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EstAg 34 (1999) 5-29

Estructura de la Regla de San Agustin (V)

4.4. La epistula 48

En nuestro primer articulo sobre la estructura de la Regla de san Agustin
indicamos que cada una de las «unidades» que estructuran su seccién B (y C)
tienen como trasfondo una de las concupiscencias mencionadas por san Juan
(cf.1Jn2,16) y una de las tres practicas ascéticas mencionadas por Jesis en el
Sermén de la montaiia (cf. Mt 6): la primera unidad, respectivamente la con-
cupiscencia de los ojos y la oracion; la segunda, la concupiscencia de la carne
y el ayuno; la tercera, la ambicién mundana y la limosna 2. En los tres articu-
los que han seguido, hemos tratado de probar lo referente a las tres concu-
piscencias, mostrando los paralelismos entre la Regla de una parte y De uera
religione, el libro décimo de las Confessiones y 1os nueve primeros libros de la
misma obra, de otra. Ahora nos toca verificar lo concerniente a las tres préc-
ticas ascéticas. Lo haremos, como sefialamos en su momento 3, analizando la
epist. 48 y los sermones sobre la Cuaresma. En este artlculo nos limitamos a
la epistula.

4.4.1. La epist. 48 y las circunstancias que la originaron.

La epistula fue dirigida por san Agustin a los monjes que, presididos por
el presbitero Eudoxio, moraban en la isla Cabrera. No la perteneciente al
archipiélago balear 4, sino otra homénima ubicada en el mar Tirreno, entre el

1. Cf. Estructura de la Regla de san Agustin (I-1V), en Estudio Agustiniano 32 (1997) 407-430;
.33 (1998) 5-53; 227-270; 487-524.

2. Ct. Estructura de la Regla de san Agustin (I), en Estudio Agustiniano 32 (1997) p. 415.

3. Cf. Estructura (111), en Estudio Agustiniano 33 (1998), p. 5.

4. Asi 1o afirma erréneamente J. Pérez de Urbel (Le monachisme en Espagne au temps de
saint Martin, en Saint Martin et son temps. Memorial du XVIe Centenaire des débuts du mona-
chisme en Gaule, 361-1961. Studia Anselmiana 46. Roma 1961, 45-64; en concreto, p. 49. Cf. tam-
bién P. ARTAMENDI, Accidn y contemplacion. Una carta de san Agustin a los monjes de Cabrera,
en Augustinus 25 (1980) 23-27.
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norte de Cércega y la costa toscana. L. Verheijen es del parecer que a la carta
precedié una misiva de Eudoxio, en la que pedia al obispo de Hipona su pare-
cer sobre el comportamiento a seguir cuando a un monje laico se le solicitase
ocupar un cargo en la iglesia local. Misiva que habria tenido como portadores
a los monjes de su monasterio Eustasio y Andrés 5. Pero tal misiva no la juz-
gamos probable. En tal caso se entenderia mal el temor de san Agustin, expre-
sado al final de la carta ¢, de que los monjes juzgasen inoportuna su interven-
cién epistolar ante ellos.

Las circunstancias concretas que dieron origen a esta carta agustiniana estdn
relacionadas con la rebelién, en el 397, del principe moro Gildén contra el
Imperio romano de occidente que antes le habia nombrado eomes et magister
utriusque militiae per Africam 7. El designado para hacerle frente fue su hermano
Mascezel. Segiin refiere Pablo Orosio 8, antes de pasar a Africa para la batalla
decisiva, se preparé «orando, ayunando y salmodiando dia y noche» en compaiiia
de los monjes de la isla Cabrera, algunos de los cuales llevé consigo, entre ellos
Eustasio y Andrés, nombres que aparecen en la misma carta de san Agustin 9. De
regreso a su tierra, con la alegria de la victoria conseguida, habiendo muerto ya
Eustasio 19, Andrés entré en contacto con san Agustin. Cabe pensar, pues, que
fuera el monje cabrirés quien planteara a san Agustin el problema de cémo
actuar en la situacion antes indicada, ya porque le incumbiese a él personalmen-
te, ya porque fuese problema del monasterio en cuanto tal. Todo permite supo-
ner que estamos en el 398, afio en que muere, derrotado, Gildén.

4.42. La epistula 48 y la Regla agustiniana

La epist. 48 ha sido frecuentemente objeto de examen por parte de los
estudiosos del monacato agustiniano !1; no asi por los estudiosos de la Regla.

S. Saint Augustin, un moine devenu prétre et evéque, en Estudio Agustiniano 12 (1977) 281-334, p.
287. P. Artamendi sefiala que san Agustin ya tenfa noticia de este monasterio y «que debi ser célebre
por su austeridad», antes de la llegada de esos monjes (P. ARTAMENDI, Accién y contemplacion, p. 24).

6. «Nec importunum me existimet caritas uestra, quia uobiscum loqui uel per epistulam
uolui»*(Epist. 48,4 CSEL 34/2,139).

7: Cf. AJHM. JONES, etc., The Prosopography of the Later Roman Empire, I. Cambridge
1987, pp. 395-396.

8. Historiarum aduersus paganos libri VII VII 36,5 CSEL 5, p.534. Cf. A. MANDOUZE,
Prosopographie chrétienne du Bas-Empire. 1. Afrique (303-533), Paris 1982, p. 712; cf. también
A.H.M. JONES, etc., The Prosopography of the Later Roman Empire, I, p. 566.

9. «... et nunc fratres qui uenerunt a uobis, Eustasjus et Andreas...» (Epist. 48,4 CSEL 34/2,139).

10. «... quorum Eustasius in eam requiem praecessit, quae nullis fluctibus sicut insula tun-
ditur» (Epist. 48,4 CSEL 34/2,139). :

11. Dejando aparte el tema de la contemplacion o, méds exactamente, el de la relacién entre
el otium y el negotium, de que nos ocuparemos en seguida, la carta es fuente obligada para nume-
rosos otros temas doctrinales: la relacién entre vida monéstica e Iglesia (A. ZUMKELLER, Das
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Las citas de la misma en los comentarios a ella, aunque no faltan, no se puede
decir que abunden. Ademds, casi siempre se trata de breves referencias o ano-
taciones sobre paralelismos puntuales 12. Algtin estudioso ha establecido una
comparacion, muy genérica ciertamente, entre ambos documentos llegando a
la conclusién de que poco tienen que ver uno con otro. Nos estamos refirien-
do a L. Cilleruelo, quien, entre otras razones, fundaba su escepticismo respec-
to de la autoria agustiniana de la Regla sobre la disparidad de concepcién
mondstica que alli percibia. Segtin él, cada uno de los documentos ofrece una
concepcién diferente del monacato. Partiendo de que la epist. 48 nadie duda
que sea agustiniana y de que fue escrita no mucho antes de la fecha que €l

Monchtum des heiligen Augustinus, Wiirzburg 1968, pp. 71. 72. 120. 146. 237; A. MANRIQUE,
Teologta agustiniana de la vida religiosa, E1 Escorial 1962, pp. 20. 200 (n. 25),207.211.221. 310; L.
CILLERUELO, El monacato de san Agustin, Valladolid 1966, pp. 176. 178. 231-233; J. MORAN,
Sellados para la santidad. Comentario teoldgico agustiniano al decreto Perfectae caritatis del con-
cilio Vaticano II, Valladolid 1967, p. 57-58; J. VEGA, La vocacion agustiniana. El proyecto filoséfi-
co-mondstico-sacerdotal de san Agustin, Valladolid 1987, p. 303); relacién de los monjes con los
otros miembros del cuerpo de Cristo (A. ZUMKELLER, Das Méonchtum, p. 148; A. MANRIQUE,
Teologia, pp. 103.218); peligros de la soledad mondstica (A. ZUMKELLER, Das Miinchtum, pp. 120.
218; A. MANRIQUE, Teologia, p. 328); lo tinico importante en la vida del monje (A. ZUMKELLER,
Das Miinchtum, p. 120); dificultades en la oracién (A. ZUMKELLER, Das Mdnchtum, pp. 71. 223);
iluminacién de lo que san Agustin entendia por el anima unica Christi (L. VERHEIJEN, Saint
Augustin, un moine, p. 323); el término propositum (A. MANRIQUE, Teologia, pp. 58. 45); €l estu-
dio (J. VEGA, La vocacién agustiniana, p. 303); el trabajo manual (L. CILLERUELO, El monacato,
p. 208); la buena fama (J. MORAN, Sellados para la santidad. p. 72); etc.

12. El autor que mds ecos de la Regla percibe en la epist. 48 es A. de Vogiié en el analisis
que hace de esta su obra Histoire littéraire du mouvement monastique dans U'antiquité 111, Paris
1996, pp. 219-223). Son los siguientes: uel uocibus a corde non dissonis, eco de R IL3; elatione
auida... blandiente desidia... eco R 1,3-7 y I11,3-5; edomantes pernitiosas consuetudines castigantes-
que corpus et seruituti subicientes remite a R IIL1; la inclusién wel in orationibus... uel uocibus a
corde non dissonis a R II y VIIL1. Ecos de R 11,2 en uocibus a corde non dissonis (epist. 48,3) lo
habian percibido ya antes L. VERHEUEN, Saint Augustin, un moine, p. 294; A. MANRIQUE,
Teologia, p. 269 y J. MORAN, Sellados, p. 86). A. ZUMKELLER a su vez percibe ecos, en nuestra opi-
nién equivocadamente, de R VI en epist. 48,3: quid enim sufferat, qui fratrem non suffert; también
de R VIII,2 (agite gratias Domino bonorum omnium largitori) en epist. 48,3 (omnia in gloriam dei
facite a agite gratias domino bonorum omnium largitori) (Augustine’s Rule, Villanova 1987, p. 108
y 128). La identidad entre la expresién de epist. 48,4 y la de R VIIL1 (bonum Christi odorem de
uestra sancta conuersatione) no pasa desapercibida a A. ZUMKELLER, Augustine’s Rule,p. 123;a J.
MORAN, Sellados, p. 72; a A. SAGE, La Regla de san Agustin comentada en sus obras p. 132y a
SOEUR MARIE-ANCILLA, La Régle de saint Augustin, Paris 1996, p. 151). A. Trape se limita a adu-
cir epist. 48,1 a prop6sito del progreso en la oracién (S. Agostino. La Regola, Milano 1971, p. 174).
Otros comentarios, no incluyen ninguna referencia: asi C. BOFF, El camino de la comunion de bie-
nes, Bogotd 1991; T. VAN BAVEL, Agustin de Hipona: Regla para la comunidad, Iquitos [Perd]
1986); AGATHA MARY, The Rule of Saint Augustine. An Essay in Understanding, Villanova 1992.
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proponia para la Regla 13, concluia con 16gica, desde sus presupuestos, que no
podia haber salido directamente de la pluma de san Agustin 14,

He dicho «desde sus presupuestos», esto es, desde la disparidad de con-
cepciones mondsticas que advertia. Cabe preguntarse ahora si tales presu-
puestos son objetivos. Nosotros juzgamos que no, y las razones las aportara el
conjunto del presente estudio. Es el momento, pues, para proceder a una
nueva comparacién entre ambos textos mondsticos. La haremos desde el
aspecto especifico que venimos estudiando en la Regla, el de su estructura.

4.4.2.1. Estructuras paralelas de la epist. 48 y la Regla.

Los editores dividen la carta en cuatro paragrafos. El primero, en el que
san Agustin cuenta sus cuitas espirituales a Eudoxio y compafieros y pide sus
oraciones; el segundo, en el que sefiala la actitud que los monjes han de adop-
tar en la eventualidad de que la Iglesia les pida que acepten el servicio minis-
terial; en el tercero san Agustin indica cudl es la actividad propia de los mon-
jes, y en el cuarto trata de justificar ante los monjes el contenido de la carta.
Nada hay que objetar a tal divisién desde el punto de vista editorial.

A nuestro parecer, sin embargo, la estructura de la carta podia fijarse de
esta manera: un prélogo (a: n. 1), un epilogo (b: n. 4) y el cuerpo de la carta,
con su mensaje especifico (nn. 2-3). El cuerpo, a su vez, se divide en tres sec-
ciones: A (n.2), B (n.3a, desde item hasta non dissonis), C (n. 3b, desde omnia
in gloriam dei facite). Graficamente expresado, quedaria asi:

Prélogo (n° 1: san Agustin refiere sus dificultades espirituales y soli-
cita la ayuda de la oracién de los monjes).
Seccién A (n° 2: Objetivo de la vida mondstica, modalidad y peligros).
Seccién B (n° 3a: Actividad asociada al objetivo).
Seccién C (n° 3b: Actitud que la hace posible).
Epilogo (n° 4: san Agustin justifica su intervencion).

13. En tono al afio 400 y dirigida a los monjes de Cartago, destinatarios también de la obra
De opere monachorum que tiene evidentes paralelismos con la Regla (cf. Nota sobre la fecha de
composicion de la Regula Augustini, en Archivo Agustiniano 55 [1961] 257-261).

14. «La Epistola 48 podria ser considerada como una auténtica Regula Augustini. Pero si la
comparamos con la auténtica Regula Augustini, quedamos estupefactos. ;Cémo es posible que el
autor que escribié en el afio 398 la Epistola a Eudoxio haya escrito pocos afios més tarde la llama-
da Regula Augustini? Son dos mundos diferentes los que se reflejan en estos dos documentos, y
todos los problemas son diferentes. Se trata, pues, de autores y de épocas diferentes» (Conclusiones
sobre la Regula Augustini, en Revista Agustiniana de Espiritualidad 10 [1969] 49-86).
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Salta a la vista que esta estructura es idéntica a la presentada para la
Regla. Pero tal estructura-jresponde a la realidad? ;No estaremos forzando
los textos para conseguir lo que pretendemos? Ademds, ;qué paralelismos
concretos se pueden establecer con la Regla en cada una de las secciones?
Detengdmonos en cada uno de los apartados.

4.4.2.2. El prologo de epist. 48

Puede parecer extrafio relegar a la categoria de simple prélogo el amplio
paragrafo primero, que ofrece uno de los temas mds representativos de la
carta. Al proceder de esta manera, alguien podrd pensar que se le estd des-
virtuando en buena medida. Pero si asignamos a los pardgrafos 1 y 4 el valor
de prélogo y epilogo respectivamente, no se debe sélo a su condicién de
comienzo y fin materiales de la carta, sino también, y de un modo muy parti-
cular, al hecho de que en ambos niimeros san Agustin habla de si mismo: él es
el personaje central, mientras que en los pardgrafos segundo y tercero su pro-
pia persona desaparece y habla exclusivamente de y para los monjes de la isla
Cabrera.

Lo tnico que vincula al prélogo de la Regla 15 con el de la epist. 48 es la
designacién como tal. Completamente dispares en su extension lo son tam-
bién en su contenido. Por ello la comparacién al respecto entre ambos docu-
mentos da resultado nulo en cuanto a convergencias.

No obstante, habida cuenta de la atencién que, muy justificadamente,
prestan los estudiosos del monacato agustiniano a este prélogo juzgamos
oportuno hacer una breve escala en él antes de proseguir nuestro viaje.

Este primer pardgrafo plantea explicitamente un problema que ha acom-
pafiado frecuentemente el caminar de la vida monéstica: la relacién entre la
accién y la contemplacién, dicho con terminologia posterior, o entre el otium
y el negotium, con terminologia clasica que es también la de san Agustin 16,
Ausente tanto del Ordo Monasterii como de la Regla, aparece por primera vez
17 en la literatura mondstica agustiniana el término otium «que llena toda la
carta y otorga a la vida mondstica un rostro insospechado». Asi se expresa A.

15. «Haec sunt quae ut obseruetis praecipimus in monasterio constituti».

16. La carta vuelve a mencionar el otium o quies en el pardgrafo segundo («...nec uestrum
otium necessitatibus ecclesiae praeponatis... diligite otium») y en el tercero («... nec frigitur nego-
tio nec frigida est otio»). Afiddanse dos referencias a la quies, una en el pardgrafo segundo («...
nullamque esse nobis perfectam quietem cogitetis») y otra en el cuarto («Eustasius in eam
requiem praecessit...»).

17. Luego volverd a aparecer en C. Faustum 22, 54.56-58 CSEL 25, 649. 652-654; De opere
mon 23,29 CSEL 41,575; Enarratio in Psalmum 36 1,2 CC 38,339. Bajo el término de quies en
Enarratio in psalmum 99,13 CC 39,1402 y 132,4 CC 40,1928.
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de Vogiié 18, quien aiiade que la carta «constituye la primera presentacion

razonada de la vida monéstica, considerada —sin el término— como contempla- .
tiva» 19, Por eso es habitual que los estudiosos del monacato agustiniano hagan

hincapié en tal aspecto 20. El obispo habla de €l en el contexto de una confe-

sién personal, cuando, tratando de la oracién, contrapone la vida otiosa de los

monjes a la negotiosa suya. Mientras la de estos se caracteriza, segin cree el

obispo, por ser mas diligente y vigorosa, a la suya le falta atencion y se halla

enervada por las muchas ocupaciones que le impone su condicién de pastor:

Cuando pienso en ese sosiego que tenéis en Cristo, también yo reposo en
vuestra caridad, aunque me debato en multiples y duros trabajos. De hecho, for-
mamos un solo cuerpo bajo una tnica Cabeza, de modo que vosotros sois acti-
vos (negotiosi) en mi y yo contemplativo (otiosi) en vosotros, porque si padece
un miembro, padecen todos los demds con €l y, si es glorificado un miembro, se
gozan con él todos los demds (1 Cor 12,26). Os amonesto, suplico y pido, por la
profundisima humildad y la excelsa misericordia de Cristo, que me tengdis pre-
sente en vuestras santas oraciones, pues creo que son mds vigilantes y sobrias
que las mfas. Porque la tiniebla y el tumulto de los procedimientos judiciales
seculares me las menoscaban y enervan. No es que tales procedimientos versen
sobre mi persona; pero versan sobre aquellos que me obligan a ir con ellos mil
pasos, y todavia se me manda que los acompaiie otros dos mil (Mt 5,41). Son
tantos los pleitos que caen sobre mi que apenas puedo respirar. Pero creo que
Aquel a cuya presencia llega el gemido de los prisioneros (Sal 78,11) me librara
de toda angustia con la ayuda de vuestras oraciones, si persevero en el ministe-
rio en que se digné colocarme adjuntando la promesa del premio 2L.

18. Histoire littéraire, 3,219. Sigue el autor: «Ni I’Ordo monasterii ni le Praeceptum n’avait
soufflé mot de cette notion fondamentale, mise ici en haut relief» (ib.).

19. Ib. p. 223. Pero no ha de olvidarse que en su carta el obispo de Hipona habla del nego-
tium no menos que del otium.

20. A. ZUMKELLER, Das Monchtum, pp. 238-242; A. MANRIQUE, Teologia, pp. 238-260; J.
VEGA, La vocacién agustiniana, pp. 239-248. 301-315; 359ss; P. ARTAMENDI, Accién y contempla-
cion;J. DOMINGUEZ, De la meditacion a la contemplacion, ;un método agustiniano de oracién?,en
Revista Agustiniana de Espiritualidad 26 (1985) 451-474 (quien atribuye a la carta textos que no
se hallan en ella: cf. dltima cita del articulo).

21. «Quando quietem uestram cogitamus, quam habetis in Christo, etiam nos, quamuis in
laboribus uariis asperisque uersemur, in uestra caritate requiescimus. Unum enim corpus sub uno
capite sumus, ut et uos in nobis negotiosi et nos in uobis otiosi simus, quia si patitur unum mem-
brum, compatiuntur omnia membra et, si glorificatur unum membrum, congaudent omnia mem-
bra (1 Cor 12,26). Admonemus ergo et petimus et obsecramus per Christi altissimam humilita-
tem et misericordiosissimam celsitudinem, ut nostri memores sitis in sanctis orationibus uestris,
quas uos uigilantiores et magis sobrias habere credimus; nostras enim saepe sauciat et debilitat
caligo et tumultus saecularium actionum. Quas etsi nostras non habemus, eorum tamen, qui nos
angariant mille passus et iubemur ire cum eis alia duo (Mt 5,41), tanta nobis ingeruntur, ut vix res-
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La contraposicién entre el otium y el negotium volvera a aparecer al final
del pardgrafo tercero 22. Aunque san Agustin afiora el otium de que no dispo-
ne y se queje de los problemas que le acarrea el negotium, en el pardgrafo
segundo invitard a los monjes a renunciar a aquel en beneficio de este en su
forma de servicio a la Iglesia desde el ministerio ordenado. Sobre esto volve-
remos.

4.42.3. Comparacion entra las secciones A de la Regla y de la epist. 48.

La seccién A, que en la carta hacemos coincidir con su paragrafo segun-
do, tiene su equivalente en la Regla en su capitulo primero. Ahora bien, de
este capitulo primero cabe poner de relieve tres ideas fundamentales: el obje-
tivo de los monjes: alcanzar a Dios (in Deum); la modalidad como pretende
que se consiga: no en solitario, sino en comunién (anima una et cor unumy); el
impedimento fundamental: el orgullo. Si ahora volvemos los ojos a la carta
podemos encontrar los mismos elementos en su seccién A.

El primero de todos es lo que hemos llamado objetivo. Que el monje
entre en el monasterio con un objetivo preciso es obvio. San Agustin lo desig-
na con el término propositum 23, claramente mondstico. Si habla de proposi-
tum uestrum es logico entender que se refiere a un objetivo comiin que atina
a todos los moradores del monasterio. ;Cudl es ese propositum? En el mismo
paragrafo segundo podemos encontrar una respuesta a la pregunta. En sus
dltimas lineas advierte a los monjes que no existe lugar en que no pueda ten-
der sus lazos el enemigo que teme vernos «revolar» hacia Dios (ad deum) 24,
Tal es el propésito de los monjes, cuya realizacién pretende impedir el diablo.
La convergencia con el in deum de la Regla se impone. La tnica diferencia
estd en el cambio de preposicion: ad en vez de in. Comparando los dos escri-
tos, se puede decir que en la Regla aparece el propositum (in Deum), pero no
el término, aunque a él haga referencia el primum propter quod 25. En la carta

pirare possimus credentes tamen, quod ille in cuius conspectu intrat gemitus compeditorum (Ps
78,11), perseuerantes nos in eo ministerio, in quo conlocare dignatus est cum promissa mercede,
adiuuantibus orationibus uestris ab omni angustia liberabit» (Epist. 48,1 CSEL 34/2, 137).

22. «Talis actio nec frigitur negotio nec frigida est otio» (Epist. 48,3 CC 34/2,139).

23. «Vos... exhortamur in domino, ut propositum uestrum custodiatis» (Epist. 48,2 CSEL
34/2,138). Sobre el propositum, cf. A. ZUMKELLER, «Propositumy in seinem spezifisch christlichen
und theologischen Verstindnis bei Augustinus, en Homo Spiritalis. Festgabe fiir Luc Verheijen
OSA zu seinem 70. Geburtstag. Herausgegeben von Cornelius Mayer unter Mitwirkung von K.
H. Chelius, Wiirzburg 1987, 295-310; sobre propositum como término especificamente mondstico,
pp. 298-304: Das propositum des gottgeweichten Lebens.

24, «...et memineritis nullum locum esse, ubi non possit laqueos tendere, qui timet, ne reuo-
lemus ad Deum...» (Epist. 48,2 CSEL 34/2,138).

25. La sintasis del texto lleva a referir el primum propter quod a la vida comin y en comu-
nién («ut unanimes habitetis ... et sit uobis anima una et cor unim»); PEro a nuestro parecer ese
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se menciona el propositum, pero sin especificar en un primer momento su
contenido; s6lo mas adelante deja caer que se trata asimismo del ad deum, a
tono con lo que pide la l6gica cristiana y especificamente monastica.

El segundo punto sefialado es la modalidad de realizacién del objetivo. La
Regla opta a todas luces por un modelo comunitario, que es inequivocamente
eclesial: la unidad de almas y corazones, segtin el modelo que ofrece el capitu-
lo cuarto de los Hechos de los Apéstoles. Esta referencia biblica esta ausente
de epist. 48, pero no la referencia eclesial. Asi hay que entender la viva exhor-
tacién del obispo a los monjes a que acepten el ministerio ordenado, cuando la
Iglesia se lo reclame, que constituye el tema central de la carta. El monje no
puede pretender caminar hacia Dios desentendiéndose del bien de los demas.
Indiscutiblemente lo que aqui propone san Agustin es algo muy distinto del
ideal de la comunidad primitiva de Jerusalén, pero tampoco se puede dudar
que san Agustin abre el monacato a la gran comunidad eclesial 26.

Como recordamos poco ha, el obispo de Hipona reclama de los monjes
la disponibilidad para aceptar el servicio ministerial cuando asi se lo pida la
Iglesia, esto es, para sacrificar el otium en pro del negotium. El expone su
parecer y lo razona:

Si la madre Iglesia reclama vuestro concurso, no os lancéis a trabajar con
avido orgullo ni huydis del trabajo con torpe desidia. Obedeced a Dios con
humilde corazén, llevando con mansedumbre a quien os gobierna a vosotros.
El que dirige a los mansos en el juicio, ensefiard a los déciles sus caminos (Sal
24.9). No antepongdis vuestra contemplacién (otium) a las necesidades de la
Iglesia, pues si no hubiese buenos ministros que se determinasen a asistirla,
cuando ella da a luz, vosotros mismos no hubieseis encontrado modo de
nacer 27,

El obispo pone el problema en su justa dimensién: el monje ha de acep-
tar el ministerio siempre que la Iglesia le pida tal colaboracién y sélo cuando
tenga lugar tal peticién. Y comienza descartando dos actitudes erréneas: de-
jarse llevar por la avidez del orgullo o por la cémoda desidia; el monje no

primum propter quod no es otro que el in Deum. La vida en comiin y en comunién tiene valor de
modalidad més que de fin; o, si se quiere mantener ese valor de fin, nunca de fin dltimo. La com-
paracion ya establecida, o que todavia estableceremos, con otros textos asi lo permite deducir.

26. El anima unica Christi tiene una universalidad que se opone a todo repligue sobre s{
mismo (cf. L. VERHEUEN, Saint Augustin, un moine, p. 324).

27. «... ac si qua opera uestra mater ecclesia desiderauerit, nec elatione auida suscipiatis nec
blandiente desidia respuatis, sed miti corde obtemperetis deo cum mansuetudine portantes eum,
qui uos regit, qui dirigit mites in iudicio, docebit mansuetos uias suas (Ps 24,9). Nec uestrum otium
necessitatibus ecclesiae praeponatis, cui parturienti si nulli boni ministrare uellent, quo modo
nasceremini, non inveniretis» (Epist. 48,2 CSEL 34/2, 138).
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debe mirar a otra cosa que a obedecer al Sefior. El salmo 24 le brinda la ima-
gen que ilustre su pensamiento. El monje se convierte en la montura sobre la
que va Dios, que la rige y le marca el camino por el que quiere que vaya, a
condicién de que sea mansa, pues la mansedumbre es cualidad que acompa-
fia a la buena cabalgadura. S6lo después de haber despojado al monje del
orgullo dvido y de la comoda desidia y de haberle dejado en actitud de obe-
diencia al Sefior, formula con nitidez su pensamiento, recurriendo a un térmi-
no significativo: anteponer. No han de anteponer el propio otium a las nece-
sidades de la Iglesia. No nos hallamos ante un valor y un contravalor, sino
ante dos valores sumamente apreciables ambos, pero entre los que hay que
elegir. Y la preferencia la lleva el negotium del servicio a la Iglesia. ;Cudl es
la razén de tal preferencia? El santo utiliza una especie de argumento ad
hominem: si tanto valoran su propio otium, han de pensar que sin ministros
nunca hubieran podido nacer a la vida que les introduce en ese otium.
Justamente porque aprecian su modo de vida han de aceptar ese ministerio
sin el cual dejaria de existir 28.

El tercer aspecto antes sefialado es el del orgullo. En la Regla, después
de haber presentado el ideal comunitario y las exigencias practicas que con-
lleva, como es la plena comunién de bienes, san Agustin advierte a pobres y a
ricos del peligro del orgullo que puede desvirtuar incluso la accién evangéli-
ca de despojarse de todos los bienes y entregarlos a la comunidad. Asimismo,
en la epist. 48, san Agustin, que reclama de los monjes la aceptacién del minis-
terio ordenado en la Iglesia, les advierte inmediatamente, antes y después, del
peligro del orgullo que puede significar dar al traste con la obra buena
emprendida. En efecto, el obispo vuelve sobre las dos actitudes erréneas des-
cartadas con anterioridad, consideradas en el contexto de la imagen de la
cabalgadura que ha de dejarse guiar por el jinete, para no declinar a los abis-
mos mortales que tiene a ambos lados, esto es, el orgullo y la desidia, simbo-
lizados en el fuego y el agua. Peligros no tedricos, sino muy reales. Sus pala-
bras:

Como entre el fuego y el agua hay que caminar sin ahogarse ni abrasarse,
del mismo modo que hemos de gobernar nuestros pasos entre la cima del
orgullo y el abismo de la desidia, segiin estd escrito, no declinando ni a la
derecha ni a la izquierda (Deut 17,11; Prov. 4,27). Porque hay quienes, por el
excesivo temor de verse arrebatados y elevados hacia la derecha, caen y se

28. Esta idea, aqui no explicitada, lo serd en C. Faustum 22,57 CSEL 25,653 donde san
Agustin afiade otra razén para aceptar el ministerio por parte del monje: acrecentar la buena
fama de la vida monéstica.
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hunden a la izquierda. Y hay asimismo quienes se apartan con exceso de la
izquierda, para no ser absorbidos por la torpe blandura de la inaccién, y se
desvanecen en pavesas y en humo, corrompidos y consumidos de la parte
contraria, por el fasto de la jactancia 29,

El ministerio es, a la vez, tentacién de que el monje debe guardarse y bien
superior al que debe sacrificarse. Entre el «orgullo dvido» y la «pereza con-
fortable», san Agustin pone el justo medio filoséfico de la virtud, ilustrado por
un texto del Deuteronomio 30,

Respecto de este tercer punto, la diferencia entre la Regla y la carta esta
en que ésta previene contra dos peligros: al del orgullo, que se halla cn la avi-
dez por recibir el ministerio, afiade el de la pereza comodona, (uc lleva a
rechazarlo 31.

Lo dicho a propdsito de esta primera seccién cabe sintetizarlo de la
siguiente manera: en la Regla el obispo de Hipona propone como objetivo a
los monjes el alcanzar a Dios, segtin una modalidad comunitaria, y les previe-
ne del mal del orgullo; en la epist. 48 exhorta a los monjes a mantener su pro-
pésito que no es otro que volver a Dios (revolare ad Deum), segiin una moda-
lidad que podemos llamar eclesial, y les precave contra el mal del orgullo que
se manifiesta en la avidez que nace del orgullo (y el de la pereza, fruto de la
comodidad). Lo que nos interesa resaltar es la idéntica estructura del capitu-
lo de la Regla y del paragrafo de la carta. Las diferencias (in/ad; unidad ad
intra/unidad ad extra, orgullo/orgullo + desidia) no anulan en ningin modo
dicha convergencia; al contrario, la refuerzan.

29. «Sicut autem inter ignem et aquam tenenda est uia, ut nec exuratur homo nec demer-
gatur, sic inter apicem superbiae et uoraginem desidiae iter nostrum temperare debemus, sicut
scriptum est: Non declinantes neque ad dexteram neque ad sinistram (Deut 17,11). Sunt enim qui,
dum nimis timent, ne quasi in dexteram rapti extollantur, in sinistram lapsi demerguntur, et sunt
rursus, qui, dum nimis se auferunt a sinistra, ne torpida uacationis mollitia sorbeantur, ex altera
parte iactantiae fastu corrupti atque consumpti in fumum fauillamque uanescunt» (Epist. 48,2
CSEL 34/2,138). )

30. A. DE VOGUE, Histoire littéraire 3,221.

31. Por si acaso alguno pudiera pensar que anteponer las necesidades de la Iglesia a la pro-
pia contemplacién, implicase una descalificacién de esta, san Agustin invita a mantener el amor
a la propia contemplacién y la ascesis que implica. Y a los que habfan entrado en el monasterio
buscando su propia seguridad espiritual y pensasen que la aceptacién del ministerio les ponfa en
peligro, algo de lo que san Agustin habla con frecuencia, les recuerda que no existe lugar alguno
donde no pueda tender sus lazos el diablo que teme vernos volar de regreso a Dios (cf. Epist. 48,2
CSEL 34/2,138).
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4.3.2.2. Comparacioén entre las secciones B de la Regla y de la epist. 48.

La seccidén B indica cudles son las actividades de los monjes 32. En la carta
la hacemos coincidir con su paragrafo 3a, en la Regla equivale a los capitulos
del dos al siete. El lector que haya seguido nuestros articulos anteriores,
recordard que esta seccion se halla, a su vez, estructurada en tres «unidades».
Veamos si se da idéntica situacién en la epist. 48. El texto, que presentamos
desglosado en funcién de las dos conjunciones disyuntivas siue y uel, es el
siguiente:

De igual manera cuando hacéis algo con valor y alegria y obrdis sin pereza

(1) bien (sive) en las oraciones,

(2) bien (sive) en los ayunos;

(3) bien (sive) en las limosnas

(a) ya sea (vel) otorgando algo a los necesitados
(b) ya sea (vel) perdonando las ofensas como también Dios os
perdoné en Cristo (Ef. 4,32; Col 3,13);

(4) bien (sive) domefiando los perniciosos habitos y castigando el cuerpo
y sometiéndolo a servidumbre (1 Cor 9,27);

(5) bien (sive) tolerando (pacientemente) la tribulacién y, ante todo, tole-
randoos reciprocamente para conseguir el amor ~pues (qué tolerard
quien no tolera al hermano?-;

(6) bien (sive) detectando la astucia y los lazos del tentador y y rechazan-
do y apagando con el escudo de la fe sus dardos encendidos (Ef. 6,16);

(7) bien (a) (sive] cantando y salmodiando al Sefior en vuestros corazones
(E£.5,19)

(b) o (vel) con palabras que no disuenan del corazén...» 33,

Hemos sefialado con cursiva las conjunciones disyuntivas que jalonan el
texto. En cuanto nos ha sido posible ver, los autores las interpretan todas en
sentido acumulativo, como si se tratase de actividades distintas en cada una

32.L.Verheijen sefiala como cosa curiosa y muy interesante, que toda la descripcién que da
san Agustin del género de vida contemplativa esté estructurada en torno a la idea de actividad,
de trabajo (cf. Saint Augustin, un moine, p. 294). También para san Agustin la contemplacién es
un obrar, la obra suprema del hombre ante Dios (A. ZUMKELLER, Das Mdnchtum, p. 241).

33. «Itaque cum aliquid strenue atque alacriter agitis et inpigre operamini siue in orationi-
bus, siue in ieiuniis siue in eleemosynis uel tribuentes aliquid indigentibus uel donantes iniurias,
sicut et Deus in Christo donauit nobis (Eph 4,32; Col 3,13), sive edomantes pernitiosas consue-
tudines castigantesque corpus et seruituti subicientes (1 Cor 9,27) siue sufferentes tribulationem
et ante omnia uos inuicem in dilectionem..., siue prospicientes astutiam atque insidias temptato-
ris et scuto fidei iacula eius ignita repellentes et extinguentes (Eph 6,16), siue cantantes et psa-
llentes in cordibus uestris Domino (Eph 5,19) uel uocibus a corde non dissonis» (Ep. 48,3 CSEL’
34/2,139).
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de ellas 34. Nosotros proponemos otra interpretacién, que distingue los pri-
meros tres siue de los cuatro restantes y de los tres uel, que no tendrian otra
funcién que clarificar los tres primeros siue, aunque en orden inverso. A nivel
de estructura, seria esta:

Primer siue explicitadoen 7,ay b.
Segundo siue explicitado en 4,5y 6
Tercer siue explicitado en (3) ay b.

Podemos ir todavia mds lejos y ver en los siue 1°y 7° el equivalente al
capitulo segundo de la Regla (unidad primera en nuestra terminologia); en
los siue 2°,4°,5° y 6° el equivalente a los capitulos tercero (4°y 5° siue) y cuar-
to (6° siue) de la Regla (unidad segunda); en el siue 3 (a y b) el equivalente a
los capitulos quinto y sexto de la Regla (unidad tercera). Veamos cada caso
por separado.

4.3.2.2.1 Comparacion entre la unidad tercera de la seccién B de la Regla y de
la epist. 48.

Comenzamos por la unidad tercera, para mantener el orden explicativo
seguido por la carta. Corresponde en la Regla a los capitulos quinto, sexto y
séptimo. La tercera «actividad» de los monjes sefialada en la carta es la limos-
na, que pueden ejercer de dos maneras, ya sea (uel) dando limosnas a los
necesitados, ya sea (uel) perdonando las ofensas. Resulta evidente que los uel
remiten a las dos clases de limosna a que san Agustin hace referencia de con-
tinuo: la limosna material, hecha con los recursos econémicos, y la limosna
espiritual del perdén 35. Que, sin emplear el término, san Agustin promueve
entre sus monjes el contenido del segundo uel, 1a limosna del perddn, en el
capitulo sexto de la Regla nadie, creemos, lo pondra en duda. M4s dificultad
puede hallarse en relacionar el contenido del primer uel con el capitulo quin-
to de la Regla. Si reparamos en la materialidad de lo ordenado, evidente-
mente no hay convergencia entre los textos. Pero si, si nos fijamos en que en

34. Cf. L. VERHEUEN, Saint Augustin, un moine, p. 294; A. ZUMKELLER, Das Monchtum, 234;
A. MANRIQUE, Teologia, pp. 218.328; P. ARTAMENDI, Accion y contemplacion, p. 25 (quien men-
ciona también el el trabajo manual no indicado en la carta).

A lo mds se advierte que san Agustin comienza con la oracién y acaba con la oracién como
una especie de inclusién, deduciendo de ahi el peso que el obispo asigna a la oracién en el mona-
cato (cf. A. DE VOGUE, Histoire littéraire, 3,222, 1. 446). )

35. Cf, entre otros muchos textos, los siguientes tomados exclusivamente de los sermones:
Sermones 42,1 CC 41,504; 58,9,10 PL 38,398; 206,2 PL 38,1041; 208,2 PL 38,1045; 210,10,12 PL
38,1053;259,4 PL 38,1199-1200.
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ese primer uel el obispo esta seflalando cémo se ha de proceder con los bie-
nes materiales. En la Regla ordena compartirlos con todos los miembros de la
comunidad; en la carta, ordena compartirlos con los necesitados fuera de la
comunidad. Entendiendo la limosna como compartir los bienes con los de-
mds, se puede afirmar que el capitulo quinto de la Regla reclama la limosna
absoluta hasta el punto de prohibir toda posesién privada: todo hay que com-
partirlo con los demds 36, Entre la Regla y carta existe aqui la misma diferen-
cia sefialada al hablar de la seccidén A, a propésito de la modalidad de alcan-
zar el objetivo: la Regla mira hacia dentro: unidad con quienes viven dentro
de los muros del monasterio, la carta mira hacia fuera: solidaridad con los
demds miembros presentes o futuros de la Iglesia. Esta diferencia puede lle-
varnos a pensar que san Agustin era muy consciente de la peculiaridad de su
monacato, fundamentado en el modelo de la primitiva comunidad de
Jerusalén, con el que posiblemente no coincidia el vivido en el monasterio de
la isla Cabrera. En todo caso, el santo les pone en la linea de lo que él refiere
laudatoriamente de los monjes de Egipto %7.

