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EstAg 31 (1996) 405-447

Retos Ecuménicos que pesan sobre la
Iglesia Catdlico-Romana

(REFLEXIONES A PROPOSITO DE LA UT UNUM SINT)

Juan Pablo 1I tiene una querencia congénita a fijarse en fechas cristiana-
mente significativas, aprovechdndolas para lanzar mensajes y proponer
metas a las creyentes y a los creyentes. Todavia quedan ecos de tal conducta
con motivo del afio 1992, afio en que se celebraba el 5 centenario del descu-
brimiento y la evangelizacién de la América hispana. Con motivo de esa
fecha Juan Pablo II lanz6 la consigna de la nueva evangelizacién. Expresién
que pronuncié por primera vez en una visita a algunos pafses de América
hispana y que, luego, vista la situacidn del cristianismo en la vieja Europa, la
extendié a este Continente. La expresién no tenfa en un principio un rostro
muy perfilado, hasta el extremo de que algunos, que se dedicaron a escribir
sobre ella, la encontraron un tanto ambigua. Lo cierto es que, con el tiempo,
corri6é como la pdlvora y, sin saber muy bien qué se escondia tras esas tres
palabras, ha servido para producir bastante literatura religiosa. Otra cosa es
saber, si todo ese revuelo producido ha cuajado en algo positivo. Algo que
no puede ser otra cosa que la obligacién que tiene la iglesia catélico-romana
de poner el reloj de su mensaje en hora y no tanto de emprender empresas,
como una posible vuelta a un cierto régimen de cristiandad, que tienen de
entrada todos los datos a favor de un fracaso. Textos papales, muy significa-
tivos, por cierto, parecen apuntar desgraciadamente en esta direccion, que,
como ya indiqué, estd abocada al fracaso.

En el horizonte de inquietud dibujado, no podia pasar desapercibido para
Juan Pablo II el simbdlico aiio 2000. Una fecha a la que él viene haciendo
referencia desde bastantes afios atras. Esta fecha tiene para el papa actual un
cierto cardcter magico. Es, como se sabe, la fecha no exacta, cosa que no
tiene mayor importancia, del nacimiento de Cristo. El hecho colma las mds
urgentes aspiraciones de Juan Pablo II. Aparte de referencias constantes al
mismo, Juan Pablo II ha escrito dos cartas enciclicas. Una, con el titulo: Ter-
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tio millennio adveniente. Otra, con el titulo: Ut unum sint. La primera tiene
como telén de fondo y tema principal la promulgacién de un gran Jubileo.
Jubileo que debera ir precedido de tres afios de preparacién. Son 1997, 1998
y 1999. 1997 estara dedicado al Espiritu Santo. 1998, al Hijo de Dios, hecho
hombre. 1999, al Padre, como fuente y origen tanto del misterio trinitario,
como del misterio de la salvacién. La segunda tiene como tema central la
unidad entre las iglesias cristianas.

La carta enciclica Ut unum sint fue saludada por la prensa adicta a los
mensajes de Roma como un paso gigante en el camino de la unidad. Entu-
siasmado por todo lo que tiene como referencia el tema de la unidad de los
cristianos, regusté con gozo sabroso lo que se decia de la carta enciclica.
jQué mejor noticia para el ecumenismo podria recibirse que un personaje
tan Unico como el papa apostara de forma positiva por la unidad de todos los
cristianos! He dicho de forma positiva, para poner de relieve que aqui sobran
sentimentalismos y es preciso ofertar alternativas teolégicamente vélidas.

Espoleado por el ansia de conocer qué es lo que habia de verdad en las
apreciaciones hechas por la prensa, decidf leer despacio y serenamente la
carta enciclica. Llegué a la conclusion totalmente contraria. El papa no da un
solo paso adelante. La carta enciclica se reduce a citar casi en su totalidad el
decreto del concilio Vaticano II sobre la unidad de los cristianos. Decreto
que, como se sabe, se cita con sus dos palabras primeras, que son Unitatis
redintegratio. En siglas: UR. A ello afiade un alto nimero de encuentros que
ha mantenido con distintos corifeos de iglesias cristianas.

Todos sabemos que el decreto Unitatis redintegratio (=UR) es el fruto pri-
merizo de una iglesia, la catélico-romana, que se asomaba por primera vez
con mirada un tanto renovada al balcén del ecumenismo, movimiento cristia-
no que se interesa por alcanzar la unién de todas las iglesias. Movimiento,
por lo demds, nacido fuera y al margen de la iglesia catdlico-romana. Juan
XXIII, con antenas sumamente finas para captar el significado de los signos
de los tiempos, acoge con simpatia el movimiento ecuménico y nombra un
organismo, el Secretariado para la unién de los cristianos, que tiene como
razén de ser trabajar en la linea que hizo nacer el movimiento ecuménico.
Este secretariado ha cambiado de nombre y hoy se llama Consejo pontificio
para la union de los cristianos.

Es muy importante fijar la atencién en las palabras fruto primerizo. La
expresion s6lo puede entenderse justamente, si se tiene en cuenta el dato
histérico. En efecto, la iglesia catélico-romana habia ejercido siempre el esti-
lo de ecumenismo llamado unionista. Su eje de contenido es éste: todas las
demds iglesias o comunidades cristianas, que se habian separado de la iglesia
catélico-romana, habfan abandonado la casa paterna y, como buenos hijos
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prédigos, no quedaba otra alternativa que volver a la casa. “La unionista es
la visién tradicional y oficial hasta el concilio Vaticano II. Los catélicos,
muchas veces de manera generosa, trabajan para que los ‘disidentes’ ~‘cis-
madticos’ o ‘herejes’- vuelvan a la casa paterna, la iglesia catdlica, que sus
antepasados abandonaron. Para los ‘hermanos separados’ s6lo queda ‘el
camino del retorno’. El apostolado unionistico —viendo el oro que se ha
separado del filén aurifero- puede facilitar dicho retorno ‘al tinico redil, bajo
un solo Pastor’. En esta perspectiva escriben, cuando tratan del restableci-
miento de la unidad, Le6n XIII, en la enciclica Praeclara gratulationis (1894)
y Satis cognitum (1896), Pio X1, en Mortalium Animos (1928), y también Pio
XII en la enciclica Mystici Corporis (1943). En este mismo sentido escribe el
Padre Charles Boyer al presentar, en 1946, la revista Unitas, donde contra-
pone el deseo de los catdlicos por la unidad con la nostalgia de los que no lo
son.” L.

El texto citado retrata estupendamente ese estilo de ecumenismo que se
ha llamado unionista. Es, como facilmente se puede detectar, una clara
muestra de c6mo se entiende a si misma la iglesia que lo practica. Dicha igle-
sia, en el caso la iglesia catdlico-romana, tiene la conciencia de ser la verda-
dera iglesia de Cristo. Conciencia a la que no puede renunciar, si quiere ser
fiel a la voluntad del Sefior. Asi las cosas el inico ecumenismo practicable y
aceptable es el unionista. Para las otras iglesias o comunidades no queda
otra alternativa que la vuelta a la verdadera iglesia de Cristo. No extrafia,
por tanto, que este estilo de ecumenismo es el que se haya practicado en la
iglesia catélico-romana hasta el concilio Vaticano II.

Si comparamos ahora este estilo de ecumenismo con el ecumenismo pro-
piamente tal, es decir el movimiento que nacié para buscar la unién de los
cristianos, se notardn diferencias muy acusadas. Ambos persiguen el mismo
fin: la unidn de los cristianos. Sin embargo, su mismo meollo es absoluta-
mente diverso. Para el ecumenismo como movimiento que se interesa por la
unién de los cristianos, todas las iglesias o comunidades cristianas se colocan
en un mismo pie de igualdad. Ninguna es més que otra, si vale la expresion.
El didlogo es el instrumento a usar, cuando se trata de buscar caminos de
convergencia. Aqui es imposible el uso del retorno a la casa de quienes se
han ido de ella. Todas las iglesias, unas mds, otras menos, deben someterse
al juicio de Dios, purificindose de cosas que no responden al plan divino
para la iglesia. Asi nacié y se configuré el movimiento ecuménico. “El acer-

1. VERCRUYSSE, J. E., Introduccién a la Teologia Ecuménica. Verbo Divino, Estella
(Navarra), 1993, pp. 72.
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camiento ‘ecuménico’ (pdngase aqui el movimiento ecuménico), en cambio,
fue descrito por el Padre Yves Marie J. Congar, en 1937, en Chrétiens désu-
nis. Principes d’un ‘oecumenisme’ catholique, la primera reflexién amplia
eclesioldgica cat6lica acerca del movimiento ecuménico moderno. En esta
perspectiva, la unién no es fruto del reforno a un redil, sino mads bien el
resultado de un camino comin de conversién y reforma hacia una nueva
integracién, cuya realizacién en el tiempo sélo Dios conoce, de todos los
valores auténticamente cristianos y de todas las iglesias en la catolicidad, la
cual trasciende a todas y cada una de las existentes” 2.

El concilio Vaticano II se encuentra con estos dos estilos de ecumenismo:
el oficialmente usado por la iglesia catdlico-romana y el nacido fuera de sus
fronteras, acogido ya y reflexionado por tedlogos catélicos. Ejemplo: el P.
Congar, que se acaba de recordar. A la hora de elaborar su decreto sobre el
ecumenismo, el concilio Vaticano II se aparta del modelo unionista y entra
por el camino, sin més, del ecumenismo. La opcién, no obstante, acusa impli-
caciones eclesiolégicas claramente adoptadas por el concilio Vaticano IL
Implicaciones que, de algin modo, recortan y oscurecen la opcién. En efec-
to, el concilio Vaticano II afirma que “esta iglesia, (se refiere a la iglesia de
Cristo), constituida y ordenada en este mundo, permanece (subsistit) en la
iglesia catélica, gobernada por el sucesor de Pedro y por los obispos en
comunidn con €], aunque puedan encontrarse fuera de ella muchos elemen-
tos de santificacién y de verdad que, como dones propios de la iglesia de
Cristo, inducen hacia la unidad catélica” 3. En el decreto sobre el ecumenis-
mo afirma: “Jesucristo quiere que se desarrolle por medio de la fiel predica-
cién del Evangelio y la administracién de los sacramentos y por el gobierno
en el amor, efectuado todo ello por los apdstoles y sus sucesores, es decir,
por los obispos con su cabeza, el sucesor de Pedro, obrando el Espiritu
Santo; y realiza su comunién en la unidad: en la profesién de una sola fe, en
la comtin celebracién del culto divino y en la concordia fraterna de la familia
de Dios” 4.

El concilio Vaticano II rehidye usar el verbo ser a la hora de hablar de la
relacion entre la iglesia de Cristo y la iglesia catélico-romana. No dice ya,
como se venia diciendo, que la iglesia catélico-romana es la iglesia de Cristo.
Asf lo habia dicho Pio XII en la enciclica Mystici corporis. “Ahora bien, para
definir y describir esta verdadera iglesia de Cristo —que es la iglesia santa,

2.Tb.,pp. 73.
3. Constitucion sobre la iglesia=1.G 8c.
4. UR 2d.
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catélica, apostdlica, Romana— nada hay mds noble, nada mds excelente, nada
mads divino que aquella frase con que se llama ‘el cuerpo mistico de Cristo’,
expresién que dimana y brota de lo que en las Sagradas Escrituras y en escri-
tos de los Santos Padres frecuentemente se ensefia” . El concilio Vaticano II
matiza mds su mensaje, hasta el extremo de dejar espacio, pequefio segura-
mente, para no hacer una equiparacién total entre la iglesia de Cristo y la
iglesia catdlico-romana. Con todo, no hay que dudar que el concilio Vatica-
no II tiene la conviccién de que la iglesia catélico-romana es la representa-
cién méas acabada de la iglesia de Cristo. Y lo es, entre otras cosas, principal-
mente por estar gobernada por los obispos, sucesores de los apdstoles, a
quienes preside, como cabeza, el papa, sucesor de Pedro. Las demds iglesias,
lldmense asi o lldmense comunidades cristianas, carecen de ese signo o de
esa realidad que el concilio Vaticano II presenta como algo querido por
Cristo. :

De todo esto se deduce una conclusién intocable: segin el concilio Vati-
cano II la unién entre las iglesias sélo es factible bajo el presupuesto de
aceptar la estructura episcopal tal y como se halla en la iglesia cat6lico-roma-
na. Si nos atenemos a la ensefianza del concilio Vaticano II no se puede
pasar de aqui. Las demds iglesias se ven bajo este prisma y se valora su fuer-
za eclesial s6lo desde esta perspectiva. Con lo que se rompe la iguadad a la
hora de llevar a cabo un didlogo que pueda alcanzar el suficiente consenso
para conseguir la unidad. Solapadamente el concilio Vaticano II sigue ofre-
ciendo, parece que no hay otra alternativa, el modelo ecuménico del retorno.
Eso si, lo hace con un lenguaje muy delicado, reconociendo los signos de sal-
vacién que hay en las otras iglesias o comunidades. Pero lo hace también
como consecuencia de una concepcién eclesioldgica secular de la que el con-
cilio Vaticano II no acabé de desprenderse.

Aqui sitdo yo la expresion de documento primerizo. Y, por lo mismo,
documento de partida y no de llegada. No sé si en el tiempo del concilio
Vaticano II se conocia, por ejemplo, todo lo que hoy se conoce acerca del
nacimiento, desarrollo y formas del Ministerio. Lo que sf sé es que hoy en
dia los estudios sobre el tema dejan bien a las claras las lagunas conciliares al
respecto. Por ello, la oferta ecuménica del concilio Vaticano II, al menos
desde el punto de vista del Ministerio, es una oferta corta. En su momento,
tal vez no habia otra posibilidad. No hay que olvidar que el concilio Vatica-
no IT hace su primer escarceo en el tema. Y, en verdad, es preciso reconocer
que en el decreto sobre el ecumenismo alienta otro espiritu del que venia

5. Mystici corporis=MC 9b,
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moviendo los hilos ecumenistas en la iglesia catélico-romana. Mas ello no
impide reconocer sus limitaciones. Por lo que extrafia que una carta enciclica
como la de Juan Pablo II, escrita casi treinta afios m4s tarde, se reduzca a
repetir casi literalmente lo que dijo el concilio Vaticano II. Creo que en 1995,
afio en el que Juan Pablo II escribe su carta enciclica, se conocen cosas que
el papa no acusa en un tema que, como el Ministerio, en general, y el suyo,
en particular, impone en la iglesia catélico-romana y a la iglesia catdlico-
romana cambios importantes de contenido. Por eso, me permito afirmar que
la carta enciclica de Juan Pablo II no es un paso adelante en el ecumenismo.
A lo més, es quedarse en donde se situd el concilio Vaticano II.

De ahi el titulo: Retos ecuménicos que pesan sobre la iglesia catélico-
romana. Y de ahf también el subtitulo: Reflexiones con motivo de la ‘Ut
unum sint’. Mi trabajo no va a tener como tema la carta enciclica de Juan
Pablo II. Simplemente aprovecho su aparicién para ofrecer un tema de
importancia capital en el campo del ecumenismo. Es el tema del Ministerio.
Lo pongo con mayuscula, para diferenciarlo del ministerio de la iglesia uni-
versal, en cuyo terreno hay que situarlo, si se quiere tener una vision correc-
ta del mismo. Todo ello en la linea marcada por este significativo texto: “La
iglesia tiene por consiguiente la misién de proclamar el evangelio a todos,
creyentes y no creyentes. Esta misién o servicio de toda la iglesia es llamada
‘ministerio’ (diakonia). En el curso de esta declaracién empleamos el térmi-
no ministerio (con mindscula, con o sin articulo) en este sentido. El ministe-
rio de la iglesia entendido de esta manera se distinguird del (o un) Ministe-
rio, una forma particular de servicio —un orden especifico, funcién o
carisma— que se encuentra dentro y en benificio de la iglesia de Cristo en su
mision hacia el mundo. El término Ministro empleado en este documento se
refiere a la persona a quien ha sido confiado este Ministerio. Estamos con-
vencidos de que el Ministerio especial no puede ser discutido aparte, sino en
el contexto de todo el pueblo de Dios” ¢

Quiero también poner de manifiesto mis mas delicadas intenciones. El
titulo es ciertamente un tanto provocativo. Se interpretaria mal, si se quisie-
ra ver en él un afdn de dar lecciones a alguien, en este caso, a la iglesia caté-
lico-romana. Como si intentara marcar el camino que debe seguir. Mi refle-
xién nace sélo y exclusivamente del amor a Cristo y a su iglesia. Una iglesia
dividida, alejada, desde esta perspectiva, de la voluntad expresa del Sefior.
La divisién, aparte la responsabilidad que pueda haber o no en ella, nos

6. GRUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS, Ministe-
rio y eucaristia. Seminarios 57-58, vol. 21, julio-diciembre, 1975, n° 9, pp. 471.
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debe doler a todos los que llevamos el nombre de cristianos. Por ello, todos
debemos, en la medida de nuestras posibilidades, poner nuestro granito de
arena, a fin de que el sol de la unidad brille sobre el firmamento eclesial lo
antes posible. Hay cosas que todos podemos y debemos hacer. Orar, vivir
una vida de testimonio cristiano, ver a todos los que llevan el nombre de
cristianos como hermanos sin aditamentos de ninguna clase, respetar lo que
en otras iglesias se hace y se vive como respuesta al evangelio. Hay otras
cosas que no todos pueden hacer. Son las cosas técnicas, las cosas que encie-
rran problemas teoldgicos. Intentar esta labor, desde la sencillez, desde la
humildad, desde el amor intenso a la iglesia y al Sefior de la misma es siem-
pre laudable. Y ello es lo que voy a hacer en este articulo. Quiero hacerlo
desde los datos de la investigacidn, marginando todo lo que pueda tener
cariz dogmatico injustificado. Por lo que buscaré la mayor objetividad posi-
ble, aunque ello conlleve cuestionar cosas que parecen intocables. Comienzo
ya la exposicién del tema tras este prolongado discurso que bien puede con-
siderarse como una introduccion.

PRIMER RETO: EN OBSEQUIO A TODAS LAS IGLESIAS RESTAN-
TES, EN PARTICULAR A LAS IGLESIAS ORTODOXAS, “RE-VISAR”
SU FORMULACION TEOLOGICA Y SU PRAXIS DEL PAPADO

Aparece en el encabezamiento la palabra re-visar. La escribo con temor y
temblor. Sé que levantara ampollas a conciencias inclinadas a magnificar el
magisterio eclesiastico. Mdxime, cuando se trata, como es el caso, de un con-
cilio calificado de “ecuménico”, como es el concilio Vaticano I. A pesar de
todo el respeto que me merecen tales personas y a pesar de todo el respeto
que me merece la doctrina de un concilio, creo que hay motivos teolégicos,
es decir no s6lo coyunturales, para llevar a cabo esa labor. Inicio el trabajo
escalonadamente.

Todos sabemos que, a nivel universal, es decir incluyendo todas las igle-
sias, se reconocen tan s6lo como “ecuménicos” los siete primeros concilios.
Todos ellos celebrados antes de la separacién de la iglesia ortodoxa acaecida
en el afio 1054. Desde esta triste fecha tan sélo dos concilios, el II de Lyén y
el de Florencia, han contado con la presencia de los griegos. Presencia que
no alcanzé mas que resultados pasajeros por lo que mira a la reunificacién
de ambas iglesias. La separacién entre ambas iglesias sigue presente. A ella
hay que afiadir la acontecida en Occidente durante el siglo XVI. De ella
nacieron las iglesias de la Reforma con una enorme variedad de las mismas.
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No hay que marginar en el tema a los vétero-catdlicos. Los viejos catélicos,
que esto es lo que significa la expresién vétero-catdlicos, son un nimero
reducido, pero muy importante, que tienen su presencia principalmente en
los Paises Bajos, que ven en el obispo la figura ministerial mas importante y
que se oponen, de ahi su alejamiento de la iglesia catdlico-romana, a los pro-
nunciamientos dogmaticos acerca del papa del concilio Vaticano I.

Todo ello conduce a distinguir entre concilio ecuménico y concilio gene-
ral. El primero representa a toda la iglesia. El segundo, a una iglesia en con-
creto. Oigamos un texto al respecto: “Precisamente con ocasion del dltimo
de ellos, algunos prestigiosos historiadores e incluso representantes de la
jerarquia tomaron distancias del cardcter absolutamente vinculante de este
catdlogo (se estd refiriendo al catdlogo de concilios ecuménicos segiin la igle-
sia catélico-romana), conscientes de las implicaciones eclesioldgicas que esto
suponfa. Unos afios mds tarde, Pablo VI se referird al segundo concilio de
Lyén, celebrado en 1274 y que ocupa el decimocuarto en la citada lista ‘ecu-
ménica’, como el ‘sexto de los concilios generales celebrados en el mundo
occidental’. Vale la pena recordar de paso que, como dentro de la fluctuante
objetivacién usada para los concilios, ya Nicolds de Cusa, en su obra De con-
cordia catholica, elaborada en torno a los afios treinta del siglo XVI, hacia
notar que el hecho de haber desaparecido la distincién entre ‘concilio ecu-
ménico’, es decir, universal, y ‘concilio general’, o sea, de una determinada
regién cristiana, era atribuible a la ruptura entre la iglesia ‘romana’ y las
‘iglesias ortodoxas’ de Oriente” 7,

Louis Bouyer, protestante venido al catolicismo, autor nada sospechoso
de avanzado, escribe sobre el tema unas bien ponderadas reflexiones. “La
postura que hemos adoptado en este libro, y segtin la cual la iglesia catélica y
la iglesia ortodoxa jamds han dejado de constituir y de ser una iglesia, lleva
consigo inevitablemente una cuestién, a saber: los concilios generales que se
han reunido en Occidente desde el siglo XI, ;pueden ser considerados como
ecuménicos en el sentido pleno de la palabra? En efecto, la Edad Media lati-
na que, en la préctica al menos, tenfa sobre la unidad de la iglesia una postu-
ra correspondiente a la que nosotros acabamos de reemprender para inten-
tar sacar todas sus consecuencias, nunca admitié estos concilios generales de
Occidente sobre el plano de los siete concilios de la antigiiedad. No se ha lle-
gado a una postura distinta sino desde Belarmino y a su continuacién. La
cuestién fue dilucidada de una manera que se puede decir definitiva por Vit-
torio Peri, en su libro Concilii e Chiese, Roma, 1965.

7. ZAMBARBIERI, A., Los concilios del Vaticano. San Pablo, Madrid, 1995, pp. 15-16.
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No se sigue de ahf que las decisiones dogmaéticas de los concilios genera-
les posteriores a la separacién no sean de una alta y subida autoridad. Noso-
tros lo hemos dicho ya, en efecto, que la iglesia admitié siempre que los con-
cilios parciales, en algunos determinados casos, podian expresar de manera
definitiva la mens ecclesiae. Este debe ser el caso, hasta cierto punto, de
todos los concilios convocados por el papa y confirmados por él después de
haber reunido una representacién episcopal considerable.

No es menos verdadero que sus decisiones, aun cuando puedan ser consi-
deradas como infalibles y, por consiguiente, irreformables, por el hecho de
que han sido, tomadas en ausencia de una porcién considerable del episcopa-
do, la cual habria representado una tradicién teoldgica de los mds venera-
bles, sin embargo, pueden exigir complementos ulteriores que no se habrian
necesitado en el caso de un concilio ecuménico en el sentido mds antiguo y
verdaderamente plenario de la palabra”!l,

La distincién entre concilio ecuménico y concilio general, impuesta por la
realidad cruda de los hechos, invita a mirar las ensefianzas conciliares ulti-
mas con ojos nuevos. Dejando a un lado el tema de la infalibilidad de tales
asambleas, tema que no quedarfa en principio descartado, es preciso recono-
cer que la distincién entre concilio ecuménico y concilio general abre, por un
lado, una gran ventana y posibilita nuevos campos de visién y, por otro,
dibuja un camino que puede conducir a metas un tanto diferentes de las que
se han considerado alcanzadas. Por lo que respecta al concilio Vaticano I 'y a
su formulacién teoldgica del papado y de la infalibilidad del papa es posible
decir que, de haber estado presentes las iglesias ordoxas y las iglesias surgi-
das de la Reforma, no se habria llegado a las conclusiones que se llegaron.
No hay que olvidar que en el seno del mismo episcopado catdlico hubo una
fuerte oposicién a la declaracién de la infalibilidad pontificia.

A lo que hay que afiadir, y ello aparece con fuerza, si se estudian los
entresijos del concilio Vaticano I, que este concilio se desarrolla con unos
condicionamientos dignos de tenerse en cuenta. Su duracién es escasa. No
dura ni siquiera un afio. Comienza el 8 de diciembre de 1869. Termina el 20
de octubre de 1870. Termina de forma brusca. No tuvo, ni ha tenido, un cie-
rre oficial. Los Padres tuvieron que huir a ufia de caballo, en vista a la situa-
cién social de Roma. Este reducido espacio de tiempo se vio todavia agrava-
do por pérdidas sustanciales de tiempo, dada la poca organizacién que
existia. En un tono un tanto  gracioso, pero expresando un profundo pesar,
uno de los padres conciliares, en concreto el obispo de Malaga, monsefior
Pérez Fernandez, decfa en una intervencién: “Dos largos meses, casi tres,

8. BOUYER. L., La iglesia de Dios. Studium, Madrid, 1973, pp. 678.
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han pasado desde que se inici6 este concilio Vaticano. Y ;a qué conclusién
hemos llegado? A lo que los apéstoles le dijeron a su maestro: hemos estado
trabajando toda la noche y no hemos cogido nada... jAh, tantas congregacio-
nes, tan largas y amplias discusiones y no hemos aprobado ni un solo esque-
ma, ni un capitulo, ni un canon... ;Adénde vamos?... ;Conseguird su fin el
concilio Vaticano?” °.

Tampoco hay que olvidar el estado de dnimo de la iglesia cat6lico-roma-
na. Se trata de una iglesia asustada hasta cotas impensables. Una evidencia
brutal le hace ver que ya no es la iglesia del pasado, poderosa, impositiva,
forjadora de culturas. Una serie de acontecimientos se lo estdn diciendo a
gritos. Politicamente, el papado, fortaleza casi inexpugnable de poder abso-
luto, ve cémo se le escapa tal prebenda. Se estd consumando la pérdida de
los territorios pontificios. Las tropas de Garibaldi, defensoras de la unifica-
cién de Italia, avanzan hacia Roma y logrardn su entrada en pleno desarrollo
del concilio. Desde afios atrds, sus origenes hay que buscarlos en la dltima
parte de la Edad Media, su plenitud en los postulados de la Revolucién fran-
cesa, se ha ido construyendo un modelo de cultura que la iglesia no ve con
buenos ojos. Ello hace tambalear el edificio eclesial en su pensamiento y en
su actuacién. La iglesia, en concreto sus instancias superiores, mas en con-
creto el papa, reaccionan contra todo ese mundo que ven como presencia de
los poderes satdnicos de forma un tanto instintiva. Se impone cerrar filas
alrededor del jefe. Nunca mejor que ahora la imagen de una iglesia vista
como acies ordinata. Es decir, como un ejército preparado para la batalla, Es
preciso echar mano de la obediencia mas absoluta a todo lo que viene de
arriba y magnificar, ;divinizar?, la imagen del jefe. La iglesia arremete con-
tra todo lo que viene de fuera, condenando todos los movimientos culturales
que no entraban en sus esquemas medievales. Desde esta perspectiva, se
explica el Syllabus, elenco de proposiciones reprobables. Entre las que se
encuentra que el papa no puede congraciarse con la cultura moderna .

Tenemos aqui una buena clave hermenéutica para poder encontrar justifica-
cidn a la acufiacién que el concilio Vaicano I hace del ministerio papal. En parti-
cular, el tema de la infalibilidad. Hay en todo ello una especie de instinto de con-
servacion que impone su ley, pero que deja poco campo para hacer las cosas con
cabeza. Ante el miedo funciona mds el instinto que la razén.

La consecuencia o consecuencias mds directas y perniciosas de esta forma
de actuar fueron el aislamiento eclesial y la pérdida del tren de la historia.

9. ZAMBARBIERLI, A., Los concilios del Vaticano. San Pablo, Madrid, 1995, pp. 76.
10. DZ. HERDER, Barcelona, 1963, N°. 1780, pp. 413.
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La iglesia siguié viviendo encorchetada en su propio recinto, mientras el
mundo o la cultura moderna seguian caminos totalmente distintos. El discur-
so eclesidstico no tenia eco en la sociedad. Tal situacion, con sus altibajos, se
prolonga hasta el dintel del concilio Vaticano II. La frase de Juan XXIII
sobre la necesidad de abrir las ventanas de la iglesia, para que entrara en su
recinto aire fresco y nuevo, se hace programdtica. El concilio Vaticano II
dibuja otro rostro eclesial hasta el extremo de congraciarse con la cultura
moderna. No voy a entrar ahora si este estado de cosas permanece presente
en la iglesia de nuestro tiempo o si, por el contrario, se alzan por ahi voces y
conductas de restauracién y vuelta al pasado. De ser asf, estarfamos de nuevo
ante situaciones que el concilio Vaticano II habia superado con creces.

Lo apuntado serfa mdas que suficiente para intentar en el marco de la igle-
sia catélico-romana la re-visién propuesta en el enunciado. Pero queda lo més
profundo del tema. Y en-ello me voy a entretener ahora. Es algo que salta a
la vista, siempre y cuando se esté un poco en onda de los temas ecuménicos,
que el Ministerio papal, su acufiacién teoldgica y el tema de su infalibilidad
constituyen piedra de escdndalo para todas las-otras iglesias. Lo grave del
tema es que todas las iglesias sienten necesidad de un Ministerio de unidad.
Esta necesidad se acusa con mds fuerza en aquellas iglesias salidas de la
Reforma que han padecido con més virulencia el drama de la desunién. Ello
quiere decir que el Primado papal no se cuestiona por las iglesias, al menos
por las iglesias mas significativas. Ni siquiera por las iglesias ortodoxas que,
en el tema, tienen una sensibilidad muy acusada. Todas ellas estarfan dispues-
tas a aceptar dicho primado, si éste se presentara en términos mas pastorales
y menos juridicos. En férmulas teoldgicas que respondan a una exégesis
estrictamente biblica y a una eclesiologia de comunién y trinitaria.

Para poder ofrecer un cuadro suficientemente representativo del tema, se
impone la tarea de reproducir la enseiianza del concilio Vaticano I sobre el
papado. “Ahora bien, lo que Cristo Sefior, principe de los pastores y gran
pastor de las ovejas, instituyé en el bienaventurado Apdstol Pedro para per-
petua salud y bien perenne de la iglesia, menester es dure perpetuamente
por obra del mismo Sefior en la iglesia que, fundada sobre la piedra, tiene
que permanecer firme hasta la consumacién de los siglos. ‘A nadie a la ver-
dad es dudoso, antes bien, a todos los siglos es notorio que el santo y beatisi-
mo Pedro, principe y cabeza de 1os Apdstoles, columna de la fe y fundamen-
to de la iglesia catélica, recibid las llaves del reino de manos de nuestro
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’ (Cf. Con. de Efeso, v. 112), los obispos de la Santa Sede Romana, por €l
fundada y por su sangre consagrada. De donde se sigue que quienquiera
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sucede a Pedro en esta catedra, ése, seglin la institucién de Cristo mismo,
obtiene el primado de Pedro sobre la iglesia universal” 11,

- Establecido el hecho, viene luego la formulacién teoldgica en los siguien-

tes términos: “Ensefiamos, por ende, y declaramos, que la iglesia Romana,
por disposicién del Sefior, posee el principado de potestad ordinaria sobre
todas las otras y que esta potestad de jurisdiccién del Romano Pontifice, que
es verdaderamente episcopal, es inmediata. A esta potestad estdn obligados
por el deber de subordinacién jerdrquica y de verdadera obediencia los pas-
tores y los fieles de cualquier rito y dignidad, ora cada uno separadamente,
ora todos juntamente, no s6lo en las materias que atafien a la fe y a las cos-
tumbres, sino también en lo que pertenece a la disciplina y régimen de la
iglesia difundida por todo el orbe; de suerte que, guardada con el Romano
Pontifice esta unidad tanto de comunién como de profesién de la misma fe,
la iglesia de Cristo sea un solo rebafio bajo un solo pastor supremo. Tal es la
doctrina de la verdad catdlica, de la que nadie puede desviarse sin menosca-
bo de su fe y salvacién” 12,
. Culmina esta formulacién conciliar sobre el Ministerio papal con un
canon, que merece la pena transcribir. “Asi, pues, si alguno dijere que el
Romano Pontifice tiene s6lo deber de inspeccién y direccién, pero no plena
y suprema potestad de jurisdiccién sobre la iglesia universal, no sélo en las
materias que pertenecen a la fe y a las costumbres, sino también en las de
régimen y disciplina de la iglesia difundida por todo el orbe, o que tiene la
parte principal, pero no toda la plenitud de esta suprema potestad; o que
esta potestad suya no es ordinaria e inmediata, tanto sobre todas y cada una
de las iglesias, como sobre todos y cada uno de los pastores y de los fieles,
sea anatema” 13,

Asf queda esculpida por el concilio Vaticano I la figura del Romano Pon-
tifice. Quien escucha este mensaje, y lo hace desde una actitud de fe adulta,
lo que significa no dejarse amedrentar por los contenidos expresados, no
puede por menos de sentirse sorprendido. Aqui todo es sorprendente. Sor-
prende el inmediatismo con que se miran los textos biblicos. La figura de
Pedro pasa quimicamente pura al Romano Pontifice. Y no sabe uno o,
mejor, uno se da cuenta de que la figura del Pedro biblico y su Ministerio
son una proyeccién de la figura del Papa y del modo cémo se quiere ver el
ejercicio de su Ministerio. El humilde pescador de Galilea, vestido de tur-
bante, llevando humildes sandalias y una tiinica de camino es ahora el Sefior

11. IB. N°. 1824, pp. 423.
12. IB. N°. 1827, pp. 424.
13.IB. N°. 1831. pp. 425.
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coronado con la tiara, vestido de blanco, adornado de un poder absoluto y
pleno, dominando a la heredad del Sefior y no sirviendo a la misma.

Sorprende la facilidad con que el concilio Vaticano I descubre voluntades
de Cristo, a la hora de organizar su iglesia. Todo viene determinado de
forma directa, hasta el extremo que el Romano Pontifice es sin mds ni mds el
sucesor de Pedro. Y ello por expresa voluntad de Cristo. Hasta se nos llega a
decir que Pedro es el fundador de la iglesia romana. Cosa que la historia des-
miente sin paliativos. Todo esto no parece responder més que a posturas
dogmaticas y, desde luego, carece del suficiente fundamento histérico. Esta
carencia histérica cuestiona muy seriamente las afirmaciones hechas por el
concilio Vaticano I. Por lo que no extrafia que, a pesar de la rotundidez de
las mismas, haya muchos creyentes cristianos que no alcanzan a descubrir
cosas que el concilio Vaticano I presenta de forma tan evidente. Y ello no
hay que atribuirlo, ésta es siempre la salida facil, a intenciones torcidas o a
malas voluntades. La tendencia muy propia de instituciones religiosas a dar
respuestas dogmaticas a problemas muy complicados deja al descubierto sus
enormes lagunas y termina por crear posturas de rechazo.

El punto més grave del tema se halla en la eclesiologia que hay de base
en toda esta doctrina. No hay que agudizar mucho el entendimiento para
darse cuenta que estamos ante una eclesiologia de caracter universal y con
fisonomia piramidal. La iglesia de Cristo es una realidad universal que
sobrevuela a las iglesias particulares y, como tal, debe tener una cabeza visi-
ble. Dicha cabeza es el papa, cuya potestad es ordinaria e inmediata sobre
toda la iglesia. El papa, tal y como aparece retratado por el concilio Vatica-
no I, es una especie de superobispo, que hace inviable la eclesiologia local y
anula la figura de los demas obispos. Para salir al paso de esa mds que posi-
ble situacién, el concilio Vaticano I afirma lo siguiente: “Ahora bien, tan
lejos estd esta potestad del Sumo Pontifice de dafiar a aquella ordinaria e
inmediata potestad de jurisdiccién episcopal por la que los obispos que,
puestos por el Espiritu Santo (cf. Hech 20,28), sucedieron a los Apdstoles,
apacientan y rigen, como verdaderos pastores, cada uno la grey que le fue
designada; que mds bien esa misma es afirmada, robustecida y vindicada por
el pastor supremo y universal, segtin aquello de San Gregorio: ‘Mi honor es
el honor de la iglesia universal. Mi honor es el sélido vigor de mis hermanos.
Entonces soy yo verdaderamente honrado, cuando no se niega el honor que
a cada uno es debido’ 4. Se trata, como puede detectarse con facilidad, de
una declaracién bien precisa. Pero una cosa es hacer una declaracién y otra
cosa es ser consecuentes. La doctrina conciliar sobre el Ministerio papal es

14. B. N°. 1828, pp. 424-425.
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de tal envergadura que deja las manos libres al papa para el ejercicio de un
Ministerio que anule en la practica al de los obispos. Tenemos, incluso hoy y
después del concilio Vaticano II, ejemplos abundantes. Ejemplos, por
supuesto, negativos. Por citar uno muy significativo, ahi est4 el Sinodo de los
obispos. Fue creado por Pablo VI como expresion de colegialidad. ;Qué es
de hecho? Un instrumento al servicio de la monarquia papal. El papa se
reserva el nombramiento de un nimero alto de asistentes al mismo. Quienes
acuden a su celebracién no tienen voto deliberativo. Todo su trabajo pasa en
secreto al papa. Y éste, tras una no pequefia dilacién, que casi conlleva olvi-
dar que se celebré un Sinodo de obispos que traté un tema concreto, publica
una exhortacién sinodal. Toda la mecénica del Sinodo estd en contra de un
ejercicio colegial del Ministerio episcopal. Y no se debe olvidar que esto est
sucediendo tras la celebracién de un concilio, el Vaticano II, que tuvo al
menos la intencion de fomentar la colegialidad entre los obispos. Por tanto,
una cosa son las declaraciones oficiales y otras las realidades que se mueven
en la vida. El concilio Vaticano I acufia una formulacién del Ministerio papal
con cara de monarqufa religiosa que, por esta razén, es la que mds inclinada
estd a convertirse en tirania. Con una figura asf huelga todo discurso que
trate de ver a la iglesia como retrato de la Trinidad y como misterio de co-
munioén.

Sin apenas darnos cuenta se ha llegado al centro del problema. Centro
que se llama eclesiologia. La solucién correcta del problema del Ministerio
depende del modelo de eclesiologia que se ponga en marcha. Hay una ecle-
siologia piramidal y verticalista, cuyo esquema representativo es: Cristo-la
jerarquia-la iglesia como comunidad de fieles. Como se puede apreciar en el
esquema transcrito la jerarquia se pone por delante de la comunidad y se
alza como mediacién indispensable entre Cristo y la comunidad. El Ministe-
rio jerarquico queda aislado y viene a ser una instancia insoslayable para
comunicar con la Cabeza. De este esquema afirma el siempre circunspecto
P. Congar: “Tal esquema, aunque contenga una parte de verdad, presenta
sus inconvenientes. En un primer tiempo, por lo menos, sitda el sacerdocio
ministerial como anterior, y exterior, a la comunidad. Tal como se puso en
préctica, reducia de hecho la construccién de la comunidad a la accién del
ministerio jerdrquico. Ahora bien, la realidad pastoral y lo mismo el Nuevo
Testamento imponen una perspectiva mucho mds rica. Es Dios, es Cristo
quien, por su Espiritu Santo, no cesa de construir la iglesia. Esta no es una
mera institucién juridica asentada de una vez para siempre y que subsistirfa
por el simple juego de las estructuras de la institucién, sin que el Sefior haya
de intervenir en ella continua y activamente. Lo cual no puede mantenerse,
ni en consideracion al actualismo de Dios, ni en relacién con una necesaria
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pneumatologia, ni ante el redescubrimiento de los carismas y de la verdad de
los ministerios por los que Dios construye la iglesia” 3.

El concilio Vaticano I usa el esquema eclesial antes reflejado. Esquema,
por lo demds, que no sélo no se ajusta al implicado y complicado desarrollo
de los ministerios tal y como aparecen en el Nuevo Testamento, sino que
corre el riesgo de magnificar a los ministros en detrimento de la comunidad.
Claramente es lo que acontece en el concilio Vaticano I. La figura papal, que
este concilio dibuja, es de tal magnitud, es una figura tan barroca, que précti-
camente anula a la realidad eclesial. Aunque sea un tanto exagerado, uno
recibe la impresion de que el papa es la iglesia sin més. Eso, al menos, desde
el sistema operativo. Quien marca el ritmo, quien dice lo que hay que hacer,
designa lo que estd bien o lo que esta mal es el papa. Los demés miembros
de la iglesia se reducen a ver las cosas de forma meramente pasiva. Tienen
que esperar qué es lo que decide el papa. No extrafia, por lo tanto, que un
Pio X, a principios del siglo XX, pueda escribir con la conciencia segura de
que estd dando en la diana: “En la sola jerarquia residen el derecho y la
autoridad necesaria para promover y dirigir a todos los miembros hacia el fin
de la sociedad. En cuanto a la multitud, no tiene otro derecho que el de
dejarse conducir y, décilmente, el de seguir a sus pastores” . Es verdad que
Pio X habla de la jerarquia. Pero la historia, siempre centinela de las cosas
reales, nos dice que la jerarquia tiene un nombre: el papa. El papa, tal y
como lo perfila el concilio Vaticano I, tiene en sus manos todos los medios
para encarnar una monarquia religiosa. Una buena muestra de esta acuiia-
cién ministerial papal se halla en las palabras con que termina el parrafo que
define la infalibilidad papal. “Y, por tanto, que las definiciones del Romano
Pontifice son irreformables por si mismas, y no por el consentimiento de la
iglesia” 2 La autarquia estd servida en bandeja.

Si el modelo eclesial recordado tiene tan graves y crudos inconvenientes,
no es ni siquiera justo con los datos histdricos, estd inficionado de un mal
dogmatismo, la opcién a tomar estd bien clara. Hay que abandonarlo. Es lo
que acontece tanto en ambientes ecuménicos, como en tedlogos sensibiliza-
dos con las cuestiones ecuménicas. Cito, en primer lugar, al P. Congar, tedlo-
go catdlico pionero en temas ecuménicos. “La entrada por la puerta y el con-
cepto de la comunidad seria mads satisfactoria. Huirfamos asf de dos
concepciones desafortunadas: igualmente desafortunadas, ademads. No serfa
el esquema lineal (Cristo-Sacerdocio-fieles), con el peligro de hacer del

15. CONGAR, Y., Ministerios y comunién eclesial. FAX, Madrid, 1973, pp. 18.
16. Ib., pp. 14.
17. DZ. N° 1839, pp. 424.
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Sacerdocio jerdrquico una mediacién que supondria un pueblo menor, impo-
tente y pasivo. No seria una especie de democratismo que los Protestantes
no profesan, aunque a veces algunas expresiones suyas podrian inquietar...;
porque no hacen de los ministros puros delegados de la comunidad; sostie-
nen que Dios ha querido y, en este sentido, instituido ministerios, pero de
manera global, de suerte que no se puede deducir del Nuevo Testamento un
tipo de organizacién que se le impusiera iure divino de forma absolutamente
normativa. Son las iglesias las que, por su disciplina, organizan ministerios,
teniendo en cuenta lo que la Escritura puede decir a ese propdsito...” 1.

E. Schillebeeckx apuntala el tema en cuestion de forma clara y brillante.
“Los actuales ministerios eclesiales (episcopado, presbiterado y diaconado)
no fueron instituidos directamente por Jests. Los andlisis histéricos demues-
tran que ciertos modelos preexistentes en el mundo judio y helenistico, asf
como las exigencias de la situacidén histérica de la iglesia, han influido en la
estructura concreta del gobierno de las comunidades. El proceso sociolégico
que desembocé dentro de la iglesia en el episcopado, presbiterado y diaco-
nado, a partir de otros ministerios mucho mas numerosos en su origen (de
los que muchos desaparecieron o se reagruparon en otros), se interpreta
legitimamente, por motivos eclesiol6gicos —la iglesia es, en efecto, el templo
del Espiritu Santo— como la obra misma del Espiritu Santo, el Espiritu de
Cristo glorificado. Asf, pues, aunque su origen no se remonte a una institu-
cién por el Jesus histérico, esos ministerios son, en virtud del cardcter pneu-
madtico de la iglesia estructurada Apostélicamente, el fruto del Espiritu y no
el mero resultado de un proceso socioldgico. En este sentido se puede afir-
mar que los ministerios eclesiales son de ‘derecho divino’. Pero ese ‘derecho
divino’ debe comprenderse de tal forma que suponga y haga posible un desa-
rreglo histérico de las formas y de la distribucién de las competencias minis-
teriales. Por tanto es posible que evolucionen las estructuras, no sélo en el
pasado, como lo ha demostrado la historia, sino también en el futuro, al
menos en la medida en que la iglesia puede reconocer en dicha evolucién la
accion del Espiritu Santo. Teniendo en cuenta lo que hay de tdnico en el
Apostolado, estd claro que el gobierno Apostélico de la iglesia primitiva
tiene que servir de modelo a la hora de buscar un criterio que permita reco-
nocer el cardcter pneumadtico de la reestructuracién propuesta” .

Las dos significativas citas nos ponen en el camino acertado. Como fécil-
mente se detecta, ellas nos ofrecen un modelo eclesiolégico distinto al que
hizo acto de presencia en el concilio Vaticano I y siguié estando presente

18. CONGAR, Y., Ministerios y comunion eclesial. FAX, Madrid, 1973, pp. 20.
19. SCHILLEBECKX, E., La misién de la iglesia. Sigueme, Salamanca, 1971, pp. 488-489.



RETOS ECUMENICOS QUE PESAN SOBRE LA IGLESIA CATOLICO-ROMANA 421

durante muchos afios en la iglesia catélico-romana. En este nuevo modelo
entran dos factores de importancia tinica. Por una parte, el Espiritu Santo.
Por otra, la comunidad. La presencia del Espiritu Santo conlleva una visién
de la iglesia sometida al movimiento, al dinamismo. Por ser Espiritu sus
actuaciones eclesiales estdn al servicio de la vida eclesial. Son vivas. Que es
lo mismo que decir que se hallan en permanente movimiento de cambio. Lo
importante para la iglesia es llevar a cabo la misién recibida. Fidelidad que
pedird constantes cambios de formas y estructuras. Ninguna de estas dos
cosas puede tener caracter de intocabilidad. Sélo tienen razén de ser en
tanto en cuanto ayudan a la iglesia a cumplir mejor la misién recibida. Cuan-
to mds pneumatélogica sea, es decir, cuanto mds se deje mover por el Espiri-
tu, que no es otro que el Espiritu de Cristo, tanto mds estard preparada para
salir de y romper los encorchamientos estructurales. La fidelidad de la iglesia
no se salva por el hecho de mantener una forma concreta de Ministerio. Se
salva si el Ministerio que tiene sirve a la predicacién del Evangelio, que es lo
que justifica la realidad de la iglesia. El carnet de identidad para la iglesia no
es un Ministerio concreto. El carnet de identidad para la iglesia es si predica
o no el Evangelio del Sefior. Las figuras actuales del Ministerio son producto
de factores diversos y complejos. En otras circunstancias y en otros ambien-
tes hubieran sido distintas. Lo que las justifica es si estas figuras ministeriales
son aptas para cumplir la misién eclesial. Lutero que, aparte estridencias
bruscas, tiene intuiciones teol6gicas geniales, dice acerca de los obispos, el
Ministerio cumbre de muchas iglesias: “Si los obispos lo fuesen de verdad y
se decidiesen a atender a la iglesia 'y al evangelio, por motivos de caridad y
de unidad —pero no por una necesidad- se les podria permitir que ordenasen
y nos confirmasen a nosotros y a nuestros predicadores, con tal de que pres-
cindiesen de todas las apariencias y fantasmagorias de una pompa que nada
tiene de cristiano. Pero no son obispos verdaderos ni desean serlo; mejor
estaria decir que son sefiores y principes seculares, a quienes no interesa pre-
dicar, ni ensefiar, ni bautizar, ni administrar la santa cena, ni ejercer obra ni
ministerio de la iglesia; es mds, persiguen y condenan a los que ejercen este
ministerio por su vocacién. Por eso, la iglesia no tiene que prescindir de sus
ministros a causa de los obispos” #. Queda bien a las claras qué es lo que
Lutero nos quiere transmitir. Estd retratando una situacién, la de su tiempo,
que no es la que nosotros estamos viviendo. Pero su pensamiento de fondo
es vélido para siempre. Si los obispos no cumplen la misién para la que han
sido llamados, sobran y no hay razén para mantener su ministerio. La simple
presencia de obispos en una iglesia no es sin mds argumento de que esa igle-

20. EGIDO, T., Obras de Lutero. Sigueme, Salamanca, 1977, pp. 355.
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sia sea iglesia de Jesucristo. Lo ser4, si ellos, como instrumentos, predican el
auténtico Evangelio del Sefior.

Sin apenas notarlo, se ha entrado en el terreno adecuado para entender
teoldgicamente la razén del Ministerio, tenga la forma concreta que tenga.
El Ministerio sélo se puede entender, si se sitia en el tejido de la iglesia. La
iglesia es la depositaria directa de todo lo que mira a la salvacién de la
humanidad. Esta afirmacién es de capital importancia. Todas las afirmacio-
nes, que en el evangelio aparecen dirigidas a los Doce, deben ser visionadas
desde este angulo de vista. Hans Kiing se pregunta: “; Quién sucede a los
apéstoles?”. Y responde:

‘Esta mision divina que Cristo confiara a sus apostoles durard hasta el fin
del mundo (cf. Mt 28,20), puesto que el evangelio, que por su medio debia
transmitirse, es en todo tiempo, para la iglesia, principio de toda vida’ (CE
20). La Constitucion pasa de esta tesis fundamental y general a la sucesion
de los ministerios eclesidsticos.

La respuesta fundamental sélo puede ser una: la iglesia. No algunos par-
ticulares: la iglesia entera sucede a los apéstoles. ;Confesamos la iglesia apos-
tolica! En efecto, la iglesia entera es el nuevo pueblo de Dios congregado por
los apéstoles por medio de la predicacién del evangelio de Jesucristo” 2,

Se entiende asi que el Ministerio, cuya misién y razén de ser es servir a la
salvacién de los creyentes, no puede aislarse de la iglesia. El horizonte ade-
cuado para comprender el Ministerio es el eclesial. Dicho de otra forma: si el
Ministerio se afsla del ministerio de la iglesia, y esto es lo que ha sucedido en
la eclesiologia tradicional catdlico-romana, se termina en un tratado de jerar-
cologia. Este punto de vista, es decir, situar el Ministerio en el ministerio, es
decir, partir de la iglesia a la hora de hablar del Ministerio especifico, es el
adoptado por el ecumenismo. “La iglesia tiene, por consiguiente, la misién
de proclamar el evangelio a todos, creyentes y no creyentes. Esta misién o
servicio de toda la iglesia es llamada ‘ministerio’ (diakonia)... El ministerio
de la iglesia, entendido de esta manera, se distinguira del (o un) Ministerio,
una forma particular de servicio —~un orden especifico, funcién o carisma-
que se encuentra dentro y en beneficio de la iglesia de Cristo en su misién
hacia el mundo. El término Ministro empleado en este documento se refiere
a la persona a quien ha sido confiado este Ministerio. Estamos convencidos
de que el Ministerio especial no puede ser discutido aparte, sino en el con-
texto del ministerio de todo el pueblo de Dios”?. “El Ministerio ordenado

21. KUNG, H,, La iglesia. Herder, Barcelona, 1970, pp. 442-423.
22. GRUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS. Eucaris-
tia y ministerio. Seminarios 57-58, Vol. 21, 1975, N°. 9, pp. 471.
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debe ser entendido como un elemento de la comunidad. Para comprender el
Ministerio, es pues, necesario partir de la naturaleza de la iglesia, comunidad
de creyentes. Es por esto por lo que las consideraciones que siguen tienen
como punto de partida a la comunidad cristiana; después, intentan definir la
naturaleza y las funciones del Ministerio ordenado a la luz de esta comuni-
dad” Z,

El P. Congar resume asi el tema: “Habria, pues, que sustituir el esquema
lineal por un esquema donde la comunidad apareciese como la realidad
envolvente en cuyo interior los ministerios, incluso los ministerios instituidos
o sacramentales, se situarfan como servicios de eso mismo que la comunidad
estd llamada a ser y a realizar” 24,

La doctrina del concilio Vaticano I sobre el Ministerio papal se articula
en base a una eclesiologia piramidal, jerdrquica, lineal. La comunidad apare-
ce al final de la linea y siempre con el estigma de pasar por las horcas caudi-
nas (perdén por la expresién un tanto fuerte, pero cargada de simbolismo),
de un Ministerio que se construye teolégicamente al margen de la comuni-
dad. Y, como tal, tiene mds caracteristicas de poder que de servicio. La igle-
sia aparece, vistas asf las cosas, identificada con los Ministros. El pueblo de
Dios es simplemente una afiadidura sin contenido y sin funcién. “Un pueblo
menor, impotente y pasivo”, nos decfa el P. Congar en uno de los textos cita-
dos .

En base a todo lo dicho, la doctrina del concilio Vaticano I sobre el
Ministerio papal debe ser sometida a una profunda re-visién. Empresa que
se presenta todavia mas imperiosa, si se tiene en cuenta que dicha formula-
cién acerca del Ministerio papal es piedra de escdndalo para todas las demds
iglesias y se alza como muro insalvable de separacién con ellas. Una iglesia,
es el caso de la iglesia catélico-romana, que deplora la situacién de divisén
como una desobediencia a la voluntad del Sefior, no puede quedar con las
manos cruzadas. Debe comprometerse seriamente en la tarea y hacer los
esfuerzos necesarios y a su alcance para que la unidad de los cristianos deje
de ser algo sentimental y se traduzca en hechos concretos. Entre los temas
insoslayables a reflexionar se halla el del Ministerio papal.

La tarea estd dibujada. Pero surgen inmediatamente unas preguntas: ;No
se ha hecho ya? ;Acaso no se ha celebrado un segundo concilio Vaticano
que ha elaborado una hasta cierto punto nueva eclesiologia? ;Justo esa ecle-
siologia de pueblo de Dios, en la que la comunidad antecede a los Ministros?

23. FE Y CONSTITUCION. Documento de Accra. Seminarios 57-58. Sigueme, Salamanca,
1975, Vol. 21, N°. 2, pp. 557.

24. CONGAR, Y., Ministerios y comunién eclesial. FAX, Madrid, 1973, pp. 21.

25. Ib. pp. 20.
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Asf es, en efecto. Y hay que agradecer a este concilio el cambio eclesioldgico
realizado por €l. Un cambio nada ficil, pues tuvo que hacerse tras largas y
dolorosas renuencias a lo que la Comisién preparatoria habia elaborado.
Fruto de ese trabajo denso y hasta cierto punto arriesgado fue la Constitu-
cién sobre la iglesia, la Lumen Gentium (=LG).

Yo no voy a cantar aqui las bellezas teoldgicas, que las tiene a granel, de
la Constitucién sobre la iglesia. No entra en el horizonte de este articulo tal
empresa, que, por cierto, me encanta. Yo estoy tratando de los retos ecumé-
nicos que pesan sobre la iglesia cat6lico-romana. Y, si pesan, es que estin
todavia sobre sus espaldas. No se han cumplido. Entre esos retos, y en obse-
quio a las demads iglesias, se halla la re-visién de su doctrina sobre el Ministe-
rio papal. Doctrina que, como ya dije, se alza como piedra de escdndalo de
separacién con las demas iglesias. Esta labor, a mi humilde modo de ver, no
la llevé a cabo el concilio Vaticano II. Esto es lo que voy a intentar poner de
relieve.

Como muy bien se puede ver, la Constitucién sobre la iglesia dedica el
capitulo III a hablar de los Ministros. Practicamente, de los obipos, con unos
reducidos nimeros dedicados a los presbiteros y didconos. El encabezamien-
to mismo ya suscita problemas. Se habla de La constitucién jerdrquica de la
iglesia y en particular del episcopado. Supongo que el encabezamiento pro-
viene del mismo concilio. Si se trata de un afiadido, para indicar de qué se
va a tratar a continuacidn, tal afiadido estd justificado siempre y cuando
refleje lo que se va a decir. Por lo que, a la larga o a la corta, estamos ante el
mismo fenémeno o ante el mismo contenido.

A mi no me gusta el titulo. Y no digo tal cosa por un afdn tonto de hacer-
me notar. Lo digo, porque estoy plenamente convencido que dicho titulo es
una desviacién sustancial de lo que Jesiis mandé acerca de la forma de com-
portarse quienes tuvieren la mision de servir a la comunidad. Vedmoslo. De
todos es sabido que la palabra griega arjé, de donde se deriva jerarquia,
habla de poder. Con ello se nos quiere decir que la iglesia estd organizada
conforme a categorias de poder. Lo cual no parece muy en consonancia con
lo que los evangelios nos dicen sobre el tema. “No ha de ser asi entre voso-
tros, dice Jests a sus discipulos; sino que el que quiera llegar a ser grande
entre vosotros, serd vuestro servidor, y el que quiera ser el primero entre
vosotros, serd esclavo de todos”. (Mc 10,43-44; par. Mt 20,24-28; Lc 22,24-
27). Y afiade: “Que tampoco el Hijo del hombre ha venido a ser servido,
sino a servir y a dar su vida vida como rescate por muchos” (Mc 10,45).

A lo que hay que afiadir que en ningun sitio del Nuevo Testamento se
usa la palabra arjé, cuando se habla del ministerio. Para esta funcién se usa
siempre la palabra diakonia, cuyo significado directo es, ni mds, ni menos,
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servicio. Es cierto que Pablo habla (cf. 1 Cor 7,19; 2 Cor 10,8) de exousia,
poder, que le viene de Cristo y al que él renuncia por el bien de los fieles.
Pero estd bien claro que tal poder no tiene nada de poder en el sentido pro-
pio de la palabra. Se trata simplemente de la capacidad de predicar el evan-
gelio, capacidad que le autoriza para cumplir una misién recibida de arriba.
La iglesia, por tanto, no puede tener una constitucion jerdrquica. La iglesia
debe tener una constitucion diakénica. Esto es lo que se deduce del Nuevo
Testamento. Y esto es lo que hace de la iglesia una realidad dnica. Atractiva.
Incomparable. '

Los bienes, que se siguen de esta vision neotestamentaria del Ministerio,
no se reducen a adjetivos admirativos, como los resefiados. Se traducen en
profundas y sugestivas realidades. Al ver la iglesia como comunidad diacéni-
ca, quienes ejercen la diaconfa no se alzan con categorias de superioridad
sobre el resto de la comunidad. El Ministerio no es propiamente un estado
creador de escalones dignatarios. No. Todos los miembros de la comunidad
son radicalmente iguales. Lo que sucede es que unos ejercen unas funciones
que otros no ejercen. Lo que da sentido a la funcién es el ejercicio de la
misma. No el titulo. Esto cuestiona muy profundamente la praxis eclesial
actual y revive aquella disposicién del Concilio de Calcedonia que prohibia
las 6rdenes absolutas. El obispo lo es tal, cuando tiene una comunidad a la
que sirve. No hay épiscopé sin comunidad. A la luz de todo esto, no tiene jus-
tificacion la praxis de nombrar obispos para ser secretarios de Congregacio-
nes romanas o para representar al papa como Nuncios. Y asi sucesivamente.
Lo mds importante de toda esta forma de ver el Ministerio es que se elimina
de una vez por todas el peligro de crear diferencias o castas entre los miem-
bros de la comunidad cristiana.

La visién del Ministerio en categorias de poder, expresion de la misma la
palabra jerarquia, es la culpable de la presencia en una realidad salvifica del
término jurisdiccion. Es uno de los términos mds cdusticos que uno puede
imaginar. Su sola presencia ha hecho posible esa lucha por el poder existente
entre obispos de didcesis especiales. Por lo que no extrafia que tal palabra
sea la piedra angular del edificio del primado papal. El papa tiene, asi habla
el primer concilio Vaticano, “plena y suprema potestad de jurisdiccién sobre
la iglesia universal” %, Los demads obispos, se entiende con facilidad, la tie-
nen sélo participada y subordinada. En unién con el papa, como cabeza
natural del episcopado, formando un colegio alcanzan también la plena y
suprema potestad.

26. DZ. HERDER, Barcelona, 1963, N°. 1821, pp. 425.
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Asi estdn las cosas, incluso después del concilio Vaticano II. Por lo que
todavia no se ha hecho re-visién del Ministerio papal, que yo proponia como
tarea a la iglesia catélico-romana. Voy a intentar mostrar, prefiero esta pala-
bra a la palabra demostrar, para no dar la sensacién de que estamos ante
problemas matemadticos. En teologia hay que andar siempre con mucha cau-
tela y evitar absolutismos que suelen conducir siempre a callejones sin salida.

Apenas iniciado el tema sobre la constitucion jerarquica de la iglesia, el
concilio Vaticano II hace la siguiente declaracién. “Para que el episcopado
fuese uno e indiviso, estableci6 (Jesucristo) al frente de los deméds apdstoles
al bienaventurado Pedro, y puso en él el principio y fundamento, perpetuo y
visible, de la unidad de fe y de comunién. Esta doctrina de la institucién,
perpetuidad, fuerza 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” 77,

Se cae de su peso que el concilio Vaticano II estd hablando de la ense-
flanza del concilio Vaticano I acerca del primado del papa. Y nos dice, sin
mas y con fuerza inusitada, que tal ensefianza se propone de nuevo como
objeto de fe firme a todos los fieles. La frase para un poco la circulacién de
la sangre. El asunto es de tal envergadura que a cualquiera se le para la res-
piracién y siente sobre su cabeza la amenaza de la excumunion, si acaso se le
ocurre cuestionar lo expresado. Y, sin embargo, no parece que haya otra
alternativa y que tal alternativa se impone en razén de una fe adulta. El con-
cilio Vaticano II no puede despacharse con una salida como la que reflejan
sus palabras. Y no puede hacerlo, si sus palabras, al principio del decrero
sobre el ecumenismo, tienen alguna garantia de sinceridad. “Promover la
restauracion de la unidad entre todos los cristianos es uno de los fines princi-
pales que se ha propuesto el sacrosanto concilio Vaticano I11” 2. Un concilio
de la categoria del Vaticano II tenfa que saber a ciencia cierta que la formu-
lacién teoldgica que el concilio Vaticano I hizo del primado del papa era pie-
dra de escandalo para muchas iglesias. En concreto, para las iglesias ortodo-
xas. Con esa formulacion por delante es imposible ni siquiera sofiar la unién
con la ortodoxia. Se imponia la tarea de volver sobre las declaraciones del

27. LG 18b.
28.UR 1.
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concilio Vaticano I y situar el primado del papa en la eclesiologia que el
mismo concilio Vaticano II habfa alumbrado y de la que era su denfesor. El
momento oportuno estaba servido. Pero el concilio Vaticano II se inhibe y
se escuda en recordar lo que se habia dicho. Con ello se hace un flaco servi-
cio al ecumenismo.

