmicamente... Cuanto m4s se considere
esta unidad, mds se verd que reside en la unién de una actividad creadora,
por una parte, y por otra, de una filosofia de esta actividad creadora. Pero al
expresarme asi, creo que os ayudo a que comprenddis mejor lo que vengo
diciendo desde hace diez aiios, que en el conjunto de mis obras, el teatro
ocupa el primer lugar y no la filosoffa” 2.

Pondremos también un ejemplo tomado de Heidegger. Al leer a M.
Heidegger, uno tiene la impresién de que estd releyendo a Hegel. Parece
que quiere aclarar algo que Hegel no especificé bien. “Pero entonces, ;es la
obra todavia obra cuando esta fuera de la relacién? ;no pertenece a la obra,
precisamente eso de estar en relaciones?. En todo caso sélo resta preguntar
en cudles relaciones est4. '

(Adoénde pertenece una obra? La obra, como tal, inicamente pertenece
al reino que se abre por medio de ella. Pues el ser obra, (el ser) de la obra
existe y s6lo en esa apertura %,

M. Heidegger parece que completé aspectos de la filosofia marceliana
de la creatividad. Es un artesano de la creatividad estética. Junto con Hegel
profundiza el acto creativo y el resultado del camino creador. La verdad de
la creatividad nutre las paginas que Hegel y Heidegger dedican a la Estética.

G. Marcel elabor6 preferentemente una ontologia de las relaciones
humanas, pero sé6lo dejé iniciada su reflexién sobre la obra de arte y el
cometido de la cosas en relacién con los seres-que-estan-en-el-mundo. Hei-
degger comprendié que la verdad no es sélamente una relacion personal ver-
dadera, sino que la verdad est4 también en las cosas: “Llamamos verdadera
no sélo a una proposicion, siné también a una cosa, por ejemplo oro verda-
dero” 2%,

La ontologia marceliana, discurre, en algunos momentos, paralela a la
de Heidegger. Algunas opiniones heidegggerianas sobre la creatividad

251 MARCEL, G., Auf der Suche nach Wahrheit und Gerechtigkeit, 21-22.

252 HEIDEGGER, M., Der Ursprung des Kunstwerkes. Holderlin und das Wesen der Dich-
tung, 70.

253 1b., 82.
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podrian ser subscritas por Marcel.”Ser obra significa establecer un mundo.
Pero ;qué es eso de un mundo?..Mundo es lo siempre inobjetivable y del
que dependemos, mientras los caminos del nacimiento y de la muerte, la
bendicién y la maldicién nos retienen absortos en el ser...La piedra no tiene
mundo, las plantas y los animales tampoco lo tienen; pero si pertenencen al
impulso oculto de un ambiente en que estdn sumergidos...En cambio la cam-
pesina tiene un mundo porque se mantiene en lo abierto de lo existente” 254,

Pueden crear solamente los seres capaces de comprender la verdad, y
sélo los seres abiertos a la apertura del otro pueden ex-sistir en el mundo:
“Lo que se dice ‘ser’ es abierto en la comprension del ser que es inherente
como comprender al ‘ser ahi’” 2%,

Abordamos, pues, el ejemplo del templo griego. Un templo, nos dice
Heidegger, no es s6lamente un edificio de piedra unida de acuerdo con unos
sistemas de fuerzas que lo mantienen en pie. Es también parte del templo, el
cimiento rocoso que lo sostiene y cuyas entrafias resisten el empuje de la pie-
dra que brilla bajo el sol. Un templo es el trabajo reunido de muchos obre-
ros, es para un fin, es relativo a un dios, capacidad de congregar, “unidad de
vias y relaciones”.

Un templo no es solamente el templo construido, sino también el tem-
plo para..., para ser visto, interpretado, inundado por la mirada o el senti-
miento de los fieles “que tienen mundo”.

El pensamiento dial6gico procura reunir, actualizar, todas las relaciones
de una obra o persona para que confluyan en un punto o en un momento y
sean para el hombre, que en ese momento, como en un electrizamiento total,
se retine en el templo o lo consagra: “El establecimiento es, como tal, la
ereccién en el sentido de la consagracién y de la gloria. El establecimiento ya
no significa aqui la mera colocacién. Consagrar significa en el sentido de
que, en la construccién que es obra (Werkhaft), lo sagrado se abre como
sagrado y el dios es llamado a lo patente de su presencia” 2%,

La presencia es una forma especial de ser en relacién con otro.
“Mediante el templo estd en €l presente el dios. Esta presencia del dios es en
si 1a ampliacién y delimitacién del recinto como sagrado. Pero el templo y su
recinto no se esfuman en lo indeterminado. El templo por primera vez cons-
truye y congrega simultineamente en torno suyo la unidad de aquellas vias y
relaciones en las cuales el nacimiento y la muerte, la desdicha y la felicidad,
la victoria y la ignominia, la perseverancia y la ruina, toman la forma y el

254 1b.,74-75.
255 HEIDEGGER, M., Sein und Zeit, 470.
256 HEIDEGGER, M., Der Ursprung ds Kunstwerkes, 73-74.
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curso del destino del ser humano. La poderosa amplitud de estas relaciones
patentes es el mundo de este pueblo histérico. Partiendo de tal ambito de él
se vuelve un pueblo sobre sf mismo para cumplir su destino” 27,

Otro pensador aleman, M. Buber, descubrid, paralelamente a Marcel las
posibilidades del pensamiento dial6gico. También entendié que la relacién
era, en realidad, polivalente: “Le monde de la relation s’établit dans trois
spheres:

La premiere est celle de la vie avec Nature...

La deuxiéme est la vie avec les hommes. La relation y est manifeste et
explicite. Nous pouvons y donner et y recevoir le Tu.

La troisiéme est la communion avec les essences spirituelles” 2%,

El libro de M Buber, Ich und Du, adquirié gran difusién y puede contri-
buir notablemente al conocimiento del pensamiento dialégico. Pero, el lec-
tor suele poetizar este libro, perdiendo asf las grandes posibilidades filoso6fi-
cas que tiene. Lo dialégico no es —o por lo menos, no es sélo— poesia y
profecia, es fundamentalmente ontologia.

A partir de Rosenstork(1924), el pensamiento dialégico encuentra eco
en temdticas como el didlogo, el misterio, etc. También en H. U. von Baltha-
sar, A. Brunner, K. Rahner, M.D. Chenu, J. Mouroux, O. Semmelroth, H. de
Lubac, J. Daniélou, D. Congar, y otros.

El movimiento dial6gico se extiende a la literatura. H. Hesse serfa un
buen ejemplo. El lobo estepario habla del rico potencial que podrian comu-
nicar algunas personas, aisladas por diversas circunstancias. Se trata de un
lamento, de un grito de incomunicacién que nos despierta a buscar nuevas
formas y mds auténticas de comunicarse. Los lobos son buscadores, pueden
caminar solos toda una noche, pero necesitan reunirse con otros. H.Hesse
—escritor dialégico- cita expresamente a pensadores dialdgicos para expre-
sarles su simpatfa: “...Una edicién completa de Goethe y otra de Jean Paul
eran al parecer muy usadas, lo mismo Novalis y también Lessing, Jacobi y
Lichtenberg. Algunos tomos de Dostoievski estaban llenos de papeles cuaja-
dos de notas” 2%,

Ya hemos hablado de algunos aspectos del ser, pero resta enfrentarse
aun al tema del ser, que es el verdadero caballo de batalla de todo filésofo.

Y surge la pregunta fundamental: ;Qué es el ser?.

Toda la obra marceliana es una respuesta a esta pregunta, pero intenta,
sobre todo, contestar a ella en El misterio del ser y en el Diario Metafisico.

257 1b., 71
258 BUBER, M., Ich and Du, 23
259 HESSE, H., Der Steppenwolf, 16
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En la segunda parte de El misterio del ser, hay una conferencia que lleva
por titulo esta misma pregunta: ‘;Qué es el ser?’. En ella se nos dice: “Esta
vez vamos a tener que interrogarnos por el ser en cuanto ser. Desde ahora
serd como si tuviéramos que movernos en una dimensién nueva.

Sin embargo, procedemos con cautela: es evidente que esta dimensién deberd
conectarse con aquella en que se situaron nuestras investigaciones precedentes” %°,

“Y, sin embargo, ;c6mo no sentir una impresién de fatiga y descorazo-
namiento al abordar este santuario de la ontologia tradicional que constituye
el ser en cuanto ser? ;Vamos a internarnos en las profundidades de la meta-
fisica aristotélica, o, lo que es atin peor, en las doctrinas escoldsticas que las
han prolongado? Lo digo sin ambages: esa no es mi intencién” %!,

De todas formas, por dificil que sea la cuestién del ser, es necesario
abordarla, “adn a riesgo de parecer demasiado desenvuelto o aventurado,
me propongo, dando por conocido lo esencial de esa historia, colocarme
directamente frente a la cuestion. ‘;Qué es el ser?’, y cémo es posible confe-
rirle un sentido inteligible para nosotros” 2,

En Marcel esa expresién ‘para nosotros’ tiene una relevancia especial.
Se inscribe en la linea marceliana de pensamiento, que pugna por transcen-
der el plano del conocimiento en general, para llegar a lo concreto. “M4s
positivamente digamos que tengo que pensar no solamente para mi, sino
para nosotros, es decir para aquellos que pueden encontrarse con este pensa-
miento que es el mio” 2,

La intersubjetividad, o relaciones-tu, va a estar en la base de la ontolo--
gia marceliana: “Se me preguntard si esa intersubjetividad que coloco en la
base de la ontologia puede dar lugar a alguna proposicién simple y distinta-
mente formulable” 264,

“Una toma de posicién semejante, de inmediato (como ya hemos visto)
pone de relieve el cardcter esencialmente anticartesiano de la metafisica hacia
la cual vamos a tener que orientarnos. No basta decir que es una metafisica del
ser: es una metafisica del somos por oposicién a la metafisica del yo pienso” 26,

La intersubjetividad, lo mismo que el ser no es objetivable. “Pero por
definicién es evidente que lo que llamaré el nexo intersubjetivo no puede
ddrseme, puesto que de alguna manera estoy implicado en é1” .

260 MARCEL, G., El Misterio del Ser,181
261 Ib.,183y184

262 1Ib., 184

263 Ib., 184

264 1b., 187

265 Ib., 186y 187

266 1Ib.,187.
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“Marcel dice que el ser no es objetivable. Y en el Diario Metafisico
aflade que es inexhaurible: “L’étre comme principe d’inexhaustibilité” 267,

Estas dos afirmaciones son de la mayor importancia; por una parte, nos
manifiestan cémo es el ser, por otra, nos indican las diferencias existentes
entre el ser y el tener.

Como apéndice a la segunda parte del Diario Metafisico, se publica un
articulo titulado: “Esquisse d’une phénoménologie de I’avoir”. Avoir puede
tener dos significados en espaiiol, haber y tener.

Tener es probablemente més expresivo, pero acarrea el problema de ser
transitivo, aunque el hecho de tener, como tal, es algo que se queda en mi,
que tengo para mi sélo. Participar es el sentido del ser y del sujeto. “Il est
significatif que la relation incorporé dans I’avoir se révéle intransi-
tive”...“ Avoir assurément cela peut signifier, et cela (serait) significatif
méme en principe: avoir a soi, garder pour soi” 2,

Avoir significa también contenido, posesién y poder. Si yo tengo una
cosa, puedo manejarla. Este sentido de manipulacién es el que va unido al
avoir. Y como sélo los objetos se pueden manipular, resulta que el avoir
tiene que ver directamente con los objetos.

Avoir también significa haber, haber en el sentido de tener un determi-
nado contenido, pero el hecho de tener un determinado contenido, nada
niega del sentido del tener como tener una cosa mia.

El avoir es lo clasificable, lo problemético. “Il n’y a de progrés que dans
le problématique” 2.

Tanto Heidegger como Marcel plantean el problema del ser, asi como
sus etimologfias.

Respecto de las relaciones doctrinales entre Marcel y Heidegger, Rami-
ro Flérez escribe: “pongamos el final como comienzo. Asi en las posibles
opciones metodolégicas para describir esta trayectoria sincopada de la
recepcidn de Heidegger por G. Marcel, me ha parecido 1o menos engorroso
y maés clarificador poner como hito esas palabras que sirven de lema, que
contextualizaremos en su lugar, y que pueden tomarse como el modo defini-
tivo de habérselas Marcel con Martin Heidegger. El rechazo final del plante-
amiento heideggeriano obliga a cuestionar la palabra clave de toda la Histo-
ria de la Filosofia: la palabra ser” 2%,

. 267 MARCEL, G., Journal Métaphysique, 127
268 MARCEL, G., Esquisse d’une phénomenologie d’avoir, 200
269 MARCEL, G., Etre et Avoir,125
270 FLOREZ, R., La recepcién de Heidegger por G. Marcel, Estudios Filoséficos,
109(1989)581
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Entiende Ramiro Flérez que Marcel a través de su método caracteristi-
co, discursivo, experiencial y cautelar, meticuloso y reiterativo que se va
fragmentando en interrogantes, tanteos, sugerencias, al hilo de las propias
posiciones, delimita lo que realmente es mds interesante mirado desde una
perspectiva de filésofo introspectivo, moralizador y pedagdgico. “Esos frag-
mentos de preocupada atencion y andlisis se aunarén al final en la cuestién
radical y definitiva: no se trata del ser, sino de ser” "1,

Considera Flérez que Marcel tenfa algunos prejuicios o condicionantes
para leer de manera imparcial a Heidegger. Marcel era un judio convertido
al existencialismo, con un claro temparamento antinazi.

Este socrético cristiano se consideraba asesor de una juventud desorien-
tada y de un mundo roto. A partir de andlisis profundos de su experiencia
personal, pretende sacar consecuencias edificantes para todos. El hecho de
que Heidegger, —fuera del catolicismo—, buscase modelos de ética y saber en
el mundo griego, desconcierta bastante a Marcel.

Heidegger es un griego, trata de escrutar la mirada nocturna de los
buhos sapientes de Grecia, siempre estd ahondando en la lengua alemana, y
en consecuencia, escribe Marcel, no es aconsejable ni ttil para dirigir a la
juventud.

Pero volviendo a la cuestién del ser, el tema se plantea “sin predmbulos
y casi a quemarropa:

a) (Quéeselser? o

b) ;Qué es ser?. Debe entrar también a debate “la zona de indetermina-
cién” que existe entre ambas férmulas. Marcel adelanta su posicién, pero sin
traer para nada al habla otras doctrinas suyas...Ahora la cuestién la limita
asi: si preguntamos por el ser puedo subentender que esas palabras recubren
el ser por excelencia. Y en el limite, la cuestién del ser se conecta con la de
Dios” 22, Por eso, piensa Marcel, que el mistico debe tomar la palabra justo
alli donde el filésofo debe enmudecer.

El ser es plenitud que no puede decepcionar. La intersubjetividad es
“una profundidad sentida, una comunidad profundamente arraigada en lo
ontoldgico, sin la cual los lazos reales humanos serfan ininteligibles o exacta-
mente, deberian considerarse exclusivamente miticos” 273,

El problema de Dios, en realidad es el misterio de Dios, porque la expre-
sién ‘problema de Dios’ es ‘contradictoria’ y sacrilega, concluird Marcel.

271 Ib., 581.
272 1b.,599.
273 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 192.



89 LA PARTICIPACION EN GABRIEL MARCEL 533

“La encrucijada de todas las dificultades, escribe Feliciano Blazquez,
radica en la nocién de transcendencia, que conlleva siempre una ‘despropor-
cién esencial’ de Dios con respecto al hombre, tanto en lo referente al ser
como al conocer. Es la ‘inexhaustibilidad’ o, como prefiere decir Marcel, la
‘inagotabilidad de Dios’ con relacién a todas las formas de conciencia y pen-
samiento. De ah{ que al hombre le resulta imposible acercarse, mediante sus
propias facultades, al conocimiento de Dios, tal como €l es en si” 274,

El hombre busca vias no sélo racionales para aproximarse a Dios, al
Ser. De las numerosas pruebas para demostrar —a lo largo de la historia- la
existencia de Dios, Marcel sélo asume algunas.

Le resulta particularmente sugestiva la ‘prueba ontoldgica’. Esta resiste
porque se instala en Dios desde el primer momento. Ello quiere decir que
mas que una idea es un modo de presencia. El argumento ontolégico de San
Anselmo mds que una prueba, es un intento de comprender, una disposicién
abierta a comprender. Mds que de una analogia del ser, se trata de una ‘ana-
logia de la gracia’. El hombre no podria descubrir al Ser perfecto, si éste no
se revelase al hombre que lo busca.

“Podriamos decir que la exigencia de Dios no es otra cosa que la exigen-
cia de transcendencia descubriendo su auténtico rostro” 2’>.

Si bien el hombre no llegara nunca, —segiin Marcel-, a saber plenamente
cémo es Dios, si podria conocer qué no es Dios. En el fondo, ser es partici-
par en lo que es eterno. El deseo de participar en lo eterno, se identifica, en
parte, con la exigencia de ser y la exigencia de transcendencia.

“Pienso, —afirma Marcel-, que lo mds importante de mis proposiciones
consiste en afirmar filos6ficamente aquende toda especulacién teoldgica, la
indisolubilidad de la esperanza, la fe y la caridad” 7.

Marcel considera que sus reflexiones son filoséficas aunque lleguen a
conclusiones que no resultan distantes de aquellas a las que llegaria la teolo-
gia: su pensamiento “permanece mas acé de la revelacién propiamente dicha
y del dogma, pero al menos es una via de aproximacion, y como caminantes,
como peregrinos, en un camino dificil y sembrado de obsticulos, tenemos la
esperanza de ver brillar un dia esa luz eterna que no ha dejado de alumbrar-
nos desde que estamos en el mundo, esa luz sin la cual, podemos estar segu-
ros, jamés nos hubiéramos puesto en camino” 2”7, ’

274 BLAZQUEZ, F., Gabriel Marcel; del existente concreto al tit Absoluto. Tesis doctoral, 4.
275 MARCEL, G., El Misterio del Ser, 183.

276 1Ib.,319.

277 1b.,319.
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V. CONCLUSIONES. REFLEXION CRITICA

a.- Metodologia de Marcel, un filésofo ‘étant en route’.

En su Testamento Filosofico, conferencia pronunciada en 1968 en el
congreso Internacional de Filosofia de Viena, Marcel sugiere cuéles son las
conclusiones fundamentales que pueden extraerse de su obra. :

El marco para su Testamento lo considera Marcel muy apropiado por-
que Viena es, para €l, segtin hemos recordado, la “ciudad de los encuentros”
y la “capital de la musica”.

Su filosofia quiz4 pudiera titularse: filosofia para el encuentro, o contri-
bucién a una fenomenologia del encuentro humano.

En este sentido, la palabra ‘bisqueda’ es la clave. Biisqueda quiere decir
apertura, disponibilidad, andar ‘a la bisqueda de la verdad’, ‘étant en route’.

En estos sentidos, la palabra buisqueda, asegura Marcel, deberfa antepo-
nerse también a todos sus escritos, a toda su produccién.

La musica y el teatro estdn indisolublemente mezcladas con su produc-
cién filoséfica; constituyen un ‘acceso inmediato’ a los niveles mds profundos
de la experiencia, resultan muy adecuados para profundizar en la experiencia.

Se trata, pues, de una filosofia concreta, que puede ser encarnada en
personajes de teatro, en personas reales, en situaciones cotidianas.

Marcel es, pues, un filésofo al que le gusta partir de lo concreto, porque
la abstraccidn facilita la obnubilacién de la verdad.

Su pensamiento resulta deliberadamente asistematico, quizas para opo-
nerse con mds contundencia a los sistemas idealistas, que en su juventud
hicieron el papel de cantos de sirena, que Marcel més tarde rechazé.

Como filésofo libre y asistematico, Marcel no quiere ser incluido en ningtin
‘ismo’, en ninguna escuela. En su Testamento Filoséfico recalca que no le gusta
el término ‘existencialismo’ para clasificar o encuadrar el pensamiento creado
por él. Si utiliz6 alguna vez, este término fue con la firme intencién de recusarlo.

Fue una etiqueta que le pusieron y que €l rechaza. El hecho de que al
lado de ‘existencialismo’ coloquen el adjetivo ‘cristiano’ no mejora la clasifi-
cacién, porque continua sin gustarle.

Marcel prefiere que le llamen ‘filésofo itinerante’ porque nunca dejé de
considerarse como ‘étant en route’.

En el prefacio a El Misterio del Ser, Marcel confiesa que si debe resig-
narse a buscar un rétulo, aceptarfa el de neosocratico cristiano, o ‘neosocra-
tismo cristiano’.

En el Congreso de Roma de 1946, Marcel descubrié que se le tildaba de
‘existencialista’, adjetivo que no lo gustaba nada.
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Posteriormente se le preguntd si un volumen dedicado a Marcel por la
Editorial Plon podria llevar el titulo genérico “Existencialismo cristiano”.
Marcel consulté a un hombre de confianza, Louis Lavelle. Este le contestd
que esas dos palabras no le gustaban por eso comprendia que no le gustasen
al autor de El Misterio del Ser, pero en fin, resolvié, que podrian aceptarse
como una concesion al editor.

No obstante, estos dos términos (existencialismo cristiano) sufrieron
tantas variaciones y deformaciones que Marcel, se arrepintié profundamente
de haber hecho esa concesion, tal como hemos visto mds arriba.

Al parecer fue Sartre quien ‘imprudentemente’ colaboré a la difusién
de la terminologia ‘existencialismo cristiano’ para oponerla a ‘existencialis-
mo ateo’, dentro del cual se consideraba él.

Por su parte, Marcel ya le dej6 bien claro que esta clasificacion resulta-
ba improcedente.

A la muerte de Marcel, el profesor Lopez Quintés publicé un articulo en
ABC, titulado “Gabriel Marcel y su testamento filoséfico”, en el que rechaza los
términos existencialismo o existencialista para catalogar el pensamiento del autor
que nos ocupa; prefiere utilizar el término ‘existencial’, por las razones siguientes:
Un pensador existencial aceptard que la persona tiene ‘un modo preciso de ser’,
pero aiiadird infaliblemente que ‘su existencia no le viene dada del todo’ y por
eso mismo ‘debe hacerla en contacto mituamente fecundante con el entorno’.

Para clarificar cuestiones relativas al método de Marcel, la profesora
Parain Vial, con la que mantuve correspondencia al efecto, me recomienda
leer: Entretiens Paul Ricoeur - Gabriel Marcel. Estas entrevistas constituyen
una exploracién profunda de la obra marceliana a fin de clarificar lo clari-
ficable, reconociendo los caminos (método) que permitieron llegar a unos
resultados, o transcender unos niveles de experiencia para ir hacia otros
niveles mucho més auténticos, pilares del encuentro, de] misterio, del ser.

Ricoeur considera que la obra de Marcel podria rotularse como una
exploracién o una lucha contra los sistemas, o contra ‘el espiritu de sistema’.

Bochenski reconoce que se trata de una filosofia asistemadtica, y que,
precisamente por ello, la comprensién de ese pensamiento no resulta dema-
siado facil. Piensa incluso que hasta la fecha nadie lo ha expuesto de un
modo adecuado y sistemadtico o sistematizado.

El método de Marcel esta emparentado con el ‘Método Jericé’, descrito
por Ortega. Consiste este método en aproximaciones sucesivas hacia un
objetivo alrededor del cual damos vueltas para profundizar en su significado,
en sus niveles de experiencia o de presencia.

Ya en 1914 Marcel descubria la insuficiencia de la inmanencia, un pos-
tulado que conviene dejar atrds. La transcendencia es el camino que nos per-
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mite salir de la trampa. Para Marcel la transcendencia es una tabla de salva-
cién, pero, al propio tiempo, constituye una realidad bien palpable, a la que
estamos abiertos, y a la que aceptamos como un ‘consentimiento al ser’.

b.- Novedades de la filosofia de Marcel

Feliciano Bldzquez, al hacer una ‘valoracién critica y creadora de la
obra de Marcel’, considera que se trata de una obra ‘amplia, dispersa y asis-
temdtica’. Entiende que para juzgar rectamente esta obra hay que desemba-
razarse de prejucios, dogmatismos y apriorismos. Al parecer, los violentos
ataques que ha recibido la obra de Marcel proceden de personas que no han
sabido sacudir sus prejucios.

“Creemos honestamente, —contintia—, que el esfuerzo marceliano por
distinguir entre experiencia y elaboracion conceptual de la experiencia, por
encontrar una adecuada relacién entre intuicién y concepto, como si de un
viaje de ida y vuelta se tratase, —de la experiencia al concepto y del concepto
a la experiencia—, ha abierto cauces para una redefinicién més amplia, y sin-
tética de la filosofia” 2™,

El esfuerzo de Marcel por hacer un lenguaje o una terminologia mds
fluidos, fue interpretado por algunos como una manera de hacer poesia, o
simples expresiones emotivas. Quienes estudian a Marcel sin prejuicos, reco-
nocen su creatividad asi como la originalidad de su pensamiento, uno de los
mds valiosos de nuestro siglo.

La estructura humana es dialogal. Su pensamiento podria calificarse de
dialégico en cuanto que el encuentro y el didlogo conforman la caracteristi-
cas mds significativas de la persona.

Este ser itinerante, que somos nosotros, se va haciendo a base de intimi-
dad y apertura, de libertad y enraizamiento en los otros, que poseen el secre-
to de lo que somos.

Asf se crea también un nuevo lenguaje sobre Dios. Considera Marcel
que el lenguaje religioso e incluso el metafisico, son lenguajes tipicos de las
personas.

“En el encuentro puede tener lugar la experiencia religiosa, y civicamen-
te, a través de las categorias de encuentro, puede ponerse el tema de Dios” 2.

Dios es un interlocutor que interviene en nuestro didlogo, es dialégico,
en relacion con nosotros. Sin €l , jamds nos hubiéramos puesto en camino.

278 BLAZQUEZ CARMONA, F., Gabriel Marcel: Del Existente concreto al Ti Absoluto.
Tesis doctoral, 526.
279 1Ib.,531.
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“El lenguaje sobre Dios serd siempre transgresivo a los datos inmedia-
tos de la experiencia. Conduce a una realidad que no es accesible sino mer-
ced a una interpretacién” %,

Ni la técnica, ni el lenguaje positivista, son camino adecuado para el
encuentro con el Td absoluto. Ambos confian demasiado en sus posibilida-
des. La prepotencia les inclina a negar la metafisica, la capacidad de trans-
cendencia.

El hecho de que sélo resulte vélida la experiencia que se traduce en tér-
minos empiricos, encierra a la técnica y al positivismo en un callejon sin sali-
da. Ni la ténica, ni el positivismo satisfacen las aspiraciones profundas del
hombre.

“Hay otros niveles de verdad y de sentido, que suscitan formas de
comunicacién interpersonal que complica a las personas y se dirige a esa
dimensién de profundidad que hay en el hombre. Es decir, el lenguaje meta-
fisico, el lenguaje religioso en general y el lenguaje sobre Dios, en particular,
pueden ser lenguajes significativos” 25..

El Dios creador, el Dios del Antiguo Testamento no se podia identificar
con el Nous griego, fuerza cosmol6gica organizadora o teleoldgica. Tampoco
coincide demasiado con algunos tipos de Escoléstica, que centran su argu-
mentacién en un retorno constante a la causa primera: “La libertad del Dios
biblico resulta inaccesible al procedimiento regresivo. Era indispensable una
donacién, —presupuesto de toda comunicacién del hombre con Dios~ ...por
eso, la primera tentativa marceliana debia consistir en renovar el lenguaje.
...Intenté desmontar la categorias griegas, para encontrar otras mas flexibles
y humanas, que abrieran la posibilidad de una concepcién genuinamente
existencial de Dios” %2,

Zubiri ya habia reconocido que Dios mds que una causa es una persona.
Marcel convierte esta afirmacién en el punto central de su tesis sobre Dios.
Las puertas de acceso a la realidad divina no pueden ser causalistas, sino
algo caracteristico de las personas: Interpelacidn, presencia, amor, re-
laciones-ti, fidelidad. _

El amor es participacién, y amamos participando, dird Marcel. Desde el
td particular, personal, llegamos al Td Absoluto: “Si yo participo de ese
amor, ya no intentaré hacerlo entrar en mis casilleros 16gicos: todo lo contra-
1i0, yo mismo todo entero me refundiré para penetrar en €172,

280 1Ib.,532.
281 Ib.,532.
282 1Ib., 533.
283 MARCEL, G., Journal Métaphysique, 229.
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c.- Balance y homenaje

En el centenario del nacimiento de Marcel, la revista “Estudios Filoséfi-
cos” hace un balance de la filosoffa de Marcel, que al final, se convierte en
un homenaje.

Feliciano Bldzquez escribe asf: “La revista “Estudios Filoséficos”, de los
PP. Dominicos de Valladolid, ha tenido la feliz iniciativa de dedicar este
nimero monogréfico a una de las voces més originalmente frescas de este
siglo, aun cuando los cendculos ‘oficiales’ o ‘de vanguardia’, segiin ellos, de
la filosofia espafiola, se empefien en olvidarla, acallarla o minusvalorarla.
Gabriel Marcel ha sido un pensador libre y, quizé, por ello, incomprendido
por muchos. Ha denunciado todo mesianismo, univoco o reductor, de la
razén pensante y aquellos esquemas de experiencia que establecen una rela-
cién de dominio sobre la realidad, para elaborar un concepto mas amplio de
experiencia. Existe, -proclama—, una experiencia de sentido, que se sirve de
un lenguaje no objetivista, univoco, exacto, sino abierto al contacto personal,
a unas realidades mds profundas y significativas. En otros términos, conocer
no es dominar, producir, poder, sino hacerse, desarrollar unos valores que
permitan al hombre ser persona.

Gabriel Marcel, educado en las raices del humanismo-personalista de la
‘transcendencia’, se ha empefiado en transmitir que la verdad no posee un
estatuto abstracto ni tedrico, sino que es un acontecimiento. Hay una res-
ponsabildiad personal de la verdad, en la que el hombre no puede ser
reemplazado por nadie. De ahi que el mensaje de su filosofia no pueda ser
otro que el de la invitacién constante a la libertad creadora. Ahi, precisa-
mente, se sitia su critica frontal a la cosificacion, a un mundo objetivado,
problematizado, en el que el hombre acaba por tenerlo todo y no ser nadie.
Por eso, los idolos del hombre actual, —la produccidn, la técnica, la manipula-
cién, la ambicién obsesionada, el comsumo...— cuanto mds ricos son, méas
pobre es el hombre. “Creemos honestamente que el esfuerzo marceliano por
distinguir entre experiencia y elaboracién intelectual de la experiencia, por
encontrar una adecuada relacién entre la intuicién y el concepto, por delimi-
tar las fronteras entre lo problemdtico y los misterioso, ha abierto cauces
para una redefinicién mds amplia, y sintética, de la filosoffa” 8.

Estoy de acuerdo en que Marcel es un pensador original y en que su
pensamiento tiene un especial frescor, al abordar temas viejos con libertad e
independencia. Marcel pone la razén en su sitio, sin permitir que se convier-

284 BLAZQUEZ CARMONA, F., Aproximacién critica a la bibliografia hispdnica de Gabriel
Marcel, Estudios Filosdficos, 109(1989) 603-604.
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ta en la loca de la casa. Proclama la validez de la ‘experiencia de sentido’, la
profundizacién en los distintos niveles de Ia experiencia.

El conocimiento no es ni una forma de dominio, ni una manera de pro-
duccién; conocer es fundamentalmente participar en el acto creador de valo-
res que nos facilitan ser personas honestas, humanas.

Marcel no adora los falsos idolos del consumo, la produccién o la técnica.
Dichos instrumentos favorecen més facilmente la ambicién que la comunicacién.

La corriente de la ambicién desemboca en el mundo problematico, el
mundo roto.

Por el contrario, la atmésfera del misterio, de lo creativo y auténtico, es la
que posibilita la respiracién y el crecimiento de los seres humanos. Esta permi-
te abrir ‘cauces para una redefinicién mds amplia, y sintética, de la filosoffa.

Marcel considera que la filosofia de Nietzsche es un fruto de la filosoffa
de la modernidad; reconoce que, en algunos aspectos, Nietzsche refleja bien
la situacion actual. Su pensamiento describe adecuadamente la imagen rota
del hombre, del mundo.

El autor de Asf hablé Zaratustra describe bien el campo de combate, la
angustia existencial, la transmutacién de todos los valores.

No obstante, Nietzsche se queda atrapado en las trincheras, no logra
transcenderlas. Excluye la transcendencia que es la puerta de salida.

Marcel critica este gran error de la filosoffa de Nietzs'che. Tratard de
darle oxigeno, de ofrecer una aportacién ontoldgica. Frente a un mundo des-
trozado, Marcel encuentra esperanza. Descubre que, en el fondo, Nietzsche
querria superar el nihilismo; pretendia hacer de despertador de la conciencia
de Occidente.

Cuando el hombre niega la transcendencia, y se niega a la transcenden-
cia, incurre en los peores errores; cuando admite las relaciones-ti y la trans-
cendencia, entonces encamina sus pasos hacia el verdadero camino: llegar a
ser lo que, de alguna manera, ya eres.

José Seco Pérez observa la obra de Marcel a través del cristal del pensa-
miento de Nietzsche: “Marcel aprecia en la filosoffa nietzscheana un
momento decisivo en el pensamiento contemporaneo, el micleo de conver-
gencia de toda la tradicion filoséfica de la Modernidad. Lo que realmente
estd en juego es una interpretacién del mundo que excluye toda
transcendencia, que excluye lo dltimo y decisivo. Marcel tratard de pro-
porcionar a la critica nietzscheana la aportacion ontolégica suficiente que se
trasluce en los distintos nticleos de profundidad y que se deducen de una lec-
tura existencial de su obra.

Marcel, al reflexionar sobre la obra de Nietzsche, se esfuerza en com-
prender el tiempo de hoy, asi como su propio horizonte espiritual. Su filosofia
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le ofrece la imagen rota del hombre. El hombre moderno ha sido privado de
la imagen tranquilizadora que tenfa de si mismo desde hace siglos. De esta
forma, por medio del andlisis profundo que hace de la obra y pensamiento
nietzscheanos, Marcel se integra en lo més profundo del debate contempora-
neo, toda vez que Nietzsche deviene el cruce de caminos obligado de todos
aquellos que quieren comprender los profundos cambios, tanto espirituales
como culturales que acaecen desde hace tiempo en nuestro presente.