4.3.2.2.2 Comparacion entre la unidad segunda de la seccién B de la Regla y la
de la epist. 48.

La segunda actividad de los monjes que sefiala san Agustin es el ayuno
(2° siue). El obispo nos hubiese facilitado la tarea si, para su explicitacién,
hubiese recurrido a varios uel como acontece a propésito de la tercera y pri-
mera unidad. Pero el hecho es que lo hace con tres nuevos siue (4°, 5° y 6°).
(Por qué? Trataremos de dar una explicacién a esta opcién literaria del obis-
po de Hipona m4s adelante. Para establecer el paralelismo con la Regla, con-
sideramos primero los siue cuarto y quinto, que, en nuestra opinién reflejan
en contenido del capitulo tercero de la Regla, y luego el sexto, que bien puede
recoger el de su capitulo cuarto.

El cuarto siue sefiala la necesidad de domefiar los hébitos perniciosos y
de castigar el cuerpo y reducirlo a servidumbre. En qué habitos concretos esté
pensando es dificil saberlo. Cabe que sea el de los excesos en la comida y la
bebida, pero no podemos aducir prueba alguna. En todo caso, siempre queda
en pie que la cita paulina a que recurre san Agustin en la carta (1 Cor 9,27)
subyace en las palabras con que el santo da inicio al capitulo tercero de la
Regla, en que precisamente ordena el ayuno: Carnem uestram domate ieiu-

36. No compartimos, pues, la opinién de A. de Vogiié para quien «la aumdne, moins apte &
étre pratiquée dans la vie commune, est relayée par le pardon des offenses, qu’Augustin évoque
a la maniére de saint Paul» (Histoire littéraire, 3,222).

37. De moribus Ecclesiae Catholicae 31,67, ed. JK.Coyle, 1140-1143, p. 296.
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niis... 38, Por otra parte, a esa misma cita recurre san Agustin en los sermones
de cuaresma para referirse al dominio del cuerpo por medio del ayuno 39.
Ademads, la frase paulina «castigar el cuerpo y reducirlo a servidumbre» es
casi siempre considerada en la edad patristica como una alusién al ayuno 40,

El quinto siue se refiere a la actividad que consiste en tolerar la tribula-
cién y, ante todo, tolerarse reciprocamente para alcanzar el amor (in dilectio-
nem). Al hablar de esta tolerancia reciproca, ja qué se estd refiriendo el
santo? Es fécil sucumbir a la tentacién de pensar en las debilidades morales
de unos y otros, que dificultan la convivencia. Asf parece pensar algin estu-
dioso 4. No nos parece interpretacion acertada. La razén es sencilla: ese
aspecto ya lo ha considerado antes en el segundo uel del tercer siue, al orde-
nar la limosna del perdén. No cabe pensar que en un texto tan breve y en
espacio de tan pocas lineas san Agustin volviese sobre lo mismo.

Lo que el santo tiene en mente podemos adivinarlo mejor si partimos de
que este quinto siue explicita el segundo, referido al ayuno, segtin nuestra inter-
pretacién. Y al respecto nada mejor que volver los ojos al pardgrafo de la Regla
en que prescribe el ayuno. Tras sefialar la norma general del ayuno y abstinen-
cia, desciende a las excepciones: «pero si alguno no pudiese ayunar, no por eso
tome alimentos fuera de la hora del desayuno, a no ser que se halle enfermo» 42,
A la luz de los pardgrafos tercero y cuarto, de una parte, y quinto, de otra, se des-
cubre quiénes son los exceptuados: los que provienen de las clases altas de la
sociedad que, por su anterior régimen de vida, no pueden soportar la disciplina
del ayuno y a los que se les permite comer algo —pero en el horario especifico
del desayuno- y los fisicamente enfermos, que tienen licencia para comer tam-
bién fuera de dicha hora. Los mismos pardgrafos tercero y cuarto del capitulo
tercero de la Regla aluden sin equivoco alguno a problemas entre los monjes,
resultantes de esa diferencia de trato en la comida. Bien puede juzgarse que esta

38. Asf A. DE VOGUE, Histoire littéraire, 3,185, n. 207, quien también remite a la pericopa de
la carta que nos ocupa ahora. L. Verheijen, en su edicién critica, pasa por alto esa alusién biblica.

39. Sermo 207,2 PL 38,1043: «Castigemus corpus nostrum, et servituti subiciamus: et ne per
indomitam carnem ad illicita prolabamur, in ea domanda aliquantum et licita subtrahamus.
Crapula et ebrietas...»; 208, 1 PL 38,1045: «Ideoque cavendum est, ne pretiosas escas vel pro aliis
alias, vel etiam pretiosiores sine carnibus animalium requiratis. Cum enim corpus castigatur et ser-
vituti subicitur, restringendae sunt deliciae non mutandae». Cf. también el examen de conciencia
que hace en las Confessiones a propésito de la gula: «Nunc autem suauis est mihi necessitas, et
aduersus istam suauitatem pugno, ne capiar, et quotidianum bellum gero in ieiuniis, saepius in
seruitutem redigens corpus meum (1 Cor 9,27)» (Conf 10,31,43 CC 27,177-178).

40. A. DE VOGUE, Histoire littéraire, 5,324.

41. Por ejemplo, A. Zumkeller al recurrir a dicho pasaje comentando el capitulo sexto de la
Regla y citar como paralelo Enarratio in Psalmum 99,9 (Augustine’s Rule, p. 108).

42. «Quando autem aliquis non potest ieiunare, non tamen extra horam prandii aliquid ali-
mentorum sumat, nisi cum aegrotat».
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diversidad en el trato, que a algunos resulta molesto o incluso parece injusta 43,
es el objeto de 1a tolerancia entre los hermanos recomendada en la carta.

Y en linea con lo dicho, la tribulacién que el santo ordena tolerar, esta
vez en el dmbito puramente personal, es el de la enfermedad, o incluso la
«debilidad» de los acostumbrados a otro régimen de vida. Si esta interpreta-
cién responde a la verdad, tenemos en sintesis en estas breves frases de la
carta el contenido del capitulo tercero de la Regla.

Pasemos ahora al sexto siue. Anteriormente sefialamos que hay que colo-
carlo en el 4dmbito explicativo del segundo siue, que se refiere a la actividad del
ayuno. Ordena estar ojo avizor a las astucias e insidias del tentador para recha-
zar con el escudo de la fe sus dardos encendidos y apagarlos. A la luz de los
paralelismos entre la carta y la Regla que ya hemos visto y los que atin quedan
por ver, la 16gica reclama poner esta actividad en relacién con el capitulo cuar-
to de 1a Regla, esto es, con la castidad. Pero la 16gica estd refiida no pocas veces
con la realidad. Se impone, pues, buscar argumentos més positivos.

Aunque los que vamos a aducir no sean apodicticos, creemos que mere-
cen ser tenidos en cuenta. Se fundamentan en el sustantivo iacula (dardos) y
en el adjetivo ignita (encendidos).

¢ Quién no ha visto representado a Cupido con el arco tensado dispuesto
a disparar su dardo? Cupido es hijo de Venus, diosa del amor, y el dardo es el
simbolo del amor, por supuesto carnal. Agustin lo menciona ejerciendo su acti-
vidad en Contra Faustum, obra contemporédnea de la carta 48. Lo describe
como «nifio que vuela y lanza dardos, porque el amor irracional e inestable
hiere los corazones de los miserables», al que la lascivia, torpe y favorecedora
del vicio, elevé a la categoria de Dios 44. Ovidio le dio expresién literaria en su
obra Arte de amar y el arte ha divulgado la figura de este diosecillo. Es cierto
que Ovidio no figura entre los poetas preferidos por san Agustin 45, pero es
dificil pensar que no haya leido al gran poeta un lector tan empedernido como

43, «... non debet aliis molestum esse nec iniustum uideri, quos facit alia consuetudo fortio-
res» (R. IIL,3).

44, «... et Cupidinem puerum uolitantem ac sagittantem, quod inrationabilis et inestabilis
amor corda uulneret miserorum... Ipsis quippe interpretationibus convincuntur non se illum
Deum colere, cuius participatione mens beata fit..., sed etiam uitia, sicut de Cupidine diximus.
Vnde quiadam eorum tragicus ait: “deum esse amorem turis et uitui fauens finxit libido”
(SENECA, Hippol 194ss)» (C. Faustum 20,9 CSEL 25, 545). Un «dios» al que los cristianos no rin-
den culto, como dird en un escrito posterior: «Nam deum nostrum Scriptura dicit et alas habere
et sagittas (cf. Ps 16,8; 35,8; 17,15), nec tamen Cupidinem colimus» (Contra cresconium gramma-
ticum et donatistam 3,78,89 CSEL 52,493). En De ordine 1,8,21 CC 29,99 le menciona junto con
su madre, Venus.

45, Segiin H. Hagendahl, «Virgil and Horace are the only Augustan poets who exerced a
real influence on Augustine... Nor does he name Ovid, but he certainly knew at last one of his
works, the Metamorphoses» (Augustin and the Latin Classics, Goteborg 1967, 1, p. 213). Remite a
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él. Cae, pues, al menos dentro de lo posible que el obispo, al mencionar los dar-
dos del tentador, piense en las asechanzas que pone a la castidad. Tanto més
que en una obra contemporénea de la epist. 48, las Annotationes in Iob, encon-
tramos los dardos del enemigo, en este caso los dngeles malos, interpretados
explicitamente como simbolo de los deseos de la carne 4.

El Apéstol habla de dardos «encendidos». San Agustin, por su parte, uti-
liza la imagen del fuego para referirse a la pasi6én sexual 47. Un dato que nos
aporta la obra De sancta uirginitate puede ser iluminador en nuestro contex-
to. Tras indicar que, en la medida de su capacidad, ha hablado ya lo suficiente
de la castidad 48 y humildad, continda:

Con todo, mucho mejor pueden exhortaros sobre el tema de este optscu-
lo mio Jos tres j6venes a quienes, envueltos en llamas, ofrecia refrigerio aquel
a quien amaban con todo el ardor de su corazén 49,

Se esta refiriendo, obviamente, a las llamas a que fueron arrojados los
tres jévenes por negarse a secundar la orden del rey Nabucodonosor de ado-
rar la estatua de oro (cf. Dan 3,3ss). En una obra sobre la virginidad la inter-
pretacién de las llamas no pueden ser otra que la de la pasidn sexual. Tales lla-

De ordine 1 3,8 y 1,8,24, junto con De ciuitate Dei 22,24, de parte de san Agustin, y, de parte de
Ovidio, a Metam. 1,84-86 (pp. 213-214).

46. Cf. Annotationes in Iob 16,543 CSEL 28/3: «Statuit me sicut signum (Job 16,13): in quem
iacularentur, ut solet signum poni jaculantibus, quo iacula dirigant. Circundederunt me lanceis
emittentes in renes meos, non pepercerunt: propter desideria carnalia, quae sibi inpacta dicit, per
malas persuasiones ab angelis malis». Cf. también Enarratio in Psalmum 70,1,5 CC 39,994; Sermo
216,2,2 PL 38,1077-1078.

Como argumento a contrario, se puede afiadir que san Agustin utiliza frecuentemente la
misma imagen en sentido positivo: el corazén humano asaetado por (la palabra de) Dios y encen-
dido en amor, obviamente divino. Un ejemplo entre tantos: «Sagittae potentis acutae: verba Dei
sunt. Ecce iaculantur et transfigunt corda; sed cum transfixa fuerint corda sagittis verbi dei, amor
excitatur... Novit Dominus sagittare ad amorem; et nemo pulchrius sagittat ad amorem quam qui
verbo sagittat; imo sagittat cor amantis, ut adiuvet amantem; sagittat ut faciat amantem»
(Enarratio in Psalmum 119,5; PL 37, 1600. Cf. también 7,14; 37,5; 44,16; 54,24; 76,20; 126,9; 127,2;
139,14).Y referido a si mismo: «Sagittaueras tu cor nostrum caritate tua, et gestabamus uerba tua
transfixa uisceribus..» (Conf. 92,3 CC 27,134).

47. «Surrexit libido damnabilis, surrexit, sugessit: non audiatur. Ardet, non se compescit, et
velles ut non arderet. Et ubi est, ut ea quae non vultis faciatis (Gal 5,17)? Noli dare membra. Ardeat
sine causa et consumit se. In te enim fiunt ipsae concupiscentiae... Sed non perficiantur. Decrevisti
facere, perfecisti. Perfecisti enim si decernas faciendum esse adulterium...» (Sermo 128,13 PL
38,720). En De sancta uirginitate 34,34 CSEL 41,274 habla de la flamma concupiscentiae.

48. Exactamente el texto dice santidad, pero sin duda tiene en mente la castidad, pues bajo
los conceptos de santidad y humildad, alude a las dos partes de la obra.

49. «Dignius autem illi tres pueri, quibus refrigerium in igne praebebat, quem corde feruen-
tissimo diligebant, uos de hoc opusculo nostro... admoneant» (De sancta uirginitate 56,57 CSEL
41,301-302).



ESTRUCTURA DE LA REGLA DE SAN AGUSTIN (V) 21

mas no les quemaron porque les ofrecié el refrigerio oportuno aquel a quien
amaban con todo su corazén 0. Desde esta referencia al De sancta uirginitate
no creemos descaminado referir también los dardos encendidos del tentador,
que el monje ha de repeler y apagar, a la pasién sexual.

Lo dicho adquiere mayor probabilidad todavia si consideramos un texto
de la epist. 130 de san Jer6nimo a la virgen Demetriade. Asf escribe:

En Job esté escrito del dragén: Mira su fuerza en sus rifiones, en los mis-
culos del vientre su vigor (Job 40,16). Contra los jovenes y las jovenes, abusa
de la pasién de la edad e inflama el ciclo de nuestra naturaleza, haciendo ver-
dad lo que dice Oseas: Los que adulteran tienen sus corazones como un
horno ardiente (Os 7,4), que s6lo se apaga con la misericordia de Dios y con
el enfriamiento de los ayunos. Estas son las flechas incendiarias del diablo,
que hieren y, a la vez, encienden; son las mismas que preparé el rey de
Babilonia (Dan 3,47) para los tres jévenes, cuando mandé encender el horno
que habfa de consumirlos con llamas de cuarenta y nueve codos, y siete veces
mads fuertes que de ordinario. Pero asi como en aquella ocasién un cuarto
personaje con la apariencia de un hijo del hombre mitig6 aquellos gigantes-
cos fuegos, y en medio del incendio de aquel horno incandescente obligd a
las llamas a perder su calor; asf también en un alma virginal el ardor juvenil
se extingue con el rocio del cielo y el frio de los ayunos de modo que en el
cuerpo humano, se logra un comportamiento angélico 51.

Este texto tiene en comiin con el de De sancta uirginitate, antes citado, el
interpretar figuradamente las llamas como el fuego de la pasién sexual y al
cuarto personaje, el que ofrece el refrigerio a los jévenes, como Cristo. A su
vez, el texto tiene en comun con epist. 48 el asociar ayuno y repulsa y extin-
cién de los dardos encendidos del tentador.

Hagamos la aplicacién a nuestro caso. En la epist. 48 san Agustin sefiala
la actividad de los monjes que consiste en repeler y apagar los dardos incen-

50. Este no es otro que Cristo. Cf. De sancta uirg. 54,55 CSEL 41,300.

51. «In Iob scriptum est de dracone: Virtus eius in lumbis et fortitudo illius super umbilicum
uentris (Jb 40,16). Aduersum iuuenes et puellas aetatis ardore abutitur et inflammat rotam natiui-
tatis nostrae et implet illud in Osee: Omnes adulterantes, quasi clibanus corda eorum (Os 74)
quae Dei misericordia et ieiuniorum frigore restringuntur. Haec sunt ignita diaboli iacula (cf. Ef.
6,16), quae simul et uulnerant et inflammant et a rege Babilonio tribus pueris praeparantur, qui
succendit fornacem quadraginta nouem cubitorum habens (cf. Dan 3,47) et ipse septem hebdo-
madas ad perditionem, quas Dominus obseruari jusserat ad salutem. Sed quomodo ibi quartus
speciem habens quasi filii hominis inmensos mitigauit ardores et inter camini aestuantis incendia
docuit flammas calorem amittere et aliud comminari, aliud praebere tactui, sic et in animo uirgi-
nali rore coeleste et ieiuniorum frigore calor puellaris extinguitur et humano corpori angelorum
impetratur conversatio» (Epist. 130,10; BAC 549, Madrid 1995, pp. 667-668; cf. también, 130,5, pp.
655, uso de Ef. 6,16-17 en contexto de castidad).
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diarios del tentador. Estos dardos son interpretados por Jerénimo como la
pasion sexual, a su vez figurada en las llamas a que fueron arrojados los tres
jovenes de que habla el libro de Daniel. Teniendo en cuenta que san Agustin
en De sancta uirginitate también ve figurada en tales llamas dicha pasién
sexual, cabe pensar que también €l interpretase los dardos encendidos como
figura de la pasion sexual. S. Jerénimo diria explicitamente lo que san Agustin
tiene en mente; es decir, unirfa los datos aportados por epist. 48 y el texto de
De sancta uirginitate antes citado 52.

Hay que reconocer que extrafia, por poco habitual, la forma como el
obispo de Hipona se refiere aqui a la lucha del monje contra la lujuria o en
favor de la castidad. Por eso mismo el texto no resulta demasiado claro. Cabe
hallar una explicacién en la circunstancia en que surgi6 la carta. Téngase en
cuenta que el monje Andrés, que iba a ser el portador de la misma, venia de
participar con sus oraciones y ayunos en la guerra entre los dos hermanos
Mascezel y Gildén. El hecho brindaba a san Agustin la ocasién propicia para
utilizar una imagen bélica. Esta se la ofrecia, a su vez, la carta de san Pablo a
los Efesios, que acaba de citar a propodsito del ayuno y que volvera a citar a
propésito de la oracién, al referirse tanto al «escudo» de la fe como a los «dar-
dos» incendiarios, dos clases de armas, una defensiva y otra ofensiva.

Comenzébamos este apartado sefialando que san Agustin nos hubiese
facilitado la interpretacion si, en vez del quinto y sexto siue, hubiese utilizado
dos uel. Pero se puede dar una explicacién del proceder del santo. Mientras,
con referencia a la limosna -y a la oracién, que veremos de inmediato—, las
posibilidades que contempla son dos modos diferentes, pero que no se exclu-
yen la una a la otra, de hacer limosna o de hacer oracién, no se puede decir lo
mismo respecto del ayuno: a la luz de la interpretacién que hemos dado -
desde la Regla- el quinto siue no s6lo no remite a una forma de ayuno, sino
que incluso supone la ausencia de ayuno. Algo parecido pude decirse con
referencia al sexto siue: aunque la castidad pudiera entenderse como una
forma de ayuno, no se trata de ayuno propiamente 33. De ahi que no cuadra-
ra el uel y el santo optase las tres veces por el siue, como seiialando activida-
des diversas, aunque ubicadas dentro del 4mbito del ayuno/abstinencia.

52. En ningiin modo pretendemos afirmar que haya dependencia directa de san Agustin
respecto de S. Jerénimo dado que la carta de Jer6nimo es posterior de, al menos, quince afios.

53. En realidad, mas que de ayuno hay que hablar de abstinencia, un concepto que siempre
va unido a él. Los sermones sobre la cuaresma lo dejan bien claro. A modo de ejemplo valga el
siguiente texto: «Sed numquid sicut a cibo et potu abstinentia per tot dies non potest esse conti-
nua, sic et a concubitu non potest?» (S.210,7,9). Quizd la misma carta paulina, al presentarle como
arma defensiva el escudo de la fe, le eximfa de mostrar otras armas. Sobre el escudo de la fe como
arma defensiva en favor de la castidad, cf. también Contra Iulianum opus imperfectum 6,6 PL
45,1511. Pero estamos ya en fechas muy posteriores.
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4.3.2.2.3. Comparacién entre la unidad primera de la seccion B de la Regla y
la de la epist. 48.

La primera actividad de los monjes sefialada por san Agustin es la ora-
cién (primer siue). El capitulo correlativo de la Regla es el segundo. En la
carta halla su explicitacién en el séptimo siue, cuyo contenido se desdobla
mediante un uel; «bien (siue] cantando y salmodiando al Sefior en vuestros
corazones (Ef. 5,19), bien (uel) con palabras que no disuenan del corazén...».
El siue coloca el contenido en la serie de las actividades y sefiala un modo de
hacerla, el uel especifica otro modo de realizarla, no excluyente ni simultdneo
del anterior. Evidentemente la actividad referida es la oracidn; las modalida-
des sefialadas son la oracién puramente interior y la oracién vocal. Que en el
primer inciso el obispo tiene en mente la oracidén sélo interior, que por eso
mismo se supone particular y privada, se deduce de las palabras: «en vuestros
corazones»; que en el segundo piensa en la oracién vocal lo afirma explicita-
mente el texto 34; oracién vocal que cabe suponer sea comunitaria. Si ahora
volvemos los ojos al capitulo segundo de la Regla encontramos exactamente
lo mismo: en su pardgrafo segundo, el santo contempla la oracién privada 5,
que se supone puramente interior, y en su pardgrafo tercero la oracion vocal,
que se supone también comunitaria 5, con una formulacién conceptualmen-
te muy cercana en uno y otro texto 57.

Después de haber examinado una a una las tres «unidades» de la seccién
B de la carta, coincidentes con las tres actividades, y haber mostrado el deta-
lle de la coincidencia con las mismas «unidades» en la Regla, el resultado se
percibe mejor en el cuadro de la pagina siguiente.

Nétese —siguiendo los nimeros— el doble movimiento, primero descen-
dente y luego ascendente y cémo, dentro de cada actividad, presenta los dife-
rentes aspectos en el mismo orden que la Regla (cap V y VI/ cap. I11,1; T11,3-
5; IV/ 11,2 y 11,3) S8. Pareceria que ambos documentos estdn escritos uno
detrds de otro.

54. «uel uocibus a corde non dissonis» (Epist. 48,3 CSEL 34/2,139). Aqui contrapone lo inte-
rior (a corde) a lo exterior (uocibus).

55. «.. ut si forte aliqui, etiam praeter horas constitutas, si eis uacat, orare uoluerint...» (R. 2,2).

56. Si en el parédgrafo segundo habla de la oracién praeter horas constitutas, es de suponer que
en el tercero se refiera a las orationes horis et temporibus constitutae (R 2,1), para la comunidad.

57. «uocibus a corde non dissonis» y «hoc uersetur in corde quod profertur in uoce», en la
carta y Regla respectivamente.

58. Léanse de abajo hacia arriba las columnas segunda y tercera.
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Actividades Explicitacién Regla

b) palabras de acuerdo con el corazén R IL3.
1. Oraciones 7
a) Cantar/psalmodiar en los corazones RIIL2

6. repeler y apagar los dardos encendidos del

enemigo RIV
2. Ayunos 5. soportar la tribulacién y soportarse
mutuamente RIIL3-5
4.  castigar el cuerpo y reducirlo a servidumbre RIIL1
b) perdonar las ofensas RVI
3.Limosnas  (3)
a) dar algo a los necesitados RV

Del anélisis efectuado resultan claras dos cosas: primero, que esta parte de,
la carta que hemos denominado seccién B dispone de una estructura bien ela-
borada y sumamente arménica; segundo, que dicha estructura coincide en
buena medida con la de la misma seccién de la Regla. «<En buena medida»,
pero no totalmente. En la Regla la unidad primera consta de un s6lo apartado
~léase capitulo—, la segunda de dos y la tercera de tres. La carta, en cambio,
contempla dos posibilidades en la unidad primera (a y b), tres en la segunda
(4,5y 6) y dos en la tercera (a y b). Ademds, a diferencia de la carta, la Regla
no menciona el nombre de la tercera actividad, la limosna; a su vez la carta, a
diferencia de la Regla, menciona dos de sus modalidades de ejercicio, faltando
la tercera. En efecto, todo conocedor de dicho documento mondstico, habra
advertido que en la unidad C de la carta falta todo paralelo con el capitulo sép-
timo de aquella %. Hallar explicacién convincente no es facil, pero se puede
avanzar una: dicho capitulo habla de la obediencia y del ejercicio de la autori-
dad. Ahora bien, de la obediencia, aunque no especificamente monéstica, ya ha
hablado en la seccién A. Respecto al ejercicio de la autoridad, al concentrarse
en una persona concreta, esta podria darse por aludida y ofendida. De hecho,
san Agustin aparece temeroso de que los monjes interpreten sus exhortacio-

nes como un meterse donde nadie le llamé. S6lo asi se entiende la justificacién
que hace en el pardgrafo cuarto de su intervencién ante ellos 6.

59. Lo mismo que acontecia en De uera religione. Cf. Estructura (II-1II), en Estudio
Agustiniano 33 (1998) p. 49 y 267-268.
60. Cf. antes nota 6.
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4.3.2.3. Comparacion entre las secciones C de la Regla y de la epist. 48.

Enla Regla, la seccién C corresponde al capitulo 8,1 y en la carta ha hemos
hecho coincidir con el paragrafo 3b. La division del pardgrafo 3 de los editores
en dos, 3a y 3b, resulta a todas luces forzada desde la sintaxis, pero no desde el
contenido. Desde el punto de vista sintictico, 3a y 3b son inseparables porque
3a es una oracién subordinada temporal, de la que 3b ejerce como oracién prin-
cipal. Desde el punto de vista conceptual, sin embargo, son perfectamente sepa-
rables porque mientras 3a establece y explica las actividades del monje, 3b indi-
ca, de una parte, el papel que compete a Dios en la realizacién de dichas activi-
dades y, de otra, la condicién subjetiva que hace posible su ejercicio.

Comparemos también aqui la carta con la Regla. En las primeras palabras
de 3b, combinando dos textos paulinos, el santo ordena «obrar todo para la glo-
ria de Dios» (1 Cor 10,31) quien «obra todo en todos» (1 Cor 12,6) 6. El conte-
nido de la primera cita esta ausente de la Regla, pero no el segundo, aunque la
formulacién de la idea sea diferente. De hecho, la seccién C de la Regla comien-
za de esta manera: «Que el Sefior os conceda observar todo esto movidos por la
caridad» 92. Segtin el autor de la carta, Dios es quien obra todo en todos, por
tanto él es quien estd detrés de la ejecucién de las diversas actividades del monje;
segtin el autor de la Regla, el observar los preceptos indicados en las secciones
anteriores es don que otorga el Sefior. La coincidencia resulta neta.

En la Regla, después de expresar el deseo de que Dios otorgue el cum-
plimiento de lo preceptuado en los capitulos anteriores, el legislador sefiala en
numero de tres, correspondientes a las diversas unidades de la seccién B, las
condiciones que han de darse en el monje que hardn posible dicho cumpli-
miento: han de estar enamorados de la belleza espiritual, enardecidos por el
buen olor de Cristo y liberados por la gracia. Ninguna de estas condiciones
aparece mencionada en la carta, que, sin embargo, no olvida ofrecer la suya:
feruentes spiritu 6. A juzgar por la interpretacion habitual y explicita que hace
el santo del texto %4, spiritu no es complemento de lugar que indique la ubi-

61. «Omnia in gloriam dei facite (1 Cor 10,31), qui operatur omnia in omnibus (1 Cor 12,6)»
(Epist. 48,3 CSEL 34/2,139).

) 62. «Donet Dominus ut obseruetis haec omnia cum dilectione» (R. VIIL1).

63. «... ita feruentes spiritu (Rom 12,11), ut in domino laudetur anima uestra (Ps 33,3)» (ib.).
Este feruentes trae a la mente el amatores y el flagrantes de R VIII,1a y R VIIL1b.

64. Cf. Sermones 8,9 CC 41,87, 16A,1 CC 41,218;22,7 CC 41,297; 234,3 PL 38,1117; Annot.
in Iob 38 CSEL 28/3,607; Enarratio in psalmum 50,23 CC 38,615; 65,17 CC 39 851-852; 86,1 CC
39,1198; 91,6 CC 39,1286; 96,20 CC 39,1371; 103,1,16 CC 40.1448; 104,13 CC 40,1544; In loannis
euangelium tractatus 23,3 CC 36,233; 96,4 CC 36,571.
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cacion del hervor, sino complemento de causa que sefiala el agente que lo ori-
gina, esto es, el Espiritu divino %.'Y la mencién del Espiritu en teologia agus-
tiniana implica siempre la referencia a la caridad. Asf, esta tercera seccién de
la epist. 48, enlaza también con la dilectio mencionada en idéntica seccién de
la Regla. Este texto introduce una novedad respecto de cuantos hemos exa-
minado hasta el momento y cuantos examinaremos todavia: la sustitucién de
la cristologia por la pneumatologia. En la carta falta el referente cristoldgico,
presente en la seccién en todos los demds textos paralelos. Pero el dato de
fondo es comin: Dios que viene en ayuda de la debilidad del hombre.

Al feruentes spiritu la carta aflade: para que vuestra alma sea loada en el
Sefior (Sal 33,3). La presencia aquf de este versiculo salmico se explica por-
que ahora el santo vuelve a conectar con la imagen de la cabalgadura mansa
y décil utilizada en el pardgrafo segundo. Asi resulta, implicitamente, de la
segunda parte del mismo versiculo: esciichenlo los mansos y alégrense. Y
explicitamente de lo que viene a continuacién:

Tal es la actividad propia del camino recto, que tiene siempre los ojos vuel-
tos al Sefior, puesto que €l es el que libra del lazo los pies (Sal 24,15). Esta
actividad ni se abrasa con el negotium ni se enfria en el otium; no es turbu-
lenta ni ldnguida, ni osada ni huidiza, ni precipitada ni indolente. Obrad asi y
el Dios de la paz estard con vosotros (Fil 4,9; 2 Cor 13,11) 66,

Entregarse a la actividad monéstica que el santo ha dibujado equivale a
seguir el camino recto, el que marca el Sefior, hacia quien se tienen continua-
mente levantados los ojos para conocer dicho camino. Dejdndose guiar por él
se evitardn los lazos que el enemigo tiende a los pies. En efecto, con nuevas
contraposiciones, sefiala que tal actividad no cae en ninguno de los dos males
sefialados antes: el orgullo 4vido y la dejadez comodona, simbolizados por el
fuego que abrasa y el agua en que uno se ahoga, por la cima y la sima, la dere-
cha y la izquierda.

43.2.4. Epilogo.

En el dltimo pardgrafo, como ya se sefiald, san Agustin se justifica por
haber osado dar consejos a los monjes, temiendo que le acusen de importuno.

65. No lo interpreta asi L. Verheijen: «qu’ils soient fervents d’esprit» (Saint Augustin, un
moine, p. 294).

66. «Ipsa est enim actio recti itineris, quae oculos semper habet ad dominum, quoniam ipse
euellet de laqueo pedes (Ps 24,15). Talis actio nec frigitur negotio nec frigida est otio, nec turbu-
lenta nec marcida est, nec audax nec fugax, nec praeceps nec iacens. Haec agite et deus pacis erit
uobiscum (Phil 4,9;2 Cor 13,11)» (Epist. 48,3 CSEL 34/2, 139).
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La defensa consiste en hacerles ver que sus exhortaciones no se deben a que
crea que no cumplen ya lo indicado por él, sino que obedecen al convenci-
miento de que serd él quien obtenga beneficio; en efecto, él considera una
recomendacién suya ante Dios, por parte de los monjes, el que hagan lo que
hacen por don de Dios, teniendo en el recuerdo su exhortacion.

Lo que viene a continuacién quizd haya que entenderlo en el mismo con-
texto. Contando con la posibilidad de que en el monasterio pensasen que los
monjes Eustasio y Andrés habian censurado la observancia del monasterio, lo
que habria motivado su carta, san Agustin trata de quitdrselo de la cabeza.
Dichos hermanos no habfan hecho sino confirmar lo que la opinién piblica
habia hecho llegar a sus ofdos: que su vida desprendia el buen olor de Cristo ¢7.
Palabras que evocan casi en su exacta literalidad otras del capitulo octavo de la
Regla 8. Por tltimo les informa del transito a la otra vida de Eustasio, con dos
apuntes dignos de nota: de una parte, les ha precedido en el camino hacia la
quies; de otra, ya no necesitara usar cilicios

4.4.3. Conclusiones finales

El resultado de la comparacién entre La epist. 48 y 1la Regla los recoge
panordmicamente el esquema de la pagina siguiente.

Los andlisis anteriores, recogidos en el esquema, permiten extraer algu-
nas conclusiones. En primer lugar, parece incuestionable la existencia de una
estructura comun a la epist. 48 y a la Regla. Dejemos de lado los prélogos y
epilogos que sélo tienen en comin su condicién de tales, pero luego difieren
en contenidos y extensién proporcional, y centrémonos en las distintas sec-
ciones. Primero en su existencia y luego en su estructuracién interna. En efec-
to, de seguir la divisién de los editores, que responde a criterios propios,
habria que hablar de sélo dos secciones, correspondientes a los pardgrafos
segundo y tercero de la carta. Pero distinguiendo en este tltimo entre activi-
dad a realizar, de un lado, y el modo de realizacién, de otro, resultan las tres
secciones paralelas a las de la Regla. Dicho paralelismo se mantiene en cuan-
to a la estructura y el contenido, aunque en distinto grado segtin que se trate
de las dos primeras (A y B) o de la ultima (C). En la seccién A se pueden per-
cibir en uno y otro documento tres momentos que sefialan respectivamente:

67. «... nam et ante iam fama et nunc fratres, qui uenerunt a uobis, Eustasius et Andreas
bonum Christi odorem de uestra sancta conuersatione ad nos adtulerunt» (Epist. 48,4 CSEL 34/2,
139-140).

68. «et bono Christi odore de bona conuersatione flagrantes» (R VIIL1).

69. El cilicio era una vestido de piel de cabra, aquf traido a colacién por el nombre de la isla
en que se ubicaba el monasterio, Cabrera.
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el objetivo, la modalidad y el peligro. No alteran esta convergencia otras
divergencias evidentes: la modalidad comunitaria, de mds amplios horizontes
en la epist. 48 y de menor amplitud en la Regla, y los dos peligros contra-
puestos sefialados en epist. 48 (orgullo y desidia) frente al tnico de la Regla
(orgullo).

En la seccién B se percibe idéntica estructuracion, con tres «unidades» en
cada texto y convergencia plena en el contenido, aunque no total. Queremos
decir: cuanto aparece en epist. 48 se encuentra también en la Regla, pero no
todo lo que se halla en la Regla tiene equivalente en la carta, por ejemplo, la
limosna del servicio.

También en la seccion C se puede seiialar una coincidencia estructural. En
efecto, tanto la Regla como la carta sefialan primero que es obra de Dios el que
el siervo de Dios pueda realizar lo prescrito anteriormente y a continuacién
indican la actitud espiritual requerida. Pero divergen en cuanto que la Regla
sefiala tres, en relacion con las tres unidades de la seccién anterior (amatores,
flagrantes, liberi), mientras que la carta sélo ofrece una (feruentes); divergen
también en cuanto que en la Regla esta seccion tiene un neto caracter cristolé-
gico, mientras que en lacarta es pneumatolégico. Pero, atin en la divergencia, se
da la convergencia: la presencia divina que llega en socorro del siervo de Dios.

La comparacion establecida entre la epist. 48 y la Regla nos ofrece una
nueva clave interpretativa de ésta, por lo que se refiere al criterio sobre el que
se establece la divisién en las «unidades» de la seccién B y C. En los textos
examinados en articulos anteriores, el criterio —implicito— sobre el que se
constitufan era el de las tres concupiscencias; un criterio profano en origen,
pero luego hecho biblico a través de 1 Jn 2,16; el nuevo criterio es también
biblico, pero ya en origen, y especificamente evangélico, que coloca la espiri-
tualidad del documento monéstico en el corazén del Sermén de la montafia
(Mt 6) 70, Este nuevo criterio, sin embargo, estd en intima relacion —de oposi-
cién- con el anterior. De ello nos ocuparemos en el préximo articulo.

(continuard)

Pio pE Luis
Estudio Teoldgico Agustiniano

VALLADOLID

70. Se podria incluso poner en relacion la seccién A de la Regla con el capitulo quinto del
mismo sermén de la montaiia: los siervos de Dios que se entregan a la oracidn, al ayuno y a la
«limosna» no aspiran sino a alcanzar la felicidad que proclama que sélo es posible en Dios. De
ahi el in Deum.
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Titulo cristologico «cordero»
en Fray Luis de Leon

Estudio teoldgico-mistico *

Tema:

Tres virtudes simbolizan principalmente a Cristo como Cordero: la man-
sedumbre, la pureza y el sacrificio.
Esquema

INTRODUCCION

12 PARTE: CRISTO ES CORDERO POR SU MANSEDUMBRE
22 PARTE: CRISTO ES CORDERO POR SU PUREZA

32 PARTE: CRISTO ES CORDERO POR SU SACRIFICIO

Introduccion !

Los dialogantes no creen necesario probar que el nombre Cordero es -
nombre de Cristo, porque cada dia oimos en la misa aquellas palabras que el

* Las citaciones del texto “De los nombres de Cristo” estdn tomadas: a) De las Obras
Completas Castellanas de Fray Luis de Ledn, 5° edicion, preparada y anotada por el P. Félix
Garcia, BAC 3a y 3b. Madrid, 1991; Citaré asi: BAC y la pagina respectiva; b) “De los nombres de
Cristo”, por Fray Luis de Ledn, 4* edicién, ajustada a la 3%, preparada y anotada por el P. Valentin
M?. Sanchez Ruiz. “Apostolado de la Prensa”. Madrid, 1946. Citaré asi: AP y la pégina corres-
pondiente.

1. A su muerte (1591) dejé Fray Luis totalmente redactado el nombre de Cordero, que salié
a luz en la 4° edicion de los Nombres. El nombre de Cordero deberia ir intercalado entre el nom-
bre de Hijo y el de Amado.Y asi pensd, sin duda, hacerlo Fray Luis, de haber podido retocar la
4* edicién de 1595, teniendo para ello que reformar el comienzo del didlogo del nombre Amado.
Para evitar este inconveniente, desde la 4° edicion, se ha colocado este nombre al final del nom-
bre de Jesiis, que es el que en realidad cierra, con su acorde final, la maravilla de los Nombres de
Cristo. Notas del P. Félix Garcia. BAC 5% ed. Madrid 1991 pp. 803 y 806.
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Bautista dijo a Cristo: Este es el “Cordero de Dios”, que lleva sobre si los peca-
dos del mundo 2.

A Jests se le compara con un cordero 3 o se le llama cordero 4. De esta
manera el cuarto evangelio introduce el testimonio del Bautista sobre Jesus.

El Bautista da testimonio, no sélo de la preexistencia de Jesus: “Existia
antes que yo” 3, sino también de la fuerza expiatoria de su muerte. Enuncia, a
este fin, algunas imdgenes y términos que sirven para describir a Jests, muy
parecidos a las palabras del mismo Jests: “Yo soy” ¢, para identificarse, que
hallamos también en el cuarto evangelio.

El genitivo de Dios designa a Jestis como el que cumple en si la realidad
designada por la imagen del cordero.

En otras palabras: Jests es el verdadero Cordero 7, que quita los pecados
del mundo. Jesuis cumple, pues, en sf la realidad designada por la imagen de
los corderos destinados al sacrificio en el Antiguo Testamento 8.

En la imagen del Cordero 9,1a humillacién e impotencia aluden a la ano-
nadacién del crucificado. La imagen simboliza, sin enbargo, al Mesias como
rey, y no es signo de debilidad sino de redencién.