Los males no quedan aqui. El concilio Vaticano II, tras marginar el tema
del primado papal, manifiesta su intencién de ofrecer una doctrina sobre los
obispos. De esta doctrina s6lo me voy a fijar en lo que mira a su relacién y
articulacién con el Ministerio papal. El concilio Vaticano II habla de los
obispos desde la colegialidad. Los obispos, junto y siempre con ¢l papa, for-
man un colegio. Este colegio tiene sus raices en el colegio de los apdstoles.
Oigamos sus palabras: “Asf como, por disposicion del Sefior, San Pedro y los
demas apdstoles forman un solo colegio apostdlico, de igual modo se unen
entre si el Romano Pontifice, sucesor de Pedro, y los obispos, sucesores de
los apéstoles. Ya la mas antigua disciplina, conforme a la cual los obispos
establecidos por todo el mundo, comunicaban entre si y con el obispo de
Roma con el vinculo de la unidad, de la caridad y de la paz, como también
los concilios convocados para resolver en comun las cosas mds importantes
contrastdndolas con el parecer de muchos, manifiestan la naturaleza y forma
colegial propia del orden episcopal. Forma que claramente demuestran los
concilios ecuménicos que a lo largo de los siglos se han celebrado... Uno es
constituido miembro del colegio episcopal en virtud de la consagracién
sacramental y por la comunién jerdrquica con la Cabeza y miembros del
colegio.

El colegio o cuerpo episcopal, por su parte, no tiene autoridad, si no se
considera incluido el Romano Pontifice, sucesor de Pedro, como cabeza del
mismo, quedando siempre a salvo el poder primacial de éste, tanto sobre los
pastores como sobre los fieles. Porque el Pontifice Romano tiene, en virtud de
su cargo de Vicario de Cristo y Pastor de toda la iglesia, potestad plena, supre-
ma y universal sobre la iglesia, que puede ejercer siempre libremente” 3.

El texto citado daria suficiente materia para un articulo. Estd lleno de
imprecisiones en varias de sus afirmaciones. Por lo que respecta al tema de
este articulo, quiero poner mis ojos en el tema de la colegialidad. Es un tema
precioso. Decir colegialidad es decir participacién, comunion. El collegium,
que de ahf viene colegialidad, supone que sus miembros son colegas, es
decir, que sus miembros gozan de una igualdad radical. San Cipriano, escri-
biendo a Esteban, obispo de Roma, le llama colega. Es un término totalmen-
te acertado. Si todos los obispos, incluido el de Roma, forman un colegio, y

29. LG22ayb.
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asf lo dice el concilio Vaticano II, ;c6mo puede incrustarse en un ente cole-
gial una figura papal de la que se dice que tiene potestad plena, suprema y
universal sobre la iglesia y que ademds puede ejercerla siempre libremente?
Una figura papal, acufiada en términos tan juridicos, términos de contenido
de poder, poder, por lo demds, pleno, supremo y universal, revienta, y per-
dén por la palabra tan fuerte, la realidad de la colegialidad. En dltima ins-
tancia, quien tiene la voz de mando es el papa. Y la colegialidad consistird en
afirmar y confirmar lo que afirma y dice el papa.

Si acaso estas palabras resultan un tanto extrafias y hasta fuertes, quiero
traer aqui un texto de un teélogo reformado, Jean Bocs, tedlogo de una
gran finura y delicadeza en su valoracién de la Constitucidn sobre la iglesia.
“La cuestion estd en saber en qué medida un primado definido en términos
tan rigurosos no contiene en germen la negacién del ejercicio de la colegiali-
dad. Si el papa tiene verdaderamente en la iglesia el poder pleno, supremo y
universal, que puede ejercer siempre libremente, ; no serd posible, por lo
menos en principio, poner en duda la autoridad del concilio?; tanto mds
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 estruc-
tura 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 estdn reunidos en su nombre? Es importante darse cuenta de que no
es el primado, en cuanto tal, lo que se pone en discusién en la doctrina de los
reformados...

La dialéctica de los poderes del papa y del concilio, tal y como aparece en
el texto de la constitucion, es una dialéctica en ruptura de equilibrio y va en
detrimento, a los ojos de las iglesias de la reforma, de un dato eclesioldgico
fundamental” *.

Jean Bocs, un te6logo reformado, ha realizado en las palabras transcritas
un juicio sereno y objetivo. Un juicio que, aparte miedos dogmadticos, puede
compartir cualquier tedlogo catdlico. En efecto, es facil descubrir la enorme
tasa de incoherencia que se da en la doctrina catélica en la tarea de intentar
articular ensefianza sobre el Ministerio papal y colegialidad. Un obispo, en el
caso el obispo de Roma, que tiene como individuo un poder pleno y supre-
mo y luego participa del mismo poder, como cabeza del colegio episcopal,
tiene todas las cartas a su favor para hacer de por si y ante si lo que crea
necesario o conveniente. No hay nada que pueda obstaculizar su labor. Se
diré que tal cosa no sucederd nunca, dada la gran altura moral y mistica de

30. BOCS, J., Puntos de vista de los teclogos protestantes sobre el Vaticano 1I. Madrid, 1969,
pp. 30-31.
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su detector. Lo cual no es un salida muy afortunada. Aqui se trata de un pro-
blema teoldgico. No de idiosincrasias particulares. Que, por lo demds y la his-
toria lo confirma, en el tema ha habido de todo. Basta que nos encontremos
con un papa autoritario, que posea ademds una conciencia supersensible de
su misién dnica, para encontrarse con situaciones anormales. Una buena
muestra de que no estoy hablando de memoria se halla en la famosa nota que
el secretario general del concilio Vaticano II, Pericles Felici, impuso al final
del capitulo III como clave de lectura para lo que se habfa dicho sobre la
colegialidad. Nota que se hizo con conocimiento y aprobacién de Pablo VI.
“El Sumo Pontifice, como Pastor supremo de la iglesia, puede ejercer libre-
mente su potestad en todo tiempo, como lo exige su propio Ministerio” 3.
Como se ve, el tema no deja lugar a dudas.

Siendo el Ministerio papal el punto mds conflictivo por lo que mira a la
unién con la Ortodoxia, es imposible marginar aqui alguna referencia a estas
iglesias, que tienen al Patriarca Ecuménico de Constantinopla como su
representante mas cualificado. Hay que decir sin vacilacién que la acufiacién
doctrinal que hace del Ministerio papal la iglesia catdélico-romana nunca serd
aceptada por este grupo de iglesias. Por tanto, el camino de la unidad estd
obstruido, siempre y cuando la iglesia catélico-romana no re-formule su doc-
trina sobre el Ministerio papal. Oigamos un texto significativo por un doble
aspecto. En primer lugar, por la persona que lo pronuncia. Se trata del ya
fallecido Dimitrios I, sucesor del Patriarca Atendgoras, tan recordado en el
tema. En segundo lugar, por el momento en que hace sus afirmaciones. Es
en la homilia que pronuncia en su toma de posesion, a cuyo acontecimiento
acudid una delegacién vaticana. “Hablando de nuestras iglesias nosotros no
desistimos de la doctrina eclesiolégica sobre la iglesia una, santa, catdlica,
apostélica; nosotros entendemos, de este modo, a las iglesias locales, respe-
tadas cada una en su jurisdiccion... Estamos obligados a repetir y a sefialar
atin una vez mds que en la cristiandad ningin obispo posee ningtin privile-
gio, divino o humano, sobre la iglesia una, santa, catdlica y apostélica de
Cristo, sino que todos nosotros, sea en Roma, sea en esta villa de Constanti-
nopla, sea-en cualquier otra villa —cualquiera que sea su posicion en la jerar-
quia eclesidstica o en el mundo politico— ejercemos nuestra carga episcopal
en la colegialidad pura y simple, bajo un solo pontifice supremo, que es la
cabeza de la iglesia, nuestro Sefior Jesucristo, y ello segin el orden jerarqui-
co aceptado desde siempre en la iglesia” 32,

31. Ib. pp. 112.
32. TIMIADIS, E., El primado de Pedro y eclesiologia ortodoxa. Istina, 4(1978), pp. 363.
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Una simple comparacién del texto escrito por Dimitrios I y la doctrina
sobre el Ministerio papal acufiada por la iglesia catélico-romana deja bien a
las claras las diferencias sustanciales de ambas posturas. Dimitrios deja ver
con facilidad cudl es su concepcion eclesial. Se trata de una eclesiologia local.
Unida inseparablemente a una eclesiologfa eucaristica. Y, como reflejo de la
Trinidad, una eclesiologia trinitaria. En todo este marco eclesial no encaja
una figura papal, tal y como la presenta la doctrina catélico-romana. Y, por
lo mismo, el camino de la unidad con las iglesias ortodoxas sigue cortado, sin
posibilidad de dar un paso efectivo hacia adelante. Habra encuentros, decla-
raciones, gestos. No es poco. Pero la unién entre ambas iglesias no se dara.

De ahi el titulo de este apartado. Llamativo, si se quiere, pero necesario
también, si se quiere trabajar con eficacia en la unién de las iglesias cristia-
nas. El reto, que estaba ahi, no lo asumié Juan Pablo II. Por eso, la carta
enciclica no contiene nada nuevo. Incluso hasta me parece que Juan Pablo
I1, veladamente, por cierto, pero con suficiente claridad, vuelve al modelo de
ecumenismo llamado unionista. “La iglesia catélica, tanto en su praxis como
en sus documentos oficiales, sostiene que la comunién de las iglesias particu-
lares con la iglesia de Roma, y de sus obispos con el obispo de Roma, es un
requisito esencial —en el designio de Dios— para la comunién plena y visible.
En efecto, es necesario que la plena comunién, que encuentra en la eucaris-
tfa su suprema manifetacién sacramental, tenga su expresién visible en un
Ministerio en el cual todos los obispos se sientan unidos en Cristo y todos los
fieles encuentren la confirmacién de la propia fe” .

El texto no deja lugar a dudas. Juan Pablo II dice, y lo dice claramente,
que la unién de las iglesias pasa por la comunién de las iglesias particulares
con la iglesia de Roma y de sus obispos con el obispo de Roma. Y afiade:
esto “es un requisito esencial —en el designio de Dios— para la comunién
plena y visible”. Sin tal comunién con Roma y con su obispo no es posible
alcanzar la plena y visible comunién. La carga de esta empresa pesa sobre las
espaldas de las otras iglesias, mientras que la de Roma aparece como el cen-
tro hacia el que tienen que converger todas las otras. A lo que hay que aiia-
dir que todo ello se presenta como designio divino. Es voluntad de Dios,
clara y tajante, que ello acontezca tal y como lo presenta Juan Pablo II.
Como se ve, Juan Pablo II deja las cosas tal y como estaban. Y hasta da la
impresién de resucitar un modelo de ecumenismo que parece habia quedado
enterrado definitivamente. Con estos presupuestos ideoldgicos, la unién con
las demds iglesias no parece tener una presencia cercana.

33.JUAN PABLO 11, Ut unum sint. 97a.
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SEGUNDO RETO: EN UNION CON TODAS LAS IGLESIAS QUE HAN
HECHO DEL EPISCOPADO SU MINISTERIO CENTRAL Y EN OBSE-
QUIO A LAS IGLESIAS QUE HAN PRESCINDIDO DEL EPISCOPADO,
UNA MEJOR TEOLOGIA BIBLICA DEL MINISTERIO

La Reforma es un acontecimiento eclesial de primera magnitud. Con ella
se da en la iglesia la segunda gran divisién. Las iglesias, que surgieron como
consecuencia del movimiento luterano y otros movimientos en linea pareci-
da, se apartaron de la iglesia catdlico-romana. En verdad que una tal situa-
cién no entraba en la mente de Lutero y demads seguidores suyos. El, y ellos,
perseguian llevar a cabo una reforma eclesial que hiciera honor a la consigna
dada ya por el concilio de Constanza. Con el tiempo las cosas se fueron agra-
vando. Y lleg6 un momento en que la separacién impuso su ley. Nacieron asi
las iglesias de la Reforma, que poseen diferencias doctrinales importantes
con la iglesia catélico-romana.

En atencién al horizonte de este articulo, yo me voy a fijar solamente en
lo que respecta al Ministerio especial. Casi todas las iglesias salidas de la
Reforma prescindieron de la figura del obispo. Tal decisién, a primera vista
intrascendente, resulta compleja y comprometida, a la larga. Y ello es asi,
porque el episcopado se habia presentado como canalizador de la sucesién
apostolica. Sblo la iglesia que pudiera presentar una lista de obispos que
conectaran con los apéstoles podria considerarse apostélica. Y, por lo
mismo, podria considerarse como iglesia de Jesucristo 34,

Se entiende facilmente que aqui nace un problema de gran envergadura.
Las iglesias, que han colocado en el episcopado el eje de su apostolicidad, no
pueden aceptar la apostolicidad de aquellas iglesias que han prescindido del
episcopado. A su vez, las iglesias, que han prescindido del episcopado, no
aceptan que. se las cuestione su condicién de ser verdaderas iglesias de Jesus-
cristo. Una tal situacién exige un esfuerzo de investigacién, con el fin de ver
si hay un camino que pueda conducir a la solucién del problema.

El problema sube de tensidn, si se tiene en cuenta que, al romper la suce-
sién apostélica, se rompe también la validez de los sacramentos. En concre-
to, y por las incidencias del mismo en la vida cristiana, la validez del sacra-
mento de la eucaristia. Este nuevo dato afiade entidad a la tarea de buscar
algiin camino que pueda llevar a ver las cosas de forma distinta. Y asf lograr
superar el muro, a primera vista infranqueable, de la separacion.

Tal camino parece que existe. Y por él han intentado caminar los movi-
mientos ecuménicos y abrir as{ una puerta a la esperanza. Quien se adentra

34.Cf. LG'18b.
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por este camino tiene que poner los ojos en lo que la Escritura del Nuevo
Testamento dice acerca de la organizacién ministerial. Las iglesias, de las
que habla el Nuevo Testamento, no tienen una forma uniforme de organi-
zarse. Lo cual deja bien a las claras que en este tema no vale acudir a una
voluntad expresa del Sefior para imponer un modelo de Ministerio. Hay en
el tema libertad y creatividad.

Por tipificar un poco el tema, fijemos la atencién en algunas iglesias con-
cretas. La iglesia-madre de Jerusalén se organiza, dado el entorno en que
nace, siguiendo un modelo judio. Ella aparece dirigida por Santiago, el her-
mano del Sefior, acompafiado de un colegio de ancianos. Se trata, como
facilmente se puede descubrir, de un Ministerio de direccién colegiada. Hay,
eso si, una especie de jefe, Santiago, pero el ejercicio de la misma es colegial.
El hecho es una buena cura, a la hora de flexibilizar lo que actualmente se
dice en algunas iglesias sobre el episcopado. Santiago no es un obispo al esti-
lo moderno de la palabra. Y, sin embargo, dirige una iglesia de caracteristi-
cas muy peculiares. Es la iglesia-madre. La iglesia que hace posible el naci-
miento de otras iglesias. Sin la comunidad de Jerusalén no hubiera surgido el
movimiento cristiano y las futuras iglesias. Aparte de la funcién de direccion,
nada se sabe de otras funciones de Santiago y su colegio de ancianos.

A renglén seguido, toca hablar de la iglesia de Antioquia o en Antioquia.
Esta iglesia nace como consecuencia de la dispersién subsiguiente a la muer-
te de Esteban. Se trata de una iglesia excepcional por su importancia. Antio-
quia se convierte muy pronto en el centro misionero cristiano mds importan-
te de la antigiiedad. Pues bien, esta iglesia estd dirigida por profetas y
maestros. Dos Ministerios relacionados con la ensefianza y no tanto con la
direccién. Dos Ministerios que, segiin un lenguaje de entonces, son carisma-
ticos cien por cien.

De Antioquia salen Bernabé y Saulo para llevar a cabo su primer viaje
apostoélico. Se debe a una intervencién misteriosa del Espiritu. Oigamos el
texto: “Mientras estaban celebrando el culto del Sefior y ayunando, dijo el
Espiritu Santo: ‘Separadme ya a Bernabé y a Saulo para la obra a la que los
he llamado’. Entonces, después de haber ayunado, les impusieron las manos
y les enviaron” (Hech 13, 2-3).

Merece la pena resaltar algunos datos. Bernabé y Saulo son enviados. Y
son enviados por una iglesia, que va a alcanzar la categorfa de iglesia-madre
para las iglesias que Bernabé y Saulo funden durante su viaje. En sefial de
comunién con la iglesia enviante se les imponen las manos. Es un simple
gesto de comunién. No es un signo sacramental. Bernabé y Saulo son apés-
toles en estricto sentido de la palabra. Apéstol significa enviado. Parece ser
que es en Antioquia en donde se acufia este calificativo que luego va a tener
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una importancia tnica. Naturalmente que el término apdstol no es univoco.
Tiene distintas significaciones. Lo que hace que el tema de la apostolicidad
se desbloquee y se constituya en una buena via de acercamiento entre las
iglesias. Los enviados, al término de la misidn, se vuelven a su punto de par-
tida. Y, para dejar bien claro que no han obrado por su cuenta, sino como
enviados, retinen a la iglesia y dan cuenta de su viaje Es una consecuencia
normal del gesto de la imposicién de manos, cuyo significado no es otro que
el de la comunién. Lo importante de todo este mensaje cara a una visién mds
flexible del Ministerio episcopal es que la iglesia de Antioquia estd dirigida
por ministros de caracter estrictamente carismatico.

La iglesia de Corinto, fundada por Pablo, es la que mejor conocemos en
base a los datos que nos da el Nuevo Testamento. Seguramente es la iglesia
en donde la comunidad tiene un papel mds relevante. Si hay un problema,
Pablo no dice que se retinan los dirigentes y junto con la comunidad delibe-
ren sobre su solucién. “Reunidos vosotros y mi espiritu, les dice en el caso
del incestuoso, con el poder de Jestis Sefior nuestro, sea entregado ese indi-
viduo a Satanas para destruccién de la carne, a fin de que su espiritu se salve
en el Dia del Sefior” (1 Cor 5, 4b-5). En Corinto no hay obispos, ni ancianos.
Hay, en verdad, dirigentes, pues nunca la iglesia es una comunidad 4crata.
En primer lugar estd Pablo, como fundador de la iglesia, como padre que
quiere vivir en una relacién de amor mds que de poder. “Pues aunque hayais
tenido diez mil pedagogos en Cristo, no habéis tenido muchos padres. He
sido yo quien, por el Evangelio, os engendré en Cristo Jestis” (1 Cor 4,15).
Estan también cristianos que, asentados en Corinto, se han puesto al servicio
de los hermanos y hermanas. Pablo nombra a la familia de Estéfanas, primi-
cia de Acaya. Pide para ella sumisién y también para todos aquellos y aque-
llas que con ella trabajan y se afanan (cf. 1 Cor 16, 15ss).

En Filipos, iglesia fundada por Pablo, aparecen muy pronto los episcopos
y didconos. En el saludo de la carta, Pablo se presenta de la siguiente forma:
“Pablo, Timoteo, siervos de Cristo Jesiis, a todos los santos en Cristo Jests,
con los episcopos y didconos. Gracias a vosotros y paz de parte de Dios
nuestro Padre y del sefior Jesucristo” (Flp 1,1-2).

Se podia seguir aduciendo datos sobre el tema, datos ofrecidos por el
Nuevo Testamento, y ofrecer un cuadro mds amplio de la evolucién que
sufre todo lo referente al Ministerio en el Nuevo Testamento. A medida que
la iglesia se va estabilizando y va perdiendo su fervor misionero, cosa normal
en cualquier institucién, los Ministerios de direccién imponen su ley. Es asi
como se llega a la figura del obispo mondrquico. El obispo concentra en su
persona funciones que no tuvo el episcopo-presbitero, que aparece en la
segunda generacion cristiana y del que tenemos un retrato moral en las car-
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tas Pastorales. Predica, administra los sacramentos, en especial la eucaristia,
rige al pueblo de Dios. Su figura se magnifica hasta el extremo de aparecer
como un semidiés. Muchas de las expresiones presentes en las cartas de
Ignacio de Antioquia van en esta linea. “En Asia Menor es donde mejor se
puede seguir la génesis del ministerio episcopal. Las cartas de San Ignacio de
Antioquia ya contienen el dicho: ‘Quien se opone a él (al obispo), se opone a
Dios’; ‘donde estd el obispo estd la comunidad, lo mismo que donde estd
Cristo estd la iglesia catdlica’. Por estas cartas y la de san Policarpo sabemos
que hacia finales del siglo primero ya se habian separado los ministerios del
obispo y del sacerdote; el primer nombre se reservo para el jefe de la comu-
nidad: el obispo. Los presbiteros se convirtieron en sus auxiliares. Vemos ya
un orden jerdrquico que culmina en el obispo (imagen del padre), por enci-
ma del presbitero y de los didconos” ¥,

Los datos resefiados tienen la suficiente densidad como para hacer algu-
nas afirmaciones importantes. Hay en el tema del Ministerio creatividad y
evolucién. Lo que pone de manifiesto que la comunidad cristiana no recibe
de Jesus ningtin mandato al respecto. De haber existido tal mandato, se
hubiera reflejado en la historia. Por tanto, no es una buena politica religiosa
acudir a voluntad o voluntades de Jesus para justificar la presencia de un
Ministerio determinado. Lo que no me parece que se da en algunos docu-
mentos del magisterio catélico y otros documentos de iglesias que tienen al
obispo como su ministro fundamental. “Ensefia, pues, este sagrado Sinodo
que los obispos han sucedido por institucién divina en el lugar de los apésto-
les como pastores de la iglesia y quien a ellos escucha, a Cristo escucha, y
quien los desprecia, a Cristo desprecia y al que le envié (cf. Lc 10,16)” %,
Hay en el texto una expresién que llama profundamente la atencién. Por
institucion divina. {Qué quiere expresar? ;Se quiere decir con ella que los
obispos suceden a los apdstoles, porque asi lo determiné el mismo Jestis? Si
este es el mensaje, hay que decir que se comete aqui un anacronismo. Que es
lo mismo que afirmar que la expresién no responde a la realidad. ;Se quiere
afirmar que la aparicién del Ministerio episcopal, al ser realidad eclesial, no
es un simple hecho sociolégico, aunque la sociologia tenga mucho que ver,
sino que en ello interviene el Espiritu Santo como fuente que es de la vida
de la iglesia? No habria nada que oponer a tal interpretacion. Asi piensa, y
me parece estar en lo cierto, un tedlogo tan brillante como es E. Schille-
beeckx. “Los actuales ministerios eclesiales (episcopado, presbiterado, dia-
conado) no fueron instituidos directamente por Jests. Los analisis histéricos

35. LORTZ,J., Historia de la iglesia. 1. Ed. Cristiandad, Madrid, 1982, pp. 134.
36. LG 20b.
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_demuestran que ciertos modelos preexistentes en el mundo judio y helenis-
tico, asi como las exigencias de la situacién histérica de la iglesia, han influi-
do en la estructura concreta del gobierno de las comunidades. El proceso
sociol6gico que desembocé dentro de la iglesia en el episcopado, presbitera-
do y diaconado, a partir de otros ministerios mucho mds nimerosos en su
origen (de los que muchos desaparecieron o se reagruparon con otros), se
interpreta legitimamente, por motivos eclesiol6gicos —la iglesia es, en efecto,
el templo del Espiritu Santo—, como la obra misma del Epiritu Santo, el espi-
ritu de Cristo glorificado. Asi, pues, aunque su origen no se remonte a una
institucién por el Jests histérico, esos ministerios son, en virtud del caracter
pneumdtico de la iglesia estructrurada Apostélicamente, el fruto del Espiritu
y no el mero resultado de un proceso sociolégico” ¥'.

A la luz de esta forma de ver la aparicién de los Ministerios eclesiales es
posible ya sacar algunas consecuencias que ayuden a ver los Ministerios de
las iglesias que han prescindido del episcopado con ojos nuevos. El episcopa-
do es un Ministerio importante en la vida de la iglesia. Y asf lo reconocen las
iglesias que no lo tienen, hasta el extremo de aceptar como una condicién
previa para la unién su restablecimiento. “La importancia del episcopado
histérico no es disminuida por los descubrimientos arriba mencionados. Por
el contario, esta nueva comprension ha permitido a las iglesias, que no ha-
bian conservado el episcopado histérico, apreciarlo como un signo de la con-
tinuidad y de la unidad de la iglesia. Cada vez un mayor nimero de iglesias,
que comprende a las que participan en las negociaciones para la unién, se
declaran dispuestas a ver en el episcopado un signo preeminente de la suce-
sién apostoélica de toda la iglesia en la fe, la vida y la doctrina; este hecho lo
consideran como una realidad a la hay que tender en el caso en que no exis-
tiera. La tnica cosa que consideran incompatible con la investigacién histori-
ca y teolGgica contempordnea es la idea segiin la cual la sucesién episcopal
serfa idéntica a la apostolicidad de toda la iglesia y la contendrfa” 38.

El documento de Accra, al que pertenecen los parrafos anteriores, tiene
todas las calidades como para considerarle modélico. Responde a la historia
y responde a una buena y correcta teologia del Ministerio episcopal. Resalta
por una parte su importancia. Pone de relieve el deseo de las iglesias que no
lo tienen. Deseo que se traduce en una actitud de recuperarlo. Pero también
deja bien claro cudles son sus limitaciones. La sucesién episcopal no puede
agotar todo el contenido de la apostolicidad de la iglesia. Se dibuja as{ un

37. SCHILLEBECKX, E., La misién de la iglesia. Sigueme, Salamanca, 1971, pp.488,
38. FE Y CONSTITUCION. Documento de Accra. Seminarios 57-58, Sigueme, Salamanca,
1975, Vol. 21, N°. 27, pp. 564-565.
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nuevo horizonte eclesiolégico en el que hay que visualizar el valor y el signi-
ficado del Ministerio episcopal. Estamos en una eclesiologia de comunidad y
no en una jerarcologia. El Ministerio especial, en este caso episcopal, s6lo es
inteligible en el marco del ministerio eclesial. El concilio Vaticano II adopté
esta postura, aunque no la llevé a sus ultimas consecuencias, cuando antepu-
so el capitulo II al III en la Constitucién sobre la Iglesia. La depositaria del
mensaje, de la transmisién del mismo, de la misién es la iglesia entera. La
iglesia, y asi se confiesa en el credo, es apostélica. El Ministerio est4 al servi-
cio de la mision de la iglesia. Y s6lo cuando cumple la misidn es realmente lo
que tiene que ser.

Lo importante en el tema es el cumplimiento de la misién. Lo secundario
son las figuras ministeriales. Si una iglesia cumple la misién para la que exis-
te estd en la sucesién apostoélica, aunque literalmente no tenga la figura epis-
copal. Para cumplir dicha misién tiene que tener figuras ministeriales. De ahi
que el Ministerio, como tal, pertenece al ser de la iglesia. Las figuras concre-
tas, no. Entendemos que el documento de Accra nos diga: “La tnica cosa
que consideran incompatible con la investigacidén histérica y teolégica con-
tempordnea es la idea segtin la cual la sucesién apostélica serfa idéntica a la
apostolicidad de toda la iglesia y la contendria”. '

En base a estas investigaciones no resulta ya llamativo que iglesias, que
han prescindido del episcopado, y, por lo mismo, a primera vista roto la linea
de la sucesién apostdlica, confiesen piiblicamente que estdn en posesién de
un Ministerio vélido. Los luteranos del Grupo teoldgico luterano-catélico de
estados Unidos afirman sin rubor: “Los luteranos abordan las cuestiones tra-
tadas en esta declaracién conjunta apoyandose en la conviccién de que sus
iglesias pertenecen a la iglesia una, santa, catdlica y apostélica. Ellos consi-
deran sus ministros ordenados como personas validamente segregadas para
el Ministerio del evangelio y de los sacramentos en la iglesia de Cristo. Afir-
man que los sacramentos administrados entre ellos por estos ministros orde-
nados son sacramentos validos. Los luteranos sostienen que en sus escritos
confesionales permanecen en la auténtica tradicion catélica” *.

Schillebeeckx pone su guinda teoldgica al tema de forma brillante. “La
validez del Ministerio, esto es, su autenticidad cristiana y eclesial, se determi-
nan a partir de su funcién en la comunidad fiel a la iglesia apostélica, y en pri-
mer lugar a partir de la fides ecclesiae, la fe apostélica. Este principio no atafie
solamente a la validez del bautismo, sino también a la del Ministerio. De aqui
se derivan importantes consecuencias ecuménicas para la iglesia catélica, por

39. GRUPO TEOLOGICO LUTERANO-CATOLICO DE ESTADOS UNIDOS. Euca-
ristia y ministerio. Seminarios 57-58. Vol. 21. Sigueme, salamanca, 1975, N°. 23, pp. 476.
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el hecho de que el Vaticano II ha reconocido, en cierta medida, el cardcter
apostolico, y por tanto eclesial, de otras comunidades cristianas. Entonces, y
en esta misma medida, se admite implicitamente la validez del Ministerio de
dichas iglesias. El que la estructura eclesial se haya organizado de forma dife-
rente en una parte y en otra después de la ruptura, esto no cambia para nada
el problema. Prescindiendo de la colegialidad universal y del ministerio de
Pedro (que puede desempeiiar realmente un papel en otras estructuras ecle-
siales), no se puede considerar a las estruturas ‘episcopales’ o ‘presbiterianas’
como si fueran de suyo un factor dogmatico de division en la iglesia. Como
tales no suponen un obstdculo para la unidad, sino que son solamente otras
maneras de organizar la iglesia, dogmaticamente legitimas” 4.

En otra de sus obras afirma: “No estoy en contra de las institiciones de la
iglesia: Pero son instituciones humanas, histdricas, que deben evolucionar
para el bien de los cristianos. Esto se ve por las cartas post-paulinas. Las ins-
tituciones se fundamentan en el hecho de que existe la iglesia, pero la insti-
tucién como tal es una institucién humana. Por ejemplo, no se puede decir
que los obispos, los presbiteros, los didconos, han sido instituidos por Jesu-
cristo. Son fruto de una evolucién. El episcopado, el sacerdocio y el diacona-
do, tal como son hoy, los tenemos desde la segunda mitad del siglo segundo.
Son el fruto de una evolucién licita y positiva, pero no veo por qué no pue-
den cambiar.

En los documentos del Vaticano II —lo habia ya sefialado el concilio de
Trento- ya no se dice que son una institucién de Cristo. El concilio de Tren-
to decia por disposicion divina, es decir, han evolucionado histéricamente
por la accién de Dios. Trento corrigié la expresidn por institucién divina,
prefiriendo la expresion por disposicién divina. El Vaticano II eligié una ter-
cera expresion: ab antiquo, es decir, desde la antigiiedad, porque, de hecho,
la articulacién jerdrquica de la iglesia evolucioné siguiendo leyes socioldgi-
cas. Se da, sin duda, la vinculacién con el Cristo histérico. El gran exegeta
Descamps sostiene que los Doce tienen una conexién con Cristo. La iglesia
es el nuevo Israel. En la comunidad de los Doce existe el ministerio petrino.
Es un dato neotestamentario en cuanto la direccién de la iglesia pertenece a
los Doce. Pero, ;cémo puede ser ejercido el ministerio petrino? ;Puede ser,
por ejemplo, un triunvirato? ;O un colegio? ;O un Sinodo? Es una cuestion
histérica, sujeta a cambios” 4,

40. SCHILLEBECKX, E., La misién de la iglesia. Sigueme, Salamanca, 1971, pp. 494-495.
41. SCHILLEBECKX., E., Soy un tedlogo feliz. Atenas, Madrid, 1994, pp. 111-112.
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Lo dltimamente recordado lleva sin violencia a sacar algunas consecuen-
cias, que ayuden a desbloquear ecuménicamente los problemas que pueden
surgir por la ausencia en algunas iglesias de la figura del obispo. Me parece,
y ello no supone ninguna claudicacién en el ser eclesial, que lo importante en
el tema no es tanto la figura ministerial, cuanto la misién. Dirfa con otras
palabras: lo importante no es el episkopo, sino la episkopé. Esta es la tarea
que pesa sobre la iglesia. Tarea que se especifica en predicar el evangelio,
santificar por los sacramentos al pueblo de Dios y presidirlo evangélicamen-
te. Para ello se necesita ministros, enviados por el Sefior, pero a través de la
iglesia, que obren tanto en el nombre de uno, como en el de la otra. El nom-
bre concreto del ministro es absolutamente accidental. Lo que da entidad a
la persona es la misién que realiza. En el caso, la episkopé. Que en una igle-
sia se llame obispo, en otra presbitero, en otra pastor es del todo irrelevante.

Se abre asf una gran puerta para valorar el Ministerio de las distintas igle-
sias. La iglesia que, a través de sus figuras ministeriales, cumpla la episkopé
estard dentro de la iglesia una, santa, catélica y apostélica. La iglesia que no
la cumpla, por mds que tenga nominalmente obispos, no estard en el marco
antes dibujado. Hay que fijarse bien en las afirmaciones. No se trata simple-
mente de deficiencias, que pueden darse en algunas iglesias y en algunos
momentos y que afecten un tanto a la razén de su ser como enviada. Se trata
de alejarse de su razén de ser, de no cumplir la misién que ha recibido. Y
que ello, de alguna manera, afecte a tal iglesia de una forma un tanto perma-
nente. Forma, por lo demds, que puede superarse por una auténtica conver-
sién. Es decir, una iglesia, que vuelve a cumplir la episkopé marginada, entra
de nuevo en la dindmica de la iglesia de Cristo.

Esta nueva visién de la importancia, por una parte, del Ministerio episco-
pal, y, por otra, de su relativizacién conlleva también una nueva visién de su
valor en el tema de la sucesion apostdlica. Dicha sucesién apostélica se pre-
sentaba casi siempre como una cadena ininterrumpida de obispos que conec-
taban con los apdstoles. Cuando esta cadena se rompfa, y ello acontecia o
bien por ordenaciones invélidas, o bien por falta de obispos, desaparecia, por
el mismo hecho, la sucesién apostélica. Dicha iglesia dejaba de ser apost6li-
ca, que es lo mismo que afirmar que dejaba de ser iglesia de Cristo.

Hoy esta visién parece insostenible. Ello obedece tanto a una mejor y
mds amplia investigacién de los Ministerios en el Nuevo Testamento y en los
origines de la iglesia, cuanto a un mejor enfoque de la eclesiologia. Ninguna
figura ministerial queda consagrada en el Nuevo Testamento. Si las cosas
sucedieron como sucedieron fue efecto de muchos factores que no tienen un
cardcter inmediato de voluntad de Cristo. La cosa pudo evolucionar de otra
forma perfectamente legitima. Segin esto, canalizar la sucesién apdstolica a
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través de una figura ministerial, en el caso la de los obispos, es un reduccio-
nismo teoldgico.

Si a ello afiadimos la nueva comprension de la iglesia, que no es otra que
la de verla como el nuevo pueblo de Dios, el tema todavia se refuerza. El
sujeto directo y préximo de todo lo que mira a la razén del ser de la iglesia
es la misma iglesia. La iglesia viene a ser asf, como ya se afirma sin rubor, el
proto-sacramento de la salvacién. Ella es la que debe llevar el evangelio
hasta el extremo del orbe. Ella es la que tiene que santificar, en particular
por la administracion de los sacramentos, a todos los fieles. Ella es la que
tiene la misién de apacentar y dirigir. Y ella es la sucesora y prolongadora de
la misién apostélica. “Los apéstoles murieron; no hay nuevos apdstoles, pero
la misién apostélica permanece. La mision de los apéstoles va més alld de la
persona de los apéstoles. La misién apostdlica no se recibe ya inmediata-
mente del Sefior, sino que se realiza por medio de los hombres. Y en razén
de la misién apostélica permanente, permanece el servicio apostélico. Pero
este servicio apostélico no se cumple en cuanto alguien es llamado nueva-
mente al apostolado, sino por obediencia a los apdstoles como testigos y
heraldos primigenios del Sefior. Por razdén, pues, de la misién permanente,
hay en el servicio apostélico una sucesion apostdlica, una sucesién apostélica
en la obediencia. Intencionadamente no hablamos de apostolica succesio.
Los problemas teoldgicos no deben obnubilarse con ideas secundarias, juri-
dicas y socioldgicas. Nuestra pregunta, en cambio, es: ;jQuién sucede a los
apostoles?...

La respuesta fundamental s6lo puede ser una: la iglesia. No algunos par-
ticulares; la iglesia entera sucede a los apdstoles. jConfesamos la iglesia
apostélica! En efecto, la iglesia entera es el nuevo pueblo de Dios, congrega-
do por los apéstoles por medio de la predicacién del evangelio de Jesucristo.
La iglesia entera es el templo del Espiritu, construido sobre el fundamento
de los apéstoles. La iglesia entera es el cuerpo de Cristo que se mantiene
unido por el ministerio de los apdstoles. Asi, pues, la misién con plenos
poderes de los apdstoles ha pasado a aquella iglesia que los apéstoles con-
gregaron; el ministerio con plenos poderes de los apdstoles ha pasado a
aquella iglesia a la que sirvieron los apdstoles, la iglesia es, en la obediencia,
la sucesora de los apéstoles. Y por esta obediencia tiene ella poder y autori-
dad” ©.

42. KUNG, H., La iglesia. Herder, Barcelona, 1970, pp. 423-424.
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Visualizada e interpretada de la forma resefiada la sucesién apdstolica, se
consigue superar una de las mayores dificultades a la hora de caminar por el
sendero del ecumenismo. Es la dificultad que se origina desde la perspectiva
de la sucesién apostélica. La sucesién apostdlica se veia normalmente desde
el Ministerio. En concreto, desde el Ministerio episcopal. Sélo las iglesias
que tenfan un Ministerio episcopal valido podian ser consideradas como igle-
sia de Cristo. Con lo que muchas de las iglesias existentes, por carecer del
Ministerio episcopal, no podian ser consideradas iglesias de Cristo. Cosa, por
lo demas, rechazado por las mismas. Al considerar a la iglesia como tal suce-
sora de los apdstoles, tal dificultad desaparece. Y desaparece, porque enton-
ces el Ministerio (uso la palabra con maytiscula para indicar que me refiero
al Ministerio especial) queda englobado en el ministerio general de la iglesia.
Los ministros no son, vistas asf las cosas, autdcratas, independientes. Son
ministros en la iglesia y para la iglesia. La sucesién ministerial se enrola en la
sucesién ministerial de toda la iglesia, hasta el extremo que recibe de ella su
fuerza y su valor. Merece la pena recordar ahora cémo ve la sucesién aposté-
lica uno de los documentos mds representativos en el dmbito ecuménico. Me
refiero al documento de Lima, elaborado por el FE Y CONSTIUCION.
Dice: “La manifestacién bésica de los Apéstoles hay que encontrarla en la
tradicién apostdlica de la iglesia en su conjunto. La sucesién es una expre-
sién de la permanencia y, por consiguiente, de la continuidad del propio
ministerio de Cristo, del que la iglesia participa. Dentro de la iglesia, el
ministerio ordenado ejerce la tarea peculiar de preservar y actualizar la fe
apostdlica. La transmision institucional del ministerio ordenado es, por
tanto, una expresién eficaz de la continuidad de la iglesia a través de la histo-
ria; subraya asimismo la vocacién del ministerio ordenado como guardidn de
la fe. Alli donde las iglesias consideran de poca importancia esta transmision
institucional, habrian de preguntarse si no tendrfan que cambiar la concep-
cién que tienen acerca de la continuidad en la tradicién apostélica. Por otro
lado, allf en donde el ministerio ordenado no presta un servicio adecuado a
la proclamacién de la fe apostélica, las iglesias tendrdn que preguntarse por
la necesidad de una reforma de sus estructuras ministeriales.

Bajo las especiales circunstancias histéricas de crecimiento de la iglesia
en los primeros siglos, la sucesion de los obispos fue una de las formas, junto
a la transmisién del Evangelio y la vida de la comunidad, por las que se
expresd la tradicién apostélica de la iglesia. Esta sucesion se extendié como
un servicio, un simbolo y una defensa de la continuidad de la fe y comunién
apostdlicas” 4.

43. FE Y CONSTITUCION. Documento de Lima. En Enchiridium Oecumenicum, 1986,
Nrs. 35y 36, pp. 925.
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Como se puede ver con facilidad, la investigacién ecuménica ha consegui-
do tener una visién mas justa del valor de la sucesién episcopal. Es una de
las formas. No es, por lo mismo, la tdnica forma de sucesién apostélica. Y,
ademds, queda enmarcada dentro de la sucesion englobante de la iglesia.
Con lo que se pone de relieve que el Ministerio, cualquiera que sea su forma
concreta, no puede perder nunca de vista que es un Ministerio en la iglesia y
para la iglesia. Si a todo esto se une ahora que todas las iglesias, al menos las
mds significativas, creen que la recuperacién del episcopado por aquellas
iglesias que lo han abandonado es una legitima y deseada aspiracién cara la
unién de las iglesias, entonces se da un verdadero fondo comiin que facilita
enormemente la unién. El Ministerio, que ha constituido siempre piedra de
escandalo a la hora de alcanzar la meta de la unidn, deja de serlo. Con ello se
supera un obstdculo de gran envergadura en la carrera hacia la meta de la
unidad.

TERCER RETO: EN UNION CON TODAS LAS IGLESIAS, PROMOVER
LA CELEBRACION DE UN CONCILIO ECUMENICO SOBRE LA UNI-
DAD

Estoy convencido y confieso sin agobios que la unién de las iglesias cris-
tianas es una gracia del Espiritu. Y las gracias se suplican. También estoy
convencido y lo confieso sin traumas que la unién de las iglesias pide a los
cristianos una verdadera conversién. Su vida debe ajustarse al evangelio.
Debe seguir los pasos del Sefior Jests y poner su maxima aspiraciéon en cum-
plir la voluntad del Padre.

-Sin olvidar nada de esto, toca ahora poner manos a la obra. Es preciso que
las iglesias se tomen el tema con seriedad y busquen con entereza y valentia
andar los caminos de la unidad. Sobran en el tema sentimentalismos tontos. Y
sobran, sobre todo, seudoapoyos dogmadticos. Hay que reconocer que la desu-
nién de las iglesias es la carga negativa mds grande que pesa sobre las espal-
das de las iglesias. La voluntad del Sefior al respecto estd bien clara. En la
oracién, que el evangelista autor del evangelio de Juan, pone en labios de
Jesus, el Sefior deja bien definido cudl es su deseo. “Padre... que todos sean
uno. Como td, Padre, en mi y yo en ti. Que ellos también sean uno en noso-
tros, para que el mundo crea que ti me has enviado” (Jn 17, 1c.-21).

Las palabras son, como se puede ver, de una seriedad fuera de serie.
Elias nos advierten del mal, grave por cierto, que acarrea la desunién. No es
otro que hipotecar la credebilidad del envio de Jests por el Padre. Y cierta-
mente no hay que quitar virulencia al tema. La divisién de las iglesias consti-
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tuye el mayor inconveniente a la hora de aceptar el mensaje que intenta
transmitir. Y es normal el asunto. Cualquiera que tenga un minimum de
inteligencia nota la incoherencia. Hablando todas en el nombre de Jestis,
resulta que unas dicen cosas distintas de las otras. Y no sélo dicen cosas dis-
tintas, sino que imponen obligaciones diversas. Lo que agrava la cosa.

El absurdo alcanza cotas imposible de superar, cuando en el Credo se
confiesa la iglesia como una. Es, como se puede comprender con facilidad,
un momento de extraordinaria importancia. La iglesia se define como comu-
nidad creyente y hace uso de una serie de formulaciones a través de las cua-
les configura su rostro de creyente. Pues bien, cualquier persona con sensibi-
lidad se da cuenta que estd confesando una cosa que no existe en realidad.
Confiesa que la iglesia es una y se encuentra con una iglesia dividida. Es ver-
dad que hay muchas cosas que apoyan dicha unidad. Pero también hay otras
que estdn hablando de lo contrario. La unidad no es perfecta. Y, al no serlo,
corrompe en gran escala la unidad. Todos sabemos que, fruto de esta situa-
cién, los creyentes en Jests se niegan la comunién eucaristica, que es el signo
mas sublime de la unidad. Basta para ello que formen parte de distintas igle-
sias. Y lo hacen, lo que todavia agrava mds el tema, obligados por unas leyes
que vienen de arriba. ;Es una situacién deplorable en cantidades inimagina-
bles!

Al encontrarnos con consecuencias tan graves para el ser y la misién de la

- iglesia, cualquier esfuerzo para superar tal situacién de divisién sera peque-
flo, si tiene como meta alcanzar la unidad de las iglesias. En tal perspectiva
se sitda el concilio ecuménico sobre la unidad. Dicho concilio, como facil-
mente se entiende, debe ser impulsado por quienes ejercen un Ministerio
relevante de direccién en las iglesias. En la iglesia catdlico-romana, por el
papa. En las iglesias ortodoxas, dependientes del patriarcado de Constanti-
nopla, por el patriarca ecuménico. Y asf sucesivamente.

Por tratarse de un concilio de tales caracteristicas, deberd ser precedido
por un largo perfodo de preparacién. Periodo en el que se estudien las cues-
tiones que apoyan la desunién y se busque una solucién que responda
correctamente al mensaje apostélico. Este mensaje, tal y como se halla reco-
gido y transmitido en el Nuevo Testamento, ser4 el espejo en el que todas las
iglesias deben mirarse. Seguramente apareceran cosas que, durante mucho
tiempo y por algunas iglesias, se consideraron con cardcter teoldgico y ahora
se ven como un desarrollo histérico y, por lo mismo, con posibilidad de
abandonarlas, sin que ello suponga para las iglesias pérdida de identidad.

Afortunadamente el movimiento ecuménico ha realizado ya una gran
andadura, hasta el extremo que muchas cuestiones consideradas en tiempos
pasados como motivo de desunién, hoy ya no tienen tal caracter. En temas,
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por ejemplo, como el Ministerio se ha llegado a conclusiones que hace unos
afios parecian cuentos de hadas. Hay quienes piensan que en este tema en
concreto ya no hay motivo para mantener la desunién. “Dado que para el
reconocimiento de los ministerios no existe ya ningiin impedimento teoldgico
decisivo, se ha superado un obstaculo importante para la plena comunidad en
la Cena del Sefior. Alli donde se dé una fe comtin en la presencia de Jesis en
la Eucaristia es posible una mutua admisién a la santa Cena” . También se
han conseguido avances muy sustanciosos, casi definitivos, en el tema de la fe
en la eucaristfa. El Grupo ecuménico de Dombes, que es, por €l elenco de sus
miembros, uno de los més representativos, ha elaborado un documento sobre
la eucaristia, que puede ser aceptado por cualquier iglesia cristiana. Todos
sabemos que uno de los puntos claves en el tema es el modo como se quiere
explicar la presencia del Sefior bajo los signos. En la iglesia catdlico-romana,
al amparo de un modelo filoséfico muy concreto, la presencia del Sefior bajo
los signos se ha calificado de transustanciacién. La sustancia de pan se con-
vierte en la sustancia del cuerpo del Sefior. La sustancia de vino, en la sangre
del Seiior. En otras iglesias, siempre sobre el presupuesto de la confesién en
la presencia del Sefior, se ha usado otro lenguaje y otra forma de ver dicha
presencia. Me refiero principalmente a las iglesias salidas de la Reforma.
Pues bien, el Grupo de Dombes ha elaborado un documento sobre la eucaris-
tfa que se puede considerar como aceptable por todos los creyentes. Dice
sobre la presencia del Sefior: “La accién eucaristica es don de la persona de
Cristo. En efecto, dice el Sefior: “Tomad y comed, esto es mi Cuerpo entrega-
do por vosotros’. ‘Bebed todos de él, porque esto es mi sangre, la Sangre de la
Alianza derramada por la multitud en remisién de los pecados’. Confesamos,
pues, undnimemente la presencia real, viva y activa de Cristo en este sacra-
mento” %,

Como se puede ver, en base a los ejemplos recordados, el movimiento
ecuménico ha conseguido metas importantes, al tiempo que ha limpiado de
obstéculos en otro tiempo insalvables el camino de la unién. Todo esto debe
ser recogido en la etapa preparatoria del concilio ecuménico.

Llegada la hora de celebrar el concilio ecuménico, todas las iglesias
deben tener una representacién suficientemente significativa, hasta el extre-
mo de poder verse la magna asamblea como un verdadero concilio ecuméni-
co. El instrumento por antonomasia de trabajo debe ser el didlogo. Partien-

44, INSTITUTOS ECUMENICOS ALEMANES. Reforma y reconocimiento de los minis-
terios. Seminarios 57-58. Vol. 21, N°, 23, Sigueme, Salamanca, 1975, pp. 553.

45. GRUPO DE DOMBES. Acuerdo doctrinal sobre la eucaristia. En Enchiridium Aecume-
nicum. Salamanca, 1986, pp. 655.
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do de que ninguna iglesia debe sentirse superior a otra, y todas sometidas al
juicio de la palabra de Dios y al impulso del Espiritu Santo, se examinarfan
las cuestiones debatidas en clima de comunién y conversion.

La comunidén es un valor eclesial de primer orden. Nos habla de la rela-
cién intima que existe entre todos los cristianos, que han sido sujetos de la
presencia del Espiritu Santo, al recibir el bautismo. No se trata, por tanto, de
relaciones exteriores, como se puede pensar, cuando se habla de palabras,
gestos, actitudes que muestran una gran sensibilidad humana. Se trata del
ser mds profundo de la vocacién cristiana. El Espiritu Santo, es, por su
misma naturaleza, vinculo de caridad. Por lo que todos los miembros de las
iglesias se deben sentir como verdaderos hermanos. Ya no sirve la denomi-
nacion que se daba en nuestra iglesia catélico-romana de hermanos separa-
dos. La palabra “separados” es insultante y rompe la relacién fraternal. Al
sentir en sus personas la presencia del Espiritu Santo, como fuente inagota-
ble de caridad, no resulta nada aventurado que las cosas a dialogar se vean
con otros ojos. Actitud que hard descubrir con facilidad la rectitud de inten-
cién de todos los que se confiesan cristianos y ven en el Sefior Jestis el funda-
mento de su fe. Todas las iglesias se preocupan por ser fieles al Sefior. Por lo
que las diferencias, a la hora de expresar dicha fidelidad, no pueden seguir
en pie como muros de separacion. Es indudable que la comunién, nacida de
y alimentada por la presencia del Espiritu Santo, pone al alcance de la mano
los medios para derribar los muros de separacion.

La conversién debe ser la otra actitud que acompaiie a las iglesias en el
momento de celebrar el concilio ecuménico. Es evidente que en el tema
nadie tiene las manos limpias. La separacién se produjo bajo el signo del
pecado eclesial. Por lo que la conversién, que supone el reconocimiento de
las debilidades de las iglesias, debe ponerse como apoyo insustutuible para
hacer que el didlogo produzca los frutos deseados. Bajo la mirada del Sefior,
todas las iglesias reconocerdn su parte de pecado y pediran el riego saludable
de la gracia del Sefior.

Todo ello reafirmard una conviccién que ya corre por esos mundos de
Dios. Es mucho mds lo que une a las iglesias que lo que las separa. Incluso lo
que las separa con frecuencia tiene poco peso teoldgico. Seguramente que se
estd ante la situacién tunica de relativizar posturas, posturas que no pocas
veces se han tefiido de un falso dogmatismo, para lograr alcanzar la meta de
la unidad. Es el momento de recordar algunos pérrafos del concilio Vatica-
no II. Refiriéndose a las iglesias ortodoxas afirma. “Para el restablecimiento
y mantenimiento de la comunién y de la unidad es preciso ‘no imponer nin-
guna otra carga que la necesaria’ (Hech 15,28)” “. Fijandose ahora en las

46. UR N°. 18.
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iglesias salidas de la Reforma, dice: “Nuestra atencién se dirige, ante todo, a
los cristianos que reconocen publicamente a Jesucristo como Dios y Sefior y
Mediador tinico entre Dios y los hombres, para gloria del tnico Dios, Padre,
Hijo y Espiritu Santo... Movidos por el deseo de la unién con Cristo se ven
impulsados a buscar mds y mds la unidad y también a dar tesimonio de su fe
delante de todo el mundo” 7.

Como se puede ver con facilidad, el niicleo de una misma fe queda bien
claro en las diversas iglesias que aqui se mencionan. Frente a ese nicleo todo
lo demds queda un tanto disminuido y no tiene por qué alzarse de forma
insuperable como muro de separacién. Alrededor de ese nicleo puede edifi-
carse el edificio de una unidad que elimine el estigma de la desunién y ofrez-
ca la garantfa suficiente de que todos los que aman a Cristo, como su Dios y
su Sefior, no buscan otra meta que darlo a conocer asi al mundo.

El final feliz de ese concilio ecuménico, compuesto por todas las iglesias
de Cristo, tiene que ser, por necesidad vital, la celebracién de una eucaristia
comunitaria. La negacién de la comunién eucaristica ha sido el signo negati-
vo de la falta de comunién. Las iglesias separadas se niegan mutuamente la
comunién. Es una triste realidad. Por lo que debe desaparecer. Para ello no
queda otra alternativa que optar por la celebracién de una eucaristia en
comdin, en donde las iglesias se den la mano, ddndose la comunién. Este
hecho es la mejor rdbrica de una unién que todas las iglesias buscan, y segu-
ramente la buscan con sinceridad, pero que su presencia sigue sin llegar.

El concilio Vaticano II inicia el decreto sobre el ecumenismo con estas
sugestivas palabras: “Promover la restauracién de la unidad entre todos los
cristianos es uno de los fines principales que se ha propuesto el sacrosanto
concilio Vaticano II, puesto que dnica es la iglesia fundada por Cristo el
Sefior, aun cuando son muchas las comuniones cristianas que se presentan a
los hombres como la herencia de Jesucristo. Los discipulos del Sefior piensan
de diverso modo y siguen distintos caminos, como si Cristo mismo estuviera
dividido (cf. 1 Cor 1,13). Divisién que abiertamente repugna a la voluntad de
Cristo y es piedra de escdndalo para la causa de la difusién del evangelio por
todo el mundo” 4. '

No dudo que este clima ecuménico permanece vivo en la iglesia catélico-
romana. La fecha del afio 2000, fecha paradigmatica para todo el que cree en
Cristo, es una buena referencia para avivar el espiritu ecuménico. Juan
Pablo II asi lo ha visto y fruto de ello ha sido la carta-enciclica Ut unum sint.
La intuicién ha sido buena. Pero la oferta ecuménica de Juan Pablo II queda

-47. UR N°. 20..
48. URN°. 1.
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absolutamente corta. Sobre la iglesia que Juan Pablo II preside, pesan retos
ecuménicos que no se pueden marginar. Yo he recogido aqui, entre otros, el
mas crudo desde el punto de vista del Ministerio. Se trata del propio Minis-
terio papal. Estoy plenamente convencido que, mientras la iglesia catdlico-
romana no lleve a cabo una nueva formulacién teoldgica del Ministerio
papal, la unién con las demas iglesias, en particular con las iglesias ortodo-
xas, no tendrd lugar.

Hasta ahora la iglesia catélico-romana no ha asumido dicho reto. Mds
aun, tengo la impresién que el ejercicio de tal Ministerio en la iglesia actual
catdlico-romana estd endureciendo la configuracién de un Ministerio que
siempre ha tenido una formulacién teoldgica de cardcter piramidal. Al for-
mular tal juicio de valor, no lo hago en base a un sentimiento que se llama
espiritu antirromano. No. Lo hago sencillamente, porque creo que existen
suficientes razones para formular tal afirmacién. La primera parte de este
estudio las ha dejado bien patentes. No hay por qué insistir en el tema.

Sobre la iglesia catélico-romana pesan retos importantes a la hora de tra-
bajar por la unién de las iglesias. Dados su significado e importancia dentro
del cristianismo, debe aceptarlos con audacia, con parresia, para usar un tér-
mino biblico, cargado de contenido pneumatoldgico. No bastan al respecto
los sentimentalismos, las lamentaciones. Es preciso revisar aquellas cuestio-
nes que estdn levantadas como muros de separacién. Revisarlas en didlogo.
Y, entre ellas, ocupa lugar de privilegio el Ministerio papal.

El camino a seguir no resulta demasiado arriesgado, siempre y cuando se
superen excesivos celos dogmaticos. Se cuenta en el tema con la acogida
favorable de todas las iglesias, que valoran positivamente la presencia en sus
tejidos de un Ministerio de la unidad. No se cuestiona, por lo mismo el
Ministerio papal como tal. Se custiona su acufiacién dogmadtica. Aqui tiene la
iglesia catdlico-romana que dar el do de pecho. ;Es pedir mucho? No. “El
didlogo ecuménico sobre el papado comporta... una invitacién a la propia
iglesia catélica a que examine con franqueza y creativamente, de qué manera
dicho ministerio puede realmente favorecer el camino hacia la unidad y
prestar un humilde servicio al restablecimiento de la comunién entre las igle-
sias todavia separadas” ¥.

Como posible horizonte esperanzador, siempre que se superen excesivos
celos dogmaticos, traigo aqui unas palabras de Juan Pablo II. “Tarea ingente
(se refiere a las formas con las que su Ministerio pueda realizar un servicio
de fe y de amor reconocido por unos y otros), que no podemos rechazar y

49. VERCRUYSSE, 1. E., Introduccién a la teologia ecuménica. Verbo Divino, Estella
(Navarra), 1993, pp. 128.
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que no puedo llevar a término solo. La comunidn real, aunque imperfecta,
que existe entre todos nosotros, ;jno podria llevar a los responsables eclesia-
les y a sus te6logos a establecer conmigo y sobre esta cuestién un didlogo
fraterno, paciente, en el que podriamos escucharnos mds alld de estériles
polémicas, teniendo presente sélo la voluntad de Cristo para su iglesia,
dejandonos impactar por su grito ‘que ellos también sean uno en nosotros,
para que el mundo crea que td me has enviado’? (Jn 17,21)” .

iDidlogo fraterno y paciente! jTeniendo sélo en cuenta la voluntad de
Cristo para su iglesial Las palabras de Juan Pablo II son una buena oferta y
un buen camino a seguir. Pero ellas quedardn simplemente en eso, si, como
representante primero de la iglesia catélico-romana, se niega a re-visar lo
que esta iglesia ha dicho sobre el Ministerio que él encarna y sobre la forma
con que lo esté ejerciendo.

Benito DOMINGUEZ SANCHEZ, OSA
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid

50. JUAN PABLO II. Ut unum sint. N°. 96.
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Estudio sobre el catecismo
pictografico tolucano

295 29

(Continuacion)
SEPTIMA PARTE

ARTICULOS DE LA FE

En general, los articulos de la fe no representan una notable dificultad
interpretativa, por el hecho de que, en gran medida, vienen a ser una redu-
plicacién del credo. Y ello tanto desde el punto de vista conceptual, como
desde el pictografico. De ahi que la inmensa mayoria de los pictogramas sean
repetidos respecto a los que previamente habian sido incluidos en la profe-
sion de fe o credo. Este formulario de los articulos de la fe, entronca con los
habituales formularios de los catecismos espafioles, que inclufan bien el
credo, bien esta otra expresién, cuando no presentaban las dos, como ocurre
en este caso. Era un formulario que gozaba de tanta solera que nadie se cues-
tionaba la conveniencia de omitirlo, una vez que se hubiera propuesto el
texto del credo. Este, como tanto otros catecismos, incurren en semejante
reduplicacién.

Pictograma 295
Igual a pictograma 48. Significa: Estos.

Pictograma 296

Una especie de “rosario”, integrado por 16 cuentas, de las que la que
ocupa la parte superior es mds grande, y, ademds, estd rematada por arriba
con una cruz. Su significado es, deducido del contexto: articulos, érdenes.
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Pictograma 297
Igual a pictograma 146. Significa: creer, fe.

Pictograma 298
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 299
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 300
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 301

Una especie de cruz svastica o céltica de cuatro brazos curvos, que salen
del centro formado por un doble circulo. Se trata de una figura no figurativa
que de por si careceria de significado propio, y tendria aquel que se le quiera
asignar. El contexto lleva a asignarles el significado de: articulos de la fe.

Por otra parte, encontramos aqui por vez primera algo que se repetird en
otra serie de ocasiones: lo de designar un concepto, un hecho o un objeto, y
precisar a continuacién, como una aclaracién indispensable: “su nombre
es...”. Con ello se asigna a cada uno de los aspectos sefialados un nombre con-
creto, por el cual deberd ser reconocido por parte de los cateciimenos sufi-
cientemente informados.

Pictograma 302 ‘
Catorce circulitos dobles, dispuestos en dos columnas de cinco mas una
de cuatro, sefialan el significado del pictograma: (son) catorce.

Pictograma 303
Igual a pictograma 48. Significa: estos.
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Pictograma 304
Siete circulitos, en dos filas de tres, mds uno en la parte superior. Significa:
siete.

Pictograma 305
La figura del pictograma 29, con una pluma a su espalda, que parece cam-
biar su significado a: corresponden.

Pictograma 306
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 307
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 308
Un brazo, desde el umbral inferior de la banda, sefiala a un circulito
doble. Significa: el primero.

Pictograma 309
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 310
Igual a pictograma 8. Significa: iinico Dios.

Pictograma 311

Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

La reduplicacién, en estos dos pictogramas seguidos, como ya ha habido
ocasién de comprobarlo en otros lugares, se puede interpretar como verifica-
cién: dénico Dios verdadero.
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Pictograma 312
Igual a pictograma 31. Significa: todo.

Pictograma 313
Igual a pictograma 32. Significa: hacedor.

Pictograma 314
Semejante al pictograma 303, el brazo sefiala dos circulitos. Significa: e/
segundo.

Pictograma 315
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 316
Igual a pictograma 11. Significa: Dios.

Pictograma 317
Igual a pictograma 12. Significa: padre.

Pictograma 318
Tres circulitos dispuestos en columna vertical, en esta ocasién sin brazo
que los sefiale. Significa: el tercero.

Pictograma 319
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 320
Igual a pictograma 11. Significa: Dios.
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Pictograma 321
Igual a pictograma 15. Significa: Aijo.

Pictograma 322
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 323
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 324

Una fila vertical constituida por cuatro circulitos. Significa: el cuarto.

Pictograma 325
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 326
Igual a pictograma 11. Significa: Dios.

Pictograma 327
Igual a pictograma 20. Significa: Espiritu Santo.

Pictograma 328

453

Una columna de cinco circulitos dispuestos en vertical. Significa: el quinto.

Pictograma 329
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 330
Igual a pictograma 8. Significa: #nico Dios.
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Pictograma 331

Igual a pictograma 11. Significa: Dios.

Junto con el pictograma anterior, el significado seria: dnico Dios verda-
dero.

Pictograma 332
Igual a pictograma 31. Significa: todo.

Pictograma 333
Igual a pictograma 32. Significa: hacedor.

Pictograma 334

Un trazo doble, como una especie de media luna, con las puntas hacia
abajo, que se abren hacia los lados curvdndose ligeramente hacia fuera, dan a
la figura un aspecto campaniforme. Por la parte superior, dos arquitos tocan
el umbral superior de la banda. En el interior de este espacio, una doble linea
horizontal tiene, en el centro, un pequefio apéndice puntiagudo apuntando
hacia abajo. Hay otros pictogramas (473 y 621) que se parecen a éste, pero sin
ser iguales.

No he conseguido encontrar significado que se adecie a este pictograma.

Pictograma 335

Una especie de tallo como el que aparecia en los pictogramas 167 y 282,
quebrado, seco y sin ramas, se apoya en una peana situada en la parte infe-
rior del pictograma. '

Tampoco he podido encontrar un significado 1égico que corresponda a la
representacion pictogréfica o al sentido del formulario.