Para Marcel la aportacion nietzscheana esencial consiste fundamental-
mente en hallar el lugar existencial desde donde se juega ¢l destino del hom-
bre, desde donde se opera su campo semdantico. Marcel, pues, se centrard en
esta situacién del hombre que rompe con lo transcendente. Este discurso
antropoldgico viene a significar el recurso a Dios, pues éste se revela en la
existencia interior del hombre mismo. La reflexién marceliana se inicia a
partir de la contingencia del hombre moderno, un hombre que ha perdido
toda referencia divina y que al tener ya asegurada la legitimidad de su exis-
tencia, ninguna certeza le conforta. Esta ‘veritable nécrose’ es para Marcel el
principio de la angustia metafisica moderna.

La muerte de Dios, segtin Marcel, precipita la crisis de identidad del
hombre; su analisis le conducird hacia una nueva dimensién del acto filosofi-
co, pues representa el indice existencial de la transmutacién de valores y del
sistema ontolégico del hombre.Tanto Marcel como Heidegger comprueban
en la proclamacion nietzscheana la expresién del nihilismo occidental y la
firme voluntad de superar este “effondre-ment” 2%,

A su vez la fidelidad es uno de los grandes hilos conductores del pensa-
miento de Marcel. La fidelidad se instala en el mundo misterioso del ser.
Casi se puede decir que ‘la fidelidad es un modo de ser’. Sélo la fidelidad de
los seres garantiza la estabilidad de los seres, garantiza la fortaleza de nues-
tra fidelidad; aunque el verdadero Ser avala cada momento de fidelidad
humana; claro que este aval no siempre, o casi nunca, resulta patente.

No obstante, Marcel pretende mostrar el valor de la fidelidad con argu-
mentos que estdn mds aca de la revelacién. En medio de las dificultades dia-
rias, y de los problemas de nuestro siglo, la fidelidad demuestra “la fecundi-
dad del ser”, en el que participa y por el que es lo que es: algo permanente
que puede vencer a la muerte misma.

El amor y la esperanza constituyen otros dos pilares que garantizan la
indestructibilidad de la fidelidad creadora.

285 Seco PEREZ, I., “Nietzsche y Marcel. Testigos de la Modernidad, Estudios Filosdfi-
cos, 109 (1989) 576-577
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Fernando Vela investiga la rafz ontoldgica y las vertientes existenciales
de la fidelidad en el pensamiento de Marcel: Como venimos viendo, la fideli-
dad tal como la concibe Marcel, es un modo de ser -mds que un comporta-
miento puntual- complejo, multidimensional y que exige una permanente
tension si no quiere devaluarse en cobertura de abandonos y repliegues. El
mundo en que somos fieles o en el que, por el contrario traicionamos la ver-
dad del ser, de la existencia, es un mundo ambiguo, ofrece miltiples posibili-
daddes para desesperar y miltiples reclamos de compromiso creativo. La
fidelidad puede, del mismo modo, profundizarse o degradarse en sus formas
mads burdas, més conservadoras, menos creativas. Lamentablemente, puesto
que anida en nosotros la fragilidad, la decepcién nos amenaza, la traicion es
siempre posible.

Hasta tal punto la fidelidad resulta compleja que vista desde fuera,
desde una perspectiva abstracta —esto es, que hace abstraccion de la implica-
cién existencial del compromiso- se hace dificilmente pensable, incompren-
sible e impracticable. La dificultad se exacerba cuando el mundo de los hom-
bres, como ocurre en el mundo moderno a juicio de Marcel, se hace una
incitacién a la negacion, a la defeccién absoluta por ser, al mismo tiempo, un
mundo lleno de problemas y animado por la voluntad de no hacer lugar al
misterio. Esa constatacién no es un pesimismo fatalista. Marcel hace una lec-
tura esperanzada de los males de nuestro siglo, convencido como estd de que
en el seno de esta existencia y en su favor (actian) ciertos poderes secretos
que la vida no estd (a veces) en condiciones de pensar, ni reconocer. No seria
abusivo, creemos, citar entre esos poderes regeneradores a la fidelidad crea-
tiva.

“Sometida dia a dia a la prueba, y a esa prueba extrema de la diversas
situaciones limites de la decepcién -y la decepcidén de uno mismo-, la deses-
peracidn, la noche del sentido, el dolor y la muerte, la fidelidad es prueba a
su vez de la fecundidad del ser” 2.

Marcel considera que la filosofia debe ir mas alld que la técnica. La sabi-
duria, la filosofia son metatécnica.

Propio del fildsofo es asombrarse, ser humilde, -porque conoce bien las
limitaciones propias—, estar abierto, dispuesto. Marcel rechaza el orgullo
(hybris), la prepotencia.

El hombre que no conoce mds mundo que el mundo de la técnica esta
condenado a “poder sélo lo que puede la técnica”. La seguridad dimanada

286 VELA, F., “Raiz ontolégica y vertientes existenciales de la fidelidad en Gabriel Marcel,
Estudios Filosdficos, 109 (1989) 560.
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de la técnica se convierte, a veces, en la tinica seguridad. En medio de la
obcecacién alguien puede pensar que la técnica es la tinica salvacién e inclu-
so el salvador.

La técnica nada puede frente al misterio de la muerte. Su falso poder
salvador se transforma en impotencia y desesperacion frente a la muerte.

Ante esta desesperacidn, al hombre le queda, seglin Marcel, una tnica
posibilidad: recuperar una experiencia profunda de las relaciones humanas,
de la fidelidad, del amor, de las llamadas del ser, en €l que, -por otra parte-,
participa. La exigencia ontoldgica manifiesta una dimensién del ser absoluto,
que es el que da, al final, sentido a nuestra vida.

Garcia Abril investiga la significacion de la técnica, y la postura de Mar-
cel ante la misma: “Desde los primeros escritos Marcel declara la guerra al
orgullo, la hybris de los griegos, y, en el dltimo, todavia mantiene que es la
disposicién interior contra la que el fildsofo debe estar constantemente en
guardia. En el mundo de la técnica el hombre puede lo que puede la técnica.
Pero la confianza y la seguridad que da ese poder en un dmbito determina-
do, al extenderla a todos los 4mbitos de la actividad humana, le hace contra-
erse, replegarse sobre si y le incapacita para confiar en una realidad extraiia,
y engendra la pretension ilusoria de no depender mds que de si, de poder
hacerse a si mismo, la tentacioén de creer en su valor redentor.

Es, dice Marcel, como una apologética al revés porque pretende mos-
trar que todo se hace en la realidad sin la intervencién de ningin poder crea-
dor. Por eso, el descubrimiento de su ineficacia frente a la muerte, conduce a
la desesperacién y provoca la tentacién de suicidio.

La sabidurfa que Marcel propone como mediacién entre la tecnocracia
y la mistica, entre la absolutizacién y la negacidn, que nos libere del cerco de
la desesperacién a que nos vemos abocados es, como ya ha quedado indica-
do, reflexion que nos haga conscientes del desorden y confusién en el medio
técnico, que ignora, y pisotea por ello, lo méds profundo del hombre y le
devuelva el dominio de esa situacién, reflexién existencial que nos da con-
ciencia renovada de lo que el hombre verdaderamente es y puede ser, de lo
que se oculta bajo la existencia, recuperacién de ese fondo olvidado, de esas
potencias secretas que son irradiaciones del ser, de un ser en el que partici-
po, que es fundamento y plenitud; el reconocimiento de un absoluto que
aflora bajo la forma de exigencia ontoldgica y que da sentido a nuestra vida.
El sentido sagrado del ser” 2.

287 GARCIA ABRIL, G., “Gabriel Marcel. Significacion humana de la técnica”, Estudios
Filosdficos, 109 (1989) 537.
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Repetidamente Marcel ha escrito que su pensamiento filoséfico se
manifiesta de una manera preferente en el teatro o en la obra de arte.

El arte, no es s6élamente un resultado, también es, de manera especial, el
proceso de creacién o elaboracion.

Dentro de las modalidades artisticas, parece que la musica ofrece mas
posibilidades. Esta abre una via de ‘acceso inmediato’ a los distintos niveles
de la experiencia. La creacién musical puede desvelar determinados aspectos
filoséficos. La experiencia musical, dird Lépez Quintés se convierte en ini-
gualable fuente de luz. A la luz de la misica, —en su creacién—, en la ejecu-
cidén, en la audicién, el hombre puede participar en realidades que, atin ddn-
dose en el tiempo, estdn por encima del tiempo.

La musica constituye una especial comunicacién. Descubre dimensiones
ocultas del hombre, devuelve al hombre a s{ mismo, y le revela la dosis de
eternidad que lleva dentro.

Lépez Quintds recorre una via muy querida para Marcel, la via de la
Estética, la metafora de la musica: Esta capacidad del arte, sobre todo de la
musica, para abrir una via de acceso inmediato a las realidades y fenémenos
complejos explica que Marcel haya afirmado con toda decisién que el anéli-
sis de ciertas obras musicales maestras pueden dar lugar a toda una renova-
cién de la filosoffa y que las Cantatas y Pasiones de Juan Sebastidn Bach han
contribuido m4s a la realizacién de sus conversiones —la filoséfica y la reli-
giosa— que los escritos de los més eximios pensadores. Un espiritu congenial,
Ferdinand Ebner, solfa advertir que ‘lo espiritual quiere ser conocido de
modo inmediato’.

A qué tipo de inmediatez se refiere y cdmo ha de alcanzarse queda
espléndidamente de manifiesto al entrar en relacién de presencia con obras
musicales de gran calidad.

El gran compositor, director y violonchelista espafiol Pablo Casals
declar6 poco antes de morir que el mundo todavia no ha penetrado suficien-
temente en lo que significa el hecho de que exista la misica. Gabriel Marcel
ha contribuido no poco a colmar esta laguna 2.

Céandido Aniz descubre con bastante precisién lo que Marcel entiende
por filosofia. Profundizar en la condicién humana, en la condicién de seres
encarnados, —personas—, que piensan libremente.

La filosoffa compromete al hombre porque ésta se hace en ‘perspectiva
de misterio’.

288 LoPEZ QUINTAS, A., “La experiencia estética musical y el pensamiento filoséfico de
G. Marcel”, Estudios Filosdficos, 109 (1989) 515-516.
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Pensar y vivir realmente s6lo se producen en el &mbito del misterio. El
tener conecta directamente con la técnica inhumana.

Las relaciones-ti, el Td Absoluto, son ‘el misterio y la fuente del misterio’.

Como ocurre con todas las filosofias, la de Marcel convencerd a unos,
mientras a otros los dejard indiferentes. Estos ultimos pontificaran las defi-
ciencias y limitaciones del pensamiento marceliano. Para mf es uno de los
maés fértiles de nuestro atormentado siglo.

Céndido Aniz prefiere detenerse en la génesis del ‘socratismo cristiano’,
uno de los pocos calificativos que Marcel asumia: “La filosofia/metafisica de
Marcel, en su momento germinal, compromete al hombre con el ser, y ha de
entenderse como ‘reflexidn continua en perspectiva del misterio’ o realidad
metaempirica/metaproblemadtica. Hacer filosoffa es ahondar en la condicién
encarnada de los seres pensantes/libres que participan en la realidad total; es
denunciar las pretendidas suficiencias del ‘tener’: tener ideas, ciencia, técni-
ca, manipulacién/dominio del hombre y de naturaleza, es vivir y pensar en
actitud abierta al ser: presencia cautivadora, luminosa, en la que el yo expe-
rimenta, se sumerge y toma posesion de si mismo; es conocer por discerni-
miento, aproximaciones, revelaciones/intuiciones, situdndose en la actitud de
‘recogimiento’ que, previa ‘invocacién’, ensefia a apreciar y vivir en ‘fideli-
dad creadora’, a tomar decisiones en libertad y disponibildiad, por referencia
al td humano y al td absoluto cuya existencia y vida sobrepasan todos los
planos nocionales, pues son el misterio y fuente de misterio. Perder el senti-
do del ‘misterio-subjetividad-participacién-coexistencia...” es volver a niveles
de ‘problemas’ que distancian pensamiento y vida, pensar y set, sujeto y ob-
jeto, olvidando la necesidad o exigencia ontoldgica realista. Que estos plan-
teamientos, escasamente metafisicos para el racionalismo, sean o no convin-
centes en su dramatismo existencial, es otro asunto” 2%,

d.- La participacion, clave de la filosofia de Marcel

En la correspondencia que mantuve con Paul Ricoeur sobre cuestiones
importantes en la filosofia de Marcel, Ricoeur me asegura que “la cuestién
de la participacién en Gabriel Marcel es ciertamente un excelente acceso a
su pensamiento” 2%,

El verbo participar puede ser transitivo o intransitivo. En este sentido
intransitivo, participar quiere decir tomar parte en algo: una manifestacion,

289 ANz IRIARTE, C., “Génesis del socratismo cristiano de Gabriel Marcel”, Estudios
Filoséficos, 109 (1989) 480-481.
290 Véase fotocopia de la carta de Paul Ricoeur al final.
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una decisién, una boda. En sentido transitivo, participar quiere decir dar o
comunicar algo a alguien: Dios participa su bondad, te participo que maifiana
habra un homenaje.

Platén ya utilizé el término méthesis, —participacion—, sustituyendo al
término pitagérico mimesis —imitacién—. La participacion pues, va més alld
que la mera imitacién. No obstante, el concepto platdnico de participacién
dista bastante de la experiencia marceliana de la participacion.

Aristdételes, tras reconocer que Platon sigue doctrinas de los pitagéricos,
excepto en la participacién, lleva el tema a su molino que es el de la analogia.

San Agustin, sin olvidar la herencia de Plat6n, avanza hasta el Dios-cre-
ador que deja su luz y su huella en el hombre, en los mas intimo del hombre.

Compartimos la opinién de que el pensamiento de San Agustin estd
fundamentado en el principio, presente y actuante, de la participacion.

Sto. Tomas define la participacién como ‘partem capere’ o ‘partem
habere’. En este sentido la participacién indica un compromiso, una respon-
sabilidad solidaria. Dios-creador y Causa primera deja su huella en los efec-
tos producidos, en los hombres que se parecen a su creador, porque partici-
pan, en un cierto grado de EL

K. T. Gallagher en su obra, La filosofia de Gabriel Marcel, que cuenta
con un prélogo de Marcel, resume asi la cuestion:

-Tema al que Marcel da mds importancia: La doctrina de la participa-
cién.

-Principal cuestién a abordar: cémo pensar la participacion.

-Solucién a la que llega: la participacion se piensa mediante la reflexion
secundaria, que, por su naturaleza, es creadora y libre.

Parain-Vial en su didlogo con Gabriel Marcel #!, que me dedica con
simpatia, explica las posibilidades de la reflexién segunda. Ademdés, sus
explicaciones cuentan con la bendicién de su maestro y amigo Gabriel Mar-
cel.

Senala Marcel que Parain-Vial es “la intérprete mas fiel de su pensa-
miento”.

En la participacién hay varios niveles, tal como intentamos demostrar a
lo largo de esa tesis. Parain-Vial, que asume la existencia de estos distintos
niveles, realiza las reflexiones siguientes ~que nosotros compartimos en
buena medida—:

291 Dialogue entre Gabriel Marcel et Mme. Parain-Vial, Revue de Métaphysique de de
Morale 3 (1974) 383 y ss. (El autor de esta tesis doctoral, dispone de varias cartas de Parain-
Vial, pues ha mantenido una correspondencia, con ella, para la elaboracidn de esta tesis).
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Para Marcel, el ser es esencialmente ‘ser abierto a’. El sentir, la sensa-
cién, la encarnacién, nos abren al ser, nos permiten participar en el ser. Las
relaciones humanas, la comunién no son objetivables. El amor no es ‘com-
prensible’ en términos puramente 16gicos. El amor, la fidelidad, la esperanza
significan apertura a los otros y por ellos “nous sommes plus ouverts active-
ment a la Grace”. Transcender le temps, “c’est participer de fagon de plus en
plus effective a Iintention créatrice que anime 1’ensemble”. “La création se-
rait donc une improvisation absolue a laquelle nous participerions” 2%,

La destruccién de la naturaleza por la contaminacién de la industria, y
del hombre por medio de la guerra, serfan los pecados por excelencia, por-
que cortan de raiz todas las posibilidades de la creacion.

La contaminacién y la destruccién se parecen mucho al nazismo, cortan
cualquier posibilidad de participacién. Pero hay que tener presente que el
mejor remedio para que no renazca el nazismo, —o los sistemas autoritarios—,
es, precisamente, la participacién.

“El filésofo debe ser un vigia”, para participar en la defensa de la paz,
de la naturaleza y de los valores humanos.

El rotativo, “La Vanguardia”, en su edicién del 10-X-1973, resume asi
las aportaciones de Marcel ‘al universo filoséfico’: “Marcel le recuerda al
hombre su condicién de corporalidad y personalidad que no pueden reducir-
se a un sistema”... “Ante las filosofias del absurdo, la mostracién de una
posible esperanza... que nos permite seguir luchando no de modo prome-
teico ni estoico, sino fundamentados en las experiencias de comunién huma-
na”... “Ante las filosofias analiticas, recorddndoles que también en
éstas...late la cuestién fundamental que no puede ser olvidada del hombre y
su destino”.

Con motivo de la muerte de Marcel, ABC publica un reportaje de José
Julio Perlado; que hace referencia a una entrevista mantenida con Marcel en
1969. En élla Marcel manifiesta que “en Espafia se ha conservado atin lo que
llamo ‘el amor a la vida’. Creo que en la hora actual, con la elevacién del
nivel de vida y con su industrializacién, aparecen ciertos peligros que antes
no existian”.

Afiade que “la misica para mi es algo fundamenal. En ella soy un ecléc-
tico; hay muchos miisicos que rechazo. Y, sin embargo, me atraen muchos
compositores espafioles: esencialmente Falla”.

Marcel visité Espafia, por primera vez en 1933; posteriormente “y en
distintas ocasiones, Espafia fue escenario de intervenciones suyas”.

292 PARAIN-VIAL, J., Dialogue entre G.Marcel et Mm. Parain-Vial, 384.
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Marcel pone un ejemplo de lo que él llama ‘el amor a la vida’; “Un dia
que pasé yo por Barcelona, saliendo de la Catedral un domingo por la tarde,
quedé impresionado al ver bailar a gentes la ‘sardana’ en la plaza frente a la
Catedral. Esto para mi es todo un simbolo. Puesto que la ‘sardana’, como
muchos otros bailes, es una danza civilizada, que se enlaza con una especie
de alegria y de armonfa”.

También se refirié a los peligros concretos que acechan a la juventud
espafiola: “Uno de estos dltimos afios, yendo en automévil de Leén a Valla-
dolid acompaiiado por el Vicerrector de la Universidad de Le6n, fuimos
conversando sobre Espaiia. Yo le pregunté: “El problema de la delincuencia
juvenil que nos inquieta actualmente, ;comienza en Espafia?”. El me res-
pondié que existian casos individuales, pero que no habia un problema
sociolégico. Pocos aiios después, cuando he vuelto a preguntar sobre esta
tema en Madrid, se me ha dicho cémo, poco a poco, la delincuencia juvenil
se iba extendiendo”.

Feliciano Blazquez publicé en YA un articulo (18.X.73) en el que resalta
los hallazgos filoséficos de Marcel: “Arranca del hombre como ser encarnado
y en situacién para desembocar en el hombre...ser-en-comunion, abierto a la
transcendencia —al ti absoluto— mediante la fidelidad, la esperanza y el amor”.

Escribe Bldzquez que “el ptblico espaiiol iba conociendo ultimamente
algunas de sus ideas en pro de la paz, en defensa de los valores del hombre y
en contra de esa permanente tentacion deshumanizadora de la civilizacién
actual, debido, sobre todo, a sus colaboraciones en la prensa madrilefia y a
las recientes traducciones de algunos de sus libros”. Escribié “mds de sete-
cientos titulos, entre libros y articulos” traducidos a casi todos los idiomas
del mundo, incluido el japonés —-en donde Marcel entré de la mano de
Parain-Vial-.

El 10 de Octubre de 1973, “Le Monde” publicaba lo siguiente (traduc-
cién mia): “El filésofo Gabriel Marcel, miembro del Instituto, murié el
Lunes, en su domicilio de la calle Tournon, a consecuencia de una crisis car-
diaca. Tenia 84 afios. Sus funerales se celebrardn en la Iglesia de San Sulpi-
cio, el Viernes, 12 de Octubre, a las 10,30 horas. El1 Cardenal Daniélou pro-
nunciard la oracién finebre”.

“Le Monde” resumen asi, en titulares, su actividad: “Metafisico de la
existencia”, escritor de “Teatro del escriipulo”; “un espiritu universal”.

Pocos aiios después, un 9 de Enero de 1976, el Jurado formado por don
José M?. Alfaro, don Gillermo Diaz-Plaza, don Pedro de Lorenzo, don
Pedro Rocamora y don José M? Ruiz- Gallardén, otorgd, por unanimidad, el
premio Ensayo Joven, que convoca Editorial Prensa Espafiola, a Carmen
Valderrey, autora de la obra titulada: El amor en Gabriel Marcel.
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“Para mi, —declara Carmen Valderrey—, el amor es el tema central de
toda la obra de Marcel. Todo su pensamiento filos6fico gira en torno al
amor, al que se refiere siempre a través de experiencias-vitales concretas”.

APENDICEI

Reflexién-evaluacidon de la tesis doctoral de D. Antonio NATAL
ALVAREZ, “La participacién en Gabriel MARCEL”.

Probablemente la obra de Gabriel Marcel es mas autobiografica que la
de otros filésofos; por esta razén, considero oportuna su decisién de iniciar
su trabajo abordando unos acertados comentarios y observaciones sobre la
vida y el ambiente en que se educd y desenvolvid el filésofo francés. Esta
aproximacion a la figura de nuestro autor ya nos da testimonio de su procli-
vidad y especial sensibilidad por las cuestiones de ultimidad, que le llevaron
en su proceso de maduracién intelectual y crecimiento espiritual, a abordar
temas tan importantes como la comuncacién, el amor, la fidelidad, la ambi-
giiedad de la existencia en el drama moral, el problema del mal (“el mundo
estropeado”), la muerte y la transcendencia. Y la profundidad y dificultad de
esta temdtica, en la que vibra como telén de fondo la existencia inob-
jetivable, le llevard a cultivar todos los medios de sintonia y comunicacion,
desde la miusica al teatro.

Vida y filosoffa van intimamente imbricadas en Marcel, por ello serd el
filésofo siempre en camino, siempre en busca de la verdad, y siempre pro-
fundizando en el ser que se la hace presente como misterio. En €], la asiste-
maticidad no tiene nada que ver con el caricter fragmentario y débil del
pensamiento postmoderno, sino que es signo de profundidad y de intento de
sintonizar con la vida. Lo mismo podria decirse de la condicién concreta de
su reflexién. La verdad no se puede encontrar fuera de nuestro ser en situa-
cién. Cuando pienso comprometo todo mi ser, en esa tarea de profundizar
en la situacién concreta y total de mi ser humano. Y es en esa tarea donde se
topa con el misterio.

La categoria de participacién en torno a la cual centra Ud. su investiga-
cién sobre la filosoffa marceliana es vertebral en su reflexién, y mostrarlo creo
que es uno de los méritos de su tesis. Un concepto que con diversas acepciones
y matices estd presente en una vasta tradicién filoséfica como también Ud.
pone de relieve en su trabajo. La matriz de la que se alimenta su filosofia tiene
que ver con aportaciones del platonismo-agustinismo y la filosofia cristiana,
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entre otras. De ahi que su concepto de participacion tenga que ver con las
ideas de presencia, donacién, dependencia, adquisicién e imitacién...y, en fin,
la participacion es la via por la que podemos acceder al misterio del ser.

Marcel, como Ud. nos hace ver en su trabajo, destaca tres niveles de parti-
cipacion: el de la encarnacion, que se actualiza por la sensacién y la experiencia
corporal; el de la comunién, que se actualiza por el amor, la esperanza y la fide-
lidad; y el de la trascendencia que se actualiza por la exigencia ontoldgica y la
intuicién del ser. Aunque, como muy bien indica Ud. y mds alld de distinciones
tedricas, el tercer nivel estd implicito en los dos anteriores, pues si no, no habria
progreso ni en el ser, ni en el misterio, y ademds el amor y la fidelidad, como la
esperanza, s6lo encuentran su eficacia y significado en la trascendencia.

Mi cuerpo en cuanto no es un puro objeto es realidad misteriosa, donde
se me revela una primera participacién en el ser: es mi forma de ser en el
mundo. Marcel da un paso importante en la historia de la somatologia filosé-
fica, aunque deja para otros algunas tareas como “un estudio metafisico
frontal de lo que como realidad es el cuerpo humano (qué relacién hay entre
mi cuerpo y yo, cuando digo “yo soy mi cuerpo”; el alcance fisico y metafisi-
co de ese aserto) y una interpretacion filoséfica de lo que para la ciencia
neurofisiolégica y psicol6gica es sentir el cuerpo propio (en otros términos:
hacer respecto de la cenestesia lo que respecto de la memoria y el habla
habia hecho Bergson)” (P. Lain Entralgo. El cuerpo humano. Teorfa actual
Espasa=Universidad. Madrid, 1989. 254-255).

Otro mérito de su investigacion es poner de relieve que el nivel de la
participacién que se concreta en la comunién-presencia pone de relieve la
insuficiencia del materialismo y del intelectualismo abstracto para abordar lo
mads genuino del misterio humano. Y ello, por la sencilla razén de que el pri-
mero no rebasa lo puramente objetivo, y al segundo se le escapa el sentido
de lo tragico. Marcel lleva a cabo una metafisica del somos que pone la pre-
sencia y la intersubjetividad a la base de la ontologia; de ahi la importancia
de la comunién con el otro como via de acceso al ser. El yo existe hacia fuera
buscando el encuentro con el otro que posee el secreto de uno mismo. La
ciencia positiva no puede ofrecer una respuesta satisfactoria a la realidad
-existencial que se hace presente en el encuentro personal, y se manifiesta
como participacion inobjetivable. Es en la intersubjetividad donde me perca-
to de mi participacién en el ser y me lo apropio en la comunicacién-comu-
nién personales. Y es ahi donde se supera y desborda la esfera del tener,
para adentrarnos en el misterio, en lo que no puede ser resuelto, sino reco-
nocido. Es en la comunién y en el amor donde se hace presente el ser, pre-
sencia que se procura perpetuar con la fidelidad y la esperanza. El yo crece
en la donacidn, la fidelidad y la esperanza.
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Estas tltimas observaciones nos llevan al tercer nivel de la participa-
cidén: la exigencia ontoldgica... Trascender es ir en busca del ser a través de
los seres, busqueda itinerante a través de la intersubjetividad.

La vena agustiniana del pensamiento marceliano que queda de mani-
fiesto en su tesis, me ha ayudado a descubrir un cierto paralelismo entre la
ontologia del compromiso de Marcel y la filosofia de la accién de Maurice
Blondel. Especialmente cuando he leido la nota 191 de su trabajo el bello
texto de “Du refus a 'invocation”, pag, 198 que reza asi : el misterio es inter-
pretado “como la expresién de una voluntad, de una exigencia tan profunda
que no se conoce a si misma, que se traiciona sin cesar forjandose falsas cer-
tezas, todo un saber ilusorio, con el que sin embargo no puede contentarse, y
que ella misma rompe al prolongar el impulso al cual ha cedido para inven-
tarlas. En este reconocimiento el misterio se trasciende”. De manera parale-
la, cuando Blondel analiza las condiciones de posibilidad del acabamiento de
la accién humana (es decir del movimento total de la vida, que incluye el ser
del hombre con todo su dinamismo y energia), destacard una inadecuacién
radical y constante entre la “volonté voulante” (el deseo y la voluntad de
desarrollo y realizacién total del hombre) y la “volonté voulue” (la volicén y
objetivos précticos de la vida humana). La voluntad radical y originaria que
nos constituye como causa eficiente se nos revela como superior a las contra-
dicciones e insuficiencias de nuestra vida, a nuestras sucesivas causas finales.
De mi a mi mismo hay un abismo, y buscamos de modo itinerante esa tiltima
coincidencia con nosotros mismos, en ese trascender hacia nuevos niveles de
participacién. Ahora bien, Marcel mucho més que Blondel desarrolla una
filosofia profunda de la esperanza. La esperanza brota de la exigencia de
plenitud que descubrimos en determinadas experiencias (amor, fidelidad...)
y que hacen brillar el sentido frente al misterio y la muerte. La esperanza
nos ayuda a descodificar signos y huellas que revelan las posibilidades del
futuro en el presente, y de la utopia final. El testimonio de Bloch nos hace
caer en la cuenta de que la esperanza humana si no descansa y estd orientada
por una verdadera trascendencia, por un futuro “absoluto” acabaré en una
mitizacién de la materia. Frente a ello, la ontologfa de Marcel acabaré sien-
do una ontologfa de la invocacién y de la posibilidad del encuentro definiti-
vo. Es una ontologia que se abre a la revelacién. Ahora bien el consenti-
miento al ser no se nos impone, sino que en ello media nuestra libertad. Y
esto nos lleva a una puntualizacién.

La consecuencia cognoscitiva de la participacion es la presencia, y ello
en la medida en que la participacién implica compromiso mds alld de la mera
actitud del observador. A esta dimension epistemolégica de la categoria de
participacién alude Ud. también en su tesis; pero a mi modesto juicio, en la
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medida que aqui se dibuja toda una metodologia de lo trascendente, deberfa,
en este punto, haberse explayado més. Es cierto que Ud. sefiala cémo Mar-
cel aspira a un tipo de experiencia mds amplio que el que posibilita una mera
relacién de dominio sobre la realidad. El conocer que se da en el encuentro
no es un simple poder, ni producir, sino un hacerse. La verdad sera entonces
un acontecimiento que implica la responsabilidad del hombre. Pero el pro-
fundizar mds en esa cuestién le hubiera llevado a resaltar la filosofia de Mar-
cel como critica para la practica, para la vida. Cosa que también le ocurre a
la filosofia blondeliana. La filosofia marceliana es una constante invitacion a
embarcarnos en experiencias del compromiso integral. Me hubiera gustado
que en su trabajo hubiera insistido, aunque queda implicito en su discurso,
en que la categoria de participacién acaba adquiriendo en Marcel no sélo un
sentido ontolégico, sino también practico, en cuanto que implica compromi-,
so con las experiencias mas significativas y valiosas para el hombre. En ellas
se nos abre el acceso a lo inobjetivable, a lo metaproblemdtico; un acceso
que mds que conquista es apertura, reconocimiento y acogida del ser. Pene-
tramos en el misterio del ser mediante el consentimiento. En Marcel, como
en Blondel, las verdades mas profundas no son poseidas, sino vividas en la
préctica. En alguna medida podemos hablar en ambos autores de un intelec-
tualismo practico que implica una sintesis de metafisica y ética. A la verdad
no se puede llegar sin la mediacién de la libertad. Una verdad que en cuanto
misteriosa, mds que poseerla, nos envuelve y nos posee a nosotros.

Quisiere terminar mi exposicién con una pregunta. Teniendo en cuenta
que la ontologfa de Marcel es una ontologfa del misterio del ser y del don
gratuito, ;no es légico que nuestro autor hubiese reflexionado y tematizado
sobre una categoria tan relevante de la condicién humana como el agradeci-
miento?. Yo dirfa que si el ser es el lugar de la fidelidad, es también el lugar
del agradecimiento. El agradecimiento, como dato psiquico captado intros-
pectivamente, es una respuesta emocional, mediante la cual la persona
humana sale, esponténea y significativamente al paso de algo que le ha suce-
dido, y en lo que capta un sentido. Es ademds, un fenémeno interpersonal,
que implica una relacién “yo-ti”. Pero el agradecimiento nos abre a una
cuestion existencial. Presupone toda una concepcién sobre la existencia de la
realidad personal, y sobre la eficacia de la benevolencia y el amor. El
agradecimiento implica el reconocimineto del mundo interpersonal vi-
vificado por la intencién benevolente. La posesién del egoista es autodes-
tructora; en cambio el agradecimiento por los dones de la vida alienta una
capacidad salvadora, como sostiene B. Schwarz, y una capacidad para detec-
tar la gratuidad dltima de la vida, y el fin del ser. El agradecimiento se nos
revela como un nivel de participacién en el ser, pues hunde sus raices en la
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experiencia de la dependencia y la conciencia de lo gratuito; y de él brota la
“accién de gracias”, que es una forma de acoger y reconocer el ser como Ab-
soluto. Una reflexién que profundizara en el alcance ontolégico de este sen-
timiento y actitud humanos estaria muy en consonancia con la filosoffa del
compromiso, y de lo concreto de Marcel. Por eso, concretando mi pregunta,
la formularia asi: ;En el teatro y las piezas literarias de G. Marcel no hay un
abordaje de esta cuestion, que se revela como una ocasién para profundizar
en la ontologia del compromiso y de la invocacién?

Madrid 4 de Diciembre de 1990

FDO. M. Fdez. del Riesgo.

Miembro del Tribunal

DEPARTAMENTO DE ETICA Y SOCIOLOGIA
Universidad Complutense

MADRID



Caracter autobiografico de la Carta 132
de S. Agustin

La carta 132 la dirige Agustin a Volusiano. El personaje no nos resulta
desconocido 1. Con toda probabilidad Agustin ya habfa mantenido contacto
personal con él. El mismo tono de la carta no es el dnico indicio 2. Sea como

1. Rufio Antonio Agripnio Volusiano era un romano que, probablemente buscando la
paz y la seguridad ante la inestabilidad politica de Italia que condujo al saqueo de Roma por
parte de Alarico en agosto del 410, se habia afincado en Cartago. Alli habia ejercido el cargo
de procénsul en fecha atn desconocida con exactitud, pero ciertamente antes del 411. Perte-
neci6 a la familia noble de los Ceionios. Su nacimiento debié ocurrir hacia el 382.

“No sabemos a titulo de qué se hallaba entonces Volusiano en Cartago; sin duda era a
titulo privado, habiendo huido, como tantos otros romanos ricos y de alto rango, de Roma y
de la confusién que acompaii6 a la toma de la villa por Alarico en 410. Todo parece indicar
que entonces no estaba allf ejerciendo una funcién piblica, sino reclamado mds bien por la
administracién de sus bienes. Su abuelo C. Caeionius Rufius Volusianus se halla mencionado
en una inscripcién de Tubursicu Bure como propietario de un gran dominio y la importante
familia de los Ceionios figura en el nimero de las familias de la aristocracia romana que
posefan vastos latifundios en Africa. En todo caso Volusiano no parece estar ocioso, pues
Agustin habla de sus «ocupaciones diversas»” (M. MOREAU, Le dossier Marcellinus dans la
correspondance de saint Augustin, en Recherches Augustiniennes 9, p. 53). Cf. A. CHASTAG-
NOL, Le sénateur Volusien et la conversion d’une famille de I'aristocratie au Bas-Empire, en
Revue des Ftudes Anciennes 58 (1956) 241-253; ID. Rufius Antonius Agrypnius Volusianus,
en Les Fastes de la préfecture de Rome au Bas-Empire. Etudes prosopographiques 11, Paris
1962, 276-279.