2.Jn 1,29: Amnés, en el griego. Lo hallamos 4 veces en el N. T., en referencias cristolégicas.

3. Act 8,32; 1Pe 1,19.

4.Jn1,29.36; cf. H. BALZ. G. SCHNEIDER (Eds.). Diccionario Exegético del Nuevo Testamento
I. Traducido por Constantino Ruiz-Garrido. Ediciones Sigueme. Salamanca, 1996. pal. amnds v. I
pp. 209-210.

5.Jn1,30.

6. Egw eimi. A). Efectivamente, JesGs se presenta en el Evangelio de Juan con la expresién:
Yo soy sin complemento alguno: a) “Yo soy, no temdis” (Jn 6, 20), caminando sobre las aguas,
como dueiio de la naturaleza; b) “cuando levantéis al Hijo del hombre, entonces sabréis que Yo
soy” (Jn 8,28): c) “Antes que Abrahdn existiera, Yo soy, es decir, Yo existo (Jn 8, 58). La expre-
sién Yo soy la pronuncia siempre Jestis como respuesta a una situacién concreta.

B). Otras veces, la expresion Yo soy va acompafiada de una denominacién concreta: a) “Yo
soy el Mesias y el Cristo, que hablo contigo” (Jn 4,25-26); b) “el buen Pastor” (Jn 10,11.14) y con-
texto de los vv. siguientes; ¢) “Yo soy rey”. Naci para eso (Jn 15, 37); d) “Yo soy el Maestro y el
Sefior” (Jn 13, 3). Tanto éste “Yo soy” como el “Yo soy” sin complento alguno, son mucho més
que “aqui estoy”. En efecto, los guardianes enviados a prender a Jesiis caen en tierra ante estas
palabras (Jn 18, 6).

C). Yo soy leva otras veces especificaciones que identifican a Jesiis con una misteriosa rea-
lidad: a) “El pan de la vida” (Jn 6, 48); “el pan vivo” (Jn 6, 51); b) “la luz del mundo” (Jn 8,12;9,5;
v.Jn 12, 36.46; 11, 9.10); “la puerta de las ovejas” (Jn 10, 7.9); “el camino, la verdad y la vida” (Jn
14, 6): “la vid verdadera” (Jn 15, 1.5); “la resurreccién y la vida” (Jn 11, 25). En la mayoria de los
casos, esta realidad misteriosa la sugiere una situacién concreta y Jests se identifica con esa rea-
lidad.

7.CfJn1,9;6,32;15,1.

8.Cf. 1Pe 1,19.

9. En el Ap: arnion, originariamente diminutivo de drén (cordero, carnero, oveja) es la
denominacién més frecuente de Cristo: v. H. BALZ. G. SCHNEIDER, Diccionario Exegético del
Nuevo Testamento, v.1 pp.211-212.
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En Juan 10 encontramos también la palabra cordero en plural, referida a
la comunidad, en las palabras de Jestis resucitado, dirigidas a Pedro: Apacienta
mis corderos, apacienta mis ovejas 11.Y, en sentido figurado, leemos en Lucas:
Mirad que os envio “como corderos” en medio de lobos 12.

Los discipulos de Jests, que han de ir sin bolsa, ni alforja, ni zapatos 13 en
su misién, son lo mismo que corderos, expuestos a los mayores peligros, en
medio de mil tribulaciones, antes de que llegue el fin de los tiempos. Jesus es,
pues, en sentido propio, el Cordero sin mancha y sin techo, el Cordero inma-
culado 1.

1. Contexto global del testimonio del Bautista

Ante la pregunta de los judios enviados desde Jerusalén: ;Quién eres? 15,
el Bautista rechaza los tres titulos sugeridos por ellos. Dice no ser: el Cristo,
ni Elias 16, ni el Profeta 7. Ellos le preguntaron: “;Por qué, pues, bautizas?”.
La pregunta era totalmente 16gica. Sin estos titulos, su bautismo no era salvi-
fico. El Bautista precisa: Yo soy la voz que clama en el desierto.

Al referirse a Isaias 18, el Bautista se presenta como la personificacién del
testimonio del Antiguo Testamento. En el contexto, el Bautista parece inten-
tar que la atencién a él pase a la persona de Jesus. Por eso dice: “Yo bautizo
con agua, pero en medio de vosotros estd uno a quien no conocéis, que viene
detrds de mi, y a quien no soy digno de desatarle la correa de su sandalia” 19.
Viene “detréds de mi”, es decir, el bautismo de Juan preanuncia el bautismo del
Espiritu, del que hablard luego.

No soy digno de desatar la correa de su sandalia. ; Alude al Exodo 3, 5?
Es posible. En tal hipétesis, la expresion del Bautista significaria que la santi-

10.Jn 21, 15: Td arnia.

11.Jn 21, 16.18.

12.Lc 10, 3. Lucas emplea la palabra drnén, drnds, en plural, con el mismo significado que
amnés = cordero..

13.1c 10, 4.

14. a-spilos = amnés: 1Pe 1,19. En sentido ético, hallamos esta expresién en: 1Tm 6, 14; Sant
1,27;2Pe 3, 14; v. P. HERMAS, visidn 4, 3.5; simbolos: 5, 6.7, 2CLEMENTE 8, 6.

15.Jn 1,26-34.

16. Segun la creencia judaica, Elias debfa volver. En caso de ser el Bautista, habria irrum-
pido de nuevo en la historia judia: Ml 3, 23-24: Mt 17,10-13.

17. El Profeta, es decir, Moisés, profeta por excelencia (v. Jn 1, 19-22). Los judios esperaban
al Mesias como el nuevo Moisés. El Mesfas, en tal caso, harfa mayores prodigios atin que los
narrados en el Exodo. El mismo Jests se presenta como superior a Moisés (v.Jun 3, 13; 6, 31-33.
La gente estaba también en esta creencia (v. Jn 7, 40; Hch 3, 22-23; Hbr 3, 1-11. En estos pasajes
se contrapone, como superior, Cristo a Moisés.

18.7s 40, 3.

19.Jn 1,26-27.
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dad de Jests era tan grande como la de Javé. En efecto, Moisés, para hablar
con Javé, debe descalzarse 20. El Bautista se siente incluso indigno de desatar
la sandalia de Jestis.

Juan intenta dar a conocer al desconocido, ya presente. Los judios buscan
a uno, que estd ya presente y, a pesar de ello, no le conocen, porque se pre-
senta de un modo totalmente inesperado y no aceptado por ellos.

El testimonio del Bautista es claro: Jesus es precisamente aquél que Juan
ha negado ser él mismo: Jesus es el Mesias y trae la salvacién. Es un testimo-
nio bien concreto, que se inserta en la historia antigua de Israel y explica su
historia actual. Es mds, el testimonio de Juan parece dirigirse al mundo ente-
ro. En efecto, al dia siguiente de este encuentro, Jesis llegé de nuevo al
Bautista en el Jord4n. Juan le descubre entre la multitud y amplia su testimo-
nio en favor de Jesus. La embajada ya ha desaparecido de escena. El Bautista
habla, pues, también a todos los presentes. Al ver a Jestis, sefialdndole, dice: He
aqui el “Cordero de Dios”, que quita el pecado del mundo.

Los discipulos de Juan, impresionados por estas palabras, dejaron a su
maestro, siguieron a Jests que se alejaba, le acompafiaron hasta su morada y
pasaron con €l el resto del dia. Eso intentaba Juan: desaparecer él para que
apareciera Jesus.

La metéfora de Juan, que llama a Jestis cordero, recordaba a los judios los
auténticos corderos, que eran inmolados diariamente en el Templo de Jerusa-
1én especialmente durante la Pascua.

La unién entre los dos conceptos de cordero: victima e Hijo de Dios,
debia estar muy viva en el corazén de Juan. ;Se refiere el Bautista al cordero
pascual espiatorio de la Pascua Judia? 21. Esta hipétesis parece encuadrar fa-
cilmente en el contexto del cuarto evangelio, que presenta a Jestis como el
Cordero de Dios. El significado es claro: Jests, Cordero de Dios, quita el peca-
do del mundo y trae la salvacién, expiando el pecado con su muerte. Es éste
un titulo existencial, que presenta a Jestis resolviendo una profunda necesidad
humana.

2. El Espiritu, el Hijo de Dios, el Cordero de Dios

El Evangelio dice luego que el Espiritu bajaba del cielo como una palo-
ma y se quedaba sobre Jestis 22. Esta expresion define la obra esencial del

20. “Quitate las sandalias de tus pies...” (Ex 3,5).
21. Cf Ex 12,1-14.
22.Jn1,32.
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Mesias 23. Por eso, Jests, después de ser “alzado”, de volver al Padre y de ser
glorificado, difundira su Espiritu en el mundo %.

El Bautista reconoci6, pues, a Jests al ver bajar sobre El el Espiritu 25,
Como en Isaias 26, el Espiritu caracteriza la misién del siervo de Dios 27. Con
el cambio explicativo siervo-Hijo Juan piensa, pues, en Jesus siervo de Dios al
comienzo de su carrera, que inaugura con su bautismo en el Espiritu.

Que quita el pecado del mundo, indica que Cristo borra los pecados lle-
vando a los hombres su palabra, que los hace libres del maligno.

En la unién de las iméagenes de siervo y cordero se encierra, pues, toda la
salvacién de Jesis con su palabra y su pasion. En efecto, el Apocalipsis pinta
al Cordero como sacrificado 28 y vencedor de los enemigos 2. Esto expresa,
por una parte, la identidad constante del Sefior crucificado y glorificado, y, por
otra, la seguridad de una definitiva victoria sobre los enemigos 0.

Las palabras del Bautista: Yo le he visto y doy testimonio de que éste es el
Hijo de Dios, aclaran, atin més, el sentido completo.

Los titulos El Cristo 31, Jests 32, el Cordero de Dios, que quita el pecado
del mundo 33, el que bautiza en el Espiritu Santo 34 y el Hijo de Dios 35, se refie-
ren, por tanto, a una misma persona 36,

3. El iiltimo testimonio del Bautista sobre Jesis

El cuarto evangelio sefiala mds adelante 37 el dltimo testimonio del Bau-
tista sobre Jestis, que complementa el testimonio anterior. En efecto, Jesds ha

23. Es decir, regenera a la humanidad en el Espiritu Santo, porque el Espiritu reposaba
sobre él (v.1s 12,2;42,1;61,1; Hch 1, 5.

24, El Mesias podrd dar el Espiritu a los hombres después de su resurreccion. Serd el
Bautismo del Espiritu (v. Jn 7, 39; 14, 26s; 16, 7.8; 20, 22 y passim en otros lugares.

25.Jn1,32s.

26. Is 42,1.

27. Cf. Mc 1,10s.

28.Ap 5,6;13,8.

29. Ap 5,6;14,10; 17,14.

30. Sobre este tema v: J. LEAL, “El sentido soteriologico del Cordero de Dios en la exégesis
catélica”. (Jn 1, 29-36). “Estudios Eclesidsticos” 24 (1950) 147-182; idem: “Exégesis catholica de
Agno Dei in ultimis viginti annis”, VD 28 (1950) 98-109; P. SAMAIN, “L’Agneu de Dieu qui 6te les
péchés du monde”,“Revue Diocésaine de Tournai” 1(1946) 165-170.

31.Jn1,20.25.

32.Jn1,29.

33.Jn1,33.

34.Jn1, 34.

35. Ct S. SABUGAL, Xristés (Investigacion exegética sobre la cristologia joanea). Ed. Herder,
Barcelona 1972 pp. 162-183. El autor estudia con profundidad este tema y ofrece una amplia blibiograffa.

36.Jn1,35.36

37.Jn 3,26.30; v. Commentio della Bibbia Liturgica. Antico e Nuovo Testamento. Varios auto-
res. Terza edizione. Roma 1982 pp. 39s.
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hablado a Nicodemo 38 del bautismo que procede del Espiritu y que lleva
consigo: una “total transformacién”, un “nacer de lo alto”, un “nacimiento del
Espiritu”.

El tema ha sido preparado por el testimonio mismo del Bautista sobre
Jestis 3. Los discipulos de Juan creen que el éxito de Jesus se debe a tales tes-
timonios y por eso dicen a Juan: “Rabi, el que estaba contigo al otro lado del
Jordan, aquél de quien td diste testimonio, mira, estd ahora bautizando y
todos se van tras é1” 40,

La escena da pie al Bautista para dar un nuevo testimonio de Jests. La
cuestién parece presentada tinicamente para insertar el tema que el evange-
lista intenta. El Bautista reafirma nuevamente su testimonio sobre Jests:
Nadie puede recibir nada si no se le ha dado de lo alto 4. El éxito de Jesus
viene, pues, de lo alto. Jests es el enviado de Dios 42. Juan es el precursor,
“enviado delante de é1” 43. Cuando aparece el mayor, el menor debe quedar
en la sombra. '

La tarea del Bautista era precisamente esa: presentar a Jests y con ello
su misién quedaba cumplida. Por eso termina asi su testimonio sobre Jestus:
Esta es mi alegria, que ha alcanzado su plenitud. Es preciso que El crezca y yo
disminuya %,

Como testigo, Juan ha servido de pedestal, ha descubierto a Jests, le ha
preparado el camino y ha llevado a los hombres a la Luz que debia iluminar
al mundo.

Recordemos brevemente:

En las palabras del Bautista: He aqui el Cordero de Dios, que quita el peca-
do del mundo %5, recoge el cuarto evangelio uno de los simbolismos més impor-
tantes de la cristologia jodnica. Retine, en una sola realidad: a) El recuerdo del
cordero y la imagen del siervo de Isaias 46, que carga con los pecados del hom-
bre y se ofrece como Cordero expiatorio #7; b) la memoria de la Pascua judai-
ca y el rito del Cordero pascual *8; ¢) el simbolo de la redencion de Israel 4.

38.Jn 3,1-21.
39.Cf. Jn 1,7-8.15.265.32-34.
40.Jn 3,26-27.
41. Cf. Jn19,11.
42.Jn1,34.
43.Jn 3,28.
44, Jn 3, 30.
45.Jn1,29;cf Ap 5,6.12.
46.1s 53.
47.Lv 14.
48. Ex 12, todo el capitulo, pero especialmente los vv. 1-14.21-28.43-51; cf. Jn 19, 36.
49. Cf. Heh 8, 31-35;1Cor 5,7; 1Pe 1, 18-20.
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El cuarto evangelio presenta a Juan como un testigo cualificado de Jests.
El mismo Bautista se reconoce como testigo excepcional, cuando presenta el
anuncio de Isafas: Yo soy la voz que clama en el desierto 0.

En otras palabras: E]l Bautista no es ni el Mesias, ni Elias, ni el profeta. Es
simplemente el mensajero, y su testimonio muestra a Jesuds: a) Como el Corde-
ro de Dios, cordero pascual, o sacrificial o las dos cosas a un tiempo; b) como
el verdadero poseedor del Espiritu; ¢) como el elegido de Dios; d) como el
Mesias prometido.

Al llamar a Cristo Cordero de Dios, ¢l Bautista anuncia, pues, la muerte
expiatoria de Jestis. Dios mismo se lo ha sefialado: Jesis es més que Elias y
que Moisés. Juan, ha visto a Jests y es su testigo. Jests es el Mesias 5! y el Hijo
de Dios 52,

4, El titulo cristolégico “Cordero de Dios”, reflejado en la Patristica

La Patristica desarrolla el simbolismo cristolégico de Cordero de Dios ins-
pirdndose en los textos del Exodo y del Nuevo Testamento, estudiados arriba.

Para la simbologia cristolégica del cordero pascual,los Padres se inspiran
principalmente en Ex 12, 3-13 y 1Cor 5,7; para la tipologia del cordero inmo-
lado por nuestros pecados, en Isafas 53, 7; para el cordero, como figura de
Cristo redentor y duefio del mundo, en el paso de Juan 1, 29 y en el
Apocalipsis 5, 8. Veamos:

a) Clemente Alejandrino y Origenes (ss. 2°-3°).

El titulo cristolégico “Cordero de Dios”, como nombre de Cristo por
antonomasia, 1o vemos en Clemente Alejandrino 53 'y en Origenes 54.

b) San Justino (s.2°) y Origenes.

Laimagen del cordero pascual inmolado del Ex 12,7.8, como figura de la
inmolacién de Cristo 55, la hallamos reflejada en la celebracién del banquete
eucaristico en san Justino y en Origenes: Para san Justino, por ejemplo: “El
misterio del cordero que Dios mandé sacrificar como Pascua, era figura de

50. Is 40, 3.

51.Jn 1,20-21.

52.Jn1,34.

53. CLEM. ALEl., Paed. 1, 5,24 4.

54. ORIiGENES, Comm. in Jo V1, 52.

55. Ex 5,7: La sangre, que debia untar las jambas de las puertas de las casas de los hebreos
en las que se inmolaba el cordero, salvaba a los israelitas de la muerte.
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Cristo, con cuya sangre..., untan los que en El creen sus casas, es decir, a si mis-
mos” 56, Y doctrina muy parecida a ésta hallamos también en Origenes 57.

¢) Meliton de Sardes (s.2°).

El concepto de la preexistencia de Cristo domina la teologia de Meliton
de Sardes: “Nacido (dice) como hijo, conducido como cordero, sacrificado
como una oveja, enterrado como un hombre, resucité de entre los muertos
como Dios, siendo por naturaleza Dios y hombre” 5. Y también estas bellisi-
mas palabras: “Este es el cordero, que fue inmolado, éste es el cordero que
permanecia mudo, éste el que naci6é de Marfa, la blanca oveja” 5.

d) Clemente Alejandrino, Origenes (ss. 21-3°) y
Epifanio de Salamina (ss. 4°-5°).

El simbolismo cristolégico de cordero, referido a Cristo, sacrificado por
los pecados del mundo de 1 Pe, 1,19: “Habéis sido liberados con la sangre pre-
ciosa de Cristo, cordero sin mancha y sin tacha”, lo hallamos en Clemente
Alejandrino 9, en Origenes 61 y en Epifanio de Salamina 62,

e) San Agustin (ss. 4°-5°)

San Agustin habla en numerosos sermones de Cristo como cordero:

¢ Refiriéndose, por ejemplo, a la mansedumbre y fortaleza de Cristo cor-
dero, dice en el sermén 263: “A Cristo se le llama, a la vez, leén y cordero: ledn
por su fortaleza, cordero por la inocencia; leén en cuanto invicto (por su resu-
rreccién), y cordero en cuanto manso” 63,

* Y en el serm6n 375 A: “;Quién es éste, cordero y ledn a la vez? En
cuanto cordero, sufrié6 muerte y en cuanto ledn, la aniquilé..., cordero en la
pasion, ledn en la resurreccion” 64,

¢ Interpretando el paso de 1* Cor 5,7: “Cristo, nuestra Pascua, ha sido
inmolado”, dice en el sermén 229 C: Los judios “dan muerte cada afio a un
cordero, pero no conocen lo que el cordero significaba... Tienen la ley y los

56. S. JusTINO, Didl., 40,1; v. 13,5; 114,2, citando a Is 53,7.

57. ORIGENES, Hom. 13 in Lc; cf. Passio Andreae 6.

58. MELITON DE SARDES, Hom. sobre la Pasién (Pascua) 8, 10.

59. Idem 70-71; cf. TERTULIANO, Adv. Jud. 10,18; s. CIPRIANO, Ep. 63, (un verdadero trata-
do); Id. Ad Demetr. 22.

60. CLEMENTE ALETY., Paed. 1, 51.

61. OrIG. Comm. in Jo V1,51,52.

62. EPIFANIO, Haer., 69.

63. Sermon 263,2.

64.8.375 A,1.7.
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profetas (Lc 16,29), y no quieren reconocer lo que la ley prefiguraba median-
te la Pascua. Como lo establecia la ley, el pueblo se alimenté con la muerte de
un cordero; como lo predijo el profeta, Cristo fue llevado al sacrificio como
cordero” 95,

¢ Recuerda el paso de Isafas 53,7 cuando dice en el sermén 229 N: Para
que las ovejas fuesen miembros suyos, “fue conducido al sacrificio como una
oveja”.

* Y el paso de san Juan 1,29 estudiado arriba: “Para que las ovejas se
hiciesen miembros suyos, se dijo de él: He aquf el Cordero de Dios, que quita
el pecado del mundo” ¢,

* En el serm6n 229 P hace alusién a la idea, estudiada al principio, cuan-
do dice que Cristo convierte en corderos a los bautizados. “De €] se dijo: He
aqui el Cordero de Dios” ;Cémo los convirtié en corderos propios? He aqui
el que quita los pecados del mundo. De esta manera convirtié en corderos a
estos que ahora vemos vestidos de blanco” ¢7.

* Y en este mismo contexto llama corderos a Esteban y Pablo 6. De
Esteban dice que era buena oveja y buen cordero, que “como buena oveja,
siguié las huellas de su Pastor; como buen cordero, siguié al Cordero, cuya
sangre quité el pecado del mundo” 9.

San Agustin habla de este tema en una treintena de sermones al menos,
y en otros lugares de sus obras, con un significado muy afin a los arriba cita-
dos 70,

12 PARTE: CRISTO ES CORDERO POR SU MANSEDUMBRE

Fray Luis comienza diciendo que es f4cil y claro afirmar que el nombre
de Cordero pertenece a Cristo, pero que es escondido y misterioso lo que
encierra en si toda la razén de este nombre 71. Refiriéndolo expresamente a
Cristo, significa:

65.5.229 C, 1.

66.5.229 N, 1.

67.5.229 P, 4.

68. S. 316, 5.

69. S.319,4. En cuanto a la razén del cambio de la traduccién literal de oveja por cordero,
v. “Cuestiones sobre el Pentateuco”,11,41.42.

70. La alusién al tema del cordero y de la Pascua es frecuente en san Agustin de una mane-
ra directa o indirecta. En el sermdn 272 B, 6, por ejemplo, hace el Santo una ingeniosa combina-
cién de nimeros, para llegar a los 50 dias de Ia celebracion de la Pascua, cuando se promulgé la
ley, como figura del Espiritu Santo, enviado a los 50 dias después de la Resurreccién de Jesds.

71. BAC 806.
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a) Mansedumbre de condicion, b) y pureza e inocencia de vida, c) y satis-
faccion de sacrificio y ofrenda.

Aduce, a este propdsito, estas palabras de san Pedro, en las que se puede
apreciar el contraste continuo de la mansedumbre de Cristo con el sufri-
miento que padecia, partiendo de este principio: El no hizo pecado, ni se hallé
engarfio en su boca; que 72 a) “siendo maldecido, no maldecia; b) y padecien-
do, no amenazaba; c) antes se entregaba al que le juzgaba injustamente, el que
llevé a la cruz sobre si nuestros pecados” 73,

Cordero simboliza, en primer lugrar, mansedumbre, y conviene a Cristo
por el extremo de mansedumbre que tiene “asi en el trato como en el sufri-
miento; asi en lo que por nosotros sufrié, como en lo que cada dia nos sufre”.

Fray Luis apoya esta afirmacién en estas palabras del primer poema del
siervo del Sefior en Isafas: “No serd bullicioso, ni inquieto, ni causador de
alboroto” 74.Y las palabras que el propio Jests dice de si mismo: “Aprended
de mi, que soy manso y de corazén humilde” 75.

1. Mansedumbre de Jesiis en su vida mortal, en la Eucaristia,
en las reprensiones

a) En su vida mortal:

Afiade Fray Luis estas palabras de hondo significado mistico: El, cuando vivid
nuestra vida, fue: “Con los humildes, humilde; con los més despreciados, mas amo-
roso; con los pecadores, dulcisimo”. Y contintia con el mismo sentido mistico: La
mansedumbre del Cordero “admiti6 a la mujer adltera... y tomé ocasién para
absolverla del 76 faltarle acusador, pudiendo solo Fl ser acusador y testigo” 77.

72.“que” = el cual, por qué.

73.1 Pe 2,22-24. Este paso hace continuas referencias al “siervo sufriente” de Isafas 53, que
nos trae la salvacién y nos ensefia cémo debemos soportar el sufrimiento.

74.1s 42,4. Los dos cénticos, unidos temdticamente, (42, 1-4 y 5-7). El primero se refiere pro-
bablemente a Ciro, al que se llamé “siervo del Sefior”, pero muy pronto se le dio un sentido
mesidnico como a los demds “cantos del Siervo”. De ellos se sirvieron los autores neotestamen-
tarios para una mayor comprension de la figura de Jests, que “viene a abrir los ojos a los ciegos,
sacar de la cdrcel a los cautivos etc” (segundo céntico).

75.Mt 11,29. La “mansedumbre” y la “humildad” eran titulos clésicos de los “pobres” en el
A. Testamento (v. Daniel, 3,87: “Céntico de los tres jévenes” y Sofonias 2,3). Jestis enuncia las
“Bienaventuranzas” especialmente para los “pobres y los humildes”, y se considera maestro
autorizado para predicar este mensaje a los pobres. Estaba previsto el rechazo de Jests y por eso
quiso revelar su mensaje especialmente a los pobres, humildes y sencillos, como estaba anuncia-
do del “Siervo de Javé” (Is 61, 1-2), paso que cita Lucas 4,18; v. también Mt 12, 18-21; 21,5).

76. “del” faltarle acusador = porque falté acusador.

77. En la Samaritana Jests condena la culpa, pero salva a la persona y muestra que noso-
tros, que somos pecadores, debemos tener indulgencia con el préjimo. La ensefianza de este pasa-
je es clara: Jesds prohibe emitir juicios duros sobre los demds en relacién con su culpabilidad (v.
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Esta misma mansedumbre “admitié a la mujer pecadora”, escena que
subraya la misericordia de Jesus con los pecadores, y llamé “a su presencia a
los nifios que sus discipulos apartaban de ella” 78.

Este paso, aducido aqui por Fray, acerca de la mansedumbre de Jestis con
los nifios, indica la actitud que han de tener sus discipulos ante Dios y con los
hermanos. Por lo demés, esta actitud de Jestis es uno de los signos fundamen-
tales de la llegada del Reino.

El mismo significado tiene la acogida de Jesus a las “largas razones de la
Samaritana” 79, aducido también por fray Luis. Las palabras de Jesds: “Si
conocieras el don de Dios” etc.,® aclaran el sentido profundo de este paso. El
don de Dios es “el agua viva”, “la salvacién”, “la vida eterna” 8!,

b) En la Eucaristia:

Ahora, en la Eucaristia, “lleva con mansedumbre verse rodeado de mil
impertinencias y vilezas de hombres, y no hay aldea de tan pocos vecinos
adonde no sea casi como uno de ellos en su iglesia nuestro Cordero blando,
manso, sufrido a todos los estados” 82,

¢) En las reprensiones:

Ni siquiera la actitud de Jests con san Pedro cuando pretendié apartarle
de su pasion 8, con los fariseos 84 y con los mercaderes del templo 85, “encen-
di6 su corazén con fiereza”, sino en todos “conservé el sosiego de mansedum-
bre, desechando la culpa y no desdiciendo de su gravedad afable y dulce”.

Lc 9, 54-55) porque Jesiis vino a salvar a los pecadores, no a hacerlos perecer (Lc 19,10). Ver el
precioso “comentario teolégico-mistico” que hace de este paso san Agustin: EvInTr 15, 10-33 ss.
78.Lc 7,37. La uncién tiene aqui un significado de conversién y de perdén.

79. Mt 18,2.

80.Jn 4,7.

81.“el agua viva”: Recuérdese lo explicado en la Introduccion sobre el “Yo soy”, en que Jestis
se identifica con una denominacién concreta y misteriosa realidad (v. Introduccién, nota 66).

82. BAC 807; AP 587. .

83. Mc 8,33. El primer anuncio de la pasién y persecuciones es una ensefianza nueva y des-
concertante. Jesds comienza a descubrir la verdadera naturaleza de su mesianismo. Sustituye, a
este fin, el titulo de “Mesfas”, més expuesto a interpretaciones triunfalistas, por el de “Hijo del
hombre”, que significaba exaltacién pasando por la humillacién, y resurreccion pasando por la
muerte. Esta es la panordmica nueva que Jests revela y que Pedro no quiere aceptar. Jests le invi-
ta a ir detrds de €l, porque el discipulo debe seguir a su maestro.

84. Mt. 23 (contexto de todo el capitulo). La duplicidad de vida y la hipocresia son el deno-
minador comiin de la acusacién de Jesis contra los fariseos. Jests insiste en el desprecio y la
muerte, que han hecho de los que han sido enviados, y alude probablemente también al rechazo
de él mismo, enviado Gnico de Dios.

85.Jn 2,15. Juan quiere mostrar que Jests inaugura unas relaciones nuevas con Dios. Jests
sustituye el templo antiguo y se presenta como el verdadero templo, lugar del encuentro de Dios
con los hombres.
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2. Reflexion teolégico-mistica

Fray Luis anota luego una reflexion teolégico-mistica, que indica la profundi-
dad inefable de la Providencia de Dios en sus amorosos designios, cuando dice:

“En la divinidad, sin moverse, lo mueve todo, y sin recibir alteracidn, rifie
y corrige; y durando en quietud y sosiego, lo castiga y altera... Nunca turbé la
dulzura de su 4nimo manso el hacer en los otros lo que el desconcierto de sus
razones o de sus obras pedia; y reprendié sin pasién, y castigé sin enojo, y fue
aun en el refiir un ejemplo de amor” 86,

Estas palabras parecen inspiradas en este paso, también de cardcter teo-
légico-mistico, de las Confesiones de san Agustin:

“Amas y no sientes pasion; tienes celos y estds seguro; te arrepientes y no
sientes dolor; te afras y estds tranquilo; mudas de obra, pero no de consejo;
recibes lo que encuentras y nunca has perdido nada; nunca estis pobre y te
gozas con los lucros” 7.

3. Mansedumbre y fortaleza de Cristo

Fray Luis insiste en que la mansedumbre de Jestis no significa debilidad.

En primer lugar, dice, Cristo se llama y es Ledn por lo que a nuestro bien
y defensa toca “con los demonios enemigos nuestros, y por la manera como
defiende a los suyos. Para librarlos de sus manos les quité el mando, y derro-
cblos de su tirania usurpada; y asoldles los templos... y bajé a sus reinos oscu-
ros y 88 sacéles mil prisioneros”.

Y contintia con mayor énfasis todavia: “Y entonces y ahora y siempre se
les muestra fiero, y los vence, y les quita de las uiias la presa”. A esto se refie-
re la Escritura para llamarle Ledn, cuando dice: Vencié el Ledn de Judd #.

Cristo, “Leén de Jud4”, vencio siempre a satands y al mundo. La escena
del capitulo quinto e incluso del capitulo sexto del Apocalipsis, estd dominada
por el tema del libro, escrito por dentro y por fuera 2 y sellado, que contiene
los secretos misteriosos de Dios sobre la historia, que nadie puede cambiar 9.

86. Estas palabras de Fray Luis coinciden, en su sentido global, con la definicién de la
Providencia de Dios, que da el Vaticano I, Ses. III ¢. 1: Denz “Ed. Herder” Barcelona, 1963 n. 1784.

87. Conf 1,4,4.

88. Obsérvese la multiplicacién de conjunciones: y+y+y (polisindeton), para dar mayor vive-
za a la expresion de las palabras y conceptos con los que Fray Luis expresa la fuerza de Cristo:
Cordero-Leén = Leén-Cordero, mansedumbre llena de fortaleza para defender a los suyos.

89. Ap 5,5, es decir: Venci6 a satands y al mundo (v. Jn I,35s; 1Jn 2,14.

90. “escrito por dentro y por fuera”, es decir, todo el libro es palabra persuasiva y convincente.

91. Ct. Apoc 22,18-19.
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Fray Luis cita, con acierto, este paso del Apocalipsis para explicar la for-
taleza del Cordero. En efecto, el Mesias, Leén para vencer, se hizo Cordero
para morir. El Cordero lleva huellas del suplicio, pero esta en pie %, triunfan-
te, vencedor de la muerte 93. La sangre del Cordero, anota S. Sabugal, es con-
siderada aqui como instrumento de la victoria sobre satands y, por tanto, del
establecimiento de “la potestad del Ungido de Dios”. Uno y otro titulo, el
Cristo y el Cordero, est4n estrechamente relacionados %4.

En segundo lugar, asi como nadie se atreve a quitarle

. “de las ufias al leén lo que prende, asf nadie puede quitarle a Cristo de su
mano sus ovejas” 9.

A la pregunta de los judios: “Si eres el Cristo, dinoslo claramenté de una
vez” %, Jesus aduce el testimonio de sus obras. La identidad de Jests sélo
puede ser conocida por aquellos que creen en €l y le pertenecen. Jesus reali-
za las obras de su Padre, conocidas sélo por aquellos que estdn abiertos a la
fe en él y al mensaje que anuncia.

Fray Luis cita también este paso de Isaias:

“Asi como cuando brama el leén y el cachorro del leén sobre su presa, no
teme para dejarla; si le sobreviene multitud de pastores, a sus voces no teme,
ni a su muchedumbre se espanta; asf el Sefior descenderd y peleard sobre el
monte Sién” 97.

Unicamente Dios puede salvar. El texto completo de Isaas, citado por
fray Luis, emplea dos imigenes distintas, aunque complementarias: Dios serd
como un ledn con sus enemigos y con su pueblo como un pdjaro, que protege
a su nidada. El es el tinico que libra y sus enemigos seran aniquilados.

Y concluye fray Luis: “Asi que ser Cristo Lednr le viene de ser para noso-
tros amoroso y manso Cordero, y porque nos ama y sufre con amor y manse-
dumbre infinita, por eso se muestra fiero con los que nos dafian; y cuando es
con ellos fiero, con nosotros es manso”. _

Tenemos, pues un contraste completo en la actitud de Jesus con nosotros y
con nuestros enemigos: a) A nosotros nos ama, b) a ellos los desama; a) a nosotros
nos sufre, b) a ellos los maltrata; a) con nosotros es manso, b) con ellos es fiero.

92.Cf. Act 7,55.

93. La imagen del Cordero y Leén compendia la obra entera del “Siervo de Dios™: a) conde-
nado a la muerte (Is 53, 6-7; Jer 11,19; Act 8, 26s); b) la obra del “cordero pascual”, que trae la libe-
racién (Ex 12,12-13;Jn 1,29; 1Pe 1, 18-19); c) el “Cordero vencedor” (Ledn) y gufa de su rebafio.

94. SANTOS SABUGAL, “Xristds”. Investigacion exegética sobre la cristologia joanea. Apéndice
I: “El titulo Xristés en el Apocalipsis. “Herder”. Barcelona 1972 p. 456 y notas 35.36 y 37.

95. Jn 10,28.

96. Id. 10,24.

97.1s 31,4.
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Cristo es, pues, perfecto Cordero y procede como Cordero “delante del que lo
trasquila” %, Porque “;qué no sufrié de los hombres por amor a los hombres? ;De
qué injuria no hicieron experiencia en El los que vividn con E1? Con palabras... con
~ testimonios falsisimos; pusieron sus manos sacrilegas en su divina persona... Mas ni
la injuria mudé la voluntad, ni en la paciencia y mansedumbre hizo mella el dolor”.

Y recuerda este paso sobre Sermédn del monte, de san Agustin 9:

“Hombres mansos son aquellos que ceden ante los atropellos de que son vic-
timas y no hacen resistencia a la ofensa, sino que “vencen el mal con el bien” 100,

El Apostol subraya este paso de la carta a los Romanos, que no es bueno
ceder a la dindmica de la violencia, dispuesta siempre a poner en préctica la
ética del “ojo por ojo y diente por diente” 1% de la Ley antigua.

Al citar este paso de san Agustin, el cual hace, a su vez, referencia al Evangelio,
fray Luis quiere subrayar la ensefianza de Jests. En efecto, Jests quiere llevar la ley
a sus exigencias mas perfectas. Para ello propone una vivencia interior de la ley, una
vivencia en plenitud. Por eso, al explicar esta interpretacién, enumera Jestds cinco
ejemplos con el mismo esquema fundamental: “Habéis oido que se dijo” + la citacién
del Antiguo Testamento + la interpretacién propia de Jests: “pero yo os digo” etc.

El esquema incluye légicamente mil y mil casos mds, que pueden pre-
sentarse en la vida del hombre. Jesiis termina asf esta ensefianza: “Sed per-
fectos como vuestro Padre celestial es perfecto” 102, que es la clave para com-
prender la novedad que El nos propone. Es decir: vivir con la mirada fija en
el Padre celestial, que no pone barreras al amor 103,

Fray Luis, siguiendo este mismo contexto, dice luego que Cristo es el
extremo de mansedumbre. Y presenta para explicarlo algunos contrastes
extremos, tan de su agrado.

Cristo, dice:

a) A los que le huyen, busca; b) a los que le aborrecen, abraza; c) alos que
le afrentan y dan dolorosa muerte, con esa misma muerte los santifica;d) y con
esa misma sangre, que enigmdaticamente le sacan, los lava 104,

98.1s 53,7.Tal vez el Bautista, al citar el paso de san Juan 1,29: “He aqui el Cordero de Dios,
que quita el pecado del mundo”, quiso reunir el versillo 4: “El llevé muestras dolencias... noso-
tros le vimos herido de Dios y humillado”, y el versillo 7: “... no abri6 la boca... era llevado como
un cordero al degiiello y como una oveja ante los que la trasquilan”.

99. Fray Luis cita aqui un tanto libremente a san Agustin, aunque, como siempre, lo hace de
una manera elegante. v. Sermo Domini in monte, 1,2,4.

100. Rom 12,21.

101. Mt 5,38; cf. Ex 21,24; Lev 24,20; Deut 19,21.

102. Mt 5,48.

103. Cf. Mt 5,45.

104. “y los lava con su misma sangre”: Invierto los términos de la frase para mayor homo-
geneidad con las frases anteriores.
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En otras palabras: La actitud de los hombres es: huir de Jestis, aborrecer-
lo, afrentarle y darle muerte, derramar la sangre de Jesus.

La actitud de Jesus, en cambio, es: buscar al hombre, abrazar a los ene-
migos, santificarlos con su muerte, lavarlos con su sangre.

i{Maraviloso este elenco dé contrastes, seiialado por fray Luis, entre la
actitud de los hombres y el amor de Jesus!.

Fray Luis recuerda que no es de extraflar esta actitud de Jests, porque
“es 105 puntualmente en este nuestro Cordero lo que en el cordero antiguo,
que de él tuvo figura: que todos lo comian y despedazaban, y con todo él se
mantenian: la carne y las entrafias y la cabeza y los pies” 106,

El autor del Exodo cambia este paso sobre el cordero pascual 107 en un
acontecimiento salvador del pueblo de Israel. Todo en €l tenia un significado
salvador: a) El ritual mismo de la fiesta 108; b) la celebracién 109 c) la enume-
racion de los participantes en la fiesta 110,

3.1. Mansedumbre en su pasion. Reflexion mistica

Fray Luis concluye este paso con una reflexién mistica: La relacién entre
los sentidos exteriores e interiores. No hubo, dice, “cosa en nuestro Bien adon-
de no llegase el cuchillo y el diente”.

a) Sentidos externos: al costado, a los pies, a las manos, a la sagrada cabe-
za, a los oidos, a los 0jos y a la boca con gusto amarguisimo”.

b) Sentidos internos: Y pasé a las entrafias el mal, y afligié por mil mane-
ras su alma santa”.

Y afiade al final estas palabras, a manera de conclusidn, de caracter mis-
tico todavia mds hondo: Cristo obré asf precisamente porque era Cordero y
no Cordero solamente “sino provechoso Cordero, no solamente sufrido y
manso, sino... bienhechor utilisimo. Siempre lo espinamos nosotros, y siempre
El trabaja por traernos fruto”.