Pictograma 336
Igual a pictograma 31. Significa: todo.
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Pictograma 337

Un personaje indica, en la parte superior del pictograma, al signo que
figuraba en el pictograma 2. Este pictograma 337 se parece a la primera parte
del pictograma 266. Segin el sentido que el contexto parece estar reclaman-
do, el significado seria: visible.

Pictograma 338

A la inversa del pictograma anterior, el personaje tiene la cabeza girada
hacia la izquierda, en actitud negativa respecto al mismo signo que represen-
ta la idea de la visién, los ojos. Su significado es: no visible.

Pictograma 339
Dos columnas de tres circulitos cada una. Su significado es: el sexto.

‘Pictograma 340
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 341
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 342
Igual a pictograma 6. Significa: salvador, liberador.

Pictograma 343
Siete circulitos, igual que en pictograma 304. Significa: el séptimo.

Pictograma 344
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 345
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.
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Pictograma 346
Igual a pictograma 289. Significa: gloria.

Pictograma 347
Igual a pictograma 48. Significa: Estos.

Pictograma 348 .
Igual a pictograma 304. Significa: siete.

Pictograma 349
Igual a pictograma 296. Significa: articulos, érdenes.

Pictograma 350
Igual a pictograma 182. Significa: crucificado.

Pictograma 351
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 352
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucrzsto

Pictograma 353
Igual a pictograma 165. Significa: hombre.

Pictograma 354
Igual a pictograma 308. Significa: el primero.

Pictograma 355
Igual a pictograma 146. Significa: creer.
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Pictograma 356
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 357
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 358
Igual a pictograma 22. Significa: (se) hizo.

Pictograma 359
Igual a pictograma 165. Significa: hombre.

Pictograma 360
Igual a pictograma 9. Significa: por.

Pictograma 361
Igual a pictograma 167. Significa: obra.

Pictograma 362
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 363
Igual a pictograma 20. Significa: Espiritu Santo.

Pictograma 364
Igual a pictograma 314. Significa: el segundo.

Pictograma 365
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

457
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Pictograma 366
Igual a pictograma 29. Significa: Sesior.

Pictograma 367
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 368
Igual a pictograma 170. Significa: concebido.

Pictograma 369

Igual a pictograma 171. Significa: nacido.

El conjunto de estos dos pictogramas, como ya estd indicado, podria
interpretarse como: nacido verdaderamente.

Pictograma 370
Igual a pictograma 15. Significa: Hijo.

Pictograma 371
Igual a pictograma 58. Significa: Santa.

Pictograma 372
Igual a pictograma 59. Significa: Maria.

Pictograma 373

Parecido al pictograma 60, figura la misma imagen que representa a la
mujer o a la virgen, pero en esta ocasién revestida de un manto, igual al que
aparece en los dos pictogramas anteriores. La combinacién de elementos
podria significar: santa virgen.
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Pictograma 374

Dos personajes, frente a frente, enlazan sus manos respectivas, como si
estuvieran discutiendo con una cierta agresividad. El significado que podria
encajar seria: (sin) discusion.

La preposicién “sin”, igual que otras que he ido sefialando para prestar
fluidez a un relato que se suele ceiiir a lo conceptual, podrfa ser sobreenten-
dida como otras (“hijo de Dios”). Me he decantado por la preposicién “sin”,
porque es la que parece encajar mejor con el contexto del formulario.

Pictograma 375
Igual a pictograma 36. Significa: virgen.

Pictograma 376
Igual a pictograma 318. Significa: el tercero.

Pictograma 377
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 378
Igual a pictograma 29. Significa: Sesior.

Pictograma 379
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 380
Igual a pictograma 165. Significa: hombre.

Pictograma 381
Un corazén es lo tnico representado. Su significado podria ser: sufrié.
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Pictograma 382
Igual a pictograma 143. Significa: muerto, murié.

Pictograma 383
Igual a pictograma 140. Significa: (por, para) nosotros.

Pictograma 384
Igual a pictograma 141. Significa: pecadores.

Pictograma 385
Igual a pictograma 6. Significa: librar.

Pictograma 386
Igual a pictograma 324. Significa: el cuarto.

Pictograma 387
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 388
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 389
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 390
Igual a pictograma 382. Significa: murié, muerto.

Pictograma 391
Igual a pictograma 186. Significa: descendié.
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Pictograma 392
Igual a pictograma 187. Significa: infierno.

Pictograma 393
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 394
Igual a pictograma 187 y 392, aunque estd invertido el sentido del dibujo.
Su significado, reduplicado, podria completarse con el de: seno de Abrahdm.

Pictograma 395

Pictograma compuesto: a la izquierda, entre llamas, un personaje estd
siendo alzado asiéndose a una cruz que le tiende el otro personaje que, a la
derecha del pictograma, tiene un evidente parecido con el del pictograma 391.

Su significado es: sacd.

Pictograma 396
Dos personajes, unidos, estdn limitados a derecha e izquierda por sendas
plumas o palmas. Su significado es: bienaventurados.

Pictograma 397
Igual a pictograma 12. Significa: padres.

Pictograma 398
Semejante a pictograma 249, con la diferencia de que es otro el persona-
je sentado en la silla. Significa: esperaban.
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Pictograma 399

Personaje en pie, con un bastén en la mano, y colocado en posicién late-
ral, mirando hacia la izquierda. Sin embargo, parece que aqui no hay que atri-
buirle un sentido negativo, y que hay que interpretar su significado, segtin el
contexto, como: (su) llegada.

Pictograma 400
Igual a pictograma 328. Significa: el quinto.

Pictograma 401
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 402
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 403
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 404
Igual a pictograma 188. Significa: al tercer dia.

Pictograma 405
Igual a pictograma 189. Significa: resucité.

Pictograma 406
Igual a pictograma 190. Significa: resucito.

Pictograma 407
Igual a pictograma 191. Significa: resucito.



ESTUDIO SOBRE EL CATECISMO PICTOGRAFICO TOLUCANO 463

€

00
o

408 409 410 411 412 413
[ [&
414 415
Pictograma 408

Igual a pictograma 192. Significa: de entre.

Pictograma 409
Igual a pictograma 143. Significa: muertos.

Pictograma 410
Igual a pictograma 339. Significa: el sexto.

Pictograma 411
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 412
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 413
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 414
Dos representaciones de la idea de “dia”, como figuran en los pictogra-

mas 99, 188 y 404. Sobre cada uno de ellos, un trazo vertical, plegado a la
derecha en forma de banderola. Estos trazos forman parte del sistema de
numeracién mexicana, y equivale a “veinte”. Por tanto, el conjunto del picto-
grama significa: a los cuarenta dias.

Pictograma 415
Igual a pictograma 194. Significa: subid.
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Pictograma 416

Igual a pictograma 83. Significa: cielo.

Pictograma 417
Igual a pictograma 196. Significa: sentado.

Pictograma 418

Igual a pictograma 196. Significa: sentado.

Posiblemente aqui el tlacuilo o pintor cometié un error, repitiendo la
misma representacién que la del pictograma anterior. En el texto paralelo del
credo (pictogramas 196 y 197) el primero de los dos representa la idea de
“Sefior”, y el segundo la de “Dios”. Parece que aqui deberia haber seguido
idéntica l6gica, pero que un error le llev6 a cometer una repeticién.

Pictograma 419 ,
Igual a pictograma 4 y 198. Significa: la derecha.

Pictograma 420
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 421
Igual a pictograma 12. Significa: Padre.

Pictograma 422
Igual a pictograma 31. Significa: todo.

Pictograma 423
Igual a pictograma 32. Significa: hacedor.
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Pictograma 424

Igual a pictograma 343. Significa: el séptimo.

Pictograma 425
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 426
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 427
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 428
Igual a pictograma 203. Significa: desde alli.

Pictograma 429
Igual a pictograma 204. Significa: bajard.

Pictograma 430.
Igual a pictograma 205. Significa: (a) juzgar.

Pictograma 431

Igual a pictograma 206. Significa: a.

Hay que hacer notar que mientras el pictograma 206 tenia en la parte infe-
rior unas rayitas que le asemejaban al 175, este pictograma 431 no las tiene, y,
sin embargo, la 16gica reclama que haya que darles a ambos el mismo sentido.

Pictograma 432
Igual a pictograma 31. Significa: todos.
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Pictograma 433
Igual a pictograma 208. Significa: vivos.

Pictograma 434
Igual a pictograma 13. Significa: y.

Pictograma 435
Igual a pictograma 21. Significa: asi, también.

Pictograma 436
Igual a pictograma 143. Slgmflca muertos.

Pictograma 437
Igual a pictograma 203 y 428. Sin embargo, parece que hay que atribuir-

le otro significado, con arreglo al desarrollo del formulario, conforme al cual
su significado es: a saber.

Pictograma 438
Igual a pictograma 208, 233, 237. Aqui hay que modificar su significado,

para atribuirle, en conformidad con el texto, el de: los buenos.

Pictograma 439
Igual a pictograma 234. Significa: resucitardn.

Pictograma 440
Un personaje que tiene a su espalda, a la altura de la cabeza una palma o

pluma (que recuerda al personaje del pictograma 305), y a los pies, también
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en su parte posterior, otra palma o pluma. Se le podria asignar el significado
de: premio.

Pictograma 441

Una mano desde el angulo superior derecho del pictograma tiene una
palma o pluma. El esquema recuerda la mano de los pictogramas 6 y 94: la
mano de Dios que ayuda o proporciona lo necesario. Su significado podria
ser: recibirdn.

Pictograma 442

Un personaje parecido al del pictograma 287, con la diferencia de que en
lugar de sostener una sola palma, sostiene dos, una en cada mano. Su signifi-
cado podria ser: la dicha.

Pictograma 443
Practicamente igual a pictograma 288, pues s6lo cambia la longitud del
vestido del personaje. Significa: bienaventurados.

Pictograma 444
Igual a pictograma 83. Significa: cielo.

Pictograma 445
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 446

Una enorme “G” maytscula, que ocupa el pictograma en su totalidad, y
que estd trazada de tal manera que en un primer momento cuesta reconocer-
la. Se trata del empleo de la abreviatura de la primera letra (como ocurre en
el pictograma 23), para designar la palabras completa, que en este caso tiene
que ser: Gloria.
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Pictograma 447

Un personaje de cuya mano extendida brota hasta el suelo una linea que-
brada; el espacio delimitado por esta linea, el suelo (umbral inferior de la
banda) y el propio personaje esta ocupado por una serie de seis circulitos que
permanecen asi guardados. Su significado es: guardaron.

Pictograma 448

Un rectdngulo que representa un libro abierto por la mitad, ofreciendo a
la vista del espectador una doble pagina; estd rematado en la parte superior
por una pequefia cruz. Su significado, como aparecerd mas adelante en picto-
grama 468, es: mandamientos.

Pictograma 449 .
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 450
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 451
Igual a pictograma 50. Significa: (los) pecadores.

Pictograma 452
~ Una figura semejante a la del pictl)grama anterior, con un flagelo en la
mano estd azotando en la cabeza a otro personaje. Su significado es: serdn
castigados.

Pictograma 453

El segundo personaje del pictograma anterior aparece semipostrado
mientras a su alrededor una serie de puntos que le rodean recuerdan las hue-
llas de los azotes recibidos. Su significado es: (con) castigo.
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Pictograma 454
Aparece enhiesto el flagelo con cinco correas en cuyos extremos hay
bolas punzantes. Su significado es: azotes.

Pictograma 455
Un personaje postrado en tierra estd enteramente rodeado de llamas. Su
significado es precisamente ése: llamas.

Pictograma 456

Un personaje, con las manchas por su cuerpo que denotan su condicién
pecadora (pictograma 50), tiene vuelta la cabeza hacia la izquierda, en acti-
tud negativa, mientras que su brazo izquierdo estd desechando o arrojando la
especie de “rosario” que aparecia en el pictograma 146, respetuosamente
cogido, y que significaba “creer”. El conjunto del pictograma, pues, significa:
no guardaron, no creyeron.

Pictograma 457
Igual a pictograma 448. Significa: mandamientos.

Pictograma 458
Igual a pictograma 29. Significa: Sesior.

Pictograma 459
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 460
Igual a pictograma 23. Significa: Amén.

Pictograma 461
Igual a pictograma 24. Significa: Jesiis.
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Tras esta larga exposicién de lo que resulta el formulario mas amplio de
todos cuantos contiene el Catecismo, los Articulos de la fe quedan expresa-
dos de la forma siguiente: Estos (son) los articulos de la fe del Sefior Dios; su
nombre: Articulos de la fe; (son) catorce.

Estos siete corresponden al Sefior Dios. El primero, creer (en el) iinico
Dios verdadero todohacedor; el segundo, creer (en) Dios Padre; el tercero,
creer (en) Dios hijo Sefior Jesucristo; el cuarto, creer (en) Dios Espiritu Santo;
el quinto, creer (en el) tinico Dios verdadero todohacedor (...) de todo lo visi-
ble y no visible; el sexto, creer (en) Dios salvador; el séptimo, creer (que) Dios
(da) la gloria.

Estos siete articulos (son) del crucificado Sefior Jesucristo (hecho) hom-
bre. El primero, creer (que) el Sefior Jesucristo se hizo hombre por obra de
Dios Espiritu Santo; el segundo, creer (que) el Sefior Jesucristo nacié verdade-
ramente hijo de Santa Maria, santa virgen, sin discusién virgen; el tercero, creer
(que) el Serior Jesucristo hombre sufrié muerte (para) a nosotros pecadores
salvar; el cuarto, creer (que) el Sefior Jesucristo murié, descendio al infierno,
su nombre Seno de Abrahdm, sacé a los bienaventurados padres (que) espera-
ban su llegada; el quinto, creer (que) el Sefior Jesucristo al tercer dia resucité
verdaderamente de entre los muertos; el sexto, creer (que) el Sefior Jesucristo a
los cuarenta dias subié al cielo, estd sentado como Sefior (o como Dios, si se
admite el fallo sefialado) a la derecha de Dios Padre todohacedor; el séptimo,
creer (que) el Sefior Jesucristo desde alli bajard a juzgar a todos vivos y tam-
bién muertos, a saber: los buenos resucitaran (para) el premio (que) recibirdn
en la dicha de los bienaventurados del cielo, su nombre Gloria, (porque) guar-
daron los mandamientos del Sefior Dios; los pecadores serdn castigados con
castigos, azotes, llamas (porque) no guardaron los mandamientos del Sefior
Dios. Amén Jests.
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OCTAVA PARTE

MANDAMIENTOS DE DIOS

La octava parte de este Catecismo esta constituida por los mandamientos
de la ley de Dios. Es una de las piezas obligadas del contenido basico de todo
catecismo, ya que sefiala, aunque no sea mds que de una forma inicial, sin des-
cender a matices, cudles son las principales obligaciones del cristiano que desea
cumplir la voluntad de Dios. En esta linea estd el contenido de este Catecismo,
sefialando, casi en una simple enumeracion, los diveros mandamientos.

Pictograma 462
Igual a pictograma 194 y 415. Significa: subir.

Pictograma 463
Igual a pictograma 83. Significa: cielo.

Pictograma 464
Igual a pictograma 53. Significa: hacer.

Pictograma 465
Igual a pictograma 447. Significa: guardar.

Pictograma 466
Igual a pictograma 89. Significa: tierra.

Pictograma 467
Igual a pictograma 295. Significa: estos.
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Pictograma 468
Igual a pictograma 448 y 457. Significa: mandamientos.

Pictograma 469
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 470
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 471
Diez circulitos dobles, dispuestos en dos columnas de cinco. Significa: diez.

Pictograma 472
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 473

Muy parecido a pictograma 433, a no ser por el remate superior, que en
este pictograma lo constituye un doble circulo, mientras que en el pictograma
433, el remate era de dos trazos curvos hacia los lados. Por el sentido del for-
mulario, su significado tiene que ser: mandamientos.

Pictograma 474
Igual a pictograma 308. Significa: e/ primero.

Pictograma 475

Muy parecido a pictograma 247: de los brazos del personaje principal cae
en cascada una serie de rayitas que albergan al secundario, mds pequefio. Su
significado es: amar.
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Pictograma 476
Igual a pictograma 8. Significa: #nico Dios.

Pictograma 477
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 478
Igual a pictograma 31. Significa: todo.

Pictograma 479

Un corazén grande, de mucho mayor tamafio que el que aparece en el
personaje de la derecha del pictograma 248; y también mayor que el del pic-
tograma 381, cuyo significado debe ser modificado en esta ocasion para aco-
modarlo al formulario de los mandamientos. Su sentido seria: corazon.

Pictograma 480
Igual a pictograma 314. Significa: el segundo.

Pictograma 481

Parecido al pictograma 106, en cuanto a la actitud negativa que denota la
postura del personaje, con la cara vuelta hacia la izquierda del pictograma; en
cambio, con su brazo derecho estd sefialando a una cruz que aparece en el
dngulo superior derecho. Su sentido podria ser: no decir.

Pictograma 482

En cierto modo, semejante al anterior, aunque con ciertos cambios: el
personaje estd mirando hacia la derecha, en actitud de hablar, pero en cam-
bio su brazo derecho estd forzadamente vuelto hacia la izquierda sefialando
en el dngulo inferior izquierdo una pequeiia cruz. Su significado podria ser:
palabras injuriosas
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Pictograma 483
Igual a pictograma 10. Significa: nombre.

Pictograma 484
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 485
Igual a pictograma 318. Significa: el tercero.

Pictograma 486

Igual a pictograma 12. Significa: padre. Parece que aqui hay que atribuir-
le otro significado que el habitual para este pictograma, y que el que cuadra-
ria en esta ocasion, de acuerdo con el formulario de los mandamientos, es:
santificar.

Pictograma 487

Igual a pictograma 215, con la diferencia de que sobre el tejado del edifi-
cio aparece una cruz con una banderola, que no figuraba en el pictograma
215. Su significado podria ser: fiestas.

Pictograma 488
Igual a pictograma 447 y 465. Significa: guardar.

Pictograma 489
Opuesto al pictograma 53, por la postura negativa adoptada por el per-
sonaje. Su significado es: no hacer.

Pictograma 490
Opuesto al pictograma 481, pues el personaje comporta una actitud positi-
va, siguiendo el sentido del avance de la narracién. Su significado es: respetar.
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Pictograma 491
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 492 :

Similar al pictograma 52, con la particularidad de que el rostro del per-
sonaje estd mucho mds vertical, asi como los trazos que expresan sus palabras.
Su significado podria ser: invocar. :

Pictograma 493
Igual a pictograma 324. Significa: el cuarto.

Pictograma 494

Similar al pictograma 337, con la particularidad de que la representacion
esquematica del ojo es mayor en el presente pictograma. Si en 337 significa-
ba “visible”, por el contexto, en el presente, el significado que mejor le cua-
dra es el de: honrar, es decir, “mirar por alguien”.

Pictograma 495

Una persona similar a la del pictograma 219, en su presentacién, con som-
brero y vestido corto hasta la rodilla; sin embargo no lleva espada, sino un
bastén. Su significado, obvio, es: padre.

Puede observarse la diferencia iconogréfica entre esta representacién
que alude al progenitor, de las otras representaciones que se refiere a Dios
Padre (pictograma 12), o al sacerdote (pictograma 49).

- Pictograma 496
Igual a pictograma 36. Significa, por el contexto presente: madre.
Como ya advert{ en su momento, a la misma imagen icénica le corres-
ponden diversos y, en ocasiones opuestos significados, como es el de “virgen”
y el de “madre”, como en este caso.
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Pictograma 497
Igual a pictograma 328. Significa: el quinto.

Pictograma 498

Una figura, con vestido corto, hasta la rodilla, tiene el rostro vuelto hacia
la izquierda, en actitud negativa, mientras que su brazo sostiene un bastén o,
mejor, un garrote. Su significado es: no matar.

Pictograma 499
Igual a pictograma 339. Significa: el sexto.

Pictograma 500

Un personaje, igual que en el pictograma 498, con vestido corto, tiene
igualmente la cabeza vuelta hacia la izquierda. En su mano sostiene una
pluma o palma, en tanto que otra estd situada junto a su pie izquierdo. Su sig-
nificado, como se verd corroborado més adelante (pictograma 556) es: no for-
nicar.

Pictograma 501
Igual a pictograma 348. Significa: el séptimo.

Pictograma 502

Una figura con vestido corto, la cara vuelta hacia la izquierda, denotan-
do negacidn, estd sefialando con su brazo tres pequefios circulitos, que alber-
gan en su interior unas divisiones que los dividen en cuatro partes; quieren
representar las monedas. Su significado es: no robar.

Pictograma 503
Dos columnas de cuatro circulitos dobles cada una. Significa: el octavo.
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Pictograma 504

Una figura parecida a la del pictograma 489, con actitud negativa, y cuyo
brazo esta sefialando a una serie de trazos, iguales a los utilizados para desig-
nar las palabras (por ejemplo, en pictograma 48). Su significado es: no men-
tir. :

Pictograma 505

Muy parecido al pictograma 482; dnicamente se ha omitido en esta.oca-
sién la cruz que aparecia en la parte inferior izquierda de aquel pictograma.
Su significado es: palabras falsas.

Pictograma 506
Igual a pictograma 50. Significa: pecado.

Pictograma 507
Dos columnas de cuatro circulitos dobles, rematadas en la parte superior
por otro mds. Significa: el noveno.

Pictograma 508

Un personaje en clara actitud negativa, como el que aparece en los pic-
togramas 489 y 504, con la diferencia de que su brazo en alto no estd sefia-
lando a nada. Su significado quedarfa reducido a la simple negacién: no.

Pictograma 509
Igual a pictograma 508. Sin embargo, por el contexto, el significado que
hay que asignarle es: desear.

Pictograma 510
Igual a pictograma 36. Significa: mujer. -
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Pictograma 511

Representa un personaje igual que el del pictograma 495, pero despro-
visto de bastén, y mirando hacia la izquierda, hacia la representacién del pic-
tograma anterior; esto, no obstante, no comporta en este caso la actitud nega-
tiva, sino la vinculacién existente entre ambos pictogramas. Significa: del pré-
jimo.

Pictograma 512
Igual a pictograma 471. Significa: el décimo.

Pictograma 513
Igual a pictograma 508. Significa: no.

Pictograma 514

Parecido a pictograma 509, con la particularidad de que parece estar
invertido el sentido completo del pictograma: el personaje estd mirando hacia
la izquierda, y su cabeza estd vuelta hacia la derecha, hacia donde brotan los
trazos que representan las palabras. Su significado serfa: codiciar.

Pictograma 515

Personaje con vestido corto, a la rodilla, sombrero adornado con plumas,
y dos adornos que sobresalen de sus manos; junto a é}, dos representaciones
de monedas (pictograma 502). Significa: bienes ajenos.

Pictograma 516
Igual a pictograma 471 y 512. Significa: los diez.

Pictograma 517
Igual a pictograma 314. Significa: en dos.
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Pictograma 518
Una flecha, semejante a la del pictograma 236, pero en esta ocasién: des-
provista de arco. No he dado con un significado que se adecie.

Pictograma 519

Dos circulitos dobles en la parte inferior del pictograma, de cada uno de
los cuales surge un trazo ancho hasta la parte superior, rematado por una sim-
ple linea que forma dngulo hacia abajo a la derecha de cada uno de los trazos
verticales. No he dado con un significado que se adecie.

Pictograma 520
Igual a pictograma 447. Significa: guardar.

Pictograma 521
Practicamente igual a pictograma 517, todo el dibujo en posicién practica-
mente vertical, quizd debido a la escasa disponibilidad de espacio. Significa: dos.

Pictograma 522
Igual a pictograma 31. Significa: fodos; también podria significar en este
caso, para prestar mayor sentido al desarrollo conceptual de la frase: del todo.

Pictograma 523
Igual a pictograma 447. Significa: guardar.

Pictograma 524
Igual a pictograma 471 y 512. Significa: diez.

Pictograma 525
Igual a pictograma 308. Significa: el primero.
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Pictograma 526 .
Practicamente igual a pictograma 475, pues sélo faltan las rayitas que caian
en forma de cascada a la derecha inferior del pictograma 475. Significa: amar.

Pictograma 527
Igual a pictograma 8. Significa: dnico Dios.

Pictograma 528
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 529
Igual a pictograma 31. Significa: fodo.

Pictograma 530
Igual a pictograma 479. Significa: corazon.

Pictograma 531
Igual a pictograma 314. Significa: el segundo.

Pictograma 532
Igual a pictograma 475. Significa: amar.

Pictograma 533
Igual a pictograma 31. Significa: todos.

Pictograma 534

Igual a pictograma 234 y 439. Significa: resucitardn.

El significado es claro, pues la identidad con los pictogramas sefialados es
evidente. Sin embargo, en esta tltima frase no encajan los conceptos.
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Pictograma 535
Dos personajes, espalda contra espalda, miran hacia uno y otro lado. Su
posible significado serfa: enemigos.

Pictograma 536
Igual a pictograma 21. Significa: asi, también (pues la comparacién sigue
en el pictograma 538).

Pictograma 537
Dos personajes se abrazan, en actitud claramente opuesta a la del picto-
grama 535. Su significado es: amigos:

Pictograma 538
Igual a pictograma 21. Significa: asi, también.

Pictograma 539
Igual a pictograma 475. Significa: amar.

Pictograma 540
Igual a pictograma 23. Significa: amén.

Pictograma 541

Igual a pictograma 24. Significa: Jesus.

Al final de los mandamientos de Dios, una vez descifrados en su casi tota-
lidad, su texto podria quedar de la siguiente forma: “(Para) subir al cielo, (hay
que) hacer (y) guardar en la tierra estos mandamientos del Sefior Dios; (son)
diez, su nombre Mandamientos. El primero, amar al vunico Dios, verdadero
Dios, (de) todo corazon, el segundo, no decir palabras injuriosas al nombre de
Dios; el tercero, santificar las fiestas, guardando no hacer, sino respetar a Dios
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invocdndole; el cuarto, honrar padre (y) madre; el quinto, no matar; el sexto,
no fornicar; el séptimo, no robar; el octavo, no mentir (con) palabras falsas (y)
pecados; el noveno, no desear la mujer del préjimo; el décimo, no codiciar bie-
nes de otros. Los diez (en) dos (...) guardar los dos (del) todo (es) guardar los
diez: el primero, amar al dnico Dios verdadero de todo corazon; el segundo,
amar (a) todos (los que) resucitardn, a los enemigos también, (y) a los amigos
también amar. Amén Jesis.
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NOVENA PARTE
PECADOS CAPITALES

La novena parte de este Catecismo estd constituida por la enumeracion
de los pecados capitales, tratado frecuente en los catecismos, y que nada tiene
de particular que aparezca también en éste. La dificultad no estriba tanto en
descifrar los conceptos centrales del tratado, sino en una especie de frase de
fndole reflexiva, moralizante, que viene a continuacién, que no es absoluta-
mente claro que pertenezca a uno u otro “tratado”; dicha dificultad se ve
aumentada por el hecho de que a continuacién vienen los sacramentos, y con-
tra lo usual de este Catecismo, no aparece delimitado el final de un tratado y
el comienzo de otro, ni con el “asi se haga”, ni con el “amén Jestis”, ni con la
doble barra vertical (ancha y estrecha) que seiiala el final de uno y el princi-
pio del siguiente. No hay que entenderlo como una omisién u olvido, sino
como un planteamiento desde el que los pecados capitales tienen una conti-
nuacién y vinculacién estricta con los sacramentos (no es la primera vez que
tal vinculacién aparece en la mente de algunos autores de catecismos). Yo he
preferido deslindarlos en dos “tratados” diversos, con esta advertencia pre-
via, y a sabiendas de la dificultad que conlleva el precisar el limite entre uno
y otro. El correspondiente a los pecados capitales queda de la siguiente
forma:

Pictograma 542
Igual a pictograma 295. Significa: Estos.

Pictograma 543

Igual a pictograma anterior, 542; tan sélo cambia el disefio del vestido del
personaje, atravesado en horizontal por una ancha franja a la altura de la cin-
tura, pero que no me parece que altere el sentido del pictograma. El hecho de
encontrar el pictograma duplicado (como ha sucedido en otras ocasiones)
parece que podria dar por bueno el significado de: mismos.
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Pictograma 544
Igual a pictograma 48. Significa: (se) llaman, dicen.

Pictograma 545

- Igual a pictograma 50. Significa: pecados.

Pictograma 546
Parecido a pictograma anterior, en la primera parte: la representacién del

personaje del pecado; ahora bien, este personaje empufia una daga o puiial,
con el que estd dando muerte a un pequefio personaje del que sélo se ven la
cabeza y hombros en el umbral inferior de la banda, al estilo de los que apa-
recian en los pictogramas 246 y 247. Su significado es: (que) matan, mortales.

Pictograma 547
Igual a pictograma 304. Significa: siete.

Pictograma 548
Igual a pictograma 10. Significa: su nombre.

Pictograma 549
Similar a pictograma 23, en que aparecia una “A”, abreviatura de

“amén”, en éste aparece una “P”, abreviatura de “pecados” (capitales o mor-
tales”. Significa: Pecados.

Pictograma 550
Igual a pictograma 308. Significa: el primero.
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Pictograma 551

Un personaje practicamente idéntico al que aparece en pictograma 515 (y
también en 500) con sombrero, vestido corto, tiene hacia la espalda una espe-
cie de plumero, en el extremo inferior del vestido aparece una pluma suelta,
y en su mano lleva una especie de embudo que le sirve de altavoz. Su signifi-
cado es: soberbia.

Pictograma 552
Igual a pictograma 314. Significa: el segundo.

Pictograma 553
Similar a pictograma 482, la mano vuelta hacia la izquiera del pictograma
sefiala a una serie de circulitos, seis concretamente. Significa: avaricia.

Pictograma 554

En cierto modo parecido al pictograma anterior, la actitud negativa del
personaje estd representada por su cara vuelta hacia la izquierda; su brazo
izquierdo estd sefialando a tres circulitos con una cruz en el centro, iguales a
los del pictograma 515, que representan el dinero, los bienes. Su significado
es: no (dar) bienes.

Pictograma 555
Igual a pictograma 318. Significa: el tercero.

Pictograma 556

Igual a pictograma 500, con la diferencia de que la formulacién de los
mandamientos exigia la expresion negativa (“no fornicar”), mientras que
ahora la expresion del nombre del pecado reclama la positiva: “fornicar”.
Significa: lujuria.
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Pictograma 557
Igual a pictograma 324. Significa: el cuarto.

Pictograma 558

Igual a pictograma 498, con la misma indicacion: la expresién era negati-
va en los mandamientos (“no matar”), en tanto que ahora es positiva
(“matar”). Significa: ira.

Pictograma 559
Igual a pictograma 328. Significa: el quinto.

Pictograma 560

Un personaje, notablemente gordo, hasta lo grotesco, aparece con una
mano dirigiéndose a la boca, como indicando el hecho de comer; ademais el
personaje estd en un posicién como en cuclillas, y de su ano brotan hacia
abajo tres pequefias rayitas, indicando el hecho de defecar. El significado es:
comer (en exceso). ‘ ‘

Pictograma 561

Otro personaje estd llevandose a la boca un objeto de no facil identifi-
cacién. Podrfa tratarse de un pellejo u odre alargado, cuyo extremo se pro-
longa mds alld de su cabeza. No es igual a pictograma 711, que tiene el signi-
ficado de “beber”, por lo cual su significado, similar al del pictograma ante-
rior podria ser: beber (en exceso).

El conjunto de los pictogramas 560 y 561 denotan la idea de “gula”,
doblemente expresada por el exceso en la comida y en la bebida.

Pictograma 562
Igual a pictograma 339. Significa: el sexto.
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Pictograma 563

Pictograma compuesto, en el que el personaje estd designando un cora-
z6n, que ocupa el extremo superior derecho; dicho corazén estd rodeado de
manchas que lo afean. Su significado serfa: tener mal corazon.

Pictograma 564

Semejante al pictograma 337, cambiando el vestido del personaje, que es
corto en esta ocasién. Su significado es: (hacia) lo visible, es decir, hacia lo que
ve a otros.

El significado conjunto de los pictogramas 563 y 564 expresa, pues, la
idea de “envidia”.

Pictograma 565
Igual a pictograma 348. Significa: el séptimo.

Pictograma 566

Una persona no sentada (como en pictograma 116, 196 6 398), sino osten-
siblemente reclinada en un asiento, que tampoco estd representado como una
simple silla, sino como una especie de butaca o tumbona. Tiene en las manos
un bastén, que llega hasta el suelo. Su significado debe ser: pereza.

Pictograma 567

Pictograma compuesto. Una persona tumbada, con el brazo elevado
(también los “muertos” son representados asf: pictogramas 184, 203) sobre el
que se apoya el ala del sombrero, que también aparece apoyado en el otro
extremo del ala en la cabeza, La segunda parte del pictograma, en el dngulo
superior derecha, es igual a pictograma 10, que significa “(su) nombre”. El
conjunto del pictograma puede significar: (su) nombre, acidia.
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Pictograma 568

Parecido al pictograma 546, un personaje esgrime un puiial o daga, que
estd clavando en otra figurilla que apenas sobresale (cabeza y hombros) del
umbral inferior del pictograma. Su significado es: que matan.

Pictograma 569

Igual a pictograma anterior, 568. Se produce una duplicacién de picto-
grama. La unica diferencia apreciable es que la figura que sufre la agresion
resulta todavia menos visible en este pictograma que en el precedente.
Significa, como todos los casos de reduplicacion: verdaderamente.

Con la dificultad ya advertida de precisar con exactitud el limite de lo
correspondiente a los pecados capitales, me ha parecido que dicho limite se
podia fijar en este momento, puesto que la frase que viene a continuacién
parece tener una légica que la adscribe mejor al tratado de los sacramentos.
En conjunto, el sentido de la parte correspondiente a los pecados capitales,
una vez descifrada queda de la siguiente forma: Estos mismos se llaman peca-
dos mortales. (Son) siete, (su) nombre, Pecados (capitales). El primero, sober-
bia; el segundo, avaricia (en) no dar bienes; el tercero, lujuria; el cuarto, ira; el
quinto, comer (y) beber en exceso, el sexto, (tener) mal corazoén (hacia) lo que
ve (a otros); el séptimo, pereza, acidia es (su) nombre; matan verdaderamente.
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DECIMA PARTE
SACRAMENTOS

A partir del pictograma 570 me ha parecido oportuno establecer la dife-
rencia entre este tratado y el anterior, para diferenciarlos, pese a que en la
mente del autor, ambos tratados iban seguidos, y reclamédndose el uno al otro.
El establecer aquf la separacién obedece a que los pictogramas 568 y 569, por
l6gica, estdn conectados con los pecados capitales. También podria dar la
impresién de que los pictogramas siguientes lo estdn (el 571 habla de “muer-
te”). Sin embargo, desde este pictograma 570 se desarrolla una frase, que estd
articulada en dos partes, la primera que habla de “un corazén de muerte”
(pictogramas 570-571), y la segunda parte que habla, por el contrario, de un
“corazon de vida”, estableciendo una clara antitesis.

El “corazén de muerte” estd haciendo clara referencia a los pecados capi-
tales; el “corazén de vida”, como enseguida se aclara, remite a los sacramen-
tos.

Pictograma 570
Igual a pictograma 479. Significa: corazon.

Pictograma 571
Igual a pictograma 143. Significa: muerte.

Pictograma 572 ‘
Igual a pictograma 9. Significa: por, para.

Pictograma 573
Igual a pictograma 187. Significa: infierno.

Pictograma 574
Igual a pictograma 489. Significa: no hacen.
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Pictograma 575
Un personaje castigdndose en la espalda con un flagelo igual al que apa-
rece en el pictograma 454. Significa: penitencia.

Pictograma 576

Un personaje tiende su brazo hacia el dngulo superior derecho del picto-
grama, donde en una especie de soporte, aparece un jarrén o vasija, adorna-
da a suizquierda con una pluma. Carece de paralelo en todo el Catecismo. Su
significado podria ser: ofrecen.

Pictograma 577
Igual a pictograma 6. Significa: liberacion, salvacion.

Pictograma 578
Igual a pictograma 479 y 570. Significa: corazon.

Pictograma 579
Igual a pictograma 208 y 237. Significa: vida, vivos.

Pictograma 580

Un personaje arrodillado sostiene en sus manos un pequefio circulito,
marcado en el centro con una cruz. No parece que haya que relacionarlo con
los de los pictogramas 515 y 554 que se referfan a los bienes materiales. El sig-
nificado de este pictograma, corroborado mds adelante, es el de: recibir.

Pictograma 581
Igual a pictograma 348. Significa: siete.

Pictograma 582
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.
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Pictograma 583
Una copa que representa un céliz, sobre la cual, visible, aparece una hos-

tia rodeada de una aureola de rayos. Su significado es: sacramentos.

Pictograma 584
Igual a pictograma 95. Significa: nos dan.

Pictograma 585
Igual a pictograma 119. Significa: gracia.

Pictograma 586
Igual a pictograma 328. Significa: cinco.

Pictograma 587
Igual a pictograma 97. Significa: necesitamos.

Pictograma 588

Igual a pictograma 580, mas el afiadido, en la parte inferior derecha, del
pictograma de dos circulitos, prolongados hacia la derecha en sendas rayas
ondulantes. No he encontrado el matiz diferenciador que tales rayas podrian
introducir en el pictograma, modificando su sentido. Significa: recibir.

Pictograma 589
Igual a pictograma 31. Significa: todos.

Pictograma 590

Igual a pictograma 479. Significa: corazon.

El conjunto de los pictogramas 589 y 590 es susceptible de traducirse de
dos formas: “... recibirlo todos de corazén”, insistiendo en la obligatoriedad;
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o también: “... recibirlo de todo corazén”, reforzando la voluntariedad de la
recepcion.
Pictograma 591

Igual a pictograma 308. Significa: el primero.

Pictograma 592

Un fraile, igual al del pictograma 12, estd echando agua con un recipien-
te sobre la cabeza de un personaje del que sélo se ven cabeza y hombros. Su
significado: el padre echa agua.

Pictograma 593
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 594

Un objeto que por el tamafio podria identificarse con un vaso, o con el
céliz del pictograma 583, pero al que el contexto reclama identificar como una
pila bautismal. Su significado es: bautismo.

Pictograma 595
Igual a pictograma 314. Significa: el segundo.

Pictograma 596

Un personaje en pie sostiene una larga cruz, o si se prefiere, un bastén
rematado en cruz en su extremo superior. Su parecido con el pictograma 165
es notorio; la diferencia estriba en el pictograma 165 estd haciendo alusién a
la condicién humana de Jesus, por lo cual dota al personaje de una aureola de
rayos alrededor de la cabeza; en cambio, €l pictograma 596 remite al hombre
que recibe el sacramento, y carece de dicha aureola. Significa: hombre.
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Pictograma 597

Un personaje aparece sefialado con pequeiias cruces en el vestido y en la
cara, aludiendo, sin duda al hecho de la uncién propia del sacramento. Signifi-
ca: ungido.

Pictograma 598
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 599

Semejante a pictograma 23. Sobre un fondo circular, repartido en dos
mitades, aparece una gran “C” maytscula, abreviatura de “Confirmacién”.
Significa: confirmacion.

Pictograma 600
Igual a pictograma 318. Significa: el tercero.

Pictograma 601
Igual a pictograma 57S. Significa: penitencia.

Pictograma 602 ,
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 603
Semejante a pictograma 23. Una “P” maydscula es abreviatura del nom-
bre del sacramento: Penitencia.

Pictograma 604
Igual a pictograma 324. Significa: el cuarto.
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Pictograma 605

Parecido al pictograma 580, del que Unicamente se diferencia porque en
el angulo superior derecho del pictograma aparece una mano, como ocurria
también en el pictograma 95. Su significado: recibir.

Pictograma 606

Un circulo grande ocupa el centro del pictograma; estd sefialado con una
cruz en su interior; todo él estd aureolado de pequefias rayas, como ocurria
en el pictograma 583 con la representacién de la hostia. Su significado es: el
cuerpo.

Pictograma 607
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 608
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 609
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 610
Igual a pictograma 599. Pero la abreviatura hace referencia a la comu-
nién, que es lo que significa: comunion.

Pictograma 611
Igual a pictograma 328. Significa: el quinto.
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Pictograma 612

Dos personajes, ambos con vestido corto, uno de pequena estatura, situa-
do a la izquierda, y otro més grande, a la derecha. Siguiendo el orden de lec-
tura del Catecismo, este personaje mas grande aparece el Ultimo de los dos.
Ese es precisamente su significado: dltima. (

Pictograma 613
Igual a pictograma 597. Significa: uncion.

Pictograma 614
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 615
Semejante a pictograma 23, aparece una gran “E” maytscula, sobre un
fondo circular. Significa: extremauncion.

Pictograma 616

Un religioso igual al del pictograma 12 y 592 se inclina sobre una perso-
na totalmente tumbada, a la cual con una varita, estd ungiendo. Su significa-
do es: el padre unge. '

Pictograma 617

Igual a pictograma 143. Significaria, en rigor: “muertos”, pero por el sen-
tido teoldgico de la persona que va a recibir la uncién, no se trata de un muer-
to, sino de un moribundo, matiz que el pictograma no dlferenma Por tanto,
significa: moribundos.

Pictograma 618 :
Igual a pictograma 339. Significa: el sexto.
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Pictograma 619
Dos personas, una mujer a la izquierda del pictograma, y un hombre a la
derecha, unen sus manos. Significa: unién de mujer y hombre.

Pictograma 620
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 621

Parecido a pictograma 334, sélo que en esta ocasién rematado en la parte
superior por un circulo, en lugar de dos volutas como sucedia en 334. Su sig-
nificado, por el desarrollo del formulario, tiene que ser: matrimonio.

Pictograma 622
Igual a pictograma 343. Significa: el séptimo.

Pictograma 623
Igual a pictograma 12. Significa: padre.

Pictograma 624 |
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 625

Un circulo de fondo, como ocurria en las abreviaturas anteriores en que
se utilizaban maydsculas, alberga un trazo en forma de luna creciente, que
podria identificarse con el rasgo curvo de una “D”. Esta grafia no encaja con
ninguno de los posibles significados (“diaconado”, “dignidad”,...). Por ello
hay que deducir, con arreglo a la 16gica que va siguiendo para la presentacién
de los sacramentos, que la graffa es poco precisa, o equivocada, y que debe-
rfa haber correspondido a una “O” (de “orden”), o a una “S” (de sacerdotal).
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Pero este detalle no desdibuja el verdadero significado que el autor ha queri-
do plasmar: orden.

Pictograma 626
Igual a pictograma 23. Significa: amén.

Pictograma 627
Igual a pictograma 24. Significa: Jesiis.

La parte correspondiente a los sacramentos, con la frase previa, que he
deslindado hacia este tratado, en lugar de situarla en el anterior, tiene la equi-
valencia siguiente: (Un) corazén muerto para el infierno (a los que) no hacen
penitencia; (nos) ofrecen la liberacion de un corazén de vida (a los que) reci-
ben los siete, su nombre Sacramentos, (que) nos dan la gracia; cinco (los) nece-
sitamos recibir de todo corazén. El primero, el padre echa agua, su nombre,
bautismo; el segundo, el hombre (es) ungido, su nombre, confirmacion, el ter-
cero, penitencia, su nombre, penitencia; el cuarto, recibir el cuerpo del Seiior
Jesucristo, su nombre, comunion; el quinto, la iltima uncién, su nombre extre-
mauncion, el padre unge a los moribundos; el sexto, unién de la mujer y del
hombre, su nombre, matrimonio; el séptimo, el padre (sacerdote), su nombre,
orden (sacerdotal). Amén Jesis. '
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MANDAMIENTOS DE LA IGLESIA

A continuacién de los sacramentos, siguen los mandamientos de la
Iglesia. Parece que una légica elemental pediria ponerlos a continuacién de
los mandamientos de Dios, pero la realidad es que el orden de los formula-
rios no sigue 1gica alguna, y por ello aparecen en este lugar, como otro de los
contenidos catequéticos que resulta imprescindible conocer. :

En este apartado aparecen algunos pictogramas confusos, a los cuales no
resulta sencillo otorgar un significado, tanto por la falta de paralelismo en el
texto, como por la imprecisién del concepto que el pictograma intenta ofre-
cer cifrado.

Pictograma 628
‘Igual a pictograma 48 y 295. Significa: estos.

Pictograma 629

Igual a pictograma 296. Significaria “articulos”, por razén de la semejan-
za apuntada; sin embargo, el contenido del “tratado” aconseja darle el senti-
do de: mandamientos.

Sin embargo, es preciso traer a la memoria el pictograma 457, con el sig-
nificado preciso de “mandamientos”. Quizd podria otorgarse al presente pic-
tograma el sentido de “6rdenes”.

Pictograma 630
Igual a pictograma 34. Significa: santa.

Pictogramab 631
Igual a pictograma 215. Significa: Iglesia.

Pictograma 632
Igual a pictograma 328. Significa: cinco.
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Pictograma 633
Igual a pictograma 308. Significa: el primero.

Pictograma 634 .

Igual a pictograma 12 y 486. Sin embargo, la coloracién de este pictogra-
ma lleva a identificarlo inequivocamente con un dominico: hébito blanco y
capa obscura. Significa: padre, pero en este caso resulta recomendable, en
funcién del sentido del mandamiento, otorgarle el sentido de: santificar.

Pictograma 635

Igual a pictograma 487. Significa: fiestas.

El conjunto de los pictogramas 486 y 487 se repiten aqui, como concre-
cién eclesial del mandamiento de Dios, aunque desde el punto de vista picto-
gréfico, no exista la mas minima diferencia en las dos ocasiones en las que
aparecen ambos pictogramas.

Pictograma 636

Casi igual a pictograma 308. Sin embargo, en todas las ocasiones en que
aparece el pictograma 308, el dedo indice de la mano extendida toca el doble
circulito en la parte central izquierda del mismo; aqui, por el contrario, estd
en posicién vertical respecto del dedo, que toca la parte inferior del circulo.
Su significado podria ser, por el contexto: ir.

Pictograma 637

Un sacerdote (parecido al del pictograma 12), pero revestido de los orna-
mentos sacros, estd situado ante un altar, sobre el cual aparece un libro abier-
to, que recuerda vivamente al pictograma 457. Pero es claro que aqui no tiene
una significacién determinada, pues lo que intenta representar es uno de los
instrumentos empleados en la celebracién de la misa. Su significado es: misa.

Pictograma 638
Igual a pictograma 135. Significa: pedir.
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Pictograma 639 :

Un personaje tiene en la parte posterior de su cabeza una especie de
voluta, o larga pluma, diversa de las que han aparecido en otras ocasiones
(pictogramas 116, 500, 556...); dicha voluta esta formada por un trazo conti-
nuo, y junto a él, en paralelo, otro trazo a base de muchos puntos. Si esta volu-
ta representara en forma visible, y desarrollada en el exterior del contorno
del personaje la capacidad de oir, como hace lo propio al representar el signo
representativo de la visién fuera del personaje, en el pictograma siguiente, el
significado que parece encajar, serfa el de: oir.

Pictograma 640

Igual a pictograma 337. Significa: visible, ver.

El conjunto de este primer mandamiento queda en su posible significado,
que seria: “el primero, ir (a) misa (a) pedir, ofr, ver”.

Pictograma 641
Igual a pictograma 314. Significa: el segundo.

Pictograma 642 ‘
Igual a pictograma 27. Significa: confesar.

Pictograma 643

Un trazo obscuro, con una parte horizontal y dos verticales que llegan
hasta el umbral inferior del pictograma, determina un espacio interior; en €l
estdn situadas lo que podrian ser tres velas encendidas, esquematizadas, pues
el tlacuilo no disponia en este reducido espacio interior de tanta posibilidad
de dibujarlas con detalle, como ocurre en los pictogramas 132, 276, 278 y 280.

Sobre la parte horizontal de este mismo trazo hay dibujados tres peque-
fios circulos.

Solamente por mera suposiciéon cabria pensar en el significado de: tres
veces.
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Pictograma 644

Tres trazos paralelos, rematados en semicirculo por la parte superior (al
estilo tradicional con que se han representado las “tablas de la ley”), de los
cuales el central es ligeramente mas alto que los otros dos, estdn rematados
por sendas cruces. Ademds, el conjunto estéd flanqueado por dos ;plumas? o
(adornos?

No he encontrado otro significado que el hipotético: en (estas) tres oca-
siones.

Dichas ocasiones son las que especifica a continuacién en los pictogramas
siguientes.

Pictograma 645
Igual a pictograma 338. Significa: no visible, no ver.

Pictograma 646
Igual a pictograma 135. Significa: pide.

Pictograma 647

Recuerda la segunda parte del pictograma 616, con la particularidad de
que el enfermo estd sobre una “cama”, dibujada por dos anchos trazos, uno
vertical y otro horizontal. Significarfa: enfermo.

Pictograma 648
Pictograma en que el enfermo (siguiendo la 16gica del pictograma ante-
rior) recibe un flechazo en su vientre. Significaria: peligro.

Pictograma 649
Igual a pictograma 337. Significa: visible, ver.
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Pictograma 650
Igual a pictograma 431. Significa: a.

Pictograma 651
Igual a pictograma 143 y 617. Significa, de acuerdo con este segundo pic-

tograma: moribundo, morir.

Pictograma 652
Igual a pictograma 337. Significa: visible, ver.

Pictograma 653
Igual a pictograma 135. Significa: pide.

Pictograma 654
Igual a pictograma 580. Significa: recibir.

Pictograma 655
Igual a pictograma 583. Significa: sacramentos.
M3s bien, por el sentido, parece que hace referencia no a cualquier sacra-

mento, sino concretamente al de la eucaristfa.

Pictograma 656
Igual a pictograma 318. Significa: el tercero.

Pictograma 657
Igual a pictograma 580. Significa: recibir.
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Pictograma 658
Igual a pictograma 583. Significa, igual que ocurria en el pictograma 655:
la eucaristia.

Pictograma 659

Una especie de edificio adornado con cuatro banderolas, dos a cada lado,
a dos niveles inferior y superior; el conjunto aparece rematado con una cruz
en la parte alta. El significado podria ser, deducido del sentido del formula-
rio: (en la) fiesta, o también (en el) tiempo.

Pictograma 660

Igual a pictograma 603. La abreviatura corresponderia a la palabra
“Pascua”, deducido igualmente del sentido del formulario. Seria, pues:
Pascua.

Pictograma 661
Igual a pictograma 324. Significa: e/ cuarto.

Pictograma 662

Un personaje femenino, similar al que aparece, por ejemplo, en el picto-
grama 34, tiene un velo que le cubre la cabeza y le llega hasta los pies.

El sentido podria ser: ayunar.

Pictograma 663
Un personaje igual al de pictogramas 34, 35, 630, estd en actitud de
hablar. Su sentido podria ser: mandar.
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Pictograma 664 .

Tres cabecitas, dos en la fila superior y una en la inferior, miran hacia la
izquierda. Recuerda a los pictogramas 46 y 47, aunque en éstos la disposicién
de la cabeza sea distinta. El dnico significado que parece encajar en esta oca-
sién seria el de “nuestra”, pero hay otros pictogramas en los que aparece la
idea de “nosotros” con otro tipo de representacién (ver 95, 97, 140). Podria
significar: fieles.

Pictograma 665
Igual a pictograma 34. Significa: santa.

Pictograma 666 :
Igual a pictograma 215, Significa: Iglesia.

Pictograma 667
Igual a pictograma 328. Significa: el quinto.

Pictograma 668

Pictograma doble: el personaje sefiala tres circulitos, con sendas cruces en
su interior; por debajo de ellos, una casi imperceptible hilera de puntos hori-
zontales. Podria significar: estos bienes.

Pictograma 669

Una cruz estilizada (no de trazo ancho, como en el pictograma 3 6 183)
tiene a uno y otro lado una especie de adornos, que no es ficil reconocer, pero
que no se parecen a las alas del personaje del pictograma 38. El conjunto del
significado de este pictograma, desde la continuidad del formulario, podria
ser: pagar.
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Pictograma 670
Igual a pictograma 471. Significa: diez, pero en este caso, diezmos.

Pictograma 671
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 672
Igual a pictograma 625. Es la abreviatura de “diezmos”; significa: diez-
mos.

Pictograma 673
Igual a pictograma 13. Significa: y.

Pictograma 674

Una planta cuajada en su parte superior de frutos representados por
pequeiias bolitas. El tallo de esta planta recuerda al que figura en el picto-
grama 335. Su significado es: frutos.

Pictograma 675

Al revés que el pictograma 612, de los dos personajes que aparecen, el de
mayor tamafio aparece a la izquierda, antes que el de tamafio més pequeiio,
a la derecha. Su significado serfa, pues, inverso de aquel otro pictograma: pri-
mero.

Pictograma 676
Igual a pictograma 22. Significa: hacer.

Pictograma 677
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.



506 L. RESINES

PA

678 679 680

Pictograma 678
Igual a pictograma 603. En este caso, con arreglo al sentido del formula-
rio, significa: primicias.

Pictograma 679
Igual a pictograma 23. Significa: amén.

Pictograma 680
Igual a pictograma 24. Significa: Jesiis.

Llegamos de esta forma a la conclusién de los mandamientos de la
Iglesia, que quedan como sigue: Estos mandamientos de la santa Iglesia (son)
cinco. El primero, santificar el domingo, ir (a) misa, pedir, oir, ver. El segundo,
confesar tres veces (?) en tres ocasiones (?): al no ver que lo pide el enfermo en
peligro, al verle a morir, al ver que pide recibir la eucaristia. El tercero, recibir
la eucaristia en el tiempo de Pascua. El cuarto, ayunar al mandarlo (a) los fie-
les la santa Iglesia. El quinto, (de) los bienes pagar (?) (de cada) diez, su nom-
bre Diezmos; y (de) los frutos primeros hacer, su nombre Primicias. Amén
Jests.
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DUOCECIMA PARTE
ACTO DE CONTRICION

La parte correspondiente a los formularios de diversas oraciones o expo-
siciones de la fe cristiana termina con el Acto de contricidn, relativamente
amplio, y que estimula en el creyente el propésito de pedir a Dios perdén de
sus pecados, con el compromiso inherente de rectificar su conducta.

Solia ser frecuente que cada autor redactara un acto de contricién diver-
so, por el hecho de que atin no se habia llegado a fijar, de forma universal-
mente aceptada, un “canon” que fuera seguido por todos, si bien se estaba ya
muy cerca de ello. Por eso, este Acto de contricién tiene puntos de contacto
con otros similares, aunque existan también diferencias que lo singularizan.

Pictograma 681
Igual a pictograma 27. Significa: Confieso.

Pictograma 682
Igual a pictograma 675. Significa: primero.

Pictograma 683
Igual a pictograma 52. Significa: (con) palabras.

Pictograma 684
Igual a pictograma 51. Significa: pensamientos.

Pictograma 685
Igual a pictograma 25. Significa: yo.

Pictograma 686
Igual a pictograma 26. Significa: pequé.
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Pictograma 687
Igual a pictograma 27 y 681. Significa: confieso.

Pictograma 688
Igual a pictograma 28. Significa: Dios.

Pictograma 689
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 690
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 691
Igual a pictograma 31. Significa: fodo.

Pictograma 692
Igual a pictograma 32. Significa: hacedor.

Pictograma 693
Igual a pictograma 13. Significa: y.

Pictograma 694
Igual a pictograma 34. Significa: santa.

Pictograma 695
Igual a pictograma 35. Significa: Maria.

Pictograma 696
Igual a pictograma 36. Significa: virgen.
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Pictograma 697

Igual a pictograma 13.

Pictograma 698

Igual a pictograma 38.

Pictograma 699

Igual a pictograma 39.

Pictograma 700

Igual a pictograma 40.

Pictograma 701

Igual a pictograma 41.

Pictograma 702

Igual a pictograma 42.

Pictograma 703

Igual a pictograma 43.

Pictograma 704

Igual a pictograma 13.

Pictograma 705

Igual a pictograma 31.

Pictograma 706

Igual a pictograma 46.

702 703 704705 706
Significa: y.

Significa: San Gabriel.
Significa: el angel.

Significa: San Juan Bautista.

Significa: San Pedro.

Significa: San Pablo.

Significa: Santo Domingo o San Francisco.

Significa: y.

Signific'a: todos.

Significa: santos.

509
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Pictograma 707
Igual a pictograma 47. Significa: santas.

Pictograma 708
Igual a pictograma 48. Significa: a .

Pictograma 709
Igual a pictograma 49. Significa: padre.

Pictograma 710
Igual a pictograma 26. Significa: pequé.

Pictograma 711
Casi igual a pictograma 561. Significa: beber.

Pictograma 712 :

Un é6valo en la parte central del pictograma del que caen una especie de
gotas, cuya trayectoria de caida estd marcada por una linea ondulante. El
hecho de que las gotas no estén coloreadas (como en otras ocasiones que se
veran mds adelante) permite asignarles el significado de: agua.

Aungque el sentido parece claro, lo que no resulta tan claro es el conjun-
to de este pictograma con el anterior, porque si el penitente se estd arrepin-
tiendo de sus pecados, el que formula en esta ocasion consiste en el extraiio
pecado de beber agua (?). S6lo podria deshacerse tan deficiente interpreta-
cién suponiendo que el pictograma 712 significara “sangre”. Ahora bien, es
clara la diferencia que existe en el coloreado del pictograma, si se compara
con el 913, que representa la idea de “sangre”.



ESTUDIO SOBRE EL CATECISMO PICTOGRAFICO TOLUCANO 511

355 003

713 714 715 716 717

A

718 719 720 721

Pictograma 713 .
Igual a pictograma 560. Significa: comer en exceso.

Pictograma 714
Igual a pictograma 52. Significa: hablar.

Pictograma 715 _
Précticamente igual a pictograma 504. Significa: mentir, o también malas
palabras. ‘ o

Pictograma 716
Dos personajes aparecen enzarzados en una discusion oral, a juzgar por los
signos de las palabras que aparecen entre ellos. Su significado seria: discutir.

Pictograma 717
Similar apictograma 51, pero denotando actitud negativa. Significa:
malos pensamientos. :

Pictograma 718
Igual a pictograma 271. Significa: mostrar.

Pictograma 719
“Igual a pictograma 551. Significa: soberbia.

Pictograma 720
Inverso al pictograma 53. Significa: no hacer.

Pictograma 721 o
Igual a pictograma 118. Significa: buenas.
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Pictograma 722
Igual a pictograma 53. Significa: obras.

Pictograma 723
Igual a pictograma 720. Significa: no hacer.

Pictograma 724

Parecido a pictograma 537, con la diferencia de que el personaje de la
izquierda tiene vuelta la cara, en actitud negativa. Su significado podria ser:
paces.

Pictograma 725

Parecido al pictograma anterior, pero en esta ocasion es el personaje de la
derecha quien tiene vuelto su rostro. Creo que puede entenderse como un
nuevo caso de reduplicacién de pictogramas, encajando el sentido de: de veras.

Pictograma 726
Igual a pictograma 563. Significa: mal corazén, o envidia.

Pictograma 727

Un corazén ocupa el pictograma. Ya habia salido en pictograma 570,y en -
otros. La diferencia estriba en que en este caso, en el mismo corazén son per-
fectamente visibles unos ojos, con una mirada entristecida. Su significado
podria ser: corazon triste.

Pictograma 728
Igual a pictograma 29. Significa: Serior.
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Pictograma 729
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 730
Igual a pictograma 54. Significa: pequé.

Pictograma 731
Igual a pictograma 55. Significa: pequé.

Pictograma 732
Igual a pictograma 56. Significa: pequé mucho.

Pictograma 733
Un personaje con vestido corto aparece con sus brazos extendidos.
Podria significar: con muchos.

Pictograma 734
Casi igual a pictograma 50, pero aparecen dos personajes empecatados, y
ademds estdn mirando hacia la izquierda. Significaria: pecados.

Pictograma 735
Igual a pictograma 142. Significa: ahora.

Pictograma 736
Igual a pictograma 135. Significa: pido.

Pictograma 737
Casi igual a pictograma 100; s6lo ha cambiado que en lugar de ser la
representacién de “Sefior”, en el presente pictograma consta la representa-
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cién de “Dios”, como la que figura también en el pictograma SO Su significa-
do es: (que) Dios (me) perdone. ’

Pictograma 738
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 739
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 740

Una persona, con el rostro humillado e inclinado hacia tierra; de su boca
salen los rasgos que denotan sus palabras. Se parece al pictograma 51, con la
gran diferencia de la actitud humilde que se desprende del conjunto. Su sig-
nificado podria ser: me arrepiento.

Pictograma 741
Igual a pictograma anterior. Es otro mas de los casos de reduplicacién.
Significa: de veras.

Pictograma 742
Igual a pictograma 243. Significa: Maria reina.

Pictograma 743
Igual a pictograma 34. Significa: santa.

Pictograma 744
Igual a pictograma 36. Significa: virgen.
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Pictograma 745

Igual a pictograma 135. La posicién invertida, mirando hacia la izquierda
estd justificada por la vinculacién que mantiene con el pictograma anterior.
Significa: pido.

Pictograma 746 v .

Parecido a pictograma 35; pero el personaje de Maria estd dibujado en
actitud de hablar, con las rayas consiguientes delante de su boca. Su significa-
do es: que Maria pida.

Pictograma 747
Igual a pictograma 172. Significa: Hijo.

Pictograma 748
Igual a pictograma 29. Significa: Serior.

Pictograma 749
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 750

Casi igual a pictograma 150; le ha afiadido la cascada de rayitas horizon-
tales que albergan la figura arrodillada, como aparecfa en pictograma 247 y
475. Significa: (que) el Sefior perdone por amor.

Pictograma 751
Igual a pictograma 150. Constituye otro caso mdas de reduplicacién.
Significa: en verdad.
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Pictograma 752
Igual a pictograma 26. Significa: a mi, pecador.

Pictograma 753
Igual a pictograma 48. Significa: a #.

Pictograma 754
Igual a pictograma 49. Significa: padre.

Pictograma 755
Igual a pictograma 87. Significa: reino, potestad.

Pictograma 756
Igual a pictograma 29. Significa: Serior.

Pictograma 757
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 758 .

Casi igual a pictograma 27, pues en esta ocasion el fraile estd en pie, en
lugar de aparecer sentado, como ocurria en aquél. Significa: #i, padre me per-
dones.

Pictograma 759
Igual a pictograma 23. Significa: amén.

Pictograma 760
Igual a pictograma 24. Significa: Jesiis.
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Llegados al final del Acto de contricién, es el momento de recapitular
cada uno de los significados parciales, para llegar al conjunto de la oracidn.

Esta es como sigue: Yo confieso primero (primeramente) (que) con pala-
bras (y) pensamientos yo pequé. Confieso a Dios, al Sefior Dios todohacedor,
y a santa Maria la virgen, y a San Gabriel, el dngel, a San Juan Bautista, a San
Pedro, a San Pablo, a Santo Domingo (o a San Francisco) y a todos los san-
tos y santas, a ti, padre, que yo pequé en beber sangre (?), en comer en exceso,
en palabras falsas, en disputar, en malos pensamientos, en mostrar soberbia, en
no hacer buenas obras, en no hacer las paces de veras, en (tener) envidia con
corqzon triste. Sefior Dios, pequé, pequé, pequé mucho con muchos pecados.
Ahora pido que Dios me perdone, el Seiior Dios. Me arrepiento. (A) Maria
reina, santa virgen suplico que Maria pida (a) su Hijo el Sefior Jesucristo que
me perdone con amor, de veras. Yo pecador, a ti, padre, (por) la potestad del
Serior Dios me perdones. Amén Jesiis.
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DECIMOTERCERA PARTE
PREGUNTAS Y RESPUESTAS

Como ya he indicado al principio, esta parte de preguntas y respuestas no
ha sido suficientemente reconocida como tal por parte de aquellas personas
que habian llevado a cabo un estudio total o parcial de este Catecismo.