2. Asi se puede deducir del hecho concreto de que al final de la carta 137 Agustin le
envie saludos de parte de Posidio, y lo permite intuir el cargo de procénsul que ocupé con
anterioridad a la carta, siendo ya obispo Agustin. Igualmente el modo como comienza la
carta parece indicar que el didlogo entre Agustin y Volusiano venia de atrds y que no hacfa
sino continuar, quizd a un nivel distinto. Asf se expresa M. Moreau: “... la carta sugiere
relaciones estrechas entre Agustin y su corresponsal. Tal vez ellos se han encontrado
recientemente, durante la breve estancia de Agustin en Cartago con ocasién de la Conferen-
cia; tal vez se conocian ya desde antiguo, desde el afio en que Volusiano debi ser procdénsul
en Africa” (o. cit., p. 52-53).
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sea él se mantenia en relacién estrecha con familiares muy cercanos 3, Cabe
la probabilidad de que la misma madre de Volusiano haya intercedido ante
Agustin para que escribiera esta carta. No existen pruebas textuales, pero
podemos deducirlo del comienzo de la carta, en que Agustin compara su
deseo de la salud espiritual de Volusiano al de la madre de éste, y de la
insistencia de ella ante Marcelino para que le visite con frecuencia 4. Cabe
suponer que haya repetido ese mismo proceder con Agustin.

Volusiano atin no se habia liberado del paganismo, pero en su entorno
familiar la fe cristiana se hacia valer, incluso en formas un tanto radicales 5.
El mismo se encontraba ya cerca de ella, siguiendo lo que habia pasado a
Sser, aunque con numerosas excepciones, la norma de la nobleza romana. Su
amigo el tribuno Marcelino, al reclamar de Agustin la respuesta a las dificul-
tades que €l le plantea, habla de “los pasos un tanto vacilantes de este hom-
bre” 6. Algunas de estas dificultades que impedian a muchos dar el salto
definitivo las conocemos por la contestacién de Volusiano (carta 135) y otras
por la que le escribe a Agustin el mencionado Marcelino (carta 136). En
efecto, la carta 132 es la primera de un corpus de cinco, todas ellas con
Volusiano como personaje central; tres tienen como autor a Agustin (cartas
132,137 y 138), una al mismo Volusiano (carta 135) y otra a Marcelino (carta
136) y como destinatarios a Volusiano (cartas 132,137), a Agustin (carta 135,
136) y a Marcelino (carta 138).

Es ttil hacer todavia otra aclaracién. Aunque la carta 132 tiene un mar-
cado carécter personal, en las demds Volusiano se convierte ya en cierto
modo en un personaje colectivo, incluyendo al grupo de amigos con quienes
suele reunirse de forma periddica en una especie de circulo filoséfico-litera-

3. En concreto con su hermana Albina, mujer de Panmaquio, hijo de Melania la Mayor.

4. Ep. 136,1: ... sanctae si quidem matris eius precatione compulsus cura mihi est eum fre-
cuentius salutandi.

5. Su padre, Rufio Albino era atin pagano, pero su madre, cuyo nombre no nos ha llega-
do, era ferviente cristiana. En el cierre de su segunda carta a Volusiano Agustin saluda sanc-
tam et in Christo dignissime honorandam matrem, cuius pro te preces Deus exaudiat (ep.
137,5,20). Su hermana Albina fue también ardiente proselitista de la fe cristiana.

6. Ep. 136,1: ... quod hominis gressus aliquanto titubantes boni propositi exhortatione sta-
tuere et firmare contendis. En la carta que escribe a Agustin se refiere a uno que pregunté si
habfa alguien informado del cristianismo qui ambigua, in quibus haereo, possit aperire
dubiosque adsensus meos vera vel verisimile credulitate firmare (ep. 135,2). Estos dubios
adsensus traen a la memoria aquella ancipitem fluctuationem con que describe Agustin su
situacién al inicio del libro sexto de las Confesiones (6,1,1). Asi comenta M. Moreau: “Mas
por el momento Volusiano estd clavado, paralizado en la duda (ambigua in quibus haereo):
deseo angustiado de catectimeno, y rechazo de intelectual” (o. cit., p. 56).
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rio 7. Los problemas planteados no son especificos de la persona concreta,
Volusiano en este caso, sino de todo el grupo y, ampliando més el radio, de
una categoria de hombres, ciertos intelectuales ain no convertidos. Igual-
mente, la respuesta de Agustin mira a todo el grupo y no sélo al destinatario
nominal de la carta. Ese era el deseo expresado por Marcelino: “Mas, por
€s0 mismo, puesto que confio en que lo que td escribas va a ser de gran pro-
vecho para muchos, me sumo a su (de Volusiano) ruego, para que te dignes
contestar con especial atencién a esas mentiras que propalan” 8. Lo mismo
repite al concluir su carta: “Hay que ofrecer una solucién plena, clara y bien
pensada a todos los problemas, puesto que sin duda correrd por muchas ma-
nos la respuesta que se desea de tu santidad... Yo, a todo esto... reclamo tu
promesa: te pido que escribas algunos libros que han de aprovechar increi-
blemente a la Iglesia especialmente en estos tiempos™ 9.

Volusiano era un hombre cultivado. Refiriéndose a él, escribe Marcelino
a Agustin: “En un estilo, como td mismo puedes comprobar, culto y atilda-
do, con toda la brillantez de la elocuencia romana te pide que le resuelvas
algunas cuestiones” 1. Hasta tal punto era esclavo de la preceptiva literaria
clasica que renuncia a presentar a Agustin todas sus dificultades respecto a
la fe cristiana por no quebrantarla 1. Era 16gico, pues, que Agustin, hombre
de letras que se dirige a un hombre también cultivado y que en el momento
apreciaba mas que €l esos valores, le escribiera respetando escrupulosamen-
te esa misma preceptiva. En efecto, la carta con que se introduce es breve,
ateniéndose a lo que exigian los cdnones del género epistolar. A la afirma-

7. Los componentes de este grupo los describe M. Moreau de la siguiente manera:
“¢Quiénes eran los que allf se reunfan? Sin duda altos funcionarios en ejercicio en la provin-
cia, notables, propietarios de grandes posesiones. Volusiano es lo uno y lo otro, y la carta 136
sefiala la presencia de un rico propietario de la regién de Hipona llegado sin duda a Cartago
para tramitar algin asunto, o por motivos de diversién. Bastantes de entre ellos son emigra-
dos que ante los disturbios que se abatian sobre Italia han venido a buscar a Africa, donde
algunos de ellos como Volusiano tienen posesiones, la seguridad de una vida més tranquila, y
una continuidad romana amenazada en todas partes” (o. cit., p.124). Por lo que al aspecto
intelectual se refiere, asf lo define la misma autora: “Existe la tentacién de ver en el grupo
reunido en torno a Volusiano no un circulo de fildsofos, ni tampoco los posesores retrasados
de una cultura cldsica ya perecida, sino un grupo intelectualmente bien vivo, alimentado con
una de las corrientes mds “actuales” entonces del pensamiento pagano, el neoplatonismo
porfiriano, que, situado en las fronteras de la actitud filoséfica y de la actitud religiosa, era
deliberadamente hostil al cristianismo” (p. 127).

8. Ep.136,1.

9. Ep.136,3.

10. Ep. 136,1.

11. Ep. 136,2: Ipse autem vir illustris... multas esse dixit praesentibus aliquantis, quae huic
possint iungi non inmerito, quaestiones, sicut ante dixi, si non ab eius partibus epistularis con-
siderata brevitas fuisset.
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¢ién no le quita validez el hecho mds que probable de que no la conservemos
en su integridad. El comienzo ciertamente parece un tanto atipico y el final
algo brusco y poco cortés para un texto rebosante de cordialidad y familiari-
dad, hasta hacer pensar que carece de la conclusién. Hablamos tinicamente
del comienzo y de la conclusién y no de algo més, porque la respuesta de
Volusiano no hace referencia a otra cosa que no hallemos en el texto conser-
vado 12,

Antes avanzamos la hipétesis de que haya sido la madre de Volusiano
quien invité a Agustin a intervenir ante su hijo para llevarle definitivamente
a la fe cristiana. Adujimos razones que a nuestro modo de ver la hacen pro-
bable; ahora afiadimos una mads, que no es otra que lo que pretendemos
mostrar en estas paginas, a saber: Agustin se encuentra con la dificil tarea de
conducir a la fe cristiana a este hombre. Antes de dirigirse a €l piensa en el
camino de mds ficil recorrido para alcanzar esa meta, en las dificultades que
presumiblemente encontrard y en la forma de solucionarlas. Sus reflexiones
no van a tomar un caracter puramente tedrico y abstracto; antes bien, las va
a personalizar. Piensa que el caso de Volusiano puede ser un doble del suyo
en el periodo anterior a la conversién, pues ambos coinciden en puntos muy
importantes; a ambos les une el estar imbuidos de amor a la cultura clésica, y
el estar, resp. haber estado, en un camino a cuya meta no acaba/acababa de
llegar. Agustin repasa su experiencia: qué fue definitivo en el hecho de que
él personalmente diese ese paso; cudles fueron las dificultades que hubo de
superar, qué ayudas recibié y qué equivocaciones tuvo que lamentar. Agus-
tin considera a Volusiano como un nuevo Agustin, y quiere presentarse fren-
te a él como el nuevo Ambrosio. La accién de Ambrosio sobre si mismo en
su etapa milanesa, que fue tan decisiva ya directa ya indirectamente, quiere
repetirla €l sobre el nuevo Agustin, ahora llamado Volusiano. Es lo que pre-
tendemos probar en las pdginas que siguen.

Volviendo a la hipétesis que antes avanzamos la concretamos de esta
manera. La madre de Volusiano, conocedora de Agustin y ;por qué no? de

12. Aunque la objeccién podria venir de la carta de Marcelino que comienza ponderan-
do al méximo la primera de Agustin a Volusiano, hasta el punto de forzar a éste a que la lea
a muchos, y expresando la admiracién por lo que dice (ep. 136,1). Pero se puede entender
perfectamente, creemos, de la actitud de Agustin a responder a cuantas dificultades se pue-
dan presentar en la lectura de la Escritura.

13 Sabemos que circulaban en Roma como lo prueba el hecho narrado por Agustin en
De dono perseverantiae 20,53 con Pelagio como protagonista; en Roma debi6 leerlas también
el maniqueo Secundino (P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de saint Augustin,
Paris 1950, 236-238; 245-247).



5 CARACTER AUTOBIOGRAFICO DE LA CARTA 132 DE S. AGUSTIN 557

sus Confesiones 3, quiere convertirse en la nueva Monica; y como ésta recu-
rria a todos los obispos intentando que ellos hablasen con su hijo maniqueo
para que lo recondujesen a la fe catdlica, asf ella recurre ahora a todos los
mediadores a los que tiene acceso. Nos consta positivamente de su insisten-
cia ante Marcelino 14. Cae dentro de lo posible que haya recurrido a Agustin
también. Asi se explicarian los datos que el santo obispo aporta sobre ella al
inicio de la carta 132 y en la conclusién de la 137 15. Es este uno de los diver-
sos puntos que, a nuestro entender, permiten ver que Agustin, al dirigirse a
Volusiano, trabaja con el recuerdo de su historia personal, a la hora de
orientarle con vistas a que se decidiera a abrazar la fe cristiana. Los puntos
aludidos se concretan en estos rétulos:

a) La madre de Volusiano

b) Invitacién a la lectura de la Escritura
¢) Valoracién de la Escritura

d) Orden de lectura

e) Contacto epistolar

Para comprender la carta, que es en definitiva nuestro objetivo,
estableceremos una comparacion con las Confesiones, conforme al siguiente
método: primero presentamos el texto de la misma que se refiere al punto
tratado; luego lo seguimos en las Confesiones para verlo realizado en la vida
de Agustin; por dltimo, intentamos captar el sentido de la aplicacién a Volu-
siano. Veamos cada uno de los puntos por separado.

a). La madre de Volusiano

En el comienzo de la carta Agustin hace alusién a la madre de Volusia-
no recordando la coincidencia mutua en los deseos respecto a Volusiano:
“En un punto quizd pueda yo igualarme a tu santa madre: en los deseos por
la salud que anhelo tengas en este mundo y en Cristo” 16.

14. Cf. nota 4.

15. Cf. nota 5y 16. Esta es la opinién, una vez més, de M. Moreau: “Tal vez Agustin se
ha decidido a escribirle a peticién de su madre, que deseaba verle cristiano; la carta en efec-
to, comienza por estas palabras: ‘En un punto quiza pueda yo igualarme a tu santa madre: en
los deseos por la salud que anhelo tengas en este mundo y en Cristo’. Esta reflexién invita a
suponer, o que Agustin ha recibido una carta de la madre de Volusiano... o que le ha llegado
un mensaje de ella, tal vez por mediacién de Albina y de Melania, hermana y sobrina de
Volusiano, que acababan de llegar a Africa con Piniano, esposo de Melania, que son cristia-
nos ardientes y que se hallan en relacién estrecha con Agustin (ep. 124)” (o. cit,, p. 52-53).

16. De salute tua, quam et in hoc saeculo et in Christo esse cupio, sanctae matris tuae votis
sum fortasse etiam ipse non impar. Dada la brevedad de la carta, no consideramos necesatio
indicar las referencias a la misma.
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Un minimo conocimiento de las Confesiones lleva a pensar de inmediato
en Monica, la madre de Agustin. Tal como el mismo Agustin nos la presen-
ta, ella estd obsesionada por esa salud de su hijo, salud tanto fisica como
sobre todo espiritual. Y es a sus oraciones a las que atribuye haberla recupe-
rado cuando la habia perdido. Respecto a la enfermedad contraida en
Roma, escribe asi: “Mi madre no estaba enterada de mi postracion, pero
oraba en mi ausencia por mi. Y td que estabas continuamente presente
donde ella estaba, la ofas a ella. Y donde estaba yo, tenfas piedad de mi para
que recobrase mi salud corporal, manteniéndose todavia la enfermedad de
mi impfo corazén” 17.

Un poco después hace ya mencién de la salud espiritual: “;Ibas a des-
preciar las ldgrimas con que ella te pedia no oro ni plata, ni bienes mudables
o volubles, sino la salud del alma de su hijo? ;Ibas a desairar y a negar tu
ayuda a aquella mujer que, por don tuyo, era lo que era? De ninguna mane-
ra, Seflor, sino todo lo contrario. T4 la apoyabas y la escuchabas, secundan-
do sus peticiones segin el orden que tenfas predestinado para tu actua-
cién” 18, Y todavia un poco después menciona juntas las dos clases de salud:
“Hiciste, pues, que convaleciera de aquella enfermedad y diste la salud al
hijo de tu sierva. Por entonces te limitaste a restablecerme corporalmente,
esperando la oportunidad de regalarme una salud mejor y mds segura” 19.
Moénica entonces actuaba desde lejos tinicamente con su oracidén.

Estos textos se refieren al periodo romano de Agustin; pero la misma
presentacion encontramos en su época milanesa con Mdnica ya presente.
“Amaba a aquel hombre (Ambrosio) como a un dngel de Dios desde el
momento en que supo que por conducto de €l yo habia llegado a aquella
situacién interina de perpleja ambigiiedad, que iba a ser como un estadio
transitorio entre la enfermedad y la salud, una vez superado el momento de
mas peligro, algo asi como ese acceso que los médicos califican de critico” 20.
Y casi a continuacién: “Mi madre le amaba cordialmente por su influencia
en mi salud, y él la apreciaba a ella por su buen talante, por la vida piadosisi-
ma con que asistia asiduamente a la Iglesia y por el gran fervor espiritual de
las buenas obras™ 21,

La novedad de estos tltimos textos consiste en la introduccién de
Ambrosio como nuevo agente de la salud de Agustin. Un Ambrosio de

17. Confessiones 5,9,16.
18. Conf. 59,17.

19. Conf. 5,10,18.

20. Conf. 6,1,1.

21. Conf. 6,2,2.
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quien él mismo dird que ensefiaba una reconfortante leccién de salud 22. De
esta manera, cada uno a su modo, Médnica y Ambrosio, actuaban en la
misma direccién y tendian al mismo objetivo. Con una diferencia: que, salvo
encuentros ocasionales, no consta en los textos la relacién directa y personal
de Ambrosio con Agustin. Este se beneficia, como uno méas entre tantos
otros, de la labor curativa del obispo, que, al decir de Agustin, ignoraba su
situacién. “Siempre que Ambrosio me veia, prorrumpia en alabanzas suyas
(de Monica), felicitdindome por tener una madre como ella. Se ve que desco-
nocia qué clase de hijo era yo: un escéptico que dudaba de la eficacia de
todas aquellas buenas obras y que estaba convencido de la imposibilidad de
hallar el camino de la vida” 3. Con todo, queda en pie la accién conjunta de
madre y obispo con vistas a la salud espiritual de Agustin.

La carta 132 comienza justamente mostrando esa conjuncién de deseos
entre la madre y el obispo. Si grande es el de la madre, no es menor el de
Agustin: “En un punto quizd pueda yo igualarme a tu santa madre: en los
deseos por la salud que anhelo tengas en este mundo y en Cristo”. Obvia-
mente aqui adn nos hallamos a nivel de deseo. Deseo que justifica la accién
emprendida. Cual nuevo Agustin, Volusiano cuenta también con la accién
conjunta de su madre y de un nuevo Ambrosio, esta vez Agustin 24,

Cabe pensar que, recibida la invitacién de la madre de Volusiano, a
Agustin le vino a la memoria el recuerdo de la suya que le hizo revivir su
experiencia y a partir de ahf teji6 las lineas de su carta.

b) Invitacion a leer la Escritura

La autenticidad de un deseo se traduce en la puesta en accién de los
medios para hacerlo realidad. Agustin, anhelante de la salud en Cristo de
Volusiano, le recomienda la lectura de las Escrituras. “Te exhorto con todas
mis fuerzas a que no te duela entregarte de lleno a las Letras verdadera y
ciertamente santas” 2,

La exhortacién tiene su fundamento en Agustin en el principio puesto
por él de que la Escritura es como el botiquin en el que el Sefior ha puesto
todos los medicamentos que requiere la salud del hombre 2. Pero lo tiene

22. Conf. 5,13,23.

23. Conf. 6,2,2.

24. Con la diferencia de que en el caso de Agustin Ambrosio no tomé una parte tan
conscientemente activa como la estd tomando ahora Agustin respecto a Volusiano.

25. ... hortor, ut valeo, ut litterarum vere certeque sanctarum te curam non pigeat inpendere.

26. Sermo 32,1.
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sobre todo en su experiencia personal. No es preciso detenernos en el papel
que han jugado las Escrituras cristianas en su camino hasta la fe plena y
catélica 7.

La Escritura estd presente en el primer momento intenso del despertar
religioso de Agustin, tras la lectura del Hortensio 2. No importa al respecto
que en aquel momento su efecto fuese de inmediato negativo desde el punto
de vista catdlico, puesto que ahi se asentaron las bases para el positivo poste-
rior. En todo caso no se puede negar su influjo en la vivencia religiosa den-
tro del maniqueismo.

De otro signo, netamente positivo esta vez, es el influjo de su encuentro
con la Escritura en su etapa milanesa. Un primer encuentro que podemos
considerar como pasivo tuvo lugar oyendo la predicacién de Ambrosio. El
obispo consigui6 derribar las barreras que le impedian acercarse a la Escritu-
ra catélica, es decir, en la plenitud e integridad del Antiguo y Nuevo Testa-
mento. “Es cierto que le ofa todos los domingos predicar al pueblo recta-
mente la palabra de la verdad, y que al mismo tiempo iba aumentando mi
conviccién personal de que tenfan posibilidad de solucién todas las dificulta-
des que las maliciosas interpretaciones de aquellos embaucadores mios
(maniqueos) achacaban a los libros divinos” 2. De esta manera el abrirsele
la posibilidad de acceso a la Escritura significé al mismo tiempo la posibi-
lidad de retorno a la fe catdlica.

De signo igualmente positivo, pero de cardcter ahora activo, es el
encuentro con la Escritura en las fechas anteriores a la escena del huerto y
en ella misma %, La decisién definitiva de convertirse en siervo de Dios fue
estimulada por la lectura de un texto de San Pablo en su carta a los Roma-
nos (13,13-14).

Pero como mds importante incluso que éste, aunque no tan celebrado,
hay que considerar el encuentro previo con ella, posterior a la lectura de los
libros de los neoplaténicos: “Asi, pues, con toda avidez, cogi las Escrituras
venerables de tu Espiritu, con preferencia el apéstol Pablo, y fueron desva-
neciéndose todos aquellos problemas en que a veces me parecia descubrir
contradicciones e incoherencias entre sus palabras y el testimonio de la Ley
y los profetas” 31. La importancia de este encuentro en aquel momento preci-

27. Cf. B. DE MARGERIE, Introduction d Uhistoire de Uexégése. III. Saint Augustin. Paris
1983, p. 18-25; A. M. LA BONNARDIERE, L’initiation biblique d’Augustin, en Saint Augustin et
la Bible, Paris 1986, p. 27-47.

28. Conf. 3,5,8.

29. Conf. 6,3,4.

30. Conf. 8,6,14; 8,12,30.

31. Conf. 7,21,27.
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so no la hemos de ponderar nosotros porque el mismo Agustin se encarga de
hacerlo con estas palabras: “Si hubiera comenzado por instruirme en tus sa-
gradas Letras, saboreando tus dulzuras una vez familiarizado con ellas, y a
continuacién hubieran caido en mis manos aquellos libros, tal vez me habri-
an erradicado de las bases sdlidas de la piedad. Incluso, en caso de persistir
en los sentimientos saludables que habia asimilado, pensaria en la posibili-
dad de que también en estos libros se pueden agenciar tales sentimientos,
siempre que uno se limite al estudio de estos libros nada mas” 32. Con otras
palabras, el encuentro con la Escritura signific6 para Agustin el emprender
el camino abierto a la meta buscada, y la exclusién de otro que, aunque le
mostrase la meta, no le indicaba cémo llegar a ella. Nada mejor que recoger
una vez mds sus palabras: “Inicié su lectura, y descubri que cuanto de verda-
dero habia leido alli (en los libros neoplatdnicos), también se decia aqui (en
la Escritura), pero con la garantia de tu gracia, para que el que ve no se glo-
rie como si no hubiera recibido no sélo lo que ve, sino hasta la facultad de
ver... De este modo se le intima al hombre no sélo a verte a ti que eres siem-
pre el mismo, sino también se le intima a que sane y te posea. Y aquel que se
halla lejos de ti y no puede verte, que ande por este camino que le permitirad
llegar, ver y poseer” 33,

En definitiva, Agustin dificilmente sabria dar explicacién de su vuelta a
Dios dejando de lado la Escritura. Si ella contribuy6 a que fuese a caer en el
maniqueismo, ella misma le sacé de la trampa no menos peligrosa que signi-
ficaba la filosofia neoplatdnica, peligrosa entre otras razones por su tinte
religioso, hasta el punto de constituirse en alternativa a la religién pura y
simple. Es légico, pues, que tratando de orientar a Volusiano le re-
comendase su lectura.

No sabemos con exactitud hasta qué nivel Agustin conocia a Volusiano,
la extensién de su cultura, de sus intereses, o de dénde le llegaban las dificul-
tades para abrazar la fe cristiana. Pensar en la filosofia no resultaba extrava-
gante. Aunque la retérica ocupaba el trono del saber, en ningiin modo
exclufa la misma filosofia, como habia acontecido en su caso. La filosofia
neoplaténica habia irruido con fuerza en su vida, y no por puro accidente,
sino porque era la que dominaba el ambiente cultural. Sus aspectos positivos
eran innegables, igual que los negativos, que él pudo superar gracias a la lec-
tura subsiguiente de la Escritura. Cabia imaginar que Volusiano se hallase
en idénticas dificultades.

32. Conf. 7,20,26.
33. Conf.7,21,27.
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La carta de Volusiano nos informa sobre los temas de discusién en los
cendculos culturales de que él formaba parte. Allf se discutia de retérica, de
poesia y de filosofia 34. Por lo que se refiere a ésta ultima, curiosamente hay
una divergencia entre lo que se discute y lo que se vive. Las discusiones de
filosofia parece que se planteaban a nivel histérico y se preguntaban “qué
habia aportado el preceptor del Liceo, qué la duda muiltiple y continuada de
la Academia, qué aquel dialéctico del Pértico, qué la ciencia de los fisicos,
qué el placer de los epicireos, qué finalmente el infinito afdn de discutir
entre todos y el hecho de que la verdad es mds ignorada después de haber
presupuesto que puede ser conocida” 35. No se hace mencién aqui de la filo-
sofia neoplaténica, y sin embargo, las dificultades concretas que se plantean
a la fe cristiana: imposibilidad de la encarnacién, insignificancia de los mila-
gros, proceden de ese dmbito cultural 36.

Ante este fondo neoplaténico, conocido o sélo intuido en Volusiano, de
donde procedia el dltimo obsticulo que Agustin tuvo que superar, se compren-
de que éste le haya dado la receta que le curd a él: la lectura de la Escritura.

c) Valoracién de la Escritura

Agustin no se limita a recomendarle vivamente que lea la Escritura. En
su carta afiade unas consideraciones que no carecen de importancia. “Es una
realidad auténtica y sélida; no fascina al alma con palabras rebuscadas ni
susurra algo vano y tornadizo bajo los celajes de la lengua. Impresiona
mucho al que estd dvido de realidades y no de palabras y mucho aterra, mas
para darte seguridad” 37.

34. Ep.135,1.

35. Ib.

36. “Sin duda alguna el dogma de la Encarnacién puede repugnar a un espiritu simple-
mente racional. Pero el problema de la unién del alma y del cuerpo que estd en el centro de
la objeccién presentada aqui, es central en el pensamiento de Porfirio que lo resuelve de
forma incompatible con la interpretacion cristiana, puesto que rechaza absolutamente todo
lo corporal para no perseguir més que la salud del alma. Y como lo ha mostrado E.L. Fortin
(Christianisme et Culture philosophique au Ve siécle. Paris 1959, p. 111-123), Agustin intenta-
réd hacer admitir a sus interlocutores lo que su doctrina rechazaba absolutamente, mediante
una argumentacién fundada en posiciones neoplaténicas.

Objeccién porfiriana es todavia la que concierne a los milagros, pues no es rechazado en
cuanto milagro, sino en la medida en que los que propone el cristianismo son “demasiado
poco para la divinidad”, menos asombrosos que los realizados por magos paganos” (M.
MOREAU, o. cit. p.127).

37. Sincera enim et solida res est nec fucatis eloquiis ambit ad animum nec ullo linguae
tectorio inane aliquid ac pendulum crepitat. Multum movet non verborum sed rerum avidum
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Con estas palabras Agustin se refiere a la qualitas, es decir, contienen
una valoracién de la Escritura en el doble aspecto de su contenido y de su
forma. En cuanto al contenido afirma que es una realidad auténtica (sincera)
y sblida (solida) 3; en cuanto a la forma advierte que en vano se han de bus-
car en ella los artificios literarios. Esto significa que en la Escritura no es
importante lo segundo, la forma, sino lo primero, los contenidos, la res 3;
que no hay que buscar en ella la fascinacién ni el atractivo de las lindezas
recomendadas por la retérica cldsica, porque si impresiona y es capaz de
mover y hasta procurar un horror provechoso no se debe a ellas, sino a sus
contenidos; que sélo es eficaz en quienes buscan en ella lo que debe buscar-
se, lo que es s6lido, no lo que es tornadizo y vano. Con estos juicios estd indi-
cando Agustin las condiciones de acceso fructifero a la lectura de la Escritu-
ra que acaba de recomendar.

La advertencia es oportuna. También la experiencia ajena, pero sobre
todo la propia, se la inspiraba a Agustin. Tanto problemas de forma como de
contenidos se habian interpuesto en su momento entre él y la Escritura. Los
problemas de forma son conocidos. No es preciso detenerse en comentar lo
tantas veces repetido de que las primitivas traducciones latinas de la Biblia
eran muy deficientes desde el punto de vista lingiiistico y literario. Agustin
sintié esa dificultad, y en su tarea de expositor de la palabra de Dios se
ocupd de justificar esas deficiencias como un método de la pedagogia divina,
al igual que las oscuridades que, de modo idéntico, se dejan percibir. Res-
pecto a esto tltimo baste recordar aqui un texto de su segunda carta a Volu-
siano que recoge lo que es enseiianza habitual: “En cuanto al modo de
expresion propio de la Escritura, jcudn asequible es a todos, aunque a pocos
es dado penetrar en ella! Como un amigo intimo, expresa sin artificios al
corazén de doctos e indoctos las verdades manifiestas que contiene. Pero
atin esos misterios que oculta no los eleva con lenguaje orgulloso a donde no
se atreva a cercarse el entendimiento algo torpe o falto de preparacién,
como un pobre ante un rico. Por el contrario, invita a todos con palabra
humilde, no sélo para nutrirlos con verdades manifiestas, sino también para
ejercitarlos con verdades ocultas. Lo mismo nos dice en las expresiones cla-
ras que en las oscuras, mas para que las verdades claras no engendren fasti-
dio, las encubre, y asf excita nuestro deseo. De esta manera, con el deseo se

et multum terret factura securum. Sobre sincera aplicada a la Escritura, cf. De moribus eccle-
siae catholicae 1,29,61; Contra Faustum 22.79.

38. Segtin H. Hagendahl (Augustine and the Latin Classics. Goteborg 1967, vol 11, p.
473) se trata de una reminiscencia de Persio (Satirae V,24-25).

39. Cfr. De doctrina christiana 1,2,2ss.
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renuevan en cierto modo, y por la renovacién nos resultan mds intimas y
suaves. Por este medio los ingenios malos se corrigen, los modestos se
nutren, los grandes se deleitan y todo se hace saludablemente. Sélo es ene-
miga de esta doctrina aquella alma que por error ignora que ésta es la doctri-
na salvadora o por enfermedad odia la medicina” 4.

Pero también Agustin experimenté dificultades ante la Escritura por
cuestiones de contenido, y dirfamos que sobre todo de contenido. En otro
lugar hemos intentado probar cémo la célebre dignitas ciceroniana 4 que
ech6 de menos en la Escritura (Catélica) no era primariamente un problema
de forma, sino ante todo de contenido 4. En efecto, que encontré la Escritu-
ra catodlica, bien es cierto que bajo el efecto de la propaganda maniquea,
como un conjunto de incoherencias y de absurdos es dato atestiguado por el
mismo Agustin. Basten algunos ejemplos en los que Agustin habla ya a agua
pasada: “También me alegraba de que los antiguos textos de la ley y los pro-
fetas ya no se presentasen ante mis 0jos con aquellos rasgos de antes que me
parecfan absurdos, cuando yo achacaba a tus santos una mentalidad de este
tipo, siendo as{ que en realidad no pensaban de este modo...; aquellos textos
que, tomados a la letra, parecian enseiiar la perversidad, pero que, interpre-
tados en sentido espiritual,... no tenfan contenidos repugnantes a mi pensa-
miento” 4. Y un poco més adelante: “Por lo que se refiere al montén de
absurdos con que en ellas me encontraba... yo lo atribuia ya a la profundidad
de los misterios” 4. Més claro todavia lo indica en el texto ya citado en que
menciona su encuentro con la Escritura posterior a la lectura de los
neoplaténicos. Entonces comenzaron a desvanecérsele las dificultades
consistentes en las contradicciones e incoherencias que vefa entre Pablo por
una parte o/y la Ley y los Profetas por otra. “Y apareci6 ante mis ojos la ver-
dadera vy unica identidad de tus palabras castas” 45. A dos se reducen, pues,
las dificultades percibidas anteriormente por Agustin: la Escritura contiene
falsedades y carece de unidad entre sus partes.

40. Ep. 137,5,18; Cf. también Conf. 6,5,8; De doctr. christ. 2,6,7y J. PEPIN, Saint Augus-
tin et la fonction protreptique del’allégorie, en Recherches Augustiniennes 1 (1958) 244-257,
M. PONTET, L’exégése de saint Augustin prédicateur, Touluose 1944, p. 127ss; G. STRAUSS,
Schriftgebrauch, Schriftauslegung und Schriftbeweis, Tiibingen 1959, p. 18. H.I. MARROU,
Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris 1938, 484-494.

41. Conf.3,5,9

42. p. DE LUIS, No me parecié digna de ser comparada con la dignidad de Tulio (Confes-
siones I1I 5,9), en Jornadas Agustinianas. Con motivo del XVI Centenario de la Conversién
de San Agustin. Madrid 22-24 de abril de 1987. Estudio Agustiniano, Valladolid 1988, p. 49-
69.

43. Conf. 6,4,6.

44, Conf. 6,5.8.

45. Conf.721,27.
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Esas fueron las dificultades de Agustin y esas intuyé que podian ser las
de su destinatario. Por eso, repetimos, se anticipa a guiarle para que no
quede desorientado y sepa sobreponerse a ellas, indicdndole, de un lado, que
los criterios estético-literarios no son los adecuados para juzgar las Escritu-
ras ni éstas ejercerdn su eficacia sobre quienes se acerquen a ellas guiados
por esos mdviles. Y, de otro, insiste en que la Escritura es una realidad since-
ra et solida. Dos términos que nos arriesgamos a parafrasear de esta manera:
dice verdad y es verdadera, consistente, maciza. Si bien la solidez estd aqui
ciertamente para excluir algo que caracteriza a la retdrica y que él describe
con términos como fucatum, inane ac pendulum, creemos que no se agota ah{
la intencién de Agustin, sino que alarga el significado hasta identificarlo con
verdad, puesto que la solidez es su caracteristica. Un texto tomado de las
Confesiones nos puede ayudar a comprenderlo: “Esta es la situacién de un
alma enferma sin consolidar ain en la solidez de la verdad. Segin soplen los
vientecillos de las lenguas, emitidos de los pechos de los opinantes, asi la
traen y la llevan, la lanzan y la rechazan de manera que se le oscurece la luz
y no ve la verdad” 4. Algo que no depende, pues, de las opiniones de los
hombres, sino que goza de solidez y firmeza por sf misma. Solidez y firmeza
que, por otra parte, coloca a la Escritura en la esfera de lo divino a que
corresponden esas cualidades: “Yo sabfa, Sefior, que tenfa que elevar mi
alma hasta ti para que sanara. Pero ni queria ni podia, porque cuando pensa-
ba en ti, no eras para mi mente algo sélido y consistente, o sea que no eras
td. Un vano fantasma y mi error eran mi Dios” 47.