3.2. Mansedumbre en sufrirnos desde el cielo

La mansedumbre de Jesus para con nosotros continda también en el cielo. El,
dice fray Luis, “nos sufre con paciencia, y nos aguanta con sufrimiento, y nos llama
y despierta y solicita con mansedumbre y amor entrafiable” 111,

105. «es»= acontece, sucede.
106. BAC 810; AP 591.

107. Ex 12,1-14.

108. Id.12,1.

109. Id. 12,21-28.

110. Id.11,12.

111. Rom 2 4.
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Jesis no se ha desprendido de nosotros, por lo tanto, ahora en el cielo, y
también ahora nos invita a imitarle en la mansedumbre y en el amor.

3.3. La mansedumbre de Cristo nace del amor

“Porque es tan amoroso (dice) por eso es tan manso; y porque es excesi-
vo el amor, por eso es la mansedumbre en exceso”.

Fray Luis cita de nuevo el conocido paso del Apdstol, el Himno al amor 112,
Porque “la caridad, de su natural 113, es sufrida etc”.

La actitud de Jests es, por lo tanto, actitud de amor para con el hombre.
Y los condicionamientos del amor verdadero son siempre de benevolencia y
deseo del bien. La fuente del amor estd en Dios mismo, que es el primero en
amar, porque £l mismo es amor 114,

Fray Luis centra todo el razonamiento de la mansedumbre de Cristo, como
lo hace el Apdstol, en el amor. Sigue, en efecto, el pensamiento de san Pablo: a)
El amor es lo principal y ante él todas las cosas desaparecen 115; b) el amor es
fuente de todos los bienes 116; ¢) el amor permanecerd para siempre 117,

A diferencia del amor pagano, pasional y egoista, el amor de que habla aqui
el Apéstol es amor de benevolencia y se orienta hacia Dios y al préjimo. Se atri-
buye primero al Padre, que nos amé primero y entregé a su Hijo por amor a los
hombres 118, Est4 también en el Hijo 119, porque El ama al Padre como es amado
por Bl 120y como El ama a los hombres 12! por los cuales se ha entregado a la
muerte 122, Se halla también en el Espiritu Santo 123, quien lo difunde en el cora-
z6n de los hombres 124, Este amor se actualiza en la verdad 1%,

Aunque aparentemente de un modo fugaz, advertidamente ha citado
fray Luis estas palabras en el paso clasico del himno al amor del Apdéstol a los
fieles de Corinto. Por eso concluye asi este apartado:

112. 1Cor 13, 1-13.

113. “de su natural” = de suyo, por su propia condicién natural.
114.1Jn 4,7.8.16.19.

115.1Cor 13,1-3.

116. 1d. 4-7.

117.1d.8-13.

118. Rom 5,8; 8,32-39; 2Cor 5, 18.21; Ef 2, 4-7.

119. Rom 8, 35.37.39; 2Cor 5,14; Ef 3,19; 2Tim 1,13.
120. Ef 1,6; Col 1,13; v. Jn 3,35; 14,31.

121.Jn 13,1-34;14,21; 15,9.

122.2Cor 5, 14s; Gal 2,20; Ef 5, 2-25.

123. Rom 15,30; Col 1,8.

124. Rom 5,5.

125. Ef 4,15.
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“De manera que, cuando no hubiera 126 otro camino, por este solo del
amor entendiéramos la grandeza de la mansedumbre de Cristo; porque cuan-
to nos quiere bien, tanto se ha con nosotros, con el mismo amor del Padre. Por
eso, continda fray Luis: “Quiérenos cuanto ve que su Padre nos quiere; el cual
nos ama por tan rara y maravillosa manera, que dio por nuestra salud la vida
de su unigénito Hijo” 127, como El mismo dice: “Asf amé al mundo Dios, que
dio a su Hijo unigénito etc” 128,

En breves palabras:

La inciativa del amor procede siempre de Dios, se realiza por medio del
Hijo, que es enviado por el Padre y que vuelve a El por la exaltacién de la cruz.

Fray Luis concluye el razonamiento de todo este punto, con estas pala-
bras del Apoéstol, a manera de colofon mistico:

“Quien no perdoné a su propio Hijo, antes lo entregdé por nosotros...,
,c6mo no nos dar4 con €l graciosamente todas las cosas?” 129,

Fray Luis ha intentado, pues, con todo este discurso, invitar a los hombres
a dar una respuesta de amor parecida a la de Cristo. La actitud de amor en
Cristo explica su mansedumbre. Si Dios nos ama, si estd con nosotros, lo
demds, todo lo dema4s, es una mera consecuencia de este amor.

3.4. La mansedumbre de Jesiis mitiga su poder, semejante al poder de Dios

Fray Luis continda ponderando el amor y la mansedumbre, lo amoroso y
Io manso, la grandeza y la humildad de Jests. Por eso dice: “Cuanto uno es
mayor sefior y gobierna a mds gentes..., tanto es 130 mas sufrido y més 'manso.
Por donde 13! [a Divinidad, universal emperatriz de las cosas, sufre y espera, y
es mansa, lo que no se puede encarecer con palabras”.

De este modo se presentd a Moisés: “Soy piadoso, misericordioso, sufri-
do, de larguisima esperanza..., que extiendo por mil generaciones mi bien” 132,

Dios se revela a Moisés y proclama su ser, su vida y su actividad: Es justo
y paciente; su castigo es pequefio y su misericordia, infinita 133; fiel y cercano

126. «cuando no hubiera»= «aunque no hubiera».
127. BAC 811; AP 592-593.

128. Jn 3, 14-16.

129. Rom 8,32.

130. “es” = “sea”, en el texto.

131. “por donde” = por lo cual, por esto.

132. Ex 34,6-7.

133. Ex 34, 6-7.
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a cuantos lo necesitan; ama a sus crituras y les hace sentir su cercania. El
mismo Moisés aprende la mansedumbre en su trato con el Sefior, pues de él
se dice que “era mansisimo sobre todos los de su tiempo” 134,

Fray Luis resume en estas breves palabras todo esta primera parte, recor-
dando la idea de Cristo, Cordero y Ledn, manso y poderoso, expresada arri-
ba: “Por manera que 135 la razén convence que Cristo tiene mansedumbre de
Cordero infinita: 1o uno, porque es su poderio infinito; y lo otro porque se
parece a Dios mds que otra criatura ninguna”.

Poderio y mansedumbre; fortaleza y dulzura, grandeza v humildad, divi-
nidad y humildad.

En sintesis:

En diversos libros del N. T. (Juan, Actos, 1Pedro y especialmente en el
Apocalipsis) se compara a Jestis con un cordero. El tema aparece ya en el A.T.

El profeta Jeremias, acosado por sus enemigos, se comparaba con un cor-
dero manso, al que llevan al matadero 136. La imagen se aplica a Jests, el Siervo
del Sefior, que se entrega por los pecados de los hombres y es llevado a la muer-
te como un cordero 137. Este texto, lo hemos visto arriba, es comentado por fray
Luis, que subraya la humildad y mansedumbre del siervo de Javé, anunciaba el
destino de Cristo 138, Al mismo texto de Isafas se refieren los Evangelistas cuan-
do subrayan que Jesiis callaba ante el Sanedrin 139 y ante Pilato 140,

La tradicién judia dio un valor redentor a la sangre del cordero pascual.
Los israelitas fueron liberados de la esclavitud de Egipto y llegaron a ser un
“reino de sacerdotes” y “una nacidn santa” 141,

La tradicién cristiana, a su vez, lo hemos visto arriba, ha visto en Cristo
al verdadero Cordero pascual.

Jestis es el Cordero sin mancha y sin tacha 142, es decir, “sin pecado” 143,
que viene a redimir a los hombres.

El Apocalipsis conserva la imagen de Cristo, Cordero pascual, pero subra-
ya un gran contraste entre la debilidad del cordero sacrificado y su poder actual
en el cielo. Cristo comparte ahora el trono de Dios 144, adornado de poder divi-

134. Num 12.3.

135. “por manera que” = por donde se concluye que etc.
136. Jer 11,19.

137.1s 53,7.

138. Cf. Act 8,31-35.

139. Mt 26,63.

140.Jn 19,9.

141. Ex 19,6.

142.1Pe 1,19;Jn 1,29; Ap 5,6.
143.Jn 8,46; 1Jn 3,5; Heb 9,14.
144.Ap 22,1-3.
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no, que recibe con Dios la adoracién de los bienaventurados 145, La victoria
final lo consagrard “Rey de reyes” y “Sefior de sefiores” 146. Finalmente, reco-
brard la primera mansedumbre, cuando celebre sus bodas con la Jerusalén
celestial, simbolizada por la Iglesia 147,

En este contexto escrituristico y de la tradicion, Fray Luis, lo hemos visto
ampliamente en esta primera parte 148, subraya estos dos extremos: la manse-
dumbre y el poderio, la humildad y la fortaleza del Cordero, representados,
respectivamente, por los simbolismos del cordero y del leén.

2° PARTE: CRISTO ES CORDERO POR SU PUREZA

Fray Luis da como suficientemente probada la primera parte y por eso
comienza la segunda con estas palabras:

“Si es Cordero por la mansedumbre, ;cudn justamente lo serd por la ino-
cencia y pureza?”

Y recuerda un paso de la primera carta de san Pedro, para iniciar su argu-
mentacién: Sabed que habéis sido “redimidos, no con oro y plata que se
corrompe, sino con la sangre sin mancilla del Cordero inocente” 149. Con estas
palabras, comenta fray Luis, “declara y engrandece la suma inocencia de
aqueste Cordero nuestro”.

En la mente de fray Luis, san Pedro quiere persuadirnos de la inocencia
del Cordero, que nos ha comprado con una vida tan justa y lavado del peca-
do con una sangre tan pura, “para que tal inocencia y pureza, ofrecida por
nosotros a Dios, no carezca de efecto”.

Aduce también el texto clasico de Santiago, cuando dice que “es perfec-
to el que no tropieza en las palabras y lengua” 150.Y de Cristo Cordero, sin
embargo, afirma que “ni hizo pecado, ni en su boca fue hallado engafio”.

1. Dios ama a Cristo mas que a todas las cosas

Fray Luis presenta un sencillo silogismo para inciar la argumentacién.
Helo aqui: a) Dios ama més que todo la pureza; b) Cristo es amado sobre
todas las criaturas; ¢) luego es mas puro que todas ellas.

145. Id. 5,13;7,10.

146. 1d. 17,14; 19,16.

147.1d.19,7-9.

148. Cf. especiamente los apartados 3 y 5 de esta primera parte.
149.1Pe 1,18-19.

150. Sant 3,2.
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Explica luego €l concepto filoséfico de la palabra pureza en sentido amplio, y
comienza su argumentacion con esta premisa de caracter general: “Lo que Dios en
sus criaturas ama y aprecia mds, es santidad y pureza”.Y desgrana después este
concepto general de pureza en varias definiciones, que podrian resumirse as:

a) Ser puro “es andar ajustado a la ley que pone Dios y con aquello que
su naturaleza le pide” 151.Y continda: “Eso mismo es la verdad de las cosas”.

b) Ser puro, es “decir y responder con las obras” 152,

¢) Lo verdadero responde a la realidad de las cosas. Por el contrario, “lo
falso y engaiioso no es” 153,

d) “Lo que Dios manda, eso ama”. En efecto, a Dios, que es el ser mismo,
nada puede agradarle tanto como la pureza y la verdad.

Pureza y verdad, verdad y pureza, son tomados aqui como sindnimos, tienen
un mismo significado. A Dios, suma Verdad y Santidad, nada puede agradarle
tanto como la pureza, como la verdad. Por eso, fray Luis termina su razonamien-
to con estas palabras: “La pureza es verdad..., y la verdad es lo que mas agrada al
que es puro ser”. Y redondea todavia mds su argumentacién de esta manera: “Si
Dios se agrada 154 mas de la humanidad santa de Cristo, concluido queda que es
més santa y pura que todas las criaturas, y que aventaja en esto a todas”.

Cristo es “el Hijo de su amor y de quien tinicamente se complace” 155, El
es el Amado, “por cuyo amor y para cuyo servicio hizo lo visible y lo invisible
que crié” 156,

La creacién entera manifiesta el amor y la grandeza del Creador. En
todas las cosas brilla la luz de Dios, con mayor o menor resplandor, en con-
formidad con la perfeccién especifica de su naturaleza: las menos perfectas
menos perfectamente, las mds perfectas con mayor perfeccion. Esta luz brilla
especialmente en el hombre, imagen viva del Creador, con mayor esplendor
que en las demds criaturas.

2. Pureza de Cristo por su cercania a la Divinidad

Fray Luis parte de este principio: que la cercania de la luz proyecta luz, y
la mayor cercania del sol produce mayor resplandor. Por eso dice: “Si es mds
claro 157 lo que al sol se avecina mas, ;qué resplandor no tendrd de santidad

151. «lo que su naturaleza le pide»= entiende aqui la naturaleza pura.

152. “responder con las obras” = es decir, “decir y hacer”.

153.“Jo falso no es” = es decir, lo falso es negacién, carencia de realidad y, por tanto, carancia de ser.

154. “si Dios se agrada” = Dios efectivamente se agrada.

155. Cf. Mt 3,17; Mc 1,11; L¢ 3,22; 2Pe 1,17.

156. Col 1,15s. .

157.“Si es més claro” = En realidad es proposicién afirmativa: es m4s claro, aunque parece
condicional. ’
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y virtud el que estd, y estuvo desde el principio, y estara para siempre... sumi-
do en el abismo de esa misma luz y pureza? En las otras cosas resplandece
Dios; mas en la humanidad (de Cristo)... estd unido personalmente...; en las
otras reverbera este sol, mas en ésta hace un sol de su luz” 18,

Seifiala luego algunos contrastes, tan de su agrado, para resaltar el res-
plandor y la pureza de Cristo. Cita, al efecto, las palabras del salmo: “En el sol
puso su morada” 159; porque la luz de Dios puso en la humanidad de Cristo su
asiento, con que quedo en puro sol transformada” 160,

Y sefiala algunas antitesis especificas entre las cosas creadas y la
Humanidad de Cristo. He aqui algunas:

a) “Las otras cosas centellean hermosas,- ésta 161 es de resplandor su
tesoro 162,

b) “A las otras les adviene la pureza y la inocencia de fuera,- ésta tiene la
fuente y el abismo de ella en s{ misma.

¢) “Las otras reciben y mendigan virtud,- ésta, riquisima de santidad en
si, la derrama en las otras”.

Y concluye con estas palabras de acentuado signo mistico:

“Pues todo lo santo y lo inocente y lo puro nace de la santidad y pureza
de Cristo y..., es partecilla que Cristo les comunica, claro es, no solamente ser
ma4s santo, mds inocente, mas puro que todas juntas, sino también ser la santi-
dad y la pureza y la inocencia de todas y..., 1a fuente y el abismo de toda pure-
za e inocencia” 163,

Trataré mais extensamente este tema al hablar de la unién de la Humani-
dad de Cristo con la persona del Verbo.

Brevemente:

Fray Luis recuerda que la creacién entera, figurada por la tierra, el cielo
y el firmamento, por el ritmo de los dias y las noches, entona un hermoso
canto a su Creador. Todas las criaturas, con mayor o menor perfeccién, en
conformidad con sus naturalezas, cantan un himno de alabanza a su Sefior. El
hombre, corona de la creacién y la més excelente participacion del Creador,

158. “hace un sol de su luz” = obsérvese la afinidad de estas palabras con el principio: “Luz
de Luz”, “Dios de Dios” etc., del simbolo Niceno-Constantinopolitano (a. 381) (Denz 85).

159. Sal 18,6.El salmo entero es un himno de alabanza a Dios por la belleza de la creacién.

160. “en puro sol transformada”. Recuérdese la imagen del “fuego” cambiando en fuego al
“madero” y al hierro”, en mi estudio “Titulos Cristologicos”, “Estudio Agustiniano”, Valladolid
1995 pp. 195s.y 201 s.

161.“ésta” e. d. la Humanidad de Cristo.

162. “es de resplandor su tesoro” = es toda resplandor.

163. BAC 813-814; AP 595-596.
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debe unir también su alabanza al gran concierto de la creacién, mediante la
pureza de su vida.

3. Cristo es el origen de toda pureza y santidad

Fray Luis parte de este principio general: “Cristo es universal principio
de santidad y virtud, de donde nace toda la que hay en las criaturas, y bastan-
te 164 para santificar todas las criadas, y otras infinitas que fuese Dios conti-
nuamente creando” 165,

Y recuerda de nuevo el testimonio del Bautista, cuando dice que Cristo
“es la victima y sacrificio aceptable y suficiente a satisfacer todos los pecados
del mundo y de otros mundos sin nimero” 166,

Enuncia luego dos principios. El primero de aspecto aparentemente
negativo, pero con fuerza positiva, cuando dice: “Ni hay grado de santidad ni
manera de ella 167, que no le haya en el alma de Cristo”.

Y el segundo propiamente positivo: “Todas las bondades, todas las per-
fecciones, todas las... gracias, que se esparcen y hubiesen 168, estan... unidas, sin
medida ni cuenta, en el manantial de ella, que es Cristo”.

Fray Luis presenta, pues, a Cristo como la fuente de mansedumbre, de
santidad y pureza. Y expone de nuevo otros dos principios para afianzar mé4s
y més la argumentacién pormenorizada que va a presentar.

Primero: Unicamente el limpio puede quitar los pecados y dar la santi-
dad. Porque es necesario, dice, que “quien cria santidad la tenga, y quien quita
los pecados, ni los tenga ni pueda tenerlos”.

Segundo: “No pudiera ser Cristo universal principio de limpieza y justi-
cia, si no alejara de El todo asomo de culpa, y si no atesorara en s toda la
razén de justicia y limpieza”.

Enumera luego numerosos casos concretos, en los que resume, magis-
tralmente, la pobreza y necesidad angustiosa del hombre y la riqueza infinita
de Cristo, y su influjo en la vida y la actividad entera del hombre.

Presenta a Cristo ordenado en sus deseos, imaginacién y entendimiento;
perfecto en su voluntad; moderado y duefio de todos sus sentidos; exento de
todo mal y pecado original y personal; adornado de todas las gracias y virtu-
des, para poder enriquecer al hombre con sus dones.

164. “bastante” = suficiente.

165.Cf. Jn 1,14.16.17;1Jn 1,2: Col 2, 9-10.

166.Jn 1,29.

167. “ni manera de ella” = ni apecto o matiz de santidad.
168. “hubiesen” = existieran, viviesen.
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Brevisimamente:

Los dos extremos presentados ampliamente por fray Luis sobre la pobre-
za del hombre y la riqueza de Cristo, para poder enriquecer al hombre, podri-
an compendiarse de esta manera en sintesis esquemaética:

a) Habia hechos malos, en nosotros,- ningiin hecho desconcertado y oscu-
ro, en Cristo.

b) Malos deseos, en nosotros,- ningtin deseo que no fuese del cielo, en
Cristo.

¢) Imaginacion y entendimiento turbado, en nosotros,- un cielo sereno, en
Cristo.

d) Voluntad malsana y enferma, la nuestra,- ley de justicia y salud, la
voluntad de Cristo.

e) Encendidos y furiosos sentidos, los nuestros,- la misma moderacién y
templanza, los de Cristo.

g) Pecado primero y personales despiies, en nosotros,- no hubo ni pudo
haber culpa alguna, en Cristo.

h) Fue remedio de todos nuestros pecados,- toda sombra de maldad y
malicia estuvo lejos de Cristo.

i) Hard en el cielo impecables, a 1os hombres,- Cristo fue siempre impecable.

Una obra maravillosa la que hace Cristo en el hombre, que abarca: nues-
tros actos y nuestros deseos; nuestra imaginacion, entendimiento y voluntad;
nuestros sentidos internos y externos; nuestra culpa original y personal; nuestra
impecabilidad definitiva en el cielo. Es decir, todo el ser y la actividad huma-
na quedan sanados por la santidad y la fuerza de Cristo.

Y redondea todo este nimero, a manera de reflexién mistica, cuando dice
al final: Convino que Cristo “fuese un tesoro de inocencia y limpieza, porque
era y habia de ser el tinico manantial de ella, riquisimo. Y, como en el sol..., no
veréis sino una apurada pureza de resplandor y de lumbre 18, porque es de las
luces y resplandores la fuente, asi en este Sol de justicia, de donde man¢ todo
lo que es rectitud y verdad, no hallaréis..., sino una sencillez pura y una rectitud
sencilla, una pureza limpia, que siempre estd bullendo en pureza, una bondad
perfecta entrafiada en cuerpo y en alma y en todas las potencias de ambos”.

4. Pureza del cuerpo de Cristo

Fray Luis continfia en este mismo contexto, precisando més y mds, al
referirse concretamente a los dones del cuerpo y del alma de Cristo.

. 169.“Apurada pureza” de resplandor y de lumbre” = es decir, la esencia misma de resplan-
dor y de luz.
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Introduce el tema hablando de las diversidad de cuerpos segin sus
estructuras y formas diferentes: Bien o mal inclinados; unos coléricos, otros
mansos; unos honestos y otros poco honestos; modestos unos y humildes,
otros soberbios y altivos 170,

Al referirse a la pureza del cuerpo de Cristo dice: Es cosa fuera de toda
duda que “el cuerpo de Cristo... era de inclinaciones excelentes, y en todas
ellas fue loable, honesto, hermoso y excelente”.

4.1. Pureza del cuerpo de Cristo por la materia de que fue formado

El cuerpo de Cristo fue formado de “la misma pureza de la sangre santi-
sima de la Virgen, criada y encerrada en sus limpias entrafias”. La calidad
misma de la sangre “fue la mas apurada 17! y mas limpia... y de mds buenas
cualidades de todas”.

Fray Luis parte, ademds, de la influencia normal del alma en el cuerpo y
aplica esta idea al influjo del alma purisima de la Virgen en la pureza del cuer-
po de Cristo. El alma santisima de la Virgen, dice, “hacia santidad 172 en su
sangre, y sus inclinaciones celestiales de ella; y los bienes del cielo sin cuento
que en si tenia, la espiritualizaban y santificaban en una cierta manera” 173,

Hace una reflexion mistico-teolégica sutilisima sobre la pureza de la san-
gre de la Virgen, cuando dice que “era la flor de la sangre..., y mas adelgaza-
da en pureza que, en género de sangre, después de la de su Hijo, jamds hubo
en la tierra” 174,

Para fray Luis, todas las purificaciones de la antigua Ley fueron encami-
nadas a purificar mas y més la sangre de la Virgen, de la que naceria Cristo.
Lo dice con palabras de belleza incomparable: “Todas las santificaciones y
limpiezas de la Ley de Moisén..., los lavatorios, ayunos..., todo se ordené para
que, adelgazando y desnudando de sus afectos brutos la sangre y los cuerpos,
y de unos en otros apurdndose siempre mds 17, como en el arte de destilar

170. En la descripcién que hace aquf sobre la estructura y composicién de los diversos cuer-
pos, Fray Luis mezcla los aspectos fisioldgico y psicoldgico y moral, ateniéndose, 16gicamente, a
los conocimientos que habfa en su tiempo.

171. “apurada” = purificada, delgada, sutil.

172. “hacia santidad” = santificaba, purificaba.

173. “La espiritualizaban y santificaban”: Es indudable el influjo del cuerpo en el alma y,
sobre todo, del alma en el cuerpo. Fray Luis alude aqui a la pureza de la sangre de Cristo por el
influjo del alma purisima de la Virgen, en su mismo cuerpo y por tanto en la pureza del cuerpo
de Cristo, formado en el seno de Maria.

174. Fray Luis se muestra con frecuencia ferviente defensor de la pureza de la Virgen
Marfa. Respecto a esto v. S. GONZALEZ, “Titulos Cristolégicos: “Pimpollo... En el c. 5: “Hijo de
Dios” Segundo nacimiento: “Cristo nacié de la Virgen Maria en cuanto hombre”, “Estudio
Agustiniano”. Zamora, 1995 pp. 268 y nota 4; 270 y nota 13; 271 y nota 19.

175. “apurdndose siempre més” = purificindose més y mds.
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acontece 176, viniese ultimamente una docella a hacer una sangre virginal por
todo extremo limpisima, que fuese materia del cuerpo, purisimo sobre todo
extremo, de Cristo”.

Las ceremonias de purificaciones en la antigua Ley, que a nosotros nos
parecen a veces extrafias y caprichosas, tuvieron un simbolismo profundo: el
de que, por filtraciones y limpiezas sucesivas, se llegara a la pura y aromada
flor de la virginidad de Maria. Fueron, dice fray Luis, “como un destilatorio,
que de un licor puro sacando otro mas puro, por medio de fuego y vasos dife-
rentes, llegue a la sutileza y pureza postrera”.

La sangre de la Virgen fue, pues, “la flor de la sangre 177, de que se com-
puso todo el cuerpo de Cristo”.

4.2. Pureza del de Cristo por la leche purisima de que se nutrio

La argumentacién originalisima de fray Luis, de belleza incomparable,
sobre la pureza de la sangre de Maria de que es formado el cuerpo, continué
después, en el primer tiempo de la vida de Jesus, cuando la Virgen alimenta-
ba al Nifio.

“Y no solo (dice) aquesta sangre virginal le compuso mientras estuvo en el
vientre sagrado, mas, después que salié de él, le mantuvo, vuelta en leche 178,
en los pechos santisimos. De donde la divina Virgen, aplicando a ellos 179 a su
Hijo de nuevo, y enclavando en El los ojos y mirandole y siendo mirada de El
dulcemente..., abrasada en nuevo y castisimo amor, se la daba, si decir se
puede, més santa y més pura... Se encontraban por los ojos las dos almas belli-
simas, y se trocaban 180 los espiritus, que hacen paso por ellos, con los del Hijo
deificaba la Madre mds, daba al Hijo m4s deificada la leche. Y como en la divi-
nidad nace luz del Padre, que es Luz, asf también, cuanto a lo que toca a su
cuerpo, nace, de pureza, pureza” 181,

Los ojos de la Madre y del Hijo se encontraban y se intercambiaban los
espiritus con inefable amor. La Madre era sublimada y deificada por el Hijo
de manera semejante a como acontece entre el Hijo, Luz del Padre, que es
Luz y fuente de toda Luz.

176. “como en el arte de destilar acontece” = e. d. empleando filtros cada vez mds finos y
sutiles.

177.“la flor de la sangre” = la sangre mds pura y mds acendrada, la quintaesencia misma de
la sangre.

178. “vuelta en leche” = converida en leche la sangre.

179. “aplicando a ellos a su Hijo” = dando el pecho a su Hijo.

180. “se trastocaban” = se cambiaban.

181.Todo este pasaje, dice con acierto el P. Félix Garcfa, “es de una belleza extraordinaria,
y explica, con una originalidad y hondura, el misterio de la pureza de Maria, que dificilmente han
sido superadas”: BAC 817.
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4.3. Pureza de Cristo por el divino Artifice que formé su cuerpo

Fray Luis termina y apura atin més finamente, con broche de oro, esta
argumentacion: “Y... ;qué podremos decir por parte del divino Artifice que le
compuso?... En este edificio del santisimo cuerpo de Cristo el Espiritu Santo...
formé por su mano... y sin que interviniese otro ninguno, este cuerpo”.

Concluye esta finfsima argumentacién con esta reflexion de cardcter pro-
fundamente mistico: “Si son perfectas todas las obras que Dios hace por si 182,
ésta que hizo para si, ;qué serd?”

5. Pureza del alma de Cristo

Fray Luis avanza en su discurso. Cristo es purisimo en su alma. El razo-
namiento que emplea es de cuiio tipicamente aristotélico-escoldstico.

5.1. Respecto al alma, Cristo es purisimo

Veamos el razonamiento: “Si hay respecto 183... en las almas 184, la de
Cristo, fabricada por Dios para ser la del més perfecto cuerpo... que jamas se
compuso, forzosamente diremos que..., de su naturaleza misma, est4 dotada
sobre todas las otras, de maravillosa virtud y fuerza para toda santidad y gran-
deza”.Y continta mds adelante: “Su alma, por la natural perfeccién y virtud
que tenfa, aspir6 siempre a todo lo excelente y perfecto”.

Al hablar del alma de Cristo, fray Luis parte del principio de que, dentro
su naturaleza especifica: sustancias espirituales, intrinsecamente independien-
tes de la materia en su ser y en su obrar especifico: espiritualidad, libertad, res-
ponsabilidad etc., las almas son distintas, mds o menos perfectas, y proporcio-
nadas siempre a la perfeccién de los cuerpos a que son destinadas. Ahora
bien, el cuerpo de Cristo es el mas perfecto formado por Dios. Su alma, por
tanto, es la mds perfecta y la mds santa que Dios ha creado.

Por eso dice fray Luis: “Como la compostura del cuerpo era para manse-
dumbre dispuesta 185, asi el alma, de su vigor natural, era hdbil para lo gene-
roso y valiente. Y... como el cuerpo era hecho para instrumento de todo bien,
asi el alma tuvo natural habilidad para ser ejecutora de toda grandeza”.

Fray Luis ha seguido aqui el mismo razonamiento del punto anterior: Si
el cuerpo de Cristo 186 fue el mds perfecto y el més inclinado al bien de cuan-

182. “por si” = por su gloria, o, tal vez:”por la naturaleza misma de cada criatura (v. Gen c. 1).
183. “respecto” = proporcidn, relacion.

184. “respecto... en las almas” = con los cuerpos a que son destinadas.

185. “para mansedumbre dispuesta” = para un cuerpo . mansisimo: cf. Mt 11,29.

186. “si el cuerpo de Cristo” = supuesto o dado que el cuerpo de Cristo.
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tos han existido, su alma, creada para informar al cuerpo, fue la més santa y
mas digna de cuantas han existido. Es decir, tuvo la suma perfeccién posible,
la suma santidad y pureza debidas a la naturaleza espiritual de las almas, y
hubo siempre entre el alma y el cuerpo perfecta armonia para todo lo bueno
y hermoso.

5.2. Pureza de Cristo por la plenitud de gracia que recibe

La gracia adorné el alma de Cristo con todas las virtudes. Fray Luis lo
expresa con estas hermosas palabras:

No hay “virtud heroica, ni excelencia divina, ni belleza del cielo, ni dones
y grandezas de espiritu, ni ornamento admirable y nunca visto, que no resida
en su alma y no viva en ella sin medida ni tasa” 187,

Apoya estas palabras en estos textos de la Escritura:

a) Evangelio de san Juan: “No le dio Dios con mano limitada su Espiri-
tu” 188, Cristo recibe el Espiritu sin medida.

b)Y en estas palabras del Apdstol: “En Cristo mora la plenitud de la divi-
nidad” 189, Habita “corporalmente”. En Cristo se une el mundo divino entero,
al que él pertenece, porque el mundo fue creado por él,y Cristo, que ahora ha
sido glorificado, asumié directamente la humanidad e indirectamente todo el
cosmos, creado para servicio del hombre. En Cristo vive, pues, la plenitud del
ser y de la perfeccion.

¢) Y en Isaias 190: “Reposard sobre €l el Espiritu del Sefior”. El Espiritu
profético sera dado al Mesias 191 y desplegara en él su exprexion definitiva 192,

d) Y, finalmente, en el Salmo 44: “Por eso el Sefior, tu Dios, te ungi6é con
uncién de alegria sobre todos tus compaiieros” 193,

Fray Luis concluye de todos estos textos de la Escritura que la gracia y la
virtud divina que el alma de Cristo atesora “era mayor en grandeza que las
virtudes y gracias fundidas 194, y hechas una de todos los que han sido justos”.

Cristo es, pues, fuente inagotable de donde manan todas las gracias de las
criaturas y excede a todas en virtud y justicia, como un abismo verdadero de
todo bien.

187. BAC 820; AP 605-606.

188.Jn 3, 34.

189. Col 2.9.

190.1s 11,2; 42,1; 62,1s; 63, 10-13; Sal 51,13; 56, 1-5.

191.J13,1-2.

192. Cf. Jn 1,33;14,16; Hch 1,8; Rom 5,5.

193. Sal 44,8: “tus compafieros” = en el texto “tus particioneros”.
194. “fundidas” = reunidas.
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Fray Luis concluye esta reflexién, a manera de una oracién de gran belle-
za teolégico-mistica:

“Esta divina alma, para quien y cuyo servicio esta maquina universal fue
criada 1%..., en si abarca y contiene lo bueno todo 1%, 1o admirable y lo divino”.

Y ofrece la razén teolégica de esta belleza, inspirada en el razonamiento
de la unién personal con el Verbo, que va a emplear en el punto siguiente:

“Como 197 el divino Verbo es una imagen del Padre, viva y expresa, que
contiene en si cuantas perfecciones Dios tiene, asi 18 esta alma soberana... tan
de cerca mira en El y se espeja 199, y recibiendo en si sus resplandores divinos,
se fecunda y figura 200 y viste”.

Es la misma imagen que ha empleado anteriormente, al hablar de la
mirada de ternura y amor entre la Virgen y Jesus nifio, para explicar la pure-
za del cuerpo de Cristo.

No hay imagen, afiade, “como el alma de Cristo; y los mismos querubines m4s
altos, son rasgufios 201 imperfectos y sombras oscurisimas... en su comparacién”.

5.3. Pureza de Cristo por la union personal con el Verbo

Las dos naturalezas en Cristo estdn unidas en la Unica persona divina 202:
en la segunda persona, la inica persona encarnada de la Trinidad. Cristo, Dios
y hombre, es realmente una sola persona 203, Es, por tanto, Dios-hombre, hom-
bre-Dios 204. De la unicidad de persona en Cristo se sigue la predicacién reci-
proca de propiedades y acciones 205,

Fray Luis expresa esta doctrina con estas bellas y precisas palabras:
“;Qué diré... de... el lazo que con el Verbo divino tiene, y la personal unién,
que ella sola... es justicia y riqueza inmensa? Porque ayuntindose el Verbo
con aquella dichosa 4nima, y por ella también con su cuerpo, asi la penetra
toda... que... no s6lo mora Dios en El, mas es Dios aquel hombre y tiene aque-
lla alma en sf todo cuanto Dios es: su ser, su saber, su bondad, su poder. Y no..
puede desprenderse de él o desenlazarse, ni es posible... que no vivay se con-
serve en suma perfeccidn de justicia”.

195. Cf. Col 1,15s.

196. “lo bueno todo” = lo bueno reunido.
197. “como” = porque.

198. “asf” = por esta misma razon.

199. “se espeja” = se refleja como en espejo.
200. “se figura” = se asemeja.

201. “rasguiios” = “rascufios”, en el texto.
202. Cf. Denz nn. 20, 42a. 143, 215s, 422, 14625 etc.
203. 1d. 13,111%,257,257,288s.

204. 1d.168.

205. 1d. 116, 121, 124, 372, 1339.
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Para explicar esta doctrina, fray Luis recuerda el ejemplo del fuego apli-
cado al madero y al hierro, que se transforman en fuego, empleado en varios
lugares de los Nombres 206: “Como el hierro que la fragua enciende, penetra-
do y poseido del fuego, y que parece otro fuego, siempre que estd en la hor-
naza es y parece otro fuego..., asi lanzada toda aquella feliz humanidad, y
sumida por todos sus poros de aquel fuego divino..., es un hombre que es
Dios..., y cuanto estd lejos del no lo ser, tanto estd apartado de no tener en su
alma toda inocencia y rectitud y justicia”. ’

Consecuencias de la unién personal:

19 Cristo tuvo la visién beatifica desde su concepcién 207.

2% Tuvo ciencia infinita, es decir, todas las cosas que Dios conoce por su
ciencia de vision 208,

3% Tuvo la plenitud de los dones del Espiritu Santo 209,

4% Cristo era infinitamente santo, con la santidad propia de Dios y abso-
lutamente impecable, porque era personalmente el mismo Dios 210,

5% Fue perfectamente libre, incluso en su pasién y muerte 211,

6% La humanidad de Cristo debe ser adorada por estar unida a la divini-
dad 212 y no debe prescindirse de la humanidad de Cristo ni siquiera en los
grados mads altos de la contemplacién mistica 213,

Fray Luis explica esta doctrina con gran belleza literaria y precisién teo-
l6gica: “Asi 214 lanzada toda aquella feliz humanidad, y sumida en el abismo
de Dios, y poseida enteramente y 215 penetrada por todos su poros de aquel
fuego divino, y firmado 216 es un hombre que es Dios.... y cuanto est4 lejos de
no lo ser, tanto est4 apartado de no tener en su alma toda inocencia y recti-
tud de justicia” 217,

206. Cf. S. GoNzALEZ, “Titulos Cristolégicos”, pp. 155 ss., donde se estudian las diversas
imdgenes que emplea fray Luis para explicar la “unién transformante” del alma.

207. Denz 2289.

208. Id. 2184.

209. 4. 83.

210. Id. 224.

211.1d. 255.

212. Id. 120; 1561.

213.1d. 478.

214. “asi” = de esta manera, al modo que hace el “fuego” con el “hierro”, imagen empleada
un poco antes.

215. y+y*y = obsérvese la profusién de esta conjuncién, polisindeton, para expresar los infi-
nitos bienes que tiene la humanidad de Cristo por razén de la “unién hipostética” o personal con
el Verbo.

216. “firmado” = afirmado, asegurado.

217. BAC 821-822; AP 608.
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32 PARTE: CRISTO ES CORDERO POR SU SACRIFICIO

El comienzo de esta parte parece una obertura musical, llena, sin embar-
go, de realismo teolégico-mistico.

Para ser Cristo Cordero cabalmente y del todo, “se hizo nuestro tinico y
perfecto sacrificio, aceptando y padeciendo, por darnos justicia y vida, muer-
te afrentosa en la cruz, en que ofrece a la lengua infinito” 218,

Fray Luis recuerda de nuevo el paso de san Juan, arriba estudiado: “He
aqui el Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo” 219 y lo interpreta
con agudeza: Quita los pecados de nosotros, “los carga sobre si mismo y los
hace como suyos, para ser El castigado por ellos, y que queddsemos libres”.
Esto, dice, expresa la fuerza misma de la palabra 220,

El titulo Cordero de Dios implica el significado escatolégico decisivo de
que se lleva el pecado y se presenta como el portador de la salvacion. Jests es,
en efecto, el que da la salvacién, porque quita el pecado del mundo.

1. Cristo cargé a nosotros y a nuestros pecados

La interpretacién que hace fray Luis es precisa: Jesis nos toma primero
a nosotros y a nuestros pecados en sf, los junta consigo y carga con ellos, “para
que, padeciendo El, padeciesen los que con El estaban juntos y fuesen alli cas-
tigados”™.

Y aclara su pensamiento: “Como acaece a los 4rboles que son sin fruto
en el suelo do nacen, y transplantados de él fructifican, asi nosotros, traspasa-
dos en Cristo 221, morimos sin pena y fuenos fructuosa la muerte”.

La precisién teoldgica es sorprendente. Por una parte, “nos convenia
morir 222y por otra, siendo nuestra, era initil la muerte, y asi 223 fue necesa-
rio... que miriésemos nosotros en otro que fuese tal y tan justo, que por ser en
El tuviese tanto valor nuestra muerte, que nos acarrease la vida” 224,

Cita la actitud israelita en el gran dia de la expiacién, que incorpor6 el
jahvismo, exorcizando la vieja costumbre popular, cuando el sacerdote ponia

218. “a la lengua infinito” = no explicable con palabras.

219.Jn1,19. .

220. “quita”: “tolle”, en latin = aniquila, lleva consigo; “airw” y airéw”, en griego = llevar,
apartar, abolir.