Es cierto que el texto nada permite sospecharlo, como también es cierto
que no ofrece, en principio, pista alguna para identificar las partes anteriores.
Lo que ocurre es que éstas se adivinan mads facilmente, porque a la vista de
los pictogramas, con una relativa facilidad, especialmente en algunos casos, se
intuye de qué oracién o formulario esta tratando.

En cambio esto no ocurre con esta parte décimotercera, ya que, supo-
niendo la misma hipétesis de que se trate de otra oracién, la l6gica de los
dibujos no encaja. En las partes anteriores se observan algunas repeticiones,
que he procurado desvelar, conforme al sentido que los propios pictogramas
estan sefialando, como reduplicaciones que insisten en reforzar el sentido de
lo afirmado. No es lo que sucede en esta parte, en la que también aparecen
repeticiones, pero de otra manera, en otro orden, y con otra légica.

A la hora de descifrar el texto, esta ltima parte se resistfa a entregar un
sentido légico.

La sospecha en algin caso suelto empezd a cobrar forma, al ver una
nueva légica, la de las preguntas y respuestas, diversa de la simple exposicién
lineal. Y lo que empezé siendo una sospecha confirmada para un caso, se con-
virtié en la certeza de que efectivamente esta parte dltima estaba constituida
por un elenco de preguntas y sus correspondientes respuestas.

Habia una dificultad adicional: nada permitia sefialar con precisién
dénde empezaba la pregunta y hasta dénde llegaba, para iniciar la respuesta.
He tenido que moverme en una especie de nebulosa fluctuante, en la que
parecia que nada estaba seguro, porque cada uno de los pictogramas era sus-
ceptible de ser desplazado a una pregunta o a su respuesta. A pesar de las
vacilaciones, me parece haber despejado las dudas con bastante seguridad,
con un margen de error minimo y, por tanto, con la casi absoluta seguridad de
que todas las preguntas y sus correspondientes respuestas estdn identificadas
de manera bastante clara.
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En total, han aparecido hasta 20 preguntas. Hay que notar que el hecho
de que falte en el manuscrito la dltima hoja (f. 121-v), podria hacer variar el
nimero, pero realmente no lo creo asf, por el tono conclusivo que tienen los
ultimos pictogramas, aunque su desciframiento no haya podido ser absoluto.

Pregunta 1
Pictograma 761
Igual a pictograma 219. Significa: cristiano.

Pictograma 762
Igual a pictograma 219, aunque invertido el pictograma, mirando hacia la
izquierda. Significa: cristiano.

Pictograma 763
Igual a pictograma 475 y 526. Significa: amar.

Pictograma 764
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 765
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.
P, ;(Eres) cristiano? R. (Soy) cristiano por amor del Senor Dios.

Pregunta 2
Pictograma 766
Igual a pictograma 52. Significa: decir, hablar.
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Pictograma 767
Igual a pictograma 219. Significa: cristiano.

Pictograma 768
Igual a pictograma 52. Significa: decir, hablar.

Pictograma 769
Igual a pictograma 712. Significa: agua.

Pictograma 770
Un personaje tiene un recipiente en las manos levantadas, que estd derra-
mando sobre la cabeza. Su significado: echar.

Pictograma 771
Solamente una cabeza del estilo de las que aparecian en el pictograma
664. Significa: la cabeza.

Pictograma 772
Igual a pictograma 712. Significa: agua.

Pictograma 773
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 774
Igual a pictograma 20. Significa: Espiritu santo.

P ;(Cudndo) se llama cristiano? R. Se llama (al) agua echar (sobre) la
cabeza, el agua del Dios Espiritu Santo.
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Pregunta 3
Pictograma 775
Igual a pictograma 2. Significa: sefial.

Pictograma 776
Igual a pictograma 219. Significa: cristiano.

Pictograma 777
Igual a pictograma 271. Significa: muestra.

Pictograma 778 :

Igual a pictograma 597. Significaria: ungido. Ahora bien, en este caso,
como en el del pictograma 780, parece que estd mas aconsejado el sentido de:
sefialarse, por el mismo gesto que el personaje amaga de llevarse el pulgar a
la frente (estd atin mds patente en el pictograma 780, al estilo de lo que ocu-
rre en el pictograma 1).

Pictograma 779
Igual a pictograma 3. Significa: cruz.

Pictograma 780
Igual a pictograma 778. Significa: sefialarse.

Pictograma 781
Igual a pictograma 603, constituye la abreviatura de “persignarse”.
Significa: persignarse.

Pictograma 782
Igual a pictograma 1. Significa: por la.
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Pictograma 783
Igual a pictograma 175. Significa: permanece.
Acaso en esta ocasién pueda encajar el sentido de: etcétera.

P. ((Cudl es) la sefial del cristiano? R. (Se) muestra al sefialarse (con) la
cruz, sefialarse (es) Persignarse: Por la ... etc.

Pregunta 4
Pictograma 784
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 785
Igual a pictograma 219. Significa: cristiano.

Pictograma 786
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 787
Igual a pictograma 90. Significa: voluntad de Dios.

Pictograma 788
Igual a pictograma 1. Significa: por.

Pictograma 789
Igual a pictograma 8. Significa: dnico Dios.

Pictograma 790
Igual a pictograma 30. Significa: Dios. La repeticién con el pictograma
anterior lleva a asignarle el sentido de: de verdad.
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J(En qué) cree el cristiano? R. Cree en la voluntad de Dios; por (eso)
( cree) en un tnico Dios verdadero.

Pregunta S
Pictograma 791
Igual a pictograma 1. Significa: por.

Pictograma 792
Igual a pictograma 8. Significa: éinico Dios.

Pictograma 793
Igual a pictograma 30. Significa: Dios. La repeticién lleva a asignarle el
sentido de: verdadero. :

Pictograma 794
Igual a pictograma 30. Slgmflca Dios.

Pictograma 795
Igual a pictograma 12. Significa: Padre.

Pictograma 796
Igual a pictograma 30. Slgmﬂca Dios.

Pictograma 797
Igual a pictograma 129. Significa: Hijo.

Pictograma 798
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.
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Pictograma 799
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 800
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 801
Igual a pictograma 20. Significa: Espiritu Santo.

Pictograma 802
Pricticamente igual a pictograma 318, aunque estén repartidos en otra
disposicion, tres circulitos dobles. Su significado es: tres.

Pictograma 803
Igual a pictograma 603, pero en este caso, por el sentido, se trata de la “P”
maytscula abreviatura de “personas”. Significa: Personas.

P ;Por (qué) en un tnico Dios verdadero? R. Dios Padre, Dios Hijo
Serior Jesucristo, Dios Espiritu Santo, tres Personas.

Pregunta 6
Pictograma 804
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 805
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.
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Pictograma 806
Igual a pictograma 12. Significa: Padre.

Pictograma 807
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

Pictograma 808
Igual a pictograma 262. Significa: s7.

Pictograma 809
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

P. ;Crees (que) Dios Padre (es) Dios? R. Si, (es) Dios.

Pregunta 7
Pictograma 810
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 811
Igual a pictograma 129. Significa: Hijo.

Pictograma 812
Igual a pictograma 29. Significa: Seior.

Pictograma 813
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

525
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Pictograma 814
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

Pictograma 815
Igual a pictograma 262. Significa; si.

Pictograma 816
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

P. ;Dios Hijo Sefior Jesucristo (es) Dios)? R. Si, (es) Dios.

Pregunta 8
Pictograma 817
Igual a pictograma 29. Significa: Dios.

Pictograma 818
Igual a pictograma 20. Significa: Espiritu Santo.

Pictograma 819
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

Pictograma 820
Igual a pictograma 262. Significa: si.

Pictograma 821

Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

En este caso se ha producido un error del tlacuilo, que tendria que haber
puesto el pictograma correspondiente a Dios (pictograma 90) y sufri6 un des-
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piste, colocando en su lugar el relativo a Jesucristo; con ello rompid el ritmo,
porque la pregunta no se corresponde con la respuesta. Sin embargo, resulta
facil percatarse del error, y subsanarlo. Deberia decir: Dios, como ocurre en
las dos preguntas anteriores.

P. ;Dios Espiritu Santo, (es) Dios? R. Si, (es) Dios.

Pregunta 9
Pictograma 822
Pictograma compuesto del pictograma 90, que representa a Dios, pero
delante de él estdn situados tres circulitos dobles, que representan el nimero
tres. Su significado es: (Son) tres Dioses.

Pictograma 823
Personaje en actitud negativa, con la cabeza vuelta a la izquierda. Significa:
no.

Pictograma 824
Igual a pictograma 8. Significa: #nico Dios.

Pictograma 825 :
Igual a pictograma 30. Significa: Dios. Por la reduplicacién, su significa-
do es: verdadero. :

Pictograma 826
Igual a pictograma 802. Significa: tres.
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Pictograma 827
Igual a pictograma 52. Significa: dice, llama.

Pictograma 828
Igual a pictograma 802. Significa: tres.

Pictograma 829
Igual a pictograma 803. Significa: Personas.

Pictograma 830
Igual a pictograma 8. Significa: iinico Dios.

Pictograma 831
Igual a pictograma 30. Significa: Dios. Por reduplicacidn, significa: verda-
dero.

P ;(Son) tres Dioses? R. No, (sino) un tinico Dios verdadero; las tres se
llaman tres Personas, (en) un tinico Dios verdadero.

Pregunta 10
Pictograma 832
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 833
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo:

Pictograma 834
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.
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Pictograma 835
Casi igual a pictograma 175, menos las rayitas horizontales. Significa: per-
manece.

Pictograma 836
Igual a pictograma 359. Significa: hombre.

Pictograma 837
Igual a pictograma 262. Significa: si.

Pictograma 838
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

Pictograma 839
Igual a pictograma 175. Significa: permanece.

Pictograma 840
Igual a pictograma 359. Significa: hombre.

P. ;(El) Seiior Jesucristo, (es) Dios, permanece hombre? R. Si, (es) Dios,
permanece hombre.

Pregunta 11
Pictograma 841
Igual a pictograma 90. Significa: Dios.

Pictograma 842
Igual a pictograma 12. Significa: padre.
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Pictograma 843
Igual a pictograma 52. Significa: se llama.

Pictograma 844
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 845
Igual a pictograma 12. Significa: padre.

P ;Es Dios, padre? R. Se llama Dios, padre.

Parece que el sentido que hay que dar aqui al pictograma “padre”, es el
de referirse respetuosamente al religioso, preguntdndole por la condicién
divina de Jestis, de la misma forma que en la pregunta siguiente se inquiere
por la condicién humana de Jestis. Romperia el discurso de las preguntas y su
légica, una cuestién que remitiera ahora a alguna interrogacién sobre Dios
Padre, cuando se ha centrado en la persona de Jests.

Pregunta 12
Pictograma 846
Igual a pictograma 359. Significa: hombre.

Pictograma 847
Igual a pictograma 181. Significa: sufriente, es decir, auténtico.

Pictograma 848
Igual a pictograma 170. Significa: nacido.
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Pictograma 849
Jgual a pictograma 171. Otro nuevo caso de reduplicacién. Significa: en
verdad.

Pictograma 850
Igual a pictograma 52. Significa: se llama.

Pictograma 851
Igual a pictograma 243. Significa: Maria reina.

Pictograma 852
Igual a pictograma 34. Significa: santa.

Pictograma 853
Igual a pictograma 35. Significa: Marfa.

Pictograma 854
Igual a pictograma 170. Significa: nacio.

Pictograma 855
Igual a pictograma 129. Significa: hijo.

~ .
P.;(Es) hombre auténtico, nacido en verdad? R. Se llama Maria reina (a)
santa Maria virgen (por) parir a su hijo.

Pregunta 13
Pictograma 856
Igual a pictograma 34. Significa: santa.
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Pictograma 857 -
Igual a pictograma 35. Significa: Maria.

Pictograma 858

Parecido a pictograma 175, aunque el personaje tenga el vestido corto, y
falten las rayitas horizontales. Significa: permanece.

Sin embargo, el sentido completo de la pregunta parece aconsejar que
haya que atribuir a este pictograma el sentido de contrario: perder.

Pictograma 859
Tgual a pictograma 36. Significa: virgen.

Pictograma 860
Igual a pictograma 823. Significa: no.

Pictograma 861
Igual a pictograma 373. Significa: santa virgen.

Pictograma 862
Igual a pictograma 170. Significa: nacid.

Pictograma 863
Igual a pictograma 129. Significa: hijo.
P, ;Santa Maria perdié (ser) virgen? R. No, la santa virgen parié (a) su hijo.

Pregunta 14
Pictograma 864

Igual a pictograma 170. Significa: nacid.
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Pictograma 865
Una mano sefiala desde el umbral inferior de la banda a un ojo, rodeado

por los cuatro costados de una aureola de rayos. Da la impresion de que se
intenta representar lo mds abstracto de la divinidad. El significado que me
parece cuadra mds es el de: el Altisimo.

Pictograma 866
Igual a pictograma 170. Significa: parid.

Pictograma 867
Igual a pictograma 1. Significa: por.

Pictograma 868
Igual a pictograma 129. Significa: Hijo.

Pictograma 869
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 870
Igual a pictograma 12. Significa: Padre.

P. ;Parié Maria al Hijo del Altisimo? R. (Lo) pari6; por (eso) es Hijo de
Dios Padre.

Pregunta 15

Pictograma 871
Igual a pictograma 35. Significa: Maria.
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Pictograma 872
Igual a pictograma 30. Significa: Dios.

Pictograma 873
Igual a pictograma 823. Significa: no.

Pictograma 874

Es una combinacién del pictograma 35, y del 129. En otros pictogramas
anteriores (854, 862, 863) la imagen del hijo aparece tumbada, como la de una
criatura desvalida que acaba de nacer, si bien se la represente con atributos
divinos. En este pictograma, en cambio, la imagen del Hijo aparece en pie
junto a Marfa. Su significado, pues, podria quedar como: Madre del Hijo.

Pictograma 875
Igual a pictograma 182. Significa: crucificado.

Pictograma 876
Igual a pictograma 3. Significa: (en) la cruz.

Pictograma 877
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 878
Igual a pictograma 52. Significa: (se) dice, (se) llama.

Pictograma 879
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.
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Pictograma 880
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

P, ;Maria (es) Dios(a)? R. No, (es) madre del Hijo, crucificado en la cruz,
su nombre se dice Sefior Jesucristo.

Pregunta 16
Pictograma 881
Igual a pictograma 92. Significa: hizo.

Pictograma 882
Un personaje con rasgos divinos tiene una visible soga al cuello. Se puede
interpretar como: pasion.

Pictograma 883
Igual a pictograma 489. Significa: no hizo.

Pictograma 884
Igual a pictograma 26. Significa: pecado.

Pictograma 885
Igual a pictograma 140. Significa: nosotros.

Pictograma 886
Igual a pictograma 141. Significa: pecadores.

Pictograma 887
Igual a pictograma 6. Significa: librar.
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P. ;Qué hizo (en) su pasién? R. No hizo pecados; a nosotros pecadores
libero. '

Pregunta 17
Pictograma 888
Igual a pictograma 583. Significa: sacramentos.

Pictograma 889
Igual a pictograma 146. Significa: creer.

Pictograma 890
Igual a pictograma 262. Significa: s7.

Pictograma 891
Igual a pictograma 146. Significa: creo.

Pictograma 892
Igual a pictograma 262. Significa: si.

Pictograma 893

Igual a pictograma 271. Significaria: muestro. Pero parece que conviene
mads, por el sentido de la respuesta, entenderlo como inverso al pictograma
481, que equivalia a “no respetar”, por lo cual el sentido seria: respeto.

P. ((En) los sacramentos crees? R. Si, creo; si, (los) respeto.
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Pregunta 18

Pictograma 894
Igual a pictograma 52. Significa: Se llama.

Pictograma 895

Pictograma que constituye una combinacién entre el pictograma 96, y el
pictograma 606, pues la mano alzada no apunta a un pan, sino al pan consa-
grado, rodeado de aureola de rayos. Significa: el cuerpo.

Pictograma 896 :
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 897
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

Pictograma 898
Igual a pictograma 96. Significa: pan.

Pictograma 899
Igual a pictograma 823. Significa: no.

Pictograma 900
Igual a pictograma 2. Significa: sefial.

Pictograma 901
Igual a pictograma 96. Significa: pan.
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Pictograma 902

Un circulo dividido por una linea horizontal; la parte superior permane-
ce clara mientras que la inferior ha sido sombreada mediante un fino rayado.
El dnico significado que parece encajar seria: pero sélo.

Pictograma 903
Igual a pictograma 2. Significa: sefial.

Pictograma 904
Igual a pictograma 96. Significa: pan.

P (Lo que) se llama el cuerpo del Sefior Jesucristo, es pan? R. No, (es, o
tiene) sefial (vista) de pan, pero sélo sefial (vista) de pan.

Pregunta 19
Pictograma 905
Un caliz. Significa: Vino.

Pictograma 906
Un religioso sostiene un caliz. Significa: el padre ofrece.

Pictograma 907
Igual a pictograma 664. Significa: fieles.

Pictograma 908
Tgual a pictograma 12. Significa: padre.

Pictograma 909
Igual a pictograma 52. Significa: dice.
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Pictograma 910
Igual a pictograma 637. Significa: misa.

Pictograma 911
Igual a pictograma 905. Significa: vino.

Pictograma 912
Igual a pictograma 52. Significa: se llama.

Pictograma 913
Similar a pictograma 712. La diferencia en el tono coloreado del dibujo,
y en el sentido de la frase llevan a identificar su significado con: sangre.

Pictograma 914
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 915
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

P, ;(Es vino (lo que) el padre ofrece (por) los fieles? R. (Cuando) el padre
dice misa, el vino se llama sangre del Sefior Jesucristo.

Pregunta 20
Pictograma 916
Igual a pictograma 905. Significa: Vino.

Pictograma 917

Igual a pictograma 823. Significa: no.
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Pictograma 918
Igual a pictograma 52. Significa: se llama.

Pictograma 919
Igual a pictograma 48. Significa: esta.

Pictograma 920
Igual a pictograma 913. Significa: sangre.

Piciograma 921
Igual a pictograma 29. Significa: Sefior.

Pictograma 922
Igual a pictograma 17. Significa: Jesucristo.

P ;(Es) vino? R. No, se llama; esta (es) sangre del Sefior Jesucristo.

sksfeor ok ko ok

Con el pictograma 922, podria darse por completa la pregunta 20. Falta,
como estd indicado al comienzo, el folio 12. En consecuencia, falta la tira de
pictogramas que deberfa seguir al pictograma 922. No es seguro que estuvie-
ra formulada otra pregunta mds. Sin embargo, la sensacién es de que no era
asi, por el fragmento de la frase que aparece en los pocos pictogramas con-
servados, los de la segunda banda de esta pagina (nimeros 923 a 727). Parece
mds bien una frase conclusiva y alentadora para la practica de lo ensefiado.

Esta frase, en el fragmento conservado, es:

Pictograma 923
Igual a pictograma 31. Significa: todos.
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Pictograma 924
Un personaje sefiala con su dedo a un circulito situado en la parte central
del pictograma. Significa: este iinico.

Pictograma 925
Igual a pictograma 468. Significa: mandamiento.

Pictograma 926
Igual a pictograma 10. Significa: (su) nombre.

Pictograma 927

Semejante a 23, se identifica una letra “D” mayuscula. Al faltar el resto
de la frase, no es ficil adivinar a qué se referia, y de qué palabra puede ser
abreviatura.

- El sentido de esta frase fragmentaria es: “... todos (en) este tinico manda-
miento, su nombre D...”.

En este lugar falta otra banda con los tltimos pictogramas que completa-
rfan la frase mutilada. Al término de la misma, rematando la reflexién, los
pictogramas 928 y 929 seiialan el “Amén Jesis” final, seguido de una doble
banda vertical, que pone fin a esta parte décimotercera constituida por las
preguntas y respuestas, y también, en principio, pone fin al Catecismo.

Terminada la parte de pictogramas, queda por hacer referencia a la parte
de escritura alfabética. Esta discurre en parte de la tercera banda de la dltima
pagina (f. 11v), a continuacién del pictograma 929, y por las bandas 4%, 5%, 6
y 7* de la misma pagina. El hecho de que falte la pagina contraria (f. 12) per-
mite sospechar que originalmente también habia escritura alfabética en esa
pégina, de la misma manera que los pictogramas se extendian a ella. El des-
conocimiento absoluto de la lengua en que estdn escritas las palabras que
figuran en el Catecismo me impide poder asegurar si tienen o no sentido por
si mismas las expresiones que aparecen. Estas son las siguientes:

Banda 3% Ave
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Banda 4% Nuca Hinochicha co docha cha
nuccamacho go chamaha hindo

Banda 5% Cha chanucqua hingeho go
hinmaha hindohegui gue

Banda 6% natzan gue bugd Nucrada gatzo
cabay bua Nucco mahmubia

Banda 7% en dios.

En la edicién de este Catecismo llevada a cabo por Anders aparece un
intento de traduccién fragmentaria de estas frases que, traducido del alemdn,
dice: “Las lineas manuscritas afiadidas en mazahua se refieren al examen de
conciencia y se refieren a las buenas y malas acciones.

Lo bueno —- nucca maho

cosas malas —- hingueho

Mis adelante se entra con hinodicha (no-hazador) en lo malo y la puerta
de la desgracia, mientras se establece frente a ésta el bien en Dios in nucco
mahmua (nuestro sefior)”.

Es arriesgado tratar de precisar si tales inscripciones alfabéticas son ori-
ginales del catecismo, o, por el contrario, son aitadidas con posterioridad. A
primera vista da la impresién de que son originales, por el hecho de que estén
trazadas con mucha limpieza, con los rasgos finisimos que han aparecido a lo
largo del Catecismo y que denotan una destreza en el uso de los instrumentos
de escritura. A ello se afiade que el tlacuilo o pintor conocia ya la escritura
alfabética por el hecho de que en varias ocasiones al sefialar los nombres de
algunos conceptos recurre a presentarlos por medio de la inicial o abreviatu-
ra de la palabra, mds o menos adornada. Nada tiene de extraiio que alguien
que conocfa la escritura alfabética afiadiera también algunas lineas o consi-
deraciones en escritura mazahua, segiin manifestacién de Anders.

Como ya estd indicado, parece que dichas expresiones en mazahua obe-
decen a los modismos peculiares del lenguaje hablado en el valle de Toluca,
lo que apellida al presente Catecismo como tolucano, para designarlo e iden-
tificarlo.

El desciframiento total del texto, efectuado parcialmente segtin los diver-
sos apartados, con el margen de duda e inseguridad que ofrecen algunos pic-
togramas sueltos, viene a decir lo siguiente:
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LA SENAL DE LA CRUZ

Por la seiial de la cruz de la derecha (del poder) (de los) enemigos libra-
nos, Sefior unico, Dios tinico, en el nombre de Dios Padre y de Dios Hijo
Sefior Jesucristo y de Dios Espliritu Santo. Asi (se) haga. Amén Jesus.

YO PECADOR

Yo, pecador, confieso (a) Dios, (el) Sefior Dios todohacedor y (a) Santa
Maria, la virgen, y (a) San Miguel, el dngel, (a) san Juan Bautista, (a) San
Pedro, (a) San Pablo, (a) Santo Domingo y (a) todos los santos y santas, y a ti
digo, padre, que los (mis) pecados (con) pensamientos, palabras, obras; he
pecado, he pecado, he pecado mucho. Ruego (a) Santa Maria, la virgen, y (a)
San Miguel, el dngel, (a) San Juan Bautista, (a) San Pedro, (a) San Pablo, (a)
Santo Domingo y a todos los santos y santas, y a ti digo, padre, por mi ruegues
a Dios, el Sefior Dios. Amén Jesus.

PADRENUESTRO

Padre, Dios celestial en el cielo, alabado tu nombre. Descienda tu reino.
Hdgase en la tierra la voluntad de Dios ast (como) se hace en el cielo. Hoy
danos este pan, pan (que) necesitamos todos los dias. Sefior, perdona los peca-
dos, asi como perdonamos los pecados. Dios, llévanos sin abandonarnos en
(el) pecado. Libranos de la ocasion (?) de pecado. Asi (se) haga. Amén Jests.

AVEMARIA

Maria, ave, llena (de) buena gracia. Dios en ti domina. Dios (te) bendice a
ti mujer Maria (entre) todas las mujeres, y bendito tu hijo el Sefior Jesucristo.
jOh Marial, (te) ruego (que) pidas a tu divino hijo, Sefior Dios, por mi, por
nosotros pecadores, ahora y (en) la muerte. Amén Jesus.

CREDO

Creo (en) Dios Padre todohacedor, Sefior (que) ordend (e) hizo el cielo y
la tierra. Creo (en) el Sefior Jesucristo, tinico hijo de Dios Padre, tinico hecho
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hombre por obra de Dios Espiritu Santo; concebido (y) nacido hijo de Santa
Maria (que) permanece virgen; por nosotros (en) el reinado de Poncio Pilato
padecié sufriendo, (fue) crucificado en la cruz, muerto, sepultado, descendié al
infierno; al tercer dia resucité en verdad de entre los muertos; subié al cielo;
estd sentado como Dios a la derecha de Dios Padre todohacedor; desde alli
bajard a juzgar a todos, vivos y muertos. Creo (en) Dios Espiritu Santo y (en)
la Iglesia, sefial (para) los fieles creyentes cristianos. Creo (que) los fieles san-
tos hacen comunion. Creo (que) el Sefior perdona. Creo (que) desde dentro de
la tierra todos los muertos desde alli vivos resucitardn. Creo (en) la eterna vida
(que) permanece. Asi se haga. Amén Jesus.

SALVE

Maria Reina, ave, yo te saludo. Clemente, amorosa, (de) dulzura esperan-
za, ave. Nosotros, descendientes de mujer, desterrados, pedimos a ti, Maria,
pedimos llorando en este infierno. Ahora, si, protectora, (te) pedimos creer
(que) vuelvas tus ojos. Después (de) permanecer en la tierra, muestra a tu ala-
bado Hijo, el Sefior Jesucristo. jOh clemente!, joh piadosa!, joh dulce siempre
virgen de Dios Madre!, pide para (que) lleguemos (con) los bienaventurados a
la gloria del cielo. Asi (se) haga. Amén Jests.

ARTICULOS DE LA FE

Estos (son) los articulos de la fe del Seiior Dios; su nombre: Articulos de
la fe; (son) catorce.

Estos siete corresponden al Sefior Dios. El primero, creer (en el) tinico
Dios verdadero todohacedor; el segundo, creer (en) Dios Padre; el tercero,
creer (en) Dios hijo Sefior Jesucristo; el cuarto, creer (en) Dios Espiritu Santo;
el quinto, creer (en el) tnico Dios verdadero todohacedor (...) de todo lo visi-
ble y no visible; el sexto, creer (en) Dios salvador; el séptimo, creer (que) Dios
(da) la gloria.

Estos siete articulos (son) del crucificado Sefior Jesucristo (hecho) hom-
bre. El primero, creer (que) el Sefior Jesucristo se hizo hombre por obra de
Dios Espiritu Santo, el segundo, creer (que) el Sefior Jesucristo nacié verdade-
ramente hijo de Santa Maria, santa virgen, sin discusion virgen; el tercero, creer
(que) el Seiior Jesucristo hombre sufrié muerte (para) a nosotros pecadores
salvar; el cuarto, creer (que) el Sefior Jesucristo murid, descendié al infierno,
su nombre Seno de Abrahdm, sacé a los bienaventurados padres (que) espera-
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ban su llegada; el quinto, creer (que) el Sefior Jesucristo al tercer dia resucito
verdaderamente de entre los muertos; el sexto, creer (que) el Sefior Jesucristo a
los cuarenta dias subié al cielo, estd sentado como Sefior (0 como Dios, si se
admite el fallo sefialado) a la derecha de Dios Padre todohacedor; el séptimo,
creer (que) el Sefior Jesucristo desde alli bajard a juzgar a todos vivos y tam-
bién muertos, a saber: los buenos resucitardn (para) el premio (que) recibirdn
en la dicha de los bienaventurados del cielo, su nombre Gloria, (porque) guar-
daron los mandamientos del Sefior Dios; los pecadores serdn castigados con
castigos, azotes, llamas (porque) no guardaron los mandamientos del Sefior
Dios. Amén Jesis.

MANDAMIENTOS DE DIOS

(Para) subir al cielo, (hay que) hacer (y) guardar en la tierra estos manda-
mientos del Sefior Dios; (son) diez, su nombre Mandamientos. El primero,
amar al tnico Dios, verdadero Dios, (de) todo corazon, el segundo, no decir
palabras injuriosas al nombre de Dios; el tercero, santificar las fiestas, guar-
dando no hacer, sino respetar a Dios invocdndole; el cuarto, honrar padre (y)
madre; el quinto, no matar; el sexto, no fornicar; el séptimo, no robar; el octa-
vo, no mentir (con) palabras falsas (y) pecados; el noveno, no desear la mujer
del préjimo; el décimo, no codiciar bienes de otros. Los diez (en) dos (...) guar-
dar los dos (del) todo (es) guardar los diez: el primero, amar al tinico Dios ver-
dadero de todo corazon; el segundo, amar (a) todos (los que) resucitardn, a los
enemigos también, (y) a los amigos también amar. Amén Jesis

PECADOS CAPITALES

Estos mismos se llaman pecados mortales. (Son) siete, (su) nombre,
Pecados (capitales). El primero, soberbia; el segundo, avaricia (en) no dar bie-
nes; el tercero, lujuria; el cuarto, ira; el quinto, comer (y) beber en exceso; el
sexto, (tener) mal corazon (hacia) lo que ve (a otros); el séptimo, pereza, aci-
dia es (su) nombre; matan verdaderamente.

SACRAMENTOS

(Un) corazén muerto para el infierno (a los que) no hacen penitencia;
(nos) ofrecen la liberacién de un corazén de vida (a los que) reciben los siete,
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su nombre Sacramentos, (que) nos dan la gracia; cinco (los) necesitamos reci-
bir de todo corazon. El primero, el padre echa agua, su nombre, bautismo; el
segundo, el hombre (es) ungido, su nombre, confirmacion; el tercero, peniten-
cia, su nombre, penitencia; el cuarto, recibir el cuerpo del Sefior Jesucristo, su
nombre, comunion, el quinto, la iltima uncién, su nombre extremauncion, el
padre unge a los moribundos; el sexto, union de la mujer y del hombre, su nom-
bre, matrimonio; el séptimo, el padre (sacerdote), su nombre, orden (sacerdo-
tal). Amén Jesus.

MANDAMIENTOS DE LA IGLESIA

Estos mandamientos de la santa Iglesia (son) cinco. El primero, santificar
el domingo, ir (a) misa, pedir, oir, ver. El segundo, confesar tres veces (?) en
tres ocasiones (?): al no ver que lo pide el enfermo en peligro, al verle a morir,
al ver que pide recibir la eucaristia. El tercero, recibir la eucaristia en el tiempo
de Pascua. El cuarto, ayunar al mandarlo (a) los fieles la santa Iglesia. El quin-
to, (de) los bienes pagar (?) (de cada) diez, su nombre Diezmos; y (de) los fru-
tos primeros hacer, su nombre Primicias. Amén Jests.

ACTO DE CONTRICION

Yo confieso primero (primeramente) (que) con palabras (y) pensamientos
yo pequé. Confieso a Dios, al Sefior Dios todohacedor, y a santa Maria la vir-
gen, y a San Gabriel, el dngel, a San Juan Bautista, a San Pedro, a San Pablo,
a Santo Domingo (o a San Francisco) y a todos los santos y santas, a ti, padre,
que yo pequé en beber sangre (?), en comer en exceso, en palabras falsas, en
disputar, en malos pensamientos, en mostrar soberbia, en no hacer buenas
obras, en no hacer las paces de veras, en (tener) envidia con corazon triste.
Serior Dios, pequé, pequé, pequé mucho con muchos pecados. Ahora pido que
Dios me perdone, el Sefior Dios. Me arrepiento. (A) Maria reina, santa virgen
suplico que Maria pida (a) su Hijo el Sefior Jesucristo que me perdone con
amor, de veras. Yo pecador, a ti, padre, (por) la potestad del Sefior Dios me
perdones. Amén Jesus.

PREGUNTAS Y RESPUESTAS

1. P ;(Eres) cristiano? R. (Soy) cristiano por amor del Sefior Dios.
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2. P ;(Cudndo) se llama cristiano? R. Se llama (al) agua echar (sobre) la
cabeza, el agua del Dios Espiritu Santo.

3. P. (Cudl es) la sefial del cristiano? R. (Se) muestra al sefialarse (con) la
cruz, seiialarse (es) Persignarse: Por la ... etc.

4. P. ;(En qué) cree el cristiano? R. Cree en la voluntad de Dios; por (eso)
(cree) en un tinico Dios verdadero.

5. P ;Por (qué) en un tnico Dios verdadero? R. Dios Padre, Dios Hijo
Serior Jesucristo, Dios Espiritu Santo, tres Personas.

6. P ;Crees (que) Dios Padre (es) Dios? R. Si, (es) Dios.
7. P. ;Dios Hijo Sefior Jesucristo (es) Dios)? R. Si, (es) Dios.
8. P. ;Dios Espiritu Santo, (es) Dios? R. Si, (es) Dios.

9. P. ;/(Son) tres Dioses? R. No, (sino) un tnico Dios verdadero, las tres
se llaman tres Personas, (en) un iinico Dios verdadero.

10. P. j(El) Sefior Jesucristo, (es) Dios, permanece hombre? R. Si, (es)
Dios, permanece hombre.

11. P ;Es Dios, padre? R. Se llama Dios, padre.

12. P ;(Es) hombre auténtico, nacido en verdad? R. Se llama Maria reina
(a) santa Maria virgen (por) parir a su hijo.

13. P. ;Santa Maria perdi6 (ser) virgen? R. No, la santa virgen parié (a) su
hijo.

14. P ;Parié Maria al Hijo del Altisimo? R. (Lo) parid; por (eso) es Hijo
de Dios Padre.

15. P. ;Maria (es) Dios(a)? R. No, (es) madre del Hijo, crucificado en la
cruz, su nombre se dice Sefior Jesucristo.

16. P ;Qué hizo (en) su pasién? R. No hizo pecados; a nosotros pecado-
res libero.
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17. P. ;(En) los sacramentos crees? R. Si, creo; si, (los) respeto.

18. P (Lo que) se llama el cuerpo del Sefior Jesucristo, es pan? R. No, (es,
o tiene) seral (vista) de pan, pero sélo serial (vista) de pan.

19. P. ;Es vino (lo que) el padre ofrece (por) los fieles? R. (Cuando) el
padre dice misa, el vino se llama sangre del Sefior Jesucristo.

20. P ;(Es) vino? R. No, se llama; esta (es) sangre del Sefior Jesucristo.

Luis RESINES LLORENTE, Pbro.
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid
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Psicologia de la existencia

1. INTRODUCCION: LA ANGUSTIA

Se ha dicho que la comprensién metafisica més profunda sobre el mundo
es la que afirma que éste es un mar de lagrimas. Es dificil resistirse a una
apreciacion como ésta. El sufrimiento es inseparable de la vida y muchas
veces nos quebramos ante él. Nietzsche creyé ver en la filosofia occidental
un antidoto contra el dolor de vivir. Por eso es una filosofia de las cosas eter-
nas, de lo inmutable, de lo substraido a la accién destructiva del tiempo.
Escondemos “al muerto”, substraemos el caddver extasiados en la contem-
placién del trasmundo. Pero no es dificil que nuestras certezas se quiebren.
El hombre es un ser metafisicamente derrotado: de hecho, una sola certeza
nos resulta evidente, la de nuestra muerte. En cada problema serio se vuelve
a abrir el abismo. Basta que nos alejemos de lo urgente y reparemos en lo
importante, basta que nos esforcemos en hacer esta diferencia. Lo importan-
te es siempre abismal y sencillo como las primeras preguntas del nifio: ;A
donde se fue el abuelo? ;Yo también me iré un dfa? ;A dénde vamos cuan-
do morimos? ;De dénde vienen los nifios?!.

Dan vértigo y angustian esas preguntas porque con ellas nos asomamos al
vacfo. La religién entera es para Nietzsche el pretil que nos ahorra la visién
de la nada y el vértigo que conlleva: sus dogmas y seguridades, su mds alld
reconfortante, cumplen perfectamente esta funcién. Pero la evidencia del
devenir, fascinante y terrible, se nos impone. La sorpresa estd, para Aristéte-
les, en el comienzo de la filosoffa, del preguntarse mds esencial por las cosas,
la sorpresa y el terror por la finitud, por esa identificacién con la nada a la
que estan abocadas todas las cosas. Esa nada de la que vienen imprevisible-
mente, aquella a la que quizd todo vuelve. Este es nuestro problema y vivirlo
al descubierto es el sino de nuestros tiempos. Hace siglos que dejamos de estar

1. TRIAS, E., La filosofia y su sombra, Destino, 1989.
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a cubierto, que abandonamos el paraguas de los mitos. Arrancado este velo
mitico, la razén se asoma entre extasiada y espantada a la realidad desnuda, ha
entrado definitiva e inevitablemente en el dmbito de una problematicidad
radical 2. El hombre prometeico y su heredero desencantado, el hombre este-
ta, el postmoderno, estdn desesperados, incluso sin saberlo (Kierkegaard).
Desesperados por la pérdida de lo infinito. Porque hemos matado a Dios pero
no sabemos qué hacer con su muerte. Sentimos una orfandad posiblemente no
tematizada, pero real. Somos débiles y nos cuesta sobreponernos. Miramos
con rencor la realidad que nos rodea, la consideramos culpable de no tratarnos
bien, de habernos robado el sentido de la vida. Estamos resentidos: s6lo pode-
mos distraernos, hacer tiempo.

Tres siglos de correccidn ateistica del curso de Ia historia nos han marca-
do. Hemos recuperado la duda, aquella duda que estd en el origen de la filo-
soffa moderna. Hemos recuperado a un Descartes mucho mas duro y dificil
porque entre el yo pienso y el yo existo se ha colado la obscuridad y esta pri-
mera evidencia también ha perdido su cardcter cristalino. ;Quién es este yo
que piensa y existe? ;No ha dejado de ser una evidencia para si mismo? ;No
se disemina en un haz de pulsiones y motivos inconscientes? ;Cémo reducir-
los a unidad y darles un sentido? ;Cémo reapropiarse la vida? Vacilamos y
nos desesperamos. No es la desesperacién por las cosas que nos suceden o lo
que podemos perder. Esto es superficial y exterior. La desesperacién viene
de dentro: no querer ser. jPor qué me trajisteis a este mundo? Reprocha el
joven a sus padres. Nos sobran placeres pero nos falta alegria; cuesta dar un
si a la vida. Sin el paraguas de los ideales, ésta deja de ser un “listo para ser
usada”. Nos hemos perdido, no tenemos guia; en palabras del Zaratustra
nietzscheano, no hay un arriba ni un abajo. Sélo caemos en el vacio, caemos
y caemos sin fin, sin objetivo, en el vértigo de las apariencias sin fondo. Pero
Nietzsche no ha ganado la batalla, continta siendo extempordneo. Ha sido
Schopenhauer. Su negacién de la voluntad de vivir muestra tener mds salud
que la contrapropuesta nietzscheana.

Nietzsche nos queria navegantes, lejos de las seguras tierras de antafio, de
los puertos protectores de las antiguas creencias, recuperado por fin el mar
abierto, més abierto que nunca, ese mar infinito que ha perdido todo hori-
zonte. Navegantes, en una pequefia barca, en un mar oscuro, rodeados de
niebla. Todo es decorado, tramoya y detrds nada. La vida es un suefio dolo-
roso, pero podemos “jugar”, danzar con nuestras cadenas ;quién nos impide
entonces sofiar un sentido? El sentido seria un suefio dentro de un suefio, un
simulacro bello, el resultado de nuestra danza, nuestro suefio mas hermoso.

2. PATOCKA, J., Essais héretiques, Verdier, 1975.
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Pero no tenemos fuerzas. No podemos engafiamos. No vivimos sélo la época
del pensamiento débil sino también la de la voluntad débil (asi dicen los
postmodernos: deseo poco, y lo que deseo lo deseo poco). No es tiempo de
superhombres afirmativos y creadores. No estamos para danzas.

Perdido el sentido, hemos quedado doloridos, resentidos. La propuesta
del carpe diem nos resulta atin més enervante: la compulsién a obtener senti-
do jyal!, aqui mismo, en la certeza de que no hay ninguna otra oportunidad
resulta mas cruel: no seremos juzgados por Dios, sino por el instante fugitivo
que no retorna y ante el que no cabe ninguna apelacién 3. Sentimos con
crueldad escapar la vida y sabemos que nada ha de volver. La realidad no
nos debe nada y nuestra voluntad es débil, leve, como la de los personajes de
Kundera, incapaz de heroismos afirmativos como los que pedia Nietzsche.

El yo sufre por la muerte de los ideales, porque en su intimidad es el
resultado de una sintesis de lo finito y lo infinito. El hambre de lo infinito
nos constituye. Para el cristiano, Dios y el hombre forman una unidad indi-
soluble, toda fe es el resultado de una mayetitica, del darse cuenta de que
Dios no viene porque ya estd. Hay sed de Dios. Nietzsche sabfa que dificil-
mente puede no haber religién, su rastro estd en todas partes, incluido en el
atefsmo. De hecho lo infinito como objeto de la voluntad es la causa de
nuestro sufrimiento, porque esa voluntad que lo quiere todo, apenas obtiene
nada. No hay ninguna armonia preestablecida entre la voluntad y la reali-
dad. Entonces la vida no puede sino consistir en un malestar crénico. Sélo si
Dios ya estd y es posible experimentarlo (;qué es entonces la experiencia de
Dios?) puede el hombre tener cura. Toda nuestra civilizacién contemporé-
nea representa un intento de escapar a esta situacién. En el fondo el consu-
mismo quiere restablecer la armonfa realidad-voluntad. Liberamos nuestros
deseos y el capital nos los resarce. La realidad se vuelve célida y acogedora,
puro don inagotable. S6lo es necesaria por nuestra parte la completa regre-
sién a la infancia, el libre dejar ir nuestros deseos, que los grandes almacenes
nos los satisfardn con creces. El narcisismo acaba llevdandonos al infantilis-
mo. Asi la verdadera cuestién es soslayada. Pero queda en evidencia la
estructura maniaco-depresiva del hombre contempordneo necesitado del
éxtasis del consumo para sobrellevar lo depresivo de la vida cotidiana.

3. BRUCKNER, P., La tentacién de la inocencia, Anagrama, 1996.
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2. UN ANALISIS PSICOLOGICO DE LA ANGUSTIA

Sin ideales, sin la proteccién y la identidad que la creencia proporciona,
la persona queda reducida a cumplir una funcién dentro de una mdquina
social que opera automdticamente. Rotas las solidaridades tradicionales vol-
vemos al “todos contra todos” inherente al individualismo, al atomismo
social. La muerte de los ideales nos instala en la pura contingencia de nues-
tras vidas convertidas en asignificativas e insignificantes en medio de la mul-
titud desconocida de la gran ciudad. Nadie vale nada mientras no demuestre
lo contrario y si lo ha de demostrar es frente a todos los otros que también
quieren hacerse valer con iguales derechos que nosotros. Y esta misma dise-
minacién social se proyecta en una fragmentacién del individuo, en la plura-
lidad de las pulsiones que durante tanto tiempo hemos querido liberar de la
represién moral. Ahora la tiranfa nace de dentro como compulsién, como
motivacién inconsciente largamente conjurada por el ideal. Es la estela de
Nietzsche, de su metafisica invertida: de la biisqueda de 1o uno al amor a lo
multiple, del monoteismo al politeismo, del sentido de la vida a la disemina-
cién de sentidos, a la pluralidad y la imposibilidad alguna de consenso racio-
nal sobre el significado de la vida. El ser se nos entrega como un texto cuya
alma ultima es el politeismo, es un ser-interpretacion, caleidoscépico, sus-
ceptible de miiltiples lecturas. Nuestro “en-si” es también disperso, interiori-
zacién del didlogo social, de hecho nos tratamos a nosotros mismos como a
una pluralidad: el didlogo entre el yo y sus pulsiones es una reproduccién del
didlogo entre el yo y el otro “.

El ideal permite humanizar las pulsiones, sintetizarlas en un haz multico-
lor. Puede ser cruel y la postmodernidad ha sido muy sensible a este aspecto.
Pero tiene una funcidn psicolégica que ejercer. Sin él, una pluralidad de
fuerzas se desatan en nuestro interior. El martillo del devenir rompe el yo y
hace surgir la angustia ante el troceamiento, ante la dispersién de lo corpo-
ral. La angustia se genera como el eco de esta amenaza. La ausencia de sen-
tido dificulta la sublimacién y la pulsién no puede ser desviada de la bisque-
da “brutal” de la descarga. El cuerpo se ha roto en la pluralidad de impulsos.
Nietzsche ve en ello la superacién del individuo en lo orgiéstico, que es lo
vital. Pero en €l no se da nunca una pérdida total en la pura animalidad por-
que subsiste siempre la impresién de lo tragico. No es esta version refinada
la que se activa en nuestra sociedad y por ello resulta mds fécil alinearse con
Freud: el cuerpo despedazado es generador de angustia porque su obscuri-

4. GRENIER, J., Le probléme de la verité dans la philosophie de Nietzsche, Editions du
Seuil, 1966.
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dad amenaza el dominio luminoso de la conciencia, es el cuerpo del nifio que
no ha integrado sus pulsiones. La llamada a recuperar el cuerpo dionisfaco
supone la regresién a lo infantil, es decir, a lo pervertido. La perversién nos
inscribe en lo alucinatorio, en el camino de la psicosis. La felicidad para
Freud nace de la adecuada integracién del principio de placer en el principio
de realidad y no en la subsuncidn total de éste en aquél.

No podemos explicar la angustia como el resultado de una adaptacién
nacida para librarnos de los peligros que nos acechan. No tiene su origen en
el miedo (él si que seria adaptativo) mas bien, éste, se nos presenta contami-
nado de angustia como si algo en nuestro interior estuviera en secreta conni-
vencia con cualquier peligro. Vemos a los nifios pequefios actuar temeraria-
mente. Sin la ayuda de sus padres no sobrevivirfan mucho tiempo. El miedo
no les avisa de los peligros reales, pero se horrorizan de la oscuridad, tienen
pesadillas o comienzan a llorar desesperadamente en la ausencia de su madre.
Donde no cabria esperarlo se nos presenta y donde lo aguardariamos estd
ausente. Pero incluso cuando aparece en el momento oportuno, rara vez es
adaptativo, rara vez no es excesivo, lo suficiente para estropearlo todo, para
dificultar una buena respuesta. La angustia nos acompafia, incorporada a la
vida como un color difuso que la tifie. Agazapada, parece buscar momentos
para cristalizar, para hacerse concreta y soldarse a un objeto. Se convierte as{
en fobia. Pero esta proyeccion al exterior no nos libra de ella 5.

Freud concibi6 la angustia como el eco subjetivo del ataque pulsional
interno. Ataque que sélo el ideal puede reconducir por medio de la sublima-
cién. Se trata de una idea muy sugerente. Toda pulsién, todo deseo, amenaza
dltimamente con desbordar al yo. La pulsién representa la irrupcién en el
psiquismo de la naturaleza, del cuerpo y sus necesidades. Aquello oscuro
que el hombre dificilmente puede doblegar y sobre lo cual se alza ese yo ate-
nazado “que ya no es un sefior en su morada”. La angustia es, entonces, la
otra cara del deseo. La conciencia secreta del poder que éste tiene sobre
nosotros, de su fuerza desestructurante. Estamos ante una intuicién muy
antigua: una parte de nuestra propia humanidad estd contra nosotros. Por
ello el mayor de los peligros no nos amenaza desde fuera sino desde dentro.
Asi lo concibi6 Platén y con él toda una tradicién filoséfica: para acceder a
la verdad debemos desprendemos de una parte de nuestro ser 6. Platén exa-
gera, pero su advertencia es licida: lo que llena de placer nuestra vida y de
lo que no querriamos desprendernos salvo peligro de achatamiento, aquello
mismo, sin embargo, nos fragiliza, poniéndonos en manos del azar. La

5.LAPLANCHE, J., La angustia. Problemdticas I, Amorrortu Editores, 1981.
6. PLATON, Fedén, Gredos.
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pasién nos ata a lo que no controlamos, al acontecer fugitivo, a los deseos de
las personas amadas, tan fugitivos como el devenir mismo del universo sensi-
ble. Peor todavia, la vida del que se centra en satisfacer sus necesidades ape-
titivas se parece a la del ave que excreta al mismo tiempo que come, nos
embarca en una tarea sin fin en la que el dolor y el placer se mezclan sin
solucién de continuidad.

Hablamos de un yo descentrado, cuya conciencia y dominio se achican. Pe-
ro Platén cree tener el remedio: en sus obras nos dibuja el disefio de lo que
constituirfa una vida libre del dolor, un yo susceptible de convertirse en una
ciudadela interior’ a la que nada puede hacer mal. Se trata de identificar al
hombre con la pura razdén, de desprenderse de nuestra “animalidad”. Enton-
ces, el cuerpo, fuente de nuestras fragilidades, deja de ser “lo que somos” para
convertirse simplemente en “algo que tenemos”. La razén, identificada con el
yo, puede ser purgada de toda pasién. Pero esta operacion no se realiza impu-
nemente y nos preguntamos ;jlo que queda sigue siendo una vida humana
satisfactoria?

Freud sabe que nuestro yo padece de un malestar crénico, ninguna qui-
rurgia de corte platénico nos desprendera de la angustia. Ella se alimenta de
nuestra sensacién de poder ser rebasados en cualquier momento por aquello
mismo de lo que no podemos prescindir. Platén retrata con gran habilidad la
vida del hombre que se deja llevar por sus instintos. El discurso de Aristofa-
nes, en el Banquete, nos relata el mito del andrégino. El ser humano era en
sus comienzos hombre y mujer pero Zeus lo dividié por la mitad. Desde
entonces somos seres “eréticos”, irredimibles buscadores de nuestra mitad
seccionada. Nuestro aspecto es ridiculo, seccionados y con la vista vuelta
hacia la herida, buscamos lo que quizd no podamos nunca encontrar. Freud
cree que esta es nuestra condicién irredimible. Zubiri decia que el hombre es
un animal de realidades, para Platén es un animal de deseos, nada hay en el
pensamiento que antes no haya pasado por el deseo. Estamos habitados por
el eros, somos inevitables sofiadores de ideas lejanas. Es una vida mds frégil,
pero también mds bella. Por eso los dioses se enamoran de los humanos.

La revolucién sexual de los sesenta protesté con razén contra un ascetis-
mo de origen platénico mal entendido, contra esta manera de arreglar los
problemas, contra el gran remedio de occidente a la fragilidad de la vida.
Pero basada en Marcuse y Reich desconocid lo que esta tradicién platénica
contenia de verdad e hizo una lectura simple de Freud. Para ellos la angustia
procede de la represién de las pulsiones sexuales, del plus de represién (pues

7. HADOT, P., La citadelle intérieure. Introduction aux pensées de Marc Auréle, Fayard,
1992.
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un minimo resulta imprescindible para vivir juntos) que el capitalismo com-
porta. Liberada la pulsién disminuird la angustia. Pero, irénicamente, suce-
di6 lo contrario: nadie duda hoy del aire depresivo de la cultura adulta y
juvenil. Los psicélogos lo saben. La liberacién se ha realizado como destruc-
cién de la ley, de toda ley y atadura, como pérdida de la realidad en favor de
nuestros suefios. Ha consistido en entregarse en manos del deseo, en manos
de la pulsién no elaborada, es decir, de la pulsién como es vivida en el
inconsciente donde sélo busca la descarga. Todo ha de realizarse en el pre-
sente, sin ser diferido, sin tener que frustrarse, tal como lo hemos sofiado.
Porque es aqui, en nuestros sueflos, donde nos encontramos a gusto. Freud
sabia que la realidad cuesta de ser alcanzada. Vivida como frustrante, nos
empuja hacia lo onirico. Es nuestra fuga mundi. Pero lanzarse en manos del
deseo es dejarse llevar por una marea que golpea con fuerza. Perdemos el
sentido de la realidad, aumenta nuestra inadaptacién y, por consiguiente,
nuestro dolor. . '

El yo que circula en nuestras ensofiaciones se ha simplificado al mdximo,
vive de imédgenes (la forma de pensamiento mds elemental) y se mueve atrai-
do por las sensaciones mas sencillas e intensas. Es nuestro yo-infantil que
busca amor y ternura incondicional en cualquiera que le pueda hacer las
veces de madre. Es el yo omnipotente centrado en si, el narciso, cuyo ombli-
go constituye el centro del universo, cuyas necesidades afectivas no pueden
ser sino imperiosas e inaplazables (el deseo no sabe esperar). Todos padece-
mos de un cierto déficit de afecto, de una necesidad de que las funciones
maternales se reactualicen en el amigo, en la pareja..., buscamos quien nos
alimente, quien nos limpie de lo que no somos capaces de sobrellevar solos,
quien nos contenga emocionalmente en nuestra amargura, en la angustia, en
la rabia (quien nos devuelva metabolizado el sufrimiento que no somos
capaces de digerir). ;Qué mas parecido al yo de nuestros suefios que el yo de
un enamorado, el buscador por antonomasia de ternura? Todo para él es
hermoso: el beso, la caricia, la piel, el deseo cumplido. Todos, como él,
somos mendigos de ternura, agujeros negros del afecto.

En los suefios nocturnos, el yo vive inmerso, desaparecido, dejandose lle-
var por sensaciones que son mds fuertes que él: ha perdido toda densidad y
al volver al 4mbito de lo diurno necesita de un espesor diferente. La vida no
es como nuestros suefios, no est4 lista para ser usada por nosotros. El deseo
y la realidad caminan por senderos diferentes. Quizé por eso duele levantar-
se de la cama y afrontar la vida que se presenta como ardua tarea, esa vida
que habiamos dejado aparcada por unas horas. Quizé por ello los romanticos
defendieron los derechos de la noche frente a los de la luz. En la regi6n de la
luz, confrontado a la realidad, el yo necesita la reflexién. Ya no sirven las
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imagenes ni las sencillas sensaciones, ya no sirve actuar (actuar la angustia,
eso es el suicidio o la agresién), ya no sirve sofiar, hace falta recurrir a la
palabra, al didlogo interior: necesitamos pensar. S6lo un mondlogo bien
construido puede elaborar el dolor, porque los sentimientos siguen a las
palabras, hace falta, entonces, decirse la palabra justa. Pero en esto consiste
la tragedia de muchos: la ausencia de ese espacio interior. ;Cémo reparar
entonces el didlogo interior?

El sueifio es el pensamiento de los nifios, la sustitucién del concepto por la
imagen. La regresion estd de moda. Se trata del retorno a nuestra prehistoria
personal: lo que fuimos de nifios no nos abandona. Tiene razén Freud: pade-
cemos de reminiscencias, nos habita lo nocturno, aquello por lo que decimos:
no he sido yo, no queria hacerlo, pero lo hice. Llevamos dentro un ser
pequeiio, herido, necesitado, que llora, se enfada, pide sus derechos, que no
sabe esperar, que lo desea todo, egoista y sensible. ;Quién no ha visto en los
adolescentes la presencia de ese pequefio? ;Quién no puede intuirlo presen-
te en nuestros comportamientos? ;Quién no ve que la razén llega siempre
tarde a justificar lo que no es sino el grito del nifio que seguimos siendo? Las
pulsiones le pertenecen. Han sobrevivido hibernadas en el Ello, instancia psi-
quica que no conoce el paso del tiempo. Y despiertan con un empuje que nos
puede desbordar. Pulsién de muerte es la expresion freudiana para designar
esta vertiente destructiva del deseo, su aspecto reductor, su caracter de entro-
pia psicoldgica. Su esencia radica en la regresién a lo inorgénico, o lo que
podrfamos llamar, la cosificacién de lo humano. Lo descubrimos presente en
toda depresién, donde la muerte parece ganar a la vida, en las conductas sui-
cidas de todo tipo y en la pérdida de lo reflexivo, del didlogo interior que
constituye a la persona. Si ese espacio de pensamiento ha desaparecido en
favor de la imagen y la sensacién pura, lo onirico ha tenido mds fuerza que la
realidad y el yo vive en sus fantasfas, en lo imposible & El pensamiento, cuya
funcién es la conexién del yo con lo real, se ha extinguido o padece de un
grave empobrecimiento. Es esta terrible amenaza, la que el yo vive como
angustia. Y la angustia cuenta con aliados que realizan desde fuera lo que el
yo teme que le suceda desde dentro. La agresiéon externa encuentra en la
interna su aliado. Por eso no hay miedo sin angustia.

Es una intuicién muy antigua. Si con el abismo de la muerte, si con la difi-
cultad de encontrar sentido a la vida nos angustiamos es porque la angustia
ya nos acompafla, porque ya llevamos dentro un abismo interior que se vier-
te sobre el caos que somos y que amenaza extinguir la luz de una conciencia
rapsddica. No sélo es dificil iluminar el mundo, también lo nocturno de nues-

8. ANATELLA, T., El sexo olvidado, Sal Terrae, 1994.
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tro yo amenaza con apoderarse de nosotros y anegarnos: tenemos miedo de
volvernos locos. La “armonia” posible entre el micro y el macrocosmos cons-
tituye una creencia pitagérica. El hombre, espectador de la belleza del cos-
mos, contemplativo del orden matematico del mundo puede volverse tan
armonioso como lo contemplado. La filosofia es el arte de trasladar la belle-
za de lugar, ejercicios espirituales capaces de moldear nuestra mismidad
para embellecerla. Pero nosotros vivimos en la evidencia del caos, sea el de
nuestro micro mundo interior o el del universo y este es el regalo de la
modernidad. La creencia en un orden teleoldgico es un engafio de la grama-
tica, Dios un fésil del lenguaje, s6lo las palabras nos hacen creer en un
mundo estable, de cosas fijas, pero superado este hechizo, adviene el caos.
Este acontecimiento que, en palabras de Nietzsche, a semejanza de la luz de
las estrellas, como el rayo y el trueno de la tormenta, es algo que una vez
sucedido todavia tarda en llegar. Lo tenemos entre nosotros, pero sus conse-
cuencias tardan en impregnamos. Si no existe un proyecto sobre el mundo, si
la vida no es una empresa con sentido ;cémo poner orden en el caos inte-
rior? “El que mira hacia s{ mismo como a un inmenso cosmos y lleva consigo
vias licteas, sabe también cudn irregulares son las vias lacteas. Conducen
hasta el caos y el laberinto de la existencia” (Gay Saber, 322). Una profundi-
dad abismal nos habita, una inmensidad de espacios insondables. Exceso de
vias ldcteas y ausencia de formas, profundidad del espacio sobre el que tra-
zamos nuestra vida, sin ruta determinada, como estrellas fugaces: “Es nece-
sario llevar dentro de sf el caos, para poder engendrar una estrella danzan-
te”. El caos estd dentro de cada uno como cada uno estd perdido en el caos,
y en esta tesitura danzar y afirmar es la apuesta de Zarathustra: entrar en el
juego y hacerse como un nifio. Pero ni la vivencia extatica del instante, ni el
dejarse arrebatar por la belleza fugitiva de determinados momentos de la
vida nos llenan en plenitud. El recuerdo de la muerte y el imposible olvido
nos disminuyen, nos amargan el juego: es menor el bien cuando sabemos que
lo hemos de perder irremisiblemente, cuando €l naufragio parece inevitable.
La muerte, la soledad, la falta de sentido y el vértigo de la libertad de
eleccién catalizan una angustia, que es crénica, como crénicas son las ame-
nazas que vive el yo. Es verdad que cabe una elaboracién: “;La vida como
angustia, sefior Heidegger? iMuy bien! Pero... ademéds como empresa”(Orte-
ga). Sin embargo es esta percepcién de la vida como tarea la que ha perdido
mucho de su evidencia, no es ficil mostrar que el hombre tiene una misién
que cumplir. Ella, de existir, lograria enhebrar los hilos descompuestos de
nuestra existencia. Pero no somos capaces de situarnos en un marco mas
amplio. “Estudio para poder trabajar”, trabajar es el marco respecto del cual
el estudio adquiere sentido. Esta es siempre la dindmica: inscribir una reali-
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dad en un conjunto més amplio gracias al cual se cumple un sentido. Pero
nuestra existencia ya no puede ser inscrita en un marco que la transcienda.
Estos marcos o metarrelatos, como los llamé Lyotard, estdn en crisis, la des-
movilizacién es total. Es como si la conciencia, depositaria de los ideales que
inscribian nuestra vida en lo universal, se hubiera vaciado. Hemos desmonta-
do la sociedad tal como fue concebida en la Edad Media Por eso estamos
librados a nuestros propios recursos psicoldgicos para afrontar los grandes
temas de la vida. Veamos, antes de entrar en detalles, lo que éstos significan:

1. La muerte: se comporta como un conferenciante cuyo mensaje sélo es
escuchado por los que ocupan la primera fila. Nos colocaremos alli y apren-
deremos de ella esta imponente paradoja: sabemos que tenemos que morir
pero no sabemos en qué consiste esto ni nadie lo sabrd nunca. Vivida como
un hecho negativo nos preguntamos si al menos como idea (Heidegger)
tiene algin aspecto salvador.

2. La soledad: entendida como aislamiento existencial. No en el sentido
banal de que en muchas ocasiones nos sentimos solos igual que en otras esta-
mos acompaflados. Hay una soledad inevitable que se desvela en momentos
clave, cuando hemos de tomar decisiones fundamentales, cuando hemos de
morir. Hay en el amor una lucha ;jdesesperada? contra ella.

3. La libertad: por un lado la libertad se entiende como liberacién respec-
to de cualquier tipo de coaccién, p.e. la que se ejerce en el &mbito social: que
nadie me imponga lo que yo no quiero, lo que no he elegido. Pero en otro
sentido hablamos de una libertad que podriamos llamar psicolégica La pri-
mera es importante pero no nos garantiza lo esencial. Hay mucho en noso-
tros que nos resulta poco: no he podido evitarlo, es superior a mis fuerzas...
decimos, como si algo en nosotros actuara por su cuenta sin pedirnos permi-
so. Hay una libertad interior dificil. :

4. El sentido de la vida: la pregunta por el “por qué”, la pregunta también
por los ideales desde los que pretendemos construir nuestras vidas. Hoy esta-
mos llamados a reconsiderar esta cuestién desde las ruinas dejadas por la
muerte de Dios. ;Qué podemos erigir ahora? La pérdida postmoderna del
sentido del ideal ha generado una serie de fenémenos interesantes de analizar.