La valoracién de Agustin la podemos condensar en estas con-
traposiciones: frente al artificio (fucus), la autenticidad y verdad (sincera);
frente a la volatilidad (inane) del discurso retérico 4, la solidez (solida) de la
palabra biblica; frente a mutabilidad (pendulum) de las opiniones humanas,
la inmutabilidad de la verdad de la Escritura.

Si es que no tenfa informacién mds precisa al respecto, Agustin intuy6
que Volusiano podia experimentar las mismas dificultades que él habia
experimentado frente a la Escritura. Si bien éste no procedia del maniqueis-
mo, si se habia alimentado de la misma cultura literaria y probablemente
filoséfica que habia formado el espiritu de Agustin. De ambos lados podia

46. Conf. 4,14,23.

47. Conf. 4,7,12.

48. Para explicar el concepto de “vanidad” que Agustin opone al de solidez que caracte-
riza la Escritura, Agustin recurre al ejemplo del humo: Furmus a loco ignis erumpens in altum
extollitur, et ipsa elatione in globum magnum intumescit: sed quanto fuerit globus ille grandior,
tanto fit vanior; ab illa enim magnitudine non fundata et solidata, sed pendente et inflata, it in
auras et dilabitur, ut videas ipsam ei obfuisse magnitudinem (En in psalmum 36, 2,12).
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surgir la censura contra los Libros inspirados. A partir de esa intuicién, si no
conocimiento exacto, crey6 oportuno ensefiar a su interlocutor qué es im-
portante y qué no lo es en la Escritura, qué se ha de buscar en ella y qué no,
y mostrarle el método justo como acercarse a ella y sacar provecho de dicho
acercamiento. De ese modo le evitaria sorpresas inesperadas de caricter
negativo.

d) Orden de lectura

Agustin no se limita a exhortarle a que lea la Sagrada Escritura. El va
mads alld, hasta indicarle expresamente, siempre a nivel de exhortacion, el
orden que debe seguir en dicha lectura. Asf escribe: “Te exhorto a que leas
con preferencia los escritos apostélicos, pues por ellos te animards a conocer
los profetas, de cuyo testimonio usan los apdstoles” 4.

Una primera observacion se refiere al significado del término “escritos
de los ap6stoles”. El plural “apdstoles” nos obliga a entenderlo de todo el
Nuevo Testamento, no ya de sélo Pablo. El empleo del genérico linguas, tra-
ducido aqui por “escritos”, en vez de epistulae hace que incluyamos no sélo
las cartas apostdlicas, sino también a los evangelios, no obstante que no
todos sean obra de “apdstoles”. ‘

Cabe ahora preguntarse por el fundamento de dicha exhortacion.
(Qué pudo haberle sugerido a Agustin el hacerla? No hay duda de que el
caracter mismo de la Escritura, que Agustin define como una selva inmen-
sa % en la que es dificil entrar, hacia l6gica la recomendacién. Los problemas
de forma y de contenido que, como recordamos, facilmente podian aparecer,
hacen mds que comprensible que el pastor Agustin ofreciese pistas de acceso
para obviarlos. Una lectura sin orientacion, como fue la primera suya, tras la
del Hortensio, le condujo fuera de la fe catélica en que habia sido educado
por su madre. Se encontré sin medios de defensa ante las numerosas
dificultades.

Pero podemos pensar en algo mds concreto, centrado nuevamente en la
experiencia de Agustin. Estd indicado en este texto: “Por medio de una carta
le di a entender a tu obispo, el santo varén Ambrosio, mis errores pasados y
mi opcién actual, rogdndole que me aconsejase cudl de los libros seria prefe-

49. Praecipue apostolorum linguas exhortor ut legas; ex his enim ad cognoscendos prop-
hetas excitaberis, quorum testimoniis utuntur apostoli. Cuando Agustin se dirige a Ambrosio
para que le indicase qué debia leer como preparacién al bautismo, éste responde no con una
exhortaci6n, sino con un mandato (fussit) (Conf. 9,5,13).

50. Conf. 11,2,2.
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rible para mis lecturas, en vistas a una preparaciéon mas adecuada para reci-
bir una gracia tan grande. Me prescribid la lectura del profeta Isaias, porque,
segln creo, es entre todos los profetas el que preanuncia con mayor claridad
el evangelio y la vocacidn de los gentiles. Pero al no entender lo primero que
lei y al pensar que todo el resto seria igual, diferf su lectura para méas adelan-
te, cuando estuviese més adiestrado en el lenguaje del Sefior” si.

En su deseo de prepararse adecuadamente para el bautismo durante su
retiro en Casiciaco, Agustin piensa en la lectura biblica como un medio apto.
Pero ;qué parte puede serle de mayor provecho? Es preciso conocerla en su
totalidad para poder elegir un libro y no otro. Considera que Ambrosio,
quien sin pretenderlo explicitamente le habia devuelto la confianza en la
Escritura catdlica, y lector y comentador asiduo de ella, le puede encauzar al
respecto. A él, pues, se dirige por medio de una carta, situdndole en ante-
cedentes que puedan orientar su consejo. Ambrosio le aconseja la lectura
del profeta Isafas. Agustin conjetura el motivo: porque es el que de forma
mds clara anuncia la vocacién de los gentiles 52. Apenas abierto, Agustin
cerr6 el libro, por no hallarse en disposicién de entenderlo. Necesitaba, dice,
tiempo y préctica para habituarse al “lenguaje del Sefior” 5.

A esta experiencia personal sobre todo puede atribuirse la reco-
mendacién que nos ocupa de Agustin a Volusiano de comenzar la lectura
por los escritos apostélicos. Una eleccidn equivocada podria dar al traste
con las esperanzas que se ponian en dicha lectura. Agustin pudo pensar con
razén que si él habia hallado insoportable la lectura de los profetas, lo
mismo le podia suceder a su destinatario. No quiere que se repita en este
caso la equivocacién que experimenté en su persona. Por eso le invita
expresamente a leer con preferencia los escritos apostélicos.

Ya dijimos con anterioridad que bajo tal expresién parece que deba
entenderse todo el Nuevo Testamento. Pero al mismo tiempo, no estaremos

51. Conf.9,5,13.

52. Las posibles razones por las que San Ambrosio ordend (iussif) a Agustin leer al pro-
feta Isafas las expone C.L. Ferrari en Isaiah and the early Augustine, en Augustiniana 41
(1991) 739-756. En sintesis, helas aqui: la que conjetura el mismo Agustin (el mds claro expo-
nente de la vocacién de los paganos); la predileccion de Ambrosio por Isafas, el profeta mas
citado por él y sobre el que probablemente acababa de escribir un comentario; probar la fe
del maniqueo convertido repentina y sospechosamente. La lectura de Isaias fue “the pro-
verbial acid test of sincerity os Augustine’s claimed conversion to catholicism” (p.744).

53 El mismo C.L. Ferrari en el articulo citado en nota anterior concluye (p.746), tras
analizar varios datos de las Confesiones que naturalemente deberfan concluir en la capacidad
de Agustin para entender al profeta Isafas, que si Agustin no lo entendi6 fue porque no esta-
ba interesado en entenderlo, como consecuencia del trasfondo maniqueo que atn pesaba
sobre é1.
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lejos de la verdad si pensamos que Agustin tenia en la mente de un modo
particular al apéstol Pablo. Aunque propiamente se trata sélo de una conje-
tura por falta de explicito apoyo textual, hay razones que permiten pensar
que sea asi. La primera, de cardcter general, es el paralelismo que venimos
estableciendo entre las Confesiones y la carta 132. Por una parte, viene a la
mente €l texto, ya citado, del libro séptimo en que refiere su lectura poste-
rior al encuentro con los neoplaténicos: “Con toda avidez, cogf las Escrituras
venerables de tu Espiritu, con preferencia el apéstol Pablo” 54. Por otra,
Agustin tenfa motivos més que suficientes para pensar sobre todo en Pablo.
Son los siguientes: a) motivos literarios; b) motivos de actualidad; ¢) motivos
de oportunidad.

a) Motivos literarios. Aunque Agustin ha anticipado que la Escritura no
hay que valorarla por criterios artistico-literarios, queda en pie que a un
hombre que sabe apreciar esos valores siempre le serd més facil leer algo
que no esté desprovisto de ellos. Ahora bien, en la obra De doctrina christia-
na trata de demostrar que se puede afirmar de los autores sagrados que
escribieron con tanta sabiduria como elocuencia. Una elocuencia, cierto, que
se ajusta a las condiciones particulares, pues ni a ellos les convenia otra ni la
suya convenia a otros; elocuencia que se caracteriza -y nos hallamos en lo
indicado con anterioridad en la carta- por la solidez en oposicién a la “ampu-
losidad”. “Pues asi como hay cierta elocuencia que es més propia de la edad
juvenil, y otra que conviene a la senil, y no puede recibir el nombre de elo-
cuencia si no se ajusta al orador, asi también hay una elocuencia que con-
viene a estos hombres dignisimos de suma autoridad y claramente divinos.
Con esta autoridad hablaron aquellos autores sagrados, y ni a ellos convenia
otra, ni a otros convenia ésta, pues es a ellos a quienes se ajusta; mas por lo
que respecta a los otros, cuanto més humilde les parece, tanto més los supera
no por su ampulosidad (ventositate), sino por su solidez (soliditate)” 5.

A pesar de todo, después de marcar las diferencias entre las dos clases
de elocuencia, la profana y la de los autores sagrados, Agustin se esfuerza en
mostrar que en ningtin modo éstos estdn desprovistos de aquélla, y los ejem-
plos que aporta para mostrarlo estdn tomados preferentemente del apdstol
Pablo, quien no carece, segtin él, de los recursos literarios, incluida la opor-
tuna variatio en los estilos, acomodada a las diversas circunstancias de tema

54, Conf.721,27.
55. De doctr. christ. 4,6,9.
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y auditorio 5, Leyéndole, Volusiano no se encontrard alejado de lo que él
aprecia.

b) Motivos de actualidad. Los que queremos expresar estd per-
fectamente recogido en este texto de M.G. Mara: “En la segunda mitad del
s. IV y al comienzo del V asistimos al surgir de numerosos comentarios lati-
nos a las cartas de Pablo: desde el comentario de M. Victorino al del Ambro-
siaster, del de Jerénimo al de Agustin, de Pelagio, de Julidn de Eclana. El
fenémeno no es casual. Aparece en efecto como el intento de ofrecer la per-
sona de Pablo como modelo de conversién y de vida en un momento en que
las disputas teoldgicas, divinizando demasiado a Cristo, lo habian secuestra-
do a la piedad popular y habian hecho inaccesible y lejana su imitacién; y
puntializando mas el fendmeno, aparece como el intento de responder a los
interrogantes puestos por aquella situacién de angustia que se difunde al ini-
cio de la decadencia del mundo antiguo y, concretamente, a las preguntas
que surgian de varias partes sobre: ;c6mo puede el hombre salvarse y qué
hombre se salva? Esta era la pregunta de Agustin, pero no solo la suya. En
la segunda mitad del s. IV la respuesta a la demanda de salvacién presente
en los hombres parece alcanzar particular urgencia ya por el nimero de
cuantos se ponen tal pregunta, ya por los ambientes de donde provienen
cuantos miran al cristianismo. Y Pablo, mas que cualquier otro autor del
Nuevo Testamento, con la historia de su conversion, con el contenido teols-
gico y ético de su epistolario, se convertia en la referencia mds cualificada
para hacer conocer, con la eficacia que se atribuia a la Palabra de Dios, la
vocacion universal de los hombres a la salvacién y la contribucién de cada
uno a la propia historia salvifica. En otras palabras, la antropologia paulina y
de los comentadores de Pablo consentia, en una pluralidad de situaciones cul-
turales y existenciales, la unidad esencial y las diversificaciones posibles” 57.

¢) Motivos de oportunidad. Ya indicamos con anterioridad cémo los
encuentros més decisivos de Agustin con la Escritura fueron especificamente
encuentros con S. Pablo; més importante el primero que el segundo. S.
Pablo, leido con avidez, fue el complemento necesario a la lectura previa de

56. De doctr. Christ. 4,7,11ss. Ciertamente este texto es tardio, pero recoge el pensa-
miento muy anterior de Agustin. Cf. el primer libro de su obra Contra Cresconium donde
hace una defensa de la elocuencia y dialéctica, en concreto de la de Pablo. Tras citar 2 Cor
6,4-10, continta: ;Quid enim hoc stilo apostolico uberius et ornatius, id est eloquentius, facile
invenis? (1,15,19). La obra fue escrita hacia el 405.

57. M. G. MARA, La conversione di Agostino e la fine del mondo antico, en Conversione
e storia. Augustinus, Palermo 1987, p. 47-48. Cf. de la misma autora, L’influsso di Paolo in
Agostino, en J.RIES - F.DECRET - W.H.C.FREND - M.G.MARA, L’epistole paoline nei mani-
chei i donatisti e il primo Agostino, 1.P. Augustinianum, Roma 1989, pp. 125-162; esp. 138-
139.
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los neoplaténicos 8. Esta se presenté a Agustin como una tentacién %, que
fue superada gracias a la lectura posterior de San Pablo. Volusiano y los
compafieros del circulo se encontraban en la misma situacién que Agustin en
aquel periodo; cultores de la filosofia del momento % corrian el riesgo de
conceder todo a la filosoffa en lo que a la salvacién del hombre se refiere.
Agustin sefiala muy\bien lo que de complemento biblico exigia la lectura de
los libros neoplaténicos al escribir: “Nada de esto contienen aquellos libros.
Sus paginas no tienen este semblante piadoso, ni ldgrimas de confesién, ni tu
sacrificio, ni un alma angustiada, ni un corazén contrito y humillado, ni la
salvacion de tu pueblo, ni la ciudad esposa, ni las arras del espiritu, ni la copa
de nuestro rescate. En aquellas paginas nadie canta: ;Es que mi alma no va a
someterse a Dios? De él viene mi salvacién. El es quien me acoge, no va-
cilaré jamds. Nadie escucha alli la voz invitadora: Venid a mi todos los que
estéis cansados... Una cosa es contemplar desde la cima frondosa la patria de
la paz, sin hallar el camino que conduce hacia ella, tras vanas tentativas de
ensayar atajos perdidos, expuestos a las asechanzas de los desertores guiados
por su jefe... y otra cosa muy distinta es mantenerse en el camino que condu-
ce a ella, guarnecido bajo la supervisiéon del emperador del cielo, donde no
hay asaltos de los desertores de las milicias del cielo, que evitan ese camino
como un suplicio. Estos pensamientos se iban encarnando en mis entrafias
de una manera sorprendente, mientras leia al dltimo de tus apdstoles” 61. Las
multiples citas implicitas de este texto exceden ciertamente las paginas pauli-
nas, pero se trata de una valoracién del Agustin ya obispo que escribe, mien-
tras el dato central a que se refiere es la lectura preferencial de Pablo. En
sintesis, cabe suponer que Agustin recomienda a Volusiano el remedio que
le sirvi6 a si mismo 62.

Pero Agustin no olvida a los profetas. También aqui es correcto comen-
zar preguntdndose por la amplitud del término. Puede significar globalmente
el Antiguo Testamento o especificamente a los designados por ese nombre
en la tradicién cristiana. Por paralelismo con lo expuesto con anterioridad
respecto a los escritos apostélicos lo 16gico es pensar en las dos cosas a la
vez.

58. Conf. 7,21,27.

59. Conf. 7,20,26.

60. Cfr. n. 36.

61. Conf. 7,21,27.

62. “El deseo de poner en relacién a Pablo con el neoplatonismo para facilitar a los
paganos cultos el acercamiento a los textos sagrados se halla, de hecho, tanto en el Epistola-
rio apdcrifo de Séneca y San Pablo como en los comentarios paulinos de C.M. Victorino”
(M.G.MARA, Linflusso, p. 140).
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El presenta su lectura casi como un corolario de la de los apdstoles. En
efecto, los escritos apostélicos que se sirven de ellos, escribe, le estimulardn
a dar ese paso. Agustin, pues, muestra interés en mantener la lectura de los
profetas. Cabe preguntarse por qué. Una posible respuesta consistiria en ver
en el hecho el deseo de respetar y valorar a posteriori el consejo de su maes-
tro San Ambrosio. Un modo eficaz era repetirlo él. En este sentido, Agustin
habria querido marcar el mismo camino a Volusiano, que también procedia
de la gentilidad. Mas, para evitar que le sucediese lo que le aconteci6 a €I, le
otorga la llave para su comprensién: comenzar por la lectura de los escritos
apostdlicos. El paso de estos escritos a los de los profetas es natural, dada la
dependencia mutua. El evento permite comprender la profecia y, una vez
comprendida la profecia, se ahonda en la comprensién del evento.

Pero esta explicacion es excesivamente formal. Agustin aparece como
esclavo de un modelo, aunque sea el propio personal. De ser asi se asemeja-
ria a quien recomienda un medicamento mds o menos eficaz en su caso par-
ticular, olvidando que el otro puede presentar un cuadro clinico distinto 63.
Pero Agustin no hubiese ofrecido tal receta a Volusiano de no saber que
necesitaba esa precisamente. Es 16gico, pues, pensar que el Obispo de Hipo-
na, en el momento de escribir dicha recomendacién conoce o intuye alguna
dificultad del destinatario de su carta con los profetas, ya en sentido amplio,
ya en el sentido mds restringido. ;Podemos especificarla ya en concreto?

Una posible respuesta nos la sugiere la carta de Marcelino a Agustin. El
oficial romano informa al obispo de Hipona de que en aquel circulo de inte-
lectuales se criticaba el cambio de la economia de la Ley antigua a la de la
Ley nueva con estas palabras: “Decfa que... apenas podrian explicarle por
qué ese Dios, que se dice era también Dios en el Antiguo Testamento, des-
preciando los antiguos sacrificios, ha preferido otros nuevos. Aseveraba que
nada puede corregirse en modo alguno. Decia que el cambiar las cosas que
han sido bien instituidas es contrario a la justicia; especialmente cuando esa
vanidad podria demostrar inconstancia en Dios” 6. Agustin conocfa sin
duda las objeciones a la fe cristiana procedentes del mundo pagano 6. Al
establecer la lectura tanto de los apdstoles como de los profetas es posible
que le guiase el deseo de que a través de ella percibiese la unidad esencial
entre ambos Testamentos, conforme a la respuesta que da en su carta a Mar--
celino 66, Es tal la unidad entre ellos que los apdstoles remiten a los profetas;

63. Cfr. el ejemplo que pone Agustin en Epist. 138,1,3.

64. Epist. 136,2.

65. Cf. P. COURGELLE, Propos antichrétiens rapportés par saint Augustin, en Recherches
Augustiniennes 1 (1958) 149-189.

66. Epist. 138,1,2-8.
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mas atn, la simple lectura de los primeros estimula (excitaberis) a la de los
segundos.

Otra posible respuesta nos la sugiere la segunda carta de Agustin a
Volusiano. En ella hace referencia a las “verdades ttiles que dijeron no sélo
los profetas, que siempre hablaron verdad, sino también los filésofos y los
mismos poetas y cualesquiera otros hombres de letras, que, como todos
saben, mezclaron muchas cosas verdaderas con otras falsas” 67. Esta realidad
tiene su formulacién en la expresion tan querida de Agustin “el oro de los
egipcios”, que menciona incluso en el libro séptimo de las Confesiones en
conexion con la lectura de los neoplaténicos: “Yo habia llegado a ti proce-
dente de los gentiles y puse mis ojos en el oro que quisiste que tu pueblo sa-
case de Egipto, porque este oro, dondequiera que se hallara, era tuyo” . El
tema estd vinculado a la concepcién, procedente ya de la apologética ante-
rior a €, de que los sabios antiguos de la gentilidad se habian inspirado en
los profetas anteriores a ellos. En este contexto, Agustin pretenderia que
Volusiano viese la continuidad existente entre la sabidurfa cristiana y la
pagana que él cultivaba.

Asfi, pues, supuesto que Agustin hubiera querido hacer honor a su maes-
tro Ambrosio al mantener la referencia a los profetas, oportuna, por otra
parte, desde la situacién personal de Volusiano, le corrige en lo que perso-
nalmente habia percibido como una equivocacion. La lectura de los profetas
es provechosa, pero no se ha de comenzar por ellos. Si a €l no le produjo
efecto negativo, la necesidad en que se vio de cerrar el libro se debié a que le
llegé en el momento entusiasta de la conversion recién acontecida; peligroso
podia ser para quien atin estaba en camino hacia ella. Ese peligro lo quiso
conjurar recomendando a Volusiano que iniciase su lectura por los escritos
apostolicos.

e) Contacto epistolar

Agustin tampoco se queda en la recomendacién de un orden de lectura.
Sus consejos van todavia mds lejos. Leamos la conclusién de la carta: “Y si
en tu lectura o meditacién te surge algiin problema para cuya solucién pueda
yo parecerte necesario, escribeme y te contestaré. Quiz4, con la ayuda de
Dios, podré hacer mejor eso que hablar cara a cara contigo. Y no sélo por

67. Epist. 137,3,12.
68. Conf. 7,9,15; véase también De doctr. christ. 2, 40,60-61; Contra Faustum 22,91. Cfr.
asimismo ORIGENES, Carta a Gregorio, PG 11,88-89; JERONIMO, Epist. 21,13;70,2.



21 CARACTER AUTOBIOGRAFICO DE LA CARTA 132 DE S. AGUSTIN 573

las multiples ocupaciones, tanto tuyas como mias (pues cuando yo tenga
alguna holgura no la disfrutards ti), sino por la inevitable presencia de aque-
llos que generalmente no estdn preparados para eso, y se gozan més en com-
bates de palabra que en la luz de la ciencia. En cambio, lo que se tiene es-
crito, siempre estd dispuesto para la lectura en cuanto queda desocupado el
lector. Ademds, aunque esté presente, no resulta gravoso; si quieres lo
tomas, y si quieres lo dejas” ©.

El texto, un tanto largo esta vez, pide que lo desglosemos en sus partes.
El primer dato se refiere a la posibilidad de que existan problemas de com-
prensién. Posibilidad que estd abierta siempre que un hombre se encuentra
con cualquier texto o concepto, y en ese sentido el aviso de Agustin se puede
justificar desde la simple condicién humana. Pero una vez méas nos hallamos
con que a Agustin le inspira su experiencia personal. Ya citamos el texto en
que indicaba cémo por no entender al profeta Isafas tuvo que cerrar el li-
bro 70. Aunque él ha tomado las precaucién de introducirle por un camino
mas fécil, la posibilidad de extravio sigue abierta y por eso se apresta a ofre-
cetle sus servicios para reconducirle al camino, si fuera necesario, y al mismo
tiempo le indica el modo cémo hacerse con ellos.

Un segundo dato es el ofrecimiento personal de Agustin para so-
lucionarle sus problemas. También aqui cabe pensar que el ofrecimiento
surja como resultado de su propia experiencia. Lo que €l eché de menos es
lo que ahora ofrece. Es curioso que al leer al profeta Isaias y no entenderlo
no tomo otra decisién sino la de cerrar el libro y esperar. Parece como si
hallase cerrada la posibilidad de que alguien le prestase ayuda. Al menos no
piensa en ella; probablemente influyé el hecho de hallarse en el campo, un
tanto alejado de la ciudad, lo que no facilitaba el contacto con Ambrosio que
sin duda podia brindarle soluciones. Quizé se debi6 a falta de confianza en
Ambrosio con quien siempre mantuvo relaciones un tanto distantes 71; con

69. Si quis autem vel cum legis vel cum cogitas, tibi oritur quaestionis, in quo dissolvendo
videar necessarius, scribe, ut rescribam. Magis enim hoc forte adiuvante domino potero quam
praesens talia loqui tecum non solum propter occupationes varias et meas et tuas, quoniam
non, cum mihi vacat, occurrit, ut ut tibi vacet, verum etiam propter eorum inruentem praesen-
tiam, qui plerumque non sunt apti tali negotio magisque linguae certaminibus quam scientiae
luminibus delectantur. Quod autem scriptum habetur, semper vacat ad legendum, cum vacat
legenti, nec onerosum fit praesens, quod, cum voles, sumitur, cum voles, ponitur.

70. Conf. 9,5,13.

71. “Es dificil comprender por qué Agustin, teniendo interés en consultar sus problemas
con Ambrosio y ocasiones para hacerlo, no se atrevié a hacerlo. Las razones que da en sus
Confesiones: no molestar a un hombre tan ocupado o tan embebido en la reflexién dejan
insatisfecho al lector. O’Meara alude a una extrafia reserva de Agustin frente a la personali-
dad de Ambrosio. Pero eso no es explicar la cuestién, sino plantarla en otros términos. Tam-
bién alude al sentimiento de que Ambrosio no era el hombre adecuado para ofrecerle la sin-
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otras palabras, quizd no se atrevié a molestarle, como le sucedi6 en tiempos
pasados 2. Por eso Agustin ahora quiere que Volusiano no se encuentre en
la situacién de desamparo en que se sintié €, y por eso se adelanta a ofrecer-
le sus servicios. Contando con la oferta por parte del obispo €l ya no ha de
sentir reparo alguno.

Un tultimo dato: Agustin sugiere que el contacto sea epistolar mas que
cara a cara. La sugerencia -no resulta dificil comprenderlo- podria estar
motivada por el hecho de que Agustin residia en Hipona, mientras Volusia-
no y su circulo de amigos estaban en Cartago. Pero el argumento no parece
convincente del todo por la sencilla razén de que si bien no sabemos si Volu-
siano viajaba mucho o no, de Agustin sf sabemos que Cartago fue su segun-
da ciudad de residencia, sobre todo en el periodo al que corresponde la car-
ta 73. El aduce dos razones: la escasez de tiempo de una u otra parte o de las
dos, y la presencia de curiosos que estdn movidos por otros objetivos.

Es comprensible el argumento de la escasez de tiempo en un hombre tan
activo como Agustin. Pero podemos pensar, una vez mas, que Agustin estd
hablando desde la experiencia personal negativa que tuvo en su intento de
contacto personal con Ambrosio. Recordemos los textos que nos aportan
datos personales suyos. Uno de ellos es el siguiente: “Lo cierto es que a mi
no se me concedia un resquicio ni la oportunidad de consultar a aquel santo

tesis de doctrina filosdfica y religiosa a que aspiraba con su alma. Esto es ya una explicacion.
Ambrosio no era un hombre que tratase a los filésofos con muchos miramientos, sobre todo
cuando comparaba sus doctrinas con la luz de la revelacién biblica. En cualquier caso siem-
pre es dificil explicar el sentimiento que nos impide abrir la conciencia a una determinada
persona y manifestarle los problemas intimos, por muy capacitada que esté para resolverlos.
La razén que da Agustin, aunque nos deje insatisfechos, no estd desprovista de peso: Mis
inquietudes exigian un hombre muy desocupado, al que pudiera expresarlas, y nunca lo
encontraba” (J.M. RODRIGUEZ, en Le Confessioni Agostino d’Ippona - Libri VI-IX, Palermo ,
p. 21-22).

72. “Ambrosio, pues, no tenfa tiempo, pero quizd tampoco tenfa voluntad de ocuparse
de las intrigas especulativas y de los enredos espirituales de este complicado intelectual, ca-
paz de las més sotiles acrobacias dialécticas e incapaz finalmente de ponerse a vivir en modo
justo y digno... Un hombre como Agustin habria pretendido para sf jornadas enteras de
paciente confrontacién intelectual y de anlisis filoséficos municiosos, y un hombre con el
temperamento de Ambrosio no tenfa ciertamente ni el modo ni el gusto de embarcarse en
este empresa (G. BIFFL, Conversione di Agostino e vita di una Chiesa, en Agostino e la conver-
sione cristiana, Augustinus, Palermo 1988, p. 26-27).

73. “Refiriéndonos a J.L. Maier (O. PERLER, Les voyages de saint Augustin, p. 156-162),
podemos dar como seguro que Agustin se halla en Cartago primeramente en el 411, desde el
14 de mayo (sermén 269) como muy tarde hasta finales de setiembre... Vuelve a Hipona a
comienzos del otofio y permenece alli durante la primera mitad del 412. Este perfodo de
tiempo corresponde exactamente a aquel en que fueron escritas estas cartas... Luego se le
vuelve a encontrar en Cartago a finales del 412, y allf permanece bastante tiempo del afio 413
hasta la muerte de Marcelino” (M. MOREAU, o. cit. p. 52).
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oraculo tuyo, que era su pecho, los asuntos que yo queria, a no ser que me
contestara con una respuesta concisa. El caso es que mis inquietudes recla-
maban una persona muy desocupada a quien dirigir mis consultas, pero esta
persona no era precisamente €é1” 7. He aqui un deseo y hasta una necesidad
no satisfechos, y no por culpa de Agustin, sino debido a la ocupacién perma-
nente del obispo.

Pero otro texto nos explicita mds el anterior: “Me era practicamente
imposible abordarle en plan de consulta sobre los puntos cuya prioridad
habfa establecido yo. Tampoco podia hacerlo como era mi intencién. De su
audiencia y de sus palabras me tenfa marginado todo un montén de negocios
humanos a cuya urgencia y atencién prestaba sus servicios. Cuando quedaba
libre de ellos, a intervalos muy breves, sin duda, reponia fuerzas con el ali-
mento imprescindible o nutria su espiritu con la lectura. Al leer pasaba su
vista por las pdginas, mientras su mente penetraba en el sentido de las pala-
bras, sin pronunciarlas ni mover la lengua... Muchas veces le vi leer en silen-
cio. Nunca le vi hacerlo de otro modo. Yo me quedaba largo rato sentado en
un silencio interminable -;quién iba a atreverse a interrumpir tanta concen-
tracién? Al fin, optaba por marcharme, con la fundada sospecha de que esos
ratitos que se iba agenciando para el cultivo de su espiritu, libre de la bara-
hinda de los negocios ajenos, no querfa ocuparlos con otros temas” 7. La
escena estd muy bien dibujada y corresponde a un hombre timido 7 por una
parte y por otra tan amante de la cultura que es incapaz de interrumpir a un
hombre que estd leyendo.

Luego intenta Agustin dar la explicacién conjeturada de esa, para él
extrafia, lectura en voz baja. Una razén podia ser el deseo de conservar la
voz para la predicacién. Otra: “Quizés leyera mentalmente en evitacion de
que cualquier posible oyente, atento y entusiasmado por la lectura, le expu-
siera la necesidad de explicar algin pasaje oscuro del autor leido o la urgen-
cia de plantear cualquier otro tema de mayor complejidad. Al gastar el tiem-
po en este menester, se habria visto obligado a leer muchos menos libros de
los que tenfa proyectado leer” 77.

74. Conf. 6,3 4.

75. Conf. 6,3,3.

76. “Una extrafia timidez, que nos parece bien ajena al cardcter habitual de Agustin, le
impide plantearle sus problemas. El incansable y ardiente buscador de la verdad no parece
estar dispuesto a grandes sacrificios para alcanzarla (6,3,3-4) (J.M. RODRIGUEZ, en Le Confes-
sioni Agostino d’Ippona - Libri VI-IX, Palermo , p. 10).

77. Conf. 6,3,3.
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La queja de la falta de tiempo de Ambrosio vuelve a aparecer mas ade-
lante: “Pero ;dénde y como busca la verdad? Ambrosio no dispone de
horas libres. Yo no tengo tiempo para leer... El horario de la mafiana lo
tengo ocupado con la atencién al alumnado. ;Y qué hago con el resto del
tiempo? (Por qué no emplearlo en estos menesteres? Pero, en ese caso,
(cudndo voy a saludar a los amigos importantes, cuya ayuda tanto necesito?
(Cudndo preparar los temas que me compran los alumnos? ;Cudndo reparar
energias y aliviar la tensién mental producida por las preocupaciones? 7.

Estos textos nos ofrecen la experiencia personal de Agustin que pode-
mos sintetizar de esta manera: Agustin, agobiado de problemas, desea entre-
vistarse con Ambrosio para hablar detenidamente -como con Fausto 7%- de
esos mismos problemas, pero no lo consigue. Ante todo por falta de decisién
personal, debida quizd a la timidez, favorecida por la falta de tiempo o suya
personal o de Ambrosio, ocupado o bien en arreglar asuntos humanos o en
la lectura, que precisamente hace en voz baja para evitar ser interrumpido
con cuestiones variadas y complejas.

La segunda razén aludida era, recordamos, la presencia de curiosos. ;A
qué se refiere? Hallamos dos pistas de solucién. Una recurriendo a las Con-
fesiones y otra a la carta a Volusiano.

En el texto antes citado de las Confesiones nos hablaba de que uno de
los motivos por lo que Ambrosio solia leer en voz baja era el deseo de no ser
interrumpido por curiosos alli presentes, cuyos intereses obviamente serfan
diversos, no faltando, podemos imaginar, quienes formados en la retérica
planteasen problemas de retérica en una lectura de un libro teolégico #. El
dato nos permite quizd comprender una de las razones por las que Agustin
desaconseja el contacto cara a cara. Siempre queda dificil de comprender
por qué no podian retirarse a un lugar privado.

La carta de Volusiano nos le muestra como formando parte de un circu-
lo de amigos de intereses combinados. Es l6gico pensar que a Volusiano le
resultase dificil reunirse con Agustin a solas para tratar temas que sélo gené-
ricamente podian ser del interés del grupo. Admitir esta explicacién supone
que Agustin conocia ya el entorno y las circunstancias en que se movia Volu-
siano, cosa que no sabemos a ciencia cierta, aunque si es licito suponerlo,
puesto que ya aludimos a un contacto previo.