221. “traspasados en Cristo”. Respecto a esto, ver J. L. HERVAS, “Entrafiados en Cristo. La
Misticca Teoldgica de fray Luis de Leén”. Ed. Eunate, Pamplona 1996. El autor utiliza sobre todo
“De los nombres de Cristo” y el “Comentario a los Gdlatas”, donde fray Luis aborda la doctrina
paulina sobre nuestra vida en Cristo.

222. “nos convenfa morir” = debiamos morir.

223, “y asi” = y por este motivo.

224. BAC 823; AP 610.
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las manos sobre el macho cabrio 225 que cargaba en ella todo lo que la gente
pecaba, asi él, porque era también sacerdote 226, puso sobre si mismo las cul-
pas y las personas y las juntd con su alma, como en el pasado se dijo 227.

Fray Luis hace ver cémo Dios uni6 en la humanidad de su Hijo a los
hombres que estaban fuera de ella y los hizo tan unos con El, “que se comu-
nicaron entre si y a veces 228 sus males y sus bienes y sus condiciones, y,
muriendo El, morimos de fuerza 229 nosotros, y, padeciendo el Cordero, pade-
cimos en El y pagamos la pena qu debfamos por nuestros pecados”.

Cristo hizo suyos los pecados de los hombres “y tan allegados a si mismo
y tan juntos, que se le pegaron las culpas de ellos”.

Cita, al efecto, estas palabras del salmo ventiuno, que pone san Mateo en
boca de Jests crucificado: ;Cudn lejos de mi salud las voces de mis delitos! 2%0,
Elmismo grito inicial: ; Dios mio, Dios mio! ; Por qué me has abandonado? 231,
expresa la tragedia interior de Jests, despreciado por los suyos, sometido al
sufrimiento y abandonado por Dios.

En boca de Jestis crucificado 232 y citado por los relatos evangélicos de la
pasién 233 el salmo obtiene un nuevo sentido. Jestus “fue sometido al sufri-
miento y a la prueba, y por eso puede ayudar ahora a los que estdn bajo la prue-
ba” 234,

Fray Luis lo expresa de esta manera: “Pudo tener en El asiento lo que no
podia ser hecho, ni obrado por El En que se consideran dos cosas: la fuerza
del amor, y la grandeza de la pena y el dolor”.

2. Grandeza de su amor y dolor

Fray Luis anota con agudeza por qué ésta es “una de las mayores penas
de Cristo”, y que ésta fue una de las causas de que Ie pusieron en agonia y
sudor de sangre en el huerto 235,

La escena del huerto es la mds dramatica, tal vez, de todo el nuevo testa-
mento, el punto culminante de la pasién de Jests y el mas desconcertante para
la raz6n humana. Jestis sufre en su pasién los tormentos que le infligen los

225.1Lv 16,21.

226. “era también Sacerdote” = es decir, Sacerdote y victima a un tiempo.
227. “como en el pasado se dijo” = en “Padre del siglo futuro”.
228. “a veces” = alternativamente.

229. “de fuerza” = necesariamente.

230. Salmo 21, mesidnico.

231.8Sal 21,2,

232. Mt 27,46.

233. Mt 27; Mc 15; Lc 23;Jn 19.

234, Hbr 2,18.

235. BAC 823- 824; Ap 611.
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hombres, pero en su agonia los que El mismo se aplica. Es la lucha entre el
amor y la pena interior.

Jests en el huerto aparece hundido hasta tal punto en la miseria huma-
na, que parece sumirse en la misma miseria, vuelto El mismo miseria. Fray
Luis lo expresa con precision teoldgica: “Dejando aparte el ejército de dolo-
res... de que dijimos arriba 236, ;qué sentimiento seria..., qué congoja, qué
ansia... cuando El..., vio que tanta muchedumbre de culpas, cuantas son las
que desde el principio hasta el fin cometen los hombres..., se le avecinaban al
alma, y cercaban y rodeaban, y cargaban sobre ella, y verdaderamente se le
apegaban y hacian como suyas sin serlo ni haberlo podido ser”.

La serenidad y transparencia de Jesis, el poder realizar cuanto quiere,
hablando y actuando siempre con majestad, seguro siempre de si mismo, se
quiebra en el huerto y se cambia ahora en vacilacién y tristeza. Lo vemos
ahora angustiado, repitiendo una y otra vez la misma oracién, como temien-
do no ser oido por su Padre, mendigando el consuelo y la compaiiia de los
suyos.

Los cuatro evangelistas, especialmente san Lucas, narran esta actitud de
Jests. Y, ciertamente, sin esto no habriamos entendido hasta qué profundidad
asumio6 Jesus nuestra humanidad, y no hubiéramos conocido la verdadera rea-
lidad de Cristo. Ninguna pdgina del Evangelio nos explica con tanta claridad
el misterio de las dos naturalezas de Cristo, la humana y la divina, con sus
especificaciones distintas.

Jesds vio entonces la mediocridad de los elegidos, las traiciones a su
Evangelio, las cobardias de los cristianos. Y esto nos hace comprender un
poco el sudor de sangre.

Fray Luis presenta este momento histérico como una lucha entre aspec-
tos diametralmente opuestos, que irrumpieron sobre el alma de Jests: ;Qué
agonfia dice, y “qué tormento tan grande, y quien aborrecié tanto este mal 237,
y quien vefa a los ojos, cudnto de Dios aborrecido era y huido, verse de €l tan
cargado?”.

Y especifica luego algunos contrastes mas dolorosos:

a) Se veia leproso, b) el que era la salud de la lepra;

a) vestido de injusticia y maldad, b) el que era la misma justicia;

a) herido y azotado y como desecho de Dios, b) el que sanaba las heridas
nuestras y era el descanso del Padre?

Y termina con esta reflexién mistico-contemplativa:

236. “Rey de Dios” = BAC 580ss; AP 259ss.
237. “aborrecid tanto este mal” = el pecado.
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Fue “terrible congoja el unir consigo Cristo purisimo, inocentisimo y jus-
tisimo tantos pecadores y culpas, y el vestirse tal Rey de tanta dignidad, de
nuestra vejez y vileza”.

3. El sacrificio de su corazén

Para fray Luis, el mismo hecho de “hacerse Cordero de sacrificio,y poner
en si las condicciones y cualidades al Cordero, que, sacrificado, limpiaba, fue
en cierta manera un gran sacrificio”.

Esto explica que, antes de subir a la cruz, “le era cruz esa misma carga,
que para subir a ella sobre sus hombros ponia”.

Para fray Luis era menos tormento para Jestis el desatarse 238 su cuerpo
que el unirse en el mismo templo de la santidad 23 tan gran torpeza.

Y especifica algunos contrastes, contraponiéndolos, a la torpeza de la
maldad de los hombres:

a) “Por una parte, su santa anima la abrazaba y recogia en si, para des-
hacerla, por el infinito amor que nos tiene;

b) “y por otra, esquivaba y huia su vecindad y su vista, movido de su infi-
nita limpieza.

¢) “Y asi peleaba y agonizaba y ardia como sacrificio aceptisimo”.

Y termina con estas palabras de hondo significado mistico. De suerte que:

a) “Ardiendo El, b) ardieron en El nuestas culpas;

a) “y baidndose su cuerpo de sangre, b) se bafiaron en sangre los peca-
dores;

a) “y muriendo el Cordero, b) todos los que estaban en El... pagaron lo
que el rigor de la ley requeria”.

La obertura inicial de ese nombre se cierra con estas palabras de musi-
calidad mistica inigualable:

“Asi fue justisimo que ardiendo en el ara de la cruz y sacrificdndose este
dulce Cordero, en quien estaban encerrados y como hechos uno todos los
suyos, cuanto es de su parte 0, quedasen abrasados todos y limpios”.

Y Marcelo concluye: “De lo cual, Juliano, veréis con cudnta razon se llama
Cristo Cordero”.

SERGIO GONZALEZ
Estudio Teolégico Agustiniano
VALLADOLID

238. “desatarse” = deshacerse.

239. “en el mismo templo” = el alma de Jesus.

240. “cuanto es de su parte” = obsérvese la precisidn teoldgica: porque falta, I6gicamene, la
colaboracion indispensable y libre del hombre.
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Los catecismos de José de Anchieta

El misionero José de Anchieta ha sido practicamente un desconocido en
la catequesis espafiola. Es uno de los casos de «mala suerte», porque al no
haber sido célebre, como San Francisco Javier, apenas se ha hablado de é.Y
el haber orientado sus pasos hacia Portugal en sus primeros afios, y posterior-
mente haber sido destinado desde Portugal a Brasil, ha hecho que permane-
ciera ignorado por la mayor parte (por no decir todos) los que de una u otra
forma se han ocupado de la catequesis espafiola.

El presente articulo trata de recuperar su figura, que es ensalzada en
Brasil (donde fundd, junto con Manuel de Nébrega una localidad, la actual
Sédo Paulo de Piratininga, en 1554 1), de manera que la catequesis espafiola
pueda conocer lo que llevé a cabo en este terreno. Como casi todos los evan-
gelizadores de 1a época de los descubrimientos, tuvo que hacer practicamen-
te de todo, y ademads de realizar trabajos en el terreno de la catequesis, hubo
de aprender la lengua de los indios, el tupi, en la que escribi6 varias obras, y
que sistematizé gramaticalmente y alfabetizé pasandola al grupo de las len-
guas salvadas de la desaparicion gracias a sus‘esfuerzos.

Pero ahora.importa centrar sus desvelos en el terreno de la catequesis, ya

. que la labor evangelizadora consistia en anunciar la salvacién de Jests, para
hacer que aquellos indigenas que jamés habfan oido hablar de El pudiera lle-
gar a prestarle su asentimiento libre. En ese terreno se concentraron sus
mejores esfuerzos y es un aspecto éste que conviene no relegar a un segundo
‘plano en medio de otras preocupaciones y trabajos. :

1. José de Anchieta

"Para comenzar por un punto de partida vélido, es preciso situar a la per-
sona, en la préctica casi tan desconocido como su obra para la mayoria de los
catequetas espafioles.

1. S. LOPEZ HERRERA, El Padre José de Anchieta, fundador de Sdo Paulo de Piratininga,
Madrid, Cultura Hispdnica, 1954. .
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José de Anchieta nacié en La Laguna (Tenerife), el 19 de marzo de 1534,
hijo de Juan de Anchieta y de Mencia Diaz de Clavijo y Llanera. Parece que
fue orientado por su padre a hacer estudios en Portugal, y no en Espafia por
razén de un antiguo conflicto, que databa de 1515, entre las familias Anchieta
y Loyola, emparentadas entre si. El propio Anchieta no se consideraba caste-
llano, ni espafiol, ni canario, ni portugués, ni brasilefio, sino “bizcaino” por su
ascendencia. '

De muchacho se trasladé a Coimbra, donde estudié humanidades, reté-
rica y parte de filosofia en los jesuitas en cuya comunidad habia ingresado con
17 afios el 1 de mayo de 1551. Como solia ser frecuente entonces, numerosos
misioneros eran destinados muy jévenes a sus respectivos destinos, buscando
por una parte la mayor eficacia en gente que estuviera bien de salud, y por
otra parte la més ficil adaptacién a la nueva vida. El suyo no fue un caso
excepcional, y como otros jévenes jesuitas, fue destinado con 19 afios a Brasil,
aunque todavia no habia terminado ni siquiera sus estudios. )

En 1553, el 13 de julio, lleg6 a Brasil, en compaiifa del jesuita Luis de Gra.
Desde Bahia fue destinado por el provincial Manuel de Nébrega a Capitania
de San Vicente. Ya estaba alli el hermano Vicente Rodriguez, que habia lle-
gado a Brasil en la primera expedicién de jesuitas, en 1549, y que utilizaba
para su apostolado oraciones traducidas por Juan de Azpilcueta Navarro, en
'una rudimentaria e inicial acomodacién de lo que Azpilcueta pudo saber de
la lengua de los indigenas. Precisamente con Vicente Rodriguez se embarcé
José de Anchieta, en una expedicién hacia el sur, con la mala fortuna de que
naufragaron en Abrolhos, a la altura de Rio das Caravelas, quedando su viaje
en parte frustrado. No asi su celo misionero, porque, recogidos por los indige-
nas, con ellos comenzaron la labor de evangelizacién que habian previsto
desarrollar méas al sur. Durante ese tiempo avanza seriamente en el estudio
del tupi, la lengua indigena, de manera que es la persona m4s capacitada entre
los colonos portugueses y los jesuitas, para entenderse con los indios; en apro-
ximadamente seis meses consigue saber lo suficiente como para poderse
entender, y mds adelante la domina con la soltura suficiente para acometer la
redaccién de una gramdtica tupi que sistematizara sus conocimientos, y que
pudiera ayudar a futuros misioneros.

En 1555, tras dos afios de separacién, el hermano José (o Irmdo José),
como era conocido Anchieta, se reencuentra con quien habia sido su primer
compaiiero, Luis de Gri, en San Vicente de Piratininga, a donde Gra se ha
desplazado desde las poblaciones nortefias. En 1556 circula, manuscrita, su
gramatica tupi, que, afios después, casi a punto de morir Anchieta, serd edita-
da en Coimbra (1595) para que el esfuerzo lingiiistico no quede valdio; mien-
tras, ha sido utilizada ampliamente en copias manuscritas hondamente apre-
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ciadas. Tal gramaética le habia sido pedida (en su redaccién) por el provincial
No6-brega, a finales del afio 1555, conocedor el provincial de que Anchieta
tenia mentalmente organizada tal gramdtica, pero que no la habia pasado al
papel; la peticién se fundamentaba en el hecho de que de esta forma, podria
servir en San Vicente de Piratininga a los jesuitas recién llegados a Brasil.
Durante ese mismo afio de 1556, Luis de Gra impartié un curso de moral
en S#o Paulo de Piratininga a aquellos hermanos jesuitas que aspiraban al
sacerdocio, a fin de suplir la preparacién de que atn carecian y capacitarles
para la futura actuacién sacerdotal, incluido el confesionario, tarea para la
que ahora no estaban atn preparados. Esto no equivale a que no realizaran
multitud de tareas pastorales, puesto que se vefan desbordados por la ampli-
tud de la labor a realizar y la extensién del territorio que pretendfan abarcar,
para el cual todas las fuerzas eran pocas. También tuvo més adelante al jesui-
ta Quiricio Caxa como profesor en los afios 1565-1566, en que se preparaba
directamente para la recepcion del sacerdocio. Es decir, una larga etapa de
actuacin pastoral, al cabo de la cual, tras diez afios, accede a la ordenacion;
ésta tuvo lugar en 1566. Al aiio siguiente fue nombrado superior en Capitania
de San Vicente, dependiente del rector de Rio de Janeiro, a 1a sazén Nobrega.
El 8 de abril de 1577, en San Vicente, hizo los tiltimos votos ante el provincial
Ignacio Tolosa, aunque atin le faltaban algunos estudios, pero fue admitido en
razon de sus dotes personales. El mismo afio de 1577 sucedié como provincial
a Tolosa, y permanecié como provincial hasta 1587, aunque los dltimos afios,
desde 1583, el cargo lo ejerciera de hecho el visitador Cristébal de Gouveia.
Mientras, en 1554 Anchieta coincide, por razén de destino, con Pero
Correia, portugués que se habia trasladado a Brasil como colono, pero que
ingres6 en la Compaiiia de Jesus. Consecuencia de su actuacién como colono
y-de su convivencia con los indigenas, Pero Correia predicaba con fluidez a los
indios en su lengua, y como consecuencia de su escasa formacién y del deseo
de llevar a cabo una labor con las mejores garantias de aportar una doctrina
bien fundada, Correta pidié a la metrépoli que le hicieran llegar algunos de
los libros que entonces gozaban de mayor fama. Solicité los de Constantino
Ponce de la Fuente, que posteriormente fue condenado por la inquisicién,
pero que, antes de que se produjese tal dictdmen, eran extensamente aprecia-
do y leidos con fruicién 2. No tiene, pues, nada de particular esta peticion, que

2. CONSTANTINO PONCE DE LA FUENTE publicé tres obras catequéticas: Suma de Doctrina
Christiana en que se contiene todo lo principal y necessario que el hombre christiano debe saber y
obrar, Sevilla, Juan Cromberger, 1543; Catecismo Christiano compuesto por el Doctor
Constantino; afiadiose la confesion de un pecador penitente, hecha por el mismo author, s.l., 1547,
y Doctrina Christiana en que estd comprehendida toda la informacion que pertenece al hombre
que quiere servir a Dios. Por el doctor Constantino. Parte Primera, Sevilla, Juan Canalla, 1548. Ver:
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hay que insertar en la linea de otras muchas de quienes desearon servirse de
unas obras que estimaban vdlidas; tal peticién se produce precisamente en
mismo afio en que aparece en Sevilla la parte primera de la ultima de sus
obras, inconclusa, como consecuencia del proceso inquisitorial; ademds, se
entiende la preferencia por esta obra, puesto que era de las pocas que estaba
en lengua verndcula (castellano), que Pero Correia podia leer sin dificultad.
Como la preparacion de Pero Correia adolecia de ciertas lagunas, el mismo
Anchieta se prest6 para darles unas lecciones de latin en Piratininga, a fin de
que estuviera en condiciones de entender los libros disponibles en esa lengua;
sin embargo, el esfuerzo era superior a las fuerzas de Correia.

Hacia 1556 Anchieta ha compuesto su Didlogo da Fe, obra para la que
contd con la ayuda de Manuel de Nébrega y de Luis de Gr4, que fueron cola-
boradores de Anchieta, su autor principal. Entre los afios 1554 y 1560 se
puede datar la obra denominada Doctrina Cristd, de autoria mucho més com-
pleja, y en la que la participacién de Anchieta, como habr4 ocasién de ver,
resulta bastante’ menor. Con posterioridad a 1585, contando algo més de 51
afios, Anchieta compuso la tercera obra catequética, su Doctrina autégrafa, de
la cual serd preciso también hacer unas serie de precisiones.

Pasé los tltimos afios en Capitania do Espiritu Santo, interrumpidos por
una estancia en Bahia y dos periodos méas en Rio de Janeiro, como visitador
local. Muri6 en 9 de junio de 1597, a 1a edad de 64 afios, en Aldeia de Reritiba,
ciudad que hoy lleva su nombre, en el distrito de Espiritu Santo 3.

No cabe duda de que Anchieta fue un hombre destacado, y que sus mis-
mos contempordneos apreciaron en €l a un religioso ejemplar en aquellos
momentos en que tan grandes eran las necesidades y tan desproporcionadas
a los escasos medios de los misioneros. Pero Rodrigues, que fue provincial en
los tltimos afios de vida de Anchieta, recogié testimonios de quienes convi-
vieron con él; y por encargo del provincial que le sucedid, Ferndo Cardim,
escribié ademads una Vida de Anchieta 4, en la que ademads de referirse a la
gramdtica, dice respecto a su actuacién en la catequesis:

“Trasladou mais o Irméo José o Catecismo, deu principio ao Vocabulério,
fez a Doutrina e Didlogo das Coisas da Fe e a Instrucdo das perguntas para
confessar e a que serve para ajudar a bem morrer”.

J.R. GUERRERO, Catecismos espafioles del siglo XV1I. La obra catequética del Doctor Constantino
Ponce de la Fuente, Madrid, Ins. Sup. de Pastoral, 1969.

3. Amplia nota biografica en S. LEITE, Monumenta Brasiliae, I1, Roma, 1957, 67-71.

4. P. RODRIGUES, Vida do Padre José de Anchieta, Sdo Paulo, Loyola, 1978, 2% ed.
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Ademads, Quiricio Caxa, su antiguo profesor y después provincial, fue el
primer biégrafo, en la que denominé Breve relacdo da Vida e Morte do PE.
José de Anchieta, redactada en 1598, al afio siguiente de la muerte de
Anchieta. En ella dice:

“... Chegou a entendé-la e a fald-la com toda a perfei¢io e compor nela e
trasladar as coisas necessdrias para a doutrina e catecismos...”

“Foi coisa maravilhosa o fruto grande que com esta sua lingua fez em provei-
to das almas, porque além do exemplo que deu aos mais e fervor que causou
neles para aprenderem con diligéncia, além da muita doutrina e préticas espiri-
tuais, assim publicas como particulares; além das muitas confissdes que fez como
intérprete; além dos muitos que aparelhou para o batismo, para bem morrer, que
por seu meio, quanto se pode crer, estdo na gléria: ajudou a compor a Doctrina,
ou foi o principal autor do Didlogo das Coisas da Fé, Confessionario, Instrugio
para os que héo de ser batizados, e para ajudar os que estdo para morrer, de que
os Nossos, que néo sdo tdo boas linguas, em extremo se tém ajudado e ajudam”.

Los dos testimonios se refieren de forma no precisa a sus principales
obras catequéticas, con nombres o descripciones que no son exactamente titu-
los, pero que permiten una cierta identificacién y diferenciacién de cada una
de ellas, o las mds importantes. Serd preciso volver sobre estos testimonios al
hablar de sus escritos. Mientras, queda la sensacién de que los testimonios, en
la parte reproducida, como también en la no reproducida, son tan encendida-
mente elogiosos, que parece que todo lo que pas6 por sus manos es un ejem-
plo de perfeccién. No existe el mds minimo atisbo de sentido critico (quiza no
cabia en el horizonte de quien se proponia trazar un panegirico) ni siquiera
para mostrar las limitaciones de sus escritos, inherentes a toda obra humana.

Esta tendencia a la exaltacion manifiesta e incluso exagerada, hace acto de
presencia no sélo en los testimonios encomidsticos de la época, sino que en la
actualidad, la edici6n de sus obras opta por ese tono laudatorio que hace poca jus-
ticia a la realidad de lo que aparece en sus obras, menos exquisitas y perfectas de
lo que Ias juzgan sus impulsores. Y eso mismo hace un poco mads dificil el presen-
te estudio de sus trabajos catequéticos, que, juzgados desde una mayor imparcia-
lidad y distancia, pueden aparecen mds simples o incompletos. Por descontado
que mi intencién no es echar por tierra un esfuerzo de dificil estimacion; pero ver
las cosas en su més desapasionada dimensién puede contribuir a conocer mejor
su obra, con las aportaciones que realizé y las limitaciones que implica.

2, Obras catequéticas con su nombre

Es dificil hablar de ellas con absoluta precisién. Unas'y otras obras se
entremezclan, los titulos (o las descripciones que podrian actuar como tales)
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no se refieren siempre con exactitud, o aparecen expresiones equivalentes
(que proporcionan una cierta ambigiiedad), o se da el titulo de una parte
como un todo (lo que contribuye a la confusién). Ademads, siendo exigentes en
cuanto a la autoria de los diversos escritos, aparecen asignadas a Anchieta
cosas que no escribié él.

Voy a comenzar por los testimonios anteriormente reproducidos, que he
retocado ligeramente, con la introduccién de numeracién para lo que podria
ser cada escrito y con la introduccién de la cursiva para sefialar sus titulos
aproximados. Con arreglo a este criterio, el testimonio de Pero Rodrigues
queda como sigue:

“Trasladou mais o Irmdo José 1) o Catecismo, deu principio ao 2)
Vocabulirio, fez 3) a Doutrina e 4) Didlogo das Coisas da Fe e 5) a Instrugdo
das perguntas para confessar e 6) a que serve para ajudar a bem morrer”.

Dispuestos en otro orden estos trabajos literarios, resultan los seis si-
guientes:

1) o Catecismo :

2) Vocabuldrio (obra no catequética, pues hace referencia a su Gramdtica
tupi, con otro nombre)

3) a Doctrina

4) Didglogo las Coisas da Fe

5) a Instrugdo das perguntas para confessar

6) a [Instrucdo] que serve para ajudar a bem morrer,

es decir, solamente cinco trabajos catequéticos diversos.

Si vamos con el segundo testimonio, haciendo la misma acomodacion,
éste ofrece estos otros datos:

“... Chegou a entendé-la e a fald-la com toda a perfeicéo e compor nela e
trasladar 1) as coisas necessdrias para a doctrina e 2) catecismos...”

“Foi coisa maravilhosa o fruto grande que com esta sua lingua fez em pro-
veito das almas, porque além do exemplo que deu aos mais e fervor que cau-
sou neles para aprenderem con diligéncia, além da muita doutrina e préticas
espirituais, assim piblicas como particulares; além das muitas confissGes que
fez como intérprete; além dos muitos que aparethou para o batismo, para
bem morrer, que por seu meio, quanto se pode crer, estdo na gléria: 3) aju-
dou a compor a Doctrina, 4) ou foi o principal autor do Didlogo das Coisas
da Fé,5) Confessiondrio, 6) Instrucdo para os que hdo de ser batizados, e 7)
para ajudar os que estdo para morrer, de que os Nossos, que ndo sdo tdo boas
linguas, em extremo se tém ajudado e ajudam”.
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Salen, por tanto, siete escritos:
1) as coisas necessarias para a doctrina
2) catecismos
3) ajudou a compor a Doutrina
4) ou foi o principal autor do Didlogo das coisas da Fé
5) Confessiondrio
6) Instrugdo para os que hdo de ser batizados
7) para ajudar os que estdo para motrrer.
Comparados ambos resultados, aparecen estas obras:

TESTIMONIO DE PERO RODRIGUES TESTIMONIO DE QUIRICIO CAXA

1) as coisas necessdrias para a doutrina

2) catecismos (chegou a compor e trasla-

1) o Catecismo (trasladou = tradujo) dar = lleg6 a componer y traducir)

3) a Doutrina (ajudou a compor= ayudd

2) a Doutrina (fez= hizo, escribid) & componer)

3) Didlogo las Coisas da Fé (fez= hizo,| 4) Didlogo das coisas da Fé (ou foi o prin-
escribif) cipal autor do = o fue el autor principal)

5) Instrucdo para os que hio de ser bati-
zados

4) a [Instrugio] que serve para ajudar a} 6) [Instrucdo] para ajudar os que estio
bem morrer (fez= hizo) para morrer

5) Instrucdo das perguntas para confessar

(fez= hizo) 7) Confessiondrio

Si en la primera enumeracion he eliminado la Gramdtica tupi, hay que hacer
lo propio con el Confessiondrio: siendo un libro destinado directamente a la pre-
paracién y celebracion del sacramento de la penitencia, no puede decirse que sea
propiamente catequético, aunque mantenga un estilo similar, desde el momento
que hace un repaso de los mandamientos; pero es claro que se trata sélo de una
parte de la doctrina cristiana. Quedan, pues, cuatro escritos en la primera enume-
racién, la de Rodrigues, y seis en la de Caxa. Parece haber un paralelismo entre
ambas series (ndmeros 2 a 6); pero en la descripcién de Caxa queda desparejada
la primera, cuyo titulo descriptivo figura como as coisas necessdrias para a doutri-
na.  Es obra distinta?, ;es idéntica al Catecismo, que sigue a continuacién? Podria
entenderse de las dos formas, si se identifica doutrina con catecismo, y ambas
expresiones se entienden equivalentes a «formacion cristiana», por decirlo con
una férmula genérica. Pero también cabe entenderlas como titulos —o sus equiva-
lentes— de forma que Doutrina sea un escrito diverso de Catecismo.
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Pero ese mismo problema, que he planteado para ver la dificultad entre
las obras 1% y 2* de la enumeracion de Caxa se puede trasladar, tal cual, a las
dos series, puesto que a continuacién figuran en ambas Catecismo y Doutrina.
Y parece que habria que diversificar una de otra. En el testimonio de Pero
Rodrigues las expresiones son nitidas: «Trasladou mais o Irm&o José 1) o
Catecismo, deu principio ao 2) Vocabuldrio, fez 3) a Doutrina...», es decir, el
hermano José [de Anchieta] tradujo el Catecismmo, comenzé [a escribir] el
Vocabulario [o Gramatica), hizo [o escribi6] la Doctrina...

Algo semejante ocurre con el testimonio de Quiricio Caxa, quien dife-
rencia (casi siempre) la intervencién de Anchieta en escritos diversos: «Che-
gou a compor nela e trasladarAs cdisas necessdrias para a doutrina e Catecis-
mos (...); ajudou a compor a Doutrina, ou foi o principal autor do Didlogo das
coisas da Fé, Confessiondrio, Instrugdo para os que hdo de ser batizados, e
[Instru¢do] para ajudar os que estdo para morrer» («Llegé a componer en ella
[la lengua tupi] y traducir As coisas necessdrias para a doutrina y el Catecismo
(...); ayudd a componer la Doctrina, o fue el principal autor del Didlogo das
coisas da F¢é, Confessiondrio, Instrucdo para os que hiio de ser batizados, €
[Instru¢do] para ajudar os que estdo para morrer»).

Si subsiste la duda sobre la identificacién o la diversidad de los escritos, tam-
bién subsiste en cuanto a su intervencion, segtin se consulte uno o otro testimonio,
porque no coinciden plenamente, y la expresién «chegou a compor e trasladar» ,
de Quiricio Caxa, se puede aplicar conjuntamente a lo que parecen dos escritos
diversos (As coisas necessdrias para a doutrina y el Catecismo), o se puede desdo-
blar en dos afirmaciones, una para cada obra: «Chegou a compor As coisas neces-
sdrias para a doutrina, e a trasladar o Catecismo». Entendido asi, cuadra la segun-
da parte de esta frase con la del testimonio de Pero Rodrigues: «Trasladou o
Catecismo». Y entonces aparece ain mds nitido que As coisas necessdrias para a
doutrina es un trabajo diverso del Catecismo, y también diverso de Didlogo das
coisas da Fé,del que pudo ser bien el autor tinico, bien el autor principal.

En todo caso, y tras esta multitud de combinaciones, queda claro que los
testimonios no son precisos, que no es sencillo saber con exactitud cudntas
son las obras catequéticas en las que intervino, y que tampoco es posible tener
certeza en cuanto a la intervencién de José de Anchieta en cada una de ellas.
Aparecen cuatro o seis escritos catequéticos en los que Anchieta ha tenido
algun tipo de intervencién.

Es preciso dar otro paso mds, acudiendo a los manuscritos, para poder
precisar con certeza cudntos trabajos catequéticos han pasado por sus manos,
y cudl ha sido su aportacion en cada uno. Pero antes es obligado hacer una
referencia a la edicién que conozco y he manejado de sus obras, a partir de las
cuales es posible un acceso relativamente sencillo a los manuscritos.
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3. La edicién de las obras de José de Anchieta

La edicién de la totalidad de las obras de Anchieta integra una coleccién,
disefiada en 17 voliimenes, bajo el titulo general de Monumenta Anchietana.
Obras completas do P. José de Anchieta. Los 17 voliimenes estdn agrupados
en tres series, la primera dedicada a la poesia de Anchieta (5 volimenes), la
segunda a la prosa (6 volimenes), y la tercera a las obras sobre Anchieta (6
volimenes). Han sido editados por Edi¢des Loyola, en Séo Paulo. El respon-
sable de las ediciones y autor de las introducciones es Armando Cardoso, al
menos para los tomos 8°y 10°, que son los que se ocupan de los tratados cate-
quéticos, y tengo a la vista 5.

Cada uno de ambos volimenes tiene una introduccidn, seguida del texto
de la obra (u obras) correspondiente; en el 8° la reproduccion facsimil prece-
de a la transcripcién y notas; el volumen 10°, tomo 1°, sigue ese mismo plan,
que, sin explicacién aclaratoria, se ve alterado en el volumen 10°, tomo 2°, en
el que el facsimil sigue al texto transcrito en lugar de precederlo; ademds en
ese mismo tomo 2° aparece solamente el facsimil de la Doutrina autégrafa,
mientras que no aparece el facsimil del Confessiondrio.

El volumen 8° incluye la obra de Anchieta titulada Didlogo da Fé.El volu-
men 10, dedica el tomo 1° a la Doutrina Cristd;y el tomo 2° a la Doutrina auto-
grafa, y al Confessiondrio . Ya he sefialado antes mi criterio de excluir el
Confesssiondrio de los escritos catequéticos de Anchieta, que, en esta edicién,
quedan reducidos a tres: Didlogo da Fe, Doutrina Cristd, y Doutrina autégrafa.

Cardoso procede de esta forma, siguiendo la pauta de los manuscritos
manejados y en parte reproducidos. Pero aparece con evidencia, en las mis-
mas introducciones de Cardoso, que los manuscritos, —tardios y no originales,
‘excepto uno- han sido manipulados y alterados, por lo que la clasificacién de
las trabajos catequéticos de Anchieta es posible que no responda del todo a
la factura original. Al menos queda la duda. Y desde luego lo que es eviden-
te, y aparecerd mds adelante, es que los manuscritos han sido forzados, para
acomodarlos a un plan que A. Cardoso se ha trazado, al dar a conocer, trans-
cribir y publicar los tratados catequéticos de Anchieta, plan que no compar-

5. Aparece algin cambio en el proyecto editorial, porque el volumen 8° (Ed. Loyola, Séo
Paulo, 1988) asi lo hace constar en portada, mientras que en cubierta, figura como «10° volume».
Por otra parte, el anunciado volumen 9° debia responder al titulo de Doutrina Cristd ; y el pro-
yectado volumen 10° deberia incluir el Catecismo. Sin embargo, en el momento de la publicacién
real, el volumen 9°(no 10°) (Ed. Loyola, Sdo Paulo, 1992), consta de dos tomos, el primero de los
cuales se titula Doutrina Cristd. tomo 1. Catecismo brasilico, y el segundo responde a Doutrina
Cristd. tomo 2. Doutrina autégrafa e Confessiondrio. '

6. Ver recensién de los tomos de este volumen 10° a cargo de Jost GONZALEZ Luils en
“Estudio Canarios” 29 (1995) 273-278.
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to. Es verdad que a la hora de editar un texto antiguo hay que tomar decisio-
nes, a veces dificiles. Pero no estoy de acuerdo con la forma de proceder de
Cardoso, voluntariosa tras el propdsito de “reconstruccién” de la obra de
Anchieta, pero poco rigurosa en la forma de proceder con los manuscritos,
segln aparece en las reproducciones facsimiles.

La descripcién que hace Armando Cardoso de los manuscritos precisa
que son tres los cuadernos atribuidos a Anchieta, que trata de describir en la
introduccién a la Doutrina da Fé. Estos cuadernos constituyen las tres obras
catequéticas de José Anchieta, o vinculadas a su nombre, puesto que la cues-
tién de la autorfa es mds compleja.

1. Didlogo das coisas da Fé, también conocida como Didlogo da Fé. Estd
constituido por un texto en tupi con traduccién paralela portuguesa. Al frente del

“mismo figura un titulo espurio, posterior y en italiano: «Catechismo in Brasiliano
/ V. Anchieta». El cuaderno consta de 53 péginas. Las dificultades comienzan al
tratar de saber con certeza la localizacion del mismo. La primera descripcién lo
sefiala en el Archivo de la ‘Postulacién General de la Compaiiia de Jests
(APGSI),n.32, ms. 1731 7; sin embargo, otra descripcién sefiala como signatura la
de APGSI, n. 32, ms. 1730 8; por si fuera poca la confusion, la portadilla del texto
facsimilar consigna otra tercera signatura: APGSI, n. 29, ms. 1730 9. (El cotejo y la
lectura minuciosa llevan a la conclusién de que hay que dar por buena la prime-
ra de las tres signaturas [APGSI, n. 32, ms. i731] y que las otras son erratas).

2. [Doutrina autégrafa]. Se trata de un cuaderno de 13 hojas, en el que
figura el titulo de «Doutrina do V. Padre José de Anchieta / Escrita da sua
mesma / Letra»; pero este titulo no es original, sino posterior y més bien des-
criptivo, y ha sido puesto en el cuaderno por el padre Jodo Anténio Andreoni.
La obra se encuentra en el Arquivo Romano da Companhia de Jestis (ARSI),
opp. NN, 23. La edicién anticipa que la obra es una «traduccién casi integra
del Didlogo de la Doctrina Cristiana en tupi, que se encuentra en el conjunto
de la Doutrina Cristd; inmediatamente después de las oraciones y enunciados
breves» 1. M4s adelante habri ocasion de valorar esta apreciacion.

3. Doutrina Cristd. De esta obra existen dos copias, que han de ser des-
critas por separado.

La 12 copia es la mas antigua y también la mds deteriorada. Es a su vez
copia de un autégrafo primitivo, hoy definitivamente perdido. Carece de titu-
lo propio; pero el historiador jesuita Serafim Leite le asigné el titulo inexacto

7. Diglogo da Fe, Sao Paulo, Loyola, 1988, 9 y 19.
8. Doutrina Cristd, Séo Paulo, Loyola, 1992, 19.
9. Didlogo da Fé, Séo Paulo, Loyola, 1988, 53.

10. Didlogo da Fé, Sdo Paulo, Loyola, 1988,19. .
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de «Devocionario Brasilico», y ha sido rectificado por el de «Didlogo da
Doutrina Crista». Figura en ARSI, Opp. NN. 22, y su copia en APGSI, n. 33,
ms. 1731, Es citada en la edicién de Cardoso con la sigla: DC;.

La 2* copia es una copia caligréfica, bien conservada, més reciente, que
reproduce el manuscrito anterior. El texto aparece en tupi, aunque algunos
titulos de los diversos apartados consten en portugués. Dispone de un titulo,
tardio, en italiano: «Catecismo in lingua Brasiliana / del V. Anchieta». En su
localizacién vuelven a surgir problemas, porque la descripcién inicial da como
signatura la de APGSI, n° 29, ms. 1730 11; sin embargo, otra descripcién le asig-
na la signatura APGSI, n° 24, ms. 1730 12, Es citada en la edicién de Cardoso
con la sigla: DC,.

Es de lamentar que una edicién que quiere ser cuidadosa con el texto
adolezca de fallos que producen no poca desorientacién y que deberfan haber
sido evitados.

De esta forma, lo que parecian cuatro o seis obras catequéticas, queda
reducido a tres, puesto que los manuscritos incluyen en una misma obra o
escrito lo que aparece diseminado en las descripciones de Pero Rodrigues o
Quiricio Caxa. Al describir, mds adelante, el contenido de cada una de ellas,
aparecerd hasta qué punto se han integrado los diversos escritos que apare-
cen como obras diferentes, al menos en la descripcion de los dos autores men-
cionados.

4. Manipulacién de los manuscritos

El afan perfeccionista de ofrecer una edicién lo méas completa posible, ha
obligado al editor, Armando Cardoso, a incurrir en un defecto grave, a mi
modo de ver, como es el de manipular los manuscritos. En particular, el pro-
blema se concreta de un modo especial con relacién a los sacramentos de
penitencia y eucaristia, que no estdn presentes en todas las obras catequéticas
asignadas a Anchieta.

Esto genera una situacién incémoda, porque al hacer piblico el texto, el
editor del mismo hubiera deseado no encontrar una omisién de este tipo. Y
aunque la edicién es respetuosa con el principio de mantener la reproduccién
facsimil sin alteraciones, éstas tienen lugar cuando se pasa a la transcripcién
de cada uno de los manuscritos. La Doutrina Cristd incluye todos los sacra-
mentos, y por tanto no se produce cambio alguno (El orden en que aparecen
los dos sacramentos aludidos es: 1° penitencia y 2° confesion).

11. Didlogo da Fé, Sdo Paulo, Loyola, 1988, 19.
12. Doutrina Cristd, Sdo Paulo, Loyola, 1992, 19.
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En Doutrina autégrafa, a continuacion del texto propiamente dicho, pero
. integrado en el manuscrito de signatura ARSI, Opp. NN. 23, aparece una
explicacién de penitencia y de comunidn, precisamente en este orden.