3. LA MUERTE

“Yo no existo”, frase imposible y sin embargo llegaré a suceder. Gravisi-
ma herida para narciso incapaz de imaginar su desaparicién. La verdad ins-
crita en la muerte es cruel. ;Podemos acercarnos a esta verdad sin quedar
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destruidos? No, parecemos responder, y por eso sélo admitimos su cercania
bajo forma de espectdculo, o sea, trivializada, o su tabuizacién defensiva,
mecanismo de negacién frente a la angustia. Necesitamos movilizar un ele-
vado ndmero de defensas, necesitamos del olvido o de la reduccién de su
inmensa severidad. Porque fundamentalmente la muerte es egoista, no son
los otros los que mueren, o mds bien, su muerte sélo es una herida o un des-
garro, pero la muerte es sobre todo la mia. Nos cuesta imaginarnos ausentes
y es la imaginacién de la propia nada contra la que debemos defendernos.
Que basta imaginarla para temerla, nos lo recuerda nuestro cuerpo y su pro-
pio escalofrio. Toda otra muerte que no sea la propia no hace sino remitir-
nos a la nuestra la dnica verdadera.

La angustia de la muerte es inevitable. No es la angustia que se genera
por una transformacién cualquiera. Lo desconocido nos angustia siempre: un
animal que se acerca, un peligro no bien identificado, pero aqui se trata de
algo més que de lo desconocido. La muerte es lo que no tiene forma. Es un
salto a no se sabe qué, a un qué sin forma. Nadie ha vuelto para explicarlo.
Sabemos que tenemos que morir pero no lo creemos. Nos negamos a asu-
mirlo y lo expulsamos hacia los demds que son los que en realidad se mue-
ren. Nos ayuda la estructura misma del asunto. Es seguro que hemos de
morir, pero no hoy o maiiana, el cudndo queda limitadamente en nuestras
manos, los médicos saben retrasar el momento: es en realidad su trabajo.
Algo que ha de suceder seguro pero permanentemente diferible.

Diferente es la vida durante los primeros cuarenta afios que pasado este
meridiano. Lo que en la primera etapa es sélo enfermedad casual, pequefio
desperfecto del cuerpo perfectamente negligible, después es el aviso serio
del final. El dolor, la enfermedad tienen significados diversos segin la etapa
de la vida, pero pasado el meridiano se cargan de un Significado patético.
Intuimos que por el envejecimiento, nuestro ser se va haciendo idéntico a la
nada. La muerte forma parte de nuestra identidad.

De la muerte somos conscientes antes de lo que podemos imaginar,
- Melanie Klein, una de las psicoanalistas mds importantes después del mismo
Freud, se consagré al estudio de los nifios pequefios. Ella pone en relacién
dos formas bésicas de miedo que Freud ya habia encontrado (miedo a la cas-
tracion y el miedo a la separacién de la madre) con un miedo mds antiguo y
esencial: el miedo a la muerte. Asf lo indicaria las fantasfas infantiles relacio-
nadas con la persecucion, con la noche, con la propia desaparicién. También
los juegos apuntarian en la misma direccion: juegos de ausencia, de las cosas
que se van, del juguete que se rompe. Estos juegos serfan simbolos del ver-
dadero irse de la muerte que el nifio intenta controlar.
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Resulta muy importante en los planteamientos de M. Klein el tema de la
ausencia °. El nifio que no ha tenido la experiencia de haber sido lo suficien-
temente cuidado por causa de una madre descuidada o ausente vive inmerso
en una gran angustia. La ausencia, en las fantasias del nifio, significa la muer-
te de la madre que lo expone al desvalimiento y al ataque de sus propias
necesidades insatisfechas. El nifio de meses no sabe qué significa la ausencia
y hasta que no acumule experiencias de ser cuidado e introyecte la fantasia
de una madre buena que siempre acaba por regresar, no serd capaz de dejar-
la ir sin experimentar angustia. He aqui otra vez la connivencia entre el
dolor que viene de dentro, el ataque pulsional que el nifio evactia en sus llo-
ros esperando ser contenido por su madre y un mundo que frustra aunque
sea introducido en la vida del nifio en pequeiias dosis.

El nifio mayor moviliza defensas que ya encontraremos en los adultos: los
nifios no mueren, sélo los ancianos; en el fondo la muerte es algo irreal como
en las peliculas, un suefio del que podemos regresar, etc. La literatura la ima-
gina como un personaje esquelético dotado de guadafia. Asf nos calmamos:
la muerte aparece como un accidente, incluso es posible dialogar con ella y
hacerle recapacitar sobre sus intenciones. Queremos olvidar que viene aga-
rrada en las entrafias, inscrita en nuestra carne y que no es un extrafio que
nos visita desde fuera. La muerte no tiene ofdos ni boca, no es posible dialo-
gar. Cuando irrumpe, la representaciéon concluye inapelablemente. Asi nos
lo recuerda Marco Aurelio en sus Meditaciones.

La burla, el desafio a su poder, la realizacién de batallas temerarias,
como si tuviéramos un cierto dominio sobre ella constituyen otras tantas
defensas. La combatimos a través de la procreacion, verdadero modo simbé-
lico de acceder a la inmortalidad, por eso la muerte de un hijo es vivida
como una especie de doble muerte: muere quien habla de prolongarnos. Asi,
aunque la muerte del otro nos trae el recuerdo angustioso de nuestra propia
muerte, el significado admite inflexiones. Con los padres desaparecen quie-
nes se interponen entre nosotros y la tumba. Nos decimos: ti eres el siguien-
te. En cambio la muerte del conyuge plantea el problema de la soledad.

Destacaremos dos defensas bésicas 9. Creerse especial : “morirse, morir-
se, se mueren los demds, pero yo no”. Freud pensaba que, en el fondo, las
personas que desaffan a la muerte tienen la secreta conviccién de que no les
pasard nada, que son especiales y que por alguna misteriosa razén estdn pro-
tegidos de cualquier percance.

9. SEGAL, H., Introduccién a la obra de Melanie Klein, Paidés, 1993.
10. YALOM, 1., Psicologia existencial, Herder, 1984.
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El segundo mecanismo consiste en la biisqueda de un salvador. Estoy
protegido por alguien que se ocupa de mi. Es fdcil contraponer este mecanis-
mo al anterior. El hiperdesarrollo del primero apunta hacia una fuerte indi-
vidualizacién (soy especial) y el segundo, al deseo de fusién en busca de pro-
teccidn y seguridad. Los médicos saben que los enfermos terminales tienden
a identificarlos con un salvador mégico. El enfermo haré con facilidad regre-
siones a posiciones infantiles de apego a un nuevo padre protector como el
bebé lo espera todo de la omnipotencia de sus padres. Estamos ante el
mismo mecanismo que Freud sitda en el origen de la fe en Dios: la realiza-
ci6n onirica de la necesidad de un salvador (otra vez la dificultad del yo para
conformarse con la realidad y no huir al pafs de los suefios, realizacion dis-
frazada de nuestros deseos mas desmedidos). También para Nietzsche Dios
aparece como el remedio del que la cultura nos dota frente a la tragedia de
la vida. El fue el primero en tematizarlo con toda claridad. El devenir, evi-
dencia primera, significa dolor y destruccién, el venir de la nada y el regresar
a ella de todas las cosas. Toda la cultura occidental como buisqueda de lo
estable y eterno nos quiere sustraer a la finitud, su esencia es la de querer
constituir un remedio, pero un remedio que seria peor que la enfermedad 1.
Todo lo que podernos hacer es sobreponernos en el mando antimagico,
ambito del riesgo y la desventura, pero sin dejarnos coger por el demonio
melancélico enemigo de Zaratustra. Este es el sino del superhombre: sobre-
ponerse a la muerte de Dios creando sus propios valores frente a la vida vul-
gar que no se exige nada especial (vivir con riesgo es una de las divisas
nietzscheanas) sino que se limita a ser en cada instante. Parece también el
sino de algunos de nuestros contempordneos una vez abandonado el suefio
de la religion; pero a decir verdad, para la mayoria vale el dicho: por cada
sacerdote menos, mil brujas mas. No es fécil dejar de sofiar. No es facil que-
darse solo: la nada es un misterio obscuro y nos inventamos continuamente
soles con los que iluminarla.

(Qué interés tienen estas reflexiones? Heidegger observa que la muerte,
como tal es destructora, esto es evidente, pero la cita de la muerte es salva-
dora. Algunos hechos privilegiados pueden ayudar a dar el paso desde una
vida inauténtica a una vivida con autenticidad, paso en el que la idea de la
muerte tiene papel fundamental.

La vida inauténtica es la vida del descuido de uno mismo. El descuido de
si consiste en vivir preocupado sélo por cémo son las cosas, por sacarle parti-
do y utilidad a todo lo que nos rodea. Quien vive inauténticamente arrastra
su vida por las hojas del calendario. Ve pasar el tiempo y parece que sélo

11. SEVERINO, E., La filosofia contempordnea, Ariel, 1970.
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vive para envejecerse. La vida auténtica consiste justamente en lo contrario,
el tipo de existencia en la que se vive-la preocupacién por si mismo. Esta
preocupacién constituye un indice de la propia autoestima. Debemos procu-
rarnos la mejor vida posible. Este es el genuino talante de toda ética que, en
dltima instancia, naceria, no de la preocupacién por lo que las cosas son, sino
del hecho de que sean. En este dambito de la sorpresa, de la admiracién por
el mundo, el hombre replantea su vida y busca aquello que la llene de senti-
do. En el ambito de la belleza y del amor por las cosas, tan diferente del que
busca sélo su utilidad, es posible el éxtasis salvador, el instante maravilloso
que nos redima del tiempo insipido y destructor. El terror del devenir sélo
puede ser vencido en las profundidades del instante que pide ser eterno.
Sélo aqui se detiene el tiempo: “El placer es mds profumdo ain que el sufri-
miento. El dolor dice: pasa. Mas todo placer quiere eternidad, jquiere pro-
funda, profunda eternidad!”(Asi hablé Zaratustra). Esta comunién con el
profundo placer de los instantes maravillosos, de aquellos que querrfamos
repetir infinitas veces, es comunién con Dios para el creyente, comunién con
el fondo dionisfaco de la vida para Nietzsche. Ya Deuleze vio el instante en
su doble interpretacién: o como apertura a Dios 0 como comunién con el
cosmos. No es lo mismo: la comunién con el cosmos es diversién radical,
fusion, desaparicion, embriaguez despersonalizadora. En Dios no hay desa-
paricién porque su infinitud es amorosa, sabe limitarse acogiéndonos, por
eso es dulzura, la virtud del que se niega para dejar ser al otro. Este es todo
el misterio del cristianismo: cémo podemos divinizamos sin dejar.de ser
humanos. La embriaguez no nos anula.

El D. Yalom ha descubierto en sus estudios psicolégicos con enfermos
terminales todo cuanto de positivo puede tener la muerte. Su cercania pro-
duce en estas personas los siguientes efectos:

a. Trivializacién de lo trivial: quitar importancia a lo que no lo tiene y
concentrarse en lo esencial de la vida.

b. Cenitrarse en lo que en realidad se desea hacer: la vida se desrigidifica,
todo se puede volver a plantear de nuevo.

¢. Preocupacién por el presente: 1a busqueda de la felicidad no puede ser
diferida, el futuro no existe. Es la mentalidad de una pelicula como “El club
de los poetas muertos” en el que se utiliza pedagégicarnente el tema de la
muerte. El profesor protagonista lleva a sus alumnos ante las fotografias de
antiguos alumnos ya muertos: ;Qué haréis con vuestra vidas a la luz del
hecho de que tenéis que morir? Hay un tiempo limitado ;Cémo lo vais a uti-
lizar? El éxito de esta pelicula y la invocacién de la muerte como medio para
hacer vivir no podemos considerarlo separadamente de la destruccién post-
moderna de los ideales.
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d. El aprecio por lo sencillo: 1o que antes pasaba desapercibido adquiere
interés: el viento, las flores, las pequeiias cosas de la vida. Su preocupacién
ya no es utilitarista sino que se basa en el aprecio estético. Ellas son y son
bellas y en ello se agota su sentido.

e. Interés mds profundo por los demds: se descubre incluso a personas con
las que se lleva mucho tiempo conviviendo.

f. Disminucién de la timidez: el protagonista de un libro de Castafieda,
indigena mexicano, explica al antropélogo que una persona timida actda
como si fuera a vivir para siempre y por eso puede desperdiciar su tiempo
como si dispusiera de enormes cantidades. Los indigenas tienen a la muerte
por un personaje que cada uno lleva a su izquierda, en continua compafifa.
Cuando hay problemas uno puede girarse hacia ella y preguntar. Invariable-
mente la muerte responde: “lo Unico grave que te puede suceder es que yo
alargue mi mano y te toque”. Es el mismo descubrimiento que los enfermos
de Yalom, quizd demasiado tarde.

(Por qué esperar a padecer una grave enfermedad para cambiar nuestra
actitud ante la vida? Para el creyente, la muerte tiene sentido vivida como
participacién en la muerte de Cristo, en su misterio pascual, misterio que, es
movimiento, “paso”. Cristo es nuestra personalidad profunda y por ello su
muerte no es unica. Como movimiento hacia el Padre, estd abierta y es infi-
nitamente comunicable. Hay, pues, un plus de sentido para el que cree por-
que le estd permitida otra mistica: la de la insercién en el Hijo. Su dolor y su
muerte son inclusivos. Cuando sufrimos y apuntamos con el dedo acusador
hacia el cielo nos equivocamos de direccion. Dios no es un espectador neu-
tro de nuestro padecimiento.

4. LA LIBERTAD

El hombre estd constituido por dos aperturas: una que viene del pasado y
otra que mira hacia el futuro, lo arqueldgico y lo teleoldgico (P. Ricoeur) 2.
No venimos de la nada, desprovistos de todo bagage. El pasado nos condi-
ciona, es lo recibido, lo que el mundo ha hecho de nosotros sin nuestro con-
curso. Quien construye su vida desde lo que hay, apuesta por el placer de
“dormirse”, por la economia de esfuerzo. Es lo que hacen los hombres “bue-
nos”, denuncia Nietzsche, aquellos que condenan como malo todo que
quema y empuja, “Conocéis los destellos que arroja el espiritu, pero no veis
que €l es un yunque, ignordis la crueldad de su martillo” (AHZ; De los

12. RICOEUR, P., Freud, una interpretacion de la cultura. 1970.
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sabios famosos). No estamos hechos y por eso hablamos de inconclusién, de
proyeccidn hacia el futuro. El caos de nuestro interior, imprescindible fun-
cién mediadora de lo negativo que el hombre bueno no entiende, nos permi-
te alumbrar estrellas danzantes. Asi lo intuyé también Arist6teles: lo subsis-
tente es ex-istente, estd abierto, en éx-tasis, el ser se persigue a s{ mismo en
busca de su realizacién'® de ahf su imperfeccién tragica, pero también su
movimiento continuo hacia lo infinito. No hay encerramiento, clausura del
hombre, sino inquietud radical y descentramiento. En cada cosa que el hom-
bre hace, se hace a si mismo, se da una figura, una forma. En el riesgo estd la
salvacion, dice Nietzsche, para rehuir el peligro de dormirse, en definitiva, el
placer de no existir. Libertad para crear, placer del artista, del que modela su
vida, en la medida en que la arriesga. La ética es ejercicio de la libertad, ejer-
cicio arriesgado si quiere escapar a los dictados del rebaiio, ejercicio que per-
mite adquirir una forma excelente, hacer de s{ mismo un obra de arte. Pero
en nuestros tiempos no hay fe en las grandes ideas, el narcisismo impide ins-
cribir las vidas en ningin proyecto social. Somos mds “libres de”, pero no
sabemos qué hacer con nuestra “libertad para”. La apertura destaca como
finitud, como “castracién”. Dos hechos se nos imponen:

a. Estamos obligados a elegir: y elegir algo es rechazar otras posibilidades.
Cada conjunto de cosas rechazadas y no elegidas son posibles vidas descarta-
das. Nos casamos con una persona y dejamos de hacerlo con todas las
demds. En cada eleccién importante hay un acto de fe implicito. Nunca sabe-
mos si hemos acertado. No podemos hacer desaparecer la angustia que este
hecho comporta, no podemos volver atrds y comprobar si hemos acertado, ni
vivir todas las posibilidades y elegir. Por eso lo hacemos a ciegas y una aiio-
ranza por todo lo no hecho es inevitable, por las vidas no vividas y ya irrecu-
perables. Ni siquiera lo vivido se nos da “a tope”, siempre novatos: lo somos
durante nuestra infancia y cuando empezamos a aprender nos hacemos adul-
tos, novatos al llegar a la edad adulta y cuando aprendemos nos hacemos
ancianos... la ingenuidad, la falta de experiencia, son un dato crénico, por
eso nos equivocamos con tanta frecuencia,

b. Saber que la muerte significa el limite a toda posibilidad de seguir eli-
giendo: el futuro es el dmbito de todas las posibilidades. Pero la posibilidad
mds cierta es la propia muerte. No podemos elegir todo lo que queramos,
disponemos de un tiempo limitado para la eleccién de aquello que nos servi-
rd para nuestra autoconstruccién. Es quizd lo que quiso decir Heidegger: el
hombre es un ser para la muerte. Pero mientras ella no llega todo est4 en mis

13. AUBENQUIE, P., El problema del ser en Aristételes. Taurus, 1987.
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manos, cualquier cambio es posible, la vida es pura posibilidad. Sin duda la
consideracién de la muerte hace perder rigidez a la vida. Tenida por hori-
zonte tltimo, toda eleccién aparece como no definitiva. Bien es verdad que
esto no es tan fécil. En esta apertura hacia el futuro el hombre no es cual-
quier cosa, su pasado lo condiciona. Ricoeur lo llamaba el aspecto arqueols-
gico de la persona. Estamos habitados por lo que viene del pasado: en nues-
tro cerebro humano estd escondido el cerebro del primate que fuimos, hay
algo antiguo que nos condiciona continuamente, una presencia de lo noctur-
no que acompafla permanentemente nuestra vigilia. No sélo es el pasado de
la especie, ya vimos que se trata también de nuestro pasado personal, ese
nifio que fuimos y al que no podemos dejar de regresar, esa prehistoria
opaca que ha quedado en nuestro insconsciente. Freud lo vio con toda clari-
dad: donde esta el ello (Jo pulsional, lo antiguo, lo arqueoldgico, el proceso
primario), debe venir el yo. Hay que sobreponerse a lo que tira de nosotros
hacia atrds, ampliar el dominio luminoso de la conciencia, escapar a un
determinado modo de funcionar inscrito en el ello que sélo conoce el placer
como fin y no como resultado de la relacién con el otro, que sélo sabe de la
descarga de lo pulsional. Allf no existe el amor, porque la pulsién sélo puede
volverse altruista tras un largo trabajo de elaboracién a través de ideales psi-
coldgicos y sociales que lo permitan. Este es el peligro de la moderna icono-
clastia: dejar al individuo solo frente a sus pulsiones, propiciar la regresion.
El ideal tiene una funcién psiquica que cumplir, si ésta no puede ser cumpli-
da la libertad se vuelve angustiosa, porque es vivida como libertad para
nada. Esta es la situacién del narcisismo, es decir, de quien no tiene proyec-
tos: ¢ vivimos para comer o comemos para vivir?

Siempre ha habido un miedo a la libertad (E. Fromm) porque ella supone
superar una pereza vital y emprender una tarea de autoconstruccién que no
puede ser dejada al azar. Caben dos tipos de posturas 4:

a. La renuncia a la propia libertad. Los psicélogos hablan de personas de
“control externo”, convencidas de que la vida no depende de ellas sino que
es producto del azar, de la mala o buena suerte, de todo tipo de condicionan-
tes; se abandonan al curso de los acontecimientos o se diluyen en lo imperso-
nal de la vida cotidiana donde al no planearse ningiin problema todos pare-
cen solucionados. Lo arqueolégico tiene tanto poder que no hay nada que
decidir, los genes o el ambiente ya lo han hecho todo por nosotros. No
hablamos, sino que somos hablados por fuerzas impersonales, nada propio ni
genuino puede ser dicho por el sujeto. Representa la victoria de lo necesario
sobre lo posible (Kierkegaard).

14. ALVAREZ, R. J., Transtornos psicolégicos cotidianos. Sal Terrae, 1993.
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b. Las personas con “control interno” reconocen la responsabilidad que
les corresponde en la construccidn de su vida y de su caracter. Hay ética sélo
desde esta conviccidn: el cardcter es en buena medida nuestra obra, lo que
hemos hecho de nosotros mismos, lo interiorizado con cada decisidn, lo
apropiado. Objeto propio de la ética, ni él ni la vida que lo ha configurado
son un accidente fatal, algo que nos ha sucedido sin nuestro concurso . Lo
que hacemos nos expone, revela nuestro talante espiritual.

Las personas regidas por la mentalidad del control externo hacen de la
angustia, culpa, al escuchar la voz que nace de su corazén: culpa ultima y
radical por lo que han hecho con sus vidas. Quien ha arruinado su existencia
o no ha trabajado por hacerla excelente se hace reo de la culpa. El hombre
no lucha sélo por huir del dolor o procurarse un minimo bienestar o una feli-
cidad alienada, hay en nosotros un deseo de lo mejor (Platén), un anhelo de
autotranscendencia. Se queda corto Nietzsche cuando hace de la metafisica
s6lo el indice de nuestro descontento: “Imaginar otro mundo mds valioso es
una expresion de odio hacia un mundo que hace sufrir: el ressentiment de los
metafisicos es aqui creativo”. Buscamos algo mds perfecto que lo puramente
humano. Platén vio bien el significado de nuestra no satisfaccion, la profun-
didad humana de nuestra aspiracion a ser mejores de lo que somos. Dejar de
lado estas cosas supone abandonar nuestra condicidn. La culpa mds seria
nace de esta pereza existencial, de esta renuncia a ser el autor de la propia
vida. Percibimos entonces la diferencia entre lo que somos y lo que habria-
mos podido ser, no hemos escuchado la voz de nuestro ser que nos llama a
vivir seglin nuestra genuina vocacién. Este es el sentido verdadero de la
culpa: atentado contra uno mismo, otros sentidos son derivados e incluso
infantiles, “heterénomos” en el sentido kantiano: es la culpa de quien no
cumplié la norma impuesta desde fuera o desobedeci6 a la autoridad huma-
na o divina.

En una novela ¢ recientemente traducida, Yalom recrea una historia fic-
ticia utilizando personajes histéricos. Breuer, amigo intimo de Freud, tenia
por paciente a una joven muy atractiva (la famosa Anna O.). La muchacha
padecia de una histeria en el curso de la cual experimenté un embarazo psi-
colégico que atribuyé a su médico. Breuer se asustd y rompi6 toda relacién
con ella. El era un médico ilustre, casado, y no deseaba ningtin escndalo.
Pero no podia olvidar a la joven. Entonces aparece Nietzsche en su consulta
y entablan una interesante relacién. Breuer le confiesa su problema. El ana-
lisis que Yalom pone en boca de Nietzsche aclara nuestro tema, le dice:

15. ARANGUREN, J. L., Efica. Alianza, 1979.
16. YALOM, 1., El dia que Nietzsche llor6. Emecé, 1994,
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usted no estd simplemente obsesionado con esa joven, se trata de otra cosa;
digame ;qué ha hecho usted de su matrimonio? ;por qué considera su vida
un accidente? ;Usted no la ha elegido? Las obsesiones son indice de su des-
contento, jame lo que ha elegido! Nietzsche ha visto en las fantasias del
médico la presencia de la culpa por lo hecho con su vida. Vemos en Nietzs-
che, como en Kant, una ética formal: querer cualquier cosa con tal de que se
sepa querer. Saber querer, desear como si lo deseado hubiera de volver
miles de veces, para que el espiritu que anuncia el eterno retorno no sea el
de un demonio sino un dios. El hombre no tiene una sola alma inmortal, no
un destino prefabricado, sino muchas almas mortales, muchas posibilidades
abiertas, la que deseemos ha de ser infinitamente querida. Todo “fue” debe
ser un “asf lo quise”. La vida ha de ser vivida con el espiritu de un nifio que
se entrega a su juego con total devocién.

La culpa es vencida cuando el ejercicio de la libertad se produce desde la
autoestima y el autorrespeto. La ética nace de este amor por s{ mismo pro-
pugnado por el evangelio (amar a los demds como te amas a ti mismo). Si la
ética es busqueda de la buena vida, esta bisqueda que supera la pereza nace
del amor por uno mismo: porque me quiero me daré lo mejor. Siempre
entendiendo que darse la buena vida pasa por ddrsela también a los demds
porque sélo en el seno de este proceso nos humanizamos V. “Llega a ser lo
que potencialmente eres” dirfa Aristételes, porque de la sensacion de alcan-
zar la plenitud nace la alegria, ese si espontdneo a la vida que estd en las
antipodas de la culpa. El carécter de la persona excelente es su mayor moti-
vo de alegria. No es s6lo, como sefialé Aristételes, el que practica la virtud,
sino el que encuentra placer en practicarla. El placer asf obtenido delata a la
persona que se ha convertido en obra de arte. Este argumento estd implicito
en la afirmacién socratica: antes prefiero padecer injusticia que cometerla. Si
Sécrates cometiera una injusticia no se podria soportar a s{ mismo, habria
hecho de si un monstruo, habria arruinado la belleza de su vida. Hay un cier-
to idiotismo ético 8 en nuestros tiempos que nos impide apreciar la impor-
tancia de este argumento. Muchos llenan su vida de fealdad y no lo notan,
como si hubieran borrado toda sensibilidad, toda capacidad de leer dentro
de si. Han acallado su mondlogo interno, han perdido la posibilidad de dis-
tinguir lo que estd bien y lo que estd mal. Jankélévitch ' queria recuperar el
sentido de la culpa: muchos hacen el mal y no experimentan remordimien-
tos, es una constante de nuestros tiempos, se ha perdido la capacidad de des-

17.SAVATER,F,, Etica para Amador. Ariel 1991,
18. BILBENY, N., El idiota moral. Anagrama.
19. JANKELEVITCH, J., La mala conciencia. FCE, 1987.
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doblamiento y autobservacién. Es grave, no hay persona sin este acto reflejo,
sin la creacion de este espacio interior desde el que uno se percibe a si
mismo y sabe qué esta haciendo de si. ;Eres un monstruo y te soportas?
Eres ademds un idiota. Los hay de tres tipos: los intelectuales no distinguen
lo verdadero de lo falso, los politicos (es el sentido original) desconocen el
interés general y “pasan” de compromisos sociales, los éticos carecen de
capacidad para diferenciar lo bueno de lo malo. El tema socrético de la cura
de uno mismo, de la preocupacién por lo que somos y no por lo que tene-
mos, pretende ahuyentar el idiotismo de nuestras vidas. Debemos convertir-
nos, cambiar el objeto de nuestras inquietudes, entrar en el dmbito del ser,
cuidar de su calidad. La cura es el primer grado de la angustia porque se rea-
liza en el seno de un universo espantoso, por eso huimos, “la prisa es general
porque todos quieren escapar a si mismos” escribe Nietzsche. Heidegger
radicaliza el tema: no hay cura de si, o mejor dicho, es la cura la que consti-
tuye el yo.

Para el cristiano el ser es tarea porque no existe sino en unidad con Dios.
Platén hizo de ésta algo central. Su filosofia es una agatologia, el Bien es el
fundamento del ser y por ello el ser no es neutro, sino que es concrecién del
bien y el ser del mundo sensible aspiracién a realizarlo 2° . Hay toda una filo-
sofia de la aspiracién en Plat6n donde las ideas son horizonte, utopia hacia la
que todo tiende. Dios habla a través del ser y por eso debemos escuchar.
Delante de nuestra propia vida estamos situados ante un absoluto y por ello
no tenemos derecho a arruinarla. Algo a través de nosotros mismos nos
llama a nuestra propia construccién (Heidegger: “La llamada viene de mi y
con todo me sobrepasa”). Es como si nos llevaran a juicio (la conciencia
como tribunal) y nos preguntaran: ;qué estas haciendo de ti mismo? No es la
voz de Dios que se oye desde fuera. Esto sélo puede fundar una ética hete-
rénoma: el gran problema de la modernidad. La voz de Dios no puede sonar
sino “confundida” con la voz auténoma de mi ser y nos habla como llamada
a la propia excelencia: lo que dice la biblia y lo que dice mi corazén es lo
mismo. Sélo asi deja Dios de ser una imposicién y su descubrimiento pasa a
ser un ejercicio de mayedttica %: Dios no viene, ya estd y la fe es este caer en
la cuenta de aquel que es mas intimo a mi que mi propia intimidad (S. Agus-
tin). Lo realmente dificil es entonces separar a Dios de mi yo y tematizar lo
infinito como distinto de lo finito, comprender la sintesis.

20. VIVES, J., Génesis y evolucion de la ética platénica. Madrid 1970.
21. TORRES QUEIRUGA, La revelacion de Dios y la realizacién del hombre. Cristiandad
1987.
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Volviendo a un punto de vista mds psicolégico (que quiere ser lo central),
he aqui algunas pistas:

a. La vida es dura y dificil, limita con frecuencia nuestra capacidad de ele-
gir y también nuestras posibilidades de ser felices. Toda una tradicion filosé-
fica de raigambre platénico ha querido innmunizar al hombre de los efectos
del azar y la contingencia 2. Identificando nuestro verdadero ser con la
razén y propugnando una vida contemplativa, centrada en valores inmuta-
bles, se ha querido alcanzar la autosufciencia. Al hombre virtuoso le basta su
virtud y nada le puede hacer dafio. Debe desprenderse de sus pasiones y
deseos, de todo lo que le vincula al mundo sometido a cambio, al gusto por
los particulares, por aquellas cosas que podemos perder. Aristételes, en cam-
bio, estd mds cerca de nuestras intuiciones espontdneas: la vida buena, la
eudaimonia es fragil y depende de factores que no siempre controlamos. Por
ejemplo, la amistad es el mayor bien exterior, pero un bien que nos fragiliza:
(Cémo encontrar un buen amigo? ;qué pasa si lo pierdo? Un minimo de
condiciones econdmicas, una cultura y tantos otros factores de los que no
querrfamos prescindir para una vida deseable, condicionan cualquier anhelo
de felicidad. Aristételes recoge las intuiciones tragicas de la sabidufa popular
que sabe hasta qué punto dependemos de la fortuna, pero cree posible una
felicidad a nuestra medida, humana y no divina. El hombre ha de hacer lo
que buenamente pueda con lo que buenamente estd al alcance de su mano.
Vencemos asi la tentacién del nihilismo pasivo. Hay en la ética aristotélica
una verdadera llamada al heroismo.

b. Reconocer que cierto padecimiento es inevitable y que no podemos res-
cindir ese contrato que hemos firmado con la vida. El emperador-filésofo
Marco Aurelio 2 recuerda bellamente que protestar sélo sirve para aumentar
el sufrimiento. Quien sufre un accidente y se dice en su monélogo interno:
(por qué a mi? no har4 sino afiadir a su dolor fisico, la sensacién falsa de que
alguien (;Dios? ;el universo?) cometié una injusticia con él, pero “;Dénde
estd escrito que a ti no te podia pasar esto?”. Ni siquiera la muerte es un
desastre si uno no se cree inmortal. Marco Aurelio nos aconseja no “horribili-
zar” la vida, no hacerla insoportable por culpa de un monélogo mal construi-
do, pensando que las cosas deberfan ser de otra manera de como son: es la
filosoffa como terapia, como arte de vivir. Ella nos ensefia que ciertas preocu-
paciones no hacen sino ocultar el valor incomparable del simple hecho de
existir: “Sélo se nace una vez, dos veces no nos estd permitido: es inevitable
que no volvamos a vivir jamads; pero tu, que no eres duefio del futuro, dejas

22. NUSSBAUM, M., La fragilidad del bien. Visor 1995.
23. MARCO AURELIO, Meditaciones. Gredos, 1983.
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una vez mds para mafiana la felicidad. La vida, sin embargo, se consume en
estos plazos y cada uno de nosotros muere aplastado por las preocupacio-
nes” (Epicuro) .

c. Nos enfrentamos solos a las decisiones basicas de la vida y por ello
somos plenamente responsables de la forma en que vivimos. Es nuestra
obra. Conviene recordar la oposicién de Aristételes a quienes piensan que la
vida o es puro fruto del azar o esté totalmente en nuestras manos. Su postura
se sitda en el justo medio: la vida es el resultado de lo que buenamente poda-
mos hacer con los materiales de que disponemos. Nadie nos puede dispensar
de sacarle el mayor partido. La vida se convierte en una especie de “baile
con cadenas”.

d. La vida es una tarea y por eso nos pesa. Es esa pereza metafisica de la
que hablaba Levinas la que se refleja en la dificultad de levantarse cada
mafiana. Pero ahf estd la lamada de Dios a “encargarnos” de la realidad.
Para el cristiano, este encargarse, el compromiso, se transforma en una misti-
ca de la misericordia: infinitas muertes (que mi muerte sea tu vida) que
apuntan a la resurreccién (misterio pascual). Jestds no es s6lo el modelo, sino
un acompafiante. Sélo asf rehuimos el destino del alma bella hegeliana: ella
quiso poner belleza en un mundo feo y hostil, una y mil veces lo intenté
hasta que cansada se despidié “bellamente” de un mundo que no queria
dejar de ser feo. El alma bella se convirti6 en alma fea, en su retiro solitario.

e. Un alma de poeta es imprescindible para captar todos los instantes
bellos. Estan ocultos en el devenir del tiempo que vivimos como aburrido o
sin sentido. Debemos capturarlos y enhebrar con ellos una cadena de oro.
Este es el sentido de nuestra vida.

5.LA SOLEDAD

La muerte y la libertad nos sitdan ante el problema de la soledad. Sabe-
mos que morimos solos o que al tomar una decisién grave nadie nos puede
acompafiar por mucho que nos dejemos aconsejar. En ambas circunstancias
padecemos la soledad: al construir la vida y al morir. Es esta soledad la que
nos interesa ahora. Pero no hace falta esperar a tener que tomar una deci-
sién o afrontar la muerte. Estamos en la vida como si todo nos resultara
familiar y conocido, pero en alglin momento, por alguna circunstancia, nos
sentimos extrafios. Sentimos que el mundo es inhdspito. Nos encontramos
con el existir y esta facticidad nos extrafia, no nos es familiar aquello mismo

24. HADOT, P., Exercises spirituels et philosophie antique. Etudes augustiniennes 1993.
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que somos y en lo que estamos. Zubiri hablaba en este contexto de religacién:
no nos resignamos a que las cosas estén simplemente ahi sin ninguna razén,
pudiendo no haber estado nunca: hay algo mayor que nosotros que estd en el
origen de todo sosteniéndolo. “No como el mundo es, es lo mistico, sino que
el mundo es”. El verbo ser es el vehiculo verbal de la extrafieza que al hom-
bre religioso remite al fundamento, al algo que hace que algo sea %. Pero el
contempordneo vive esta experiencia en el seno de un universo indiferente y
carente de fundamentacién. El mundo es una tramoya detras de la cual no
hay nada. La realidad es gratuita, estd de mds. Descubre que este mundo
inerte no puede hacerle compafifa. Las cosas no nos son presentes, no pertur-
ban nuestra soledad, carecen de la alteridad necesaria. Nadie nos escucha.

Sélo el amor, la delicia y sorpresa de encontrar las propias aspiraciones
en otra alma y otro cuerpo, el gozo de comprender que se habita un mismo
mundo de valores, situado en el interior de otro nos arranca de la soledad. El
amor es puente que desde nuestra soledad lanzamos hacia la soledad del
otro y que permite coejecutar nuestras existencias, vivirlas en comunién. El
amor es benevolencia (querer el bien del otro por si mismo), beneficiencia
(actuar en funcién de ese bien) pero sobre todo confidencia %, participacién
de la propia intimidad, la “convivencia” aristotélica que permite la actividad
comiin y el cultivo de una sensibilidad intima hacia una persona en el senti-
miento, pensamiento y accién (vivir juntos no es por eso ya convivir). Si la
persona que he elegido tiene un caricter excelente, bello, mi amor por ella y
mi compartir nuestro tiempo y actividad me proporcionard un poderoso
motivo para cultivar mi propia excelencia. Al contrario la ausencia de amis-
tad nos empobrece remitiéndonos de nuevo a la clausura de la soledad. Sola-
mente en la comunién con el otro me puedo amar como persona. A mayor
presencia auténtica de cada uno de los dos respecto del otro, mayor presen-
cia auténtica de cada uno respecto de si. La creacién de la persona es un
momento interior a la comunidn, es la verdad profunda del personalismo.
Por eso la voluntad tltima de Dios es la comunién. Hay mds soledad en
nuestros dfas porque hay menos capacidad de comunién, no hay personas
sino individuos.

Pero no todo el mundo puede amar. Quien no es capaz de hacerlo madu-
ramente padecera la soledad de un modo especial. El psicélogo humanista
Maslow # analiza a fondo este problema. Hay personas que se mueven en la
vida motivadas por lo que €l llama deficiencia. Quienes han padecido en su

25. GOMEZ CAFFARENA, ., Metafisica transcendental. Cristiandad 1983.
26. LAIN ENTRALGO, P., Sobre la amistad. Espasa-Calpe, Madrid, 1985.
27 MASLOW, A., El hombre autorrealizado. Kair6s 1993.
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nifiez fuertes carencias, falta de seguridad, amor, respeto... aprenden a mirar
a los demds desde sus propias necesidades. Se busca en la pareja lo que no se
tuvo en su momento: alabanza, consuelo, cuidados... El otro es visto desde la
funcién que cumple para mi en orden a llenar mi vacio. La persona no puede
salir de su imaginario, el otro es s6lo un soporte de mis fantasfas, no hay ver-
dadera alteridad. La sexualidad que se mueve en este dambito es puramente
masturbatoria. Pero quienes actian motivados por el desarrollo y la autorrea-
lizacién porque tienen cubiertas sus necesidades mas fundamentales, pueden
desarrollarse buscando el crecimiento y la mejora. No estdn avidos de presti-
gio ni son dependientes. Desde su propia autonomia son capaces de apreciar
al otro no por lo que aporta, sino por su valor intrinseco. Quienes se han
desarrollado asi saben estar solos y acompaiiados. No dicen: te amo porque
te necesito sino al revés, te necesito porque te amo. El psicoandlisis habla de
relaciones narcisistas, de sexualidad “masturbatoria”, solitaria, encerrada en
sus propios fantasmas donde el otro no es sino un personaje de mi pelicula
interior que discurre como un puro monélogo. Una sexualidad afisica 28, sin
palabras, que vive sélo de emociones que como la ternura s6lo expresan la
necesidad de un afecto que a su vez no se es capaz de proporcionar. Es la
sexualidad como hambre del otro, que desea absorberlo, incorporarlo dvida-
mente. Es la fusién y el regreso a lo que se vivié en el seno materno, la
vivencia ilimitada del principio de placer. Padecemos de “reminiscencias”
decia Freud, del deseo de volver al ideal de la infancia, del nifio pasivo que
todo lo recibe de su madre, simbolo de la acogida ilimitada cuya trama ha de
cortar el padre para instalar al hijo en la realidad (este es el sentido del
Edipo). Es el amor como eros que nace de una carencia, de la condicién cas-
trada del ser humano. Por eso enamorarse, amar nuestras pulsaciones narci-
sistas, estd al alcance de cualquiera, pero por eso también los hombres mue-
ren raramente de amor: se duermen antes. Eros no sobrevive porque en el
fondo no ama al otro, ama su ausencia, la carencia que hay en nuestra carne.
Cuando el otro ya es posefdo eros se disuelve, la pasion se duerme, el deseo
se anula en su satisfaccion. Para arder en esta pasioén no se necesita al otro
sino su ausencia ».

Frente a la relacién narcisista, la relacion de objeto, el encuentro real con
el otro. Es facil amar un suefio, lo dificil es amar la realidad, pero siempre es
mejor un poco de amor verdadero que mucho sofiado. Este amar de verdad
es alegria (Aristételes), alegria por la presencia del otro. Es amistad, alterna-
tiva a la relacién mediocre en que acaban tantas parejas que se reprochan el

28. ANATRELLA, T., op. cit.
29. COMTE-SPONVILLE, A., Petit traité des grands vertus. PUF 1995
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uno al otro no ser més de lo que son. Alegrarse es no pedir nada, celebracién
pura de la presencia, es decir: jgracias por no faltarle a la realidad! Se trata
del philein griego, el amor del ser, de que exista. Es la pasién educada para
acoger la alteridad, el deseo pensado, la pulsién elaborada donde el otro no
es un apoyo para mis fantasias. Pero hay un amor que sabe ir todavia mas
lejos que la philia, es el agapé del evangelio, el amor incondicional. El de
quien deja ser al otro en plenitud, sea ese otro quien sea. El amor que imita
a Dios en su ausentarse de la creacién para que nosotros podamos ser. El
mundo pide esta ausencia en la que se constituye el tiempo, que es su espera,
y el espacio, que es su distancia. Dios crea entonces, retirdndose. La creacion
es desaparicién. Es el amor que niega su propio poder en beneficio del
amado, que no aplasta con su presencia. El otro crece y ocupa toda la vida
disponible. Esta retirada es la dulzura, la delicadeza de existir menos, el olvi-
do de si, el dar en pura pérdida al desconocido. Simone Weil lo llamé decrea-
cién: “Je dois aimer étre rien”. Dileccidn sin predileccién, amor permanente y
crénico que introduce la universalidad, aceptaciéon gozosa de cualquier otro. Es
un amor casi imposible para nosotros. Sirve para saber qué nos falta, es un hori-
zonte para eros y philia en orden a liberarlos del yo.

El amor hace posible una mirada ética sobre el amado, la mirada que
comprende que el otro es un misterio inasible, mds alld del tiempo y del
espacio, nunca contemporaneo. Sentimos al amado como un abismo, como
una ausencia que se escurre entre nuestros brazos. El otro es siempre como
aquel astronauta ruso, el primer humano en el espacio exterior: por primera
vez alguien a cuyo alrededor sélo hay cielo, desarraigado, sin tierra, némada
puro, sin otra identidad que la de su humanidad. Es el reverso de la mirada
estética 0 que cosifica, que confunde al otro con su apariencia fisica, con su
belleza corporal. El otro como cosa no puede acompafiar nuestra soledad.
Es la tragedia de nuestros dias. El yo estd mal en su piel y necesita devenir
némada y vagabundo, necesita exiliarse y vivir arriesgadamente. Pero los
muchos encuentros y relaciones no consiguen sacarnos del vacio, el promis-
cuo no consigue encontrar quien le acompafie. Levinas decfa bellamente que
el rostro por excelencia es el del anciano. Cubierto de arrugas no puede ser
fijado en la apariencia, el anciano es una presencia que se va yendo detrés de
esas arrugas, inasible y misterioso. La belleza estd en la mirada, dice el poeta
o en frase de Lutero: una persona es bella porque uno la ama y no la ama
porque es bella. La dialéctica opone mirada ética y estética como dos modos
inversamente proporcionales de contemplar al otro. Levinas recuerda que

30. FIENKIELKRAUT, A., La sabiduria del amor. Gedisa 1993.



574 P.MAZA

los nazis desnudaban a los judios antes de matarlos para anular su rostro en
la continuidad desnuda del cuerpo. Entonces ya se puede matar porque no
hay persona. El rostro como llamada vehemente a la hospitalidad ha sido
borrado. También en nuestros dfas cuando los demds son experimentados
asi uno no puede vivir sino solo. Simplemente, amamos si mas alld de toda
estética somos capaces de ver al otro tal como Dios lo ha pensado (Dos-
toievsky).

6. EL SENTIDO DE LA VIDA

Que la vida no tiene sentido significa que no es un “listo para ser usada”,
que no estd a nuestra disposicién. Da miedo pensarlo y la sola duda nos
coloca frente a todo el pensamiento tradicional que ha invocado constante-
mente una armonia preestablecida entre el ser y las exigencias subjetivas de
la humanidad. El placer entendido como satisfaccién, promesa de felicidad,
ha constituido durante siglos el criterio de verdad. Es verdad aquello que
nos tranquiliza, que nos hace felices. Con el pecho henchido de satisfaccién
la metafisica sefiala al ser estable y eterno. Ese ser es la verdad. Libre de
todo devenir, de todo sufrimiento, por su eternidad, es objeto de una pose-
si6én definitiva mds alla de los desencantos que nos proporciona lo sensible.
Un ser eterno para que lo podamos retener sin ningiin equivoco. El Dios
bueno se suma como garantia de que la verdad que captamos de la realidad
se puede anunciar como correspondiente a lo que nosotros esperamos. Asf el
mundo es concebido en connivencia con nuestros deseos. Existe una compli-
cidad entre el yo y el fondo de las cosas. Sin embargo la pregunta sobre el
sentido de la vida arroja una inmensa duda sobre este planteamiento: jno
serd la realidad total y majestuosamente indiferente al hombre? ;hay alguna
finalidad inscrita en el mundo de la que podamos apropiarnos? Nietzsche
comprendié genialmente lo especifico de nuestros tiempos como destruccién
de esa especie de hedonismo filoséfico que es el idealismo: quizd el mundo
no estd ahf para nosotros. ;Qué hacer entonces? ;Cémo huir de la melanco-
lfa? Es el gran problema socrético. Si tenemos un objeto y nos planteamos
para qué sirve diremos que para x. Esta es la actividad que le da sentido.
Pero... (Y si se trata de un ser humano? ;Hay algo que un ser humano debe
realizar para que ello constituya el sentido de su vida? La sensacién generali-
zada de nuestra cultura es que estamos aquf sin saber por qué. El aire depre-
sivo de nuestro tiempo tiene mucho que ver con la ausencia de respuestas a
esta pregunta. A falta de ideales con los que trabajar, el yo se idealiza a sf
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mismo. Ya no vivimos desde lo que nos supera, insertos en lo universal, en el
tiempo de la historia. Por eso sélo se puede vivir en la fugacidad de lo inme-
diato, sin mas ideal que uno mismo. Entonces vivir equivale a sentir, a exci-
tarse, a promover el imaginario primario. “Cuando el deseo de sentido no se
ve realizado, el hombre intenta llenar el vacio y se emborracha con la satis-
faccion de sus pulsiones... Asf la libido sexual crece exuberantemente en los
casos de vacio existencial” 3. Sin proyectos, ni futuro, sin recursos psiquicos
con que elaborar la angustia, ésta se actiia: suicidio, personalidad toxicéma-
na, agresividad, aburrimiento... La ausencia de ideales deja paso a la autoagre-
sién de la pulsion sin elaborar y del supery6 que ha sacralizado un ideal narci-
sista al que el yo no puede hacer frente. No hay didlogo interior, porque falta
material con el que construir ese didlogo. No sabemos desde dénde leer nues-
tras vidas. No estamos en el tiempo ni en la historia porque ninguna creencia
universal, ninguna tradicién nos puede inscribir en él. Vivimos como si vinié-
ramos de ninguna parte y fuéramos a ninguna parte, sin raices. De ahi ese
complejo de filiacién entre los jévenes que buscan idolos con los que cubrir las
ausencias ¥, Carentes de ideales funcionamos por ensayo-error como si dispu-
siéramos de todo el tiempo, queriendo experimentarlo todo de nuevo, sin que
la tradicidn, de la que sentirnos verguenza crénica, pueda ya ensefiarnos.
Actuamos sistematicamente, buscamos compulsivamente el placer para huir
de la angustia y la autoagresion. Es el diagnéstico de autores como E. Fromm
y Viktor Frankl 3.

Existe un tipo de neurosis relacionada con la falta de sentido y el vacio
existencial. Asi la llamada neurosis del fin de semana: mientras trabaja la
persona funciona con normalidad, pero los dias de fiesta, sin nada en que
ocuparse, aparece la depresion. Heidegger decia que aburrirse es besar a la
muerte y la depresion es, en el fondo, este aburrimiento profundo, esa falta
de tensidn vital y desgana, no hay pasién por las personas ni por las cosas.
Fromm denunciaba a nuestra sociedad por patdgena, productora de enfer-
medades psicolégicas. Hay un aburrimiento de fondo del que las personas
son literalmente distraidas. Ni la tradicién ni los instintos nos dicen ya qué
debemos hacer.

¢Cbémo dar sentido a la vida? Quien ha encontrado un motivo para per-
derla posee el sentido. Frank] utiliza la metdfora del ojo. Cuando estd pen-
diente de si mismo estd enfermo. Si funciona, pasa desapercibido porque €l
ve, pero no es visto. El ojo es olvido de si, versién al otro. Del mismo modo

31. FRANKL, V., La psicoterapia al alcance de todos. Herder, p. 96.
32. ANATRELLA, T., Contra la sociedad depresiva. Sigueme 1995.
33. FRANKL, V., El hombre en busca de sentido. Herder 1993.
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la felicidad que buscamos nos elude porque ella sélo puede darse por afiadi-
dura: en el amor, en la creatividad, en el encontrarle sentido al dolor. Sélo
entonces se hace realidad la frase de Nietzsche: “Quien tiene un porqué
podra soportar cualquier c6mo”.

Pedro MAzA BAzAN, OSA
Badalona
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Sagrada Escritura

MILES, J., Dios. Una Biografia, Ed. Planeta, Barcelona 1996, 16 x 24, 491 pp.

"El conocimiento de Dios como personaje literario no exige ni excluye creer en Dios
y éste es el tipo de conocimiento que este libro intenta transmitir" (p. 14). "Quiero situar mi
tema en la literatura”. " Aqui escribo sobre la vida de Yahve Dios como el protagonista -y
s6lo como tal- de un clésico de la literatura mundial" (p. 21). Con estas frases que copia-
mos ya se entiende el plano en que se coloca el autor. No se trata de una exposicién de la
doctrina sobre Dios en la Biblia del A.T. (o como él prefiere decir de la Tanakh), sino que
quiere rescatar como literatura la Biblia, de la que Dios es ciertamente el protagonista
como personaje literario. No quiere jamds salir del libro, como lo hacen los que ¢l llama
académicos, sino permanecer constantemente en el texto como texto, siguiendo el método
del andlisis narrativo moderno, tal como lo exponen R. Alter, A. Berlin, F. Kermode, M.
Sternberg, etc. cuyas obras alguna vez cita. A través de 13 capitulos va recorriendo algunos
libros del A.T. en los que aparece la biografia de Dios: unas veces desgarrado, destructivo
o creativo otras, vanidoso, modesto, sutil en ocasiones.

Quien esté acostumbrado a los métodos histdrico-criticos le disgustaran muchas afir-
maciones, le costard "entrar en onda", pues no es fécil seguir al autor en sus elucubracio-
nes. Puede ser que piense que lo mismo que se sacan unas conclusiones, podrian sacarse
otras, y es que en el mundo de la estética en el que se coloca el autor, el cristal con que se
mira juega un gran papel. ;Acaso el lector no es en gran medida responsable de la deter-
minacién del significado del texto? En el Reader-Reponse Criticism €l sujeto es considera-
do por muchos el factor central que determina el significado de un texto.

Hemos notado algunas erratas: kebutin por Ketubin (p. 30). En castellano no se dice
"libro de Revelacién", sino Apocalipsis (p. 29).— C. MIELGO.

AVRIL, A. C.- LA MAISONNEUVE, D. de, Las Fiestas Judias (Documentos en torno a
la Biblia 25), Ed. Verbo Divino, Estella 1996, 11 x 20, 130 pp.

La Coleccién "Documentos en torno a la Biblia" retne libros que exponen didéctica-
mente temas, instituciones, personajes, etc. cuyo conocimiento resulta atil para entender la
Biblia. El nivel es divulgativo; puede ser leido por un piblico amplio.

En el presente volumen se exponen las fiestas judias con esmero y simpatia. Se dis-
tinguen las tres clases de fiestas: las fiestas de peregrinacién, las fiestas sobrias y las fiestas
de origen rabinico. De cada una de ellas se indica la fecha, duracion, ritos, sentido y se ofre-
cen los textos litirgicos que acompafian la celebracién. La riqueza del material oracional es
buen estimulo para que el libro sea leido.— C. MIELGO.

MAIER, J., Entre los dos Testamentos. Historia y Religion en la época del segundo Templo
(Biblioteca de Estudios Biblicos 89), Ed. Sigueme, Salamanca 1996, 21 x 24, 365 pp.

El libro es una exposicion escueta y precisa de la historia y teologia del judaismo del
segundo Templo, es decir, del perfodo cominmente conocido por periodo posexilico y



578 LIBROS EstAg 31 (1996)

judaismo helenistico-romano. Tras una introduccién en la que el autor trata de los proble-
mas bdsicos, como son los temas del canon, de las influencias extranjeras, de las fuentes,
etc., pasa a exponer el perfodo persa y fuego el helenistico-romano. El subtitulo es sufi-
cientemente expresivo; no se trata meramente de la historia del judafsmo sino también de
la religién bajo los aspectos sociales.

El libro es m4s un "status quaestionis" que una exposicién desarrollada. Esto lo exi-
gia la serie alemana para la que fue publicada la obra: como volumen suplementario de los
comentarios de la Biblia publicados por la Echter Verlag. Nadie mejor que él para hacer
esta labor, pues es conocido por ser un especialista del judaismo antiguo. Subrayemos que
hace un esfuerzo notable: presentar el judaismo no desde la perspectiva cristiana, sino
desde si mismo, exponiendo la evolucion de los temas y doctrinas buscando explicar los
cambios en base a las vicisitudes histéricas. Es de agradecer a Ediciones Sigueme que haya
traducido el libro, ya que sobre este periodo del judaismo y de su literatura es escasa la
bibliografia en castellano.— C. MIELGO.

STUHLMACHER, P, Jesiis de Nazaret, Cristo de la Fe (Verdad e Imagen 138), Ediciones
Sigueme, Salamanca 1996, 13 x 21, 124 pp.

Tres temas trata el autor en este librito. Jesiis de Nazaret como Cristo de la fe, la muer-
te de Jesis y la tiltima cena. ;Con qué intencién? Sencillamente para mostrar que la autori-
dad divina de Jests, la interpretacion de su muerte como salvifica y la celebracién de la
Cena del Sefior como banquete celebrado en comunion con el Sefior exaltado es anterior a
la fe de las comunidades cristianas. La obra divina de la revelacién y salvacién en Cristo
precede a la fe de las comunidades. No vale decir que fue la comunidad la que primero
reconoci6 en Jests al Mesias y Sefior. Si fuera asf, la religion cristiana serfa un supersticién
sin base alguna. Hay que enraizar estas cosas en el Jesus histérico. Fue él quien entendid
su muerte como salvifica, fue él quien se considerd a s{ mismo como Mesias y Salvador.

Los tres temas tienen su origen en charlas y conferencias. Incluso el 2° y el 3° ya fue-
ron publicados antes. Solamente el 1° es inédito. El libro conserva este caricter de charla.
Aunque el autor es un relevante especialista del N.T., aqui se muestra divulgador y con-
descendiente con el lector no especialmente preparado dando explicaciones sencillas, inclu-
so elementales sobre la naturaleza de los evangelios, el cardcter de cada evangelista, las
diferencias entre Sindpticos y Juan, etc. Por su caricter estimulante sera leido por un publi-
co numeroso; desde luego es recomendable.— C. MIELGO.

BECKER, J., Pablo, el Apéstol de los Pagénos (Biblioteca de Estudios Biblicos 83),
Ediciones Sigueme, Salamanca 1996, 14 x 21, 575 pp.

Es una monograffa amplia y rica en contenido; cubre practicamente todos los aspec-
tos de Pablo: vida y actividad bajo los puntos de vista histéricos, literarios y teol6gicos; a
pesar de ello, "estd escrito de forma asequible a un publico més amplio que el de los exe-
getas neotestamentarios" (p. 11). Por esta razén el autor ha prescindido de notas y biblio-
graffa. Cree asf haber aligerado la lectura.

Del original alemdn, que es de 1989, se ha dicho todo. Se le saludé como una obra impor-
tante, un estudio fascinante que presenta una imagen coherente y completisima de Pablo.

Aqui solamente quisiéramos sefialar los rasgos mas notables de la monografia.

En 15 capitulos el autor sigue el itinerario de Pablo, limitandose a las cartas indiscuti-
blemente paulinas. Para la cronologia, sin renunciar a Hechos, prefiere valerse de los datos
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del corpus paulino; los Hechos de los Apdstoles reflejan la leyenda de Pablo que corria en la
iglesia de los 80. Acepta la ciudadania romana de Pablo, duda de su formacién rabinica en
Jerusalén y por lo mismo de su participacién en la persecucion jerosolimitana de los cristia-
nos; rechaza que Pablo fuera un misionero judio antes de su conversion; se convirti6 al cris-
tianismo que conocié en Damasco. Més influencia recibié de Antioquia donde trabajé unos
12 afios. Aqui es donde pasé de una religién restringida a un cristianismo universal. Poco
tiempo después de la disputa con Pedro abandona Antioquia; luego el autor nos lleva por las
cartas en el orden en que él supone que fueron escritas con los temas que van saliendo. Rasgo
notable del libro es la divisién tripartita de la evolucién doctrinal de Pablo. La primera teo-
logia de Pablo es la teologia de la eleccién, doctrina presente en 1 Tes escrita desde Corinto.
Mi4s adelante escribiendo en Efeso aparece la teologia de la cruz (1 y 2 Cor). Aprovecha la
explicacién de 1y 2 Cor para mostrar la importancia practica y teoldgica de la constitucion
de las primeras comunidades cristianas sobre el modelo de la familia. En la etapa siguiente
aparece la doctrina de la justificacion, presente en Gal, Fil 3 y Rom. Insiste el autor en afir-
mar que esta doctrina de la justificacion no tiene precedentes en las cartas anteriores. Este
esquema tripartito depende de la datacién tardia de Gal que €l coloca hacia el afio 56 d. C,;
opinién no compartida generalmente. En un largo capitulo resume los rasgos fundamentales
de la teologia paulina: Dios y su creacién, el hombre pecador, el evangelio de Cristo y sus
efectos en el creyente, la iglesia como comunidad escatoldgica, el compromiso de la fe como
amor y el futuro de la fe como esperanza. Llama la atencion el cap. 5 que presenta a Pablo
como misionero y tedlogo antioqueno. Ya antes habia atacado a los que sostienen que Pablo
es el fundador del cristianismo. Pero es aqui donde el autor intenta probar que varios temas
doctrinales de Pablo son en realidad teologia antioquena; incluso llega a sostener que la teo-
logia de la justificacin la aprendi6 Pablo en Antioquia. Otro punto de interés es la insisten-
cia del autor en presentar la teologia de Pablo como una teologia de la experiencia. La doc-
trina arranca de la experiencia de la vocacién y de su misién. En cambio, duda de la relacién
intensa con el judaismo. Pablo es representante de un cristianismo gentil doctrinalmente poco
dependiente del judaismo y menos ain de la Apocaliptica.

La traduccién de una obra tan importante era obligada. Ediciones Sigueme merece
toda clase de pldcemes por ello.~ C. MIELGO.

Teologia

ELIADE, M., Historia de la creencias y de las ideas religiosas. Desde la época de los descu-
brimientos hasta nuestros dias, Herder, Barcelona 1996, 22 x 14'5, 616 pp.

Este tomo III de la gran Historia de las religiones del ya clédsico fenomenélogo de la
religién Eliade, recoge estudios de varios autores que, bajo la inspiracion del maestro, se
acercan al estudio de diversos grupos religiosos y sus connotaciones etnograficas y religio-
sas, pertenecientes especialmente a dreas no estudiadas directamente por Eliade, como
puede ser Australia, América del Sur, Central y del Norte, Japdn, China, Indonesia y Africa
Occidental, concluyendo con unas reflexiones en torno al proceso de secularizacién desde
la época de la Ilustracién en Europa hasta nuestros dias, como algo que contrasta con la
proliferacién de lo religioso en otras sociedades. Sin ser trabajos directamente realizados
por Eliade, aunque nos prometen los editores publicar ciertas notas dejadas por Eliade en
torno a estas religiones, de todas formas son estudios que se presentan realizados bajo su
orientacién. No en vano muchos de los autores han sido continuadores en la obra de ense-
fianza del gran historiador de las religiones. Por la novedad de tales trabajos y por las gran-



580 LIBROS EstAg 31 (1996)

des aportaciones al acervo cultural de lo religioso, ayudaran a recoger elementos novedo-
sos en el drea del estudio de las religiones. Agradecemos a la editorial Herder su publica-
ci6én y la excelente presentacién a la que nos tiene acostumbrados en otros contextos.— C.
MORAN.

TEJERINA ARIAS, G., Revelacion y Religion en la teologia antropolégica de Heinrich
Fries. Un pensamiento catélico al encuentro de la modernidad, Editorial Revista
Agustiniana, Madrid 1996, 22'5 x 15, 601 pp.

El presente trabajo del profesor Tejerina Arias refleja de forma sistematica el pensa-
miento teolégico con un transfondo antropoldgico, sin ser reduccionista, de la Teologia
Fundamental del Dr. Fries. Los temas tratados siguen una linea basicamente de introduc-
cidén al quehacer teoldgico en sus diversos apartados, para pasar posteriormente al andlisis
de los temas centrales que tienen cabida en el proyecto actual de Teologia Fundamental,
donde los temas de la revelacion y religién ocupan su lugar central en sus diversas varian-
tes. Fiel al pensamiento del autor estudiado, con referencias constantes a su obra teoldgica
en un primer momento de su estudio, pasa en una segunda etapa a realizar un proceso cri-
tico de su planteamiento teoldgico, contrastdndolo con otros tedlogos contemporaneos y
extrayendo las conclusiones en torno a una vision global de los diversos temas estudiados
en su andlisis critico. Esta segunda parte enriquece la primera, aportando aspectos nuevos
a la reflexién teolégica del profesor Fries, abriendo caminos en la densa tematica teoldgi-
ca que puede estar presente en el campo de la teologia fundamental. Es bueno recoger de
forma sistemadtica orientaciones del pensamiento critico teolégico de todos los tiempos, y
en este caso, de uno de los exponentes tipicos de la teologia postconciliar, como es el prof.
Fries. Bienvenidas sean obras de este género que colaboran y enriquecen el campo teold-
gico y al mismo tiempo sirven a los estudiosos de los temas de teologia fundamental, para
una mejor comprensioén de la materia que integra esta parte de la teologia.— C. MORAN.

GUTIERREZ SANZ, A., Humanismo y fe, Ed. TAU, Avila 1995, 21 x 14, 164 pp.

El titulo de la obra muestra el alcance de los temas tratados en la misma. Afronta el
autor el andlisis del ser del hombre en la historia y en el mundo desde diversos sistemas filo-
soficos, optando por aquellos que dejan al hombre abierto a la transcendencia. De ahi pasa
a reflexionar sobre el significado de la respuesta cristiana y del alcance de la misma en la
integracién de la naturaleza y la gracia, para sacar las consecuencias practicas en la exis-
tencia y proceso de perfeccién cristiana. El cristiano que participa de las dimensiones exis-
tenciales del hombre, debe ser consciente del significado de su presencia en la sociedad
desde situaciones tanto personales como sociales y politicas. Buenas reflexiones del fil6so-
fo-tedlogo con preocupaciones integradoras de la fe en el realizarse la persona, donde
Cristo recobra el protagonismo del ideal de existencia, donde lo humano llega a su pleni-
tud integrandolo en la transcendencia.— C. MORAN

CODA, P, Dios, libertad del hombre. Encontrar y conocer a Dios-Trinidad, Ed. Ciudad
Nueva, Madrid 1996, 22 x 14,5, 140 pp.