78. Conf. 6,11,18.

79. Conf. 5,6,11.

80. No era extrafio que “estudiantes” conocedores de la cultura y amabilidad del obispo
se dirigiesen a €l para consultas de carécter técnico-retérico. Con referencia a Agustin tene-
mos los ejemplos del pagano Méximo y de Diéscoro (epist. 16-17 y 117-118).
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Sea cual sea la explicacion acertada ambas a dos hacen més com-
prensible la de la carta. En primer lugar es un hecho innegable la permanen-
te ocupacién de Agustin, que no siempre encontraria el tiempo que dedicar
a Volusiano, en el caso, no siempre probable, de que éste dispusiese de €l.
En consecuencia, la mejor solucién era plantear los problemas por corres-
pondencia epistolar, que no requiere la presencia fisica de los dos al mismo
tiempo. En segundo lugar, Agustin quiere centrar el didlogo en lo que le
interesa a €l, la cuestion religiosa. Ahora bien, si se hace cara a cara, dificil-
mente estarfan ausentes o bien los curiosos de turno o bien los amigos del
grupo que podian hacer desviar el tema de conversacién hacia otros aspectos
mas formales o poner todo el esfuerzo en exhibir la propia elocuencia, sin
demasiado atencidn al contenido (certamina linguae). Ambrosio evitaba ese
desvio impidiendo mediante la lectura en voz baja la intervencién de otros;
Agustin, que estd sumamente interesado en mantener el didlogo con Volu-
siano, llevando el tema por carta. Este interés de Agustin hay que resaltarlo
una vez més. Quiza hasta intuye que Volusiano esté deseando ese encuen-
tro, cémo €l lo desed en su época milanesa; y para evitar que no se lleve a
cabo arbitra la férmula que considera mas eficaz desde la situacién concreta.
Para una carta siempre hay tiempo, sino es en un momento es en otro. Como
dice expresamente Agustin: “En cambio, lo que se tiene escrito, siempre estd
dispuesto para la lectura en cuanto queda desocupado el lector. Ademas,
aunque esté presente, no resulta gravoso; si quieres lo tomas, y si quieres lo
dejas”.

En definitiva, una vez mds, recuerdos personales pudieron haber dicta-
do las ultimas lineas de la carta. Pero con la particularidad de que en este
caso a los recuerdos van unidas algunas frustraciones, que Agustin desea evi-
tar a Volusiano. Agustin quiere presentarse, valga la expresién, como un
nuevo Ambrosio, para el nuevo Agustin, esta vez Volusiano. Pero un
Ambrosio con un talante nuevo.

x ¥ ox
Si hemos logrado convencer a nuestros lectores, se pueden extraer las si-
guientes conclusiones, referidas a los siguientes puntos: a) La historicidad de
las Confesiones. b) El camino de Agustin hacia la fe verdadera. c) El camino
de Agustin, propuesto a Volusiano.

a) La historicidad de las Confesiones.

En su obra Recherches sur les Confessions de saint Augustin, el sabio
francés P. Courcelle demuestra la historicidad global de las Confesiones,
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recurriendo a textos paralelos del resto de la amplia produccién del Santo.
Pues bien, en dicha obra no se cita ni una sola vez su carta 132, a juzgar por
el indice. No sabemos si por inadvertencia de los paralelismos que hemos
mostrado o porque no considerd los textos presentados con la suficiente soli-
dez como para mantener las conclusiones extraidas por nosotros. En todo
caso, la carta no es un texto raro que fuese de dificil consulta. No nos referi-
mos a la materialidad de hallarlo, sino al hecho de juzgarlo de valor. Todo el
epistolario, en efecto, tiene el mdximo valor autobiografico. Por nuestra
parte, creemos que el hecho de que se pueda comentar la totalidad de la
carta, al menos en su estado actual, con textos paralelos tomados de las
Confesiones, como acabamos de hacer, otorga un alto nivel de probabilidad
y podemos considerar la carta 132 como un documento mds a afiadir a los
aportados por P. Courcelle en favor de la historicidad de las Confesiones. El
hecho no estd en discusion, pero nunca estd demds una prueba ulterior.

b) El camino de Agustin hacia la fe verdadera.

La misma carta nos aporta otra informacién sobre Agustin co-
rrespondiente a un nivel mds interno. A la vez que vive su vida va reflexio-
nando sobre ella. En este sentido las Confesiones no han de ser consideradas
como una obra puramente circunstancial sino como el fruto de esa reflexion
profunda y permanente. En esa reflexién descubre unos momentos centrales
que son la clave de entendimiento de todo lo demds: en el principio de todo,
podriamos decir, estuvo su madre orante; en el centro hallé la Escritura, que
en un primer momento no fue capaz de entender en su realidad sustancial, y
que sélo con la ayuda externa y eclesial consiguié. Nos encontramos con
una doble mediacién, la humana y la de la palabra, de que se sirve Dios. En
realidad, en el principio estéd la obra de Dios propiciada por la oracién que
brota del amor humano y cristiano de su madre; en el centro estd también
Dios en su palabra pidiendo el esfuerzo de lectura y meditacion a la persona
a que llama al didlogo con él. Esfuerzo que incluye siempre un cierto despo-
jo personal.

La Escritura estd puesta entre el hombre y Dios, como camino que une
a ambos. Mas para que pueda cumplir su funcién es imprescindible valorarla
en su realidad propia y no desde criterios que le son ajenos. Sin duda estd
condicionada por el sujeto que se le acerca. La afirmacién tiene un doble
sentido, indicando una relacién positiva y otra negativa; positiva, porque
tiene distintos niveles de comprensién que se acomodan a la situacién con-
creta del lector; negativa, si se mira desde este lector: corre el riesgo de
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medirla, en lugar de dejarse medir; de constituirse en juez, en vez de dejarse
juzgar por ella y utilizar c6digos que no le cuadran. Lenguaje de Dios que es
dificil, cuya comprensioén no estd al alcance de quien no estd avezado en su
trato. Es facil que aparezca la tentacién de poner uno mismo las claves de
lectura. Pero se trata de una tentacién que es preciso vencer. Por eso el
esfuerzo de lectura incluye siempre un cierto despojo personal, un dejar de
lado las propias vaciedades.

Este despojo personal lleva consigo la exclusién de toda autonomia en
el esfuerzo de comprensién. Al inicio del camino, la simple lectura personal
es arriesgada y puede llevar al fracaso total. Se impone la mediacién eclesial.
El pastor que aclara los pasajes dificiles no es el sabio a titulo personal, sino
el portavoz de la fe de la Iglesia. El, el pastor, est4 al servicio de esa Escritu-
ra, no al revés.

¢) El camino de Agustin, propuesto a Volusiano.

En las Confesiones dice que escribe no para Dios, sino para los demds 81.
Su historia particular es s6lo concrecién de un camino més general. Por eso
aplica a Volusiano su propio caso. En cuanto alejado de Dios, el abismo en
que se encuentra Volusiano es el mismo en que se encontré él. Para que
salga a la luz, le ofrece la ruta seguida por él. En el principio estd la madre
que anhela la salud del hijo y ora por ella. En el caso de Volusiano es ya una
realidad.

En el centro estd la Escritura: de aqui la invitacién que le hace Agustin a
leer esa Escritura. Escritura que le presenta como santa, auténtica y sélida;
en consonancia con ella, solicita de Volusiano un espiritu abierto a sus con-
tenidos, m4s alld de toda preocupacién exclusiva por la forma. Le ofrece
igualmente una puerta de acceso, por la que hallard menos dificultades: los
escritos apostélicos. Y le recuerda que, una vez dentro, se encontrard, como
sefializacién oportuna, con que los escritos apostdlicos remiten a los proféti-
cos, a cuya lectura se entregard a continuacién. Con todo, las dificultades son
inevitables y hardn acto de presencia; no las debe dejar dormir, antes bien,
ha de buscarles solucién. Pero esa solucién no la ha de confiar a cualquiera,
sino a quien pueda ofrecerla en consonancia con las caracteristicas de la
misma Escritura. Esto sélo tiene lugar dentro de la Iglesia. De aqui que él,
como pastor experimentado, se ofrezca para realizar esa tarea, obviando el

81. Conf.2,3,5.
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obstdculo que puede significar tanto la escasez de tiempo, como el estorbo
de los curiosos que pueden descentrar la conversacién o limitar la libertad de
Volusiano.

Si ahora volvemos nuestra mirada al resto del corpus epistolar Agustin-
Volusiano, cabe preguntarse hasta qué punto-Agustin conocia la situacién
particular de Volusiano y, en consecuencia, hasta qué punto estuvo acertado.

Si leemos la contestacidén de Volusiano e igualmente la carta de Marceli-
no que es una continuacién real de la otra, dificilmente se puede evitar la
impresion de que Agustin no ha dado en el clavo. La primera impresién es
que Agustin estd desinformado, que se imagina un Volusiano distinto del
que existe en realidad, que le moldea “a su imagen y semejanza”. Agustin
parece que no ha intuido los problemas concretos de Volusiano, sino que se
limita a darle un consejo, vélido sin duda, pero sin relacién inmediata con la
problematica vivida por el destinatario.

En efecto, la Escritura que €1 defiende y valora, porque la recomienda,
no aparece entre los temas de discusién de aquel circulo de intelectuales a
que hace referencia Volusiano en su carta. Y sin embargo Agustin centra su
primera carta en la recomendacién de la Escritura, y en la segunda volverd
sobre ella. El grupo se muestra tentado por el escepticismo, que no es el pro-
blema que Agustin parece presuponer en Volusiano. El obispo se imagina
problemas con la Escritura y luego resulta que se trata de dificultades de
otro tipo.

Tal es ciertamente la primera impresién, pero hemos de insistir en lo de
primera. A una reflexién posterior las conclusiones son ligeramente distin-
tas. De entrada cabe establecer una distincién: entre Volusiano y sus socios
intelectuales. Mientras la carta 132 va dirigida a Volusiano en persona, las
otras tienen por destinatario intencional a todo el grupo de que él formaba
parte. De los mismos textos se extrae la conclusion de que no se puede equi-
parar totalmente a Volusiano con el grupo de amigos. Marcelino aporta un
dato elocuente al respecto: €l afirma que en la ciudad abundan muchos su-
jetos que se esfuerzan en apartarle de la estabilidad de la verdadera fe 2. Lo
que puede interpretarse en el sentido de que Volusiano tenia ya préc-
ticamente un pie dentro, siendo muy distinta la situacién de los demés. Cabe
pensar que en el grupo todos compartfan dificultades idénticas pero la acti-
tud interior era distinta; mientras unos las veian como un obstdculo que
deseaban superar para pasar a la otra orilla, otros las vefan como la confir-
macién de que la otra orilla era inaccesible. Volusiano sin duda estaba entre

82. Epist. 136,1.
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los primeros; él con gusto hubiese expuesto a Agustin todas sus dudas, de no
habérselo impedido los cdnones del género epistolar que recomendaban la
brevedad.

Asi, pues, establecida la diferencia entre Volusiano y el grupo, resulta
menos extrafia la diferencia entre el contenido de la primera carta y el de las
otras. Agustin le crefa cerca y por esa razén le invita a dar el dltimo paso que
es la lectura de la Escritura.

Pero incluso dejando de lado el aspecto indicado, tras una ulterior refle-
xi6n Agustin tampoco anda desencaminado. Por una parte, los contenidos
de la fe cristiana no se pueden separar de la Escritura, su continente. Cual-
quier dificultad contra dicha fe se resuelve en tdltima instancia en dificultad
contra la Escritura. La objecién principal a la fe, la encarnacién, es punto
central de la Escritura. La objecién sobre la inconstancia de Dios es una ob-
jecién contra la Escritura en el dificil problema de siempre de la relacién
entre los dos Testamentos. El problema de los milagros tiene también su
vertiente biblica. Se trata de problemas filoséficos que implican a la Escritu-
ra en cuanto autoridad. Para Agustin, sin duda, la solucién al problema filo-
so6fico se encuentra en la Escritura y en su recta interpretacion.

Agustin no responde desde la Biblia, sino desde la filosofia, porque es
obvio que aquella sélo tiene valor para quien la acepta previamente como
“autoridad”, y no era el caso de aquellos paganos. Pero no deja de apuntalar
ante ellos dicha autoridad, aceptada la cual se acabarian sus dificultades.

P. pE Luis
Estudio Teolégico Agustiniano

Valladolid
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Sagrada Escritura

KRAUS, H.-J., Los Salmos. I: Salmos 1-59 (Biblioteca de Estudios Biblicos 53), Edi-
ciones Sigueme, Salamanca 1993, 22 x 14, 829 pp.

Por fin este excelente comentario de los Salmos es traducido al castellano.
Anteriormente, Ediciones Sigueme habia traducido la Teologfa de los Salmos, que,
publicada después del comentario en alemén, formaba parte del mismo.

Se trata de un comentario que ha tenido gran aceptacién. Lo demuestra el
hecho de que esta version esté hecha sobre la sexta edicién original. Conviene saber,
ademds, que el autor se ha preocupado de actualizar constantemente el comentario
en las sucesivas ediciones, no sélo en la bibliografia, sino también en el contenido. Es
notable, por ejemplo, el cambio que se observa entre la primera edicién y la dltima
sobre los géneros literarios sdlmicos. El autor es cada vez menos Gunkeliano. Por
ello, la versién espaifiola es recomendable incluso para aquéllos que disponen de las
primeras ediciones en alemén.

Traducir una obra de este calibre es una empresa ardua. A parte de la dificulta-
des que conlleva cualquier traduccién, en este comentario abundan las expresiones
hebreas, los datos bibliograficos, la “jerga” especializada, etc., que hacen sumamente
delicada la tarea.

Por ello no es de extraiiar que se sorprendan errores; algunos, ficilmente subsa-
nables y que se deben a la tipograffa, como, por ejemplo, escribir culturales por
cultuales (p. 46, linea 27). Mds graves son los casos en que la versién dice lo contrario
del texto original. Asi en la p. 71, Apartado A b), se lee lo siguiente “La invocacién
va acompafiada inmediatamente de un clamor pidiendo ayuda, que con rara ex-
cepcion se halla en imperativo”. El texto original, (no podia ser de otra manera) dice
lo contrario: la invocacién se halla la mayor parte de las veces en imperativo.

Bueno hubiera sido poner en castellano las citas bibliograficas cuando los libros
a que se refieren tales citas han sido traducidos al castellano. Tampoco hubiera sido
un excesivo trabajo, dado que son pocas las obras que cumplan estas condiciones.
Extraiia, por ejemplo, que no se cite en castellano la obra de P. GUICHOU, Los Sal-
mos comentados por la Biblia, cuando es el misma Editorial Sigueme la que hizo
hace afios esta traduccién. También estdn en castellano los comentarios de A.
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DEISSLER y P. DRIJVERS. Se podia haber afiadido el comentario de A. GONZA-
LEZ NUNEZ (Herder, Barcelona, 1966), que es mucho mejor que muchisimos de
los citados por el autor.

Se comete un error cuando se cita en p. 154 que el comentario de Gunkel estd
traducido, cuando el libro que estd traducido es la Introduccién a los Salmos (Valen-
cia 1983).

Son pequefias observaciones, que se advierten en una lectura rdpida y que no
desmerecen en nada el esfuerzo que Ediciones Sigueme estd haciendo en la traduc-
cién de grandes obras, especialmente en la version de los comentarios de la coleccién
alemana “Biblischer Kommentar”.— C. MIELGO.

LELIEVRE, A. - MAILLOT, A., Commentaire des Proverbes. Les Proverbes de
Salomon. Chapitres 10-18 (Lectio Divina. Commentaires 1), Editions du Cerf,
Paris 1993, 21 x 14, 300 pp.

He aquf un comentario con ciertas cualidades un tanto especiales. En él se
comenta el libro de los Proverbios, pero no comienza por el cap. 1, sino por el cap.
10. Naturalmente se ven obligados en dar razones de este proceder. Los autores quie-
ren que el lector se meta en el mundo de los Proverbios y en la manera particular de
ver la realidad tipica de la sabiduria; y desde luego para ello lo mejor es empezar por
las colecciones salomoénicas. De todas maneras, esta no debe ser la razén principal,
sino otra que se apunta brevemente: los autores no tienen todavia una opinién
comun sobre como interpretar el cap. 8.

Tampoco se presenta una introduccion general, que se espera dar junto con el
comentario de los cap. 1-9.

El comentario se articula en tres partes. A una versién del parrafo, siguen ano-
taciones filolégicas y luego un comentario exegético sobre cada uno de los versiculos.
En las notas filoldgicas se citan las versiones antiguas, asi como los comentarios anti-
guos y modernos. El comentario es también detallado: se aducen los proverbios para-
lelos, los contrarios, o ligeramente variantes.

Hay que anotar la modestia de los autores. Es sabido cémo los proverbios, por
ser sabidurfa gnémica, permiten ser interpretados de diversas maneras, los autores
precisamente sefialan frecuentemente este rasgo ambiguo de muchas sentencias.

Sélo queda animar a los autores a que terminen su obra, pues el libro se lee con
interés.— C. MIELGO.

BRIEND, J., Dieu dans I’Ecriture (Lectio Divina 150), Editions du Cerf, Paris 1992,
21x 14,136 pp.

Dos partes tiene el libro: en la primera se trata de presentar la experiencia de
Dios en el A.T.; en la segunda cémo se habla de Dios. Dada la extensién del tema, el
autor necesita limitarse a algunos textos. Asi en la primera parte se refiere exclusiva-
mente a tres testigos de la experiencia de Dios: Elfas, Moisés y Samuel. Para exponer
la experiencia de Elfas analiza el texto de 1 Re 19. Dios es experimentado como una
“voz silenciosa”, en contraste con la identificacién de Dios con los fenémenos extra-
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ordinarios de la naturaleza. El examen es detallado y detenido. Acerca de Moisés se
analiza el texto de Ex 33, 18-23, que es una tradicién independiente de 1 Re 19. Final-
mente trata de Samuel, donde el autor examina el crecimiento del texto de la voca-
cién de Samuel detenidamente. En la segunda parte, como decfamos, habla del len-
guaje acerca de Dios, y toca tres temas que suelen faltar en las teologfa actuales del
A. T.: la maternidad de Dios, el caracter oculto de Dios y su incomparabilidad.

El libro no sélo se lee agradablemente, sino que es vivamente recomendable pues
trata temas no habituales en las teologfas del A. T. El lector, fidndose del titulo, quiza
encuentre que el libro le decepciona, pues no se habla de Dios en La Escritura, como
promete el libro, sino solamente en algunos textos y, por cierto, del A.T.— C. MIELGO.

GERSTENBERGER, E. S., Das Dritte Buch Mose. Leviticus (Das Alte Testament
Deutsch 6), Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1993, 24 x 17, 411 pp.

Se trata de la primera edicién del comentario del libro de Levitico en la conoci-
da coleccién “Das Alte Testament Deutsch”. Las precedentes ediciones (en total
cinco) del comentario de este libro biblico eran obra de M. Noth. Es, por lo tanto, un
libro totalmente nuevo.

Como es sabido, el Levitico no es un libro atractivo; es quizd uno de los libros
menos leidos hoy por los cristianos. Desde el principio la iglesia cristiana despreci el
aspecto ceremonial del A.T., aunque ella después se dotd de otro sistema ceremonial
en todo o en parte paralelo al del A.T.

El autor hace una breve introduccién, donde se tratan los temas consabidos: la
comunidad en la que surge, el culto y su influencia en la vida de la comunidad poste-
xilica, los autores, sacerdotes y levitas, influencia de las leyes cultuales, la estructura
del libro y un pequeiio excursus sobre la Ley de Santidad. La bibliografia es selecta y
no muy amplia. '

El comentario procede como es normal: traduccién de un parrafo y comentario
del texto. Es sabido que esta coleccidn no tiene un interés significadamente cientifico,
sino que se orienta predominantemente a su contenido doctrinal y teolégico. El
comentario discurre con normalidad. Y el lector verd aliviada su fatiga por las atina-
das observaciones del autor.

Lamentamos que la editorial, en contra de la costumbre de los otros libros de
esta coleccidn, haya impreso texto biblico y comentario con el mismo tipo de letra.
Lo contrario facilita la lectura.— C. MIELGO.

GNILKA, J., Jesus von Nazaret. Botschaft und Geschichte, Herder, Freiburg im
Breisgau 1993, 12,5 x 20,5, 336 pp.

Hace poco més de un afio, en esta misma revista [1992 (27) 204-205] publicdba-
mos la recension de este libro que aparecié como tercer volumen suplementario del
Comentario Teoldgico Herder al NT. Anuncidbamos entonces que se trataba de una
“obra de sintesis”, “recomendable porque ofrece una visién actualizada y completa
de la investigacion biblica sobre Jesis”. Y realmente ha tenido tan buena acogida
que los editores han preparado una edicién especial, méas asequible, por su precio,
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para los estudiantes y para un circulo de lectores mds amplio. El cuerpo del libro per-
manece intacto (pp. 9-320). Pero al prélogo anterior precede un nuevo prélogo a esta
edicién especial (5-7). En él Gnilka explica que con este estudio pretende responder
a la pregunta, hoy mds actual, acerca de Jests. Y que no trata de escribir una “vida
de Jestis” (empresa imposible), sino que pone el acento, como reza el subtitulo, en su
mensaje (Cristo del kerigma) e historia (Jests histdrico).

Y al final publica como apéndice (321-330) una entrevista realizada por Anton
Kentemich y radiada por la emisora “Radio Bévara” el 28 de mayo de 1992. El autor
explica por qué los evangelios son al mismo tiempo historia y proclamacién. Y sobre
esta base va respondiendo a preguntas acerca de temas centrales y polémicos sobre
“Jests, el Cristo”: los criterios de autenticidad histérica, la fuente Q, significado del
reino de Dios, milagros, discipulado, pasién y muerte de Jests, los encuentros con el
Resucitado, continuidad entre el tiempo de Jesds y el tiempo de la Iglesia, sacramen-
tos de la eucaristia y bautismo. '

En esta edicion especial no se incluyen las fotografias e ilustraciones de la pri-
mera y el amplio {ndice de citas se ha reducido a las citas del NT.

Acerca de esta obra ha escrito Rudolf Schnackenburg que quien busque infor-
macién concreta sobre el tiempo, la manifestacién de Jests, su talento, su arresto y
proceso puede aprender muchisimo en ella. Y que necesitdbamos un libro como éste,
que ha cumplido de un modo ejemplar su misién de estudiar, por parte catélica, el
mensaje y la historia de Jestis.— R.A. DIEZ.

MAYER, B., Christen und Christliches in Qumran? (Eichstétter Studien NF 32),
Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 1992, 15 x 23, 268 pp.

Que los escritos de Qumrén se han vuelto a “poner de moda” es algo general-
mente conocido, pues en numerosas publicaciones (revistas cientificas y de divulga-
cién, semanarios, periédicos) nacionales y extranjeras se ha informado recientemente
sobre ellos, asi como sobre el empuje que se estd dando a la edicién critica de los tex-
tos todavia no publicados.

Entre las preguntas que en torno a estos documentos siguen planteadas hay una
que estd cobrando nueva actualidad: ;se pueden identificar algunos fragmentos halla-
dos en la cueva 7 de Wadi Qumrén con textos del NT? Después de la lectura de este
volumen estd claro que hoy es mayor el nimero de los estudiosos que estdn a favor
de esta identificacién, propuesta por vez primera por el papirélogo y paledgrafo
espaifiol José O’Callaghan.

Para responder a esta pregunta el Profesor Bernhard Mayer organizé en la Uni-
versidad de Eichstitt, en octubre del afio 1991, un Simposib sobre el tema ;Los cris-
tianos y lo cristiano en Qumrdn?. Reuni6 a partidarios y contrarios a la identificacién
y posibilité un didlogo fecundo del que es fruto este volumen que contiene 16 articu-
los (escritos en alemdn e inglés) de los participantes en el Simposio. No serfa dificil
distribuir en grupos dichos trabajos; pero prefiero presentar su contenido en el
mismo orden en que aparecen en ¢l libro, con su titulo traducido al castellano, para
que el lector mismo saque sus propias conclusiones.

Camille FOCANT, 705 = Mk 6,52-53: ;una identificacién cuestionable y “cues-
tionante”? (11-25). Después de un andlisis de las letras del fragmento 7Q5 y de los
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argumentos internos “en favor” y “contra” la argumentacién, Focant concluye que si
la identificacion fuera menos cuestionable serfa mds “cuestionante” y se inclina en
favor de la no identificacion.

Stuart R. PICKERING, Detalles paleogrdficos del fragmento 7Q5 de Qumrdn
(27-31), concluye que la identificacién propuesta no es posible y se remite para ello a
los argumentos ofrecidos en su obra en colaboracién: S. R. PICKERING y R.R.E.
COOK, Haus a Fragment of the Gospel of Mark Been Found at Qumran? (Papirology
and Historical Perspectives 1), Sydney, Macquarie University: The Ancient History
Documentary Research Centre, 1989.

Herbert HUNGER, ;7Q5: Marcos 6,52-53? La opinién de los papirélogos (33-
56). El autor se declara partidario de la identificacién después de responder a los
argumentos de los contrarios. Y lo hace aportando 23 fotografias que ilustran, con
papiros de la época de 7QS, cémo es posible identificar las letras dudosas de este diti-
mo gracias a la comparacién con otros tipos de escritura de papiros contemporaneos.
Explica c6mo en una misma escuela los alumnos no copiaban exactamente igual el
modelo propuesto por el maestro. Y que la mejor o peor calidad de la escritura
dependia de su formacién y de otros factores.

Carsten Peter THIEDE, Cuestiones planteadas a 7Q5 en relacién con otros
manuscritos antiguos (57-72). Este profesor es el principal defensor de la tesis de
O’Callaghan en Alemania [Ha tratado de fundamentarla con numerosas publicacio-
nes, siendo la més completa de ellas la que lleva por titulo Die dlteste Evangelien-
Handschrift? Das Markus-Fragment von Qumran und die Anfinge der schriftlichen
Uberlieferung des Neuen Testaments, Wuppertal und Ziirich “1992, traducida ya al
inglés y al italiano]. En su articulo compara 7Q5 y 7Q4 (identificado por O’Callaghan
con 1 Tim 3,16; 4,1.3) con otros papiros biblicos y no biblicos para situarlos en su con-
texto; para comprobar si las particularidades que caracterizan a aquellos fragmentos
son muy extrafias o son relativamente frecuentes. Realiza su andlisis siguiendo los
procedimientos con que trabaja generalmente la papirologfa. Y concluye que es muy
probable la identificacion propuesta.

Ferdinand ROHRHIRSCH, Pequefios fragmentos a la luz del principio del falibi-
lismo de Popper. Una comparacion de 7Q5 y p73 bajo el aspecto de la escritura recto-
verso (73-82). El autor parte del principio de que “cuanto m4s se examina o revisa una
tesis, mayor es su grado de verificacién”. Después de plantear las premisas de su
investigacién asegura que el criterio decisivo para una identificacién segura es el con-
trol “recto-verso”. Con la terminologia de Popper afirma que no se puede demostrar
que la identificacién 7QS5 = Mc 6,52-53 sea falsa. Y que en la discusion cientifica hay
que mantenerla como hipdtesis de trabajo, pues se trata de una tesis plausible.

Wolfgang A. SLABY, Identificacion de fragmentos con la ayuda del ordenador
(83-88). El autor es consciente de las posibilidades y limites de la aplicacién del com-
puter a la identificacién de manuscritos antiguos que contienen un reducido nimero
de letras. Después de plantear la cuestién y de presentar el programa que a tal efecto
elaboré la Universidad de Miinster, concluye que la hipétesis de O’Callaghan es
falsa. [Mi impresion personal es que las objeciones puestas por este autor son respon-
didas por otros articulos de este mismo libro].

Bargil PIXNER, Observaciones arqueolégicas sobre el barrio esenio de Jerusalén
y sobre la comunidad cristiana primitiva (89-113). Las publicaciones de los arque6lo-
gos que excavaron en Khirbet Qumran dejaron claro que, al menos en los afios 37-4
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aC, Qumrén permanecié en estado de ruina y no hubo asentamiento ninguno.
(Doénde estuvo la comunidad de Qumréan durante esos afios?. Para responder a esta
pregunta B. Pixner recoge en este articulo los indicios arqueolégicos (de excavacio-
nes antiguas y recientes) que hablan en favor de la existencia de un barrio esenio en
el monte Sién. Y también las huellas de la primera comunidad cristiana de Jerusalén,
que se asentd en el monte Sién y mantuvo relaciones con los esenios.

Benedikt SCHWANK, ;Hubo esenios de Qumrdn en Jerusalén durante el minis-
terio publico de Jestis? (115-130). Para B. Schwank el argumento principal para dudar
de la existencia del barrio esenio es que no hubo una “puerta de los esenios”. Ade-
mds, segun él, ninglin hallazgo arqueoldgico de los existentes en el monte Sién puede
ser considerado como especificamente esenio o esenio-qumrénico. Por otra parte
expone otros datos que “hablan contra tal barrio esenio”: es inverosimil que dicho
barrio estuviera al lado de las casas de los mds ricos de Jerusalén. Certifica que entre
los esenios y la poblacién de Jerusalén hubo contactos en el siglo primero hasta el
afio 70 dC; pero no se puede asegurar que se tratara de los monjes de Qumran. Con
todo, concluye el autor, aunque no hubiera habido un barrio esenio en Jerusalén hay
posibilidades suficientes para afirmar que escritos cristianos pudieron ser llevados a
Qumrdn a mediados del siglo I.

Eugen RUCKSTUHL, La pregunta acerca de una comunidad esenia en Jerusa-
lén y el lugar donde fue encontrado 7Q5 (131-137). Afirma que probablemente en los
primeros afios de la comunidad cristiana primitiva el mensaje de Jests fue llevado
desde Jerusalén a Qumran por discipulos (-as) de Jestis, o por judeocristianos (-as)
esenios o por monjes esenios convertidos al cristianismo. Y probablemente llevaron
también una parte de sus escritos a Qumrén para conservarlos seguros. De este modo
explica el autor que la cronologfa de los relatos evangélicos de la pasidn siga el calen-
dario sectario esenio y no el calendario oficial judio y que la comunidad judeocristia-
na de Jerusalén tuviera un claro influjo esenio.

Rainer RIESNER, Esenios e iglesia primitiva en Jerusalén (139-155). En Hch 1-
6, capitulos que tratan sobre la comunidad cristiana primitiva, se observan notables
paralelos con la estructura social, jerarquia comunitaria y uso de la Escritura propios
de Qumrén. El autor lo explica afirmando que un gran nimero de esenios se convir-
tieron al cristianismo. Y al final de su articulo propone un resumen, con algunas con-
secuencias y preguntas pendientes (155-155).

Otto BETZ, Contactos entre cristianos y esenios (157-175). Juan Bautista fue
eslabén importante entre los esenios y los cristianos. La espera de un bautismo en
Espiritu Santo, en el final de los tiempos, es comtin al Bautista y a los esenios. Tanto
el anuncio de conversién del Bautista como la amenaza del juicio estdn dominados
por conceptos e imdgenes de Qumran. También entre los textos de Qumrdn y la
ensefianza de Jesis hay contactos notables. O. Betz identifica a los eunucos por el
reino de los cielos de Mt 19,10-12 y a los herodianos con los esenios. También la
esperanza en el Mesfas en Qumrdn y en el NT tienen caracteristicas comunes.

Harald RIESENFELD, Luz nueva sobre la formacién de los evangelios. Manus-
critos del Mar Muerto y otros indicios (177-194). El consenso de la exégesis histérico-
critica sobre la formacién del NT y la datacion de-sus escritos se ha visto sometido a
criticas recientes: entre ellas las de J. A. T. ROBINSON vy otros. La datacién de los
evangelios fue precisamente el tema de un simposio que tuvo lugar en Paderborn en
mayo de 1982. En €l se propusieron los argumentos a favor y contra la datacién tar-
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dia de los escritos del NT. Baste aqui recordar que en favor de una datacién mds tem-
prana se proponen algunos fragmentos hallados en la cueva 7 de Qumrén.

E. Earle ELLIS, Tiempo de formacion y origen del evangelio de Marcos (195-
212). Normalmente se data Mc en torno a los afios 65-75 dC y se sitiia su origen en la
ciudad de Roma. Pero hay también argumentos sé6lidos en favor de una fecha ante-
rior y un origen en una regioén del Este del cristianismo primitivo.

James H. Charlesworth, ;Se ha encontrado el nombre “Pedro” entre los escritos
del Mar Muerto? (213-225). El autor propone los argumentos que le llevan a afirmar
que el nombre Pedro se encuentra en 4QM130. Y concluye que los judios conocieron
el nombre “Pedro” en tiempos de Jestis y que Jestis pudo haber cambiado el nombre
de Simo6n por el de Pedro (cosa negada por varios exegetas).

Hans BURGMANN, ;La cueva “7” no es un caso aislado! (228-236). También
otras grutas de Qumran muestran particularidades, pues fueron usadas por determina-
dos grupos de personas como almacenes (el autor dice “vertederos de residuos”, p. 230).

Carsten Peter THIEDE, Relato sobre la investigacion realizada con técnicas
policiacas en el fragmento 7Q5 en Jerusalén (239-245). El domingo, dia 12 de abril de
1992, el fragmento 7Q5 de Qumran fue analizado por el Departamento de Investiga-
cién de la Policia Nacional con las técnicas que se aplican en caso de crimenes. El
objetivo de la investigacién era comprobar si 7QS se habia mantenido sin ser manipu-
lado o si posteriores intervenciones humanas lo habian deformado; asi como identifi-
car alguna de las letras que plantean mds problemas. El resultado fue que no habia
habido intervenciones humanas posteriores y que las letras dificiles de leer muestran
el mismo tipo de escritura que el resto del fragmento. Como todavia hay preguntas
pendientes las investigaciones tienen que seguir adelante.

Al concluir el simposio (20 de octubre de 1991) los asistentes decidieron escribir
al Director del Departamento de Antigiiedades del Ministerio de Educacién y Cultu-
ra de Israel, solicitando una nueva excavacion de la zona en torno a la cueva 7. El
profesor B. Mayer recibi6 una carta (fechada el 12 de noviembre de 1991) en la que
dicho Departamento le comunicaba que tal excavacién estaba ya proyectada.

La pregunta sigue planteada: (Es correcta la identificacion de la que hemos tra-
tado en esta recensi6n? Estd claro que si la respuesta es positiva las consecuencias
para la ciencia de la introduccion al NT son numerosas y de gran alcance. Esperemos
que las excavaciones previstas, la edicién de los manuscritos no publicados y la inves-
tigacién subsiguiente arrojen luz nueva sobre esta cuestién pendiente para la ciencia
neotestamentaria y el judaismo antiguo.— R.A. DIEZ.

ERNST, J., Juan. Retrato teolégico, Herder, Barcelona 1992, 12 x 20, 190 pp.

Un tnico objetivo principal gufa al autor en cada pégina de este libro: ofrecer
un retrato teoldgico coherente del autor del cuarto evangelio. Y una conviccién bési-
ca manifiesta en cada uno de sus capitulos: el evangelio es un espejo en el que pode-
mos contemplar la imagen del autor. Este es precisamente el contenido de la tltima
parte (capitulo tercero), en la que J. Ernst presenta su conclusién. Pero antes ha que-
rido estudiar tanto la comunidad jodnica como el discipulo amado y su escuela (capi-
tulo primero). Y, por supuesto, un conjunto de textos del EvJn (= evangelio de Juan)
que retratan al autor como mistico (capitulo segundo).
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Ernst parte del siguiente convencimiento: no es posible responder cabalmente a
ninguna cuestién sobre el autor del cuarto evangelio si no se conoce de un modo sufi-
ciente la comunidad jodnica. Dicho autor considera al discipulo amado como el jefe
de esta escuela y su funcién permanente es la de dar testimonio. Pero, ;qué compren-
sién tenia este grupo de s{ mismo? “La escuela jodnica es una comunidad con teolo-
gfa independiente, con espiritualidad especifica, con formas propias de organizacién
y con una marcada orientacién hacia su jefe. La escuela es también el caldo de culti-
vo del evangelio o una comunidad productiva que sacé a luz la obra” (23).