Pero en el manuscrito de Didlogo da Fé faltan estos dos sacramentos al
abordar la materia sacramental, y el editor no ha encontrado mejor solucién
que trasvasar, en la transcripcion, la parte de penitencia y comunidn, que se
encuentra en el manuscrito que responde a la signatura: ARSI, Opp. NN, 22
(y su correspondiente copia en la sigla APGSI, n° 33, ms. 1731), que no corres-
ponde a Didlogo da Fé, sino a Doutrina Cristd. Incluso reproduce el facsimil
de lo relativo a estos sacramentos a continuacién de la reproduccién facsimil
de Didlogo da Fé, con su portadilla que avisa de la procedencia de esta parte.
Ademds, aunque esta parte sacramerital sigue el orden de: 1° penitencia y 2°
eucaristia, sin razén alguna que lo justifique, en la transcripcién, insertada en
el lugar en que consta la ausencia de estos dos sacramentos, los presenta cam-
biados: 1° eucaristia y 2° penitencia.

La argumentacién de Cardoso para explicar semejante modo de proce-
der es doble, aunque en realidad repite los mismos argumentos. En la
Introduccion a Didlogo da F¢é, dice:

«Para explicar a surpreendente lacuna dos didlogos da Confissdo e
Comunhdo, ocurrem diversas razdes: a primeira € o fato, entdo comum, de se
darem autégrafos de Anchieta como reliquias; isto sucedeu com o autégrafo
de Evora, que foi privado assim destes dois didlogos, e por isso estes nio
foram transladados na cépia enviada a Roma, em 1730. A cépia antiga, que
ficou no Arquivo da Provincia substituindo o autégrafo dos dois didlogos
dados como reliquia, foi transladada na Doutrina Cristd. Levam-nos a esta
afirmacéo os fatos signiﬁcaﬁvos de se encontrarem af con letra de outro
copista, postos no final do livro e formando certa duplicada con dois dife-
rentes didlogos da Confissdo e Comunhéao, ben colocados na seqiiéncia dos
Sacramentos e préprios da Doutrina Crista.

Outra séria razdo histérica e literaria é que esses dois didlogos foram os
escolhidos por Anténio de Aradjo, de preferéncia aos dois da Doutrina
Cristd, apenas traducdo de Anchieta, ndo propriamente composi¢do: a pre-
feréncia nos Catecismos Brasilicos é sempre para as composicdes originais
do Apostolo do Brasil, como se d4 com estes dois sacramentos, explicados
exatamente no estilo do Didlogo da Fé. .

Outra razdo de peso: estes dois didlogos con as oragdes e o didlogo dos
Artigos do Credo ou Suma da F¢, eram o que se exigia bem sabido como pre-
parac@o dos comungantes, e por isso se separavam dos outros sacramentos,
para os ter facilmente & mao, no tupi tan necessario aos missiondrios, com a
preferéncia acima dita.
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Por todos estes motivos ndo duvidamos restitui-los ao seu lugar nesta
publicacdo primeira dos Didlogo da Fé» 13,

Me parece que el hecho de una duplicacién, y que los sacramentos de
penitencia y eucaristia se encuentren al final de la Doutrina Cristd con otra
letra no autoriza a deducir con seguridad que esta copia final procede del
Didlogo da Fé,y menos ain a desplazarla. Aunque Cardoso afirma que no
duda al proceder de esta forma, yo si que hubiese dudado.

Hay alguna otra manipulacién de menor entidad, como es que algunos
parrafos que estan desordenados en el correspondiente manuscrito, Cardoso
los ha reordenado en la correspondiente transcripcién, que no es exquisita-
mente respetuosa con el texto que pretende transcribir 4. También sucede
con cierta frecuencia que aparecen en trascripcion algunos titulillos para cier-
tos apartados que no figuran en el texto facsimil reproducido.

Son muestras de que el editor Armando Cardoso se ha movido con un
criterio excesivamente amplio, deseoso de ofrecer al piblico el mejor texto
posible de las obras de Anchieta, pero no se ha atenido con la fidelidad dese-
able a lo que aparece en los manuscritos. Otra cosa es que en aclaraciones jus-
tificara lo que no aparecia en el texto.

5. Analisis catequético de Didlogo da Fé

Los testimonios aducidos por Cardoso al prologar la edicién muestran a
las claras que esta obra surgié de la pluma de José de Anchieta, aunque haya
contado para su redaccion con la ayuda de Nobrega y de Luis de Gri, quizd
por la atin escasa preparacién doctrinal que Anchieta tuviera, o quizd, mas
probablemente, por la extremada dificultad de hacer una versién a una len-
gua indigena de conceptos precisos en los que se expresaba el dogma y la fe
cristiana: ésta tenfa que ser cuidada y transmitida con fidelidad, pero a la vez
se imponia la necesidad de que los indios entendieran lo que se les presenta-
ba. No siempre era posible emplear circunloquios, o no era ficil dar con éstos.
Por ello estd mds que justificada la colaboracién de Nébrega y Gra con An-

13. Didlogo la Fé, Sdo Paulo, Loyola, 1988, 50. Parecido argumento, mds abreviado, apare-
ce en Doutrina Cristd, Sdo Paulo, 1992, 23, donde dice: «Depois de completa a série dos 7
Sacramentos, acrescentam-se de novo Confissdo e Comunhdo, tirados claramente do Didlogo da
Fé, pois sdo os mesmos que se encontravam na traducio portuguesa autégrafa, exceto pequenos
acréscimos, como dissemos acima. Até o copista do DC; que os tirou do original é outro, de letra
beun diferente. Por isso non duvidamos de devolvé-los ao Didlogo da Fé, onde estdo surpreen-
dentemente faltando.

14.Tal es el caso, en Didlogo da Fé, con las férmulas de los «casamentos» o desposorios (for-
mula sacramental para el matrimonio), y los «pregdes» o amonestaciones, colocados en un orden
en el manuscrito y en otro diferente en la transcripcién (ed. citada, p. 162-163).
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chieta. Pero Rodrigues dice que Anchieta “hizo” («fez») esta obra, mientras
que Caxa afirma que «fue el autor principal» («ou foi o principal autor»).

Aparece con dos titulos aproximadamente iguales: Didlogo da Fé,y tam-
bién Didlogo das coisas da Fé, «assim chamado pelos historiadores contem-
poraneos». El titulo hace honor a la realidad del escrito, verdaderamente dia-
logado 15. Se consideré que se trataba de una obra perdida, aunque en reali-
dad se conservaba en APGSI (n° 32, ms. 1.731), en Roma. Ha sido localizada
por Paulo Molinari, postulador general de las causas de los jesuitas.

La obra, originalmente en tupi, fue reclamada para que se hiciera llegar
a Roma con vistas al proceso de beatificacién de Anchieta; eso justificé la
copia y la traduccién paralela, por lo que es posible conocerla en ambos idio-
mas. La traduccién al portugués fue llevada a cabo por Jacinto de Carvalho,
que habia sido misionero en Brasil durante 28 afios, y que la llevd a cabo en
1730, certificada por los notarios eclesidsticos que validan la fidelidad del
texto y la legitimidad de la versién. Dicha traduccién, sin embargo, se efectué
de forma apresurada, por la urgencia de Roma, por lo que el mayor fallo es
que proporciona el sentido, pero omite algunos detalles que Carvalho no esti-
mé demasiado importantes. De ahi que la actual edicién de Sdo Paulo revise
a partir del texto tupi la propia traduccién y le afiada el texto o los detalles del
mismo omitidos por Carvalho, presentados entre corchetes.

La finalidad de la obra era directamente la catequesis destinada a los
indios tupis; indirectamente, también fue empleada para que los colonos por-
tugueses pudieran aprender la lengua de los indios, como atestiguan algunas
cartas contempordneas. Estd redactada en forma de preguntas y respuestas.
Son breves y égiles, y s6lo muy raramente aparece alguna demasiado larga.
Las preguntas estan precedidas de una “M”, y las respuestas de una “D”, que
sefialan que el didlogo discurre entre M[aestro] y D[iscipulo]. El primero es
quien pregunta y el otro quien responde.

Las apreciaciones que haré (tanto de ésta como de Doutrina Cristd) se
limitan al texto en la versién portuguesa.

Su esquema es muy simple, pues responde al siguiente indice:

1. Nombre del cristiano
2. Sefial de la cruz
3. Nombre de Jests (incluye la devocién al Angel de la guarda, san-
tos y-agua bendita)
4. Sacramentos en general
Bautismo

15. Sin embargo, la alusién a das coisas da Fé, no permite identificar esta obra, con la que
Quiricio Caxa sefiala en primer lugar de su relacién con la alusién genérica de «as coisas neces-
sarias para a doutrina». :
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Confirmacion 16
Extremauncion
Orden
Matrimonio
5. Pasién (Huerto, Ands, Caifés, Pilato, Herodes, flagelacion, corona
de espinas, Cruz)
6. Casamientos - Amonestaciones
7. Mandamientos de Dios (en el 3° se incluye referencia a los de la
Iglesia)
8. Padrenuestro.

La primera observacién, por mds destacada, es que resulta patente la
ausencia del credo en la presentacién de la fe. Se trata de una parte obligada,
que de forma unénime en la catequesis ha precedido a casi todas las explica-
ciones (salvo las de la sefial de la cruz, y del nombre del cristiano). Sin duda
resulta dificil de explicar una ausencia de esta indole. y no deja de resultar
curioso que tal ausencia no parece preocupar a Anchieta, pues no lo incluye.
Sin embargo, con relacién al sacramento de la uncién de enfermos, en la pre-
gunta n° 27, aconseja el empleo del credo: «<M. Que hé de dizer um quando
estiver para morrer? D. “Jesus, Maria, Credo”»:1a respuesta se puede entender
sintética, como brevisimas jaculatorias e invocaciones, o también amplia, como
una invitacién a la recitacién completa del credo. No estaba, pues, totalmente
ausente de la mente de Anchieta ni de sus colaboradores, Nobrega y Gra.

Ademas, es justo reconocer que a lo largo del escrito aparecen referencias
salteadas a algunos aspectos inconexos y no sistematicos que aparecen en el
credo (Jesus, verdadero Dios y hombre; Jests, hijo de Dios; muri6 por satisfa-
cer por los pecados; Maria es Madre de Dios; Dios es creador; la pasién, muer-
te y resurreccién de Jesus; el Espiritu Santo; el perdén de los pecados; la resu-
rreccién de los muertos). Todo esto se puede encontrar en diversos lugares, en
unas ocasiones como breves alusiones y en otras con e}éposicién mds amplia. Y
es preciso decir que casi aparece todo el credo. Pese a lo cual, es obligado cons-
tatar la ausencia de un tratado sistemadtico, ordenado y completo.

Otra observacion es la falta de orden, en el sentido de que el breve tra-
tadito n° 6, que contiene los «casamentos» y los «pregdes», deberia estar a
continuacién del sacramento del matrimonio, o mejor integrado en él. No es
asf en el manuscrito. Sin embargo, Cardoso no ha podido vencer la tentacién

16. Ya he manifestado la ausencia de explicaciones sobre penitencia y eucaristia. Creo que
es preferible contemplar el texto en su pureza, que aceptar un trasvase bienintencionado para
suplir esta carencia.
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de alterar en orden en la transcripcién, para unir lo que el texto original pre-
senta como separado. Los «casamentos» recogen una preguntas sobre la
voluntad de contraer matrimonio, y dos afirmaciones que expresan la decisién
del varén y la mujer de aceptar a su respectivo conyuge. Los «pregdes» cons-
tituyen la fé6rmula de aviso ptiblico del matrimonio proyectado, y el requeri-
miento de que se hagan saber los impedimentos, si existen.

El apartado 1° sobre el nombre del cristiano, se centra de inmediato en
hablar de Jesucristo, condensando en seis preguntas las afirmaciones bdsicas de la
fe (su origen, que es Dios y hombre, que como Dios es hijo de Dios Padre, y como
hombre es hijo de Marfa; que como Dios no tiene cuerpo, ni principio, ni madre;y
que como hombre no tiene padre, pues fue concebido sin intervencién de varén).

El apartado 2° sobre la sefial de la cruz, habla de su uso, de la forma de
hacerla, de su significado, y de las ocasiones de emplearla. Al final del apartado,
dedica las tres dltimas preguntas a una cuestién tangencial: la reverencia a las
imégenes y la honra a los santos en sus imagenes (preguntas 18-20). Estos dos
apartados 1°y 2° son los més parecidos a los catecismos usuales en el XVI, tanto
en Espafia como en Portugal (especialmente el de Marcos Jorge). Puede verse
en ellos un vestigio de la formacién del mismo Anchieta, que inicia su obra de
esta forma convencional, y con una cierta similitud con otros catecismos.

El apartado 3° se titula «Do nome de Jesus, e da invocac¢do dos Santos». En
efecto, las tres primeras preguntas giran en torno al nombre de Jests, que nos libra
del mal, y la cuestién original de hacer inclinacién de cabeza al pronunciarlo. A
partir de ahi, las preguntas del apartado giran en torno a Marfa y su nombre; la
invocacién al Angel de la Guarda, su existencia y proteccién; la invocacion a los
santos (ademas de lo que habia dicho de sus imagenes en el apartado 1°), con la
cuestioén original de la oracién que se les debe hacer el dia de su fiesta; las seis tlti-
mas preguntas versan sobre el agua bendita, y su empleo, entre las que destaca la
pregunta original, nada frecuente en los catecismos, de echar agua bendita sobre
las sepulturas (no parece que se refiera al empleo de la misma durante las exe-
quias, sino a un uso posterior al entierro, y en cierto modo habitual).

El apartado 4° es ocupado por los sacramentos; primero en general y des-
pués, detallados (salvo los ya aludidos de penitencia y eucaristia). En los
sacramentos en general hace una explicacién de que sirven para la vida del
alma; son presentados siempre como “remedios” o “medicinas” del alma, pues
sirven para darle vida; mds en particular, se afirma de todos ellos que «per-
donan los pecados», lo que no es cierto en la més pura teologia sacramental.
Esto lleva a la cuestién de si las almas pueden morir, con un doble aserto: no

“pueden morir pues son inmortales, y las de los condenados arderdn eterna-
mente; pero si pueden morir por el pecado, que mata al alma. Parece obvio
que los indigenas percibirfan una extrafia sensacién de desconcierto.
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Al bautismo dedica 38 preguntas, que discurren por el nombre del sacra-
mento, la recepcion una sola vez, el hacernos hijos de Dios, los nifios que mue-
ren sin bautizar, el bautismo propiamente dicho (el agua y la férmula sacra-
mental) los efectos del bautismo, el ministro ordinario y extraordinario, la expli-
cacién detallada de la liturgia bautismal, y las cuestiones sobre los padrinos. La
confirmacidn, con 20 preguntas, habla del nombre del sacramento y la sefial
sacramental, los efectos que produce, la confesion explicita de la fe, vuelve (pre-
gunta 13%) sobre los efectos (Dios nos perdona), y la condiciones para confir-
marse, la celebracion y los padrinos del confirmado. Hace inevitablemente refe-
rencia al obispo; y tiene una forma muy original de plantear que sélo se recibe
una vez, con la pregunta 17% «M. Quantos Bispos pdem esse 6leo [santo na
gente]? D. Un s6». Hay ademds una pregunta particular que resulta especial-
mente resefiable, en la indicacién de confesar la fe tras la confirmacién, pues
afirma que no hay que tener miedo de confesar la fe ante los infieles, en un con-
texto en que la fe cristiana estaba empezando a arraigar, pues la mayoria eran
infieles, y la evangelizacion era minima. Pero afirmaciones de este tipo, comu-
nes en los catecismos europeos, en otro contexto llaman la atencién, incluso
dirigidas a tupis ya cristianos y decididos a recibir la confirmacién. Incluso hace
referencia a los mdrtires, hasta entonces desconocidos de los tupis.

Pasando por alto lo insertado sobre penitencia y eucaristia, la extremaun-
cién (31 preguntas) sigue un esquema parecido en que aborda sucesivamente
el nombre del sacramento, los efectos, el sujeto que lo debe recibir, 1a forma de
celebracién y la atencién al moribundo. El orden sacerdotal se trata con mds
brevedad, en 12 preguntas que discurren por el nombre del sacramento, la
misién del sacerdote, el respeto al sacerdote, justificado porque esté en lugar de
Cristo, y al que hay que obedecer porque lo que dice es por el bien de nuestras
almas, y un par de cuestiones finales sobre el hecho de que los sacerdotes per-
manecen solteros, porque han de vivir como quien esta en lugar de Cristo.

El matrimonio tiene un tratamiento m4s amplio (31 preguntas). Estas
discurren por la celebracidn, las condiciones para casarse, los fines del matri-
monio, los deberes de los esposos, y los pecados en el matrimonio; éstos sélo
apuntados con suma delicadeza, pues para-evitar el escdndalo o la incitacién
a la malicia, indica que se consulten por parte de los casados directamente en
la confesién. Son varios los aspectos dignos de ser subrayados, como la cues-
tién del matrimonio mondgamo 17, 1a finalidad del matrimonio que no es otra

17. Las pricticas usuales entre los tupis no contemplaban el matrimonio monégamo, sino
una unién aleatoria, especialmente por parte de los jefes de tribu, que podfan unirse a una mujer
o despedirla a voluntad. Asi lo confirma el Confessionario,en Doutrina Cristd, Sdo Paulo, Loyola,
1992, t. 2°, 89: «Com quantas mulheres vives?».
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que tener hijos y evitar el amancebamiento, asi como que los hijos ayuden en
el trabajo del hogar, el evitar las disputas y las palabras injuriosas, pues la
mujer no es una esclava, y la situacién social, aceptada, de la dependencia de
la mujer, sometida o al padre, o al esposo, que esta en lugar del padre (pre-
gunta 26%).

El apartado 5° del Didlogo da Fé constituye una descripcion detallada de
la pasién, que aborda la razén del sufrimiento y la muerte, la escena del huerto
de los olivos, el interrogatorio ante Anas, y el otro ante Caifés, asi como los suce-
sivos ante Pilato y Herodes, la flagelacién y coronacién de espinas, y la muerte
en la cruz y entierro. Es una parte muy amplia y detallada. Sin duda las posibi-
lidades catequéticas de este relato (en forma de preguntas y respuestas) es
grande, por lo vivido que resulta y el planteamiento histérico (y no teérico) que
lo destaca del resto del escrito. Sin embargo, se echa de menos que un esfuerzo
semejante, aunque fuera resumido, podria haber aparecido sobre la vida y las
ensefianzas de Jesus, e incluso sobre los relatos de la infancia. Pero no aparece
nada de esto. Parece que la preocupacién no se centra en presentar la actuacién
de Jestis, sino en incidir en su sacrificio y muerte. La dltima pregunta deja entre-
ver que la sepultura apunta a la espera de la resurreccidn; pero nada se dice
expresamente de ella. El acento sobre la parte dramatica de la entrega de Jestis
refleja una posicién vinculada al sacrificio y la muerte, con todos los acentos de
oblacién y sufrimiento. Pero es evidente que esta visién parcial introduce un
estilo muy determinado en la catequesis de los indios tupis, y elimina otros
aspectos de la vida de Jests, no ligados a esta visién concreta. La aportacién
catequética, innegable, estd fuertemente limitada por la ausencia de otras face-
tas de la actuacién de Jests que han sido omitidas. Otras advertencias que apa-
recen son que, de camino a la crucifixién, incorpora el dato no evangélico de la
Verénica 18, integrado en la piedad popular desde los evangelios apdcrifos (pre-
gunta 7%); ademds, el detalle de un patetismo extremo, en el sentido de que al
extenderlo sobre la cruz tuvieron que forzar sus miembros, para que se aproxi-
maran a los agujeros previstos para los clavos (preguntas 14* y 15%); y el curio-
so detalle de que, crucificado desnudo, fue su misma madre Maria quien, con su
propio velo, cubrié la desnudez de su Hijo (pregunta 12%).

En el orden del manuscrito original, en el apartado 6°, siguen los «Casa-
mentos» y los «Pregdes», éste tiltimo con titulillo propio y perfectamente dife-
renciado del anterior, Casamentos. La edicién de Cardoso los desplaza de
lugar, como ya he indicado, y despoja a Pregdes de categoria propia al con-
vertirlo en una pregunta mas de Casamentos. En ambos casos propone, a titu-

18. Apécrifos Muerte de Pilato, y Venganza del Salvador, XXIV, en A. DE SANTOS (ed.), Los
Evangelios apécrifos, Madrid, BAC, 1946, 529 y 558.
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lo de ejemplo, los nombres de Francisco y Caterina, que habrian de substi-
tuirse por los nombres de los contrayentes.

El apartado 7° esta constituido por los mandamientos. Dedica a cada uno
de los mandamientos de la ley de Dios un niimero variable de preguntas, que
suele ser una docena, o algo mds; es decir, estan tratados con una cierta exten-
sién y detenimiento. Ademds, hay seis preguntas globales, introductorias, y
cinco finales o recapitulativas.

Me voy a fijar en las preguntas mds destacables. Asf en el primer manda-
miento sefiala que peca el hechicero, y los que dicen que no hay que guardar
la ley de Dios (pregunta 10%): es reflejo de una situacion en que el cristianis-
mo se abre paso con dificultad, y acaso con fuertes resistencias, en un ambien-
te pagano; esto se subraya todavia méas con las preguntas siguientes (11° a
17%), que hablan de que al hechicero se le cree por miedo, se le hacen ofren-
das para evitar el mal, y el texto rechaza el invocarle para que cure a los hijos,
o sefiala pecado en los que creen en agiieros de pédjaros o ladridos, quien prac-
tica el ayuno cuando nace un nifio, o quien cree en suefios: breve recorrido
por algunas de las creencias y précticas de la religién indigena.

En el tercer mandamiento de la ley de Dios se insertan de forma breve los man-
damientos de la Iglesia, empalmando éstos con la obligacién de oir misa. Es curiosa
la afirmacién de que peca quien impide que acudan a misa sus esclavos y sus hijos
(puede entenderse como los hijos del amo, 0o, méas probablemente, como los hijos de
los esclavos, también sometidos a esclavitud; pregunta 8%): desconozco si esta refe-
rencia obedece a la mentalidad de Anchieta, acostumbrado en Europa, y en Brasil
a ver esclavos, 0 a la situacién de los indios, que practicaran la esclavitud con prisio-
neros de guerra, por ejemplo. En el cuarto mandamiento sefiala de forma expresa
que hay que obedecer al mayoral y al jefe de la aldea (pregunta 4%); aparece la obli-
gacién de que la mujer obedezca a su padre y a su marido, como ya habfa salido
antes (pregunta 5*); y con la misma naturalidad la obligacién de que los esclavos han
de obedecer a sus amos (pregunta 9), signo de aceptacién social de un hecho, con-
tra el que Anchieta no manifiesta especial repulsa. En el quinto mandamiento decla-
ra la licitud de dar muerte a alguien en la guerra (pregunta 4%); indica que el padre
ha de pegar a su hijo o a su esclavo para corregitles ; y precisa que cometen un gran
pecado contra Dios los antropéfagos («os que comem gente», pregunta 12%) 19,

19. J. GoNzALEZ Luls, El proyecto de investigacion Padre Anchieta, en G. Diaz - F. GONzA-
LEZ (ed.), Strenae Emmanvelae Marrero oblatae, La Laguna, Publ. Universidad, 525: «El verdade-
ro pecado contra naturam era la antropogafia, pero, ademds, hay que sefialar, como hemos men-
cionado, otras costumbres inveteradas de orden socioldgico-moral como la borrachera, la poliga-
mia, etc, que suponian un serio obstdculo para la cristianizacién de los indios”. Id., Anchieta y los
indios de Brasil, en «Fortunate» 5 (1993) 276: «Ciertamente Anchieta estaba obsesionado con la
antropofagia. Resulta, en efecto, una constante a lo largo del poema [De gestis Menid de Saa] las
continuas referencias a los indios, amantes de peleas, de guerras y hambrientos de carne humana.
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El 8°y tdltimo apartado estd dedicado al padrenuestro. Hay que comenzar
rehusando que la transcripcién haga constar «Pai nosso», cuando el manuscri-
to (tanto en tupi, como en la traduccién portuguesa) dice claramente «Padre
nosso». Hace un comentario a la invocacién del nombre de Dios, y la alusién al
cielo; luego discurre peticion a peticién; resulta significativa la diferencia que
establece entre cristianos y gentiles (1* peticién, pregunta 5* y 6%), siendo asi que
hasta no mucho tiempo antes todos los tupis eran integrantes del segundo
grupo; pero estimula a que vivan como cristianos, para que, viéndoles, los gen-
tiles se decidan a vivir como cristianos. En la cuarta peticién, hay una breve
pero sabrosa afirmacién (preguntas 10° y 11%), pues al pedir el alimento sefiala
que la doctrina cristiana es el alimento del alma, pues por ella vive el alma. La
peticién séptima de vernos libres del mal incluye que nos veamos libres del
infierno, de las cobras, las onzas y lo que pueda dafiar el cuerpo («o fogo do
inferno, as cobras, as ongas, € a tudo que pode fazer mal a nossos corpos»). Dos
preguntas finales cierran el apartado centrdndose en el «<amén».

Hay ademas otras consideraciones que hacer. Por ejemplo, llama muy
poderosamente la atencién, la préctica ausencia de la persona del Espiritu
Santo, al que el texto se refiere s6lo en dos ocasiones, y éstas indispensables:
la realizacién de la sefial de la cruz, y la férmula sacramental del bautismo. En
ninguna de ellas podia obviarse su nombre. Pero con estas dos salvedades, no
aparece para nada. Podria alegarse que una gran mayoria de catecismos de la

“época (y de otras épocas) han discurrido por la misma senda, pero es una
mala forma de consolarse. La ausencia, ya sefialada del Credo, elimina una
posibilidad de -referirse al Espiritu como Dios, a situarlo en el seno de la
Trinidad y a incluir alguna palabra explicatoria. Tampoco aparece al hablar de
la encarnacién de Jests, de quien prefiere decir que es hijo de Dios Padre, y
que ha sido concebido por Marfa sin intervencion de varén.

En contraste a tan llamativo silencio, es obligado hacer referencia a la rei-
terada alusién al demonio. En efecto, el texto de Didlogo da Fé se refiere a é16
veces con el nombre de “diablo”, y 11 veces con el equivalente de “demonio”; a
ellas hay que sumar otras 2 veces en que aparece con la expresién genérica de
“enemigo” 20, Son en total 19 ocasiones. A ellas se podrian afiadir las 3 ocasiones
en que el texto habla del “infierno”, y las otras 3 que emplean la expresion «fogo
do inferrfo», similar. Son 19 oportunidades de referirse al diablo y 6 al infierno,
que arrojan un resultado de 25 alusiones. En un textono excesivamente amplio,
es claro que esto supone una constante, que resulta atin m4s llamativa si se com-
para con el silencio casi total en torno al Espiritu Santo.

20. No he incluido las otras ocasiones en que la palabra “enemigo” se refiere a algin hombre,
como en ¢l caso de la correspondiente peticién del padrenuestro sobre el perdén de los enemigos.
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Ya he indicado la referencia a los esclavos en tres ocasiones (llevarles a
misa, deben obedecer a su amo, y éste debe pegarles para corregirles). Cabe
preguntarse si las tres ocasiones se refieren a los tupis, o a los portugueses, pues-
to que el momento de la colonizacidn fue testigo de la practica masiva, y degra-
dante de la esclavitud, que si en Europa se practicaba, aiin mds en las lejanias
de la metrépoli, donde el control era menor, y los abusos més faciles 2. Como
complemento de esta cuestion, con ocasién de la 2* peticién del padrenuestro,
sobre el cumplimiento de la voluntad de Dios, el texto invita a no cumplir la
voluntad del diablo, para no convertirnos en «esclavos del demonio».

Pero si la referencia a los esclavos podria suponer un cierto empleo de
Didlogo da Fé entre los portugueses, resulta indudable que la obra contiene
tal nimero de alusiones a la vida de los indios que no es posible olvidar que
los destinatarios directos eran los indigenas. Asf habla de los hechiceros y de
todas las personas que creen en ellos y en agiieros (primer mandamiento) 22
de cazar péjaros, practica no exclusiva de los indios, pero en la que éstos eran
maestros como medio de supervivencia (padrenuestro, 12 peticién); de la obe-
diencia al mayoral o al jefe de la aldea (4° mandamiento); del rechazo de la
practica de la antropogafia (5° mandamiento); del mal del que se desea ver
libre quien invoca a Dios, como son las cobras y los onzas 23. Desconozco si la
practica de echar agua bendita en las sepulturas (a propésito del empleo de
la misma), o en las casas (uncién de enfermos, pregunta 28%) era una referen-
cia que pudiera considerarse habitual entre los tupis en la época de la com-
posicion de esta obra.

Quiero también resaltar la presencia de la oracién en Didlogo da Fé. La
explicacién expresa es al padrenuestro. Pero ademds aparecen otra serie de
invitaciones a llevar a cabo oraciones en diversos momentos, y ademds se
incluye para cada ocasién una férmula breve, que bien podria ser aprendida
y repetida por los destinatarios del Didlogo. Aparece una invitacién a dirigir-
se al dngel de la guarda (nombre de Jesus, pregunta 12%) 24; a los santos en

21. De hecho, no mucho tiempo después de Anchieta, otro jesuita, Pedro Claver (1580-
1654) se dedicé en Cartagena de Indias, desde su arribada en 1610, a 1a atencién espiritual y mate-
rial de los esclavos negros, consecuencia del trafico organizado desde Africa, tréfico que databa
desde fechas tempranas del siglo XVI. La llegada masiva a Brasil de esclavos procedentes de
Africa tuvo lugar a mediados del siglo XVI.

22. J. GONZALEZ Luis, Anchieta y los indios de Brasil, en «Fortunatae» 5 (1993) 270:
«Respecto a los ritos, el misionero tuvo que luchar contra los poderes terribles de los hechiceros.
y las précticas idolatricas, encontrando métodos para conjurarlas».

23. En Doutrina autégrafa, c. IV, pregunta 11, hay una alusién semejante a las cobra, onzas
y otros males, como consecuencia del pecado original, al que dicho capitulo se refiere. (Ver
Doutrina Cristd, t. 2°, 33). :

24. «Anjo da minha Guarda, livrai-me hoje e apartai-me de toda a coisa m4 e fazei que eu
viva conforme a vontade de Deus»
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general (nombre de Jesus, pregunta 15%) 25; la invitacion a la confianza para
acompaifiar al moribundo (uncién de enfermos, pregunta 23) 26; las jaculato-
rias en la hora de la muerte (uncién de enfermos, pregunta 27%) 27; la peticién
de perdédn dirigida a Dios (Padrenuestro, 5° peticién, pregunta 4%) 2.

Para terminar este reflexion sobre Didlogo da Fé, es preciso concluir que
se trata de un catecismo incompleto, breve, con un notable nivel de adaptacién
a las costumbres o practicas de los indios, pero que, como ocurria con la inmen-
sa mayoria de los que entonces se escribieron, reflejaba la fe catdlica con los
planteamientos teoldgicos europeos, como no podia ser de otra manera, maxi-
me con las resonancias de la convulsién protestante en Europa. El haber sido
redactado en Brasil, en diario contacto con los tupis no privaba a Anchieta y
sus colaboradores, N6brega y Gré, de las dependencias conceptuales, dificiles
de trasvasar a la cultura indigenas. Se percibe la existencia de circunloquios
para procurar presentar una determinada afirmacién de la fe en términos que
pudieran ser asequibles a los destinatarios. Y el rasgo original de tan amplio
relato de la pasién (aunque no del resto de la vida y obra de Jestis) le confie-
ren un puesto singular en el panorama catequético del siglo XVI.

6. Anilisis catequético de la Doutrina Cristd

Mientras el testimonio de Pero Rodrigues indica simplemente que
Anchieta «fez» (=hizo, escribid) la Doutrina (identificada como la Doutrina
Cristd), el otro testimonio de Quiricio Caxa sefiala que «ajudou a compor»
(=ayudé a componerla o escribirla). Ciertamente no es lo mismo. Y, a'la vista
del escrito, en la edicién ya aludida, y las anotaciones introductorias, hay que
dar la razén sin duda a Quiricio Caxa, porque lo que en realidad efectué
Anchieta fue una labor de recopilacién y amalgama de diversos documentos,
de los cuales s6lo una parte se pueden poner bajo su nombre.

Al describir la obra ya hice alusién a los dos manuscritos que de ella se
conservan. Paso, por tanto, al andlisis més pormenorizado. El editor Armando
Cardoso afirma en la presentacién de este escrito:

«A Doutrina Cristd é atribuida a Anchieta, principalmente a titulo de
traducéo para o tupi, porque ele foi o tradutor principal dos textos apresen-
tados em portugués, latim, ou espanhol e tambén de textos tupis para serem

25. «<Rogai a Deus Nosso Senhor por mim, para que se compadeca de mim».

26. «V6s, Senhor, que morreste para satisfazer por meus pecados me haveis de perdoar
nesta hora».

27. «Jesus, Maria, Credo».

28. «Sou um grande pecador, quebrando os mandamentos de Deus que é meu verdadeiro
pai, deixando de o amar e honrar, e seguindo somente as minhas maldades».
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corrigidos segundo as regras da Gramaética. Igualmente, se lhe deve atribuir
por conter a Doutrina partes compostas por ele, como os Preambulos da Fé,
que aparecem no manuscrito» 29

No comparto en absoluto el criterio de que se le deba atribuir a Anchieta
lo que simplemente tradujo; todo lo més se le ha de reconocer y valorar su
actuacién como traductor. Y el que algunas partes sean obra suya no autoriza a
expandir una generosa atribucién al todo por la parte. Por otro lado, Cardoso
estd suficientemente documentado como para ir presentando las diversas asig-
naciones de los escritos que, en aluvién, constituyen la Doutrina Cristd.

En sintesis, son seis (o siete, segtin criterios) las partes que integran la
Doutrina, con arreglo al siguiente cuadro:

NOMBRE DEL TRATADO OBSERVACIONES

Original de Anchieta. Al escrito sigue,
sin solucién de continuidad, y sin titu-
1. Instrugdo para in extremis lo propio, otra obra:

Instrugio de Cateciimenos, también
original de Anchieta

No hay nada original de Anchieta. Son

2. Oragbes oraciones habituales.

3. Didlogo da doutrina Cristi El autor es Luis de Gré; Anchieta es el

traductor.
4. Didglogo dos Predmbulos Es original de Anchieta.
5. Breve instrugdo das coisas da Fé El autor podria ser Pero Correia.

El autor es Luis de Gra; Anchieta es el

6. Did acramentos
idlogo dos s traductor.

Cardoso afiade a esta lista de obras el Confessionario Brasilico, que me
parece que es obra independiente, no catequética, y que debe ser tratada
aparte. Por eso de incluirla a no incluirla varia la cifra entre 6 y 7 escritos.
Como se puede apreciar, la autoria de Anchieta en esta Doutrina Cristd es
minima, reducida a los escritos 1° y 4°, en tanto que en el resto su aportacion,
valiosa, es de traductor; y no ha de ser minusvalorada, puesto que Anchieta
era el mejor conocedor de la lengua, y llevar a cabo de manera adecuada la
version tupi es una aportacién digna de ser tenida en cuenta. Pero es cierta-
mente distinta de la cuestion de la autoria.

29. Doutrina Cristd, t. 1°,7.
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Es evidente que la Doutrina Cristd no responde a un plan preconcebido, es
decir, que no es una obra pensada con arreglo a unos criterios de exposicién de la
fe en orden sistematico, ni completo, ni ordenado. Se producen repeticiones, lagu-
nas, saltos; aparecen los diversos escritos en un orden que no es légico desde el
punto de vista de la catequesis, ni se encuentra repetido en ningtin otro catecismo.
Todo ello es consecuencia de que a esta obra han ido a parar, en plan de recopila-
cién, toda una serie de escritos dispersos, cada uno de los cuales tiene un autor, y
responde a un plan concreto y a una necesidad pastoral, y que tienen como deno-
minador comtin el responder a necesidades catequéticas bésicas. El resultado final
es un conjunto desordenado y desigual, que en cierto modo acusa esos fallos. Sin
embargo, gracias a la recopilacién en un conjunto més amplio se han conservado
trabajos breves que, de otra forma, se hubieran perdido con bastante facilidad.

En consecuencia, sin 4nimo de magnificar la intervencién de Anchieta,
en una exaltacién desmesurada, y sin voluntad de desdibujarla y restarle la
importancia que le corresponde, es preciso reconocer que lo que Anchieta
aporta en calidad de autor es s6lo una parte de la obra, aproximadamente un
tercio de la misma. Es preciso, pues, el anélisis detallado de cada uno de los
escritos con idea de tener una visién mas exacta.

1) Instrucdo para in extremis

Es una obra perfectamente independiente. Esta colocada al principio de la
recopilacién. Aparece escrita en tupi. El titulo exacto del manuscrito DC, es
Instrugdo para in extremis. El escrito es original de Anchieta, y se halla consigna-
do en las dos relaciones de obras (la de Pedro Rodrigues, y la Quiricio Caxa) que
lo identifican sin género de duda. La obra consiste en una apretada sintesis, de
urgencia (como sugiere el titulo), para adoctrinar de forma répida a los indios
adultos préximos a morit, y que habian manifestado una cierta voluntad de acep-
tar el bautismo. Con esta instruccién se obtenia una formacién (?), y sobre todo
un asentimiento que permitia proceder al bautismo del moribundo, con una cier-
ta tranquilidad de conciencia al haber hecho todo lo humanamente posible.

Consta de seis parrafos, expositivos, breves, cada uno de los cuales termi-
na con una pregunta, a la que la Instrucdo suministra también la respuesta.
Los contenidos son:

1. Invitacidén a creer en Dios creador.

2. Invitacién a creer en Dios remunerador, que salva a los bautizados, y

que condena a los no bautizados y a los bautizados que son pecadores.

3. Afirmacion de las tres personas de la Trinidad (Este pdrrafo, excepcio-

nalmente, carece de pregunta final que requiera el asentimiento del
indio enfermo).
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4, Invitacion a creer en la encarnacién de Jests y su muerte salvadora. La
pregunta final podria entenderse, por extension, que también incluye
el parrafo anterior.

5. Invitacién al bautismo, con la pregunta que requiere el asentimiento
expreso. Hay en el parrafo un cierto automatismo salvifico, puesto que
nadie puede ir al cielo si no estd bautizado, y en consecuencia se bau-
tiza a las personas para que vayan al cielo. Es verdad que el parrafo 3°
introduce un elemento corrector, en el sentido de que no irdn al cielo
los bautizados que hayan pecado. Pero, situado in extremis, parece que
prima mads el deseo de conseguir el consentimiento que permita el bau-
tizo (y con él, la salvacién) mds que el convencimiento.

6. Invitacion a la detestacién de los pecados, y el deseo de no volver a
ellos. Es 16gico que esto aparezca asi, puesto que no siempre se seguia
de modo seguro la muerte, y por tanto, pastoralmente es vélida esta
recomendacién. Pero recuerda vivamente a la practica medieval de
postergar el sacramento de la penitencia para el momento de la grave-
dad suma o de la agonia, de forma que las severas penitencias que se
imponian quedaran sin efecto, porque no habfa lugar.