Es la versién castellana de un breve ensayo sobre la Trinidad del profesor del
Laterano, publicado por Citta Nuova en 1992. No es su dltimo trabajo sobre esta tematica
pues tiene otra obra més reciente Dio Uno e Trino. Rivelazione, esperienza e teologia del
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Dio dei cristiani (1993) publicada por Ed. Paoline y también traducida. Probablemente el
autor y Bruno Forte, son actualmente los dos principales especialistas italianos en la mate-
ria. El libro, fiel al planteamiento histérico y “comunional” caracteristico de la produccion
trinitaria de P. Coda, pretende responder a un desafio proveniente de la pastoral: el senti-
do que puede tener hoy el discurso sobre Dios y el discurso cristiano en particular
(Prélogo). Siguiendo un método inductivo, comienza presentando el contexto cultural y
religioso actual (caps. I y II), para proponer el acontecimiento cristolégico (cap. IV) como
clave de acceso al misterio de Dios y del hombre, y terminar ofreciendo una sintesis histo-
rica de la fe trinitaria de la Iglesia (cap. V). Al final de cada capitulo se incluye una mini-
ma referencia bibliografica. El libro contiene también un fndice biblico.— R. SALA.

SCHNEIDER, T. (ed.), Manual de Teologia Dogmdtica (Biblioteca Herder 199), Editorial
Herder, Barcelona 1996, 14'1 x 21'6, 1.262 pp.

Dentro de la ola de manuales que nos invade, se nos presenta uno nuevo abarcando
toda la Dogmatica. Los tratados de Doctrina de Dios, Creacidn, Cristologia, Pneumato-
logia, Gracia, Eclesiologia, Mariologia, Sacramentologia (general y especial), Escatologia y
Trinidad, nada menos, y por este orden, comprimidos en algo més de 1.000 péginas. Cada
tema, como no podia ser menos en nuestra época de especializacion, est4 elaborado por un
autor diferente, todos ellos reputados profesores universitarios alemanes. La objecion que
suele hacerse en estos casos, que la obra adolece de unidad interna, queda superada en cier-
to modo al haberse acordado entre todos los autores el indice de cada tema. Esto se echa
de ver en los cuatro puntos generales de cada tratado, iguales para todos: 1. introduccién;
2. fundamentacién biblica; 3. desarrollo histérico del dogma; 4. reflexidén sistemética.
Realmente es el esquema mds bésico de la Teologia Dogmatica. Tal vez el punto 4 debiera
llamarse reflexién especulativa, pues intenta resolver las cuestiones actuales desde las bases
biblica e histérica, mientras la reflexion sistemdtica se referiria al todo.

Otra caracteristica comin que se quiere destacar en el prélogo es su "sensibilidad ecu-
ménica" (p. 36), lo que es siempre de agradecer. Cada tratado tiene, segiin su importancia,
en torno a las 50 y 200 paginas; se pretende sintetizar sin obviar ninguna cuestién funda-
mental. Cada tema termina con una "bibliografia importante". Esto es también destacable,
por cuanto la cantidad de libros que acumula cada apartado teoldgico se ha vuelto literal-
mente ilegible. Una labor insustituible del profesor en su materia es seleccionar la biblio-
graffa. En este punto hay que lamentar —lo que ya se ha criticado otras veces en casos pare-
cidos~ la tendencia al ombliguismo de los teSlogos alemanes: sélo se citan a ellos mismos.
Ni siquiera es eximente que sea un manual salido de universidades alemanas. La teologfa
cristiana siempre ha pretendido ser catélica, que significa universal. Igualmente se puede
objetar que al juntar toda la Dogmatica en un tinico tomo, por muy sintética que ésta sea,
salen al final mds de mil paginas, por lo que el libro queda poco manejable (la edicién ale-
mana original tiene dos tomos). Tampoco se entiende muy bien la colocacién del tema de
Trinidad al final. Es mds 16gico con la fe cristiana —y mds en pro de la sintesis que el libro
pretende- unir el tema de Dios y el de Trinidad en uno solo. Salvando estos pequefios

peros, el libro resulta una auténtica y moderna Suma de Teologia.— T. MARCOS.

KUNG, H., Ser cristiano, Trotta, Madrid 1996, 14,5 x 23, 708 pp.

Hay obras que por diversas circunstancias merecerdn quedarse en la memoria de los
pueblos y a ellas se recurrird con frecuencia para desentrafiar el sentido de los aconteci-
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mientos que se van sucediendo en el tiempo. Una de ellas es la que hoy presentamos al
publico de lengua espafiola. El estudio del prof. Kiing sobre el Ser cristiano, que aparece en
su segunda edicién después de veinte afios, es testigo de la evolucidn del catolicismo post-
conciliar en miiltiples aspectos, como nos indica el autor en el prélogo para esta edicién. Se
presenta el ser cristiano en el horizonte de las ideologias y religiones actuales, donde tiene
cabida plena el didlogo intercultural y religioso en sus diversas manifestaciones, como algo
inherente al mismo mensaje evangélico, sin ser esto obstaculo alguno para una fundamen-
tacién critica teolégica de las mismas afirmaciones de la fe cristiana en sus expresiones plu-
rales. Y todo este trabajo se realiza dentro de las dimensiones més actuales de la concien-
cia contemporanea, analizadas y orientadas desde la més estricta fidelidad a la confesién
eclesial de siempre. Se preocupa el autor de estudiar los temas profundos de la existencia
humana, para pasar a los cuestionamientos de la teologia fundamental en linea de respues-
ta a la esperanza del creyente y deteniéndose en las lineas maestras de la teologfa dogma-
tica, desde la doctrina de la justificacién netamente ecuménica, para abocar en la praxis
cristiana y proyectando su preocupacion de una ética universal. Son tantas las cuestiones y
preocupaciones en las que se detiene el autor, que €l mimo es consciente de la critica a la
que se expone en sus afirmaciones, como se ha constatado ya en la primera edicién. De
todas formas no se ha de olvidar, que no esta refiido un pluralismo teoldgico legitimo con
la unidad de fe, en la cual sigue el autor por confesién propia realizada en miltiples cir-
cunstancias. Muy buena presentacién por parte de la editorial y le damos las gracias por
presentar de nuevo al gran piblico una obra que, dentro de la disparidad de opiniones,
colaborar4 al enriquecimiento y renovacién del cristianismo del siglo XXI.— C. MORAN.

MIER, E, Teologia de la cruz. Tripticos de las riquezas de la pasién, Ed. San Pablo, Madrid
1996, 14 x 21, 350 pp.

El autor, religioso pasionista, es experto en estos temas, habiendo publicado ya diver-
sos libros y articulos sobre la pasion. En esta Teologia de la Cruz nos va mostrando la enor-
me riqueza que encierra la pasién y muerte de Jesus, ofreciéndonos dimensiones a veces
olvidadas; y todo ello con una carga de profundidad y de conocimientos teolégicos admi-
rables.

El libro estd compuesto en forma de triptico, galeria de tripticos de la pasién de
Cristo: la pasién relatada (lo sucedido, lo percibido por los testigos); la pasion vivida: por
Dios, por Cristo y por los hombres (lo celebrado en las comunidades); la pasion teologiza-
da (anélisis de la teologfa de Jestis, de los discipulos, de la Reforma).

La pasién de Jesis da pie al autor para seguir ofreciendo una serie de consecuencias
précticas para la vida de cada dfa: triptico de la salvacion, tripticos de los contenidos socia-
les; andlisis de la solidaridad en sus diversas facetas... Los recursos pedagdgicos y cultura-
les de que él echa mano facilitan la lectura, la meditacién y la comprensién de este aconte-
cimiento y misterio tan profundo y vital como es la pasién— A. GARRIDO SANZ.

KEHL, M., La iglesia. Eclesiologia catélica, Ed. Sigueme, Salamanca 1996, 13,5 x 20,5, 446
pp-

Como se puede facilmente ver, estamos ante un tratado sobre la iglesia. Y, mds en
concreto, sobre la iglesia catdlica. En el origen de este tratado se encuentra la doctrina del
Vaticano II sobre la Iglesia. No se olvida el autor del papa Juan XXIII, que fue quien con-
vocd tan magna asamblea. El autor se fija particularmente en algunos parrafos del discur-
so papal con motivo de la apertura del concilio. “El XXI concilio ecuménico... quiere trans-
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mitir la doctrina catélica pura, fntegra y sin adulteraciones, doctrina que es en cierto modo
y en medio de las dificultades y controversias un legado comtiin de la humanidad. Este lega-
do no agrada a todos, pero se ofrece a las personas de buena voluntad como un tesoro
valioso e inapreciable. Nuestro deber no es sélo conservar este tesoro valioso, como si tini-
camente nos ocuparamos de lo antiguo, sino que queremos acometer con gozo y sin temor
la obra que exige nuestro tiempo y seguir el camino que ha recorrido la Iglesia desde hace
veinte siglos”. El autor se hace eco de este programa e intenta moverse en un camino que
sirva de puente entre lo antiguo y lo moderno. Su eclesiologia quiere seguir el programa
propuesto por Juan XXIII y moverse entre lo antiguo y lo moderno.

Estamos ante un libro de contenido denso, acompaiiado de una espiritualidad que
puede ayudar mucho a vivir la fe cristiana desde una perspectiva eclesial. Es decir, que no
sélo es un tratado tedrico sobre la iglesia, sino que ofrece aspectos practicos. El estilo que
usa el autor es 4gil. Por lo que el libro no resulta pesado a la hora de recorrer sus paginas.—
B. DOMINGUEZ.

MADRIGAL TERRAZAS, J.S., La eclesiologia de Juan de Ragusa, O.P. (1390/95-1443)
(Estudios 60), Universidad Pontificia de Comillas, Madrid 1995, 17 x 24, 458 pp.

Tesis doctoral, remozada para su publicacién, de un joven profesor de la universidad
de Comillas sobre un tema interesante y no muy estudiado. El dominico Juan de Ragusa
(Ragusa es la moderna Dubrovnik, ciudad croata tltimamente conocida por avatares de
guerra) fue un importante telogo de su época, por otra parte azarosa, al coincidir el Cisma
de Occidente, el movimiento herético-nacionalista hussita, la intensa bisqueda de reforma
intraeclesial, y el intento de unidn con la Iglesia Ortodoxa. Todo ello propicié un repensa-
miento de la naturaleza de la Iglesia, que origind los primeros tratados de eclesiologfa. El
primero, precisamente, fue obra de Juan de Ragusa: Tractatus de ecclesia (1435). Otros
dicen, por el contrario, que la primera eclesiologia sistematica es la obra De regimine chris-
tiano (1302), del agustino Santiago de Viterbo. Sea como fuere, y a pesar de su importan-
cia, el Tractatus de ecclesia ha sido ignorado en la teologia catélica (el manuscrito acaba de
ser editado en 1983). El radicalismo conciliarista de Juan de Ragusa —que permanecio fiel
al concilio de Basilea y su papa, frente a la faccién ganadora del concilio de Florencia y el
papa Eugenio IV—, explica su ostracismo. La presente tesis se ocupa de analizar el Tractatus
de ecclesia. Buena ocasion, pues, para recuperar con este libro al te6logo y su mejor obra.
Como en toda tesis que se precie, buena bibliografia e indice onomastico.— T. MARCOS.

GRELOT, P, La condicién femenina en el Nuevo Testamento, Editorial PPC, Madrid 1995,
12'5 x 21, 188 pp.

Tema de rabiosa actualidad, dividido en dos partes. La primera trata de la considera-
cién de la mujer en el NT. Ya se sabe que la cultura judia y helénica de la época neotesta-
mentaria ponia a la mujer en inferioridad respecto al hombre, y eso es lo que sigue el NT,
a pesar de la relativizacion paulina, "ya no hay hombre ni mujer, ya que todos vosotros sois
uno en Cristo Jests" (Gal 3,28). Pero es una cuestidn cultural que no toca la esencia de la
revelacién, y por tanto puede cambiarse. Es también lo que afirma el autor.

La segunda parte estudia los ministerios femeninos en el NT. Se analizan los ministe-
rios eclesiales en general, y los femeninos en particular, asi como los casos de Prisca, Febe
y otras mujeres nombradas por Pablo como colaboradoras. El autor divide los ministerios
en tres clases: de asistencia, de la Palabra y de gobierno, para concluir que si en los prime-



584 LIBROS EstAg 31 (1996)

ros han participado mujeres, en los segundos no. Nada que objetar. La cuestion es: ;s esto,
la exclusién de la mujer del ministerio de gobierno, algo cultural o pertenece a la doctrina
revelada? Lamentablemente Grelot afirma lo segundo, fundado en la necesidad de "repre-
sentar a Cristo" (p. 156s). Peor es el segundo argumento: hay que partir de "la norma
suprema de la fe, a saber, la tradicién apostélica" (p. 164). Esto resulta excesivo incluso en
los desvaidos tiempos ecuménicos que corremos, cuando ya todos pensdbamos que la
Escritura era la norma principal de la fe. En resumen, hay que ordenar a las mujeres, pero
no en sentido sacramental.- T. MARCOS.

BOROBIO, D., La Iniciacién Cristiana, Bautismo, Educacién familiar, Primera eucaristia,
Catecumenado, Confirmacion, Comunidad cristiana, (Lux Mundi 72), Ed. Sigueme,
Salamanca 1996, 21 x 13,5, 623 pp.

Es un completo manual sobre la iniciacion cristiana que representa el punto de llega-
da de un especialista en teologia de los sacramentos y particularmente en la materia de la
que se ocupa en este volumen. Una obra que nace con vocacién de “tratado”
(Introduccién). Metodolégicamente, estd estructurada en torno a tres bloques tematicos.
El primero sirve para introducir el “Gran sacramento de la Iniciacién Cristiana” (1% Parte);
el central se dedica a desarrollar con amplitud los momentos sacramentales del proceso de
iniciacién: Bautismo (2° Parte), Confirmacién (3* Parte) y Primera eucaristia (4* Parte); y
el dltimo, propositivo y sintético, presenta un “Nuevo proyecto de Iniciacién Cristiana”
(Conclusi6n).

La exposicién del sacramento del Bautismo comienza con una fundamentacién bibli-
ca (cap. 1). Sigue la evoluci6n histérica de la teologia y praxis bautismal (caps. 2-8). En esta
seccién merece la pena apuntar los estudios de la “iniciacién cristiana en la Iglesia hispana.
ss. IV-X” (cap. 4), del “bautismo en la Iglesia franco-germénica/romana. ss.VI-XVI” (cap.
5) y de la “tradicién bautismal hispano-americana” (cap. 8). Posteriormente se pasa a pre-
sentar y analizar los principales documentos del magisterio reciente de la Iglesia y del dia-
logo ecuménico (caps. 9 y 10). Y se termina abordando la problemaética teoldgico-pastoral
del bautismo (caps. 11-13). La 3 Parte se abre desde una perspectiva histérico-salvifica
mostrando la Confirmacién como “historizacién privilegiada” del Espiritu de pentecostés
(cap. 1), para tratar a continuacion los aspectos histéricos (cap. 2) y sisteméticos (cap. 3) del
sacramento y concluir con las cuestiones pastorales (caps. 4 y 5). Los cuatro capitulos de la
tiltima Parte contienen el estudio histérico-pastoral de la Primera eucaristia.

Indicado ya en el subtitulo del libro, en la Conclusién el profesor de Salamanca revi-
sa, adaptandola “a las nuevas circunstancias”, la propuesta de su anterior Proyecto de ini-
ciacion cristiana. Cémo se hace un cristiano. Cémo se renueva una comunidad, Bilbao 1980
(p. 603). A su juicio, se trata de un proceso dindmico compuesto por siete etapas, de las cua-
les el catecumenado (bdsicamente el del RICA convenientemente adaptado a la adoles-
cencia) constituye la “etapa més decisiva de la iniciacién total, al menos desde el punto de
vista personal y comunitario” (p. 609).

Por sefialar una tnica limitacién en una obra sobresaliente en su conjunto: la excesi-
va sobriedad del autor (apenas ocho paginas) al tratar el punto de vista antropoldgico de la
realidad iniciatica (cap. 1, 1* Parte), en un trabajo voluminoso de estas caracteristicas. Y
ello aunque advierte que presenta solamente un breve resumen y ofrece las correspon-
dientes referencias bibliograficas. Acompaiian al texto algunos cuadros o esquemas muy
ilustrativos (pp. 223, 224-225, 345, 448, 553, 554-557).—- R. SALA.
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LINZEY, A., Los animales en la teologia, Ed. Herder, Barcelona 1996, 14 x 21, 278 pp.

Desconocemos el motivo por el que no se ha respetado el titulo original, Animal
Theology, lo que, sin duda, induce a confusién sobre el contenido de esta obra. Es fruto de
un curso sobre “la teologia de los derechos de los animales” impartido en la Facultad de
Teologia de Oxford en 1993 que, a su vez, reelaboraba los temas de varias conferencias del
autor, publicadas previamente por separado. Linzey, titular de la primera citedra mundial
en “Teologia y bienestar animal”, consciente de la provocacién que representa una teolo-
gia de los animales tanto para la comunidad teolGgica, como para las organizaciones defen-
soras de los animales, justifica su trabajo reivindicando la necesidad de un tratamiento teo-
légico fundamentador de la cuestion més alld de las consideraciones meramente morales
(Introduccién). De aqui las dos partes de la obra, la primera dedicada a la argumentacién
teolégica y la segunda, a exponer algunas dreas concretas de abuso “humanocéntrico” de
los animales como la experimentacion (cap. 6) o la caza (cap. 7). Lo innovador de la pro-
puesta y su justa intuicién zooteol6gica de fondo, segiin el autor avalada tanto por la tradi-
cién patristica (Atanasio, Buenaventura, Maximo el Confesor, Gregorio de Nisa), Sto.
Tomds y los reformadores, como por el magisterio y la teologfa contemporanea (Juan Pablo
II, Bonhoeffer, A. Schweitzer, Tillich), no justifica el tratamiento tan minucioso de un tema
que a lo sumo interesaria a un capitulo de una teologia de la creacién. Ademds, causa al
menos perplejidad que el autor dedique espacio a escribir sobre “Cazando con Jests” (pp.
184-185) o que eleve a la categoria de problema teolégico la cuestién de si Jesds comi6 o
no carne (pp. 142-145, 192-193, 210-216). El libro contiene también alguna asercién segu-
ramente muy valiosa para el refranero popular, aunque fuera de lugar en una obra de teo-
logia: “Un pollo comido menos es un pollo muerto menos” (p. 209). Pero més importante
es constatar la inconsistencia de algunos de sus postulados. Sélo desde la estrecha perspec-
tiva teoldgica de una sociedad postopulenta, que prefiere ignorar que todavia se tortura y
se asesina a seres humanos en muchas partes del mundo, puede el autor poner al mismo
nivel la dignidad humana y la de los animales. Por ejemplo con la desafortunadisima ana-
logia que propone en el epigrafe titulado “Relaciones especiales: los nifios y los animales”
(pp. 70-73). La obra incluye al final una inmensa bibliograffa comentada de 31 paginas. En
cambio carece de un indice de citas biblicas que hubiera sido de mayor utilidad— R. SALA.

GONZALEZ MONTES, A., Teologia politica contempordnea. Historia y sistemas,
Universidad Pontificia, Salamanca 1995, 23'S x 27, 347 pp.

Esta segunda edicién de la obra Razén politica de la fe cristiana. Un estudio historico
de la hermenéutica politica de la fe, de mediados de los setenta, la realiza el autor delimi-
tando aspectos nuevos, corrigiendo y perfilando visiones del tema que a su vez han sido
precisados por los protagonistas de los sistemas estudiados y transformando conclusiones,
que en un sistema 1égico no tienen cabida en la realidad social y politica actual. Pero lo cier-
to es que la razdn politica, presencia piblica de la fe en la sociedad actual frente a privati-
zaciones carentes de sentido desde las criticas de la Ilustracién y el marxismo y una nueva
hermenéutica biblica, sigue siendo la constante a través de la cual el autor analiza los diver-
sos sistemas teolGgicos, tanto la teologia politica, como la teologia de la revolucién, como
la teologia de la liberacién en sus diversas variantes y modalidades, segtin latitudes e ideo-
logias diferentes. Dignas de consideracién son las conclusiones propias que extrae el autor
en el epilogo conclusivo tras un esmerado estudio histérico-critico de las diversas corrien-
tes teoldgicas estudiadas, al igual que los anexos posteriores sobre algunos aspectos pro-
pios, tanto de la teologfa politica europea, como de las corrientes teoldgicas latinoamerica-
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nas de la teologia de la liberacién. Buen resumen critico clarificador de conceptos en torno
a sistemas actuales de pensamiento teoldgico, que estan marcando las lineas de reflexién y
praxis teolGgicas en los dltimos afios del siglo XX.- C. MORAN.

LAFONT G., Structures et méthode dans la “Somme Théologique” de Saint Thomas d’Aquin,
Cerf, Paris 1996, 13,5 x 21,5, 512 pp.

La obra que hoy presentamos del prof. Lafont es una nueva edicién de la misma con
ciertas anotaciones que el autor ha afiadido, fruto de criticas recibidas y de conclusiones
nuevas a las que han llegado los estudiosos del tema. Una visién panoramica de la obra cla-
sica de Santo Tomds que sirve de gufa para aquellos que se van introduciendo en el estudio
del Doctor Angélico y que puede servir de paradigma teolégico en circunstancias distintas
y con preocupaciones idénticas. La reflexion teoldgica siempre ha conocido distintos méto-
dos y formas diferentes de afrontar los diversos temas de la revelacién y Santo Tomas fue
hijo de su tiempo, fiel por tanto al mismo, supo en ciertas cuestiones transcender el momen-
to cultural y abrir perspectivas nuevas, siempre basado en los datos recibidos de la tradi-
cién tanto biblica como eclesial. La labor del autor del presente estudio se centra funda-
mentalmente en saber constatar los temas tratados por el santo, dentro de unas coordena-
das estructurales determinadas y aplicando una metodologia propia del tiempo en que
escribe. De todas formas bienvenidas sean obras de esta indole, ya que abren perspectivas
siempre nuevas en la profundizacién de la temdtica teoldgica, tal como la han presentado
estudiosos preocupados de hacer presente la Palabra de Dios para todos los tiempos.— C.
MORAN.

HERNANDEZ MARTIN, R., Francisco de Vitoria. Vida y pensamiento internacionalista
(Normal 554), BAC, Madrid 1995, 12'S x 20, 381 pp.

La personalidad y la obra del gran filésofo-jurista-te6logo Francisco de Vitoria, que
tantos esfuerzos de eruditos ha supuesto en el correr de los siglos, una vez mds son estudia-
dos en una sintesis esclarecedora de su pensamiento, recogiendo todos los elementos de
diversos campos del saber, que se concentran en su labor didéctica y en su reflexién litera-
ria. El autor del presente estudio, conocedor critico tanto del sistema de Vitoria como de sus
intérpretes, nos ofrece con una claridad digna de todo crédito, los principios en los que se
basa el pensamiento internacionalista del autor, haciéndose digno heredero de una tradicién
cristiana, donde lo filoséfico y juridico se unen desde la reflexion teoldgica en una sintesis
maravillosa. No en vano, indica el autor, Vitoria sigue siendo socorrido en la actualidad en
los mejores estudiosos sobre el Derecho Internacional, en una época preocupada de mante-
ner y respetar los derechos humanos en toda su amplitud y en todas las situaciones y latitu-
des. A la erudicién del autor sobre el tema, se une en dicha obra un método de estudio nada
comiin y una capacidad de comunicacién extraordinaria del pensamiento de nuestro tedlo-
go de la edad de oro de la teologia espaiiola del siglo XV1. Bienvenidas sean obras de esta
categoria y agradecemos a la editorial por su excelente presentacién.— C. MORAN.

NEUER, W., Adolf Schlatter. Ein Leben fiir Theologie und Kirche, Calwer Verlag, Stuttgart
1996, 15 x 22, 937 pp.

El libro es un estudio biogréfico sobre Adolf Schlatter, importante pastor y te6logo
protestante, cuya existencia abarca una no menos importante época del protestantismo
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alemén. Vivi6 entre la segunda mitad del siglo XIX y la primera mitad de éste, justamente
el tiempo que puede considerarse el siglo de oro de la teologia protestante. Algo asi como
la Escoldstica del siglo XIII para los catdlicos. Efectivamente, si la teologia es el estudio
racional de la fe, el racionalismo fue la caracteristica principal de ambas épocas, y ambas
fueron criticadas, desde posturas tradicionales de fe, por su teologia excesivamente racio-
nalista. En el &mbito protestante la susodicha época produjo la Teologia Liberal, la exége-
sis histdrico-critica, la Teologia Dialéctica, movimientos de poderoso influjo, tanto entre
cat6licos como protestantes. La teologia de hoy se nutre de las innovaciones metodoldgi-
cas de ese tiempo, a pesar de sus exageraciones.

Adolf Schlatter vivié de lleno esa revolucién teolégica, en cuanto profesor de
Sistematica y Escritura en las universidades de Berlin y Tubinga, intentando una concilia-
ci6n entre las entonces llamadas "teologia positiva" y "teologfa liberal", y después con la
Teologia Dialéctica. Por si fuera poco, la situacién politica que le tocé vivir fue también
extrema. Apoyé la participacion de su pais en la Primera Guerra mundial, y perdi6 a su hijo
menor en ella. La llegada de Hitler al poder le desconcertd, y aunque critico hacia sus ideas
totalitarias y racistas, no se decidioé por la oposicion frontal de la Iglesia confesante. Murié
en los albores de la Segunda Guerra.

El libro es voluminoso, como corresponde a la densidad teoldgica de la época y per-
sonaje. Termina con mds de 100 paginas informativas de las fuentes, escritos de y sobre
Adolf Schlatter, e indices de autores y temas. La presentacién del libro es perfecta.— T.
MARCOS.

TOURENNE, Y., La théologie du dernier Rahner. "Aborder au sans-rivage" (Cogitatio
Fidei 187), Les Editions du Cerf, Paris 1995, 13'5 x 21'5, 461 pp.

Este libro procede originariamente de una tesis doctoral, reelaborada y aligerada para
presentarse al gran piblico. Dice que no pretende ser un estudio erudito ni critico de los
textos rahnerianos, sino una meditacién con Rahner desde su pensamiento. Con esto tam-
poco quiere ser una obra espiritual, sino una insercién en el camino teoldgico de Rahner.
De entrada, sorprende un poco lo de "dltimo Rahner”, como si hubiese una especie de rup-
tura en su teologia, al modo de Wittgenstein 0 Heidegger, més que una evidente continui-
dad. El autor lo explica diciendo que es una delimitaciéon de su estudio sobre Rahner.
Comprende sus dltimos escritos, de 1970 a 1984, afio de su muerte. Més especificamente,
parte de los Schriften zur Theologie 1X, aparecidos en 1970, y se centra en la temadtica tan
recurrente en Rahner de la relacion entre filosoffa y teologia. Pero en este andlisis dice
haber percibido un cambio en la teologfa rahneriana, dentro de la persistencia de su preo-
cupacién fundamental, el ser de Dios y el acceso humano a El. Se tratarfa de la radicaliza-
cién de la experiencia del no saber, del misterio, de la fragilidad del concepto humano sobre
Dios y la realidad. Finaliza la obra con la traduccién del articulo de Rahner Uberlegungen
zur Methode der Theologie (Schriften zur Theologie 1X), escrito en 1969 y considerado
clave para entender al dltimo Rahner.—~ T. MARCOS.

BRECHT, M., Ausgewiilte Aufsitze. I: Reformation, Calwer Verlag, Stuttgart 1995, 15 x 23,
576 pp.

Martin Brecht, nacido en 1932, es desde 1975 Profesor Ordinario de Historia de la
Iglesia en la Facultad de Teologia Evangélica de la Universidad de Miinster. Su vida es un
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preclaro ejemplo de dedicacién académica a una tarea: Martin Lutero y la Reforma, con
todos los matices teoldgicos, disciplinares y sociales que ello abarca.

Durante largo tiempo los amigos del Prof. Brecht le estaban pidiendo que publicase
conjuntamente sus numerosos articulos repartidos en diversas revistas especializadas. Lo
hace ahora, con este primer volumen dedicado a la Reforma bajo tres aspectos.

En primer lugar aparecen los articulos que tocan directamente los temas centrales de
la Teologia de Martin Lutero, asi como la interpretacién de los textos luteranos en su con-
texto doctrinal y social. Especial mencién merece el andlisis que hace de la famosa disputa
de Heidelberg (junio de 1518) en que demuestra el desconocimiento que Bucer tenia acer-
ca de las posturas teoldgicas y antropolégicas del Reformador de Wittemberg. En la segun-
da parte de la obra se ofrece una perspectiva de la teologia de cada uno de los reformado-
res que han significado algo en la historia del Protestantismo: Adam Weiss, Zuinglio,
Mathéus Albers, Simon Haferitz, Bernhard Rothmans y otros. Y por fin, en la tercera parte
nos ofrece el desarrollo de la Reforma en algunas ciudades principales: Rottweil, Ulm,
Miinster, Minden.

En conjunto, este primer volumen de las obras completas del profesor Martin Brecht
merece la més cordial bienvenida y nos provoca a la esperanza de otros nuevos. El domi-
nio que el autor demuestra de los diversos campos: teoldgico, histérico, politico, social y
geografico de la Reforma Luterana hace crecer la confianza en sus investigaciones y en sus
aportaciones originales a la ciencia teoldgica de este turbulento periodo. Bien estaria que
alguna editorial espafiola se animara a la traduccién de esta obra— A. GARRIDO SANZ.

GARCIA HERNANDO, 1., La unidad es la meta. La oracién el camino. Dimensién espi-
ritual del Ecumenismo, Sociedad de Educacién Atenas, Madrid 1996, 15 x 21, 201 pp.

El autor, Julidn G. Hernando, es de sobra conocido en los ambientes ecuménicos
espafioles. Ha sido el alma de un sinfin de instituciones, y es Director del Secretariado de
la Comisién Episcopal de Relaciones Interconfesionales desde 1966.

El libro actual analiza la necesidad e importancia de la oracién en el largo camino del
ecumenismo. Recoge los momentos y los personajes mds importantes que han acentuado
esta necesidad de la oracién: P. Couturier, Asamblea de Evanston, documentos conciliares
y pontificios, experiencias de oracién en comunidades interconfesionales... Garcia
Hernando deja de manifiesto, siguiendo a los mejores te6logos y hombres de Iglesia, que
la oracién en busca de la “unidad plena”, de la “plena comunién”, es el camino para entrar
en el misterio de comunién que Dios quiere y que Cristo manifest6 a los hombres. Libro
sencillo, de lectura facil, aconsejable para grupos de reflexién y profundizacion en la fe y
en la experiencia espiritual-ecuménica— A. GARRIDO SANZ.

VV.AA., Tertio Millenio Adveniente. Carta apostélica de Juan Pablo II. Comentario teolé-
gico-pastoral, Ed. Sigueme, Salamanca 1996, 14 x 21, 269 pp.

En noviembre de 1990, el Vaticano hacia puiblica esta Carta Apostélica, en la que el
Papa expone los ejes que deben mover la vida de la Iglesia y de las distintas Comunidades
locales durante los préximos afios para la preparacién y celebracion del jubileo del afio dos
mil. A través de las dos fases preparatorias (1994-1996; 1996-1999), el Papa quiere movili-
zar una vez més a los catdlicos del mundo en torno a una serie de puntos bésicos: reconci-
liacién, biisqueda de la unidad, testimonio evangélico ante un mundo y una cultura, regis-
trados por el Papa con caracteres un tanto pesimistas: indiferencia religiosa, pérdida de sen-
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tido de transcendencia, extravio en el campo ético, violacién de los derechos humanos,
injusticia y marginacidn social. La conclusién de este jubileo tendra lugar en Tierra Santa,
en Roma y en todas las iglesias locales simultineamente; se celebrard un Congreso
Eucaristico mundial, asi como un encuentro pancristiano, fraterna colaboracién con los
cristianos de otras confesiones y tradiciones, y con invitacidn a otras religiones no cristia-
nas, cuyos representantes manifiesten interés por el mensaje del evangelio cristiano.

El presente comentario teoldgico-pastoral pretende ser una ayuda para los obispos y
para los comités nacionales y diocesanos; y puede servirles de vélido instrumento de traba-
jo que les permita reflexionar sobre las sugerencias ofrecidas por el Papa en la Carta
Apostélica. El comentario estd dividido en tres bloques: Biblia e Historia; Teologia y
Pastoral. Los autores son conocidos hombres de Iglesia, ayudados por algunos profesores
de ciencias eclesidsticas. La llamada a la necesidad de didlogo, como acentia W. Kasper, en
especial con los jévenes, merece especial relieve. Felicitamos a Ed. Sigueme por este gene-
roso servicio eclesial~ A. GARRIDO SANZ.

VV. AA, Excerpta e dissertationibus in Sacra Theologia. XXVII, Universidad de Navarra,
Pamplona 1995, 24 x 15'5, 378 pp.

Recopilacién de las sintesis de tesis doctorales presentadas en la Facultad de Teologia de
Navarra durante el Afio 1995. Se presentan las siguientes: SARETTO, Domenico Luigi,
Chiamata divina e risposta umana. Uno studio esegetico-teologico della Lettera ai Galati; SUNI-
CO VACAS, Jests, La teologia de S. Agustin en el "De veritate fidei christianae "de Juan Vives;
AMANTE CASTASUS, Alex, The Biblical Basis of the Church's Social Doctrine. Christian
Exegesis of the Bible in the Social Encyclicals of Pope John Paul II; LEKAN, Janusz,
Maternidad espiritual de Maria. Aportacion de los mariélogos espafioles en el iltimo siglo
(1940-1985). Junto al indice de los diversos trabajos académicos, se afiade una sintesis de los
principales argumentos tratados en las tesis y las conclusiones de las mismas, concluyendo con
la bibliograffa especial y general en torno al tema estudiado. Buena forma de comunicar al
publico universitario teoldgico el resultado de las investigaciones llevadas a cabo en los distin-
tos centros de teologfa. Hay que dar la bienvenida a este nuevo tomo de la Facultad de
Teologia de la Universidad de Navarra y por su esmerada presentacién.— C. MORAN.

MARQUARDT, EW., Was diirfen wir hoffen, wenn wir hoffen diirften? Eine Eschatologie.
III, Christian Kaiser / Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 1996, 23 x 15, 564 pp.

Concluye el autor con este tomo tercero su investigacion sobre las realidades tltimas
de la existencia creyente. Tras la pregunta tradicional en el contexto aleméan —si es posible
esperar algo después de Auschwitz—, el autor reflexiona sobre el particular partiendo de los
pensadores actuales en torno al tema y los fundamentos biblicos, pasando posteriormente
en el segundo tomo de su obra a analizar el sentido de la muerte desde la experiencia bibli-
ca, centrada fundamentalmente en la esperanza. El presente tomo lo concreta en el estudio
de la introduccién a la vida nueva: La venida del Hijo del Hombre, la resurreccién de los
muertos, la vida después de la muerte, el juicio dltimo y la vida eterna. Sélo desde el acon-
tecimiento pascual se puede dar respuesta a las preguntas propuestas por el hombre ante
estos acontecimientos, que el creyente confiesa. No hay analogia alguna en el eén presen-
te que pueda llevar al hombre a representarse la realidad que la fe le ofrece. El autor refle-
xiona siempre desde la perspectiva del hombre que ha llegado a cuestionarse en torno a las
ultimidades, centrando su respuesta en las afirmaciones de la revelacién cristiana.
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Bienvenida sea esta obra que se une al acervo creyente y que ayudard a la reflexi6n cris-
tiana a la hora de orientar al creyente en qué direccién puede optar para que su esperanza
no sea infundada, sino que vuelva constantemente sus ojos hacia el Muerto y Resucitado,
de donde viene la tltima respuesta a las preguntas basicas del hombre en la historia.— C.
MORAN.

RICHTER, K./ KRANEMANN, B. (hrgs.), Christologie der Liturgie. Der Gottesdienst der
Kirche, Christusbekenntis und Sinaibund, Herder, Freiburg/Basel/Wien 1995, 21'5 x
14, 300 pp.

Recogen los editores de la presente obra un conjunto de conferencias y estudios de
varios autores, pertenecientes a los diversos campos de la teologia de la liturgia, de la
Escritura y de la teologfa dogmatica, con la preocupacién central de hacer resaltar el lugar
central que debe ocupar el acontecimiento pascual dentro del dmbito de liturgia, como
celebracidén del mismo que es. El misterio judeo-cristiano de la salvacién debe ser el marco
donde la celebracién ha de tener su contexto normal. Los autores tienen ante ellos todas
las orientaciones ofrecidas por el concilio Vaticano II en torno a la celebracién littirgica,
superando una legislacién excesivamente centrada en lo ceremonial, aunque no dejando a
un lado la teologia de los simbolos, pero orientando toda la celebracién desde la promesa
y el cumplimiento definitivo en el Cristo pascual y su presencia en el hoy de la vivencia ecle-
sial. Muy buenas reflexiones para una profundizacién critica y al mismo tiempo ecuménica
de la liturgia cristiana en toda su amplitud. Dado que la mayor parte de los colaboradores
pertenecen al mundo de la docencia y de la pastoral litirgica, sus reflexiones inciden cons-
tantemente en aquello que pertenece al patrimonio més propio de la vivencia cristiana y de
sus mediaciones, dentro de la religiosidad popular centrada en el misterio cristiano de la
salvacién.— C. MORAN.

RUTGERS, L.V,, The Jews in Late Ancient Rome. Evidence of Cultural Interaction in the
Roman Diaspora, E.J. Brill, Leiden 1995, 24 x 16, 272 pp.

El presente libro tiene por objeto de estudio la comunidad judia de la Roma tardo-
antigua. El autor se propone estudiar de forma comprensiva el problema de la interaccién
entre judios y no judios, algo no hecho hasta el presente (p. XVII).

El estudio concluye otorgando validez a las palabras que, con referencia a los judios
que reposan en las catacumbas, pronuncié hace ya un siglo A. Berliner: «Fueron judios,
pero también romanos - judfos romanos» (p. 268). Con ello quiere indicar que de ningiin
modo formaron un ghetfo que viviera aislado de su entorno social y cultural, sino que, més
bien, la interaccién fue amplia y duradera. Tal conclusién es el resultado de seis densos
capitulos en que, tras analizar los diversos datos, deriva hacia las implicaciones de los mis-
mos.

En el primer capitulo pasa revista al estudio de la historia judfa y de la arqueologia en
perspectiva histérica, tomando como ejemplo las catacumbas judias de Roma. Un estudio
siempre condicionado por la actitud general hacia lo judio en otros d4mbitos de la vida y de
la ciencia, especialmente teolégica. S6lo J.B. De Rossi, quien orienta las investigaciones
sobre las catacumbas hasta el s. XX, cambia el acercamiento teolégico por uno arqueolé-
gico-histérico, pero sin poder desvincularse de su visién de la historia tipicamente cristia-
na. Sin embargo, en los tltimos 50 afios los cambios han sido profundos y la investigacion
ha tomado otros rumbos.
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El segundo capitulo se centra en la arqueologia de la Roma judia, que manifiesta ya
netamente la interaccién entre judios y no judios. La descripcién de las catacumbas de
Vigna Randanini y de Villa Torlonia muestra que en su aspecto exterior los cementerios
subterrdneos judios de Roma reflejan los mismos desarrollos que caracterizan, en general,
la construccién de las tumbas en la antigiledad tardia. Las semejanzas, que se extienden a
toda la Didspora, se deben a que los excavadores se encontraron con los mismos proble-
mas. Los tipos de tumbas son iguales, con la tinica excepcién de los kokhim, tumba tipica
judia que pudieron traer del oriente porque les era familiar. Las catacumbas cristianas y
judias forman parte de un desarrollo general en la tarda antigiiedad, no exclusivo de nin-
guna religion; evolucionaron sincrénicamente y ni las cristianas sirvieron de modelo para
las judias, ni al revés. Todos, paganos, judios y cristianos, estaban sometidos a las tenden-
cias artisticas generales. El arte judio de las catacumbas se produjo en los mismos talleres
que el pagano y el cristiano; aceptaban las técnicas artisticas y modelos decorativos propios
de la sociedad del momento, por ejemplo en las pinturas (aunque con diferentes motivos
iconogréficos) y en los sarcéfagos (sélo dos no se explican desde un taller comiin con paga-
nos y cristianos). Esta dependencia «exterior» se muestra mejor que en ningtn otro grupo
de materiales arqueol6gicos en los vasos judios. A parecido resultado llega tras el estudio
de las ldmparas y de los amuletos. Datos que le permiten concluir que los judios de la Roma
tardo antigua en ningtin modo vivieron aislados de sus contemporaneos.

También en el capitulo tercero llega a la conclusién de que la relacion entre judios y
no judios fue mds organica y dindmica de lo que muchos podian admitir. Lo prueba la acep-
tacién de la praxis romana de sefialar la edad de los difuntos en las inscripciones.
Inscripciones, tanto las judias como las no judfas, que no pueden ser utilizadas para recons-
truir datos sobre mortalidad y expectativas de vida (y describe y critica cinco métodos
seguidos al respecto), pues reflejan estadisticas de conmemoracién mas que de mortalidad,
datos de praxis epigréfica mas que de demografia. Ain desde esta perspectiva son notables
las semejanzas entre los materiales epigréficos judios y los no judios.

La interaccién entre judios y no judios puede decirse que fue particularmente inten-
sa en la esfera onomaéstica. Es el objeto de estudio del capitulo cuarto. El estudio del mate-
rial paleografico de las catacumbas lleva al autor a la conclusién de que los judios de Roma
tuvieron gran flexibilidad a la hora de poner nombres, sin que la praxis onomaéstica depen-
diera del nivel de romanizacién. Constata que esa praxis no era uniforme y que las carac-
teristicas de la onomaéstica judio-romana se hallan en otras partes del imperio, as{ como la
existencia de dos tendencias: una de asimilacion y otra de desasimilacién. No ve razén para
suponer un proceso consistente y continuo de acomodacién durante el cual los nombres
latinos fueran reemplazados poco a poco por otros semitas o griegos. Los judios de Roma,
ademds, usaron la praxis tardo antica -no judia- de poner dos o tres nombres. Se percibe
también el desarrollo de la praxis onomadstica romana: las inscripciones judias testimonian
que los gentilicios habian dejado de ser funcionales y que sélo los cognomina identificaban
a la persona. Mas que elegir un nombre latino, elegian nombres que eran populares en la
sociedad contemporanea no judia. Apartado especial le merecen los nombres semitas en
los epitafios judios de Roma. Su importancia estd més en el hecho de que no desaparecie-
ran del todo que en su nimero real. Los agnomina semitas sugieren que llevaban nombres
latinos y griegos en el trato con el mundo exterior y nombres hebreos en el trato entre ellos
mismos. La influencia hebrea se percibe, ademds, en las caracteristicas formales de la afi-
liacién. Se daba, pues variedad onomastica, no una adaptacién plena a las tendencias ono-
mdsticas no judias. Omadsticamente, los judios tuvieron mucho en comin con las masas
urbanas no judias. Asi, pues, més que el aislamiento, la praxis onomaéstica atesta una clara
interaccidn entre judios y no judios, aunque conservando la conciencia de su identidad.

Las inscripciones funerarias judfas nos informan més que ninguna otra fuente antigua
acerca de cémo los judios se vieron a si mismos. El capitulo quinto las estudia primero en
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sus rasgos lingiiisticos y luego en su contenido. En el primer aspecto distingue varias eta-
pas: primero se escriben en griego, luego en griego con caracteres latinos y finalmente en
latin. Cambio que fue gradual, como en las catacumbas cristianas. El uso del griego no
puede ser visto como testimonio de una situacién de aislamiento: lo prueba el hecho de que
el griego de esas inscripciones reproduce fielmente el de las inscripciones no judias en su
fonologia, morfologia y sintaxis, que coincidia en lo esencial con el hablado por las clases
mas bajas en esos siglos. Tampoco en su uso del latin se distingufan los judios romanos de
los no judios; como ejemplos, aduce el uso de las abreviaciones y contracciones. El uso del
latin o griego no revela dos niveles sociales o culturales, sino dos momentos cronolégicos
en la vida de la comunidad. Tan semejantes en lo formal, las inscripciones judias se distin-
guen netamente de las no judias en cuanto al contenido. Al respecto, destaca el diferente
uso de epitetos y las referencias a las funciones dentro de la comunidad. Es precisamente
en esta vinculacién a la comunidad donde los judios difieren de sus contemporéneos cris-
tianos y paganos. Usaron el lenguaje normal para expresar sentimientos o ideas propios;
crean incluso neologismos que sé6lo se hallan en ese contexto. Quisieron distinguirse y se
distinguieron de hecho. En el uso de los epitetos se puede, por primera vez, establecer una
distincién entre epitafios judios compuestos en griego y los escritos en latin. Mientras estos
tienden a seguir el vocabulario latino standard, aquellos divergen de las inscripciones grie-
gas no judias. Asi, adaptando a sus propésitos los dos lenguajes del mundo en que vivian,

lograron expresar una sociedad inequivocamente judia.
El dltimo capitulo se ocupa de la produccion literaria, hasta ahora pasada por alto.

Primero de la obra Collatio legum mosaicarum et romanarum, que niega sea obra cristiana
y acepta como obra judia de fin del s. IV, lo que explicaria su sentido. Luego la Carta de
Ands a Séneca, de autor judio, escrita probablemente en Roma, quiza en el tardo s. I'V. Pues
bien, uno y otro escrito evidencian un judafsmo lejos de ser pasivo o aislado; los autores
escriben en latin, sobre temas que afectaban también a los no judios instruidos, y reflejan
un nivel de instruccién que seria inusual si estuviesen en régimen de ghetto. Ambos escri-
tos, ademas, sugieren que no es correcto establecer una neta distincion entre las comuni-
dades judias del este y las del mediterrdneo occidental en términos de interaccién con la
sociedad no judia.

La obra acaba con un indice de materias. La presentacién es impecable.— P. de LUIS.

BUTTERWECK, C., 'Martyriumsucht' in der Alten Kirche? Studien zur Darstellung und
Deutung friihchristlichen Martyrien, J.C.B. Mohr, Tiibingen 1995, 23 x 16, 288 pp.

En la introduccién la autora presenta la tesis de G.E.M. de Ste. Croix —-aceptada y
modificada por otros autores de lengua inglesa— segiin la cual los causantes de las perse-
cuciones que sufrieron los cristianos fueron ellos mismos con su ansia de martirio. La tesis
aparece repetidamente en la obra de Butterweck, mas para refutarla por no encontrar
pruebas que la sufragen. Pero, excluido que el ansia de martirio provocase las persecucio-
nes, se dio realmente ese ansia en la Iglesia antigua? Para responder a esa pregunta, la
autora estudia las fuentes, situdndolas en el contexto y género literario que les dieron vida.
De ahi resultan las cinco partes de la obra.

En la primera estudia los textos de caracter apologético. Propio de ellos es poner de
relieve la disponibilidad a morir de los cristianos encausados. Buscando en qué forma, con
qué funcidn y propdsitos surgié esa idea de la disponibilidad a morir, la autora muestra que
su estructura argumentativa coincide con la presentada por Platén en su Apologia de
Sécrates, que lleg a constituirse en un fopos cuyos elementos expone a continuacién. Un
topos que, en su nicleo, aparece ya en el Judaismo (Contra Apionem de Fl. Josefo y IV
Macabeos) y en la literatura pagana (Apologia de Apuleyo, y la Vita Apollonii de Filastrio).
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Como las acusaciones contra ellos podian compararse con las recibidas por Sécrates, los
cristianos no dudaron en apropiarse el método de defensa del filésofo ateniense. Los ejem-
plos de la literatura cristiana a que recurre para mostrarlo son: Ignacio de Antioquia en su
Carta a los Romanos, que se puede considerar como escrito apologético al menos por su
parentesco con IV Mac.; Justino, tanto en su 2 Apologia como en el Dialoghus cum
Triphone (también contra los judios la disponibilidad a morir sirve para discernir y probar
que la auténtica doctrina hay que buscarla en los cristianos); Tertuliano tanto en su obra
apologética contra los paganos (Apologeticum, Ad Scapulam), como polemizando en cuan-
to cristiano contra los gnésticos (De praescr. haeret., Scorpiace) o en cuanto montanista
contra los cristianos (De corona, De fuga in pers.); también para €], la disponibilidad a
morir es la mejor prueba de la verdad del cristianismo o, resp., de la pertenencia a la Iglesia
apostolica; Origenes, en su Contra Celsum, que seiiala y corrige la falsa interpretacién que
de la disponibilidad al martirio de los cristianos ofrece Celso, quien, por otra parte, habia
utilizado a su favor el mismo topos socrético; y, por tltimo, Atanasio, en quien la disponi-
bilidad al martirio sigue apareciendo como argumento apologético, pero el topos sufre
modificaciones, debido a la nueva situacién eclesial tras la politica de Constantino.
Butterweck se detiene en la aparente contradiccién entre unos escritos (De incarn. y Vita
Antonii) que contienen expresiones aprobatorias de la voluntad de morir de los cristianos
en general, y otros (Ep. Encyc. [339], Apol. ad Const., Apol. de fuga sua) en que, con refe-
rencia a casos concretos, defiende la huida, que no ve como contrapuesta al martirio, sino
como medida necesaria para la politica eclesial.

La segunda parte estudia los textos surgidos en contexto polémico. Mas que de la dis-
ponibilidad a morir se habla ahora del ansia de morir o de martirio. La autora parte de la
actitud de los paganos frente al suicidio y de la valoracidn negativa de la actitud de los cris-
tianos ante la muerte, enjuiciada por autores como Epicteto, Marco Aurelio, Luciano y
Galieno. El discurso sobre el amor a la muerte de los cristianos se constituyé en parte de un
prejuicio que se utilizé polémicamente contra ellos y asumi6 incluso la forma de un reque-
rimiento al suicidio (cf. 2 Apol. 4,1 de Justino; Scorpiace 5,1; C. Celsum 8,55). El mismo pre-
juicio sufrido por los cristianos de parte de los paganos lo sufrirdn luego los grupos disiden-
tes dentro de la Iglesia. Como el argumento del martirio no era facilmente rebatible, se le
aplicaron motivaciones torcidas con lo que se convirti6 en prueba ulterior de su herejia. Los
argumentos usados contra los montanistas se volvieron un tépico. En el mismo origen del
cisma donatista, el obispo Mensurio asume los prejuicios de los paganos contra los cristia-
nos. El prejuicio aparece también de modo especial en el caso de los circunceliones.

La parte més importante y més dificil es la tercera que lleva por titulo «La invitaci6n al
martirio en la pastoral y en la ensefianza». A diferencia de la argumentacién apologético-
polémica, estamos ante un espacio temporal limitado y de gran importancia teoldgica. La
invitacién al martirio no es algo especifico cristiano, pues aparece ya en la exégesis de la Tord
de los rabinos del s. II. Desde la fe comtn en Dios creador y Sefior de la historia, judios y
cristianos llegaron a resuitados relativamente semejantes, aunque en el aspecto formal los
cristianos se orientaran mas hacia la literatura pagana. En efecto, aunque los textos no se
correspondan con ninguno de los géneros literarios, se hacen presentes en ellos elementos,
motivos y temas de la literatura cldsica de consolacién, del logos protrepiikés y de la diatri-
ba pagana. Al respecto analiza obras de tres autores: de Tertuliano, sobre todo Ad martyras
(con referencias a De spectaculis y Ad uxorem); de Origenes, la Exhortatio ad martyrium, y
de S. Cipriano, las Epistulae a los Confesores, la Ep. 58, el Ad Fortunatianum. Autores cer-
" canos en el tiempo pero que mantienen diferencias: mientras Tertuliano y Origenes presen-
tan el ideal del martirio a cristianos cultivados, Cipriano, como pastor, busca satisfacer las
exigencias de la vida eclesial diaria. Si en Tertuliano prevalece el género consolatorio, y en
Origenes el protréptico, en Cipriano se saca la impresion de hallarse ante un panegirico.
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La cuarta parte la dedica a la obra de los panegiristas y de los historiadores. En estos
textos la disponibilidad al martirio no aparece ya como actitud caracteristica de todos los
cristianos, sino como propiedad de algunos mds destacados. Los martires no aparecen pri-
mariamente como personalidades histéricas, sino conforme a los modelos propios de la
hagiograffa. Los hechos y circunstancias histricas quedan sometidos al objetivo hagiogra-
fico. Rasgo comiin es asociar la parrhesia, la disposicion a sufrir y la alegria. En este marco
incluye las Actas de los mdrtires con sus objetivos especificos que, a nivel formal y de con-
tenido, tienen coincidencias con las actas de los mértires judios y paganos. Incluye también
la concepcidn propia de Eusebio tanto en su Historia Eclesidstica como en Los Mdrtires de
Palestina, con sus coincidencias y divergencias, y por iltimo, los textos panegiricos, donde
estudia tanto la Homilfa de san Basitio sobre S. Gordio, como el Himno de Prudencio sobre
Sta. Eulalia, himno este que saca el topos del martirio «voluntario» del contexto originario
(el argumento apologético) y lo dirige a ilustrar la victoria del cristianismo sobre el paga-
nismo. Los martires, fundadores de la nueva Roma, se corresponden con los héroes de la
Eneida. De aqui ha salido una imagen idealizada y tipificada de los mdrtires de la antigiie-
dad en el que el motivo de la muerte «voluntaria» juega un rol importante.

La dltima parte lleva por titulo «El martirio como fable convenu». En él la autora
muestra por qué la presentacién del martirio hecha por la Iglesia antigua es para muchos
tan obvia que se permiten hablar de ello, sin necesidad de fundamentar su modo de hablar.
La tesis del martirio voluntario ha servido para apoyar otros intereses. Lo prueba con Beda
el Venerable y su relato del martirio del protomaértir inglés S. Albano; con el relato del pres-
bitero Eulogio sobre los martires de Cérdoba durante la dominacién musulmana, con la
polémica relativa a los herejes en la alta edad media, con el Himno a los mdrtires de Lutero,
con la justificacién del suicidio hecha por John Donne, con las determinadas posiciones del
pietismo, para concluir afirmando que hasta ahi no llegé la critica de la Ilustracién.

El titulo de la obra incluye un interrogante. ;Cual es la respuesta al mismo? «A la
cuestién de si existi6 en la Iglesia antigua un ansia de martirio, de lo dicho se puede res-
ponder, segiin el punto de vista o posicionamiento teoldgico, con un sf 0 con un no... Nos
hallamos con toda probabilidad ante el problema de que, con relacién al ansia de martirio
"verdad (aqui: el martirio) y ficcién (sus interpretaciones y presentaciones) se hallan mez-
cladas y se han solidificado como fable convenue" (H. Liebing)».

La obra incluye varios indices: de escritos biblicos, extracanénicos y rabinicos; de
fuentes antiguas; de conceptos griegos y latinos; de nombres, cosas y lugares. La presenta-
cién, como es habitual en la casa editorial, 6ptima.—- P. de LUIS.

BASILIO DE CESAREA, E! Espiritu Santo. Introduccién y notas G. Azzali Bernardelli.
Traduccién del griego y notas A. Velasco Delgado (Biblioteca de Patristica 32),
Ciudad Nueva, Madrid 1996, 13,5 x 20,5, 273 pp.

La cuestién del Espiritu Santo entré tarde ~segunda mitad del s. [V- en la reflexi6n
teoldgica y lo hizo con fuerza de la mano de S. Atanasio con su célebre Carta a Serapién;
pronto siguieron sus pasos Didimo el Ciego y S. Basilio con sendas obras que llevan ambas
por titulo Sobre el Espiritu Santo. Si, a excepcién de algunos fragmentos, la de Didimo se
perdi6 para la posteridad, la de S. Basilio se conserva integra. Su influencia en la tradicién
teoldgica posterior fue grande, y comenz6 a manifestarse ya en el Simbolo de la fe del
segundo Concilio Ecuménico, el de Constantinopla del 381, que dio formulacién dogmati-
ca a sus planteamientos.

La introduccién es relativamente amplia. En su primer capitulo presenta con breve-
dad los principales datos biograficos del autor de la obra, S. Basilio. En el segundo coloca
la obra en sus circunstancias inmediatas y remotas, esto es, la complicada situacién eclesial
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y teoldgica que sigui6 al concilio de Nicea, con la variedad de posicionamientos respecto al
tema central, el de la relacién entre el Padre y el Hijo; de donde brota como consecuencia
l6gica la cuestion referente a la naturaleza del Espiritu Santo y su relacién tanto con el
Padre como con el Hijo. En el problema de las fuentes, la Escritura y la Tradicién no se
detiene mucho, pero expone en sus rasgos mayores los criterios de exégesis de la primera
y las relaciones entre una y otra. Como plan que estructura la obra propone el siguiente:
Dejando de lado la introduccién (c. 1) y la conclusién (c. 30), el tratado consta de cinco par-
tes: la primera abarca los cc. 2-8; la segunda, los cc. 9-16; la tercera, los cc. 17-18; la cuarta,
los cc. 19-24; 1a quinta, los cc. 25-29. Como es facil de comprender, la mayor atencién recae
sobre la teologia del Espiritu Santo: su naturaleza divina y unidad con el Padre y €l Hijo;
su procesién del Padre por medio del Hijo y su participacién en la gloria del Padre y del
Hijo. Pero el aspecto doctrinal y polémico no agota la consideracion basiliana del Espiritu
Santo, sino que se alarga en el pastoral. Al respecto, G. Azzali se detiene en el papel que
el santo asigna al Espiritu en la vida del cristiano en sus distintos aspectos, que van desde
el bautismo hasta la apocatdstasis y participacién en la gloria de Dios. Un tltimo capitulo
lo dedica a sefialar la originalidad, mostrando en qué aspectos recibe el influjo de san
Atanasio y en cudles lo supera, la importancia histérica e influjo. En la introduccién ape-
nas se hace uso de la bibliografia que luego se elenca.

La traduccién se mantiene muy cercana al texto griego. Pero la claridad que domina
la primera parte, parece perderse un poco en la segunda, al menos en algunos textos.
Basten algunos ejemplos. En p. 198, final del n°® 52; el mismo titulo del capitulo 22, o el
segundo parrafo del n® 53. O en p. 240, el dltimo punto del segundo pérrafo y el tercer
pérrafo; a propdsito de este ltimo, considero que el punto de unién no es el odio a los ene-
migos, sino el sentirse odiados por los enemigos. La obra concluye con un indice biblico y
otro de nombres y materias.— P. de LUIS.

DE VOGUE, A., Histoire littéraire du mouvement monastique dans l'antiquité. III." Le
monaquisme latin. Jéréme, Augustin et Rufin au tournant du siécle (391-405), Les Edi-
tions du Cerf, Paris 1996, 23,5 x 14,5, 445 pp.

A finales del s. IV y comienzos del V, la literatura monéstica crece de forma progre-
siva en nimero de documentos, algunos de maximo valor. Como consecuencia de ello, A.
de Vogiié ha optado por cambiar el proyecto original, que consistfa en estudiar en sélo un
tomo el periodo de 15 afios que va de} 391 al 405. La importancia de textos como las Reglas
de san Agustin y de san Basilio y la Historia Monachorum, que justifican el amplio comen-
tario que el autor les dedica, ha motivado que deje para el siguiente las obras contempora-
neas de Paulino, Sulpicio Severo y de Victricio de Rouen, asi como los Pachomiana de
Jer6nimo y su elogio fiinebre de Paula, y que en el presente tomo se ocupe sélo de tres
autores, todos ellos de primera fila al respecto: S. Jerénimo, S. Agustin y Rufino de
Aquilea.

El libro consta de cinco capitulos. El primero de ellos gira en torno a la querella ori-
genista. Monjes fueron, en efecto, los principales protagonistas de dicha controversia:
Epifanio de Salamina, Juan de Jerusalén, Jerénimo, Rufino, Juan Criséstomo y una mul-
titud de egipcios que tuvieron que emprender el camino del destierro como consecuencia
del cambio de actitud del patriarca alejandrino Teéfilo. En un primer apartado («Belén
contra Jerusalén»), estudia tres piezas del epistolario de Jer6nimo: la 51 (en realidad de
Epifanio a Juan de Jerusalén), la 57 a Panmaquio y la 82 a Teéfilo de Alejandria, asi como
el escrito Contra Juan de Jerusalén. En un segundo («Jerénimo contra Rufino») examina la
documentacién sobre la polémica de estos dos personajes antes amigos, de modo particu-
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lar las versiones de uno y otro del Peri Archdn de Origenes, los dos libros de la Apologia
contra Jerénimo de Rufino y la Apologia contra Jerénimo de Rufino. El tercer apartado
(«Alejandria contra Nitria y CP») lo urde con datos de Paladio, Sozémenos, Sécrates y del
mismo Jer6nimo, Epifanio y Teéfilo.

El segundo capitulo (pp. 91-148), como se ha indicado, lo dedica exclusivamente a S.
Jerénimo, en concreto a nueve escritos ascéticos, todos ellos del género epistolar (Cartas
54;79; 65; 71; 75-76; 66; 77 y 107). El tercero (pp. 149-246) estudia la produccién agustinia-
na, bajo el titulo «Agustin y los comienzos del monacato africano». El primer apartado lo
dedica al Ordo Monasterii. Aunque, como hoy se acepta sin dificultad, no se trata de una
obra del Obispo de Hipona, la profunda relacién que mantiene con su Praeceptum justifi-
ca su ubicacion en este capitulo. Al Praeceptum, por su parte, dedica un comentario de 32
pdginas. Son objeto de andlisis, ademds, otros textos agustinianos: Conf. 8,14-29; 10,70; En.
Ps. 54,8-9; 36,1,2; C. Faustum 5,8-9; 22,52-58; C. Lit. Pet. 348; Ep. 243; 48; 60 junto con los
cénones de los concilios de Hipona (a. 393), referente a las virgenes, y de Cartago (a. 401)
sobre los monjes desertores del monasterio, y, por tltimo, el De opere monachorum.

Los dos tltimos capitulos estdn dedicados a Rufino. El primero de ellos, el cuarto, en
cuanto «traductor e historiador». Las més de las paginas las lleva un amplio comentario (45
p.) de su traduccidn de la «Regla de san Basilio». Se ocupa asimismo de la traduccién de 8
homilias de San Basilio, dos de las cuales tienen resonancias monésticas (Hom. 2y 7) y
otras de San Gregorio Nacianceno (Or 1; 3; 4; 5; 7; 21...), asi como de las Sentencias de
Sexto, y la Historia Eclesidstica de Eusebio, a la que él afiadié dos libros mas, con validas
aportaciones sobre el movimiento mondstico. El ltimo capitulo versa sobre la Historia
monachorum traducida por el mismo Rufino a la que A. de Vogiié dedica un detenido
comentario (68 p.).

Como decia en la introduccién al primer tomo, su obra no es una historia de la litera-
tura mondstica, ni simplemente historia, sino historia literaria, que mira el reflejo de la vida
en los escritos. Los largos afios de trato con los textos le han hecho sentirse como en casa
entre ellos; de ahi su capacidad extraordinaria para ver esa vida, mondstica en este caso, en
los documentos estudiados. La presentacin de la obra suele reducirla a lo minimo impres-
cindible y va directamente al grano. Su gran conocimiento de la tradicién le permite esta-
blecer las miiltiples relaciones de dependencia, sufrida o ejercida, de otros textos o sobre
otros textos, y lo que su aporte significa de novedad, de complemento, de progreso o, inclu-
s0, de marcha atrés. Las gotas que va dejando caer a medida que avanza el andlisis las retine
todas al final del capitulo haciendo un balance global.