La identificacién nominal del autor del cuarto evangelio resulta hoy una empresa
practicamente imposible. Quien le dio la forma final fue un editor o redactor, que no
puede ser identificado con el discipulo amado. Tal redactor fue un mistico. Por la con-
templacién o meditacidn penetrd en la profundidad espiritual de los dichos y hechos de
Jests. Destacé la funcién del Paraclito porque fue precisamente este Espiritu de la ver-
dad el que garantizé la continuidad entre el Jesus terreno y el Cristo exaltado.

Estas afirmaciones de J. Ernst son patrimonio comiin entre los exegetas del
EvJn. Pero su método no serfa compartido por todos, pues abandona los andlisis de
critica literaria y critica de las fuentes por considerarlos poco ttiles y demasidado
complicados. Su metodologia es “nada de diacronia, sino sincronia” (45). Como la
clave del Evln es la “mistica”, el comentario ha de moverse en un plano pneumaético-
mistico para que pueda hacer justicia al texto. Y de este modo analiza los discursos
de despedida, los dichos “yo soy”, el signo de Can4, la curacién del ciego de naci-
miento y la resurreccién de Lazaro. Presta mucha atencién al simbolismo en el relato,
pues “nos ayuda a comprender muchas cosas del evangelio” (125). De este anélisis
general deduce una imagen del autor, resumida bajo estos epigrafes: teélogo, pneu-
matico, mistico, amante, amigo, representante de una nueva filosofia de la vida, disci-
pulo en la tentacidn, discipulo que permanece, anciano. Y concluye con un apéndice
en el que analiza algunas pericopas del EvIn presentes en el leccionario litdrgico.

Para mi el mérito principal de esta obra es su servicio como estimulo para que el
lector del Evln se ponga a dialogar con su autor en esta clave pneumadtico-mistica.
Estd claro que éste es el terreno preferido por el autor del cuarto evangelio. Y cuanto
mds lo recorra y avance el lector por él, méds comprenderd y podrd experimentar del
testimonio del autor acerca de Jestis.— R.A. DIEZ.

TORIBIO CUADRADO, I. F., El Viniente. Estudio exegético y teoldgico del verbo
erchesthai en la literatura jodnica, (Monografias de la Revista “Mayéutica” 1),
PP. Agustinos Recoletos. Marcilla, Zaragoza 1993, 17 x 24, 566 pp.

En esta voluminosa obra se transparenta un autor joven, a la vez entusiasta (por
el énfasis con que expresa sus convicciones) y maduro (por la profundidad de sus
andlisis, el conocimiento casi exhaustivo de la historia de la investigacién en los
temas que trata, el rigor de su critica y la fundamentacién de sus conlusiones).

La edicién que ahora recensiono “contiene sustancialmente el texto de la tesis defendi-
da en la Facultad de Teologfa de la P. Universidad Gregoriana de Roma el 28 de noviembre
de 1992” (3). Es, por tanto, una investigacion fresca, que aporta nuevos datos y una exposi-
cién sistemadtica y sintética sobre un tema teolégico importante que, sorprendentemente, no
ha sido tratado en detalle por los especialistas: el uso jodnico especifico de erchesthai.
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El titulo, que contiene el objeto del estudio, es precisamente un “titulo” inter-
cambiable, a la vez cristoldgico (en EvIn y 1-2 In) y teoldgico (Ap). El subtitulo nos
indica cudl ha sido el desarrollo de la investigacién: una primera parte, en la que se
expone un andlisis exegético de los textos jodnicos seleccionados; una segunda que
trata de ofrecer una sintesis teologica sobre la venida de Cristo o de Dios en la litera-
tura jodnica.

El método seguido por J. F. Toribio es fundamentalmente sincrénico: reconoce
la validez de los anélisis diacrénicos (los métodos histérico-criticos), pero su interés
principal se dirige al comentario del texto en su redaccién final.

Ya en el mismo andlisis exegético se descubren vinculos cristolégicos y escatold-
gicos entre EvIn, 1-2 Jny Ap.

El autor presenta los resultados de sus extensos y profundos andlisis exegéticos
con pericia did4ctica, sirviéndose de graficos y esquemas, con resimenes, conclusio-
nes y valoracién de cada parte. Se pregunta por el origen de los términos, por la fun-
cién del texto en el contexto y en el escrito correspondiente, por el aspecto y el valor
temporal de las formas verbales, por la estructura y la forma literaria. Sefiala algunas
precisiones lingtifsticas, gramaticales y sintdcticas. Uno tiene la impresién de que ha
pretendido que no se le escapara nada de lo que pudiera iluminar los textos.

Pero, al mismo tiempo, también subraya las implicaciones que el venir de Cristo
tiene para la comunidad que se prepara para recibirlo. Creo que la tesis manifiesta
una concentracion cristolégica y comunitaria. En ella se habla de un tiempo cristomé-
trico (175-176), que crece cualitativamente en sentido cristolégico (237).

En el movimiento jodnico se percibe un desarrollo de una misma “teologia de la
venida”. En las epistolas el verbo venir es utilizado en referencia al anticristo, en un
contexto escatoldgico, apocaliptico. Pero también a propésito de Cristo, como dato
confesional de tipo revelativo/soteriolégico. En este sentido, erchesthai es criterio de
discernimiento dentro del medio histérico de esta comunidad para definir la perte-
nencia o el rechazo (falsos profetas, anticiristos) de la comunidad jodnica. En Ap
Cristo viene a la comunidad cristiana dentro de los limites de la liturgia y la historia.
En el EvJn la venida de Jestis estd intimamente ligada a la categoria bdsica de pre-
sencia. La revelacién se da, por excelencia, en Jesis y, por participacion, en la comu-
nidad. La venida de Jesis en el cuarto evangelio tiene tres componentes fundamenta-
les: revelativo, soterioldgico y encarnativo.

Hasta aqui el contenido la primera parte. En la segunda concluye que no cabe
duda de que existe una continuidad teoldgica en el uso que el movimiento jodnico hace
del verbo “venir”. Y este es el argumento con que el autor sostiene que los escritos que
el canon atribuye al nombre de “Juan” pertenecen al mismo movimiento cristiano.

Con todo, junto a esta continuidad se da también un desarrollo teoldgico: de
una teologfa interesada en el dato revelativo / encarnativo / soteriolégico (EvJIn),
pasando por otra puesta al servicio de las necesidades de la comunidad (1-2 Jn) para
llegar a la presentacién de la venida de Dios y de Cristo en el escenario littirgico-cul-
tual de Ap. Aqui “el venir de Jests se gesta en el contexto litirgico, es actual y conti-
nuo, pero no de un modo exactamente temporal, sino cualitativo, intensivo, en cuan-
to crecimiento continuo de Cristo en el seno de la comunidad” (389); “el suceso
capital del libro es el ingreso constante de Dios en la experiencia de la Iglesia, de ahi
que el medio litdrgico en el que se desarrolla la venida de Dios sea el marco privile-
giado para su acogida” (393-394).
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En la lectura de esta tesis se percibe que el autor es deudor de su director, el
profesor U. Vanni. Pero ciertamente ha defendido una tesis que es referencia obliga-
da para todo el que. quiera profundizar en el tema del venir en la literratura jodnica.
Y ha colmado una laguna existente en la investigacién con una aportacidn original y
notable a la exégesis y teologia biblicas.

Al final se incluye un extenso resumen en inglés (457-468): exposicién de la
metodologia, estructura del estudio, desarrollo de la investigacién. Y casi 100 paginas
con bibliografia y varios indices.— R.A.DIEZ.

WOLTER, M., Der Brief an die Kolosser. Der Brief an Philemon (Okumenischer
Taschenbuch-Kommentar zum Neuen Testament 12), Giitersloher Verlaghaus,
Giitersloh 1993, 11,7 x 18,8, 282 pp.

Podria parecer que un comentario al NT presentado en edicién de libro de bolsi-
llo carecerfa del necesario rigor exegético. Esta duda se disipa rdpidamente al leer este
volumen de Michael Wolter. La precisién que hago a continuacion sobra para quienes
ya conocen el OTK. Pero es oportuna para quienes no han tenido la oportunidad de
acercarse a este Comentario ecuménico, en edicion de bolsillo, del NT. ;Cémo surgié
esta idea? Los editores, E. Grisser y K. Kertelge, observaron que los comentarios al
NT se pueden agrupar en dos bloques: unos muy prolijos, exhaustivos en la informa-
cién exegética, reservados para los especialistas; otros genéricos, con poca profundi-
dad o faltos de rigor cientifico. Profesores, universitarios, parrocos... tienen dificulta-
des para encontrar una explicacion del NT que ofrezca toda la informacién necesaria y
no requiera unos estudios especializados para su comprensién. Y se propusieron edi-
tar un comentario que colmara esta laguna. Para Col y FIm escogieron a M. Wolter,
profesor de teologfa biblica en la Universidad de Bayreuth desde 1988.

Este autor ha conseguido realmente el objetivo propuesto por los editores. Pero
no oculta que la empresa de escribir un comentario de estas caracteristicas sittia al exe-
geta en una tensién constante: tiene que dar cuenta de sus opciones exegéticas facili-
tando la mayor cantidad posible de informacién y, por otra parte, ha de tener siempre
presente un circulo amplio de lectores a los que tiene que ofrecer un acceso vélido al
texto del NT. Wolter sale airoso de este reto o desafio. Su exposicién se caracteriza por
una gran claridad. En su introduccién a cada carta presenta los datos bésicos de los que
hoy dispone la ciencia exegética. Para Col las cuestiones sobre la tradicién en que se
sitda, su autor, sus destinatarios, su lugar histérico (27-43). Para Flm: tradicién y auten-
ticidad, lugar histdrico, género y estructura, fecha y finalidad (227-239).

Quien lea este comentario podré conocer también las cuestiones exegéticas y teo-
l6gicas planteadas en torno a estas cartas. A veces se presentan las diversas respuestas.
En ocasiones el autor propone su propia solucién. Y en los cinco excursos fundamenta
su propia perspectiva acerca de los siguientes temas: himno cristolégico (1,15-20), los
“elementos del mundo”, la “filosoffa” de los colosenses, los “cédigos domésticos”; y
para Flm: las iglesias domésticas en el cristianismo primitivo. En ellos pretende “acla-
rar los problemas de la tradicién a la luz de los textos de la Escritura” (6).

La base de Col es la cristologia. Contra la “filosoffa” afirma que no hay ningtin
mediador entre Dios y Cristo. Y que no hay mas mediador que Cristo entre Dios y
los hombres. Ni hay potencia ninguna mayor que Cristo Resucitado, Sefior de la crea-
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cion. A la cristologfa se vincula la soteriologfa, cuyo centro es el bautismo. De ellas se
derivan la escatologia, la ética y la eclesiologfa.

Adhiriéndose a quienes estiman cada vez més la aplicacién de la retérica y oratoria al
estudio del NT propone la siguiente estructura del cuerpo de Col: partitio (2,6-8); argumen-
tatio (2,9-23: probatio [2,9-15]; refutatio [2,16-23]); peroratio (3,1-4); exhortatio (3,5-4,6).

La introduccién a Flm es valiosa por el didlogo que establece con otros investigado-
res. A su mayor extensién va unida también una mayor calidad. Finalmente hay que des-

tacar los graficos de los que se sirve para explicar el contenido de esta carta— R.A. DIEZ,

KERTEKGE, K. y otros, Bibel und Bibelauslegung. Das immer neue Bemiihen um die
Botschaft Gottes, Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 1993, 20,8 x 13,5, 145 pp.

Es evidente que las cuestiones hermenéuticas planteadas en torno a la Sagrada
Escritura resultan hoy especialmente candentes. Son cada vez maés los que dicen que se
est4 abriendo un nuevo horizonte en la interpretacion biblica, que van cambiando los
métodos, que surgen nuevas aproximaciones y perspectivas exegéticas. Lo dificil es con-
cretar estas afirmaciones genéricas en propuestas coherentes para una nueva sintesis de
la metodologia biblica. Este ha sido el intento de esta obra que se suma a otras tantas ya
publicadas con este mismo objetivo. Asi lo expresa el titulo Biblia e interpretacion bibli-
ca. El trabajo siempre nuevo en torno a la palabra de Dios. En ella se recogen cinco con-
ferencias pronunciadas en un congreso de la Academia Catélica Bdvara, que tuvo lugar
los dias 14 y 15 de febrero de 1992. Y se incluye también un estudio del profesor H. - J.
Klauck presentado el 28 de abril de 1992 en una reunién de dicha academia.

Todos estos articulos se ocupan de cuestiones relativas a los métodos exegéticos,
tan importantes hoy para la comprension del texto biblico. Conservan el estilo propio
de las conferencias dirigidas a un piblico no especializado. En ellos se abordan las
cuestiones con sencillez y, a veces, con poca profundidad. El conjunto de la obra
ofrece una informacién suficiente sobre la situacién cambiante en el panorama bibli-
co. Casi todos los articulos se ocupan de los métodos histérico-criticos y sefialan los
nuevos caminos de la interpretacion biblica.

Heinz-Josef FABRY, El libro de los libros - un libro compuesto de libros. For-
macién y peculiaridad de la Sagrada Escritura (9-39). El autor se centra sobre todo en
el AT, al que califica de confesién de fe en forma de exposicién histdrica. Sefiala las
caracteristicas del AT como biblioteca y las de cada grupo de escritos que lo forman.
Estos tienen un interés teolégico y parenético antes que historiografico. Las nuevas
lecturas (materialista, feminista y de la psicologfa profunda) de la Biblia van suplan-
tando a los métodos “clasicos™: critica textual, literaria, de la redaccién y la composi-
cién, de las formas y de los géneros, de los motivos y tradiciones. Con todos ellos se
busca el centro del AT y su objetivo es prestar un servicio a la teologfa biblica.

Jacob KREMER, La historia de la interpretacion biblica como ayuda para el tra-
bajo actual sobre la Biblia (40-61). Esta historia, especialmente desde la Edad Moder-
na y la Hustracién, nos enseiia, entre otras cosas, que toda interpretacion biblica estd
condicionada esencialmente por la situacién histérica del intérprete. Que el intérpre-
te y el lector han de ser criticos no sélo con el texto sino también consigo mismos.
Que las ciencias de la comunicacién nos facilitan una comprension dindmica del texto
biblico como palabra de Dios; gracias a ellas entendemos mejor la relacién entre las
dos fuentes de la revelacion: escritura y tradicién.
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Karl KERTELGE, Interpretacion biblica desde la critica histérica. Los métodos y su
importancia teolégica (62-73). Una conviccién bdsica del autor es la “irrenunciabilidad de
la exégesis histérico-critica”. Esta es hija de la Ilustracién, que buscaba el canon dentro
del canon y estaba interesada por las cuestiones de fecha, autor... Esta exégesis ha puesto
de relieve la importancia de la pregunta por el Jests histérico. Hoy nadie puede dejar de
planteérsela si quiere que exista una relacién sincera entre el texto y las propia existencia.

Udo SCHNELLE, Los métodos histérico-criticos y otros accesos complementa-
rios a la Biblia. Servicios y limites (74-88). Asistimos a una ampliacién y enriqueci-
miento de los métodos histdrico-criticos. Llevados al exceso, éstos pueden llegar a
impedir que el texto biblico sea una interpelacién viva, un “cuestionamiento” de la
propia existencia. Especialmente si lo analizan como si se tratara de un caddver. Los
nuevos métodos tratan de poner de relieve tanto la dimensidén histérica como la teo-
l6gica de los textos: el socio-histérico (G. Theissen), el lingtiistico, la interpretacién
feminista y la psicoldgica; esta tltima en su doble vertiente: la psicologia profunda y
la psicologia histérica, que pregunta por los aspectos histérico-politicos y sociales de
la experiencia humana de la Biblia. Los exegetas hemos de estar muy atentos para no
manipular los textos con estos métodos nuevos.

Hans-Josef KLAUCK, Nuevos accesos a la Biblia. En contraposicion con Eugen
Drewermann (89-116). La obra de E. Drewermann es muy poco conocida en Espafia,
pero ha producido un fuerte impacto en Alemania. En ella los milagros de Jests que-
dan reducidos a précticas psicoterapéuticas y Jesiis mismo es un psicoterapeuta.
Klauck contradice con argumentos sélidos la interpretacién que E. Drewermann pro-
pone en su comentario a Marcos sobre el bautismo de Jesis (Mc 1,9-11), la tentacién
de Jestis (Mc 1,12-13), el geraseno poseido (Mc 5,1-20). Para Drewermann lo aconte-
cido en estos relatos queda reducido a una experiencia psiquica interna; en tiempos
de Jests se llamaba espiritu impuro a lo que hoy llamamos esquizofrenia, depresién,
epilepsia y otras enfermedades psicolégicas. Jesus quiso sencillamente “desdemoni-
zar” el mundo, su actividad taumatiirgica es simplemente psicoterapia.

Otto Hermann PESCH, El significado de la Biblia y de la interpretacion biblica para
la fe y la teologia (117-145). Ante todo debe ser destacada la Biblia como norma normans
non normata. Comprendiendo esto serd mds facil entender la constitucién Dei Verbum, la
relacién entre Escritura y tradicién viva, la significacién fundamental de la Biblia para la
vida cristiana, para la fe y la teologfa. O. H. Pesch describe lo que podemos y debemos
esperar de la interpretacién biblica. Subraya la doble virtualidad de la Biblia como alimen-
to para la fe y como invitacién a la fe. Nos invita a distinguir entre lo importante y lo no
importante. Nos recuerda que no tenemos un evangelio, sino cuatro. Y que, por tanto, no
debemos caer en armonizaciones ilegitimas del texto evangélico.— R.A.DIEZ.

Teologia

LACHENMANN, H., Bekenntnis-Zweifel-Vertrauen. Das Apostolische Glaubensbekenninis
(Biblisch-Theologische Grundlagen 2), Calwer Verlag, Stuttgart 1993, 14 x 21°5,219 pp.

La vuelta a los principios de la confesién de fe cristiana, siempre ha sido uno de
los factores que ha servido para la progresiva maduracién de la fe, al igual que cola-
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bora constamenete a la fundamentacién de la propia identidad cristiana. Esto es lo
que intenta el presente comentario del “Simbolo de los Apostoles”, donde el comen-
tarista Lachenmann, ante el ndmero de aquellos que han dejado la “casa” de la Igle-
sia, quiere hacer volver a la bisqueda de los fundamentos de la propia fe, que ilumi-
na la existencia de todo creyente cristiano. Para ello sitia su comentario en el
contexto de la elaboracién del “Credo” cristiano, para pasar a fundamentar todos los
articulos de la fe en las bases biblicas y de Tradicion desde donde han sido elabora-
dos, para hacer una hermenéutica a la situacién actual donde ese Simbolo va a seguir
siendo confesado, proclamado y vivido. Buena sintesis del “Credo” en su mds nitida
esencia y a la que muchos hombres y mujeres de nuestro tiempo podran recurrir para
una mejor fundamentacién de su fe, ante dudas y desconfianzas de la propia confe-
sién. Comentario que recoge las conclusiones tltimas de estudios criticos, tanto bibli-
cos como histdricos y por tanto merece toda confianza por parte de aquellos cristia-
nos que exigen seriedad cientifica en su adhesion de fe~ C. MORAN

LEUENBERGER, R., Glauben. Das Apostolische Bekenntnis ver;stehen, Theologis-
cher Verlag, Ziirich 1993, 13 x 20, 143 pp.

(Es posible traducir el “Credo” de siempre en un lenguaje capaz de llegar al
hombre de nuestro tiempo?. Esta es la pregunta que estd en la base de la obra que
hoy presentamos al publico de habla espafiola. El autor emprende su labor con un
espiritu auténticamente abierto a los interrogantes que se presentan en la actualidad
desde diversas instancias y basdndose en lo mejor de la critica histérica biblica y la
tradicién y al contacto con lo mejor del pensamiento contempordneo, deja plasmada
su preocupacién en explicaciones que va dando sistemdticamente a los diversos arti-
culos de la fe del “Simbolo Apostélico”. A esa preocupacién central une también el
autor su deseo de que la obra llegue a un piblico lo mas amplio posible, huyendo en
su desarrollo de demasiadas preocupaciones de aparato critico. Podriamos decir que
se intenta el hacer asequible de forma sencilla, pero critica, las afirmaciones de fe de
siempre al hombre de nuestros dias, consciente el autor de que a veces el bagaje teo-
16gico desmesurado puede equivocar la fe de los sencillos. Bienvenidas sean obras de
este estilo, con las deficiencias normales inherentes a este tipo de estudios y preten-
siones en un mundo plural al que no es ajeno ningtin creyente.— C. MORAN.

REBELL, W., Urchristentum und Pidagogik (Arbeiten zur Theologie 74), Calwer
Verlag, Stuttgart 1993, 22 x 14, 126 pp.

El autor aprovecha sus estudios y conocimientos de exégesis y psicologfa para
presentarnos un original trabajo sobre la relacion entre la pedagogia y el cristianismo
primitivo, dado que todo movimiento religioso sobrevive cuidando la educacién de sus
retofios. La tesis del autor es que tras el Nuevo Testamento se ha dado una cierta
“desustanciacién” del cristianismo, una merma del radicalismo inicial, una acomoda-
cién pragmatica a la realidad social. Esto lo achaca, precisamente, a la ausencia en la
Iglesia de una pedagogia del carisma originario. Esto lo muestra analizando los escritos
apostolicos y apdcrifos gnésticos. Propone crear una pedagogia eclesial desde los escri-
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tos neotestamentarios, aunque tampoco la poseen directamente, y desde el ejemplo del
judaismo. Se le puede replicar que la fuerza de la fe cristiana estriba en s{ misma. De
todos modos, su propuesta catequética no puede sino ayudar tal fe.— T. MARCOS.

LEGIDO, M., Luz de los pueblos (Nueva Alianza 121), Ediciones Sigueme, Sala-
manca 1993, 21 x 13’5, 281 pp.

Esta tltima obra de Marcelino Legido quiere ser un “sencillo comentario de la
constitucién Lumen gentium”, segtin nos dice en la introduccién, algo mds de 25 afios
después de la honda experiencia que supuso el concilio Vaticano II. Pero no es una
nueva aproximacién teoldgica al que fuera el documento central del concilio. Se trata
de un comentario catequético y espiritual, para que todos, particularmente “los mds
pequefios”, puedan gustar de su riqueza. Escrito con lenguaje sencillo, pero con la
profundidad de la experiencia vital de la fe. Los temas giran en torno a la Iglesia mis-
terio, comunidn, servicio, luz de los pueblos en suma, como reza la constitucién con-
ciliar. Cada tema comienza con una meditacidn, es continuado con una propuesta de
textos, una catequesis sobre ellos, y finalmente un esquema para la celebracién. Cate-
quesis y aclamacién, fe y vida, oracién y compartimiento.— T. MARCOS.

GUTIERREZ, G., En busca de los pobres de Jesucristo (Verdad e Imagen 126), Edi-
ciones Sigueme, Salamanca 1993, 13’5 x 21, 716 pp.

La figura sefiera de Bartolomé de las Casas en el proceso de evangelizacién de
América ha sido siempre motivo de escdndalo para unos y de ejemplo a seguir para
otros. Gustavo Gutiérrez hace un estudio en torno a este fraile dominico, estudio que
se ha realizado en diversos tiempos, teniendo siempre como cantus firmus la preocu-
pacién que ya fue la de fray Bartolomé: hacer presente y defender el mensaje del
Evangelio en su mayor autenticidad, donde los derechos de los indios quedaran a
salvo en medio de toda esa vordgine de invasiones, haciendo asi presente la caridad de
Cristo en favor de sus pobres. La pretension del autor no es tanto el optar a favor o en
contra del misionero dominico y sus planteamientos en la defensa del indio, cuanto el
constatar como el testimonio evangélico sigue estando y debe hacerse presente en el
hoy de la nueva evangelizacién, como reto ineludible si queremos que el Evangelio
siga siendo signo de esperanza para todo aquellos desheredados de la tierra. Obra que
nos servird en nuestro tiempo para adquirir motivaciones comprometidas en la de-
fensa de los pobres de Jesucristo, por encima de ideologias que pueden obstaculizar la
obra netamente evangelizadora de todos los tiempos. Gutiérrez una vez mds sabe
compaginar en este trabajo la fidelidad a los planteamientos teol6gicos desde su mejor
fundamentacién y la implicacién del creyente desde la experiencia y praxis de su fe en
la realizacién del Reino de Dios en el acontecer histérico.— C. MORAN

SARTORI, L., L’unitd dei christiani. Commento al decreto conciliar sull’ ecumenismo,
Edizioni Messagero, Padova 1992, 12°50 x 19, 140 pp.

El tema del ecumenismo estéd haciendo correr mucha tinta en todos los ambien-
tes religiosos cristianos en las diferentes iglesias, a raiz sobre todo del Vaticano IIL
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Después de sus variantes interpretativas del tema, sigue permaneciendo como texto
central para los cristianos catdlicos el Decreto Unitatis Redintegratio. El autor hace
una introduccidn general al tema ecuménico recurriendo a la historia del movimiento
en las iglesias catélica y protestante, como trampolin del cual poder partir hacia un
examen del Decreto mismo. También insiste en los elementos teolégicos sobre el
ecumenismo que se encuentran en otros documentos conciliares y que son punto de
apoyo para la elaboracién del Decreto. Con estas premisas se afronta el estudio deta-
llado de las diversas partes de texto conciliar, insistiendo especialmente en aquellos
puntos que van a tener una incidencia especial en la praxis ecuménica. Sintesis muy
bien elaborada del tema ecuménico y que puede ayudar a principiantes y a iniciados,
a seguir trabajando en uno de los temas, que mds han estado presentes en toda la la-
bor teoldgica posconciliar y que esperemos siga estando presente, si queremos un dia
poder todos juntos confesar y vivir esa unidad de la comunidad cristiana tal como
Cristo la desed. Bienvenidas obras de este estilo, que servirdn como métodos para
estudiar sistemdticamente la cuestién ecuménica en los centros teolégicos y en otras
instancias eclesiales.— C. MORAN. ‘

SANCHEZ MONGE, M., Antropologia y teologia del matrimonio y la familia, Socie-
dad de educacién Atenas, Madrid 1987, 21 x 13’5, 192 pp.

Este libro quiere tratar la realidad del matrimonio y la familia desde el punto de
vista humano y cristiano, de modo amplio, en cuanto a temas, y sucinto, en cuanto a
contenido. Pensado sobre todo como contribucién pastoral, presenta al final de cada
capitulo un cuestionario que pueda servir de gufa para el didlogo y la reflexién de
grupos. Otra parte importante del libro es la doctrina de la Iglesia, dedicando sendos
“capitulos al Sinodo de obispos sobre la familia de 1980 y a la enciclica papal Familia-
- ris consortio, ademds de esparcir a lo largo del libro citas de documentos eclesiales
sobre la cuestion.
Los temas sintetizados en los diferentes capitulos abarcan toda la problemdtica
matrimonial: cuestionamiento actual en la sociedad, comunicacién como simbolo de’
‘la meta del matrimonio, amor y sexualidad, doctrina biblica, Vaticano II, matrimonio .
y virginidad. En fin, un buen libro dirigido a un vasto publico, que entrevera eficaz-
mente los aspectos teoldgicos y pastorales en su exposicion.— T. MARCOS.

VV. AA., La coppia nei Padri (Introduzione, traduzione e note G. Sfameni, C.
Magazzii, C. Aloe), Edizione Paoline, Milano 1991, 20 x 13, 474 pp.

El presente libro es una antologia de textos de los Padres de la Iglesia sobre la
pareja humana. Naturalmente, los Padres entienden siempre la pareja cristiana den-
tro del matrimonio, pero los autores de la seleccién han querido, mas que centrarse
en los aspectos de la institucién matrimonial, abarcar las tonalidades de interrelacién
personal y social que el matrimonio cristiano conlleva.

La primera parte del libro, que ocupa casi la mitad, es una amplia introduccién.
Considera la tradicién judia y greco-romana del matrimonio y de la mujer que reciben
los Padres, los datos biblicos en que se apoyan, y su caracteristica doctrina de la enkrd-
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teia 0 continencia sexual como ideal superior cristiano. Finalmente, hacen un anélisis
genérico de cada uno de los 10 Padres de los que se extraen los pasajes, Tertuliano,
Clemente alejandrino, Origenes, Lactancio, Ambrosio, Jerénimo, Agustin, Pseudo-
Jerénimo, Paulino de Nola y Juan Criséstomo. La segunda parte estd compuesta por
los textos. Evidentemente, la seleccién se queda corta, pero ofrece una buena panora-
mica del pensamiento de los PP. sobre el matrimonio y sobre las cuestiones que mds
les importaban de esta institucién. Ademds de una buena bibliografia, el lilbro es
rematado por indices escrituristico, onoméstico y analitico, cosa esta dltima que
lamentablemente no acaban de imitar nuestras editoriales espaiiolas.— T. MARCOS.

"ZIEGENAUS, A. (Hrsg.), Maria in der Evangelisierung. Beitriige zur mariologischen
Priigung der Verkiindigung (Mariologische Studien 9), Verlag Friedrich Pustet,
Regensburg 1993,22 x 14, 200 pp.

La editorial Friedrich Pustet nos presenta un nuevo libro de su coleccién de
ensayos marioldgicos. El tema que ha servido de eje para la confeccién de este volu-
men de colaboraciones es el de la evangelizacién. Tema muy actual, aplicable tanto a
un contexto occidental secularizado y de nueva evangelizacién, como a un medio no
evangelizado y de misién. La importancia y presencia de la mariologia en la predica-
cién y piedad catdlicas es evidente, y desde este punto de partida los distintos articu-
los consideran las Congregaciones marianas de.la Contrarreforma, el surgimiento de
santuarios de peregrinacion, el significado de Maria en la pastoral y educacidn cristia-
nas, la mariologfa e inculturacién misionera, y finalmente, la mariologia como tarea
pendiente del movimiento ecuménico.— T. MARCOS.

FORTE, B., Maria, la mujer icono del misterio. Ensayo de mariologia simbdélico
narrativa, Ediciones Sigueme, Salamanca 1993, 13’5 x 21, 287 pp.

Bruno Forte ha entrado con pie firme en la teologia desde que hace diez afios se
publicase en Italia su obra “Jestis de Nazareth. Historia de Dios, Dios de la Historia”.
esta obra y las siguientes han visto muy pronto la traduccién en diversas lenguas,
entre ellas el castellano. Es lo que ha sucedido también con esta obra dedicada a
Maria, que estd relacionada con las reflexiones trinitarias precedentes. El autor se
propone hacer una exposicién en conjunto de todo el misterio cristiano por medio de
una de sus partes. El “todo” es el plan divino de salvacion. La “parte” es Maria,
como Virgen, Madre y Esposa. A través de cada uno de estos tres grandes titulos se
intenta escrutar la profundidad escondida, pero presente, en relacién con el misterio
del Dios Trinidad, de la Iglesia que es pueblo y de la feminidad de lo humano.

Dividido en tres partes la obra comienza hablando de “Maria hoy”, vinculando la
reflexién inmediatamente con el momento presente. La segunda parte expone las diver-
sas tradicones biblicas y su posterior desarrollo en la historia de la fe de la iglesia a lo
largo de los siglos. 'La parte ultima, que es la que da titulo al trabajo —“Maria la mujer
icono del misterio”—, se esfuerza en captar la profundidad de este “todo”, por medio de
la “parte”. Desde la triple perspectiva de Marfa como Virgen, Madre y Esposa se busca
para cada una de ellas el significado teolégico, eclesiolégico y antropolégico.
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El libro va orientado a estudiantes y estudiosos de teologfa y también a otros
lectores interesados en la figura de Marfa, la Madre de Jestis.

Sin duda alguna, es una aproximacién original y enriquecedora al misterio cris-
tiano en general y al misterio de Marfa en particular— B. SIERRA DE LA CALLE.

DANIELQOU, 1., Los simbolos cristianos primitivos, Ediciones EGA, Bilbao 1993, 20
x 13,5,132 pp.

Se trata de la traduccién un tanto tardfa al espaifiol de una obra que en su origi-
nal francés aparecid hace ya algunos afios como resultado de una revisién y compila-
ci6én de diversos articulos del autor. Pero mds vale tarde que nunca.

Los simbolos estudiados son los siguientes: la palma y la corona, la vifia y el
arbol de la vida, el agua viva y el pez, 1a nave de la Iglesia, el carro de Elfas, el arado
y el hacha, la estrella de Jacob, los doce Apéstoles y el Zodiaco y el signo Tav: Par-
tiendo normalmente de la presencia de estos simbolos en los textos patristicos de los
s. I y IIT (o IV), el autor se remonta atrds buscando sus raices en el Antiguo Testa-
mento y su significado en la teologia del judeocristianismo, distinto con frecuencia
del que se le atribuye a veces. Esta filiacién la mantiene aiin para aquellos simbolos
cuya presencia aparece atestiguada en el mundo cldsico de donde tedricamente podi-
an proceder también.

Ademds de los datos concretos, el interés de la obra radica sobre todo en mos-
trar la importancia que tuvo en los comienzos de la Iglesia el cristianismo de estructu-
ra semitica y el iluminar el perfodo de tiempo entre las cartas paulinas y su desarrollo
en el medio griego y latino.— P. de LUIS.

DOLBY MUGICA, M*.C., El hombre es imagen de Dios. Version antropolégica de
san Agustin, Eunsa, Pamplona 1993, 21,5 x 14,5, 274 pp.

El estudio fue presentado como tesis para la obtenci6n del doctorado en filosoffa.
En consecuencia, aunque en ¢l estudio no pueda prescindir de los datos que le aporta
la teologfa y especificamente la Escritura, como reconoce constantemente la autora y
de ahi su insistencia en la Filosofia cristiana del Santo, el acceso al tema es filoséfico.

La obra destila admiracién constante por el genio y figura del obispo-de Hipona
al que no ahorra calificativos. S6lo a modo de ejemplo, lo valora como “el primero y
mds importante de los psicélogos y antropélogos de la Historia” aunque, al parecer,
sin mucha conviccién porque sélo unas lineas més adelante habla de €l s6lo como de

“uno de los primeros psic6logos de Occidente” (p. 73).