Esta Instrucdo para in extremis no es literalmente igual a otras empleadas
por los jesuitas en su actividad misionera. Pero si es conceptualmente idénti-
ca. Son las mismas ideas, en sintesis similar, y aparecen en el mismo orden,
también en una instruccién breve para los moribundos. La encontramos por
partida doble, puesto que la segunda ocasién es copia literal, de la primera,
salvo algin leve retoque. Aparece inicialmente en la Doctrina Christiana y
catechismo para instruccion de los Indios..., Los Reyes (Lima), Antonio
Ricardo, 1584, 18v-23y, con el titulo de «Pldtica breve en que se contiene la
summa de lo que ha de saber el que se face Christiano». (También es conoci-
do, més frecuentemente como «Catecismo limense», por haber sido redacta-
do con ocasién del III Concilio Provincial de Lima de 1582). La segunda oca-
sién, trasplantada de la primera, consta en la Doctrina mexicana, redactada
por el jesuita Juan de la Plaza, con ocasién del III Concilio Provincial
Mexicano de 1585, bajo la presidencia de Pedro Moya de Contreras. Aparece
con el titulo latino de «Modus brevis ad docendum et exhortandum tempore
mortis, et declarandum hebetibus quae didicerunt in interrogationibus prae-
teritis» 30,

)

30. Ver L. RESINES, Catecismos americanos del siglo XVI, Salamanca, Junta de Castilla y
Le6n, 1992, 671 y 647.
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A la instruccién precedente sigue en el manuscrito, sin titulo propio que
lo diferencie, la Instrucdo de Catectimenos. Sobre la misma hay que comenzar
afirmando que estd perfectamente identificada en la relacién de escritos que
habfa efectuado Quiricio Caxa, con el titulo de Instrucdo para os que hio de
ser batizados. Cardoso asegura que la presente es s6lo el principio de lo que
constituia la formacién de los catecimenos, puesto que para ello se unian
tanto la presente Instrucdo de Cateciimenos, como la Instrucdo para in extre-
mis, seglin aparece documentado en las ediciones patrocinadas por Ant6nio
de Aratjo (1618) y Bartolomeu de Ledo (1686) 3. Es original de Anchieta, y
posiblemente uno de los escritos mas remotos, por la necesidad de disponer
de una reflexién breve que facilitara una formacién sumaria a los indios. Estd
en tupi, y consta de preguntas y respuestas, éstas relativamente breves en su
mayoria. Consta de una parte que se centra en Dios, en quien creer, creador
y Gnico, y otra parte constituida por seis preguntas mds que insisten en la idea
de la Trinidad, con un Dios y tres personas en las que no se distingue el ser de
Dios. A todas estas preguntas precede la primera, digna de ser resefiada de
modo especial, puesto que afirma que se va al cielo por medio de la recepcién
del bautismo, santificindose, y viviendo conforme a la ley de Dios.

Cardoso afirma que la Instrucdo estd incompleta, tanto en el manuscrito
DC,;, como en el manuscrito DC,, que es copia del anterior. La certeza la arro-
jan otras copias manuscritas, localizadas en el British Museum, que contienen
la instruccién completa. Segtin estas copias del British Museum, ademads de
esta parte primera sobre la Trinidad, el texto primitivo abordaba la
Encarnacién de Jesds, su pasién y muerte, la Resurreccion, la venida del
Espiritu Santo, la Iglesia, la confesién y la comunién.

Se entiende perfectamente que la totalidad de esta materia, aunque no
fuera amplia en exceso, pudiera constituir una formacién basica para adultos
que no se encontraban en peligro de muerte, y que su preparacién llevara un
tiempo algo extenso, porque no se trataba simplemente de que repitieran lo
que se les presentaba (aunque fuera en su lengua), sino que lo entendieran y
lo aceptaran. Pero el texto mutilado, referente sélo a unas preguntas intro-
ductorias sobre Dios, y otras cuantas sobre la Trinidad, dan una pobre idea de
lo que tuvo que ser esta obra de Anchieta, sintesis de los més notables cono-
cimientos cristianos, puestos en forma que pudieran ser captados por los indi-
genas.

31. A. ArRAUIO, Catecismo na Lingua Brasilica No Qual se Contém a Summa da Doutrina
Cristd..., Lisboa, Pedro Crasbeek, 1618; B. DE LEAO, Catecismo Brasilico Da Doutrina christia...,
Lisboa, Miguel Deslandes, 1636.
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2) Oragoes

Lo que constituye el siguiente apartado de este conglomerado de escri-
tos catequéticos son las oraciones. El texto aparece mutilado, puesto que se
inicia hacia la mitad del credo. Es fdcil suponer que habia sido precedido de
otros formularios. Esta edicién patrocinada por Cardoso acude al método
voluntarioso de suplir la parte que falta echando mano de las ediciones efec-
tuadas por Ardujo y Ledo 32 De acuerdo con este cotejo, faltan la sefial de la
cruz, el padrenuestro, el avemaria, y el inicio del credo. Siguen —ya en los
manuscritos DC; y DC,~ el resto del credo, los mandamientos de Dios, los de
la Iglesia, los sacramentos, las obras de misericordia, la confesién general 33,
la salve, los articulos de la fe, los pecados mortales (o capitales), las virtudes
contrarias a ellos, las potencias del alma, los sentidos corporales, las virtudes
teologales y cardinales, los dones del Espiritu Santo y las Bienaventuranzas.

Esta parte, constituye, en realidad, una simple «cartilla de la doctrina cris-
tiana», que, salvo las dos inclusiones sefialadas en nota, para nada se diferen-
cian del resto de las cartillas al uso. No se puede encontrar en ella nada que,
en puridad, sea original de Anchieta, puesto que todos estos formularios eran
lugares comunes de toda la formacién religiosa, y constituian la base de la
misma, especialmente en lo que suponia la repeticién hasta conseguir que se
supieran todos los formularios, para poder pasar después a explicarlos. No son
tampoco raros los casos en que toda la formacién que suministran algunos
catecismos elementales, y sobre todo las «cartillas de la doctrina cristiana» no
incluian m4s que estos formularios, sin ningtin tipo de explicacién, bien por-
que se estimaba suficiente con repetirlos, bien por la dificultad de traducir a
una determinada lengua todos y cada uno de sus enunciados.

En el presente caso, lo mds que se puede asignar a Anchieta es la labor
de traduccién de tales formularios en su condicién de “lengua” competente
para el tupi. '

3) Didlogo da Doutrina Cristd.

Nos encontramos ante la que podria ser estimada como la obra mas impor-
tante de toda la recopilacién reunida en este escrito, por ser la mds completa y
la més extensa. El editor Armando Cardoso sefiala dos posibles vinculaciones
de este Didlogo da Doutrina Cristd, que no coinciden enteramente.

Por un lado indica la relacién entre Didlogo da Doutrina Cristd y Doutri-
na Autégrafa, de la siguiente forma:

32. Ver nota anterior.
33. En DC; incluye, ademds, el «Domine, non sum dignus», y el «In manus tuas Domine»,
formularios que no suelen ser habituales en los catecismos.
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«Anchieta o traduziu [o Didlogo da Doutrina Cristd] em portugués, com
poucas diferencas, traduc@o conservada em autdgrafo (DA [=Doutrina
Autégrafa])» 34.

De esta forma, Doutrina Autégrafa constituye una traduccién modifica-
da de Didlogo da Doutrina Cristd. La otra informacién la relaciona con
Instrucdo de Cateciimenos asi:

«Esta Instru¢do de Catecimenos, 1° Suma da Fé, foi despois ampliada pelo
P. Luis de Gra em didlogo portugués, que fez traduzir por Anchieta ao tupi;
essa 2* Summa da Fé, muito mais longa, abrange cerca de 200 itens e cha-
mou-se Didlogo da Doutrina Cristd, e se atribuiu no norte ao P. Gr4, ja
Provincial e ardoroso propagador desse didlogo, diferente do Didlogo da Fé
ou das coisas da F¢, original de Anchieta» 35,

Segin este doble aserto, en orden cronolégico, 1o primero fue la Instru-
¢do de Cateclimenos, que, ampliada por Gri, dio lugar al Didlogo da Doutrina
Cristd, éste a su vez, traducido al portugués y modificado constituye la Doutri-
na Autégrafa. A mi parecer, la interpretacién no es valida, puesto que la Ins-
trugdo de Catectimenos, mutilada, no permite una hipétesis tan cabal, aunque
se conozca por dénde discurria su contenido. Creo que es mds exacto tratar
de establecer la vinculacién entre Didlogo da Doutrina Cristd y Doutrina
Autébgrafa, dejando de lado la otra obra. En efecto, como se verd mds adelan-
te, estas dos obras son muy parecidas: siguen el mismo orden de los diferen-
tes apartados, y, dentro de ellos, aproximadamente el mismo orden de las pre-
guntas y de las ideas. Hay, sin embargo, diferencias abundantes entre una y
otra, que no se pueden desconocer. Pero es cierto que hay que seguir mante-
niendo la similitud fundamental.

En cualquier caso, el autor de Didlogo da Doutrina Cristd es Luis de Gr4,
y de nuevo hay que asignar a Anchieta el papel secundario de traductor al
tupi. Y su intervencioén, todo lo importante que se quiera, no deja de ser una
intervencién de menor importancia.

La totalidad del Didlogo da Doutrina Cristd estd integrada por nueve
apartados, que son:

1. La Trinidad

2. La creacién del mundo

3.La creacién y pecado de Adan
4. La encarnacién de Jests

5. La pasién

34. Doutrina Cristd, Ed. Loyola, Sdo Paulo, 1992, tomo 1°, 22.
35.Ibid., 135.
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6. Resurreccion, Ascension y Pentecostés
7. El juicio

8. El limbo y purgatorio

9. La Iglesia.

Todo ello esta presentado por preguntas y respuesta, entre M (Maestro)
y D (Discipulo), con un niimero desigual de preguntas para cada apartado.

Creo que olvidando la posible vinculacién con Instrugdo de Catectime-
nos, se puede hablar de una obra de nuevo cufio, original de Gra, que consti-
tuye un catecismo explicativo, relativamente amplio, f4cil en su presentacién
metodoldgica por preguntas no demasiado largas, que fue traducido por
Anchieta al tupi. Era totalmente 16gico que Luis de Gr4 pusiera interés en que
se difundiese, por varias razones: 1* porque €l era el autor, y se sentia satisfe-
cho con su escrito; 2%, porque, traducido por Anchieta, estaba garantizada la
calidad de la versién y que fuera entendido por los indigenas; 3* porque en su
condicion de provincial tenfa que tomar la decisién de que se utilizara un texto
catequético con preferencia a otros, para la ensefianza normal (Otra cosa dis-
tinta era la atencién «in extremis» a los moribundos, o a los catecimenos adul-
tos, para los cuales disponian los jesuitas ya de otros escritos); 4* porque no era
cuestiéon de estar escribiendo y traduciendo constantemente instrumentos
catequéticos nuevos, sino concentrar los esfuerzos y perfeccionarlos hasta un
nivel satisfactorio, para poderlos usar de forma cotidiana.

De ahi que, siendo la obra original de Gré, no proceda comentar su con-
tenido catequético, al centrarme en los escritos de Anchieta. Si lo haré, con
cierto detenimiento, al examinar después la Doutrina Autégrafa, por la mayor
intervencion que en la misma tuvo José de Anchieta. Mientras, queda asigna-
da a Luis de Gra, de manera que el escrito catequético mas notable de este
conglomerado de obras también se distancia de Anchieta como su autor 36,

4) Didglogo dos Predmbulos da Fé

Hay que hacer una advertencia indispensable al estudio de esta parte: el
titulo precedente no consta en el manuscrito, sino que es fruto de la interven-
cién de Cardoso como responsable de la edicién y la transcripcién de la obra.

El escrito estéd constituido por una serie de didlogos sobre tres puntos: 1)
el nombre de cristiano; 2) la sefial de la cruz; y 3) el nombre de Jests y la invo-

36. La transcripcién de Cardoso es deficiente en algunos puntos. Por ejemplo, altera algin
titulillo con relacién al manuscrito reproducido, que dice: «Didlogo da doutrina Christa4. / Capit.
1°/ Da Santissima Trindade», mientras la transcripcién (p. 157) es: «Capitulo 1° / Didlogo da dou-
trina cristd». Ademas, en el apartado 6°, sobre la resurreccion, ascensién y Pentecostés, la pre-
gunta 21° omite la respuesta, que en el manuscrito es, para el tupi: «D. Oemimotéra rupifie», y
para el portugués: «D. Por su prépia vontade».
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cacién a los santos. Inmediatamente surge el recuerdo de los apartados ini-
ciales de la primera obra de Anchieta estudiada: el Didlogo da Fé. En efecto,
hecho el cotejo correspondiente con los tres apartados de aquel escrito, apa-
rece que las nueve preguntas de Didlogo da Fé sobre el nombre de cristiano
se corresponden con las nueve aqui transcritas; las 20 preguntas sobre la sefial
de la cruz estan practicamente repetidas en las 20 paralelas; y lo mismo ocu-
rre con las 26 preguntas sobre el nombre de Jests y la invocacion a los santos,
casi iguales en ambos escritos.

No es fécil encontrar una explicacién convincente para que el compila-
dor del manuscrito comenzara a copiar algunos apartados del Didlogo da Fé,
y se haya detenido en los tres primeros. Quiza el caracter de amalgama esca-
samente ordenada que preside todo el documento, desde el principio hasta el
final, hace que desistiera de continuar transcribiendo lo que habia iniciado.
Tampoco puso cuidado el amanuense en sefialar el titulo de la obra de la que
estaba copiando, quiz4 porque se trataba de copias manuscritas, y, mis pro-
bablemente, porque ni siquiera disponia de titulo como tal: eran copias que
circulaban de mano en mano entre los jesuitas y el compilador de ellas, no
demasiado cuidadoso, copié una parte, pero no todo.

Lo dicho sobre la estimacién catequética de este escrito de Anchieta, que
aparece en Didlogo da Fé completo, y que aparece aqui de manera fragmen-
taria, evita la repeticion, con la salvedad de que la mutilacién de las cinco par-
tes no reproducidas deja incompleto y vacilante en esta oportunidad el escri-
to primitivo.

5) Breve Instrugdo das coisas da Fé

El estudio introductorio de Cardoso indica que se trata de una exposi-
cién en prosa, sobre una serie de temas catequéticos: Dios, la Trinidad, la cre-
acion, el pecado, la encarnacién, Marfa, la muerte, resurreccién y ascension de
Jestis, el juicio final y una exhortacién conclusiva. También indica que, al no
asignarla a José de Anchieta los bidgrafos contemporaneos, podrfa asignarse
la autoria a Pero Correia. De esta forma, tampoco hay que hacer demasiados
comentarios a una obra que no es de Anchieta.

El desarrollo del escrito consta de una serie de frases seguidas que, en la
transcripcion prologada por Cardoso, han sido numeradas, hasta un total de
39. De ellas, sin embargo, hay que hacer tres advertencias, en el sentido de que
las frases que aparecen con los ordinales 1°, 2° y 36° incluyen una pregunta:
La 1% sobre creer en Dios; la 2% sobre no llamar con el nombre de Dios a nin-
guna otra cosa; y la 36 sobre si el destinatario de esta ensefianza cree todo lo
anterior. En la frase 37 aparece, velado, el interlocutor que habla con el indi-
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gena: «<Eu aplacarei a Deus agora...» (= «Yo pediré a Dios ahora...»). Se refie-
re, sin duda al sacerdote, que, tras haber llevado a cabo la ensefianza, suplica-
réd a Dios que para que el indigena sea su hijo, salga de él el demonio, y deje
de ser su esclavo, y termine por reconocer a Dios.

6) Didlogo dos Sacramentos

Con arreglo a los datos proporcionados por Cardoso en su introduccién,
estos comentarios se deben probablemente a la autoria de Luis de Grd, mien-
tras que Anchieta ve reducido su papel al de traductor principal. Es un trata-
do completo, por preguntas y respuestas, que abarca los siete sacramentos,
mdas unas cuantas preguntas (nueve, en total) introductorias a los sacramen-
tos. De nuevo se esfuma la aportacién de Anchieta, reducida a su labor de
intérprete, pero que no ocupa el puesto de autor, y al que no se pueden asig-
nar las afirmaciones que aparecen sobre los sacramentos, ni, en consecuencia,
valorar su aportacién catequética. Es cierto que en algunas de las preguntas
que aparecen sobre los sacramentos en Didlogo-da Fé se encuentra un cierto
paralelo con algunas otras de las redactadas en esta ocasién por Luis de Grj;
pero un parecido ocasional no lleva a sacar conclusién alguna, més alld de la
coincidencia por estar tratando de la misma materia e inmersos Gri y
Anchieta en el mismo ambiente.

Haciendo balance, la aportacién de Anchieta resulta escasa en esta obra
que con el titulo de Doutrina Cristd se pone bajo su nombre : la autoria de
Instrugdo para in extremis y de Instrucdo de Cateciimenos;y la autoria (repeti-
da y mutilada) de los Didlogo dos Predmbulos da Fé. En el resto, se limita a
actuar de traductor de escritos, la mayor parte de ellos de Luis de Gra, més uno
atribuido a Pero Correia. En estas condiciones, no es posible hacer un balance
que exalte la intervenciéon de Anchieta. M4s atin, el cardcter desigual, nada
ordenado, y falto de plan del conjunto de la obra desmerecen en cuanto a valo-
racién catequética. Se adivina un afdn préctico de reunir en un solo documen-
to unos cuantos trabajos sueltos y aislados, para poder emplearlos a convenien-
cia del usuario, pero sin que exista un plan, ni se puedan resaltar sus valores
catequéticos, dispersos y de escasa relevancia. Y, por descontado, hay que asig-
narlos a los respectivos autores, pero en muy poca medida a José de Anchieta.

7. Analisis catequético de Doutrina autégrafa

Al hablar del Didlogo da Doutrina Cristd, integrado en el conjunto del
manuscrito abordado en el apartado anterior, y conocido con el nombre de
Doutrina Cristd, ha habido ocasién de reproducir las palabras del editor
Armando Cardoso, quien dice:
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«Anchieta o traduziu [0 Didlogo da Doutrina Cristd] em portugués, con
poucas diferencas, tradugdo conservada em autdgrafo (DA [= Doutrina
Autégrafa])» 37,

Vimos también que Cardoso quiere conectar estas dos obras con la
Instrucdo de Catectimenos, y lo hace de la siguiente forma en la introduccién
de la Doutrina Autégrafa:

«Sendo uma quase-retroversio do Didlogo da Doutrina Cristd, a Doutri-
na Autografa deriva proximamente desse sumdrio da f¢é, redigido pelo Pe. Luis
de Gra e traduzido para o tupi por Anchieta. Como o Prépio Didlogo da
Doutrina Cristd é uma amplia¢do da Instrucdo de Catectimenos, é nesta que
vamos encontrar a origem remota da Doutrina Autdgrafa» 38,

Y un poco més adelante, se ratifica en la misma idea, con alglin matiz adi-
cional:

«Antes de o P¢. Luis de Gra partir para a Bahia em 1560, o Didlogo da
Doutrina Cristé j4 fora revisado por ele e ampliado en nove capitulos, e tra-
duzido por Anchieta para o tupi, fazendo parte do conjunto da Doutrina
Cristd» 39,

A mi me parece que las cosas no tienen que remontarse a un origen tan
lejano, sino que es cierto el parecido de Doutrina Autégrafa con Didlogo da .
Doutrina Cristd, pero no es preciso remontarse a la Instrucdo de Catectime-
nos. En forma de cuadro, sintetizo los contenidos més notables de cada una
de las obras que podrian tener un cierto parecido, de forma que queden tam-
bién claras las diferencias entre ellas: (Véase pdgina siguiente).

Es claro que el paralelismo es casi total en las dos ultimas columnas, que
son las que estdn emparentadas entre si, mientras que en el caso de la referen-
cia de Doutrina Autégrafa a las dos primeras columnas es sélo circunstancial,
puesto que estan hablando de temas catequéticos, pero ni aparecen todos, ni en
el mismo orden, ni con la misma extensién. Ver, por tanto, que la Instrucdo de
Catectimenos (o la otra) es un precedente de la Doutrina Autégrafa es disponer
de una buena voluntad poco exigente con los datos que las obras mismas estdn
aportando con el examen de su contenido. Creo que sélo se puede hablar del
paralelismo de las dos dltimas columnas, es decir, lo que aparece integrado en
Doutrina Cristd, y 1a obra auténoma, al menos porque ha sido conservada en
otro manuscrito, con el titulo de Doutrina Autégrafa.

37. Doutrina Crista, Ed. Loyola, Sao Paulo, 1992, tomo 1°, 22.
38. Ibid., tomo 2°,21.
39. Ibid., tomo 2°,22.
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4. Dios - Trinidad

1. Dios creador

4,. Encarnacién

5. Pasién

2. Dios remunerador

5. Bautismo

6. Arrepentimiento

4. Sélo un Dios
5-10. Trinidad

3. Creador

Encarnacion
Pasion

Resurreccion-Pentec.

Iglesia. Bautismo
Confesion-comunion
(En cursiva los temas

que figuran en ms. del
British Museum)

Instruc@o in extremis Instrucio de Doutrina Cristd Doutrina Autégrafa
catectimenos
3. Dios - Trinidad 2. Creer en Dios 1. Trinidad 1. Trinidad

2. Creacién del mundo
3. Creacién y pecado
de Adan

4. Encarnacién

5. Pasién

6. Resurreccién

7. Juicio

8. Limbo-Purgatorio

9. Iglesia

2. Creacién del mundo
3. Creacién de Adan
4. Pecado de Addn

5. Encarnacién

6. Pasién

7. Resurreccién

8. Juicio

9. Limbo-Purgatorio
10. Iglesia

11. Da confissdo

12. Da comunhao

El autor, redactor y revisor de esta Doutrina autégrafa es Luis de Gra.
José de Anchieta es el traductor de este escrito, bajo el nombre de Didlogo da
Doutrina Cristd, en su utilizacién, junto con el resto de los escritos que inte-
graban el conjunto conocido con el titulo de Doutrina Cristd, es decir, su pri-
mera y mas antigua redaccién.

Pero no terminé ahi la intervencién de Anchieta, puesto que aifios des-
pués de redactada y traducida al tupi, Anchieta la traduce al portugués, ade-
m4as de proceder a una reelaboracién de la misma. Cardoso, en su introduc-
cién correspondiente, describe asf la participacién de Anchieta:

«J& muito mais tarde, em idade avancada, o Apdstolo [= Anchieta] o rever-
teu para o portugués, prevendo talvez a extingdo paulatina do tupi entre o
povo da coldnia. Apoiado en sua excelente memdria, reproduziu todo o
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texto, modificando algunas poucas questdes, que ficaram sem corresponden-
te em tupi, mas que se podem facilmente reconstituir, como dissemos» 49,

Que lo efectud siendo de edad avanzada resulta indiscutible al contem-
plar la letra en la reproducccién facsimil. En cambio, que levara a cabo la ver-
sién al portugués, previendo la desaparicién de la lengua tupi, puede ser una
hipétesis verosimil, pero no es segura, ni tiene menos fuerza que otras hip6-
tesis posibles (que efectuara la traduccién para responder a la demanda de
alguien que no supiera tupi, o que le hubiera sido pedida para enviarla a la
metrépoli). Mas atin, la supuesta desaparacion del tupi justificaria la traduc-
cién al portugués, pero no justifica suficientemente la reelaboracién de la
obra. También es gratuito que lo hiciera de memoria, puesto que nada
demuestra que lo hiciera asi; y es perfectamente verosimil que tuviera ante si
una copia en tupi, que fuera retocando a medida que la vertfa al portugués.

Ya ha habido ocasién de comprobar que los nueve apartados que apare-
cen en la versién tupi, se han convertido en diez en la versién autégrafa por-
tuguesa, porque el tercero, sobre la creacién y pecado de Addn, se ha desdo-
blado en dos, aunque en realidad no ha modificado sensiblemente su conte-
nido 41, Otro asunto es la adicién de las dos partes sobre confesién y comu-
nién en la versiéon portuguesa. Comparando globalmente cada apartado,
encontramos las principales diferencias siguientes:

Apartado 1: Dios y la Trinidad. Tiene 22 preguntas en la versién tupi y 21 en
la versién autégrafa, como consecuencia de haber suprimido la pregunta
42 del tupi, que habla de las tres personas en la Trinidad, pues vuelve a
mencionarlas en la pregunta 6

Apartado 2: Creacién del mundo. Tiene 13 preguntas en la version tupi y 14
en la versién autégrafa portuguesa: ha afiadido una pregunta que afirma
que Dios solo es el principio de todo.

Apartado 3: Creacién del mundo. Ya he advertido que en la versién autégrafa
se desdobla en dos apartados (creacion del hombre; y pecado de Adén).
Tiene 14 preguntas en la versién tupi, y s6lo 12 en la versién portuguesa:
han desaparecido las preguntas 3 (que afirma que la tierra es en'verdad la
carne de la gente), y la 107 (que afirma, curiosamente, que Dios cri6 a Adan
ya casado).

Apartado 4: Pecado de Adén. Las 13 preguntas de la versién tupi se han con-

40. Ibid., tomo 2°, 22.

41. La transcripcién de Cardoso afiade titulos a cada apartado, que no figuran en el manus-
crito. También afiade a la transcripcién las abreviaturas M (=Maestro) y D (=Discipulo), ausen-
tes del manuscrito. Hay ademds un error de numeracién correlativa en las preguntas sobre la
pasion.
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vertido en 15 en la versién autdgrafa portuguesa. Esto es consecuencia
de haber desdoblado la pregunta 9* del tupi (antes del pecado no sufriria
nadie), en tres preguntas distintas en la otra versién (no habria tristezas,
enfermedades ni muerte; las mujeres no tendrian dolores de parto; y no
harfan mal las cobras, onzas y otras cosas). También la pregunta 12° del
tupi (Adé4n pagé su pecado sufriendo dolores) se ha desdoblado en dos
en la versién autégrafa (tuvo dolor de su pecado; e hizo penitencia de él).

Apartado 5: Encarnacién. En la versién tupi habia 13 preguntas; en la versién
autOgrafa han salido 17 preguntas, porque ha afiadido una pregunta en el
sentido de que Jestis era pequefio, como nosotros, en el vientre de su
madre; otra sobre que estuvo nueve meses en su seno; otra sobre que
Maria no tuvo dolores de parto; y otra sobre que los seguidores de Jests
se llamaron Apdstoles y discipulos. Ademds, ha cambiado el sentido de la
pregunta 12° del tupi que indicaba que sus contempordneos conocieron
que Jesus era Dios por sus resurrecciones y curaciones, por otra pregun-
ta en que dice que hizo milagros (no se refiere a resurrecciones ni cura-
ciones) para que conociesen que era Dios.

Apartado 6: Pasion. Son 28 las preguntas en la versién tupi, que han quedado
en 26 preguntas. Ha suprimido una pregunta de la versién primera, la 12°
que afirmaba que Jesus quiso voluntariamente su muerte, sin librarse de
sus enemigos; y dos preguntas, las 14° y 15* de la version tupi han sido
fundidas en una sola en la versién autdgrafa, al indicar que murié por
nosotros para que fuéramos al cielo (hay, ademds un cambio en esta pre-
gunta, porque el amor por nosotros del tupi, se ha modificado en el amor
de Dios en la version autdgrafa portuguesa). Otra pregunta que sufre una
modificacién es la 20* de la version tupi que habla de que tras la muerte,
Cristo fue al centro de la tierra, mientras que la versién autégrafa, en la
pregunta equivalente, dice que fue al limbo.

Apartado 7: Resurreccién, Ascension. El cambio es muy notable en este apar-
tado. La versién primitiva tupi incluye 21 preguntas, que abarcan tres
temas: Resurreccién, Ascensién y Pentecostés. En cambio, al hacer la ver-
sién portuguesa, autdgrafa, aparecen sélo 13 preguntas, porque ha supri-
mido todo lo relativo a Pentecostés. No es un cambio irrelevante, sino
todo lo contrario.

Ademds, en las preguntas sobre Resurreccion - Ascension, ha habido
modificaciones introducidas por Anchieta en la versién autdgrafa, pues la
pregunta 5* del tupi, que dice que las heridas de manos, pies y costado tam-
bién resucitaron con Jesus (jcuriosa expresion!), la ha cambiado afiadiendo
otra pregunta en que afirma que el sentido era para que dicha heridas fueran
sefiales ciertas de la resurreccién. Afiade en la version autégrafa, ademads,
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otras cinco preguntas, que respectivamente tratan de que Jests resucitado se
apareci6 a su Madre, mujeres y ap6stoles; que estuvo con ellos cuarenta dias;
que le vieron subir al cielo més de 500 personas; que ascendié desde el monte
Olivete; y que ascendié con su poder divino. Es palpable, aunque sélo fuera
por este apartado, que la intervencion de Anchieta no se limita a pasar al por-
tugués un texto en tupi, sino que interviene activa y decisivamente.
Apartado 8. Juicio universal. La version primera tupi tiene 31 preguntas. La
version autdgrafa sélo tiene 29. Pero no se trata de la eliminacién de dos
cuestiones, sino de una actuacién mds a fondo. La primera pregunta
sobre que volverd como Juez es igual en ambos escritos. Las preguntas
que siguen, hasta recuperar el paralelismo de los textos, puede seguirse
m4s facilmente en este esquema:

Didlogo da Doutrina Cristd Doutrina Autografa

2. Vendrd Jesis cuando la tierra deje de 2. No se sabe cudndo serd el juicio.

arder. 3. Antes habrd muchas y temerosas seiiales.
3. Pues arderd todo. 4. Son las que dice nuestro Sefior en el
4. No escapard nada. Evangelio.
5. Ni las personas. 5. Algunas son: guerras, pestes, hambre,
6. Después la gente volverd a vivir. terremotos, oscuridad, inundaciones.
7. Entrard de nuevo el alma en los cadédve- 6. Todos han de resucitar.

res. 7. Lo hardn por el poder de Dios que crié
8. Seran llamados por los dngeles. todo de la nada.
9. Los cadéveres se levantardn inmediata-

mente.
10. Todas las almas vendré desde el cielo, el

purgatorio o el infierno.
11.El cuerpo de los buenos serd muy her-

moso.
12. El cuerpo de los malos serd muy feo.

Mais que cualquier comentario, parece evidente que hay que convenir en
que los cambios de planteamiento son fundamentales. No terminan ahi los
cambios, porque la versién autégrafa incorpora, ademds, otras tres preguntas:
una sobre quiénes son los buenos (los bautizados, que creen en Jests y no
quebrantan los mandamientos); otra sobre quiénes son los malos (exacta-
mente en el sentido contrario); y otra tercera, sobre que en el cielo los salva-
dos no han de comer ni casarse, pues serdn como los dngeles.

No es posible cerrar esta exposicion sin hacer referencia a algo que ya ha
salido, y es que en la pregunta 4° de la version autégrafa, habla de las sefiales
del fin del mundo, remitiendo expresamente a lo que Jesis dice en el
Evangelio («Os que Cristo Senhor Nosso diz no Evangelho»): es la tinica oca-
sién en que se remite de forma expresa a la palabra de Dios como fuente de
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autoridad que ratifica las afirmaciones de la catequesis y del catequista. Rara

avis.

Apartado 9: Limbo. También ha experimentado cambios. Las versién tupi
tenia 19 preguntas, de las cuales han desaparecido, al reelaborarlo, dos (la
de que todo el mundo nace con el pecado original; y la excepcién de la
Virgen Maria): quedan, pues, 17 preguntas. éstas se han vista incremen-
tadas con cuatro preguntas més en la reelaboracion de la versién auté-
grafa: los no bautizados irdn al infierno; los nifios no bautizados irén al
limbo; alli no han de padecer fuego; y los del purgatorio tiene la certeza
de que han de salir de él. Total, 21 preguntas en la versién autégrafa por-
tuguesa.

Apartado 10: La Iglesia. Casi sin cambios, pues hay 31 preguntas en la version
tupi, que cambian a 32 en la versién portuguesa autdgrafa, al afiadir una
pregunta que afirma que Dios da bienes temporales a los buenos y -pre-
cisamente esta es la adicién- también virtudes para el alma. Una modifi-
cacion resefiable es que la versién tupi decia (pregunta 4*) que los miem-
bros de la Iglesia comunican entre si; y la versién autdgrafa aiiade que
comunican por medio de disciplinas, ayunos y oraciones.

La versién autégrafa afiade también otros dos apartados, uno sobre la
confesion y otro sobre la comunién. Sobre ello, Armando Cardoso da una
explicacién, que no me parece demasiado segura:

«Estes dois ultimos assuntos e nessa ordem, nos mostram que este
Sumdrio da Fé era o que todos deviam saber, antes de serem admitidos a pra-
tica da Confissdo e Comunhao. Por isso tambén se encontran separados, e en
certo modo em duplicata, no final da Doutrina Cristd en tupi: os tltimos tira-
dos do Didlogo da Fé, ao qual pertencem, pois af estdo faltando, com clamo-
rosa surpresa, entre os didlogos finais, adicionados ao manuscrito da Dou-
trina Cristd, foran transcritos por copista de letra toda diferente» 42.

Hay una verdad catequética importante en la intuicién de Cardoso: que
después de saber todo lo anterior, seguian las explicaciones de los sacramen-
tos de penitencia y eucaristia, y sin los conocimientos previos no eran admiti-
dos los indigenas a dichos sacramentos. Pero hay otra afirmacién que no com-
parto tan facilmente: la de asegurar que las explicaciones de estos sacramen-
tos se encuentran separadas, y duplicadas. Vamos por partes. En Didlogo da
Fé,no sé6lo no se encuentra duplicada, sino que falta —como Cardoso también
constata- en la explicacién de los sacramentos; en Doutrina Cristd aparece el
apartado 6°, «Didlogo dos sacramentos», en el que estdn integrados todos los

42. Ibid, tomo 2°, 20, y tomo 1°,23.
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sacramentos; a continuacién aparecen en el ms. que responde a la sigla ARSI,
Opp. NN. 22 dos hojas, evidentemente de otra letra, que comienzan en f. 47v
y llegan hasta el 50v, que contienen «da confissao» y «da comunhao». En
segundo lugar, en la misma obra (Doutrina Cristd) el apartado 3°, «Didlogo da
Doutrina Crista» no contiene, al final, ninguna explicacién sobre penitencia y
eucaristia, como hace su paralelo, Doutrina Autégrafa. En tercer lugar, como
ya estd indicado, Doutrina Autégrafa incluye dos partes mds que su paralelo,
sobre penitencia y eucaristia.

Cardoso, en actitud voluntariosa y queriendo suplir la inexplicable caren-
cia de estos temas en Didlogo da Fé, se limita a trasvasar la explicacién de
penitencia y eucaristia que aparece en el manuscrito indicado (ARSI, Opp.
NN. 22, f. 47v-50v) a fin de rellenar la ausencia detectada 43. Trasvasa con muy
buena voluntad, pero con muy escaso rigor cientifico, cosas de un manuscrito
a otro, en una operacién de maquillaje que deje bien parado un manuscrito
incompleto. En caso de proceder a un trasvase, ;no hubiera sido mds riguro-
so trasladar esos f. 47v-50v, dentro de las versiones manuscritas de la misma
obra, al final del «Didlogo da Doutrina Cristd»? De hacer procedido asi,
hubieran quedado el «Didlogo da Doutrina Cristd» con 9 apartados, mds los
apéndices de confesién y comunidn, practicamente idéntico en su estructura
a Doutrina Autégrafa, con 10 apartados (por la subdivisién del apartado 3°),
y ademds ambos apéndices.

Pero la preocupacion perfeccionista de “borrar” la mancha del silencio
sobre esos dos sacramentos, le lleva a violentar los manuscritos, que, a la hora
de recopilarse, redactaron las cosas de esta manera, y no de otra. En todo
caso, lo verdaderamente serio es no tratar de completar lo que falta en un
manuscrito, sino presentarlo como estd, incluso con sus fallos. Pero desear
perfeccionarlo trasvasando cosas de un sitio para otro, resulta poco respetuo-
so con los originales. S6lo serias razones, avaladas y documentadas, pueden
justificar un proceder semejante, simplemente porque faltan en Didlogo da
Fé;y limitarse a decir que pertenece a esa obra (porque falta en ella) lo que
aparece en otra, me parece inaceptable.

Comparando las dos versiones, la que consta en el manuscrito de Doutri-
na Cristd (tan desgraciadamente trasvasada a donde no estuvo nunca) y la
que aparece en el manuscrito de Doutrina Autégrafa se ve con claridad que
las explicaciones sobre penitencia y eucaristia son iguales, salvo escasas dife-
rencias. Por lo tanto, si a Cardoso le urge trasvasar lo correspondiente a una

43. El dnico indicio de esta manipulacién consta en la edicién de Didlogo da Fé, 140, donde
aparecen las referencias a las respectivas paginas del manuscrito DC; y DC,, para comunién; e
Ibid., 144, donde aparecen las referencias para la confesién.
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version, para llenar la laguna de Didlogo da Fé, por la misma razén deberia
haber trasvasado las dos, pues no habia razén para hacerlo con una y no con
la otra. O mejor, no haberlo hecho con ninguna. La identidad casi absoluta
entre las dos versiones de lo relativo a penitencia y eucaristfa deberia haber
llevado a Cardoso al convencimiento de que, de tener que hacer un desplaza-
miento, tendria que haber colocado lo relativo a confesién y comunién al final
del «Didlogo da Doutrina Cristé», apartado 3° de Doutrina Cristd.

Dejando ya esta cuestién, y retornando al conjunto de Doutrina
Autégrafa, un andlisis con un poco més de profundidad me parece que indica
un sutil, pero real nivel de penetracién del cristianismo en la redaccién de esta
obra tardia, en su versién portuguesa. Se han producida en ella una serie de
cambios, a veces inapreciables, pero que, en comparacién con las partes equi-
valentes de la doctrina ensefiada en los otros libros o en sus apartados corres-
pondientes, revelan un estilo distinto.

Asi, suprime en Doutrina Autégrafa una pregunta demasiado burda,
segln la cual la tierra es la carne de las personas (creacién del hombre), que
podria servir para una explicacién rudimentaria, pero no para otra un poco
mejor. Igualmente, en la creacién del hombre, suprime la desconcertante pre-
gunta de que Dios creé a Adédn casado (aunque luego hable de la mujer, de la
operacién de costilla). Afiade (respecto a Doutrina Cristd) que las mujeres no
tendrian dolores de parto (si no hubiera habido pecado original); afiade que
las cobras y onzas no harfan mal a los hombre; y que Adén hizo penitencia de
su pecado. En el tema de la Encarnacién, cambia el circunloquio «mujer no
tocada por hombre» (Doutrina Cristd) por «mujer virgen» (Doutrina
Autégrafa); ofrece en ésta segunda una explicacién mds amplia de los mila-
gros de Jests; y afiade que los que creyeron en El se llamaban «apéstoles y
discipulos». En la explicacion de la pasién substituye el circunloquio «fuego
del infierno» por el término més propio de «infierno»; y también alude a la
insuficiencia de nuestra «penitencia» para salvarnos (término mds propio);
igualmente substituye el término poco exacto de «centro de la tierra» por el
de «limbo», como comentario al déscenso de Cristo a los infiernos. En el apar-
tado sobre el juicio final, en Doutrina Autégrafa hace una llamada expresa al
Evangelio, que no aparecia en Doutrina Cristd; precisa con mucho mayor
rigor y exactitud las tres condiciones que diferencian a los buenos de los
malos; y aporta el dato (cercano a una cita textual) de que los salvados ni
comeradn, ni se casaran, sino que serdn como angeles (Mt. 22, 30). Finalmente,
en el apartado sobre la Iglesia, hay més precisién en Doutrina Autégrafa en
que sus miembros comunican entre si en disciplinas, ayunos y oraciones; en
que Dios da sus virtudes a las almas de los buenos; en la expresion de que
Jesucristo es «cabeza de la Iglesia» (Doutrina Autégrafa), aparece mas preci-
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sién que en la de que es «jefe de los buenos cristianos»; lo mismo ocurre al
hablar de «Papa» o al hablar de «gran sacerdote»; y también al decir que el
«Espiritu Santo es regidor de la Iglesia», que al decir que «guarda la Iglesia».
Son todo ello sutiles indicios de un mayor nivel de perfeccionamiento en la
presentacidn de la fe cristiana, que estdn apuntando la idea de que una mayor
penetracion de cristianismo permite expresar con mayor exactitud lo mismo.
Sin embargo no es posible olvidar que, al utilizar el portugués en Doutrina
Autégrafa, Anchieta disponia de unos medios de expresién que no estaban a
su alcance en la lengua tupi, en la que estd redactada Doutrina Cristd: Quiza
es s6lo una impresion ficticia de la mayor penetracién del cristianismo lo que
podria ser atribuido a la diferente precisién de la lengua.