Deteniéndonos en las paginas dedicadas a S. Agustin, acepta, como gran parte de los
estudiosos, que el Praeceptum, o Regla monéstica del santo, tuvo como destinatarios a los
monjes del monasterio de laicos de Hipona y que fue compuesta en el 397, cuando, ya obis-
po titular, lo abandoné para pasar al monasterio de clérigos. En el comentario sigue muy
de cerca sus relaciones con el Ordo Monasterii, haciendo hincapié en lo que une y separa a
ambos documentos. En su misma estructura advierte las tres virtudes del desapropio, la
castidad y la obediencia, es decir, los tres votos mondsticos posteriores, aunque su costum-
bre de anticipar datos sobre los que luego volverd y de remitir a temas ya tratados no haga
facil su percepcién. Volviendo al Ordo Monasterii, acepta las conclusiones de Verheijen de
que puede ser Alipio su autor, pero se separa del sabio agustino holandés cuando este sos-
tiene que el primer y dltimo parrafo salieron de la pluma de Agustin. Para nuestro autor,
uno y otro cuadran perfectamente, por el contenido y el estilo, con el resto del texto y no
es preciso buscarle otra paternidad. Entre otras aportaciones de Agustin al monacato enu-
mera las siguientes: haber introducido en Africa un monacato cenobitico que vive en la ciu-
dad y necesita de ella; haber unido el cor unum et anima una de los primeros cristianos de
Jerusalén con el otium y la contemplatio de los sabios greco-romanos, es decir, haber aso-
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ciado la contemplacidn a la vida comiin; haber ofrecido la primera presentacion razonada
de la vida monéstica como contemplativa; el iter: del mundo al monasterio y del monaste-
rio al ministerio, encarnado ya en su misma persona; los dos pilares que gobernarén los
monasterios posteriores: la regla y el «superior»; haber puesto la base tedrica de una pra-
xis del trabajo y de la lectura, luego norma general en los monasterios de occidente, etc.

La obra incluye también un doble anexo de addenda y corrigenda para los volimenes
Iy Ily otro de addenda para el presente. La obra se cierra con varios indices: textos bibli-
cos, autores antiguos, nombres propios, palabras (griegas y latinas) y expresiones comen-
tadas, y temas diversos.— P. de LUIS.

MARIE-ANCILLA, La Régle de saint Augustin. Preface par Mgr Pierre Raffin, Les Edi-
tions du Cerf, Paris 1996, 21,5 x 13, 246 pp.

Dentro de la coleccién «Initiations aux Peres de 1'Eglise», la editorial Du Cerf nos
ofrece este nuevo estudio sobre la Regla de san Agustin. Un dato que merece resaltarse es
la condicién de monja dominica de su autora. E] valor del mismo se puede derivar de estas
palabras de la introduccidn, habida cuenta que ella es miembro de una Orden que también
tiene la Regla de san Agustin: «Descuidada durante mucho tiempo y no apareciendo mas
que como un adorno que se antepone a numerosas Constituciones religiosas...». La autora
se propone «mostrar la riqueza espiritual y teolégica de este documento que todavia hoy
nos puede ensefiar mucho», y que, por otra parte, «suscita cada vez mas el interés de los
religiosos y las religiosas vinculados a ella».

La obra es un comentario doctrinal y espiritual de la Regla llevado a cabo a la luz de
los otros escritos del santo que desarrollan una doctrina similar. El orden de la exposicion
no lo determina su estructura material (el texto de la Regla), sino la que la autora cree que
es su estructura espiritual. En concreto, divide el estudio en cinco partes. La primera se
ocupa del surgir del ideal monastico en Agustin y del texto (s), fecha y destinatarios del
Praeceptum y concluye con una traduccién del mismo. La segunda la dedica a la caridad y
unidad, «dos facetas del mismo ideal», que incluye el comentario a Praec. «exordio» (cari-
dad); a I,1-2 (unidad), a V;2-4 (la unidad como fundamento de vida. La regla de oro de la
unidad de almas y corazones), a VI 1-3 (La unidad herida. La concordia recuperada) y a
VII-VIII (autoridad y obediencia: al servicio de la unidad), dentro del cual incluye todavia
el comentario a IV,13 (luchar contra todo pecado) y a IV 14 (cartas o regalos recibidos en
secreto). La tercera parte la dedica al uso de los bienes materiales, que incluye el comen-
tario a Praec. 1,3-7 (puesta en comun y distribucién a cada uno de lo necesario). Al tratar
de esta distribucién, introduce también el comentario a 111,3-4 (las necesidades de los her-
manos habituados al confort). La cuarta parte se ocupa de la organizacién comunitaria de
la vida en el monasterio, en el que estudia Praec. I1,1-4 (la oracién: lugar, tiempo, canto) y
III 1-2 (la mesa comin: alimentar el cuerpo y el espiritu), asf como V,1-11 (servicios comu-
nitarios) y IV 2.6 (salidas al exterior) y V 7 (salidas a los bafios). En la quinta parte, por
tltimo, que titula «Prioridad de la interioridad» comenta II 3 (modo de orar); IV 1 (dis-
crecion en el vestir), IV 3 (el porte exterior) y IV 4-5 (las miradas).

En la conclusién, compara la Regla con el Perfectae caritatis a propésito de la vida
comiin, mostrando que las dos perspectivas son irreductibles, y cierra la obra sefialando que
la Regla debe servir de ocasin para renovar la reflexion sobre la ascesis.

No estamos ante una obra de pura investigacién que aporte grandes novedades; su
valor, no pequefio, estd més en su capacidad de sintesis hecha con gusto y claridad e intro-
ducida en el esquema sefialado. En su primera parte recoge el fruto de las investigaciones
del P. L. Verheijen, quien, como es comprensible, estard presente, ademds, en toda la obra.
Y de quien, por otra parte, se distanciard en algunos casos, por ejemplo al sefialar dénde
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estd la cima de la Regla (p. 61, n. 3) o al justificar el tratamiento de la castidad en el c. IV
(p. 215-216). Otro autor muy presente es su hermano de hébito M.-F. Berrouard quien la
guia sobre todo, pero no exclusivamente, en el comentario de Hech 4,32a. Practicamente
no usa mds bibliografia que la francesa.— P. DE LUIS.

BERNARDY, J., Saint Grégoire de Nazianze. Le théologien et son temps (330-390), Les Edi-
tions du Cerf, Paris 1995, 21 x 13,5, 368 pp.

El autor concluye su obra con estas palabras: «<Hemos percibido una personalidad rica
y compleja, a la vez afirmada y fugitiva, luminosa y atormentada, una inteligencia podero-
sa y una sensibilidad exacerbada, un psiquismo fragil y una voluntad indomable. Este hom-
bre, cautivado por el absoluto de Dios, buscaba separarse del mundo. En Constantinopla,
el 4ngel le ha derribado». Se refiere, como es obvio, dado el titulo de la obra, a san
Gregorio de Nacianzo, uno de los grandes Padres de la Iglesia antigua, el dnico al que la
Iglesia Ortodoxa ha conferido el titulo de «Tedlogo». Conclusién fruto de las més de tres-
cientas paginas anteriores, de lectura agradable.

De las tres partes de que consta el estudio de J. Bernardi, la primera la dedica a «su
tiempo» como reza el subtitulo. En cuatro capitulos nos coloca, de forma precisa y amplia
—casi cien paginas—, en el contexto en que se desarroll6 la vida de Gregorio, tanto por lo
que se refiere al Imperio, de nuevo floreciente como resultado de las reformas emprendi-
das por el gran emperador que fue Diocleciano, como por lo que se refiere a la Iglesia —que
crece entre las tensiones y crisis derivadas de la nueva situacién que sigue al fin de las per-
secuciones y a la nueva politica de Constantino— y de su Capadocia natal. Los seis capitu-
los de la segunda parte nos ofrecen los datos biograficos, exteriores e «interiores» de este
hombre en vela («Gregorio») que tuvo que sufrir las consecuencias de haber nacido de un
padre ya anciano (55 afios), que llegé a ser el «primer obispo coadjutor de la historia» y, en
otro momento, «obispo en paro», amante de la soledad y el retiro, pero que, no obstante,
aceptd ocupar la sede la Constantinopla en momentos dificiles, sin duda, pero que anun-
ciaban ya otros mejores; sede a la que luego renunciarfa por discrepancias dogmaticas con
sus colegas en el episcopado, padres conciliares como él del segundo concilio ecuménico
(CP 381), que él presidia y cuyo resultado doctrinal consider6 un fracaso. Como los datos
son recabados en maxima medida de la obra del santo, el lector logra en esta parte un pri-
mer encuentro con buena parte de su obra literaria.

El segundo encuentro -las repeticiones son inevitables, habida cuenta de la estructu-
ra del estudio- lo obtendr4 en la tercera y tltima parte, dedicada precisamente a su obra.
Los distintos capitulos estudian los distintos aspectos de su rica personalidad: hombre de
relaciones epistolares, incomparable orador, te6logo y poeta cristiano; estudio realizado al
hilo del examen de los escritos que se encuadran plenamente o de preferencia en cada una
de esos apartados. De sus discursos no todos nos han llegado como fueron pronunciados.
Asf los cinco célebres Discursos teoldgicos (28-32) que surgieron independientes los unos
de los otros y de los que luego €l retocd las introducciones para que formaran una unidad,
cosa que no logrd del todo; asi el célebre Discurso 42 de despedida del concilio, con su cri-
tica dura a los obispos, que quiza no fue divulgado en vida; asi el Elogio finebre de su
amigo Basilio, reelaborado posteriormente, etc. Segitin ya indicamos, el autor ve en la dimi-
sién de Gregorio de su condicién de presidente del concilio y obispo de Constantinopla
razones dogmaticas: no haber conseguido sacar adelante el homoousios aplicado también
al Espiritu Santo. El dltimo capitulo —«Esquise d'un portrait»— recoge de forma méas breve
los rasgos que le definen y que ha ido dejando caer a lo largo del estudio: primero, los
aspectos exteriores, para entrar luego en su psicologia, definiéndole como «un sentimental
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cuyo superego ha intentado integrar la accidn para el servicio de Dios» y, ademads, como un
roméntico extraviado en el s. IV. La obra concluye con un indice de nombres propios y con
tres mapas (provincias de Asia Menor en el s. IV, las grandes rutas y CP).- P. de LUIS.

Moral-Derecho

GRISEZ, G.-RUSSELL, S., Ser persona. Curso de Etica, Rialp, Madrid 1993, 16 x 23, 237 pp.

Con esta obra, Germain Grisez y Russell Shaw no pretenden presentar un trabajo téc-
nico de filosofia (esos se encuentran en otras obras de Grisez), sino una particular intro-
duccién a la Etica, dando un repaso articulado a las cuestiones éticas fundamentales desde
la perspectiva filosdfica.

El primer paso es establecer el fundamento que permita determinar cudndo tenemos
la accién moral. La libertad es afirmada rotundamente: la persona es capaz de autodeter-
minarse mediante sus propias elecciones, a pesar de los condicionamientos genéticos e his-
térico-culturales; los diferentes niveles de la accién son 3, situdndose lo moral en el 3° (la
participacién en el bien que uno espera al realizar la accién); la autodeterminacion consis-
te en la realizacion de la persona déndole pleno sentido a la vida, sin reducirlo al placer o
a la sola obtencion de metas futuras. Las relaciones sociales juegan un papel importante: ni
las personas son individuos aislados ni la sociedad puede prescindir de las personas.

A continuacién se pasa a determinar cudndo una accién es moralmente buena o mala.
Se examinan y critican el relativismo cultural, el subjetivismo y el consecuencialismo-pro-
porcionalismo. Positivamente se presentan los bienes humanos fundamentales como guias
adecuados para dirigir y juzgar la accién humana porque resumen todas las posibilidades
de la personalidad humana. Bien moral es lo que fomenta la plenitud del ser humano y mal
moral lo que la constrifie. El andlisis sigue avanzando: ambigiiedad de la ética del amor, 8
modos de responsabilidad (gufas para amar), la accién ambigua en su doble aspecto des-
tructivo y positivo, los deberes y responsabilidades en las relaciones comunitarias, diversos
consejos y orientaciones précticas para la educacién de los nifios, y el progreso cientifico-
tecnolégico e histdrico (que, de por si, no implica el progreso moral). Se concluye con la
funcién de la revolucidn y la reforma para que la sociedad sea més justa y virtuosa, y con
la relacién entre religién y moral.

La exposicion viene acompafiada de ejemplos para una mejor comprensién y de unas
sugestivas preguntas al final de cada capitulo para ir asimilando y aplicando las diversas
cuestiones. La obra, que carece de aparato cientifico, se completa con unas sugerencias
bibliograficas y un indice de materias y nombres.

Es un trabajo bien articulado en su conjunto y didfano en su orientacién para la bis-
queda del significado de nuestra vida, "que ha de estar aqui y ahora". A pesar de sus reser-
vas hacia la opcién fundamental, no cae en la vision atomizada al insistir en la importancia
de los compromisos fundamentales (cf. 38-40, 52-56, 215-218).— J.V. GONZALEZ OLEA.

GAFO, J. (ed.), Etica y Biotecnologia, Universidad Pontificia Comillas, Madrid 1993, 17 x
24, 228 pp.

Los avances de la investigacion genética son un arma de doble filo y provocan miedos
y esperanzas. A este tema se dedicé el VIII Seminario Interdisciplinar de la Céatedra de
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Bioética de la Universidad Pontificia de Comillas, abordando sus implicaciones cientifico-
médicas, éticas, juridicas, sociales...

Diego Gracia defiende la libertad de investigacién como un derecho humano funda-
mental que ha de ser respetado también en el campo de la ingenieria genética; no obstan-
te, dadas las consecuencias de la biotecnologia, son necesarios controles, tanto estatales y
supranacionales como el del propio investigador. Ricardo Amils y Enrique Martin nos pre-
sentan las enormes posibilidades que tiene la modificacién de la dotacidon genética en el
medio ambiente, en la agricultura y en la medicina, pero también los problemas implicados
y la necesidad de control. José Luis Garcia Lopez estudia los problemas éticos planteados
por las biopatentes, la dnica salida que tiene la Moderna Biotecnologia para proteger sus
invenciones; para ello se precisa la distincién entre el concepto de patente como monopo-
lio tecnolégico y la moralidad-inmoralidad de fa investigacién. Juan Ramdn Lacadena hace
un recorrido por el pasado, presente y futuro del Proyecto Genoma Humano -la secuen-
ciacién total del ADN humano- y sus derivaciones; los aspectos cientificos, los riesgos
potenciales no evaluables y de efectos impredecibles y las implicaciones éticas, sociales y
juridicas llevaron a la moratoria de 18 meses (1974) propuesta por los mismos investigado-
res y que no todos respetaron. Luis Archer nos habla de la terapia génica de las células, con
la posibilidad futura de aplicacién a la linea germinal y la consiguiente modificacién gené-
tica del ser humano, algo viable en la perfectiva (el perfeccionamiento de ciertas caracte-
risticas monogénicas) y no tan viable todavia en la eugénica, ademés de encerrar el peligro
del eugenismo social y politico. Carlos Alonso Bedate se centra en las repercusiones e
implicaciones de la biotecnologia en el campo econdémico (alimentacién, agricultura, ener-
gia y sanidad), estructural (desde las necesidades perentorias a la produccién de materiales
con alto valor afiadido) y en las relaciones comerciales (la competitividad, las barreras pio-
teccionistas, nuevas tecnologias...); los paises industrializados tendran sus problemas, pero
disfrutan de las nuevas tecnologias, mientras que los paises pobres las padecen. De ahi la
urgencia de un cambio radical que acabe con la mentalidad economicista y acreciente una
nueva cultura de la solidaridad humanizadora.

Carlos M. Romeo Casabona desarrolla las implicaciones juridicas ~reguladas o por
regular en el Derecho Espaifiol- del Proyecto Genoma Humano, y lo hace en 2 lineas: las
cuestiones derivadas de la informacién genética (proteccion de la intimidad genética, inves-
tigacion de la paternidad o autoria de un delito, relaciones sociales o laborales, la eugene-
sia y reproduccién humana -diagnésticos preconceptivo y prenatal-...) y las planteadas por
las realizacion del Proyecto mismo o las aplicaciones derivadas de sus resultados (patenta-
bilidad de los genes humanos, terapia génica, investigacién genética...). Por ultimo, Javier
Gafo estudia los problemas éticos de los test genéticos y su uso en el mundo laboral, en los
seguros médicos y en el diagndstico prenatal y preanidatorio. Desde un planteamiento mas
general ofrece unos criterios generales: El hombre, que no es un ser sometido a la natura-
leza, debe respetarla y actuar con responsabilidad, buscando si las intervenciones aumen-
tan o disminuyen al ser humano; ante el "argumento del plano inclinado", si puede haber
-y habra que establecerlo— un lugar 16gico para detener la manipulacién genética; matiza
la ambivalencia de la "neutralidad cientifica", y concluye admitiendo las soluciones que
aporta la Genética, pero con el correctivo de tener presentes otros factores ademds de los
genéticos: la formacién de la personalidad no puede prescindir de la inteligencia y del
caricter humanos, amén de los factores ambientales (a veces se trabaja en la naturaleza

genética y se olvidan las necesarias reformas sociales).— J.V. GONZALEZ OLEA.

MIETH, D. (ed.), La Teologia Moral jen fuera de juego? Una respuesta a la enciclica
"Veritatis splendor”, Herder, Barcelona 1995, 14 x 21,5, 359 pp.
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Esta obra es un estudio critico de la Veritatis splendor —sin perder de vista al Catecismo
de la Iglesia Catélica-y un reconocimiento de la renovacién moral postconciliar, puesta en
tela de juicio por la moral neointegrista que se viene desarrollando desde hace 15 afios en
algunos centros de protecciéon romana y que ha pretendido dejarla en "fuera de juego" por
la via disciplinaria, 1o mismo que intent6 hacer en el pasado con las modernas ciencias bibli-
cas.

Dietmar MIETH sostiene y justifica que las rectitudes éticas no pueden fundamentar-
se directamente en la Biblia: es imprescindible la apertura mutua entre fe y razén, con capa-
cidad de didlogo y visién conjunta de los conocimientos. La Iglesia debe enunciar y hacer
comprensibles los principios doctrinales sin caer en la trampa de emitir juicios concretos,
de los que luego tiene que retractarse (y la historia da buena prueba de ellos). Michael
THEOBALD hace un severo correctivo al uso de la Escritura en la enciclica: "las citas
biblicas o bien asumen la forma de la prueba de Escritura tradicional o pasan a muy segun-
do plano en su funcién argumentativa" (p. 31); a los autores biblicos se les hacen pregun-
tas que ni se plantearon, y el afdn por lo eterno, lo inmutable y la naturaleza arrincona la
historia y la cultura; la exégesis biblica de la Suma Teolégica fue cumbre en la exégesis
medieval, pero es discutible ante la histérica critica. Karl-Wilhelm MERKS denuncia la
ignorancia o la mala fe de los redactores de la enciclica, dada la presentacién deformada
que hace de los te6logos moralistas a quienes se quiere condenar. V'S es afin al esquema De
ordine morali —rechazado en el Vaticano II-, con un relleno "personalista” y la centralidad
del magisterio oficial; desde unas determinadas posiciones filoséficas —pretendidamente
identificables con la ética de la fe- se etiqueta como incompatibles o en litigio con la fe y la
tradicién eclesial a la moral auténoma y a sus conceptos de responsabilidad, libertad y nor-
mas morales. Klaus DEMMER lamenta que la Enciclica haga una interpertacién errénea
de la opcion fundamental, como si se desvalorizasen las elecciones particulares. La opcién
fundamental est4 vinculada a la experiencia de la gracia —algo que no puede explotar en
profundidad la moral puramente normativa y objetivista- y permite comprender mejor el
pecado mortal, en el que no se le niega su importancia al acto concreto, pero también se
tiene presente su larga prehistoria y progresiva dindmica de destruccién. Werner WOL-
BERT, acerca de los actos intrinsecamente malos, deduce que si lo que define al acto es el
objeto (VS 79), todos los actos malos serdn malos "en si mismos"; con lo cual se demuestra
que "entender la propia tradicién les resulta a menudo dificil también a los tradicionalis-
tas" (p. 104). Y eso sin olvidar que hay actos intrinsecamente malos hoy que no lo fueron
antes (esclavitud, tortura). De ahf que pida una mayor precisién y una adecuada termino-
logia valorativa para calificar los diversos actos segiin sus diferentes circunstancias (inser-
tas o no insertas en la accién). Tampoco se pueden equiparar objeto y circunstancias con
actos y consecuencias. Enrico CHIAVACCI aboga por una nueva reflexién sobre la natu-
raleza, un concepto universal pero no univoco ni en el tiempo ni en el espacio. No se puede
reducir la naturaleza a algo objetivo, inmutable y universal y perder de vista su caracter de
proceso en constante evolucién y de conocimiento por parte de las ciencias. De ahi la
advertencia de no considerar "definitivas" las conclusiones teoldgicas que incluyan de algu-
na manera, en sus procesos de formacién légicos, proposiciones de cardcter cientifico.
Bernhard FRAILING plantea la mutua relacién existente entre la libertad y la ley (los pre-
ceptos), vista por V.S como un caso especial de la relacién més amplia entre la libertad y la
verdad —"verdad" tomada en sentido univoco, ya sea la de Cristo o la contenida en las sen-
tencias normativas—. Habrd que evitar tanto la hipertrofia de la libertad como su atrofia,
considerando a la ley como posibilitacién y garantfa de la libertad y no como su restriccién
o delimitacién. En la p. 184 creo que la redaccién ha de ser en positivo: "una concepcidn de
la verdad que [no: eliminar] integre la alteridad radical de Dios y la realidad histdrica y con-
tingente de la conciencia”. Bruno-Marie DUFFE pone en el candelero el conflicto del
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magisterio catdlico romano por no haber logrado integrar el reconocimiento del sujeto
racional y su discernimiento de conciencia —autoridad reconocida en la tradicién eclesial y
en la modernidad secularizada— con la autoridad apoyada en la verdad revelada y que rei-
vindica para si el magisterio como su garante en nombre de Dios. Al insistir tanto en la
inmediatez normativa de la ley, la conciencia queda reducida a la obediencia, anulando su
capacidad de escucha teénoma y su autonomia racional en contexto de creacién. Josef
FUCHS afirma que la.centralidad de la enciclica esta en las normas prohibitivas negativas,
calificadas como universales, inmutables y sin excepcién. Con algunos ejemplos demuestra
que la calificacion moral de la accién no le viene sélo de su objeto; de ahi la insuficiencia
de acudir al intrinsece malum, siendo necesario que la conciencia a través de la razén prac-
tica considere todos y cada uno de los elementos de la accién en su conjunto, sin prescindir
de la ponderacion de bienes. Se muestra fuertemente critico con autores que no son teélo-
gos y pretenden elevar a verdad revelada las enseifianzas de la VS sobre el intrinsece malum,
con lo cual manifiestan su incapacidad para comprender lo que es revelacién y lo que es
disenso. Hans ROTTER lamenta que la enciclica sea mas una instruccién de tipo discipli-
nario o impositivo que una declaracién comunicativa; est4 dirigida a los obispos y le falta
el didlogo con los tedlogos a los que critica: ni entiende ni describe adecuadamente las opi-
niones que critica ("sospecha de ideologia"); también exige mayor precisién en la defini-
ci6én de términos (como naturaleza, derecho natural...). Giinter VIRT hace una defensa de
la epiqueya como perfeccionamiento —no vaciamiento— de la ley, al tratar situaciones no
contempladas en ella. La enciclica, vista desde la gran tradicién, opta por la ética esencia-
lista y margina la existencialista, silenciando la epiqueya como aequitas y ponderacién de
bienes; de ah{ su incapacidad de reaccién ante los desafios del momento actual. Recuerda
también que hay que evitar tanto la subjetivacion y totalizacién de la libertad como la bio-
logizacién y empirizacion de la naturaleza. Jean-Pierre WILS, ante el empleo de conceptos
como corporeidad, persona, sujeto, individuo y singularidad-irrepetibilidad, hace una
extensa clarificaciéon y delimitacién de los mismos, dada la importancia que reviste por su
carga moral (hay definiciones de persona inaplicables a fetos o a enfermos en coma irre-
versible). Marciano VIDAL, tras estudiar VS y el Catecismo Universal, llega a 1a conclusion
de que aqui tenemos un intento de restaurar la moral neoescolastica, rechazando los pro-
gresos de renovacion postconciliares. V'S (29) no desea imponer ningiin sistema teoldgico o
filosofico, pero opta por el neotomismo y hace de Sto. Tomds una lectura que no le es fiel
a él sino a la Escoléstica y a la Casuistica. La perspectiva objetivista, naturalista, inmovilis-
ta e intelectualista desconoce el papel de la conciencia y del afectivismo moral.

Richard A. Mc CORMICK considera que el control de natalidad es la piedra de toque
de muchas afirmaciones del magisterio, y deberian estar mejor fundamentadas. En concre-
to, el "intrinsecamente malo ex objecto" es incoherente con la tradicién; no se puede des-
cuidar la importancia de los argumentos si no se quiere poner en juego la propia credibili-
dad; la asistencia del Espiritu Santo reviste un caracter analégico (en sentido univoco, seria
histéricamente falsa); en el obsequium religiosum, en el significado de la unidad del epis-
copado y en el alcance las consultas habra de evitarse la ambigiiedad y la eclesiologfa pira-
midal. B. HARING no est4 de acuerdo con la minusvaloracién de las "soluciones pastora-
les" en la moral (VS 56); gracias a ellas se logré acabar con la quema de brujas, con la prohi-
bicién de cobrar intereses como mandato divino vélido para todas las épocas y con la opo-
sicion intraeclesial a la libertad religiosa. Soluciones pastorales fueron también las pro-
puestas al problema de los anticonceptivos, y Pablo VI no se mostré disconforme. Y habré
que seguir en la linea creativa con la pastoral de los divorciados. Alfons AUER invita a no
descuidar la capacidad de comunicacién. Nos encontramos con un planteamiento amplio
en la historicidad de las normas y en el papel de los creyentes y tedlogos (VS 53), pero la
aplicacion es restrictiva, dada la reclamacién cada vez mas acentuada de la competencia
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magisterial. Es interesante el desafio que VS lanza a la conciencia [la redaccion, en la p. 347,
quizas deba estar en negativo: "que no se debe minusvalorar"]: es norma proxima de mora-
lidad, pero ;se puede confiar en ella, dado el escaso porcentaje de gente que llega a la
madurez moral? Por tltimo, a pesar de las tensiones, de las contradicciones internas y de
la lentitud, cree que sigue habiendo espacio para el didlogo intraeclesial.— J.V. GONZA-
LEZ OLEA.

ORTIZ, M.A., Sacramento y forma del matrimonio. El matrimonio candnico celebrado en
forma no canénica, EUNSA, Pamplona 1995, Madrid 1995, 14,5 x 21,5, 325 pp.

El autor parte del principio de que entre bautizados no hay matrimonio sin que sea
sacramento, aunque se da a veces en supuestos excepcionales. Incluso, en la mayoria de las
naciones catdlicas, como Francia y muchas naciones de Hispanoamérica, lo que era y es
principio teoldgico estd pasando a ser excepcién, porque son mds los que se casan antes
civilmente, por exigencia legal, sin que se pueda afirmar que no hay matrimonio. Siguiendo
el magisterio de Juan Pablo II, expone en el capitulo primero, la sacramentalidad del matri-
monio, al que sigue “la fe e inseparabilidad” (cap. II) y “la inseparabilidad entre matrimo-
nio y sacramento en la reforma del Cédigo de Derecho Candnico” cap. III. En el capitulo
IV trata de la “forma canénica del matrimonio o forma del matrimonio canénico” y el V
de los “supuestos de matrimonio canénico en forma no ordinaria”. Siguiendo a R. Navarro
Valls, distingue entre forma candnica del matrimonio y forma del matrimonio candnico,
aunque algunos sugieren la identificacién entre ambas, ya que la manifestacion legitima no
se identifica necesariamente con la forma candnica del matrimonio, sino mdas bien con la
forma del matrimonio canédnico (p. 200). Suelen ir parejas, aunque caben excepciones.
Puede darse matrimonio canénico con dispensa de forma, que debe inscribirse de acuerdo
con el c. 1121 §§ 1-3 lo mismo que si se ha celebrado en forma ordinaria o extraordinaria,
conjuntamente con la dispensa de forma. Se abordan cuestiones y problemas colaterales,
desarrollando bien el tema central del sacramento del matrimonio, dando la relevancia per-
tienente a la fe personal y al consentimiento con la intencién de los cényuges.— F. CAMPO.

HERNANZPILAR,J., El “iussum” en las relaciones potestativas, Universidad de Valladolid,
Valladolid 1993, 17 x 24, 175 pp.

El iussum, como lo que se manda u ordena, hunde sus raices en el Derecho romano,
especialmente en la patria potestas, con gran repercusién en la dogmética moderna del
Derecho civil. Como observa José Javier de los Mozos Tuya en el prélogo, el término ius-
sum tiene unas connotaciones peculiares en los juristas romanos con efectos incluso pasivos
para quien lo emite (jubens) al actuar por ejemplo a través de un esclavo o un hijo. En este
trabajo, que fue tesis doctoral, se insiste en el iussum de los sometidos al dominus. Se trata
del iussum dentro del matrimonio, para los que estdn sometidos a la patria potestad. Luego
se expone la aditio hereditatis y el peculio, etc. Se da una subordinacion, por la que el subiec-
tus tiene una especie de presentacién o representacién. Algunas de estas categorias, como
observa el autor, son extrafias al Derecho romano. Lo que no se analiza en esta obra es el
transvase del iussum romano al derecho civil con los aditamentos del Derecho medieval,
donde se da més importancia al papel de la voluntad, especialmente con San Agustin y sus
seguidores. Se hace una buena aportacién con esta obra y el mismo autor reconoce que hay
que hacer nuevos estudios complementarios.—- . CAMPO.



604 LIBROS EstAg 31 (1996)

CASADO CANDELAS, M. 1., Una introduccion al estudio de la jurisprudencia romana,
Universidad de Valladolid, Valladolid 1994, 17 x 23, 71 pp.

Como se indica en el titulo, se trata de indagar sobre los origenes de la jurisprudencia
romana. El saber jurisprudencial est4 unido a las raices de la llamada cultura de Occidente
con los primeros cultivadores del Derecho o primae luces. Comienza por las fuentes con la
obra de Pomponio, Cicerdn, etc. Hace ver cémo los primeros estudiosos del Derecho fue-
ron los pontifices, hasta que se separd el ius del fas. La jurisprudencia romana, que tuvo en
cuenta la Filosoffa griega, aporta una formacién juridica, como profesién. Hasta los nifios
aprendian las XII Tablas. Surge la ciencia del Derecho con el casuismo y su técnica como
soporte, que comprende a la interpretacion, la dialéctica o logica juridica, la retérica, etc.
Se da un stylus et praxis en la perspectiva ciceroniana con Brutus y Topica. La autora dedi-
ca un capitulo especial a Quinto Murcio Escévola con sus comentarios a Quinto Murcio y
a Sabino, a los que siguen los de Paulo y Ulpiano. Concluye en el capitulo VI con una
“breve consideracion sobre la tradicion material del antiguo saber juridico”. No se puede
comprender el Derecho actual sin sus antecedentes. El desconocimiento del Derecho
romano, con la evolucién de sus fuentes, lo mismo que el Derecho canénico medieval, lleva
aparejada una pobreza cultural en la ciencia juridica. Las conclusiones a que llega son
correctas.— F. CAMPO.

BIGLINO CAMPOS, P, (Coord), El procurador del comun. Defensor del Pueblo y
Comunidades Auténomas, Universidad de Valladolid, Valladolid 1995, 16 x 24, 170
pp.

El presente volumen, como se observa en la presentacidn, recoge las conferencias y
mesas redondas, que tuvieron lugar los dias 27 y 28 de octubre de 1994, bajo la coordina-
cién de D? Paloma Biglino Campos, Catedratica de Derecho Constitucional, a cuyo cargo
ha corrido la preparacién de esta edicion y la presentacién de las jornadas. Comienza
observando que “no deja de ser paradéjico que, en un Estado Democrético de Derecho, el
pueblo necesite un Defensor”. Es necesario segin la Constitucidn, art. 1, 2. Lo justifica el
profesor Alvaro Gil-Robles en su conferencia “Filosoffa del Defensor del Pueblo”, lo
mismo que D. Manuel Aragén Reyes, al tratar el tema de “La Ley del Procurador del
Comiin de Castilla y Le6n”. Sigue una mesa redonda sobre “Defensor del Pueblo y
Comunidades Auténomas” con la participacion de siete especialistas. D* Margarita
Retuerto trata el tema del “Ambito del Defensor del Pueblo y relaciones de coordinacién
y cooperaci6n con los Organos similares de las Comunidades Auténomas”. Sigue otra mesa
redonda sobre “La creacién del Procurador del Comin en Castilla y Leén: Objetivos y
expectativas”. Inaugurd las Jornadas el Rector de la Universidad de Valladolid y las clau-
suré el Presidente de las Cortes. Enriquecen esta publicacién dos anexos con la “Ley
22/1994, de 9 de marzo, del Procurador del Comiin de Castilla y Le6n” y la “Ley 36/1985,
de 6 de noviembre”, por la que se regulan las relaciones entre las Instituciones del Defensor
del Pueblo y las figuras similares en las distintas Comunidades Auténomas. Se abordé el
tema de las posibles presiones politicas con unos “perfiles mucho més difusos que la defen-
sa de los derechos fundamentales” (p. 144). Esté bien presentado y se lee con gusto por
estudiosos del Derecho e interesados en ¢l tema.~ E. CAMPO.

COLONGE, A.-GARCIA, J.A.-GONZALEZ, T., Autonomias y Municipios. Descentra-
lizacion y coordinacion de competencias, Universidad de Valladolid, Valladolid 1995,
12 x 17, 159 pp.
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La Constitucién de 1978, en el art. 137, establece unos nuevos lineamientos para las
Comunidades Aut6nomas y para los Municipios y Provincias en la gestién de sus respecti-
vos intereses. El 4mbito de competencias ha de ser entendido segtin ha seiialado el Tribunal
Constitucional en sentencia det 27 de febrero de 1987 en cuanto a cierta integridad com-
petencial, que ademds implicard una formulacién abierta, no exclusiva de competencias
locales (p. 10). Esto ha hecho posible una nueva cultura juridico-piiblica, como se hace ver
en este libro, por la necesidad que tienen las Administraciones piblicas de relacionarse
para el cumplimiento de sus cometidos. Se analizan los antecedentes y algunos preceden-
tes con la transferencia, delegacién y coordinacién. Se hace un andlisis tedrico, al que sigue
la regulacién juridico-positiva de las relaciones administrativas y la aplicacién de las técni-
cas de relacién en Castilla y Le6n. Aparece al final, como conclusién, la coordinacién nece-
saria para lograr una accién publica coherente. Esta publicacion con la legislacion local per-
tinente puede servir de ayuda y orientacién a muchos gestores de la administracién auto-
némica y municipal para saber las respectivas competencias. Hay cuestiones controvertidas
sobre el control gubernativo en las actividades de las Entidades locales, porque la Ley de
Relaciones permite al Gobierno regional sustituir a la Entidad local. Este libro recoge la
legislacion vigente y facilita la bibliografia citada o consultada.— F. CAMPO.

VIANA TOME, A., Organizacion del gobierno en la Iglesia segtin el Derecho candnico lati-
no, EUNSA, Pamplona 1995, 17 x 24, 296 pp.

A los 30 afios de la clausura del Concilio Vaticano II, se hace ver la importancia de sus
orientaciones en la materia del gobierno eclesidstico, con asiento normativo en el Cédigo de
Derecho Canénico de 1983 y en el Codigo de los cdnones de las Igelsias orientales de 1990. En
este libro se recoge también la legislacién complementaria en la Iglesia latina. Se analiza la
materia en dos partes: una general con cinco capitulos y otra especial con tres capitulos. En
la parte general se trata de la organizacidn eclesidstica, gobierno jurisdiccién en la Iglesia con
la distincidn entre potestas sacra, munus regendiy potestad de régimen o de jurisdiccién. En
el capitulo 3° trata del oficio eclesidstico, al que siguen los colegios y las circunscripciones. En
la parte especial trata de la organizacién universal de la Iglesia, la interdiocesana y la dioce-
sana y cuasidiocesana. Como lo reconoce el mismo autor en la introduccién, en este libro se
hace una introduccién juridica a las instituciones que organizan el gobierno eclesidstico
segln los principios del Concilio Vaticano II y las normas que las regulan (p. 15). Dado el
caracter de la obra, algunos temas complicados, como el problema de la potestas sacra, la
potestad de jurisdiccién y la misién canénica no quedan bien clarificados al tratar sobre el c.
129. El autor reconoce que hay diversas soluciones al problema del fundamento sacramental
del poder de la Iglesia (p. 44). Se trata de una obra titil para los estudiantes de Derecho cané-
nico, profesores de Derecho canénico y te6logos interesados en conocer las materias cone-
xas. Puede servir también de orientacion a los arciprestes y parrocos, lo mismo que a los que
forman parte del gobierno de la Iglesia.—F. CAMPO.

- Filosofia-Sociologia

FLASHAR, H. (Hrsg), Grundriss der Geschichte der Philosophie. Die Philosophie der
Antike. Band 4. Die hellenistische Philosophie, Schwabe, Basel 1994, 17,2 x 24,5, 2
tomos, XVIII-490 y 491-1272 pp.
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Lentamente avanza el nuevo Ueberweg. Aparece ahora el volumen dedicado a la filo-
soffa helenistica subdividido en dos tomos. Es importante notar que por periodo helenisti-
co entienden los editores el comprendido entre la muerte de Alejandro Magno (323 aC) y
la caida del reino de los Ptolomeos en Egipto (30 aC).

El primero de los tomos, tras una introduccién general a todo el perfodo realizada por
Flashar y Gorler, esta dedicado a Epicuro y su escuela. Consta de tres capitulos, todos ellos
realizados por M. Erler. El primero (pp. 29-202) corresponde a Epicuro. Se encuentra
estructurado como es habitual en esta nueva versién del Ueberweg, es decir, una primera
seccién dedicada a dar una panordmica general del estado actual de la investigaci6n, una
segunda recoge la indicacion de los escritos, fragmentos y testimonios del autor conserva-
dos, con indicacién de todas las fuentes de transmision de los mismos. La siguiente seccién
expone las ediciones habidas de los textos y las traducciones a las diferentes lenguas. La
cuarta parte nos da la biografia. La quinta analiza en detalle cada una de las obras conser-
vadas. La sexta desarrolla una visién general del pensamiento del autor y la uitima da una
panoramica de la influencia que ha ejercido en la historia de la filosofia. El segundo capi-
tulo del tomo (pp. 203-380) analiza la escuela de Epicuro con un estudio pormenorizado de
cada uno de los seguidores de Epicuro de los que tenemos referencia. Destaca la amplia
exposicion (74 pp.) de Filodemo de Gadara. El dltimo capitulo (pp. 381-490) estd consa-
grado monogréficamente a Lucrecio. Ni que decir tiene que el trabajo de Erler sobre
Epicuro y su escuela serd durante muchos afios obra de consulta obligada.

El segundo tomo est4 dedicado a los estoicos, escépticos y Cicerén. La Stoa (pp. 491-
716) es estudiada por P. Steinmetz. En sucesivas secciones pasa revista tanto a cada uno de
los autores mds importantes (Zenén, Crisipo...) como a sus discipulos. Concluye el capitu-
lo con los estoicos de la segunda mitad del siglo primero a.C. El siguiente capitulo (pp. 717-
989) lo ha hecho W. Gorler. Divide en tres bloques principales, el dedicado a Pirr6n y dis-
cipulos, el correspondiente a la Academia Media, con estudios pormenorizados sobre
Arquesilao, Laquides, Carnéades... La Academia Media abarca propiamente hasta la
huida del Filén de Larisa a Roma el 88 a.C. El dltimo bloque se preocupa de Antioco de
Ascalén y de la inflexién en el pensamiento antiguo que se da con él, pasando del escepti-
cismo a una ensefianza mds ecléctica y dogmatica. La tercera parte del tomo (pp. 991-1168)
estd consagrada en forma exclusiva a Cicerdn. El trabajo se debe a G. Gawlick y W. Gorler.
Unos completos indices cierran el volumen.

Si tenemos en cuenta que la Academia Antigua y la Escuela Aristotélica han sido
estudiadas en el volumen tercero vemos concluida la exposicién del pensmaiento antiguo
desde Aristételes hasta finales del siglo I a.C. Ahora bien, todavia faltan autores: el iltimo
estoicismo, el platonismo medio, el neoplatonismo... Lo digo esto porque, creo, en el prin-
cipio la programacién de esta impresionante obra para el periodo antiguo estaba pensada
en cuatro volimenes. Evidentemente ya no s6lo van a ser cuatro. Por otro lado entre el
volumen tercero, publicado en 1983, y el cuarto se ven ciertas diferencias en estructuracién.
Por ejemplo, si para Aristételes en el gran trabajo de Flashar se le dedicaban 275 pp., cdmo
a Epicuro y su escuela se le dedican 450 o a Cicerén casi 200. Por supuesto que no estd mal
dedicarle un tomo en exclusiva al epicureismo, todo lo contrario, falta hacia un estudio asf;
el peligro estriba, a mi entender, en que este tipo de obras monumentales tienden a crecer,
dilatarse y diferir en el tiempo més de lo deseable segiin va teniendo lugar la publicacién
de los sucesivos volimenes. De hecho, la aparicién del presente volumen ha sido post-
puesta en varias ocasiones a tenor de lo que dicen los autores en sus respectivos prélogos.
En fin, dejando de lado estos temas editoriales, no queda sino agradecer a Schwabe el
inmenso esfuerzo que hace por llevar a buen puerto tan ingente tarea. Confiemos en que
los volimenes primero y segundo vean pronto la luz y no haya que esperar otros diez afios.—
F. JOVEN.
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BEIERWALTES, W., Eriugena. Grundziige seines Denkens, Vittorio Klostermann, Frank-
furt am Main 1994, 16 x 23,5, 364 pp.

Entre S. Agustin y S. Anselmo de Canterbury el pensador més importante de la Edad
Media es Escoto Eriugena. El autor es especialista en platonismo, neoplatonismo y en su
influencia a lo largo de la historia; por lo tanto conoce muy bien el transfondo del pensa-
miento de Escoto. La obra que presentamos recoge doce articulos, la mayorfa de ellos,
nueve, ya publicados en distintas obras o revistas aunque ahora revisados. Los temas de los
articulos son variados: el primero de ellos trata de las razones por las cuales Escoto siempre
ha fascinado en la historia de la filosofia, pensador que construye un sistema metafisico que
se alza unico en un lapso de seis siglos de historia. Estudia en otro articulo las fuentes del
pensamiento de Escoto. Hay varios dedicados a temas particulares: la estética, el lenguaje...
Finalmente, los ultimos articulos estudian la influencia que Escoto ha podido ejercer. Se con-
templa su relacién con el pensamiento de Nicolds de Cusa, el idealismo alemén, etc. Hay
también una edicién, traduccién y comentario del poema sobre la Pascua de Escoto, poema
que muestra algunas caracteristicas de la riqueza metafisica del pensamiento de Escoto. El
libro concluye con una amplia bibliograffa y unos completos fndices.—- F. JOVEN.

MIRALBELL, 1., E! dinamicismo voluntarista de Duns Escoto. Una transformacion del
aristotelismo, EUNSA, Pamplona 1994, 14,5 x 21,5, 297 pp.

Presentamos la publicacién de la primera parte de la tesis doctoral de Ignacio
Miralbell, profesor de Historia de la Filosoffa en la Universidad de Navarra, que ha reali-
zado ya interesantes contribuciones al estudio del pensamiento de la Baja Edad Media, con
otros trabajos sobre Ockham y sobre la transicién del pensamiento medieval al pensa-
miento moderno. Duns Escoto (1267-1308) no es un pensador ficil de estudiar. Hay que
partir de la carencia de una edicién critica completa de su obra y de la falta de acuerdo
entre los criticos acerca de la utenticidad de las obras a él atribuidas. A esto hay que unir
la oscuridad y concisién de su estilo junto a las deformaciones que ha ido sufriendo su pen-
samiento a lo largo de la historia debido precisamente al hecho de ser considerado en modo
oficial maestro de una corriente del pensamaiento medieval, lo que conlleva que sea dificil
en ocasiones deslindar el auténtico pensamiento de Duns Escoto del de sus intérpretes.
Tras una breve introduccién histdrica, el autor se centra en cinco temas filoséficos del pen-
samiento de Escoto: la interpretacion de la teorfa aristotélica del acto y la potencia, el ané-
lisis del pensamiento de Escoto sobre las cuatro causas, el tema del conocimiento y reali-
dad de Dios, el estudio de las potencias del alma y, para terminar, el proceso de conoci-
miento segin Escoto. El autor trabaja los textos de un modo interesante; siempre, en una
primera parte, se cifie a una exposicion detallada y estricta del pensamiento de Escoto. En
un segundo momento realiza una valoracién critica, viendo especialmente las transforma-
ciones que hace del pensamiento aristotélico y comparando con otros autores medievales,
sobre todo, como no podria ser menos, con Santo Toméas.— F. JOVEN.

RATH, M., Der Psychologismusstreit in der deutschen Philosophie, Karl Alber, Freiburg /
Miinchen 1994, 14 x 21,5, 340 pp.

Trabajo basado en la tesis de habilitacién del autor defendida en 1992 en la universidad
de Eichstitt. El Psicologismo, cuyos inicios datan de finales del siglo pasado y termina hacia
los afios 20 del presente, fue una corriente en los comienzos de la Psicologia, en la prehistoria
de la misma dice el autor, que reducfa en un primer momento la 16gica y la teoria del conoci-
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miento a la Psicologfa. La logica serfa la ciencia del pensar o de los pensamientos, entendien-
do por tales los procesos psicolégicos o mentales. Esta serfa una primera etapa del
Psicologismo. Un segundo perfodo se constituye cuando se piensa que la Psicologia es la cien-
cia fundamental para la Filosofia. Disciplina central pues todo conocimiento es conocimiento
humano y la conciencia humana se consideraba como el objeto de la Psicologia. Todo lo ante-
rior hace surgir una viva polémica entre filésofos y psicélogos que desemboca en un antipsi-
cologismo victorioso de la Filosoffa y en la autocomprensién de la Psicologia como ciencia
empirica. Se destaca en este sentido la importancia que tuvo la institucionalizacién de la
Psicologia como disciplina académica en las universidades alemanas. Gracias especialmente a
Frege y Husserl se desmont6 el Psicologismo. Frege distinguira entre sentido e imagen aso-
ciada al mismo, a la cual es subjetiva mientras que el primero es intersubjetivo. La
Fenomenologia de Husserl es el gran sistema que construy6 la Filosoffa. El proceso de deter-
minacién del objeto de la Psicologia, su conversién en ciencia empirica y, por tanto, su sepa-
racién respecto a la Filosoffa tiene lugar gracias a la polémica mantenida. El autor hace notar
cémo, por ejemplo, los trabajos de Piaget o de Habermas, utilizando propuestas de Kohlberg,
contindan planteando el problema de la interrelacién entre ambas disciplinas.— F. JOVEN,

SAHAGUN LUCAS, J., Las dimensiones del hombre. Antropologia Filoséfica (Lux Mundi 73),
Ediciones Sigueme, Salamanca 1996, 14 x 21, 265 pp.

El autor se ha convertido en un cldsico de la Antropologia en Espafia por sus variadas
publicaciones y por su conocimiento del tema. Esta obra resume fundamentalmente su expe-
riencia de la Antropologia Filoséfica convirtiendo el libro en un buen tratado sobre el ser huma-
no a la vez que puede servir muy bien de libro de texto para el alumno de esta materia. Todos
los temas importantes sobre el hombre se rehacen en este escrito. Se comienza por el estatuto
cientifico de la Antropologia y su Historia para centrarse en lo especifico del hombre tanto en su
dimensién césmica como en su valor personal y trascendente. En cada uno de los apartados se
entra en todo lo importante como la génesis biolGgica del hombre o la condicién humana perso-
nal, sexual y social, la libertad humana y la historicidad, para terminar en la dimensi6n transcen-
dente en la que se examina también la idea de Dios en la perspectiva humana y como futuro
absoluto del hombre. Se trata de un libro muy recomendable tanto para el lector medio como
para el estudiante de este tema.— D. NATAL.

COZZOLI, M. (ed.), La soggettivita tra individualismo e Personalismo, Edizioni Vivere In,
Roma 1996, 14 x 20, 155 pp.

(Qué nos queda del sujeto después de la cura de adelgazamiento a la que le ha sometido la
postmodernidad? Las opiniones estdn muy divididas: Unos dirdn que ya no queda nada, otros que
la cosa no es para tanto. Para tratar este tema tan apasionante la Facultad Teoldgica de Italia
Meridional convocé un encuentro, en abril de 1995, en el que varios profesores han reflexionado
sobre la oportunidad de preguntarse de nuevo sobre el hombre. Asi se ha estudiado la influencia de
la teorfa liberal de la subjetividad en la cultura actual, la identidad personal desde una perspectiva
filoséfica, teoldgica y ética, y la influencia del individualismo en la legalidad en la biotecnologfa y en
el plano religoso. Para terminar, Bruno Forte medita sobre la revelacién del ser personal humano
mds alld de la soledad del sujeto postmoderno como una buena noticia digna de esperanza que no
debe quedarse en la embriaguez de la libertad sino movernos a un nuevo compromiso creyente
como fuente de una nueva responsabilidad y un nuevo sentido de la vida y del futuro.- D. NATAL.
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MOROS CLARAMUNT, E.R., Modalidad y esencia. La metafisica de Alvin Plantinga, EUNSA,
Pamplona 1996, 15 x 21, 390 pp.

La Filosoffa Analitica ha ocupado una buena parte del pensamiento de nuestro siglo XX,
y lo ha hecho con cierto imperialismo, derivado del prestigio casi mitolégico de la ciencia en
nuestro tiempo, que rechazaba de forma apabullante todo lo que no sonara a fisica o a pura evi-
dencia inmediata y palpable. Pero ya en el mismo Wittgenstein, tanto en el 1° como en el 2°, habia
muchos elementos que obligaban a ver las cosas de una forma mucho més sosegada. Los mismos
que insistian y enfatizaban en todos los tonos que ya habia dicho Wittgenstein en el Tractatus que
de lo que no se puede hablar, mejor es callar, terminaron por preguntar: ;Sr. Wittgenstein, por
qué habla Ud. tanto de lo que no se puede hablar? Puesto que el mismo Wittgenstein habia escri-
to lo suyo sobre ética y religion. Asi se fueron dando pasos poco a poco. Y de este modo, se ha
llegado a crear también una nueva profundidad y un nuevo sentido de la realidad y de las cosas
desde la Filosoffa Analitica. Alvin Plantinga ha sido en este asunto pionero y realizador. Es uno
de los creadores de la teologia filosofica analitica. La obra que presentamos nos muestra cémo
se alcanza la metafisica, con nuevo vigor, desde el andlisis del lenguaje y la 16gica matemética. El
Profesor Moros Claramunt, que ya habfa publicado antes sobre la filosoffa de Hartshorne y
Malcolm, ha entrado muy a fondo en el tema y nos presenta una obra maestra, por su conoci-
miento y exposicién, de toda esta importante cuestiéon.— D. NATAL.

GONZALEZ, AM., Naturaleza y Dignidad. Un estudio desde Robert Spaemann, EUNSA,
Pamplona 1996, 15 x 21, 242 pp.

Hasta no hace tantos fios ‘lo natural’ y ‘la naturaleza’ eran criterios éticos de suma impor-
tancia, practicamente evidentes, de conducta y moralidad. Pero de pronto se desataron los demo-
nios del naturalismo y no habia cosa peor que citar estos términos para convocar a los malos espi-
ritus en contra de la moral. De hecho, el ataque de Husserl al naturalismo habfa sido ciertamen-
te demoledor. Hasta se ha llegado a decir que el hombre es un animal innatural por naturaleza o
como decia Max Scheler: el hombre estd en la naturaleza pero como huyendo de ella. Asi la fuer-
za retdrica que antes tenfa la idea de naturaleza la tiene ahora la experiencia de la libertad. Por
otra parte, cada dia avanzan mds las teorfas y las fuerzas ecologistas. Constantemente estamos
oyendo hablar de preservar la naturaleza, de cuidarla, de vivir de forma natural y conforme a la
naturaleza. El reto es conciliar bien las dos dimensiones. Por una parte somos libertad, por otra
somos naturaleza, pertenecemos al mundo natural y no podemos huir de €l si no queremos morir.

En este escrito se defiende que la naturaleza y la libertad se complementan mutuamente, que la
libertad se alimenta de la biologfa y la naturaleza, y que la naturaleza y el cuerpo se dignifican y
llegan a plenitud por la libertad. El libro bebe en la fuente de la filosofia de Robert Spaemann y
la autora ha entrado de lleno en su manantial.— D. NATAL.

DUCH, L., Religion y mundo moderno. Introduccion al estudio de los fendmenos religiosos, PPC,
Madrid 1995, 21 x 13, 436 pp.

El presente trabajo es una traduccién del aparecido en cataldn en 1984: Religié i mén
modern. Introduccié a l'estudi dels feomens religiosos. El autor lamenta que en nuestras univer-
sidades no se estudien los fenémenos religiosos y queden relegados al 4mbito teoldgico-eclesids-
tico. Reconoce un cierto distanciamiento entre "religién oficial” y "ciencia oficial” que ha con-
ducido a que los fenémenos religiosos no se estudien en confrontacién con la ciencia, a veces por
miedo, desprecio o ignorancia, por eso €} aboga por una colaboracién interdisciplinar para abor-
dar un tema tan complejo como la religién; reconoce no obstante que la dimensién religiosa del
hombre es innegable y cualquier tipo de saber que sea serio no puede dejarlo de lado.

El libro intenta ser una iniciacién para comprender la relevancia religiosa llevada a cabo en
didlogo con otras ciencias humanas en clima de libertad y fidelidad a las propias propuestas. Trata
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de hacer un esfuerzo integrador para comprender esta realidad polifacética que es la religién. El
autor presenta un estudio global de los fendmenos religiosos tanto a nivel empirico-tedrico como
préctico o experiencial, evitando caer tanto en un aspecto cuantitativo o materialista de la religion
como en un espiritualismo. Propone una dialéctica entre la fechne (discurso 16gico) y el mysterium
(discurso mitico). La religi6n, al ser una expresién global de la humanidad del hombre, no puede
margirnar la "razén" ni el "sentimiento". Un discurso religioso de la religién, moviéndonos entre el
"discurso teolégico" de la religién y el "discurso ilustrado” de la religi6n, sin dejarnos seducir por
uno u otro, sino en equilibrio. Destaco dentro de este gran estudio la referencia a las teodiceas lai-
cas pues presuponen cierta fe; el hombre no puede vivir en el vacio, el hombre no puede dejar de
ser una relidad misteriosa, con el incurable "complejo de Dios" (Richter).— J. ANTOLIN.

CHALMETA OLASO, G., Etica especial. El orden ideal de la vida buena, EUNSA, Pamplona
1996, 24 x 17, 222 pp.

El libro que presentamos pertenece a la coleccién "iniciacién filos6fica" que la editorial
EUNSA nos viene mostrando. Aqui nos ofrece un tratado breve e introductorio de ética espe-
cial o aplicada, donde estudia diferentes temas: la propia vocacién, la amistad, familia, trabajo,
politica... y tratando de descubrir o sefialar en qué consiste la vida buena o la verdadera felici-
dad; es decir, evita la casuistica negativa y busca las respuestas positivas que pueden aplicarse en
forma contextualizada a las diversas situaciones humanas. E] autor es fiel al personalismo ético
desarrollado en los tiltimos decenios. Nos advierte que se coloca dentro de la "tradicién cristia-
na", pero yo dirfa que es una determinada tradicién: la aristotélico-tomista, digna de respeto,
pero que no agota toda la tradicién cristiana. A nivel bibliogréfico el autor reconoce sus limita-
ciones por vivir y trabajar en Italia pero creo que debiera conocer o mencionar ciertos autores
espafioles que en el campo de la ética estdn haciendo grandes aportaciones: Aranguren, A.
Cortina, C. Diaz, N. Bilbeny... s6lo por citar algunos.— J. ANTOLIN.

VV. AA,, Actas del Il Congreso Nacional de Filosofia Medieval, Sociedad de Filosofia Medieval,
Zaragoza 1996, 21 x 15, 542 pp.

Tuve la suerte de participar el 15y 16 de Diciembre 1994 en este congreso sobre la ética y
politica en el pensamiento medieval, celebrado en Zaragoza e impulsado por la Sociedad de
Filosoffa Medieval. Asistieron 230 congresitas procedentes de todo el territorio espafiol y algu-
nos de fuera de Espaiia. La situacién académica de los participantes era también desigual: inves-
tigadores, profesores de todos los niveles de ensefianza, alumnos de doctorado y de primero y
segundo ciclo. El Congreso se desarrollé a lo largo de seis ponencias, un seminario y numerosas
comunicaciones, parte de cuyo material se presenta en estas Actas. Al tenerlas en la mano me
vienen al recuerdo los dias vividos, el contacto con antiguos profesores, las preguntas y discusio-
nes en las ponencias y comunicaciones, el seminario de F. Fortuny... Este congreso es una evi-
dencia de que la filosoffa sigue estando viva y que incluso los problemas ético-politicos siguen
siendo actuales, o pueden hacernos pensar a quienes vivimos a las puertas del siglo XXI.

Dar las gracias a todos los que hicieron posible aquel encuentro, sobre todo a la Sociedad
de Filosofia Medieval y los profesores J. Lomba y J. Ayala; animdndoles a que hagan posible un
III congreso de Filosofia Medieval.— J. ANTOLIN.

GARCIA LOPEZF./ TELLECHEA IDIGORAS, J.1. (eds.), Tolerancia y fe catélica en Espafia,
Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca 1996, 17 x 23, 232 pp.

La Unesco declaré el afio de 1995 afio de la tolerancia y animaba a estudiar las fuentes de
la intolerancia, facilitar el didlogo entre las religiones y superar el fanatismo. Por eso la Facultad
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de Teologia de la Universidad Pontificia de Salamanca, dedicé las Jornadas de Teologia de Ledn,
de ese afio, a este importante tema. Unos creerdn que tolerar es traicionar, otros que sin tole-
rancia no hay futuro. La primera Iglesia cristiana decfa que no es propio de la religién imponer
la religion. Pero después se fue perdiendo la memoria y las buenas costumbres y hubo muchos
abusos, de modo que sélo ya en el siglo XX se vuelve a hablar de tolerancia. El mismo Papa
actual, con motivo del Jubileo del afio 2000, anima a la Iglesia a pedir perddn por la intolerancia.
En el caso de Espafia también ha habido momentos muy diversos desde la feliz convivencia de
las tres culturas, cristianos, drabes y judios, hasta las mds irracionales persecuciones. O ciertas
formas actuales de intolerancia oficiales o sectoriales. Con este panorama de fondo las citadas
Jornadas de Le6n estudiaron la tolerancia en la historia, la tolerancia y el catolicismo y la tole-
rancia y la convivencia en una sociedad plural. Se trata de un escrito que mira no sélo a la histo-
ria sino hacia nuestro mismo mundo con profundo sentido critico y a la vez esperanzado.— D.
NATAL.

GINER, S., Carta sobre la democracia, Editorial Ariel, Barcelona 1996, 21 x 13, 196 pp.

Salvador Giner es uno de los mds conocidos sociélogos espafioles de la actualidad.
Catedrético en varias Universidades extrajeras, es actualmente director del Instituto de Estudios
Sociales Avanzados del CSIC y profesor de la Universidad Pompeu Fabra.

El tema que nos plantea en Carta sobre la democracia, que dirige a la «gran mayorfa de los
ciudadanos honrados», no es nuevo dentro de sus numerosas publicaciones, como "Historia del
pensamiento social", "Sociedad Masa", "La sociedad corporativa" y "El destino de la libertad",
entre otras. En ella Giner entrega «mis reflexiones, con el lenguaje mds sencillo en que he podi-
do expresarme, sobre algunas de las dificultades con que topamos hoy en dia los ciudadanos que
moramos en el seno de ese orden politico tan peculiar que es la democracia» (p. 5). Partiendo del
presupuesto de que la democracia, a la que el autor confiesa tener un especial «carifio», es algo
mds que un mero orden politico, y de que salvar a la democracia es «también salvar una cultura,
una civilizacién y una moral piblica», pretende, ademds, describir los rasgos esenciales de la
democracia y ofrecer «soluciones viables» a sus problemas: «corrupcién politica, desidia, opor-
tunismo, prepotencia y tropelfas de toda especie».

Si la democracia «no es sélo un orden politico (régimen), sino también, y en igual medida,
un orden de convivencia y modo de vida» (p. 21) habrd que convenir que no todo depende de los
politicos sino también, y principalmente, de la calidad de los ciudadanos: informados, solidarios,
responsables, participativos... ;No serd mucho pedir en los tiempos de individualismo que corren?

¢ Vale la pena creer en la democracia? ;Podemos ain tener fe en ella a pesar de los escdn-
dalos politicos y los casos de corrupcién? ;Podemos dar crédito a una opinién publica dominada
y/o manipulada por los medios de comunicacién? ;Para qué sirve militar en un partido politico?
(O pagar impuestos? Con éstas y otras preguntas semejantes se enfrenta este libro, escrito en un
tono cordial y ameno. El lector hallard sugerencias para dar respuestas a estos interrogantes.
Pero como no se puede conseguir todo, "velis nolis", el tono coloquial, distendido y hasta dicha-
rachero no siempre estd en sintonfa con la precisién cientifica.— F. RUBIO C.

GUTIERREZ, G., La situacion religiosa en los paises del Este. De viaje por las democracias cen-
trorientales de Europa, Sociedad de Educacién Atenas, Madrid 1996, 21 x 13,5, 310 pp.

Este volumen corresponde a la seccion de Historia de la Biblioteca Bésica del Creyente,
dirigida por José Maria Javierre, que trata de ofrecer a los catélicos «una exposicién al mismo
tiempo profunda y atractiva de los contenidos propios de nuestra fe y de nuestra vida cristiana
(...) y otros dedicados especialmente a temas monograficos». A estos «otros» pertenece, como
indica el titulo, este libro.

Partiendo de la inauguracién de las conversaciones de Salzburgo entre cristianos y marxis-
tas (1968), de la "perestroika" (reforma, cambio), de la "Glasnost" (trasparencia) (1987) y de la
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caida del muro de Berlin, se hace un amplio recorrido por la situacién sociopolitica y religiosa de
los paises de la ex URSS para comprobar que, desde el punto de vista econémico, las «féciles
esperanzas de una primavera de bienestar libre en el antiguo solar totalitario» no se estdn cum-
pliendo: «la situacion es cadtica con la aparicién del hambre y de las luchas fratricidas». Y «desde
el punto de vista religioso el proceso de secularizacion sigue sus pasos y el espacio vacio dejado
por el ateismo dialéctico dictatorial del viejo sistema estd siendo ocupado por un atefsmo popu-
lar y democritico o por un relativismo demoledor» (p. 8).