El método elegido no es sistematico, sino genético. De hecho compara, su inves-
tigacién a la de los arquedlogos “que cuidadosamente analizan cada capa geoldgica,
.cada etapa del pensamiento, para encontrar allf restos significativos, que nos den la
clave de la historia, en este caso de la reflexion agustiniana”. El primer capitulo lo
dedica a los Didlogos de Casiciaco (386-387); el segundo al perfodo comprendido
entre el 387 y el 400; el tercero al comprendido entre el 400 y el 416 que incluye como
“obra cumbre y sintesis del hombre imagen de Dios: De Trinitate”; el cuarto al que va
del 417 al 430 que tiene como obra cumbre el De civitate dei. Cierra el estudio un
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capitulo con las conclusiones finales, la primera y principal de ellas es que el hombre
como imagen de Dios es la sintesis de toda la filosoffa agustiniana.

Las inexactitudes son frecuentes y de varia fndole -una de las cuales ya al comienzo,
cuando afirma que su (de Agustin) filosoffa comienza en el momento mismo de su con-
versién (p.21). Miés significativa, sin embargo, nos parece una laguna. Tras su lectura, que
resulta algo pesada por su estilo poco fluido, hemos echado en falta un tratamiento mds
detenido de los efectos que se manifiestan en el hombre, tanto en su inteligencia como en
su voluntad, como consecuencia del dafio causado por el pecado en la imagen. Agustin es
mucho més concreto al respecto de lo que deja ver el estudio.— P. de LUIS.

MAYER, C. - CHELIUS, K.H. (eds.), Augustinus-Lexikon. I (fasc.5/6): Bellum-Civi-
tas Dei, Verlag Schwabe & Co, Basel 1992, 27 x 19,5, 642-960 pp.

Siempre resulta gratificante presentar un nuevo fasciculo de este éptimo instru-
mento de trabajo para los estudios agustinianos. El presente incluye cincuenta y una
voces: seis referidas a obras agustinianas (de borio coniugali [M.-F. Berrouard], de
bono viduitatis [A. Zumkeller], Breviculus [S. Lancel], de catechizandis rudibus [C.
Mayer], ad catholicos fratres [M. Moreau] y contra quod attulit Centurius a donatistis),
nueve a personajes, entre los que cabe destacar al comes Bonifacio (R. A. Markus),
Ceciliano de Cartago (B. Kriegbaum), Celestio (G. Bonner) y Cicerén (M. Testard);
seis a lugares topogréficos, entre ellos Casiciaco (G. J. P. O’Daly) y Cartago (S. Lan-
cel); entre las referidas a realidades socio-politicas, los circunceliones (C. Leppelley)
y civis, civitas (C. Leppelley); por ltimo, entre las voces de signo filoséfico o teoldgi-
co cabe destacar bonum (N. Fischer), canon scripturarum (K. H. Ohlig), caritas (D.
Dideberg), caro-spiritus (C. Mayer) y sobre todo Christus voz que sélo ella abarca 63
columnas (G. Madec). Como es habitual, a la exposicion, por obra de los mejores
especialistas, aqui sefialados entre paréntesis, del estado de la investigacion referida a
la respectiva voz, sigue una amplia, actualizada y selecta bibliografia.— P. de LUIS.

SAN AGUSTIN, Confesiones (Introduccién de J. M. Rovira Belloso. Traduccion de
P. Ribadeneyra -libros 1 a 11- y A. Custodio Vega -libros 11 a 13-), Planeta,
Barcelona 1993, 18,5 x 11,5, 385 pp.

Las ediciones de la obra maestra que son las Confesiones de san Agustin siguen
multiplicAindose de forma incesante. Signo del interés que suscitan hoy como siempre
en los diversos dmbitos del pensamiento y de la cultura en general, a que pretende
servir cada editorial. Unas ediciones se presentan con traducciones nuevas -y en los
dltimos afios han aparecido varias-, otras optan por las ya consagradas. Entre estas
dltimas, la que presentamos, que ha reproducido la elegante, redundante y ya cldsica
del P. Rivadeneyra. Los tres dltimos libros, no traducidos por el célebre jesuita, apa-
recen con la otra no menos conocida, mds literal, del P. A. Custodio Vega, aunque
sin sus abundantes notas. La introduccion, de J. M. Rovira Belloso, glosa de forma
breve, algunos de los aspectos mds significativos de la obra: significado del titulo y
dificultad para el lector de hoy, historia de una conversion, la oracidn, la gratuidad,
tiempo y eternidad, la mente. y la memoria, el paso de la creacidn a la espiritualidad,
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la Trinidad y el personalismo de Agustin. No deja de sorprender lo que leemos en la
p. XII: “El maniqueismo concibe la divinidad de una manera corporal, como si Dios
tuviera la figura de un enorme cuerpo humano”. La realidad, sin embargo, es muy
distinta. Se trata precisamente una doctrina que ellos repudiaban de forma absoluta y
por la que dirigen sus reproches contra la Iglesia Catélica.— P. de LUIS.

Moral - Derecho

AZNAR GIL, F. R., La administracién de los bienes temporales de la Iglesia, Univer-
sidad Pontificia, Salamanca 1993, 23,5 x 17, 462 pp.

Se trata de una segunda edicién revisada y ampliada, mientras la utilizaba dando
clases, afiadiendo las nuevas disposiciones legislativas y teniendo en cuenta las criticas y
observaciones que recibia, junto con algunas publicaciones sobre la materia. El profesor
Federico R. Aznar Gil fue pionero en esta materia después de la promulgacién del
Cédigo de Derecho Candnico de 1983. La recensién que hice en esta revista 20 (1985)
159 a la primera edicidn, sigue siendo valida para ésta. En la introduccién a esta 2a
edic., se ratifica la observacién sobre la conflictividad de esta materia, concretamente en
Espafia, y la necesidad que la Iglesia tiene de los bienes temporales para realizar su
misién espiritual. Se trata de bienes eclesidsticos y conviene tener en cuenta la legisla-
cién general del Cédigo y la particular espafiola y diocesana, cuyas innovaciones ha
incorporado, mientras ha suprimido lo referente a la retribucién del clero, la seguridad
social, patrimonio cultural de la Iglesia y algunos anexos sobre legislacién candnica
patrimonial diocesana y parroquial. Se amplian algunos temas y se actualiza la biblio-
graffa, siguiendo el mismo esquema y metodologfa. Al tener en cuenta las observacio-
nes, que se le hicieron a la primera edicién, ésta sale notablemente mejorada, prestando
un buen servicio a los estudiantes, parrocos, profesores de esta materia y a cuantos tra-
tan de bienes eclesidsticos. En la bibliografia, se afiade lo referente a las Iglesias catdli-
cas orientales y la legislacion eclesidstica espaiiola con los Acuerdos, Reales Decretos y
Ordenes Ministeriales sobre bienes eclesidsticos y objetos de culto, tasas, exenciones
etc. La obra tiene un carcter mds bien general, por lo que menciona las cantidades de
dinero, que caen dentro de la administracién extraordinaria en las distintas naciones y
que requieren aprobacion de la Santa Sede (pp. 352-353). Se citan las disposiciones de
varias Conferencias Episcopales sobre bienes eclesidsticos y las normas que obligan a
los Institutos de vida consagrada. La obra estd bastante completa y su autor tendra que
seguir poniéndola al dia para recoger los cambios que se produzcan.— F. CAMPO.

BRIESKORN, N., Filosofia del Derecho, (Curso fundamental de Filosofia), Herder,
Barcelona 1993, 19,8 x 12, 240 pp.

Con metodologia alemana y juridica, se presenta en la Introduccién el iter, posi-
cién y status del ensayo, con sus dos coordenadas o ejes: 1° el vertical y mds extenso
con la primera, segunda y tercera parte sobre el cardcter preceptivo del Derecho, su
concepto, distincién entre el Derecho y la moral, el positivismo y el Derecho natural,
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la justicia, formas del Derecho, sus relaciones, el Estado de Derecho etc. 2° El eje
horizontal est4 en la cuarta parte con algunas conclusiones, las fuentes, bibliografia,
diccionarios, etc. Este segundo eje, horizontal, es breve y estd siempre presente, por-
que hay que tener en cuenta las respuestas, que se van dando a los distintos proble-
mas de la Filosofia del Derecho, cuestionando no sélo qué es el Derecho, sino por
que tiene que darse el Derecho, por qué obligan las leyes etc. Las coordenadas de la
Filosoffa del Derecho sirven para resolver el problema del Derecho y la libertad. El
Derecho es irrenunciable y necesario a los hombres en sociedad. La libertad necesita
del Derecho asi como también el Derecho exige libertad. A esta conclusidn se llega
en esta obra, donde hace un tratamiento especial de la economia, la ética y la politica
en relacion con el Derecho. Las consideraciones a que llega en el primer eje con el
uso ético del Derecho y la justicia con equidad, templanza, fortaleza y prudencia son
buenas y orientadoras. En el segundo eje, muy brevemente esboza que hay que darse
cuenta de que estamos en una sociedad pluralista. Esto exige una apertura y didlogo
en la bisqueda de la verdad. Al no apoyarse en un principio tltimo y tinico, como es
Dios, que no todos aceptan, en este ensayo se parte de la vida, la libertad y las rela-
ciones sociales. Trata de proteger la comunidad politicamente constituida. No tiene
en cuenta a la ley divina y busca apoyatura empirica en los valores sociales.— F.
CAMPO.

MANZANARES, J. (Ed.), Cuestiones bdsicas de Derecho procesal canénico. XII
Jornadas de la Asociacién Espaiiola de Canonistas, Madrid 22-24 abril 1992,
Universidad Pontificia, Salamanca 1993, 20 x 14, 320 pp.

Al mismo tiempo que se tienen las jornadas informativas y de reciclaje, desde
1975 y automdticamente desde 1982, la Asociacion Espafiola de Canonistas ha procu-
rado abordar temas de actualidad y conflictivos, como es la parte procesal, especial-
mente en las causas matrimoniales. En la presentacion, expone el iter de estas jorna-
das, hasta 1992, Julio Manzanares, que informé sobre la legislacién canénica de 1991.
J. L. Acebal Lujén expuso los “Principios inspiradores del Derecho procesal canéni-
co”; 1. J. Garcfa Failde, las “Garantfas procesales para el’ hallazgo de la verdad en el
proceso candnico”; X. Bastida Canal, “Congruencia entre el Petitum y la sentencia”;
A. R. Calvo, “La prueba pericial y psiquidtrica en el proceso de nulidad matrimonial
y en el proceso super roto”; S. Panizo Orallo, “Legitimacion procesal y designacion
de procuradores”; C. de Diego-Lora, “Eficacia de la cosa juzgada y nueva positio”;
R. Rodriguez Chacén, “Eficacia civil de las sentencias canénicas y proceso alternati-
vo”; J. M. Iglesias Altuna, “Las sentencias y otras resoluciones canénicas ante el Tri-
bunal Constitucional. (Relacion informativa)”; C. Corral Salvador y A. Gémez Olea,
“Novedades en el Derecho eclesidstico del Estado , 19917, El discurso de clausura
estuvo a cargo de Mons. L. Martinez Sistach sobre “Eclesialidad del Derecho proce-
sal”. Algunos temas son para especialistas, pero otros ayudan a ponerse al dia a los
interesados en temas de Derecho procesal canénico.~ F. CAMPO.

HERVADA, J., Pensamientos de un canonista en la hora presente, Universidad de
Navarra, Pamplona 1992, 21,5 x 14,5, 293 pp.
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En este libro, su autor, catedratico de Derecho Candnico en la Universidad de
Navarra, aborda 14 temas en forma de reflexiones sistemdticas. A pesar de la diversi-
dad de las cuestiones tratadas, hay cierta conexién entre ellas por el método y modo
breve de exponerlo con claridad, precisién y sinceridad. Deja hablar a su conciencia
con la ciencia y experiencia de avezado profesor. En el tema 1°. “En torno a la cano-
nistica actual, se pregunta por el método del Derecho Candnico, que no puede ser
otro que el juridico. Quienes quieren utilizar un método teoldgico, por su pastoralis-
mo, van fuera de camino. El objeto del Derecho canénico, como el de todo Derecho,
es la justicia y no Dios, aunque tenga una orientacién pastoral y su fin sea el de la sal-
vacién de las almas. Recuerda en el tema “Qué es ser canonista”; en el III. “Ideas
metodoldgicas™; IV, “Igualdad y variedad”; V. “A vuelta con la concepcién estamen-
tal”; VI. “El fin de la Iglesia”; VIL. “El fiel y los derechos fundamentales”; VIII. “Vida
consagrada”; IX. “Secularidad”; X. “Carismas”; XI. “Asociaciones”; XII. “Potestad”;
XIII. “Las porciones del Pueblo de Dios” y XIV. “Prelaturas”. Como se observa en el
proélogo, el lector puede encontrar interés y placer en estas paginas. Se ha escrito con
este fin y lo logra. Como amigo y colaborador de P. Lombardia, sigue su escuela,
como otros canonistas formados bajo su direccién. Algunos estdn en diversas universi-
dades de Espafia y de otras naciones siguiendo un método juridico-canénico y dando
mayor participacién a los seglares. Han hecho progresar la ciencia del Derecho cané-
nico con su Teorfa Fundamental y su método juridico-canénico formal. La existencia
de una ciencia del Derecho candnico se enriquece con la Filosoffa y Teologfa del
mismo. Le agradezco el envio de este libro, que he leido con gusto.—- F. CAMPO.

VALLS I TABERNER, F., Els Costums de Miravet, Universidad de Mélaga, Zara-
goza 1992,22 x 15, 49 pp.

-, Estudi sobre el documents del comte Guifré I de Barcelona Universidad de Mélaga.
Barcelona 1992, 20 x 13, 55 pp.

En esta revista, 28 (1993) 389, se ha publicado otra recensién sobre una obra
semejante Els Costums de Perpinya de Ferran Valls i Taberner. Lo alli dicho sobre el
Derecho consuetudinario y medieval vale para esta libro. Se reedita el Manuscrito
del Archivo Histérico Nacional de Madrid (signatura 944 B) escrito en 1328 y publi-
cado por el profesor Galo Sanchez, en Barcelona, el afio 1915. Existe otro Ms. del
siglo XV, en la Biblioteca Colombina (signatura AA. 141, 19) también en catalan.
Este opiisculo consta de cuatro libros y 134 capitulos, que vienen a ser una especie de
radiografia de aquella época. En la introduccién se expone cémo Miravet fue recon-
quistada en 1150 por Ramén Berenguer IV, que se la dio a la Orden del Temple. Al
ser suprimida esta Orden pasé a la Orden Hospitalaria de Jerusalén. Su prior, fray
Martin Pérez, mandé hacer la redaccién de Els Costums en 1319 y fueron aprobadas
estas Costums en el capitulo General, presidido por el Gran Maestre Elionus de
Villanova. Se trata de un buen aporte para el Derecho cataldn e idioma de Cataluiia,
como lo es también el Estudi sobre els documents del comte Guifré I de Barcelona,
que datan del siglo IX. Las diez conclusiones a que llega, como resumen del trabajo,
son correctas y clarificadoras. Su autor seguird con este benemérito trabajo de dar a
conocer la iushistoriograffa catalana, que es también espaiiola.— F. CAMPO.
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PELAEZ, J. M., Introduccion a un Programa de Historia del Derecho Espariol, Uni-
versidad de Mélaga, Barcelona 1992, 22 x 15, 141 pp.

Se ofrece en este libro el Programa de las 47 lecciones de Historia del Derecho
Espaiiol, con las “Notas y precisiones aclaratorias en torno al programa y en orden a
la preparacién mejor y més adecuada del mismo”. Comienza denunciando el hecho
lamentable de la jubilacién forzosa de D. Jestis Lalinde Abadia, catedratico de Histo-
ria del Derecho en la Universidad de Barcelona. “Su no continuidad como profesor
emérito” privo a esta Universidad “de una de las cabezas mads preclaras de la moder-
na iushistoriografia europea”. Es bueno que tenga el valor de denunciarlo, porque se
repitié en otras universidades y disciplinas para dar paso a medianias arribistas, con
un determinado carnet. Ahora tratan de perpetuarse. Rectifican. La exposicién densa
estd bien documentada, tanto en la época antigua, como en la medieval, moderna y
contempordnea. Trata de su relacién con otras ciencias, como el Derecho canénico y
eclesidstico con su historia, que demuestra conocer bien. Esto es extensible a otras
disciplinas juridicas, como el Derecho mercantil, maritimo etc. Esta al dia en la
bibliografia y sirve para lo que se propuso su autor. En otra recensién sobre Trabajos
de Historia del Derecho Privado, 28 (1993) 389 comprobamos su seriedad critica, aun-
que se hizo ver que desconocia u omitfa algunas fuentes documentales y bibliograffa
que ahora aporta. Esperamos continde su labor.— F. CAMPO.

Filosofia Sociologia
ROUSSEAU, J-I., Confesiones,Editorial Planeta, Barcelona 1993, 18’5 x 11°5, 688 pp.

Al escribir su libro Confesiones intenta Rousseau mostrarse a si mismo “con toda
la verdad de (su) naturaleza”, y la verdad es que no deja de ser interesante al presen-
tdrsenos como un “caso Unico de filésofo y escritor, visionario, artista y misionero de
sus verdades, ldcido y paranoico, dignisimo y ruin, viviendo parasitariamente y tam-
bién aspirando a una independencia total, hasta el punto de querer ganarse la vida
copiando musica y de rechazar la proteccién de Luis XV y del rey de Inglaterra. Rous-
seau, la més extrafia anomalfa de la Ilustracién™; asi lo retrata C. Pujol en la Introduc-
cién. Anda de la ceca a la Meca vagabundeando en lugares, oficios, carifios de mujer,
etc. Por supuesto no tiene comparacién con las Confesiones agustinianas en las que S.
Agustin “confiesa” a Dios, es decir, le proclama, le ensalza desde sus deficiencias,
mientras que Rousseau nos hace confidencias de sus intimidades con una especie de
cinismo en el sentido de exposicion de sus verglienzas sin otro fin que el de comunicar-
las a los demds, con tintes més de novela y no de reconocimiento de propios pecados.

Y, sin embargo, tampoco puede extrafiarse que el retrato que hace de si mismo,
ingenuo y sincero por otra parte, haya podido ser de alguna manera una leccién para
la humanidad en relacién con lo que podria ser una cultura o civilizacién pervertida.
Desde estos puntos de vista son interesantes las Confesiones de Rousseau y, de algu-
na manera, puede ser su lectura, al mismo tiempo que nos revela una personalidad
que no hubiéramos sospechado en un filésofo de tanta fama, algo que ilumine el con-
tenido de obras como E! Contrato Social y sobre todo el Emilio~ F. CASADO.
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KIERKEGAARD, S., Diario intimo, Planeta, Barcelona 1993, 18’5 x 11’5, 451 pp.

Soren Kierkegaard es el hombre de fisico deforme, de polémica postura intelectual
y religiosa, cuyo espfirtu podria verse reflejado por unas palabras que escribe en su Dia-
rio Intimo y que parecen indicar una cierta carga psiquico-ética que hubo de soportar en
su vida: nos dice “no haber conocido nunca la alegrfa del ser nifio”. Habla de tres esta-
dios en el camino de al vida que parecen reflejarse en la suya: el estético, el ético, y el
religioso. Su amor por Regina Olsen le hace a la vez feliz y desdichado; siendo critico con
el idealismo hegeliano, no intentard sustituir su ontologfa por una ontologia existencialis-
ta; en el aspecto religioso, siendo de una religiosidad de un espiritu no ajeno a Lutero, no
aceptard el “pecca fortiter sed crede fortius” sino mds bien serd la religiosidad del que
huye del pecado pero que, al ser inevitable, le sume en una cierta desesperacién. Quizas
ni el mismo Kierkegaard supo comprenderse a si mismo dadas las alternativas en deter-
minaciones existenciales tales como disfrute-perdicién, accién-triunfo y sufrimiento, que
tales estadios pudieron proporcionarle. El Diario se lee con verdadera complacencia filo-
sofica, y es exponente de su situacién personal en dichos estadios.— F. CASADO.

YEPES STORK, R., La doctrina del acto en Aristételes, EUNSA, Pamplona 1933,
14’5 x 21°5, 510 pp.

A nadie se le oculta que la doctrina del Acto y de la Potencia fueron una solu-
cién frente al monismo del ser o ente del, por otra parte, “gran Parménides”. Decir
“acto”, “actualidad”, “actual” es sefialar la presencia del ser en alguna de sus dimen-
siones, es decir, la correspondencia entre el “nous” humano y el acto implica una inti-
ma relacién. Ricardo Yepes, autor de esta obra, se ha enfrentado con la investigacion
de la energeia y de la entelecheia en Aristételes y se ha propuesto hacerlo desde una
critica filol6gica ante el acto, y la metodologia de la investigacion, que se ha llevado a
cabo por estudiosos del tema mds la exposicién del nacimeinto cronolégico de la doc-
trina de la energeia constituyen otros tantos capitulos de la primera parte de esta obra.
Una segunda parte, la mas voluminosa tendrd como objeto un estudio sistemadtico de
la energeia y entelechia en el Corpus Aristotélicum. El autor reconoce en el apartado
final, Conclusiones, que no todos los estudiosos han descubierto la rica pluralidad de
sentidos que tiene la energeia, como son: 1) movimiento-kinesis, 2) forma, perfeccion,
3) operacién, acci6n, obra-ergon. La doctrina dle acto se mantiene sin evolucionar en
los diversos textos de Aristdteles; la del segundo sentido de energeia (sustancia,
forma) se desarrollard completamente en la Metafisica; la del tercero (accién, opera-
cién) se verificaré en las Eticas y en el De Anima. La segunda parte de esta obra es la
exposicion sistemética de la doctrina de la energeia como acto y potencia (dynamis),
kinesis, entelecheia, praxis, terminando con la energeia como Dios.— F. CASADO.

ODERO, J.M,, La fe en Kant, EUNSA, Pamplona 1992, 21 x 14. 621 pp.

La fe en Kant. Tema evidentemente complicado y que a primera vista parece
chocante ya que un saber racional-objetivo acerca de Dios le es vetado por su critica
de la razén pura, y, por otra parte como consecuencia del hecho del “deber” en su
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critica de la razén préctica. Su religién pietista va a ayudarle corrigiendo una filosofia
racional que le negaba la trascendencia. Por eso no se podré equiparar su fe a una fe
cristiana que supone que el Dios vivo ha intervenido en la historia y que es una
forma de relacién con Dios a través de la cual Dios se ofrece como firme apoyo de la
existencia humana. La fe en Kant es méds bien una fe moral que nace a partir de una
experiencia que surge del hecho del Deber que como libertad solamente se realizard
en Dios. A esto no sirve, segiin €1, una teologia natural o una filosofia del saber sobre
Dios inalcanzable por la razén pura; de ahi la frase: “tuve que destruir la razén para
dejar un sitio a la fe”. Ciertamente fue una manera de salvar, a su modo, la fe que
quedaba destruida en la oposicién radical entre autonomia como formacién de prin-
cipios éticos y una teonomfa. Por otra parte, Kant obvié el obstdculo de una pura fe
iluminista protestante sin tener en cuenta cualquier preparacion intelectual humana
de la fe. Y también hay que reconocer en Kant una superacion de lo que pudiera ser
una concepcién individualista de la religién. Pero al mismo tiempo hay que reconocer
la marginacién total de Dios en la vida del hombre al que no es capaz de revelarse ni
de entrar en relacién con él, sin dar lugar tampoco a una comunicacién personal
mediante la oracién y el culto. De este modo se abri6 la puerta a un conocimiento de
Cristo como personaje histdrico y lejano. En realidad est4 haciendo eco y preparando
un protestantismo liberal que se conocerd desde el catolicismo como la postura
modernista— F. CASADO.

LABRADO, M. A,, Belleza y racionalidad: Kant y Hegel, Eunsa, Pamplona, 1990,
21°5 x 14’5, 204 pp.

Bello es, segtin Kant, aquello que gusta universalmente y sin concepto. No
puede ser captada la belleza por los conceptos del entendimiento, lo que equivale a
decir que la belleza tiene que ver con lo que se admite en el limite como estando mds
alld de él. No serd nunca objeto de una satisfaccion interesada, siendo la belleza la
forma de la finalidad de un objeto en cuanto percibida sin representacién alguna de
fin o utilidad. Es lo que se concreta en el “esplendor de la forma”; es como una armo-
nfa en el juego de las facultades mentales en la medida en que se puede experimentar
por el sentimiento. Estd claro que una objetividad existencial de la belleza resulta un
problema no resuelto a causa de la gnoseologia idealista de Hegel. Hegel intentarfa
romper con el limite para el concepto con lo que estd mds all4, de lo que el concepto
es como limitacién. En el concepto mismo se captard su propia limitacién, y en la
negacién de su limitacién se desarrollard la dialéctica como insatisfaccién que es
objetivacidn, reconciliando naturaleza con subjetividad libre. No se trata de belleza
de la naturaleza en una filosofia de la naturaleza, sino que se fija Hegel en una belle-
za artfstica, en una filosoffa del espiritu, siendo la tarea del arte presentar la idea a la
intuicién inmediata en forma sensible, que informa de pensamiento o espiritualidad
pura. La diversa adueiiacién de lo espiritual o ideal como expresién a través de los
velos de lo sensible hard aparecer el arte simbélico, el arte cldsico y el arte romdntico.
Evidentemente, para entrar en la temdtica de este libro hay que tener presente la
gnoseologia critica de Kant y de Hegel.— F. CASADO.
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FACCO, M.L., Etienne Gilson: storia e metafisica, Japadre editore, L’ Aquila, - Roma
1992, 20’5 x 13’5, 302 pp.

El ser , la esencia, el ente, ;algo pasado ya a la historia? No lo entendi6 asi E.
Gilson, para quien, aunque quizds no pueda decirse algo nuevo sobre estas concep-
tualidades objetivas, si pueda profundizarse desde unas perspectivas de verdad en
toda su riqueza ontolégica. La metafisica de Tomds de Aquino no seréd para Gilson
un peso muerto sino algo revitalizante del rico contenido filoséfico. Las desviaciones
metafisicas en relacién con el ser y la esencia no impiden a Gilson enfrentarse de
nuevo con esa riqueza de contenido haciendo frente a criticas como las de Maritain y
Sciacca. Gilson invita a redescubrir el ser delineado en la especulacién a través de la
historia, a reflexionar sobre la perenne vitalidad del ser. Con esta breve observacién
invitamos al lector aficionado a los temas metafisicos tan fundamentales, a adentrarse
en el pensamiento filoséfico de este fildsofo y que se desarrolla bajo estos epigrafes:
Filosofia e historia de la filosofia, El realismo metédico,; Verdad de fe y verdad revela-
da; El ser y los seres; De la metafisica a la ética.

Termian la obra con un amplio Apéndice (40 pdginas) con reflexions y criticas
sobre el pensamiento filosé6fico de Etienne Gilson.— F. CASADO.

GARCIA-BARO, M., La verdad y el tiempo, Ediciones Sigueme, Salamanca 1993,
13 x 20, 293 pp.

Este escrito, ampliamente arraigado en la obra de Husserl, trata de presentar el
sentido de las leyes l6gicas y de los problemas fundamentales de la teorfa general de
los objetos y de la conciencia. Se trata de entrar en la dindmica profunda de Ia filo-
soffa primera y de la epistemologia de la realidad y de ciencia. Para ello se dedican
diversos estudios al problema de la filosoffa misma, al conocimiento y su fundamen-
tacidn, a las ciencias précticas y teoréticas, a la l6gica pura, a la sensibilidad y al jui-
cio, a la significacién y a la esencia material, a la ontologfa formal, a la idealidad y al
tiempo. Tenemos ante nosotros una obra de alta calidad filoséfica y que supone un
cambio profundo en la interpretacién de Husserl y de la realidad filoséfica. Como
botén de muestra baste la afirmacién de que hay que abandonar el prejuicio que
parece inocuo pero que lleva al escepticismo y al psicologismo: “Me refiero a las
tesis de que todos los objetos ideales son especies (o géneros)” (p. 252). Esto nos
lleva a una modificacion substancial de la légica y el pensamiento tradicional.—D.
NATAL

TABERNERO DEL RIO, S.-M., Filosofia y Educacién en Ortega y Gasset, Univer-
sidad Pontificia de Salamanca 1993, 17 x 24, 320 pp.

Se trata de una tesis doctoral que estudia el apasionante tema de la educacién en
Ortega. En la primera parte se describe la circunstancia espafiola y su repercusién en
el problema educativo. En la segunda parte se recoge la experiencia ortegiana sobre
diversos aspectos fundamentales del ser humano entre los que se destaca la vida
humana, el yo, la persona humana, el hombre y su estructura. La tercer parte estudia



608 LIBROS 26

especificamente la educacién en Ortega en su relacién con la filosoffa, el problema
social y las instituciones educativas espaiiolas. Se trata de un escrito bien organizado
con un amplio conocimiento de la obra de Ortega y que ofrece una buena informacién
de los problemas educativos de Espafia y de su proceso permanente. Asf los estudios
de Ortega se van ampliando y su obra se nos va acercando con todas sus posibilidades.
Asi lo reconoce el profesor Mariano Alvarez Gémez, director de la tesis, en el prélo-
go. Nos hubiera gustado que el autor hubiese entrado un poco més en la influencia de
Natorp en Ortega sobre este tema, pero cada uno tiene sus propios proyectos de tra-
bajo que no siempre pueden incluir todas las curiosidades.-D. NATAL

RITTER, I. - GRUNDER, K. (Hrgs.), Historisches Worterbuch der Philosophie.
VIII: R-Sc, Schwabe & Co. AG. Verlag, Basel 1992, 21 x 28, 1523 pp.

La muerte de Ritter supuso sin duda un gran problema para la elaboracién del
Diccionario de Filosoffa que atin lleva su nombre de editor. Pero la obra ha superado
maravillosmante bien la prueba y avanza cada vez con paso mds decidido hacia su
culminacién, de modo que es una gran satisfaccién poder presentar ya el tomo 8 que
corresponde a las letras R-Sc. Ademas, el nivel cientifico de la obra y su excelente
némina de colaboradores le ha hecho afianzarse como el gran diccionario de Filoso-
fia del siglo XX. Se trata de un buen instrumento de trabajo por su precisién, densi-
dad, extensién, calidad de texto y bibliografia. En este volumen ocurren términos tan
interesantes como derecho, mal radical, razdn, realidad, reflexion, relacién, teoria de
la relativdiad, religién, representacién, repiblica, revolucién, rito, renacimiento, roll,
cosa, secularizacion, escoldstica, creacién, escrito, ciencia y comunidad cientifica,
entre otras muchas. La bibliograffa que cada vez comprende més idiomas completa
muy bien las exposiciones. Por todo ello hay que felicitar a la editorial y al editor
pués esta gran obra estd llegando muy felizmente a su término.—- D. NATAL

GADAMER, H-G., Elogio de la teoria. Discursos y articulos (Ideas 25), Ediciones
Peninsula, Barcelona 1993, 13 x 19, 157 pp.

En tiempos como los actuales en que tanto se ha valorado la accién y olvidado
la reflexidn -y asf nos va-, este escrito de Gadamer viene a poner las cosas en su sitio.
En primer lugar la distincién entre teorfa y préctica no deja de ser a su vez una teoria
mds. En segundo lugar la teoria no tiene porqué ser necesariamente algo abstracto y
desconectado de la realidad. Sino que la teorfa verdadera es una procesién de la vida,
como indica su mismo nombre, y por tanto viene de la vida, camina con la vida y se
dirige a la vida. Ademds no hay casi nunca préctica si no hay teorfa, como, en cierto
modo, no hay hechos sino para teorfas. Sobre estos elementos fundamentales Gama-
mer articula un libro que nos recuerda el papel de la cultura, la realidad del trabajo y
tantas cosas que en el momento actual exigen de una nueva visién.— D. NATAL

POLO, L., Presente y futuro del hombre, Ediciones Rialp, Madrid 1993, 16 x 23, 208
pp-
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Este libro reune escritos de Leonardo Polo que permiten acercarse de modo
sencillo a una de las lineas maestras de su pensamiento. Se trata de las cuestiones
maés fundamentales y decisivas de la vida del hombre. Se trata de una auténtica filo-
soffa de la esperanza precisamente para tiempos de crisis como el nuestro. A partir
de los grandes filésofos de la historia se dirige al hombre actual y ofrece una ambicio-
sa concepcion filoséfica, antropoléigea y cultural. Un obra, por tanto que merece
tenerse en cuenta ante los tiempos dificiles que vivimos.—- D. NATAL

PERONA, A. J., Entre el liberalismo y la socialdemocracia. Popper y la ‘Sociedad
abierta’ (Prélogo de Jacobo Muiioz), Editorial Anthropos, Barcelona 1993, 13 x
20, 250 pp.

Despiies de todo lo que ha pasado en nuestro mundo, ya no sabemos muy bien a
qué a tenernos en lo que respecta a los modelos sociales actuales. La autora intenta
bucear en el problemas y nos ofrece algunas pistas de solucién. Para ello analiza el
modelo de Popper que sigue la tradicién kantiana y tiene puntos de contacto y dife-
rencias importantes con el de Hayek. Se ve cémo un liberalismo social o un socialis-
mo liberal estaria en las cercanfas del modelo que muchos reclaman actualmente.
Popper ofrece algunas pistas para el nuevo proceso. Se recogen también algunas teo-
rias de Habermas a la vez que se recuerdan algunas correcciones del racionalismo cri-
tico de Albert y se presentan algunas nuevas propuestas de Gouldner. De este modo
nos encontramos con un buen bagaje de orientaciones sociopoliticas para afrontar
del mejor modo posible 1a situacién actual aunque no tengamos ninguna panacea de
resolucién automadtica. El prélogo de Jacobo Mufioz nos sitlia bien este escrito en sus
intentos fundamentales.—- D. NATAL

CORBI, M., Proyectar la sociedad. Reconvertir la religién. Los nuevos ciudadanos,
Editorial Herder, Barcelona 1992, 14 x 21,6, 342 pp.

El Sr. Corbi es profesor de ISADE, del instituto de teologfa fundamental de
Barcelona y de la Fundacién Vidal y Barraquer, y ha estudiado largamente las
consecuencias ideoldgicas y religiosas de las transformaciones de la sociedad indus-
trial, como indican los titulos de algunas de sus obras, v. gr., «La necesaria relatividad
cultural de los sistemas de valores humanos: mitologias, ideologias, ontologias y
formaciones religiosas» (1983) y «La religié que ve. La gran transformacié de la reli-
gi6 en la sociedad cientifico-técnica» (1991).

A finales del siglo XX se estd imponiendo una sociedad industrial, o quizas me-
jor, una sociedad posindutrial, que vive de la creacién continua de conocimientos, en
la que nada ni nadie nos dice cudl es el ideal de hombre y de sociedad, ni cémo hemos
de gestionar la vida entera de este planeta, ni nos dicta nuestro destino cémo tenemos
que vivir, (“Crisis de las ideologfas contemporaneas al maquinismo”, cap., I, G). Nin-
gunas instancia tnica de sentido garantiza ahora la unidad integrada de la cultura. El
individuo, emparedado entre exigencias e interpretaciones que compiten a veces con-
tradictoriamente, tiene que escoger de continuo sus propias preferencias y elaborar
por s{ mismo una sintesis plausible para su vida. En este “mercado de sentido” surge
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la pregunta fundamental: ;cudl es el papel de la religién en la sociedad secularizada
del futuro en la que el universo simbélico religioso se halla en creciente pérdida de
capacidad para dar sentido y orientar los procesos en los otros 4mbitos de existencia
(economia, ciencia, politica, incluso familia (“familismo, autorrealizacién”)?

La tesis principal que defiende el autor en «Proyectar la sociedad» es que la religién,
en una “sociedad dindmica” o de innovacién continua, no puede ser un sistema fijado de
creencias, valores y modos de vida propios de una “sociedad estética”, sino una actitud, un
talante, un modo de vivir caracterizado por una apertura constante a la “indagacién, nove-
dad y libertad”. Para ello hay que llegar a la “desjerarquizacién”, “desagrarizacién” y
“desdualizacién” del mensaje religioso y cristiano (cap. 3°, A. 4). Sin duda esta tesis, como
otras, pudiera ser plausible, pero podriamos preguntarnos qué hacer con la consigna cris-
tiana: presencia en el mundo sin diluirse en €], estar en el mundo sin ser del mundo.

Defender que se debe abandonar el término “religiéon” entendida como «un tipo
de saber que procede de la revelacién hecha por entidades sobrenaturales, al que uno
debe someterse, sometimiento y aceptacién que conlleva un sistema de interpretar la
realidad, unos cuadros fijados de valores, unos modos fundamentales de organizacién
colectiva y de comportamiento y unos rituales practicados en el seno de una
organizacidn eclesial jerdrquica» (pdg. 323), puede resultar progre y hasta sugestivo.
Pero defender que «Religién es el camino a la comprensién “de eso que ahi viene”
en toda cosa, a lo que apuntan todas las tradiciones; es el camino a “El”, aqui mismo
y en todo» (pdg. 318), resulta claramente insuficiente.

Sorprendente resulta el objetivo que se asigna a una “sociologia completa™:
«nuestras estructuras sociales deben estar al servicio de la supervivencia y al servicio
del misterio» (pag. 315).

En resumen, un libro denso, mejorable en su presentacion tipogréfica, con ori-
ginalidad en los enfoques y valentfa en afrontar las consecuencias de los plantea-
mientos, pero muy discutible.— F. RUBIO

Historia

HERREN, R., La otra cara de la Conquista. Viaje a las Indias maravillosas (Memoria
de la Historia: Episodios), Planeta, Barcelona 1993, 21 x 13, 221 pp.

Nuevo esfuerzo de la editorial Planeta, esta vez con la pluma del poligrafo argen-
tino Ricardo Herren, por acercar la historia al lectorado que prefiere los cdnones de
amenidad y agilidad a los del rigor del “tomo y lomo”. Leyendo esta crénica uno puede
embarcarse en la aventura de llegar a las Indias. Asf en los diferentes capitulos se
puede pertrechar uno para tan largo y proceloso viaje, degustar el “chocolatl”, esquivar
flechas envenenadas y canibales hambrientos, huir de dragones, culebras y péjaros chu-
pasangre... Y al final degustar el tabaco de las Indias, verdadera “medicina de dngeles”.
Por su conocimiento de la vida cotidiana y de la gente que se apunt6 a la empresa de
las Indias recomendamos este libro para cualquier rato de ocio~J. ALVAREZ.

BORGES, P. (Ed.), Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas (siglos XV-
XIX). I: Aspectos generales (BAC Maior 37), BAC, Madrid 1992, 23,5 x 14,5,
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xviii-854 pp. II: Aspectos regionales (BAC Maior 42), BAC, Madrid 1992, 23,5 x
14,5, xvii-801 pp.

En el primero y tltimo trimestres de 1992 aparecieron estos dos volimenes
publicados por la BAC haciendo realidad los suefios y desvelos de los 43 investigado-
res que se habfan inmerso en tamafio proyecto: poner en manos de los lectores un
manual de historia eclesidstica en América y Filipinas cuyos contenidos se movieran
entre la frontera de lo escueto y lo perifréstico, ofreciendo didfana e imparcialmente
el devenir de aquellos pueblos. Para ello se parte de un planteamiento claro y realista
que da como fruto el estructurar dicha historia en dos bloques: uno general, recogido
en el primer volumen, y otro regional, reservado para el segundo.

En el primer volumen, que consta de 46 capitulos, colaboran 25 autores. Su con-
tenido se puede resumir asi: 1* Parte: Cuestiones globales (caps. I-VII): capitulos
introductorios en los que se tratan temas como la Iglesia ante el descubrimiento; la
donacién pontificia de las Indias; la Santa Sede, el Patronato Regio y el regalismo
indiano; y la economia de la Iglesia. 2* Parte: La Iglesia diocesana (caps. VIII-XXI):
recoge la divisién territorial en didcesis, metrépolis; sinodos y concilios; clero dioce-
sano y Ordenes religiosas; clero indigena y criollo; Inquisicion y esclavitud. 3* Parte:
La Iglesia misional (caps. XXII-XXXIII): sobre estructura y caracteristicas de la
evangelizacidn; los artifices; las dificultades; metodologia; predicacién y catequesis;
transculturacidn; expansién y reducciones; grandes evangelizadores americanos. 4°
Parte: La irradiacién de la Iglesia (caps. XXXIV-XLVI): justificacién teoldgica de la
conquista; las culturas prehispédnicas; la Iglesia americana y los problemas del indio;
eclesidsticos y gobiernos; la Iglesia y la ensefianza, las ciencias y la beneficencia; Igle-
sia e Ilustracién e independencia; arte religioso hispanoamericano. Los autores son
todos ellos de probada erudicién en estos campos y han dado a este volumen, con sus
altibajos, un alto tono cientifico.

El segundo volumen desciende a 4mbitos geograficos regionales segin la actual
geograffa politica. Es mds analitico al tratar el obrar de la Iglesia en cada una de las
naciones. La distribucién de los 47 capitulos es la siguiente: Antillas (1); Estados Uni-
dos (5); México (7); América Central (2); Panamé (1); Colombia (6); Venezuela (3);
Ecuador (3); Peru (5); Bolivia (4); Chile (2); El Plata (4) y Filipinas (4). En este volu-
men hay autores que ya habian colaborado en el primero. Unicamente queremos
destacar como un acierto el haber incluido a Filipinas dentro de este volumen y
haber contado con las colaboraciones de expertos como el agustino Isacio Rodriguez
(Filipinas: la organizacién de la Iglesia) y los franciscanos Antolin Abad (Labor
misional y pastoral) y Cayetano Sénchez (Labor socio-cultural).

Los criterios seguidos, segiin confesién del director de la obra, han sido presen-
tar una visién de conjunto, ni insuficiente ni prolija, que arrojara claridad en el plan-
teamiento, y completar dicha sintesis con una bibliografia abundante que ofreciera la
posibilidad de profundizar en los temas. Si a todo esto sumamos la cuidada edicién,
la elegante presentacidn, el saber de los especialistas, su imparcialidad por la univer-
salidad de los mismos (espaiioles, franceses, ingleses, suecos e hispanoamericanos),
hacen de esta obra un manual histérico de la Historia de la Iglesia América y Filipi-
nas.- J. ALVAREZ.
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AA. VV., Misiones de los Agustinos Recoletos. Actas del Congreso Misional OAR
(Madrid, 27 agosto - 1 septiembre 1991) (Studia 5), Institutum Historicum
Augustinianorum Recollectorum, Roma 1992, 24 x 17, 629 pp.

El presente volumen de Actas es fruto de una carta circular (15 abril 1990) del
General de los Agustinos Recoletos en la que se seiialaban fecha, lugar y objetivos a
conseguir en un futuro inmediato. Asi del 27 de agosto al 1 de septiembre y en
Madrid los agustinos recoletos celebraron el primer congreso misional de la Orden la
intencién de dar a conocer su realidad misionera, historia y actividades, necesidades,
proyectos y avivar el espiritu misionero, que pertenece al ser de la Orden. La recole-
ta pero numerosa asistencia de religiosos/as al Congreso revela el interés que desper-
t6 la celebracién del mismo. Asimismo el prestigio investigador de alguno de los
ponentes (A. Martinez Cuesta, J. Diez) habla de su seriedad. Unicamente echamos
de menos voces u opiniones ajenas a la Orden recoleta. Las Actas recogen todas las
ponencias y comunicaciones leidas durante la celebracién del Congreso. Y estdn arti-
culadas en dos secciones, paralelas a la celebracién matutina (ponencias) o vesperti-
na (comunicaciones) del mismo. Las primeras de cardcter teérico y de investigacién
fundamentando las bases histéricas, teoldgicas y espirituales (A. Martinez Cuesta:
Aportacién de la orden a la obra misionera de la Iglesia; J. Diez: Dimensién misione-
ra del carisma agustino recoleto; R. Paglinawan: Vida contemplativa, comunitaria y
apostélica de nuestros misioneros en Filipinas). Y las segundas nacidas de la expe-
riencia personal en los nueve frentes misionales que la Orden recoleta mantiene
abiertos en Brasil, Colombia, Costa Rica, China, Méjico, Panam4, Perd y Taiwan. Ya
hemos destacado e insistimos en el valor de las ponencias, pero también queremos
poner de relieve que en las comunicaciones, a pesar de los recortes sufridos por mor
de la edicidn, se ofrecen datos que enriquecerdn notablemente la historia recoleta en
todos esos paises.— J. ALVAREZ.

PEINADO MUNOZ, M., Jaime Pérez de Valencia (1408-1490) y la Sagrada Escritura
(Biblioteca Teoldgica Granadina 25), Facultad de Teologia, Granada 1992, 24 x
17, xx-280 pp.

Agradecidos debemos estar como agustinos a este trabajo del Dr. Miguel Peina-
do Muitoz, perfecto conocedor de la vida y obra del obispo agustino Jaime Pérez de
Valencia. El libro se divide en dos partes: la primera sobre el autor y su tiempo y la
segunda sobre su hermenéutica biblica. En aquella, avalada por infinidad de datos y
documentos sobre el obispo auxiliar del futuro papa Borja, muestra el carisma reli-
gioso de Pérez de Valencia, quien, desde la Orden y para la Orden, ejercié su minis-
terio pastoral, desarroll6 su vida intelectual y colabor6 en la savalguarda de la sana
doctrina. En la dltima seccién aborda el tema teoldgico y exegético en sus multiples
escritos, en los que se muestra un perfecto conocedor del griego, hebreo y comenta-
rios judios. El autor nos desvela los presupuestos hermenéuticos usados por Pérez de
Valencia y el método que segufa. Y por ultimo nos ofrece un capitulo de Conclusio-
nes de inapreciable valor.—- J. ALVAREZ.
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BOROBIO, D. (ed.) La primera evangelizacién de América. Contexto y claves de
interpretacion, Centro de Estudios Orientales y Ecuménicos “Juan XXIII”, Uni-
versidad Pontificia, Salamanca 1992, 21 x 14, 249 pp.

El contenido es mayor de lo expresado en el titulo, porque se aborda la religiosidad
popular y otros temas conexos. Se recoge un ciclo de conferencias de especialistas con
motivo del V Centenario del Descubrimiento de América, con seriedad critica, “desde la
verdad y la justicia” como observa Dionisio Borobio en la presentacién, haciendo men-
cién a sus tres partes: I* La evangelizacién de América, su realidad y utopia, con “La Iglesia
en la Evangelizacién de América” por Ignacio Tellechea, y “Nueva sociedad y nueva Igle-
sia en el nacimiento de América” por Francisco Martin Hernéndez, que hace alusién a los
ensayos utépicos de Juan de Zumadrraga, Vasco de Quiroga y otros. 2* Contenido para la
interpretacion de la evangelizacién de América, con “Humanismo y humanistas ante el des-
cubrimiento de América” por Alfonso Ortega Carmona y “La idea protestante de la con-
quista y evangelizacién de América en las interpretaciones hist6ricas. Una visién que per-
dura”. 3* Situaciones socio-sacramentales de evangelizacion, con “Penitencia y justicia en
Bartolomé de las Casas” por Dionisio Borobio, “La celebracién del sacramento del matri-
monio en las Indias” por Federico R. Aznar Gll, y “El catolicismo popular, hecho mayor
de la Iglesia latinoamericana. Su lugar en la celebracién del quinto centenario” por Luis
Maldonado, con las consideraciones de Medellin, Puebla, A, M. Ferré y otros. Se prepara
el camino a las conclusiones de Santo Domingo. Se utiliza la bibliograffa y documentos
pertinentes, ofreciendo estudios que estdn sirviendo de orientacién para conocer y valorar
mejor la obra de Espaiia en América, el mestizaje y la inculturacién. En el futuro se harén
algunas puntualizaciones més acertadas al tener publicados nuevos documentos, que esta-
ban inéditos. Aqui se dan las ideas vertebradoras con valoraciones personales criticables,
como la de A. Gonzélez Montes sobre el Patronato (p. 138) cuya institucion considera
negativa, apoyandose en testimonios de extranjeros y no en documentos. Hay aportes
valiosos en todos estos trabajos, especialmente en el dltimo de Luis Maldonado, que sugie-
re estudios mds profundos sobre “ese ejemplo admirable de mestizaje y sincretizacién o
inculturacién que es dicho catolicismo popular”.— F. CAMPO.

Espiritualidad

Vangelo senza frontiere (Introduccién de C.M. Martini), Edizioni Paoline, Milano
1993, 15 x 10’5, 114 pp.

Europa se puso de moda hace algunos afios entre los europeos, buscando una
gran unidad, prevista poco menos que paradisiaca, aunque la historia se va parecien-
do cada vez mds a las cuentas de la lechera. A propdsito de esta Europa unida, Edi-
ciones Paulinas publica un evangelio de Lucas “sin fronteras” lingiifsticas, suméndose
al homenaje de la Europa deseada, desde el punto de vista cristiano, por otra parte
rafz imperecedera de lo que hoy es Europa. Con un prélogo del arzobispo y cardenal
de Mildn, Carlo Maria Martini, se transcribe dicho evangelio en 5 lenguas (italiano,
inglés, francés, espaiiol y alemén), pensando sobre todo en los jévenes, los mayores
peripatéticos de Europa y por tanto sus auténticos experimentadores.-T. MARCOS.
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LALLEMENT, D.J., Encontrar a Jesucristo, Rialp, Madrid 1982, 19 x 12’5, 288 pp.

A veces los conceptos con que expresamos lo que queremos decir pecan de una
cierta ambigiiedad y, por lo mismo, pueden no dejarnos captar la deficiencia de nues-
tra vivencia de sus contenidos. Tal podria suceder con la expresién “encontrar a Jesu-
cristo”, titulo precisamente de este libro. Porque el “encontrarle” estd lejos de ser el
simple conocimiento del que antes era un desconocido, como tampoco es una actua-
cién hacia afuera por muy en conformidad que esté con un humanismo que, de suyo,
no es sin mds un cristianismo. Solamente cuando Jesucristo —“el salvador”- entre
como tal en la vida del hombre, éste habrd encontrado a Jesucristo. Hay unas pala-
bras de Jestis que resumen esta relacién intima de los hombres con él: “por ellos me
santifico para que ellos sean santificados”. Jesus es el “Santo” por excelencia (lo que
de tf nacerd serd llamado “santo”); pero Jestis se santifica en cuanto que, en la Encar-
nacién, se hace oblacién y sacrificio por los pecados facilitando asf la relacién de filia-
cién divina de los hombres. Encontrar, pues, a Jesucristo serd ofrecer el sacrificio de
si mismo y de todo lo propio a Dios como algo que fluye del sacrificio de Jestis por
los hombres. Toda la exposicién que se hace en este libro alude a lo que es la Reden-
cién, que salva al hombre transmitiéndole la vida divina perdida por el pecado y nos
aclara la verdad toda de la frase “encontrar a Jesucristo”.— F. CASADO.

FLEG, E., Jesiis contado por el Judio errante, Edic. EGA. , Bilbao 1992, 16’5 x 11,
374 pp.

El Judio errante, ese personaje legendario de quien se ha hablado ya desde el
siglo XIII, que, siempre segun la leyenda, no deja descansar a Jests en su casa yendo
camino del Calvario, y al que Jests, ante su negativa y su recomendacién a seguir
andando, le habrfa replicado: también td andards y recorreras toda la tierra hasta la
consumacién de los siglos, y cuando tu planta fatigada quiera detenerse, esa terrible
palabra que has pronunciado te obligard a ponerte en marcha de nuevo; es el stmbolo
del pueblo judio desde el sacrificio del calvario. ;Qué reacciones suscita la lectura de
los evangelios en quien se enfrenta con la vida de Jesis? ;Qué luchas pueden susci-
tarse en nuestra interioridad? ;Qué puede significar Jests para un Israel que anda
errante por el mundo hasta que el Mesias vuelva? Ediciones EGA nos presenta esta
historia de Jesds contada por el Judio errante. ;Seguird el Judio errante caminando
siempre hasta que El vuelva?- F. CASADO.

POUPARD, P., Felicidad y Fe cristiana, Herder, Barcelona 1992, 12 x 19’5, 175 pp.

La felicidad, que es lo que todos ansian, afecta a la mismidad de la vida del hom-
bre. A ésta se somete toda la actividad humana sin que nadie pueda decir que la ha
conseguido en plenitud y definitivamente en este mundo. ;A qué habria que asociar-
la? ;al éxito?, ;a la salud?, ;a los bienes y satisfacciones materiales?, ;a la realizacién
personal?, ;a la estimacidn de los demds?, ;a todo esto juntamente? Sin duda cada
una de estas cosas contribuye a hacer menos infelices a los hombres. A veces, valores
humanos positivos como la generosidad con los demds, el trabajar en favor del medio
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ambiente, el trabajar por la dignidad humana, etc., satisfacen las aspiraciones, de
almas nobles, de tejas abajo, en este mundo. A veces los hombres se han defendido
contra la falta de felicidad viviendo con moderacién los bienes que van llenando suce-
sivamente vacios del corazén humano. El problema surge cuando se pretende identifi-
car estas formas reductoras de felicidad con la plenitud y sin término a la que aspira el
corazén. Es entonces cuando alguno que reflexiona sobre la contradiccidn existente
en esta limitada felicidad y las aspiraciones sin limites del corazén, puede terminar y,
de hecho, ha terminado definiendo al hombre como “un absurdo”. Este libro da un
repaso a los diversos conceptos de felicidad que han ido apareciendo histéricamente
en distintos pueblos y situaciones geograficas e invita a pensar en la relacién que
puede haber entre plenitud de felicidad y una fe cristiana.— F. CASADO.

HELGUERA, A.y Equipo, Hijos de la tierra y servidores del Reino. I: Levantando
los ojos para ver el campo, Publicaciones Claretianas, Madrid 1993, 13 x 20, 175
pp. II: Abriendo el surco para sembrar, Publicaciones Claretianas, Madrid 1993,
13 x 20, 290 pp.

La tarea formativa cada vez se estd volviendo més dificil tanto por los cambios
en las orientaciones tedricas, como por la diversidad de las comunides de referencia,
asi como por los multiples transformaciones materiales y culturales del medio social
en que dicha tarea se desarrolla. Esto exige una dedicacién permanente y una creati-
vidad constante para no trabajar en vano ni cerrar las cosas en falso, como ocurre con
frecuencia. Los escritos que presentamos cumplen todas estas condiciones. En el pri-
mero se trazan las lineas fundamentales de acci6n sobre la base de tener oido de dis-
cipulo, abierto a Cristo, abierto al pueblo y abierto a las personas concretas, para
desarrollar una formacién desde la Biblia, desde la realidad de la vida y desde la
situacién concreta de las personas. El volumen segundo ofrece una serie de materia-
les muy apropiados y bien preparados para realizar concretamente esta tarea, tanto
teniendo en cuenta las personas en formacién, como la situacién de los paises en que
nos encontramos, como el mensaje de Jests en toda su plenitud asi como su traduc-
cién concreta por los fundadores de las diversas congregaciones religiosas. La teorfa
ha sido elaborada desde la realidad de la vida y desde la experiencia concreta de
muchos afios en la tarea. Por tanto se trata de un escrito que va ayudar mucho a los
formadores y a las personas en formacién para que a pesar de las situaciones, a veces
tan adversas, en que la tarea se desarrolla, la experiencia fundamental de la forma-
cién no sufra dificultades insuperables, ni vacios importantes que mds tarde llevarian
a lamentaciones inutiles.— D. NATAL

CORDES, P.J., No apaguéis el Espiritu, Ediciones EGA, Bilbao 1992,20 x 13’6, 139 pp.

El presente librito hace de modo sentido una exposicién histérica de la conocida
recomendacién de Pablo a los tesalonicenses de no extinguir el Espiritu. El perenne
impulso divino se ejemplifica a lo largo de estas paginas en la revolucién ocasionada
por san Antonio del desierto, san Benito y la ingente movilizacién de sus monjes,
Francisco y los Mendicantes, Ignacio y la pujanza jesuita. La inquietud espiritual, la
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separacion y desinstalacién, la autoexigencia radical, caracterizan el soplo del Espiri-
tu. Como también la dura oposicién ajena, protagonizada por los antaiio inquietos, y
la posterior acomodacién de los neorrebeldes, lo que fertilizard nuevos movimientos
radicales, en una especie de circulo eterno, signo de la constante presencia de Dios
en su Iglesia. El autor finaliza con una reflexién sobre la necesidad e importancia de
la experiencia individual de Dios, punto de partida recurrente de los grupos religio-
sos, y sabia imprescindible para su mantenimiento.— T. MARCOS

RODRIGUEZ, P. y otros, El Opus Dei en la Iglesia. Introduccion eclesiolégica a la
vida del Opus Dei, Rialp, Madrid 1993, 23,5 x 15,5, 349 pp.

En el prélogo de Mons. Alvaro del Portillo y en la presentacién de los autores,
aparece el fin de esta obra, que se perfila a comienzos de 1992, recordando los 10
afios de la Constitucién Apostélica Ut sit. Con motivo de la beatificacién del Funda-
dor del Opus Dei, se encontraron en Roma los tres autores y se pusieron de acuerdo
para publicar este libro desde su experiencia vivencial, reflexionando “sobre el espiri-
tu y la praxis que el Opus Dei implica”. Pedro Rodriguez expone “El Opus Dei como
realidad eclesiolégica”; Fernando Ocdriz, “la vocacién al Opus Dei como vocaciéon en
la Iglesia™; y José Luis Illanes, “La Iglesia en el mundo: secularidad de los miembros
del Opus Dei”. Aparecen, como conclusion, algunos parrafos tomados de la homilia
pronunciada por Juan Pablo II en la misa de beatificacién, el 17 de mayo de 1992, y
de la audiencia que concedi6 el 19 de mayo del mismo aifio, también en la Plaza de
San Pedro, resaltando que “el trabajo es también medio de santificacién personal y
de apostolado, cuando se vive en unién con Jesucristo”. Y que “;si!, es posible ser del
mundo sin ser mundanos”. Siguen dos apéndices: 1° Constitucidn Apostélica Ut sit
del 28 de noviembre de 1982 y 2° Estatutos o Codex Iuris Particularis Operis Dei, que
entrd en vigencia para los miembros del Opus Dei el 8 de diciembre de 1982. Aunque
el fin quiere ser eclesiolégico, sobre el sentir de los miembros del Opus Dei dentro de
la Iglesia, desde la secularidad; la imbricacién viene dada por su normativa canénica
de la Prelatura Personal, a la que dedicé un buen estudio P. Rodriguez y que hemos
recensionado en esta revista 22 (1987) 498, poniendo de relieve su pertenencia a la
“communio Ecclesiae”. Lo alli expuesto se ratifica al hacer esta recensién.— F.
CAMPO.

PORTILLO, A. del, Entrevista sobre el fundador del Opus Dei. Realizada por Cesare
Cavalleri, Rialp, Madrid 1993, 21 x 14,5, 255 pp.

La personalidad del Beato Josemarfa Escrivd de Balaguer aparece expuesta en
una larga conversacién entre Mons. Alvaro del Portillo y Cesare Cavalleri. La entre-
vista se hizo en italiano y apareci6 en 1992. Hizo la traduccién Pilar Vega y la ha revi-
sado Salvador Bernal. En trece apartados aparece la vida del fundador del Opus Dei,
como hijo de la Iglesia, su alma sacerdotal y mentalidad laical, c6mo era el Beato
Josemaria Escrivé, su formacién, familia, rasgos de su vida interior, devociones, virtu-
des etc. Se trata de un testigo, que convivié desde 1935 hasta 1975 con la persona bio-
grafiada. Conoci6 sus medios y sus obstdculos en la fundacién del Opus Dei su vida
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cotidiana, su sencillez y fortaleza, su temple espiritual de contemplativo en medio del
mundo. Siendo un santo se consideraba un pecador; pero con garra de arrastre para
lograr muchos seguidores y seguidoras. El éxito de este libro se constata por las tres
ediciones que ha tenido en 1993. Si la realizacién de la entrevista le proporcioné a
Cesare Cavallieri una experiencia gratificante, algo parecido sucede en los lectores
que, a través de estas paginas, se acercan a este hombre de Dios. La lectura se hace
agradable con las anécdotas relatadas, algunas inéditas y llenas de alegria. Siendo
muy devoto de santa Teresa, cuando se la declaré doctora comenté: “no es la prime-
ra doctora: la primera doctora, aunque no tenga titulo, es la Santisima Virgen... La
que tiene mds ciencia de Dios”.—- F. CAMPO.

Literatura - Varios

MAGRIS, C., El anillo de Clarisse. Tradicion y nihilismo en la literatura moderna,
Ediciones Peninsula, Barcelona 1993, 20 x 13, 445 pp.

Esta densa y profunda obra de Claudio Magris se publicé por primera vez, en su
original italiano (“L’ anello di Clarisse”) en Turin el afio 1984. Traducida ahora al
castellano por Pilar Estelrich, ella nos enfrenta a un tema fundamental de nuestra
cultura contempordnea: la crisis del pensamiento y del arte cuando son o aparecen
incapaces de ofrecer y dar sentido a los detalles dispersos que caracterizan nuestras
experiencias.

El titulo del libro estd inspirado en la novela El hombre sin atributos, de Robert
von Musil, el escritor austriaco, muerto en Ginebra el afio 1942, y autor de libros tan
interesantes como Las tribulaciones del estudiante Torless y Tres mujeres; pero se
hizo famoso por la citada El hombre sin atributos, novela en la que ofrece una ima-
gen satirica de la sociedad austro-hingara de comienzos del siglo XX.

De este modo, “el gran relato musiliano, que se propone representar la realidad
entera en su mutable devenir, parece destinado a convertirse en un fragmento peren-
nemente inacabado, sin centro ni fin, al igual que el anillo que Clarisse, el personaje
femenino calcado sobre el modelo de Nietzsche, se ajusta al dedo”.

Claudio Magris, en esta obra de ensayo, que es historia, ciencia y sociedad, va reco-
rriendo los grandes capitulos de la historia literaria europea: De Goethe a Rilke, Walser,
Svero, el citado Musil, Canetti...; estudiados, tanto desde el punto de vista de los valores
que nos transmiten, como de las mismas estructuras poéticas que los constituyen.

El libro termina con un capitulo sorprendente —“La nueva inocencia”-, en el
que su autor nos advierte que la literartura moderna se halla impregnada de una con-
ciencia desencantada por encontrarse fuera del Paraiso, en la prosa del mundo y en
su red de discordancias irreconciliables. Y la novela, a menudo, es eso: “la represen-
tacién de este conflicto, la odisea del individuo que busca en la vida un significado
que no existe, o no puede hallarse”.—- T. APARICIO LOPEZ.

JIMENEZ CASTANO, R., Octavio Paz. Poética del hombre, EUNSA, Pamplona
1992, 18 x 11, 174 pp.
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A nadie se le oculta que Octavio Paz es una de las figuras capitales de la lite-
ratura hispanica contemporanea. Nacido en México en 1914, Paz es, sobre todo,
ensayista y poeta, aunque también cultive otros géneros literarios, como la narrati-
va.

En cuanto al autor de este libro, Rafael Jiménez Castaiio, también mexicano, es
actualmente profesor extraordianrio de la Facultad de Filosofia del Ateneo Romano
de la Santa Cruz (Roma) y profesor visitante de la Facultad de Filosoffa de la Uni-
versidad Panamericana, de México.

Octavio Paz. Poética del hombre es un libro breve, de ensayo, que nos permite
ver a nuestro gran ensayista y poeta desde dentro y “acompaiiar la cadencia de su
pensamiento, con la conciencia de pedirle demasiado y la conviccién de que puede
dar lo que se le pide”.

En el prélogo se dice acertadamente que “ni todo Paz estd en el ensayo ni en la
poesfa, sino en el resulatdo conjunto de las dos facetas. Pensamiento y lirismo andan
tan vinculados, que cualquier manifestacién escrita del mexicano tiene a la vez algo
de poesia y algo de elucubracién tedrica. No en vano uno de sus modelos es Antonio
Machado quien, segtin Octavio Paz, supo unir la reflexién a la poesia”.

Y esto es, en resumen, Octavio Paz. Poética del hombre. El libro comprende
siete capitulos que han sido publicados en diversas revistas, como “Istmo”, “Ace-
prensa”, o “Cultura et Libri”, en los afios 1990 al 1992.

Estudia en profundidad el pensamiento y el lirismo que pueden encontrarse en
Paz en torno a temas tan importantes como su propia “autocreacién”, la soledad y
comunion; la esperanza y plenitud; el drama del mal; la noética de la poética...— T.
APARICIO LOPEZ.

VANDERBERG, PH., La conjura sixtina, Editorial Planeta, Barcelona 1993, 18 x 11,
289 pp.

El autor de esta obra narrativa —que eso es La conjura sixtina—, se hizo famoso,
en el campo de la literatura de ficcién, por otras dos obras del mismo género, titula-
das La maldicién de los faraones y Nefertiti y el faraén olvidado; libros que han sido
traducidos a més de veinte idiomas.

Philipp Vanderberg, nacido en Breslau, de la Baja Sajonia, en el afio 1941, estu-
dié Germadnicas e Historia del Arte en la Universidad de Munich. En este libro, apar-
te su arte natrativo, nos descubre al periodista que lleva dentro y por donde comenzd
su carrera profesional: el periodismo.

No deja de sorprender el largo subtitulo que viene en portada: “Una novela
sobre herejes y conjurados dentro de los muros del Vaticano y sobre la venganza p6s-
tuma de Miguel Angel”.

En realidad se trara de una novela en torno a la obra cumbre de Miguel Angel,
con sus personajes centrales: el papa Julio II y el propio autor de los frescos de la
Capilla Sixtina, con el entramado religioso que se vivia en aquellos tiempos del
humanismo y primer renacimeinto romano.

Todo el enredo comienza cuando unos restauradores de los citados frescos
miguelangelescos descubren algo muy extrafio: algunas partes estdn sefialadas con
letras que, aparentemente, no tienen sentido.
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Se inicia entonces uan investigacién por historiadores del arte y especialistas en
la materia; investigaciones que resultan infructuosas. Vendrdn en pos los archiveros
del Vaticano, pero fracasan igualmente.

Un personajes clave del relato es el cardenal Joseph Jellinek, el cual, en sus pes-
quisas encuentra un material secreto en el que se presenta a Bounarotti como enemi-
go de la Igelsia y poco menos que hereje. El cardenal, a partir de este momento, se ve
envuelto en una conjura que pone en peligro su vida.

Al final, se descubre todo el misterio en la figura magnifica del profeta Jeremias
-pintado en la béveda de la Sixtina—, que tiene un gran parecido con el propio
Miguel Angel. La nueva investigacion le llevard a un infolio olvidado que lleva por
titulo EL LIBRO DE JEREMIAS. Todo un misterio, que hunde al cardenal en la desespe-
racion mds espantosa.— T. APARICIO LOPEZ.

ARANGUREN, J.L., Avila de Santa Teresa de Jestis y de San Juan de la Cruz, Edito-
rial Planeta, Barcelona 1993, 17°5 x 21°5, 119 pp.

La Editorial Planeta, en su serie “Ciudades de la Historia” nos estd brindando
una original presentacion de ciudades espafiolas y extranjeras, a través de los ojos de
personas estrechamente vinculadas a las mismas. Es un ir mucho mds alld de la gufa
tradicional de turismo para introducirse en la vida oculta, més alld de las apariencias.
Es ver la ciudad a través de los ojos y de las experiencias de quienes las han amado.

José Luis Aranguren, avulense de cuna y vinculado a Avila por motivos ideol6-
gicos, sentimentales y familiares, nos ayuda a realizar un recorrido insélito por la cas-
tiza ciudad castellana.

Es una presentacién de la ciudad, sus murallas y sus iglesias, sus calles y sus pla-
zas a través de la mirada de varias personalidades de esta ciudad pétrea y mistica que
él eligié para “recordar, visitar, soiiar, y, un dia, ser llevado a reposar”. Una ciudad,
ademds vinculada con la gran reina Isabel la Catodlica, cuya meoria estd viva y presen-
te en varios monumentos.

Pero, sobre todo, como el mismo titulo indica, es “avila de Santa Teresa de
Jesis y de San Juan de la Cruz”. Aranguren no sélo nos gufa por los lugares vincula-
dos a la vida e historia de estos dos grandes santos, sino que nos introduce en los
entresijos de la alta espiritualidad y pensamiento de los dos misticos, guiando el espi-
ritu més alld de los simples raciocinios, para conducirlo hacia las altas esferas misti-
cas. Reflexionando sobre S. Juan de la Cruz el autor expresa que la comunién del
espiritu con lo divino es inefable, imposible de transmitir, pero que es posible inten-
tar dos vias para imaginarla, la erética y la poética.

Obra ciertamente sugestiva que va mds alld de los caminos trillados comunes.—
B.SIERRA DE LA CALLE.
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