Nadie parece hoy dudar del indiscutible protagonismo, e incluso liderazgo, que la Iglesia, y
sobre todo el Papa Juan Pablo II, mdxime en algunas naciones como Polonia (sindicato
"Solidarnosc"), tuvieron en el proceso de cambio hacia la libertad. Y, sin embargo, una vez obte-
nidos los fines sociopoliticos, la Iglesia parece perder su capacidad de convocatoria y la "gente"
parece olvidarse de los aspectos religiosos, al menos institucionales, o simplemente no saben qué
hacer con su libertad. Quizd a esto ultimo se deba, ademds del hambre, la afioranza del "homo
sovieticus" ("perekowska") por las cebollas y puerros asegurados en la esclavitud y el retorno nos-
tdlgico a los neocomunismos reconvertidos en algunas naciones, como Lituania, Polonia, Hungria...

(Deberia y/o podria la Iglesia catdlica conservar su liderazgo sociopolitico, o limitarse en
las nuevas democracias a las funciones de su misidn religiosa? Algunos lideres politicos, incluso
afines, como Walesa y V. Havel consideran que «la Iglesia debe renunciar a la direccién de los
acontecimientos»; el autor afirma que «la unidad europea estd de manera decisiva determinada
por la concepcién del hombre y el orden de valores cristianos» (p. 66) ;Qué influjo real ejerce la
Iglesia Ortodoxa en la marcha de los acontecimientos de Rusia?

Aunque el autor constata que «no es posible conseguir estadisticas fiables sobre el niime-
1o o proporcién de creyentes en el territorio de la antigua URSS» (p. 49), pareceria, confirmar-
se la tesis de que todos los pueblos, colocados en similares circunstancias socio-politico-econé-
micas, siguen el camino de la secularizacién con sus dos compafieros de viaje el indiferentismo y
el agnosticismo. Y, por otra parte pareceria confirmarse, una vez mds, que se estima la religién
casi tinicamente por su funcién social, por el «oro evangélico» de Vattimo, y no por el «Unum
necessarium». Lo que ha sucedido en Europa Occidental estd ocurriendo en la Europa del Este.

Sin duda se trata de un libro escrito en clave religiosa apologética, de facil lectura y que ofre-
ce una visidn actualizada de la situacidn sociopolitica y religiosa de la nueva CEIL- F. RUBIO C.

MARDONES, J.M., Andlisis de la sociedad y fe cristiana, PPC, Madrid 1995, 21x 13, 299 pp.

Dentro de las numerosas y valiosas publicaciones de José M* Mardones sobre el discerni-
miento sociocultural del "hecho religioso" en la sociedad moderna, la mayoria de los capitulos
de este libro nos ofrecen una especie de recapitulacion de «aportaciones a peticiones ocasiona-
les marcadas por las circunstancias de semanas, ciclos o colaboraciones en revistas» (p. 291). Por
esto, sus trece capitulos mantienen una cierta autonomia que les hace comprensibles como uni-
dades separadas y, a la vez, considerados en su conjunto, presentan un panorama suficientemen-
te amplio de los principales aspectos que conforman los rasgos de la sociedad moderna capitalis-
ta en la que vivimos.

Si la fe, toda fe, estd anclada en unas raices sociales y culturales determinadas y es «siem-
pre una experiencia interpretada culturalmente», ya que es «una opcidén existencial situada»,
para poder vivir la fe es necesario ahondar en el conocimiento de la sociedad y de la cultura, en
un «modo de pensar, de hablar, de entender la realidad, de comportarse, sentir y padecer». Temas
como: cristianismo y modernidad capitalista, los origenes culturales del hombre econémico, la
raz6n moderna, la tecnologia y las huellas de la transcendencia, el pluralismo y la pertenencia
religiosa, democracia y ética civil, ética civil y religién, proyectos de realizacién humana en la
sociedad actual, la religién desde la secularizacién y la desinstitucionalizacién religiosa, el segui-
miento de Jesus en una sociedad capitalista y funciones y tareas para un mesianismo de resisten-
cia y creatividad, son algunos de los titulos desde los que el autor aborda el anélisis de los desa-
fios y posibilidades que se desprenden para la fe cristiana en nuestro contexto sociocultural y en
nuestro momento histdrico.
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Aunque no hay posibilidad de una fe pura ni desencarnada, y el andlisis sociocultural per-
tenece a la vivencia de la misma fe y a la vida eclesial y del creyente, este andlisis estd lejos de ser
un habito entre los creyentes, y aun entre los responsables eclesiales y los agentes pastorales, en
los que pervive una tendencia a juzgar e interpretar los fendmenos sociales y culturales, recu-
rriendo a las explicaciones individualistas e interioristas que se aplican a un modo de ver la fe
desde la vivencia interior y personal, en base a la buena o mala voluntad de los individuos.

Segiin el autor, «esta ceguera para la visién estructural de la sociedad y su incidencia en la
fe cristiana, constituye el mayor déficit que arrastran el creyente y el pastor, el agente pastoral y
el responsable eclesial» (p. 8). Este ensayo pudiera muy bien servir para proporcionar una mayor
sensibilidad a los problemas estructurales de la sociedad moderna en relacién con la fe— F
RUBIO C.

GARCIA RUIZ, P, El laberinto social. Cuestiones bdsicas de sociologia, EUNSA, Pamplona
1995, 18 x 11, 205 pp.

Pablo Garcia Ruiz es profesor de Sociologia de la Universidad de Navarra y autor de dife-
rentes estudios de teorfa socioldgica y sociologia de la empresa, como "Poder y sociedad"y "La
sociologia politica en Talcott Parsons".

Basta seguir someramente la medios de comunicacién para danos cuenta de que nuestra
sociedad se estd convirtiendo en un problema dificil de entender. A veces, quedamos perplejos
ante la multitud de hechos que no tienen razdn aparente. ;Por qué la gente hace las cosas que
hace? Para tratar de entender nuestra realidad social es imprescindible conocer unos conceptos
bésicos que permitan analizar y adentrase en la comprension, de lo que el autor denomina, "labe-
rinto social".

La realidad social puede ser observada desde diferentes perspectivas: legales, éticas, poli-
ciales, psicoldgicas, biolégicas, antropoldgicas... que subrayan la importancia de la voluntad indi-
vidual libre en la toma de decisiones. El autor intenta darnos su visioén desde la sociologia, desde
los «factores sociales de la conducta personal», frecuentemente inconscientes. ;Por qué una cate-
goria de personas, ubicada dentro de unos determinados pardmetros y contextos sociales, se
comporta de una manera determinada? ;Cémo influye el medio social (cultura, historia, valores,
leyes, costumbres) sobre la vida de la gente, y viceversa? Esta retroalimentacién y mutua inte-
raccion dialéctica entre la accién individual y el medio social es una de las tareas que se propo-
ne la sociologia.

Son tantos los factores que confluyen, que poner un poco de orden y dar una explicacién
aceptable, con cierto grado de generalidad (macrosociolgica), es una labor ardua. Para ello, el
autor nos propone, mediante una sintesis apretada en la que sabe conjugar claridad y precisién
cientifica, «hacer un repaso histérico para ver cémo lo han entendido los soci6logos (...), el estu-
dio del medio social (cultura y procesos de socializacién e institucionalizacién o construccién
social de la realidad) (...), y el andlisis de las instituciones y de los diversos 4mbitos de la vida
social» (p. 20).— F. RUBIO C.

Historia

LOPEZ GARCIA, B., Aproximacién a la historia de la HOAC. 1946-1981, Ediciones
HOAC, Madrid 1995, 18 x 24, 387 pp.

La Hermandad Obrera de Accién Catdlica, conocida por la sigla HOAC, naci6 el afio
1946, con Guillermo Rovirosa, un converso tardio, que conocié en la carcel a muchos de los
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vencidos en la guerra civil espaiiola, y que fue elegido, més tarde, por la Jerarquia eclesids-
tica para crear una organizacion que asumiera la tarea de evangelizar el mundo obrero.

Guillermo Rovirosa dejé escrito que “la lucha en la HOAC se encamina, en primer
lugar, a que todo obrero recobre la conciencia de su dignidad de hombre y de obrero a la luz
de Cristo”, y don Tomés Malagdn, uno de los sacerdotes que mas han trabajado en esta
causa, dijo lo siguiente: “La respuesta de la HOAC a los problemas y a la situacién obrera
debe partir de un conocimiento de estos problemas y de esa situacion y de una aceptacién
al maximo de sus exigencias...”.

Pues bien, en este libro de Basilisa Lépez Garcia se narra la historia de esta lucha y de
esta respuesta. Pero hay algo més: se contiene también “la historia de la Fe, o mejor dicho,
la historia de los efectos que la Fe produce en aquellos que se dejan impregnar por ella”. Y
también, la historia de la Iglesia, “la que nos ha sido legada y simbolizada con la fotografia
de un obispo brazo en alto rodeado de militares”. Puede que sea cierta, pero no es toda la
historia: hay més fotograffas y méds personajes; como la presentada en portada, en donde
aparece un grupo de militantes, mezclado con otro grupo de sacerdotes.

El libro consta de cuatro extensos capitulos. El primero de ellos se centra en el anali-
sis de la coyuntura en que nace la HOAC como obra de la Jerarquia, en la confrontacion del
proyecto jerdrquico con el proyecto intuido por su fundador Rovirosa y los primeros mili-
tantes.

El segundo estudia “la época del compromiso temporal”. El tercero se ocupa de “la
crisis de los movimientos apostélicos”, ocurrida en los afios 1967 al 1974; y el cuarto nos rela-
ta el “proceso de reconstruccién y reidentificacién de la HOAC”, hasta el afio 1981.

Queda patente en este importante libro que la HOAC no es ni ha sido nunca un par-
tido, un sindicato o una cofradia. Sus militantes, miembros activos de la Iglesia y del
Movimiento Obrero, han desarrollado su labor en ambos campos. La HOAC, asi, viene a
ser como un puente tendido entre la Iglesia y el mundo obrero; un proyecto de liberacién y
un sujeto que la HOAC llevé y sigue llevando al mundo obrero, siendo ésta la propuesta que
la Iglesia nos hace con su proyecto de la Nueva Evangelizacién.— T. APARICIO LOPEZ.

Espiritualidad

DHUODA, La educacion cristiana de mi hijo (Biblioteca de Estudios Medievales 1), Ediciones
Eunate, Pamplona 1995, 16 x 24, 199 pp.

Dhuoda, madre cristiana y culta, ocupa un lugar tnico en la alta Edad Media. Privada de sus
hijos, Dhuoda escribe un manual de educacién para Guillermo, su hijo mayor. Este libro, primor-
dialmente literario y pedagdgico, contiene ademds datos histdricos importantes de aquella época.

La educacién que presenta el libro relaciona el texto biblico con la cultura cldsica antigua.
La composicién de la obra se halla orientada por una comparacién obligatoria entre virtudes y
vicios. La obra presenta ademads el ideal basado en una combinacién de la moral cristiana con la
moral establecida por los caballeros de aquel tiempo. La argumentacién estd inspirada en el pen-
samiento agustiniano.

El Manual comprende tres grandes partes: La primera parte expresa las relaciones del cris-
tiano para con Dios. Presenta, al efecto, el misterio de Dios Uno y Trino, que es necesario creer.
La seguna parte se refiere a las relaciones con el prdjimo, virtudes que se deben poner en précti-
ca, etc. La tercera parte muestra el camino de la perfeccion personal, mediante la perfecta orde-
nacién de los dias: cudndo y cémo hay que rezar, etc.

El libro comienza explicando el término manual y el motivo que ha movido a la autora al
escribirlo: "la salvacién del alma y cuerpo de su hijo Guillermo". El contenido global del libro
puede resumirse en estas once partes mas pequeiias:
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1. Los siete capitulos de la primera parte exponen algunos aspectos sobre Dios y acerca de
la préctica de la moral cristiana. La exposicién trasluce la reminiscencia evangélica de una madre
cristiana que se aplica a si misma todo lo que expone. Este aspecto caracteriza el estilo de todo
el manual.

2. La segunda parte explica en cuatro capitulos la importacia del misterio de la Santisima
Trinidad. En algunos lugares se alude al peligro del adopcionismo teolégico dominante en algu-
nos ambientes de entonces.

3. Los once capitulos de la tercera parte sefialan puntos concretos de moral social: obliga-
ciones de Guillermo, fidelidad al rey Carlos; respeto debido a los obispos y sacerdotes, etc.

4, En los once capitulos de la cuarta parte, el manual alude a los vicios y virtudes y al debi-
do alejamiento de los primeros.

5. La quinta parte resume en nueve capitulos las diversas tribulaciones que amenanzan a los
hombres: tristeza, riquezas, persecuciones, envidias, etc., y alude al personaje biblico Job para
probar que ninguna circunstancia adversa puede apartar al hombre de alabar a Dios.

6. En los cuatro capitulos de la sexta parte compara los siete dones del Espiritu Santo con
las bienaventuranzas, que forman quince escalones o grados necesarios para alcanzar la perfec-
cién. Siguiendo a S. Agustin, Dhuoda seiiala las virtualidades del nimero siete. El capitulo cuar-
to presenta, ademads, lecciones sobre la ensefianza de las matemdticas y el computo digital de los
antiguos.

7. La séptima parte trata en seis capitulos del nacimiento corporal y del espiritual y de la
muerte del cuerpo y del alma. Recuerda a Guillermo que puede huir de la muerte espiritual, si
lucha con dignidad.

8. En los diez y siete capfitulos de la octava parte, Dhuoda exhorta a su hijo a rezar por todos
los acontecimientos pasados, presentes y futuros; por todos los hombres vivos y difuntos, espe-
cialmente por el rey y por su tio Teodorico.

9. La autora cristiana expone en los seis capitulos de la novena parte la significacién sim-
bélica de aritmologia sagrada por medio de las cuatro letras del nombre Adén.

10. La décima parte transmite detalles de la vida de Guillermo y exhorta a que se lea el
manual.

11. La undécima parte sefiala, a manera de apéndice, c6mo y cudndo deben recitarse los sal-
mos de la Liturgia de las Horas.

El manual suscribe, finalmente, las fechas del comienzo y finalizacién de la obra.— S. GON-
ZALEZ.

SEGALEN, J.M., Orar con Maria. Con la colaboracién de EX. Durrwell y R. Prévot (Azenai
34), Sociedad de Educacién Atenas, Madrid 1966, 21 x 13, 220 pp.

Orar con Maria significa en este librito orar con el Magnificat, el himno que el evangelista
san Lucas pone en boca de la Madre del Sefior. De hecho, salvo el primero en que sefiala algu-
nos rasgos de Marfa (primera creyente, primera discipula, primera cristiana, etc), y el segundo
que ofrece una presentacion del Magnificat, los restantes ocho capitulos son un comentario de
los distintos versillos del mismo. Comentario a la vez exegético y teoldgico-espiritual, completa-
do siempre con algiin texto de otro autor que recoge las ideas expuestas, y que aparece en cuer-
po menor de letra y en sombreado. En la mayoria de péginas lleva en pie de pdgina y en recua-
dro textos mariolGgicos selectos de variado contenido. El libro estd escrito desde la profunda
devocién mariana, sin que falten relatos que testimonian el efecto benéfico de la misma. Una
anécdota le sirve para resaltar el cardcter transformador y revolucionario de esta «marseliesa de
los pobres»: durante la dictadura militar en Argentina, en un acto religioso con la presencia de
las mds altas autoridades, se recité el Magnificat, pero sin el versillo: «Derrib6 del trono a los
poderosos y ensalzé a los humildes».— P. de LUIS.
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SANCHEZ CARAZO, A., Mendigo de Dios. Agustin, maestro de oracién, Ediciones Dabar,
México 1996, 12,5 x 20,5, 170 pp.

El autor, un agustino recoleto, ofrece en este pequefio libro la sabiduria agustiniana acerca
de la oracién. Sin estar formalmente constituidas, la obra consta de tres partes. En la primera,
define la oracién y presenta sus principales caracteristicas y el modo de orar; la segunda trans-
cribe la traduccién en castellano de la carta 130 de san Agustin a Proba, una auténtica joya de
la literatura patristica sobre la oracidn, precedida de una introduccidn; la tercera, ya de cardcter
préctico, consta de dos apéndices. En el primero presenta un esquema de la lectio divina y en la
segunda dos esquemas de oracién, una sobre el tema: Jesucristo, luz del mundo, y otra sobre el
salmo 4. Entre capitulo y capitulo intercala oraciones tomadas de la obra del santo, bautizada
cada una con un nombre: de la interioridad, del convertido, del peregrino, etc.

La obra estd escrita en un estilo sencillo y sumamente claro; aunque el autor rehiye la eru-
dicién, no obsta para que en distintos momentos introduzca oportunas notas que clarifican deter-
minados conceptos. Puestos a destacar algo, esto serfa la estrecha vinculacién entre oracién y
Sagrada Escritura. Para concluir, una objecién, exterior al tema. En este tipo de libros no nos pare-
ce acertado citar las obras agustinianas con su titulo latino, porque puede resultar imposible para
mds de uno identificar las referencias, habida cuenta de que en la edicién de la BAC las obras son
presentadas con su titulo espafiol. Aunque en algunos casos no es asf, en otros se requiere cono-
cer el latin. Eso no obsta en absoluto para que demos la bienvenida a la obra.— P. de LUIS.

NOTHOMB, D., Comme un trésor caché... Essai sur la pauvreté évangelique, Tequi, Paris 1993,
15 x 21, 230 pp.

Mucho se ha escrito sobre la pobreza. Quizd demasiado. Es bastante gente la que piensa
que, en este momento, seria mejor hablar menos y hacer més. Pero el escrito que presentamos es
un libro muy especial. Un misionero de los Padres Blancos que ha vivido y compartido su vida
en Africa durante casi cuarenta afios se ha decidido a contarnos su experiencia de esta realidad.
La pobreza evangélica es algo maravilloso, gozoso y libre que nace de la caridad. A todo cristia-
no se le llama a buscar esta riqueza, este tesoro oculto e inmenso que s6lo Dios puede dar. El que
lo encuentra decide ser pobre de corazén y de hecho. Asi puede luchar eficazmente contra la
miseria como Aquel que siendo infinitamente rico se hizo pobre por nosotros. Se trata de una
obra clara, completa, equilibrada y préctica. El prélogo de Daniel Ange, caluroso y entusiasta,
nos pone desde el comienzo en el corazén del tema.- D. NATAL.

PIKAZA, X., Camino de Pascua. Misterios de gloria., Sigueme, Salamanca 1996, 13,5 x
20,5, 198 pp.

La palabra camino es siempre sugestiva. Invita a andar, a seguir dando pasos, a reali-
zar una aventura. En este caso, una aventura espiritual. Al fondo, la Pascua, que es, como
facilmente se puede observar, el misterio central de la fe cristiana. De todos es conocido el
pensamiento paulino sobre la resurreccién del Sefior. “Si Cristo no resucitd, vuestra fe es
vana, estdis todavia en vuestros pecados” (1 Cor 15, 14. 17).

El autor, y asi lo indica el subtitulo, ofrece este camino de Pascua, siguiendo el esque-
ma del Rosario. En este libro nos va a hablar de los misterios gloriosos. Lo hace a base de
veinte estaciones. “Pensamos, dice, que la resurreccién de Jestis puede expresarse en un
camino formado por veinte estaciones en meditacion y canto, de gozo y plegaria. El tema
es amplio y las formas de evocarlo diferentes; por eso, cada creyente o lector puede reha-
cer nuestro librito desde su propia perspectiva: como guia intelectual, como lectura medi-
tada o como texto de plegaria” (8).
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La lectura de este libro, cuyo autor es bien conocido por sus multiples obras, ayuda-
ré a los creyentes a reforzar su fe en la resurreccién del Sefior y, como ampliacién, en la pro-
pia resurreccion, con la ventaja de familiarizarse con la Palabra de Dios, ya que el autor
organiza sus reflexiones teniendo siempre como telén de fondo un texto biblico— B.
DOMINGUEZ.

CASTANO, M., Amar a la Iglesia para cambiarla. Reflexiones criticas y sugerencias,
Atenas, Madrid 1996, 13 x 20,5, 247 pp.

La aspiracién del autor, aspiracion que quiere transmitir a sus lectores, estd bien defi-
nida. Hay que amar a la Iglesia, pero no simplemente con un amor tedrico, sino con la ilu-
sion de contribuir a cambiarla, es decir, contribuir a que su rostro sea lo més correcto posi-
ble. El subtitulo define muy bien el contenido del libro. No se trata de un tratado de Iglesia.
Se trata de unas reflexiones criticas y de unas sugerencias que dan la oportunidad de des-
cubrir qué caminos debe seguir la Iglesia para responder a su razén de ser.

El autor “es un cura que ha leido la iglesia en la biblioteca de la calle, que ha hojeado
este libro vivo del creyente concreto, del problema real, de la inconsecuencia manifiesta, del
gesto auténtico, de la entrega absoluta, de la confianza plena en Dios” (Contraportada).

El libro tiene, por ello, unas caracteristicas muy peculiares. Estd compuesto por bre-
ves articulos. Algunos de ellos ya aparecidos en otros sitios; otros, de nueva creacién. Tiene
un frescor denso. No en vano estd en contacto permanente con la vida de la calle, por lo
que su lectura resulta sumamente agradable. Se trata, por lo mismo, de “una eclesiologia
real, aunque atipica, donde el didologo con el mundo es a la vez sugerente y critico, claro y
nebuloso, esperanzador y esperanzado, y a veces rompedor y rupturista. Un libro hondo
para la reflexién personal, sugerente para el didlogo en grupo, apropiado para poner los
pies en tierra” (Contraportada). Un libro, en resumen, que tiene todas las calidades para
ser leido con gusto y con provecho.—- B. DOMINGUEZ.

GUTIERREZ, G., Compartir la palabra a lo largo del afio litiirgico, Sigueme, Salamanca
1995, 13,5 x 20,5, 389 pp.

El titulo lo dice todo. Se trata de un comentario litirgico a las lecturas biblicas de los
domingos de todos los ciclos, con el fin de ayudar a su comprensién y, sobre todo, a viven-
ciar su mensaje. Su autor tiene un nombre bien logrado en la teologia moderna. Se le con-
sidera el “padre de la teologia de la liberacion”, una forma de teologfa enraizada en la vida
y, por lo mismo, libre de sospecha de ser una teologia de gabinete.

El comentario tiene todas las virtualidades de ser una homilia, por lo que es un medio
utilizable no sélo por el simple fiel, sino también por quien tiene la misién de hablar al pue-
blo de Dios en el marco de la celebracién eucaristica. La homilfa, que no es otra cosa que una
conversacion del que preside la eucaristia con el pueblo que concelebra, tiene que ser una
prolongacién de la Palabra de Dios y debe ayudar a percibir mejor su mensaje y hacerlo préc-
tico. Nada mas lejos de una buena homilfa que el intentar ser una leccién de teologia tedrica.
La homilia debe estar alimentada por la Palabra de Dios y estar en contacto profundo con la
vida. Cuando faltan estas dos cosas, la homilia se hace fastidiosa y no logra su objetivo.

Ellibro de Gustavo Gutiérrez es una buena ayuda para quienes tienen la dificil misién
de hablar al pueblo de Dios durante la celebracién eucaristica. Y es también un instru-
mento adecuado, para quienes, desde una actitud meditativa, quieren aprovechar el caudal
de las lecturas biblicas por medio de una lectura anterior a la celebracién. Recomiendo su
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lectura, para que la celebracién eucaristica, de tanta importancia en la vida del creyente,
alcance a dar los frutos que de ella se esperan y contribuya especialmente a configurar una
vida auténtica de creyente.~ B. DOMINGUEZ.

PUCCINI, D., Una mujer en soledad. Sor Juana Inés de la Cruz, una excepcion en la cultu-
ra y literatura barroca, Anaya & Mario Muchnik, Madrid 1996, 12,5 x 21,5, 248 pp.

La verdad es que, después de haber leido la obra del Premio Nobel mexicano, Octavio
Paz, Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe, uno teme encontrar otra cosa mejor
sobre la monja-poetisa mexicana, hija de criolla y caballero espafiol.

Ese mismo temor debid abrigar el autor de este libro, cuando se lo encontré traduci-
do en su propio idioma el afio 1992.

Pero resulta que el escritor italiano tenia preparado de tiempo atrds su libro sobre Sor
Juana Inés de la Cruz: personalidad del barroco mexicano, y algo debi6 echar en falta en el
magnifico estudio de Paz, cuando se lanzé a publicar este libro.

Eso, si: tiene buen cuidado de advertirnos que, al retomar en sus manos el viejo libro,
ha debido reescribirlo casi del todo, aun conservando buena parte de lo que entonces habifa
afirmado e insertando otros capitulos y nuevos pérrafos.

Sor Juana Inés de la Cruz es una mujer excepcional y, como diria el delicioso poligra-
fo Alfonso Reyes, “no es facil estudiarla sin enamorarse de ella”.

El libro de Puccini trata de mostrarnos a una Sor Juana Inés de la Cruz, aparte como
una excepcion en la cultura y en la literatura barrocas, como un estudio paradigmético de
su personalidad en tres vertientes o puntos principales: “Un nuevo reconocimiento de su
vida y su cultura; un sondeo en la profundidad de su poesfa en sus manifestaciones més sig-
nificativas y transfiguradoras; y una indagacién acerca de los motivos de concentus popular
en la poesfa devota y festiva de sus villancicos”.

Los distintos apartados de la obra ponen de manifiesto la originalidad y la riqueza
intelectual de nuestro personaje: una Sor Juana Inés de la Cruz en la corte del virreinato
mads rico de América, atrayendo las miradas y los corazones de todos; una mujer que deci-
de abandonar la corte y demostrar, dentro de un monasterio, cémo se puede influir en la
vida intelectual de su tiempo, con su poesia, con su ciencia, con sus fantasias y verdades de
amor en los suefios de una mujer en soledad.— T. APARICIO LOPEZ.

JAVIERRE, I M., Juan de Dios. Loco en Granada, Ediciones Sigueme, Salamanca 1996, 14
x 21, 821 pp.

José Maria Javierre, nacido en 1924, sacerdote desde el 1947, Operario Diocesano,
doctor en teologfa, académico de la Real de Buenas Letras de Sevilla, nos regala otra de
sus excelentes biografias, al estilo de las que escribiera hace ya bastantes afios sobre San
Pio X y Merry del Val, junto con otras mads modernas.

Como acertadamente escribe Xabier Pikaza, en el breve prélogo, a los 500 afios del
nacimiento de San Juan de Dios, José Maria Javierre “ha vuelto a escribir la vida de Juan
Ciudad el mejor de sus posibles bidgrafos. Historiador y periodista, atento al latido de la
vida de la Iglesia, ha escrito las mejores vidas de los més grandes santos de un siglo de san-
tos (Teresa, Juan de la Cruz...). Ahora, en la madurez de la vida, desde la sabiduria que
fluye de los ojos del corazén, nos ha regalado esta vida, hecha de historia pasada y de expe-
riencia presente”.
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Efectivamente, en este grueso volumen, Javierre narra y describe, con su caracterfsti-
co estilo, cldsico y desgarrado a la vez —“Tan pronto murié: qué cosas le inventaron, Dios
bendito. Alguna, muy divertida”- la vida de Juan Ciudad, el pobre pastor castellano del
entorno de Oropesa (Toledo), nacido al parecer en Portugal el afio 1495, judio de origen,
cristiano de vocacion, sin més riquezas que sus manos, en las tropas del rey espafiol.

Pero el autor narra, también, la vida de Juan el loco, como le llamaron después; la de
Juan de Dios, como es conocido en la Iglesia, por su amor a los pobres y abandonados que
morian de frio por las calles de Granada...

El mismo Javierre reconoce que le ha tocado, como bidgrafo, lo que Lope de Vega ya can-
taba: “reducir a niimero tus glorias / ni pueden versos ni podran historias”. Al final, habrd que
decir, igualmente, con el prologuista citado, que viva muchos afios José Marfa Javierre, para que
siga ofreciéndonos su sabidurfa hecha vida, en vidas como ésta.— T. APARICIO LOPEZ.

COLOMER FERRANDIZ, F.,, Decir la fe. Comentario al credo, Ediciones Sigueme, Salamanca
1996, 21 x 13,5, 156 pp.

Nos alegra ver cémo se van publicando obras de teologia que intenta aunar el espiritu cri-
tico y, a la vez, estdn destinadas al gran publico, tanto por su fécil lectura como por su brevedad.

Y mds de alegrarse es cuando estas obras se centran en lo esencial del mensaje cristiano,
como es en este caso, haciendo un andlisis pormenorizado del credo. Fernando Colomer va des-
granando cada versiculo del credo como si del rosario se tratara, y va haciendo un comentario
poniendo al alcance de todos los avances de teologfa. Serfa de agradecer que cada vez mds auto-
res pusieran en manos del lector dvido de formacidn, lecturas tan enriquecedoras para nuestra
fe.- C.J. ASENSIO.

JUAN PABLO 11, La redencién del corazén. Catequesis sobre la pureza cristiana, Ediciones
Palabra, Madrid 1996, 21,5 x 13,5, 264 pp.

Ediciones Palabra nos presenta una serie de catequesis que Juan Pablo II llevé a cabo para
la preparacién del Sinodo de Obispos de 1980 que iba a tratar sobre el matrimonio y la familia.

A lo largo de cuarenta alocuciones va tocando diversos temas enraizdndolos en la Escritura
y partiendo todos de que el acto moral no comienza en un puro acto exterior, sino del corazén
del hombre, por lo cual se busca la redencién del hombre desde su mismo interior.

Es un libro imprescindible para conocer la antropologia de Juan Pablo Il en un tema que
estd tan desprestigiado hoy en dfa.— C.J. ASENSIO.

PEREZ PINERO, R., Nos merecié el amor. De los motivos que tenemos para amar a Jesucristo,
Narcea, Madrid 1996, 21 x 13'S, 126 pp.

Si hay algin modo con el cual podemos aproximarnos a ese gran misterio que para nosotros
es Dios, es concibiéndolo como el Amor. Un Amor que se refleja en el amor entre los hombres.

Esta obra de Pérez Pifiero pretende ser una reflexién acerca de ese amor que estd llamado
a ser el protagonista de nuestra vida, partiendo de la base de que Cristo nos merecié el amor, es
decir, que a él debemos el que nuestro corazdn tenga la fuerza suficiente como para poder amar
con el mismo amor de Dios.

Asi, partiendo de la relacién intratrinitaria, que no es sino una relacién amorosa, y de la
presencia. de Dios en el mundo por medio de su Hijo, que nos ha dejado su Espiritu de amor,
llega el autor a la simbiosis entre el amor divino y el humano, cuyo mds fiel exponente es el amor
entre hombre y mujer, reflejo del amor de Dios derramado en nuestros corazones.
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Estamos ante un libro de fécil lectura y que puede resultarnos ciertamente util para refle-
xionar acerca de lo que debe ser el gran mdvil de nuestra existencia— A. ANDUJAR.

LARREA HOLGUIN, J., El Papa y la familia. Reflexiones y exposicion de la doctrina del Papa
Juan Pablo II en los documentos Familiaris Consortio, Carta a las Familias y Evangelium
Vitae, Ediciones Palabra, Madrid 1996, 20 x 13'5, 224 pp.

La familia, una de las mayores preocupaciones de Juan Pablo II, es el objeto de este libro.
Larrea Holguin, arzobispo de Guayaquil y miembro del Opus Dei, nos presenta, muy en la linea
del movimiento al que pertenece, un resumen-comentario de los tres principales documentos del
Papa acerca de la realidad familiar.

El método empleado, al estilo de la apologética tradicional, es el de preguntas con sus res-
puestas, seguidas de alglin texto biblico o del Magisterio que confirmen las respuestas dadas,
para terminar con una breve oracién.— A. ANDUJAR.

BROT, E., Semillas de oro de la Biblia (Cuadernos Palabra 107), Ediciones Palabra, Madrid
1996, 17 x 11, 286 pp.

En un intento por rescatar algunos pasajes significativos de la Biblia, el autor nos ofrece un
amplio comentario de los mismos. Para ello toma como punto de partida el dogma de la Trinidad,
elemento que diferencia y separa al cristianismo de las demas religiones monoteistas. Desde aqui
se adentra en los relatos de la creacion, el pecado original, Cain y Abel, Abraham, la visitacién,
la transfiguracién y algunos otros, comentdndolos al margen de la exégesis moderna para, en
clave apologética, desembocar en algunos temas que hoy se nos plantean a los creyentes, como
el ecumenismo y el didlogo interreligioso o el sacerdocio femenino.— A. ANDUJAR.

CONSEJO PONTIFICIO PARA LA FAMILIA, Sexualidad humana: verdad y significado.
Orientaciones educativas en Familia, Ediciones Palabra, Madrid 1996, 20 x 13'5, 115 pp.

Este documento consta de ocho puntos y la presentacién. Se podria resumir el texto en
varios aspectos. El primero a tratar es que "todos estamos llamados al verdadero amor, como don
de si", y a partir de este amor llegar al amor conyugal y a un amor abierto a la vida; en el caso de
los consagrados esto se puede traducir en la vocacién a la virginidad y al celibato (aunque esto
también se da en algunos matrimonios). Otro aspecto es que por el hecho de ser padres se tiene
el deber y la obligacién de educar a los hijos; hablando de estos dltimos nos relata, en un apar-
tado del libro, las cuatro fases de su desarrollo evolutivo. Termina el documento dando unas
sugerencias a los padres y a los educadores.

En la presentacién del documento el hombre encargado, Jests Urteaga, parece que "nos
quiere vender el producto”. Creo que es un poco parcial, como si s6lo fuera bueno lo de su colec-
cién; hay que estar mds al tanto con estos deslices.— F. GARCIA IGLESIAS.

CONSEJO PONTIFICIO PARA LA FAMILIA, Preparacion al sacramento del matrimonio,
Ediciones Palabra, Madrid 1996, 20 x 13'5, 77 pp.

Este documento ha sido publicado el 13 de mayo del presente afio. Ha sido fruto del di4-
logo entre el Consejo Pontificio de 1a Familia y las conferencias Episcopales. Tiene un matiz uni-
versalista. Hay que tener como referencia de este documento la Exhortacién Pastoral de Juan
Pablo 11, Familiaris consortio. Dice el documento "Hoy existe cierta novedad en la necesidad de
preparacion a los novios para el matrimonio en las comunidades parroquiales, sobre todo con la
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ayuda de las familias y de los laicos, a fin de evitar que la actual tormenta moral desarraigue la ins-
titucién matrimonial y condene a la derrota a tantas parejas que no encontrardn ni felicidad ni paz
ni el desarrollo de su personalidad fuera del matrimonio, querido por Dios para el bien de los
hombres, como don y compromiso, como vocacién y respuesta, como ideal, crecimiento humano
y espiritual, en el camino temporal, a lo largo del sendero donde Jesis sale al encuentro de la pare-
ja (Cfr. Gaudium et spes, 49) [pag. 7-8]. Las lineas maestras "constituyen una referencia universal
para toda la Iglesia". "Se proporcionan criterios, claros y esclarecedores, siempre en sintonia con
el Magisterio de la Iglesia"~ F. GARCIA IGLESIAS.

GALDON LOPEZ, G., Cémo solucionar los problemas familiares, Ediciones Palabra, Madrid
1996, 20 x 13'5, 148 pp.

Gabriel Galdén Lépez es Doctor en Ciencias de la Informacion; ha ejercido la docencia en
Pamplona, La Laguna y actualmente en Madrid. Es especialista en documentacion y en episte-
mologia de la informacién. El libro consta de cinco partes, la primera consiste en un anélisis
breve y bueno de la sociedad, analizado desde el punto de vista de la informacién. El segundo
apartado es un contraste entre la sociedad moderna con la grecolatina, la cristiana. El tercer
punto es el fundamento de la sabiduria familiar; aqui toma la opinién/confesién de un padre de
familia y a partir de ahf lo analiza, da su opinidn. El cuarto apartado trata sobre la familia y el
alcance de los M.C.S., en concreto la Television, en la familia. Y el dltimo punto nos da unas
reglas, que llama de oro, para poner en préctica esa sabidurfa familiar.— F. GARCIA IGLESIAS.

FERNANDEZ DE RETANA, J., Madre de Dios y madre nuestra, Ediciones Narcea, Madrid
1996, 21 x 13'S, 173 pp.

Este libro, de fécil comprensién y lectura, cumple muy bien con lo que el autor quiere
expresar en €l. En el libro se citan textos de los Evangelios, de santos... y alguna meditacién que
ayuda a comprender mejor lo que trata de explicar.

El autor habla sobre la vida de Maria, pero lo que més me ha gustado es la segunda parte,
donde habla de c6mo Maria es madre de todos. Creo que la primera parte del libro se podria
dejar si se quisiera, porque se ha escrito mucho sobre Maria como madre de Jesucristo, tanto en
concilios como en diferentes documentos de la Iglesia. La segunda parte me parece mucho mds
interesante, y creo que podia ser més larga, porque da mucho de sf; es mds, en ocasiones te deja,
por as{ decirlo, con la miel en los labios en alguno de los capitulos.—- A. FERNANDEZ.

HOUTICQ, C., Las Religiosas (Edelweiss 32), Sociedad de Educacién Atenas, Madrid
1996, 13 x 21, 159 pp.

Nos encontramos en esta ocasion con un sencillo libro que nos presenta de un modo
breve, pero muy completo, la situacién y vivencia de la vida religiosa por parte de las con-
gregaciones femeninas de vida apostdlica. La autora, en capitulos sucesivos hace una soli-
da presentacién de la situacién actual de la vida de las religiosas de vida apostdlica, la his-
toria de la vida religiosa que desembocé en ellas, la doctrina oficial en torno a la vida reli-
giosa, una completa teologfa de la vida religiosa y finalmente una mirada realista y espe-
ranzada hacia el futuro. Podriamos calificar este libro de “manual para la comprensién de
la vida religiosa apost6lica femenina”, muy adecuado para todos aquellos que quieran acer-
carse y conocer méas en profundidad un mundo a menudo tan desconocido. Se trata de una
obra sencilla, facil de comprender y a la vez muy completa en sus contenidos.— R.A.
CAPILLA.
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DIEZ, J., Mariana de San José. Fundadora de las Agustinas Recoletas, Agustinas Recoletas,
Madrid 1996, 10,5 x 19, 127 pp.

Nos encontramos en esta ocasiéon con un pequefio relato biografico de la venerable
Sor Mariana de San José, fundadora de las Agustinas Recoletas, publicado con la ocasién
del cierre de la fase diocesana de su proceso de canonizacién. El autor nos presenta un
breve recorrido por los edificantes afios de vida religiosa de esta santa fundadora, de modo
que tenemos la oportunidad de conocer el proceso que siguieron las diferentes fundaciones
de las que fue protagonista, asi como su espiritualidad y su vida ejemplar. Se trata de una
obra breve pero agradable de leer por la sencillez y ligereza de una prosa muy bien escrita.
Un modelo de narracién de vidas de santos, que dejando aparte anécdotas insustanciales,
se centra en la obra y estilo de vida de esta venerable hermana, que no por poco conocida
es menos admirable. Una obra muy interesante.— R.A. CAPILLA.

DE CLERK, P, L’intelligence de la liturgie, Les Editions du Cerf, Paris 1995, 13 x 21,5, 206 pp.

De nuevo este prestigioso liturgista belga llamado Paul De Clerk nos regala una inte-
resantisima reflexién sobre la esencia misma de la liturgia condensada en forma de libro
cuyo sugerente titulo quiere ser sintesis de todo lo tratado: “L ‘intelligence de la liturgie™.
Resulta frecuente escuchar criticas atacando a la liturgia como una realidad inexpresiva
para el hombre de hoy; tal vez como sintoma de la separacion entre la cultura moderna y
el “depositum fidei” de la Iglesia. Faltan mediaciones que establezcan vinculos de signifi-
catividad entre la fe y la cultura, en nuestro caso, entre la liturgia y el hombre de hoy.

Paul De Clerk quiere reflexionar sobre la expresividad y significatividad de la liturgia
sin olvidar este problema cultural planteado. Y afirma que la liturgia es portadora de sen-
tido en su conjunto, en sus textos y ritos. Més todavia, no s6lo hay que comprender inteli-
gentemente la liturgia, descubriendo que (“inteligencia externa de la liturgia”) la liturgia en
si, en su estructura mas propia, es inteligente: “las estructuras de la liturgia ofrecen un sen-
tido” (“inteligencia interna de la liturgia”). Por eso el objetivo de este libro es desarrollar
la inteligencia de la liturgia, penetrar en su sentido a través de la comprensi6n de sus diver-
sos elementos que tratan de penetrar todo el cuerpo y sentidos del hombre (Cap. 2); todos
los sacramentos como actos litdrgicos que expresan una realidad teolGgica (Cap. 3); la
estructura y esquema de las oraciones que expresan el caracter eclesial de la liturgia (Cap.
4); los distintos tiempos que celebran el hoy de Dios (Cap. 7); los lugares que espacializan
una determinada teologia de la asamblea y las presencias de Cristo (Cap. 8); descubriendo
que la celebracién litirgica no sélo es una forma de comprender la vida sino que nos envia
y encamina a la misma vida, personal y comunitaria, cercana y lejana, y esto es lo que
“renueva” el celebrar litirgico porque, en el contacto con el hombre y con todo hombre, la
liturgia siempre ha sido y tiene que ser creadora de cultura.

El autor termina esta obra descubriendo en la plegaria eucaristica una fundante expe-
riencia litiirgica para la vida espiritual. Incluso se atreve a modo de conclusion a dirigir unas
interesantes sugerencias a su generacion, a las generaciones més jovenes y a las venideras:
“sin liturgia, no quedara nada de la Iglesia”.

Interesantes, pues, estas observaciones expresadas con una gran simplicidad y clari-
dad, pero también con profundidad y “sapientia” sostenidas por el autor a lo largo de toda
una vida dedicada al estudio littrgico. Se descubre en estas pdginas un amor apasionado a
la liturgia, un interés comprometido por el mundo y el hombre de hoy, que hace de este
libro una buena sintesis sapiencial entre el estudio y la vida litdrgica pastoral.— A. GAR-
CIA MACIAS.
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MALDONADO, L., La Accién Litiirgica. Sacramento y celebracién., Ed. Paulinas, Madrid
1995, 13,5 x 21, 246 pp.

El profesor Luis Maldonado nos ofrece una interesante reflexion litirgica “para estos
tiempos” en su nuevo libro “La Accién Litirgica. Sacramento y celebracion” en el que se
percibe la madurez del autor que sabe sintetizar las grandes intuiciones del pensamiento
rahneriano con los ultimos avances de la exégesis biblica aplicandolo a la reflexion litirgi-
ca, todo ello traspasado por un gran “tono de humanidad”.

El libro esta estructurado en cuatro partes. La 1? titulada “La semiética de la fe”, en
la que centrandose en una idea de Rahner trata de reflexionar sobre el binomio mundo-
liturgia. Advierte sobre el peligro del presentismo en la liturgia que trata de cifrar todo aqui
y ahora; y ofrece interesantes intuiciones para la urgente mediacion entre la cultura actual
y la liturgia sacramental de la Iglesia. La 2% parte trata del “Lenguaje de la sacramentali-
dad”, analizando los distintos elementos formales de la celebracion de los sacramentos. En
la 3% parte se centra en “el nicleo de los contenidos de lo cristiano” insistiendo en el mis-
terio pascual y la dimension escatoldgica de la liturgia. La 4* y dltima parte mira a la misidn,
a la vida, al compromiso consecuente a toda celebracién y sacramento, indicando algunas
pautas sobre la significatividad de los signos en la vida del cristiano.

Al acercarse a estas paginas, el lector percibird un intento serio de reflexién teolégi-
co-litirgica actual, sin olvidar el talante evangélico de la liturgia que caracteriza a todas las
obras de este autor.— A. GARCIA MACIAS.

ABAD IBANEZ, J.A., La celebracién del Misterio cristiano, EUNSA, Pamplona 1996,
15,5 x 23, 672 pp.

El intento de la Universidad de Navarra por ofrecer unos manuales de Teologia para este
momento eclesial necesitado de sintesis, que evite la dafiina dispersion en los estudios teoldgi-
cos, ha sido el motivo de esta publicacién de José Antonio Abab, profesor de la Facultad de
Teologfa del Norte de Espaiia, y que trata de ser una exposicion sistemética y seria de todo el
tratado de Liturgia dividido en una parte més “fundamental” y otra sacramental. Estamos ante
un vasto y serio trabajo, fruto de muchos afios de investigacién y docencia, unidos magistral-
mente al espiritu de la reforma litdrgica emprendida por el Concilio Vaticano II.

Tras un breve capitulo disefiado como una visién de conjunto sobre la Formacién y
Desarrollo de los elementos celebrativos de la liturgia cristiana, el contenido del libro se
distribuye en torno a cuatro grandes partes. La 1 parte trata la Liturgia Fundamental estu-
diando su naturaleza y propiedades, y los distintos elementos de la celebracion; la 2% parte
estudia los sacramentos y sacramentales; la 37, bajo el titulo “El afio littirgico” estudia el
domingo, los distintos tiempos del afio litdrgico asi como Maria y los santos en el culto de
la Iglesia. La 4° esta dedicada a la Liturgia de las Horas. Por iiltimo es interesante la sec-
cidn bibliografica basica para el estudio e investigacion litdrgica con la que termina el volu-
men publicado.— A. GARCIA MACIAS.

PARDO, A., Devocionario eucaristico, BAC, Madrid 1995, 11 x 17,5, 394 pp.

La reforma litdrgica del Concilio Vaticano II ha recuperado la importancia central de
la eucaristia en la teologia, en la celebracién y en la vida del cristiano. Numerosos han sido
los estudios para recuperar el valor de la eucaristia en el campo teolégico-litirgico; pero,
en menor nimero, los materiales practicos y pastorales para ayudar a los fieles a vivir mas
plenamente su celebracién. Andrés Pardo, reconocido perito en el campo litdrgico univer-
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sal, nos ofrece con su nuevo libro “Devocionario eucaristico” una ayuda inestimable para
este fin. Tras la introduccidn que presenta las lineas maestras de la celebracién y culto a la
eucaristia segitin el espiritu conciliar de la reciente reforma litirgica —jpor cierto!, una sin-
tesis muy interesante para nuestras catequesis— divide en ocho grandes partes el contenido
de estas paginas.

I.- Misa y Comunion. Sigue el desarrollo de la eucaristia con distintas oraciones pre-
paratorias, de accién de gracias, terminando con el rito de comunién llevada a un enfermo.
I1.- Adoracién y Exposicién del Santisimo, con esquemas para la adoracién eucaristica
acompaiflada de varias invocaciones y preces. IIL.- Visita al Santisimo, que contiene oracio-
nes y reflexiones sobre la eucaristia. I'V.- Oraciones eucaristicas: selecciona oraciones de la
tradicion de la Iglesia de otras liturgias incorporando algunos textos de los dltimos papas,
terminando con un capitulo dedicado a los “jueves sacerdotales”. V.- Liturgia de las Horas
del “Santisimo Cuerpo y Sangre de Cristo”. VI.- Textos varios: se trata de preces, himnos,
poesias, antifonas y salmos apropiados para la adoracidn eucaristica. VII.- Leccionario, con
diversas lecturas del Antiguo y Nuevo Testamento referentes al tema eucaristico. VIIL.-
Cantoral, con cantos en gregoriano y castellano.

Como puede observarse convergen en esta obra textos de la tradicién eucaristica de la
Iglesia con nuevas formas oracionales que ayudan al culto eucaristico personal y comunitario.
Se trata de un instrumento muy préctico y pastoral para todo tipo de fieles, grupos y parro-
quias. Un libro que podria estar, muy bien, a disposicién de nuestros fieles en los bancos de las
iglesias abiertas al piiblico para estar “con y ante el Sefior”— A. GARCIA MACIAS.

MARTINEZ GARCIA, F, El Libro de la Vida Cristiana, Herder, Barcelona 1995, 11 x 16,
352 pp.

Cada dfa son més los libros de oracién que invaden nuestras librerfas con temas y titu-
los de todo tipo: desde la pedagogia oracional de los métodos orientales hasta clasicos de
siempre que condicionaron un tipo de espiritualidad en otras épocas. D. Francisco
Martinez, sacerdote zaragozano, intenta ofrecernos en este libro un elenco de oraciones
bésicas para todo cristiano con las que poder orar. Como él mismo indica al comienzo de la
obra, no se trata de un mero y cldsico devocionario, a modo de cadena de plegarias a gusto
del consumidor de rezos, sino que encuadrado en la gran historia de la salvacién invita a
una respuesta a la iniciativa gratuita de Dios en Cristo para salvarnos. Como insiste el pré-
logo, es una obra conciliar, es decir, fruto del Concilio Vaticano II, presentada como ayuda
a todos los cristianos que deben pasar de la devocién particular a la espiritualidad de toda
la Iglesia centrada en el misterio pascual.

Es un libro de oraciéon muy completo, no sélo con oraciones, sino que contiene también
la Palabra de Dios, preguntas para una necesaria revision de vida, los salmos y algunas devo-
ciones de la sabia tradicién de la Iglesia; jeso si, presentadas con un espiritu muy eclesial!
Comienza con una primera gran parte dedicada a los sacramentos, incluyendo la oracién por
los difuntos. Posteriormente se centra en el dia cristiano con la oracion de la mafiana y la ora-
cion de la tarde. En un tercer momento pasa al Afio Litdrgico ofreciendo oraciones y medi-
taciones propias de cada uno de los tiempos del afio littirgico. Curiosa resulta la parte dedica-
da a “Los sentimientos fundamentales de la vida y la oracién del cristiano” (Alabanza, accién
de gracias, perdén, vida familiar, santificacién del trabajo, etc.). Pasa a las grandes devociones
del cristiano organizadas en torno a la Trinidad, Jesucristo, Espiritu Santo, la Virgen Maria y
los santos. Dedica un pequefio apartado a la nueva disciplina de las indulgencias, oraciones
para diversas necesidades. Ofrece también unos esquemas para el examen de conciencia y ter-
mina con unas observaciones sobre la oracién personal y la revisién de vida.
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No dudo en calificarlo como una gran ayuda para complementar la espiritualidad
litérgica de todo cristiano y especialmente como buen manual para saber orientar algunas
populares devociones.— A. GARCIA MACIAS.

PARDO, A., Libro de Horas, BAC, Madrid 1994, 11 x 17,5, 627 pp.

De nuevo, Andrés Pardo, publica un valioso instrumento para nuestras comunidades
cristianas. Se trata del “Libro de las Horas” dirigido especialmente a los laicos para ofre-
cerles una posibilidad de unirse y participar en la oracién oficial de la Iglesia: La Liturgia de
las Horas. Recoge las “Horas” principales: Laudes, Tercia y Visperas, distribuidas en las cua-
tro semanas del Salterio, como niicleo fundamental de la Liturgia de las Horas. “Es el salte-
rio de la comunidad cristiana” que facilita la participacién de todos en la oracion universal
de la Iglesia. El Libro termina con dos Apéndices: uno con el propio de Adviento, Navidad,
Cuaresma, Pascua y Tiempo Ordinario; el otro, con los oficios comunes de la Dedicacién de
una Iglesia, Santa Marfa Virgen, apGstoles, martires, pastores, virgenes, santos varones y
santas mujeres.

En definitiva, un material para iniciar a los laicos en la oracién de toda la Iglesia que
santifica todo el tiempo, todo el dia, todas las horas.— A. GARCIA MACIAS.

Psicologia-Pedagogia

RAMBO, L .R,, Psicosociologia de la conversion religiosa ;Convencimiento o seduccién?, Editorial
Herder, Barcelona 1996, 21,5 x 14, 242 pp.

Lewis R. Rambo es catedrético de psicologia y religién en el San Francisco Theological
Seminary, en San Anselmo, y en el Graduate Theological Union de Berkeley, California.

Como indica el titulo, y segtin confesion del autor, la conversién religiosa, a nivel cientifico
multidisciplinar (desde las perspectivas de la psicologia, la sociologia, la antropologia y la teolo-
gia) y como reto personal, es el tema central de esta publicacion: «este libro es tanto una labor
académica como una biisqueda personal a la pregunta de como es posible la fe en el mundo
actual. ¢Cudles son los factores que hacen que la gente considere factible la conversién? ;Cémo
explicamos los diversos tipos de conversién?» (p. 11).

Dentro de los miltiples conceptos, un tanto relativistas que se nos proponen, podriamos
entender por conversion «genuina»: «una total (y perdurable) transformacion de la persona a tra-
vés del poder de Dios (...) que ocurre por la mediacién de fuerzas sociales, culturales, personales
y religiosas». El proceso de conversion pasaria por siete fases: contexto, crisis, bisqueda, encuen-
tro, contexto, compromiso y consecuencias.

Lewis confiesa su «pasado sectario (...) en la Iglesia de Cristo (de 1a que fue ministro) (...),
cuyo objetivo era salvar nuestras almas (...) mediante el conocimiento «correcto» y el comporta-
miento «adecuado». «Lo Unico que nos parecia eterno era la amenaza de la condenacién, no la
salvacién. Aspectos emocionales como la alegria, la paz y la felicidad se consideraban algo secun-
dario o irrelevante (...). Ademds, crefamos poseer la «verdad», y podiamos probarlo mediante
citas literales de los pertinentes capitulos y versiculos de la Biblia» (pp. 13, 14).

Como empieza ya a ser frecuente, se hace una acusacién: «muchos sociélogos, y también
muchos tedlogos, predecian la secularizacion de la sociedad y proclamaban la muerte de Dios».
Tales predicciones y pronunciamientos resultaron manifiestamente fallidos. Habria que comen-
zar por distinguir entre secularizacién, y secularismo. Y una afirmacién: «en los dltimos veinte
afios ha habido una sorprendente revitalizacién de la religiosidad, tanto en Estados Unidos como
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en muchas otras partes del mundo» (p. 21). ;Realidad o «Wishful thinking»? Mucho depende de
lo que se entienda por religién. El autor, sélo en una nota hace referencia a su preferencia por
una definicién «sustantiva» (Peter L. Berger): «la preocupacién humana, tanto individual como
colectiva, por los dmbitos espiritual, trascendente o sobrenatural de la existencia». ;Religién
polimorfa, difusa y desnaturalizada, que diria Luckmann (Religidn invisible, 1973)?

«El converso potencial — se afirma-, como todo el mundo, estd motivado por el deseo de
experimentar placer y evitar el dolor, mantener un sistema conceptual, potenciar la autoestima,
establecer relaciones gratificantes y conseguir una sensacion de poder y trascendencia» (p. 213).
Quizd, sumergidos en las pequeiias trascendencias (el yo, la propia intimidad, el provecho indi-
vidual, el placer) se estd incapacitado para la gran trascendencia que apunta el mensaje evangé-
lico.- F. RUBIO C. .

IMODA, E, Acompafiamiento vocacional para adolescentes. Apuntes psicoldgicos, Atenas,
Madrid 1996, 13 x 20,5, 165 pp.

El libro, de reducido volumen, quiere ser una ayuda para aquellos que tienen la difi-
cil misién de descubrir la vocacién o ayudar a descubrirla. El acierto en un tema tan divino
y tan humano es de trascendental importancia. A la larga o a la corta, en ello va la felici-
dad o la infelicidad de la persona humana.

Para conseguir esta dificil empresa, el autor, jesuita y psic6logo, director del Instituto
de Psicologia de la Universidad Gregoriana de Roma, se sirve principalmente de sus cono-
cimientos psicolégicos. Es una buena intuicién. Con frecuencia todo lo que mira a la voca-
ci6n se sobrenaturaliza de forma que se olvida que el sujeto de una determinada vocacién
es el ser humano. Hay que contar, por lo mismo, con el sustrato humano, cuando se trata
de descubrir una vocacién concreta. De ahi que este librito tenga a su favor todos los indi-
cadores positivos, para recomendar su lectura sobre todo a aquellos que dedican su vida a
descubrir la vocacién. “Este estudio sobre la dimensién psicoldgica de la vocacién quiere
prestar un servicio a los sacerdotes, religiosos, religiosas, catequistas y padres que se dedi-
can a las tareas de animacion vocacional. Para ello analiza el tema desde distintos dngulos
aportando contenidos tedricos, propuestas pedagdgicas concretas y ejemplos orientadores”
(Contraportada). La cita lo dice todo.— B. DOMINGUEZ.

Literatura-Varios

GUARESCHI, G., El breviario de don Camilo. Preparado por A. Pronzato, Ediciones Sigueme,
Salamanca 1996, 22 x 14, 384 pp.

No se trata de ninguna obra de Guareschi hasta ahora desconocida; y, sin embargo, es de
Guareschi -salvo el prefacio-presentacién todo salié de la pluma del padre de don Camilo y
Pepone-y, a la vez, nueva —el original italiano es de 1994-. En su materialidad es un compendio
de toda su obra publicada y de algunos trabajos inéditos, realizado por A. Pronzato, con la cola-
boracién de los hijos del gran escritor italiano. Frases, anécdotas, pequefios relatos, son sacados
de su lugar natural'y clasificados bajo 76 epigrafes, presentados por orden alfabético. En su
aspecto formal, el libro pretende dar a conocer el «alma» del mismo Guareschi que, sin duda, fue
dejando_en su obra, en particular en el personaje de don Camilo. En la presentacién, el mismo
A. Pronzato en un relato ficcién muestra a don Camilo y a G. Guareschi identificados, ya sea
como don Camilo (Giovannino) Guareschi, ya como Giovannino (don Camilo) Guareschi.
Aunque se trata de una seleccién que inevitablemente se parecerd a su padre y reflejard sus gus-
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tos y criterios, €l lector, a la vez que llegard a conocer o -si es el caso— recordard muchas de las
«hazafias» de don Camilo, encontrard en este breviario-diccionario el pensamiento de Guareschi
sobre los mds diversos temas. El libro estd muy bien presentado.~ P. de LUIS.

NEWMAN, J.H., Carta al Duque de Norfold, Ediciones Rialp, Madrid 1996, 13,5 x 20, 142 pp.

El cardenal Newman, nacido en Londres en 1801, catdlico desde el afio 1845, muerto en
1890, un santo y sabio varén, te6logo insigne y pastor de almas, es el mds conocido de los con-
versos al catolicismo en la Inglaterra victoriana.

Lider del llamado Movimiento de Oxford, inspirado por un grupo de profesores y clérigos
que combatia la influencia laicista en el anglicanismo, se fue acercando al catolicismo, y ordena-
do luego de sacerdote, fundé en Inglaterra la congregacion de los oratorianos de San Felipe Neri.
Mis tarde, 1879, el papa Le6n XIII le nombré cardenal de la Iglesia.

El cardenal Newman es una gran tedlogo de su tiempo, pero es, ante todo, un pastor de
almas; por lo que su teologia tiene siempre un sentido prictico y es el resultado de una necesi-
dad pastoral.

El presente librito, breve en pdginas, profundo en contenido, traducido por primera vez al
castellano y publicado en 1875, si bien iba dirigido en principio a rebatir las acusaciones de
Gladstone, Newman presenta en realidad un verdadero tratado sobre la naturaleza de la con-
ciencia moral.

Carta al Duque de Norfold es obra de madurez de la mente catélica del ilustre purpurado,
brillando en ella la fuerza hébil para la polémica y el empleo sabio de la ironia, que hizo de su
autor un formidable rival en coyunturas de este estilo, bastante frecuentes en aquellos afios.

Por lo que le hizo decir al editor del capelldn de la reina Victoria, Charles Kingsley, lo
siguiente: “En los circulos intelectuales del momento todo el mundo estaba de acuerdo en que el
clérigo anglicano habfa cometido un tremendo error de cdlculo desafiando al mds temible sacer-
dote romano”.— T. APARICIO LOPEZ..

FANCHETTE, S., Le linceul de Turin. Identité retrouvée..., Pierre Tequi Editeur, Paris 1996, 15
x 22, 395 pp.

Aunque pueda sorprender, el argumento de la Sdbana Santa de Turin, y la identidad de la
persona que la utilizd, no es tratada por un exégeta, te6logo o mistico, sino por un Diplomado
por la Universidad de Londres en Ciencias Matematicas y Fisicas, y Doctor en Ciencias Sociales
por la Universidad de Paris. La personalidad y formacién del autor es garantia de seriedad y
objetividad en tema tan controvertido.

El libro ha sido escrito, intencionadamente, como si fuese una novela policfaca. Desde el
principio se van siguiendo las distintas pistas para identificar quién es el muerto. Capitulo tras
capitulo se desarrollan los siguientes temas: historia e itinerario de los lienzos sepulcrales, estudio
de la imagen de Edesa, estudios textiles, conocimiento de los tipos de polen, numismatica, estu-
dios sanguineos, los descubrimientos de Mac Crone, el tema de la tridimensionalidad, descripcién
de la pasion narrada por la Sdbana de Turin, resultado de las pruebas del Carbono 14, etc.

El autor y el editor estdn tan seguros de la intensidad e interés del libro, que han selflado el
dltimo capitulo, y devuelven el dinero a quienes les presenten el libro sin haber abierto estas
paginas, que tratan de resolver el enigma: ¢ Es la sdbana original de Cristo? Ciertamente no seré
el dltimo libro que se escribe sobre el tema. Los escépticos seguirdn encontrando argumentos
para su escepticismo y quienes buscan pruebas para aceptar el hecho tendrdn buenas razones
para ello— B. SIERRA.
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SCHLINK, E., La Visién del Papa. Novela (Pedal 235), Ediciones Sigueme, Salamanca 1996, 12
x 18, 166 pp.

Nos encontramos con un magnifico libro de Edmund Schlink, teélogo protestante y uno de
los principales protagonistas e impulsores del Consejo Ecuménico de las Iglesias, autor de
muchas e importantes obras de teologia ecuménica. En esta ocasién, nos presenta una novelita
en la que plantea un hipotético movimiento de unidn liderado por un papa catélico. En ella, el
autor, de un modo 4gil y atrayente, presenta las dificultades y los avances del proceso, siempre
con un gran respeto hacia las doctrinas de cada Iglesia. Como el mismo autor sefiala, la unién de
la nica Iglesia, Cuerpo de Cristo, ha de ser hecha en el respeto a la variedad de expresiones de
fe (unidad en la variedad) y no sobre la uniformacién. Trabajando con la teologia actual, y con
ideas de lo que podria ser un futuro prometedor, el autor apuesta mds por la cercania de la fe de
las Iglesias de Cristo que por la separacién dogmadtica. Las cuestiones dogmadticas requieren una
discusién delicada, pero en cualquier caso es mucho mds lo que nos une que lo que nos separa.
El autor nos muestra la vision del Papa, una aparicién de Cristo desfigurado, un cuerpo dividi-
do, inconexo, en el que ninguna parte estd mds sana que otra, y que necesita de nuevo volver a
la unidad en un solo cuerpo. Cristo nos llama con insistencia: ; Que todos sean uno! para que ast
el mundo crea. Sélo la unién de la Iglesia de Cristo en su centro, que es Cristo mismo (ninguna
iglesia es el centro) podrd dar un verdadero testimonio del Evangelio en el mundo. El testimo-
nio de una Iglesia de servidores, y en la que el poder sea en virtud de la santidad, no tanto como
de la autoridad. )

Una obra magnifica, y por estar novelada, de lectura asombrosamente facil; que a su vez
nos plantea un reto que debe ser central para los cristianos de nuestro tiempo: el ECUMENISMO,
sin el que hemos de temer no poder aportar nada significativo al mundo. El mismo autor nos
dice: Esta narracién pretende ser una advertencia, cuyo objetivo es evitar que las iglesias se endu-
rezcan de nuevo y se enfrenten unas a otras, y, en medio de la creciente crisis de la humanidad, fra-
casen en realizar la mision que les fue encomendada.— R.A. CAPILLA.
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