La intervencion, por tanto de José de Anchieta sobre Doutrina Autégra-
fa, no es simplemente la de hacer una simple versién al portugués, sino que
resulta mucho mds profunda y digna de consideracion.

8. La cuestion del Confessionario.

No he sido partidario de incluir los confesionarios o confesionales entre
los instrumentos catequéticos, porque su empleo directo es diverso. No se
puede gratuitamente identificar todo como instrumentos de la misma catego-
ria, por cuanto han sido pensados, redactados y empleados con finalidad
diversa. Cierto que son afines. Pero no todo lo que constituye, en sentido
amplio, la educacién de la fe es catequético en el sentido propio del término.

Por esa razén, difiero del criterio respetable de Armando Cardoso de
incluir el Confessionario como instrumento catequético. Cierto que consta en
los mismos manuscritos en que aparece Doutrina Cristd, pero este sélo hecho
no lleva a poner en pie de igualdad lo que son herramientas pastorales diver-
sas. Es obra directa de Anchieta, que puede ser valorada y estudiada en otro
trabajo diverso del presente, consagrado a sopesar y dar a conocer lo funda-
mental de los trabajos catequéticos de José de Anchieta.

Por 1ltimo, me parece poco fiable el criterio excesivamente amplio que
utiliza Armando Cardoso, de localizar obras, o identificarlas, sin tener certeza
plena. En efecto, recogiendo unos cuantos textos de una serie de cartas con-
temporaneas de Anchieta, en que se habla de la actividad de los misioneros,
y en particular de la actividad catequética, compone un argumento con las
frases entresacadas, con el que no estoy de acuerdo. Cardoso dice:

«Estas express6es “Doutrina e rudimentos da fé... un formulario de per-
guntas...fazendo um de Mestre e outros de Discipulos... conhecimento da
Santisima Trindade e mistérios da vida de Cristo... quando lhes for pergun-
tado saibam responder”, tudo isso vem a significar o Didlogo da Doutrina
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Crist3, en sua forma mais breve, isto €, a Instrucéo de Catectimenos, que seria
depois amplificada por Luis de Gri e a ele especialmente atribuida» 44.

No son mds que frases genéricas que hacen referencia, de diversas for-
mas y con ocasiones también distintas a la actividad catequética, descrita en
forma general; deducir de tales frases la identificacién con una determinada
obra es forzar los textos, para llevarlas a decir lo que no dicen realmente.

En el testimonio de Quiricio Caxa, aparecia consignado entre las obras
catequéticas de Anchieta, ademds, un escrito titulado As coisas necessdrias
para a doutrina, que, a mi modo de ver, no se identifica plenamente con nin-
guna de los anteriores, ni con ninguna de sus correspondientes partes. Quizé
se trata de una obra no localizada, o una simple descripcién genérica, que no
me parece corresponda, ni por titulo aproximado, ni por contenido, con algu-
na de las ya aparecida. Queda la incdgnita.

Luis RESINES, Pbro.

Estudio Teolbgico Agustiniano
VALLADOLID

44. Didglogo da Fé, ed. citada, 27; también en Doutrina Cristd, tomo 1°, 28; y tomo 2°, 22.
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La comunicacion

1. SIGNIFICADO Y ETIMOLOGIA DE «COMUNICACION»

La comunicacién es un tema actualmente muy estudiado desde los dngu-
los mds diversos. Aqui me cefiiré a considerarla en orden a la convivencia.

Acabo de enunciar el tema del presente estudio. ;Qué ha pasado entre el
lector y yo? Pues que, si ha entendido, se ha establecido entre los dos una
coincidencia de significado, al menos en parte. Lo que hay de comin entre
ambos, entre su significado y el mio, es la comunicacién. _

Comprender el significado de las palabras es percibir la realidad de una
manera determinada, deslindarla de una forma y no de otra. Malcomprender
las palabras es poseer una realidad malcomprendida. Una realidad, atin no
nombrada, es una realidad desconocida, y por consiguiente, inexistente en
nuestro mundo vital. Al nombrarla, comienza a existir para nosotros, comien-
za a existir de verdad. «Mientras tengamos las cosas, no discutamos de nom-
bres» (dum substantiam habeamus, de nominibus non quaeramus), dice un
adagio escoldstico. {Grave error! Porque no poseemos la cosa mientras no te-
nemos su nombre. La realidad humana est4 llena de lacras en las que no para-
mos mientes porque no estin nombradas. Abolida la esclavitud en los Estados
Unidos de América, el verbo inglés to discriminate, que, como el latin discri-
minare, significaba «separar, distinguir, diferenciar», adquiri6, con su deriva-
do discrimination, connotaciones negativas en el inglés americano. Comenz6
a significar la injusticia con que se trataba a los antiguos esclavos, las trabas
que se ponian a su recién estrenada libertad. El sustantivo y el verbo entra-
ron en otros idiomas, entre ellos el nuestro, con el nuevo significado, y con
ellos vergonzosas realidades, antes ocultas, comenzaron a ser desveladas.
Delimitado léxicamente, pudo ser denunciado el trato de inferioridad que se
daba a determinadas personas o a comunidades enteras por razones religio-
sas, raciales, sexuales, politicas o sociales, que resultaron ser, en realidad, pre-
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juicios. Fue la palabra la que hizo ver la injusticia de no pocas actitudes, que,
por desgracia, atn no han desaparecido del todo 1.

«jInteligencia, dame / el nombre exacto de las cosas! / Que mi palabra sea
/ la cosa misma, / creada por mi alma nuevamente. / Que por mi vayan todos
/ los que no las conocen, a las cosas; / que por mf vayan todos / los que ya las
olvidan, a las cosas; / que por mi vayan todos / los mismos que las aman, a las
cosas... / jInteligencia, dame / el nombre exacto, y tuyo, / y suyo, y mio, de las
cosas!» 2. «Yo daria los nombres justos / a los duefios que deshojases. /
Encontraria para ellos / la voz que los encadenase, / la forma exacta, la pala-
bra / que los llenase de claridades» 3.

Hablo de comunicacién. Analicemos la realidad que asf designamos y su
funcién en orden a la convivencia. Partamos de nuestra experiencia comuni-
cativa, tanto de emisores como de receptores de mensajes. Filosofar, decia
Husserl, es describir cémo vemos una taza de café. Filosofemos, digamos
cémo vemos el acto de comunicacion.

Comunicacién y comunicar son palabras que tienen diversas acepciones.
Las que aqui nos interesan son las referentes a personas. Alguien hace parti-
cipe a otro o a otros de lo que tiene, conversa con él, le hace saber algo, le con-
sulta su parecer..., se comunica con él. Antiguamente, comunicar significaba
también comulgar. Ambos verbos tienen, efectivamente, una misma etimolo-
gia, communicare, por derivacién culta el primero y popular el segundo.
Communicare se deriva de communis, “algo que es compartido entre varios’,
‘compartir una carga, una obligacién”... En el latin cristiano, ‘compartir los
bienes por la limosna’, ‘tomar parte en el ministerio, participar en la Eucaris-
tia, en el culto”... El verbo latino tuvo, en su origen, el significado de repartir
la comida de la tarde’, tomada en comun 4.

2. COMUNICACION E INCOMUNICACION EN EL MUNDO ACTUAL

a) comunicacion

La comunicacién ha dado en nuestros dias un estirén inimaginable hace tan
so6lo unas décadas. De la comunicacion boca a boca, por correo o teléfono, se ha
pasado, en muy pocos afios, a las autopistas de la informacién. Hoy puede uno

1. Cf. Gregorio SALVADOR, La «discriminacién positiva», en ABC 29-11-97,3.

2. Juan Ramén JIMENEZ, Eternidades, 3, en Antolojia poética, Editorial Losada, Buenos
Aires, 1958, 2%, 253-254.

3. José HIERRO, Si sofiaras siempre, si amaras, de Alegria, en Poesias completas (1944-
1962). Ediciones Giner, Madrid 1962, 160.

4, Cf. A. ERNOUT / A. MEILLET, Dictionnaire Etymologique de la langue latine, Editions
Klincksieck, Paris 1979, s. v. munis; Albert BLAISE, Dictionnaire latin-frangais des auteurs chré-
tiens, Editions Brepols, Turnhout (Belgique), s. ., s.v. communicatio.
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hacerse usuario de Internet, y convertirse en cibernauta, aunque viva en regio-
nes hasta hace poco simbolo del aislamiento y del atraso. Bajo su impulso, los
cambios sociales se aceleran, se modifican las categorias mentales con que hasta
ahora vefamos la realidad, aparecen nuevos comportamientos. Est4 emergiendo
una nueva sociedad, la sociedad de la comunicacién e informacién. Hemos
entrado en la aldea global de McLuhan, asomados todos al mismo patio de
vecindad. La casa, hasta hace poco refugio de lo privado, se ha convertido en pla-
zuela de comunicacién. Redes de informacién entran, y salen de ella. Desde ella,
se puede asistir a telesimposios y teleconferencias, ganarse el pan con teletraba-
jos, conectar con programas de investigacion, consultar bancos de datos, comu-
nicarse con deconocidos de todo el mundo. Ha aparecido una nueva ciudad
extendida por toda la tierra, de la que todos pueden hacerse teleciudadanos.
Pero ;hemos crecido a la par humanamente? ;Somos més humanos, més perso-
nas, mas conscientes y solidarios? ; O seguimos siéndonos murtuamente lobos, y
descuartizandonos unos a otros? «Cuidado, que si os seguis mordiendo y devo-
rando unos a otros, os vais a destrozar mutuamente! (G4l 5, 15).

Hay un peligro evidente: en teleciudad nos dan la informacidn seleccio-
nada. En adelante, pensaremos colectivamente, es decir, no pensaremos; sere-
mos la voz de nuestro amo, el Gran Hermano, que actiia en la sombra. 71984
de Orwell, Un mundo feliz de Huxley, La red de Irwin Winkler... nos-han aler-
tado del peligro. Est4 a las puertas una sociedad laminada, sin espesor huma-
no. Los valores de la vida interior y del espacio privado se estdn convirtiendo
en antiguallas para el baiil de los recuerdos. El sujeto individual se esfumina,
y emerge el sujeto colectivo. Es el hombre de la sociedad de la comunicacién,
homo communicans. Sin interior, sin contenido, pura imagen y apariencia.
Nada de secretos. No hay més que lo que se ve. Tal es la sociedad utépica del
matemadtico usamericano Norbert Wiener. Lo grave de esta utopfa es que
cuenta con medios para hacerse realidad .

Seremos una manada. Lo seremos si nos dejamos robotizar. Frente a un
mundo telematizado, hay que afirmar y potenciar nuestra condicién de suje-
tos; formarnos como personas, capaces de discernir, de elegir, de ser nosotros
mismos, duefios de nuestro destino. jQué gran tarea la de la educacién!. Todos
los aparatos habidos y por haber, por muy sofisticados que sean, deben ser
trebejos, utensilios al servicio de la persona, recursos para algo. Es la finalidad
que les demos lo verdaderamente importante, lo que les da su ser. Si ella no
es humanamente valiosa, todo lo demds, por muy sofisticado y costoso que
sea, es quincalla, pura quincalla. La técnica vale lo que vale su uso, lo que
valen los proyectos en que se usa.

5. Cf. Etienne GANTY, Communication et silence, en Lumen Vitae 50 (1995) 373-383.
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b) Incomunicacién

Es evidente que en nuestro mundo sobreabunda la informacidn, nos des-
borda. Hay exceso de comunicacién. Pero, a la vez, es también evidente el
estiaje de comunicacién personal. El teléfono de la esperanza y otros simila-
res lo prueban. Hay una necesidad patolégica de comunicarse, signo de que la
comunicacién es mas escasa de lo que se supone alli donde normalmente
debe producirse: en el hogar, en la escuela, en el grupo de trabajo, en las
comunidades..., dentro de una misma generacién y entre distintas generacio-
nes. Las masas se hacen visibles; se nos impone su presencia en las calles, en
los estadios, en los cines, en los vomitorios del metro... Pero cada uno avanza,
sondmbulo en su mundo, ajeno a lo que pasa en su derredor. Estd solo én
medio de la'multitud, tema muy tratado, como se sabe, en la modernidad; solo,
a veces, entre los suyos, lo que es absolutamente destructor. «Peor que la sole-
dad del ermitafio es la soledad de dos en compaiifa», escribi6 Ramén de
Campoamor. Se multiplican los mundos de soledad, desamor, violencia, inso-
lidaridad, incomunicacién. El didlogo personal se ha reducido y empobrecido.
El que tiene problemas se encuentra solo.

3.RAZON DE LA COMUNICACION

(Por qué y para qué se comunica el hombre?

a) Razon metafisica
a") Teoria del decir

La comunicacién no es algo marginal en la vida humana. Uno puede elegir
no comunicarse de por vida, como puede elegir el suicidio. Quiero decir que
renunciar a comunicarse es renunciar a ser persona, a desarrollarse personal-
mente. La vida animal es comunicacién, y lo es, de manera muy especial, la vida
humana 6. Todo en el universo es relacién, todo es signo de algo. Todo se rela-
ciona con nosotros, y nosotros estamos referidos a todo. Frente al antiguo mundo
de cosas que estdn ahf, dadas de antemano, hay que afirmar este mundo din4-
mico de referencias mutuas, en el que todo nos importa, y nos afecta. El hombre
me aparece, ante todo, como el otro, como el que me reciproca tanto como yo a
él. El hombre es, en primer lugar, el reciprocante 7, el comunicante.

6. Cf. ORTEGA Y GASSET, Sobre la expresion, fendmeno césmico, en El Espectador, Espasa-
Calpe, Madrid 1966, VII y VIII, 28-48; id., El hombre y la gente, Espasa-Calpe, Madrid 1972, 79-
82y 97-101.

7. Ct.1d., El hombre y la gente, edic. cit., passim, en especial 48-51, 56-64, 75-82 y 89-93; José
VEGA, La convivencia, en Estudio Agustiniano 30 (1995) 491-515.
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El hombre es, ante todo, el cficente, no el silente, aunque su verdad ulti-
ma sea su silencio y soledad. El silencio lo necesita, en un segundo momento,
para orientarse en la selva del vivir, para que en €l se haga la verdad. Una lec-
tura semidtica del relato de la resurreccién del hijo de la viuda de Nain (Lc 7,
11-17) nos ensefia que Cristo, la Vida, se encuentra con un cortejo fiinebre
que lleva a enterrar a un muerto. El joven muerto es el silente. No es que no
hable; es que no tiene nada que decir, estd muerto. La palabra de la Vida le
devuelve la vida. El muerto se incorpora, y comienza a hablar. Vivir es mover-
se, hablar. La Vida se apodera también de todos los presentes, y hace brotar
en ellos el manantial de la palabra; sobrecogidos, alaban a Dios. Y la palabra
se va extendiendo en circulos concéntricos «por todo el pafs judio y por el
territorio circundante» Vivir, vivir humanamente en cualquiera de sus dimen-
siones, también en la religiosa, es hablar.

La vida humana tiene una estructura dicente. «El decir, esto es, el anhe-
lo de expresar, manifestar, declarar es, pues, una funcién o actividad anterior
al hablar y a la existencia de una lengua tal y como esta ya existe ahi» 8.
«Pensamos articulada, o sea, reflexivamente, gracias al lenguaje articulado, y
este lenguaje broté de la necesidad de transmitir nuestro pensamiento a nues-
tros préjimos» 9. No le basta al hombre decirse a si mismo; necesita decir a
otros, comunicarse con sus reciprocantes. Porque tiene cosas que decir, por-
que tiene un exuberante mundo interior que le empuja a expresarse, una ima-
ginacién que no cesa.

Esto es lo que le llevé a ir mds alld del animal; a no contentarse con gri-
tar, aullar, cantar..., expresando siempre las mismas situaciones mediante
reflejos automadticos. Por eso inventd, y diversifico las lenguas, y sigue inven-
tdndolas, y diversificindolas. Como renuevan los bosques sus hojas, asi caen
unas palabras y nacen otras, segin la bella metafora horaciana. Multa renas-
centur quae iam cecidere, cadentque quae nunc sunt in honore uocabula 10,
«renacerdn muchas palabras que ya murieron, morirdn muchas que ahora
estdn en boga». Pero no sélo cambia el 1éxico; cambian también las formas de
las palabras, su construccién y su pronunciacién. Y cambia también, aunque
parezca inamovible, la ortograffa.

Todas las ortografias han cambiado alguna vez en la historia. La espaifio-
la, con gran acierto, lo ha hecho varias veces para adaptarse a la pronunciacién
que habia evolucionado. Por eso es tan sencilla. Aun asi, cambiar4 no tardan-
do, por mucho que se resistan las Academias de la Lengua. Cuando una cosa

8. ORTEGA Y GASSET, ib., 198.
9. Miguel de UNAMUNO, Del sentimiento trdgico de la vida, Espasa-Calpe, Madrid 1993, 68.
10. HoraAclt0, Arte poética, vv.70-71.
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se puede simplificar razonablemente, debe hacerse. Lo exige la economia del
lenguaje. Pero es que, ademds, lo exigira el desarrollo de la informética. «Por
incémodos que sean los reajustes, lo ortografia no podra menos de simplifi-
carse, mas pronto o més tarde. Los progresos técnicos hacen pensar que esta
cerca el momento en que la palabra humana pase automaticamente de la voz
a la escritura [...]. La ortografia tendrd que abandonar irremisiblemente todos
sus arcafsmos y ajustarse a la fonologfa. La severidad con que hoy se reprue-
ban los yerros ortogréficos serd sustituida entonces por exigencias de buena
diccién. Y no para mantener en alglin sector del lenguaje normas aristocrati-
cas, sino porque a las méaquinas no les serd posible poner en juego el esfuerzo
de comprensién con que toda inteligencia humana colabora al recibir el men-
saje hablado que otra le dirige. Las maquinas no tendrdn manga ancha en
punto a diccién: reclamarén articulaciones netas e inconfundibles» 11,

Las lenguas estdn en permanente movimiento, precipitado unas veces,
lento e insensible otras, porque el hombre no se estéd quieto, se estd haciendo
siempre, siempre in fieri, y tiene muchas cosas que decir. El espafiol de hoy,
lengua en ebullicion es el titulo de un hermoso libro 12. Toda lengua viva estd
en ebullicién permanente. Inventar una lengua, pretender imponerla univer-
salmente, y que se mantenga inmutable, es una tarea condenada al fracaso. Es
agarrar al hombre por las solapas, y decirle: no te moveras; pero el hombre se
movera.

Respondiendo a esta dimensién constitutiva de decir que tiene el hom-
bre, Ortega postul6 una Teoria del decir, previa y fundamentadora de las dis-
tintas ramas de la lingiiistica 13.

b") El hombre es constitutivamente relacién

Considerar al individuo aislado de los demds, como encerrado en una
campana de cristal, y hacerlo entrar a continuacién, hecho y derecho, en rela-
cién con los otros es un error en el que estamos de ordinario. Es realismo
ingenuo. Ese individuo no existe, es una abstraccion. Lo que existe son los
individuos mancomunados por el hecho mismo de ser hombres, religados
entre si en inextricable trabazén. Yo no existo sino en relacién con los otros y
gracias a ellos. Es muy conocida, quizd no tan meditada, la frase en la que

11. Rafael LAPESA, América y la unidad de la lengua espafiola, en El espafiol moderno y
contempordneo, Critica (Grijalvo Mondadori), Barcelona 1996, 250-251.

12. Cf. Emilio LORENZO, El espafiol de hoy, lengua en ebullicién, Editorial Gredos, Madrid
1966.

13. Cf. ib., 198-214; Id., La caza, en La caza y los toros, Espasa-Calpe, Madrid 1962, 65-66;
Julidn MARIAS, Antropologia metafisica, Ediciones de la Revista de Occidente, Madrid 1973, 241-
249; 1d., Introduccién a la filosofia, Biblioteca de la Revista de Occidente, Madrid 1971, 223-227.
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Ortega condensé su pensamiento: «yo soy yo y mi circunstancia, y si no la
salvo a ella no me salvo yo» 14, en la que los dos términos son constitutivos de
la realidad que es mi vida, se necesitan mutuamente. Son, como repite Ortega,
dos hermanos siameses.

«Vivir es reconocerse «uno entre otros»; es descentralizarse, y entrar en
alianza con otros, remontando juntos la tentacion del aislamiento o la de la
dominacién» 15, Todo en nosotros, la inteligencia, la afectividad, la palabra ...,
en su origen fue puesto en marcha por otro, por la comunicacién que otro nos
hizo. Todo en nosotros se desarrolla gracias a la comunicacién con otros.
Como el arpa de Bécquer, necesitamos una «mano de nieve» que sepa arran-
car las notas en nosotros dormidas 16, «Otro rostro se ha inclinado sobre noso-
tros, nos ha llamado por nuestro nombre, nos ha hecho descubrir la alegria de
comunicarnos con alguien y nos ha afligido con su ausencia» 17. jQué hermo-
so aquel verso en que Virgilio exhorta al nifio recién nacido a reconocer a su
madre en la sonrisa!: Incipe, parue puer, risu cognoscere matrem 18, Porque la
madre le sonrfe, el nifio aprende a sonreir. Humanamente, comenzamos sien-
do respuesta a una llamada, y por responder a multiples llamadas vamos cre-
ciendo humanamente. Lo mismo podemos decir de nuestra fe. No la hemos
inventado nosotros; la hemos recibido. «La fe sigue al mensaje» (Rom 10,17).
La hemos recibido de los otros, y con los otros crecemos en ella.

14. Meditaciones del Quijote. comentario por Julidn Marfas, Ediciones de la Universidad de
Puerto Rico / Revista de Occidente, Madrid 1957, 43-44 y 266-268.

15. André FOSSION, L’ initiation au symbolisme en catéchése,en Lumen Vitae 49 (1994) 386.

16. Rimas y declaraciones poéticas, VII, edicién de Francisco Lépez Estrada y M® Teresa
Lopez Garcia-Berdoy, Espasa-Calpe, Madrid 1989, 100.

17. Eduard KovAc, Rencontre avec | “autre. Les croyants des autres religions, en Spiritus 138
(1995) 60.

18. Eglogas, 1V, v. 60. Discuten los especialistas si quiere Virgilio que el nifio vaya recono-
ciendo a la madre en su sonrisa o que la vaya reconociendo sonriéndole, es decir, sobre quién es
el que sonrie. El contexto no nos ayuda a salir de la duda. Cf. Francisca MOYA, La sonrisa del puer
en Virgilio (E 4, 62). Apostillas a la interpretacion de J. L. de la Cerda, en Helmantica 44 (1993) 235-
248. Fuera o no consciente de ello Virgilio, la ambigiiedad es un prodigioso acierto. Los dos sen-
tidos se cumplen. Es evidente que la iniciativa parte de la madre. La sonrisa del nifio, la humana,
la que es mds que un reflejo bioldgico, es respuesta a la sonrisa materna. Porque ella le sonrie,
empieza él a sonreir. Algunos autores afirman el carécter innato de la sonrisa infantil, pues se da
también en nifios ciegos o sordos, que no han podido aprenderla. Aunque asi fuera, lo cual no esté
probado, es evidente la interaccién entre la mirada de la madre y la del nifio en los primeros
meses. El nifio, fascinado por la mirada de la madre, fija sus ojos en el rostro de ella, no en el
pecho o el biberén. «La primera distancia a la cual puede focalizarse la mirada del nifio no es de
2 centimetros, donde se encuentra el seno que lo amamanta, sino de 20 centimetros, donde se
encuentra el rostro de su madre» (Tzvetan TODOROV, La vida en comin, Taurus, Madrid 1995,
95). «La primera sonrisa del nifio es una reaccién primaria y especificamnte social», escribe
Charlotte Biihler (cit. por Francisco AYALA, Tratado de sociologia, Espasa-Calpe, Madrid 1984,
376). Cf. Manuel CABADA, La vigencia del amor. Afectividad, hominizacion y religiosidad, San
Pablo, Madrid 1994, 88-91.
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Necesitamos a los otros para ser nosotros; nos necesitamos mutuamente.
Necesitamos que ellos se comuniquen con nosotros y nosotros con ellos. Esos
otros son también, y en no escasa medida, los muertos. Con ellos, a través de
sus libros, se comunicaba Quevedo cuando escribié: «retirado en la paz de
estos desiertos, / con pocos, pero doctos, libros juntos, / vivo en conversacién
con los difuntos, / y escucho con mis ojos a los muertos» 19. En conversacion
con sus muertos, en especial con aquel al que se refieren como a padre, tienen
que vivir las comunidades religiosas que quieran crecer como tales, aunque
sin recluirse en el cementerio del pasado 2. «No dejéis que los muertos
gobiernen vuestras vidas», aconsejé Kant. Hay que visitar el cementerio, pero,
a continuacion, dejar en €l tranquilos a los muertos, y volver a la vida. Hay que
leer a los muertos, bajar a sus sétanos, descubrir la situacién en la que estu-
vieron inmersos, desde la que pensaron y actuaron. Entonces comprendere-
mos que fueron hijos de su tiempo, y que solo en él tienen sentido; que no
podemos aporrear a los hombres de hoy con respuestas de ayer. La vida se
hace hacia adelante. Pararse es morir.

¢’) Inmoralidad del aislamiento

Retirarse, por consiguiente , a la soledad de por vida; vivir en la rocambre
de alguna serrania, lejos de los hombres, incomunicado con ellos, podrd ser
considerado edificante por algunos, pero humanamente es suicida. Y si lo es
humanamente, también cristianamente lo es. Donde no hay hombre, no puede
haber cristiano, por muchas maravillas que los hagiégrafos nos cuenten de los
anacoretas. «Libres de todo negocio» (de toda actividad civil y todo ministerio
eclesidstico) y «de todo afecto carnal y popular» (de todo afecto humano y de
todo aplauso y estima de los hombres, es decir, inmunes a la lujuria y a la
soberbia) «sirven a Dios», y Dios se les revela directamente, sin necesidad de
intermediarios, afirma piadosamente san Agustin; sin necesidad de las Sagra-
das Escrituras ni de hombres. «Se puso a contemplar los montes de sus pastos:
la grandeza de las revelaciones. Y va tras toda hierba verde: en pos de todo lo
eterno» 21; tiene ansia de Dios. De luengas tierras, luengas mentiras.

19. Obras completas, estudio preliminar, edicién y notas de Felicidad Buendia, Aguilar,
Madrid 1960, 4% 11, 49.

20. Cf. J. H. PLuMB, La muerte del pasado, Barral Editores, Barcelona 1974,

21. SAN AGUSTIN, Anotaciones al libro de Job, 39, 5-8. Las palabras en cursiva son del libro
de Job. En ellas se describe el onagro o asno salvaje. San Agustin se las aplica alegdricamente a los
anacoretas, que a sf mismos se consideraban onagros, y asi los llamaba la literatura mondstica. Cf.
Pio DE Luis, Un texto de san Agustin sobre la vida eremitica. Ad notationes in Job 39, 5-8, en
Augustinus 38 (1993) 165-187.
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El aislamiento de por vida es suicida. Como es suicida toda actitud que
se le aproxime, y lo tenga por modelo. El anacoreta, aparte de su insolidari-
dad, se condena a vivir de lo poco o mucho que lleva al desierto, a vivir desde
ese momento hacia atrds como el cangrejo, a ser humanamente menos cada
vez. «Recluirse en la propia realidad es menoscabarla y comprometerla: la
vida humana es «transitiva», menesterosa o indigente, se hace con las cosas y
sobre todo las otras personas; el enquistamiento es la condena a una vita mini-
ma, una de las formas mas graves de inmoralidad, previa a los diversos con-
tenidos de la conducta» 22.

d") La persona no es, se hace

La persona es relacion, no porque ella lo elija sino porque este es su ser. Es
decir, su ser es no tenerlo, pero necesditarlo, necesitar hacérselo. Es de tan gran
calado este asunto, que conviene insistir en él, aun a riesgo de repetirse. El nifio
recién nacido no es atin sujeto. La subjetividad va apareciendo en él al ser
amado por sus padres, en la relacién con los que le acogen y le aman. ; Qué pasa
cuando es ya sujeto? Dos sujetos que se relacionan existen con anterioridad a
su relacién; por eso pueden relacionarse. Evidente. ; Evidente? Segtin y cémo.
;Son exactamente iguales antes de la relacion y después de ella?

Evidentemente no. La relacién ha hecho aparecer algo nuevo en ellos, para
* bien o para mal; una modificacién, por minima que sea. A veces, esa modifica-
cién es manifiesta, y la vida entera queda transformada. San Agustin, al volver
a Africa después de su conversién en Milén, escribié de si mismo: «fui uno, y
volvi otro» 23, Fueron sus relaciones personales con otros, directas o a través de
libros, las que le cambiaron. Zubiri encontrd la férmula para expresar estas
innovaciones que se producen en nosotros a los largo de la vida: tras ellas somos
los mismos, pero no lo mismo 2. Somos adultos como resultado de muiltiples
relaciones. El hombre no nace hecho y derecho. Se va haciendo, credndose, pues
de creacidn se trata, en contacto con lo otro que €l, en especial con los otros.
Esta es su esencia o sustancia: relaciéon. Y asi es incluso antes de nacer.
Comienza a existir por una relacién ajena a él, por la relacién de un varén y una
mujer, por el encuentro de dos gametos. A partir de ahi, todo son ya relaciones

22. Julidn MARIAS, Tratado de lo mejor. La moral y las formas de vida, Alianza editorial,
Madrid 1995, 109

23. En. in ps. 36,3, 19.

24. Cf. Sobre el hombre, Alianza Editorial / Sociedad de Estudios y Publicaciones, Madrid
1986, Indice analitico, s.v. mismo, mismidad, 692. Paul RICOEUR habla de mismidad e ipseidad.La
mismidad es la persistencia inmodificada de un sujeto a través del tiempo. La mismidad es el
soporte de la ipseidad, es decir, de aquello que en el sujeto cambia y le hace otro a lo largo del
tiempo (cf. Soi- méme comme un autre, Paris, Ed. du Seuil 1990, 102).
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en el seno materno hasta que nace. El embrién es un ser en proceso de huma-
nizacién y personalizacion, el rostro informe de alguien que viene configuran-
dose. De ahi la responsabilidad de todos los que intervienen en ese proceso. Ser
persona es ser alguien que, en todo momento, estd viniendo, y para venir nece-
sita relacionarse. Ser viniente: este es su ser, esta es su realidad.

La vida biolégica, para crecer y mantenerse, exige ser alimentada. El desa-
rrollo biogréfico exige también su propio alimento. La vida humana necesita sus-
tancia humana adecuada para crecer en cualquiera de sus dimensiones: intelec-
tual, afectiva, social, artistica, religiosa... El poeta se nutre de poesia, sustancia
elaborada por poetas; el pintor de pintura, y el fisico y el biélogo y el matemati-
co y el filésofo... de las respectivas sustancias. La sustancia poética, por ejemplo,
recibida por un poeta, le modifica y transforma; pero este, a su vez, transforma
también aquella, y de ambas modificaciones surge una nueva sustancia, quiza de
ejemplar calidad, una nueva poesia. jFatuo quien se aventura a escribir novelas
sin haberse alimentado prolongada y abundamente de los que antes de €l se
dedicaron a esa rara ocupacion de inventarse vidas ajenas! La vida humana para
desarrollarse necesita ser una carrera de antorchas. Hay que recibirlas de los que
nos preceden, y llevarlas, llameantes, hacia nuevos hitos.

Cristianamente, solo se crece y madura nutriéndose de sustancia cristiana: de
la de otros cristianos, vivos 0 muertos; de la sustancia, cada vez mejor asimilada,
de las Sagradas Escrituras y, sobre todo, de la de Jesucristo. Tal sustancia, recibi-
da en nosotros, nos modifica y transforma; pero a su vez nosotros la modificamos
y transformamos, y se va formando un nuevo cristiano, mejor o peor, pero siem-
pre distinto, €l y no otro. El simbolismo eucaristico —«si no coméis la carne del
Hijo del hombre y no bebéis su sangre, no tenéis vida en vosotros. Quien come
mi carne y bebe mi sangre tiene vida definitiva y yo lo resucitaré el dltimo dia»
(Jn 6,53-54)- tiene una hondura antropoldgica dificilmente ponderable.

Hablo de la persona, de la vida humana en su sentido mas estricto, del
hombre en sentido riguroso. Del hombre sujeto de sus acciones, consciente,
libre y responsable. Del hombre en proceso de personalizacidn, que se hace a
si mismo en reciprocidad, dando y recibiendo. Hablo del quién que es cada
uno, realidad futuriza, como dice Julidn Marias; realidad nunca dada, o mejor,
dada y no dada, real e irreal. «<En el hombre, ser es prepararse a ser —eso es la
condicién futuriza, de version al futuro o porvenir-. No hay en él identidad
sino mismidad. Su temporalidad no es mera sucesién, sino anticipacién de si
mismo. Paradéjicamente, el hombre puede poseerse a lo largo de su vida y ser
¢l mismo porque no se posee integramente en ningtin momento de ella» 25.

25. Julidn MARIAS, Razén de la filosofia, Alianza Editorial, Madrid 1993, 149. Cf. Id.,
Persona, Alianza Editorial, Madrid 1996.
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(Quién soy yo? Esta es la pregunta decisiva. Para contestarla hay que
abandonar las categorias con que pensamos las cosas y los animales, en las
que tradicionalmente se ha movido la filosofia. Necesitamos nuevas categori-
as, un lenguaje nuevo. Nuestro siglo lo ha inventado, aunque por desgracia
una y otra vez se olvidan sus adquisiciones, y se recae en férmulas arcaicas.

La persona es una forma de realidad distinta de toda otra, irreductible a
cualquier otra, inintercambiable incluso con las otras personas, incluso con
sus padres. Y si esto es asi, que lo es, jcémo quieren que me reduzca a mis
antepasados de comunidad por muy sabios y santos que hayan sido; que me
vacie en sus moldes; que me niegue como persona? Mds alld de todas las
caracteristicas especificas, comunes a todos (animal racional, que decia la
Escoldstica; «animal que tiene vida humana», que dice Julidn Marias); mas
alla de los rasgos individuales (color, peso, figura...), yo soy yo (y tu eres ti y
él es él): singular, singularisimo, tinico, insustituible, irreemplazable, irreducti-
ble. Realidad que sélo se hace en relacion con los otros. Realidad, a la vez,
intersubjetiva y auténoma, dependiente y libre. Realidad que tGnicamente a
través de la intersubjetividad y dependencia se hace libre y auténoma. Cada
uno es cada uno, se dice en lenguaje vulgar. ;Gran verdad filoséfica! Biogra-
ficamente, cada uno es ejemplar Unico de su especie, como de los angeles
decia la teologia, aunque biol6gicamente pertenezcamos a la misma.

Percibir esto exige un cambio radical en nuestras relaciones y en nuestras
instituciones y leyes, muy especialmente en las Ordenes religiosas. Los cre-
yentes tenemos aqui un ancho campo para vivir nuestra fe en forma radical-
mente nueva y, en consecuencia, para entenderla y expresarla en férmulas de
nuevo cuiio.

b) Razén psicologica

La necesidad psicolégica de comunicacién salta a la vista en nuestro
mundo. Los programas de radio y televisién que ofrecen a sus oyentes y teles-
pectadores la oportunidad de comunicarse ven bloqueadas sus centralitas. No

_importa el tema; lo importante es hablar, que alguien escuche al otro lado. Los
teléfonos de la esperanza y otros similares no dan abasto. Responden a una
necesidad social. Oir una voz al otro lado del teléfono tranquiliza. Es como un
analgésico, la curacién por la palabra 26. Sus efectos, con frecuencia, pasan, y
vuelve la necesidad de comunicacién. Se cuenta como caso extremo el del que
coge un taxi, y recorre la ciudad sélo por hablar con el taxista.

26. Cf. Pedro LAIN ENTRALGO, La curacion por la palabra en la antigiiedad cldsica, Editorial
Anthropos, Barcelona 1987.
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A veces, el oyente no contesta, pero el hablante habla, y habla descar-
gando su angustia. Con saber que alguien le escucha, tiene suficiente. Lo dice
un personaje atormentado de Gabriel Mir6: «me parece que aliento desde
que me he sentido resonar en otro hombre. Yo me entiendo a mi modo. Hasta
que vine (se desahoga con un sacerdote), no me quedaba mas camino que el
de encomendarme a Dios y arrepentirme [...] o el de perderme, como suele
decirse. Acudir a Dios, podré acudir; pero ahora, ademds de Dios, sé que usted
me ve; y usted es un hombre, y de hombres no tenia yo a nadie» 27. «A veces
es tan agradable hablar con alguien», dice la joven francesa al final de la peli-
cula Hiroshima mon amour 28,

Pero no hay que acudir a casos extremos. Nos comunicamos aun antes de
nacer. Nacer es entrar en un orden simbélico -social, lingiifstico y cultural-
que nos precede, en el que estamos llamados a ser también nosotros sujetos
creadores. Hacerse Robinson por voluntad propia es lo més antinatural que
existe, negarse a ser hombre. Pues bien, «ni siquiera en esa soledad aceptada
o querida podemos extirpar de nuestro afin la indeleble aspiracién a com-
partir las propias evidencias. Nos cuesta un esfuerzo improbo no decir “es
hermoso” cuando queremos decir “me gusta”» 29,

Hay en el hombre, dada la estructura de su vida, una necesidad de expresar-
se,de dar salida a su mundo interior, y de compartirlo con alguien. Estos dos moti-
vos psicoldgicos, origen y finalidad de la comunicacién, los ha captado muy bien
Carmen Martin Gaite en su narracién sobre La confesion sacramental 30, En ellos
estd el origen de la creacion literaria y de la creacién artistica en general. El comu-
nicante, tanto el mas vulgar como el artista més refinado, quiere expresarse a si
mismo, afirmarse en su diferencia; expresar sus ideas, sus proyectos, sus sentimien-
tos, sus ganas de vivir, aunque con frecuencia cuente sus angustias, sus fantasmas y
sus dolencias. Por eso los psicoanalistas tratan de hacer aflorar, bajo la escoria
repetitiva de las quejumbres, la fuente de la personalidad creadora y tinica; rom-
per la costra que la ciega, liberar su corriente creadora. Los cristianos, en especial
los de las iglesias arcaicas, tenemos aquif una gran tarea, sobre todo con las nuevas
generaciones. Son muchos siglos de mudez para que se produzca de repente lo del
sacerdote Zacarias: «en el acto se le solt6 la lengua y empez6 a hablar» (Lc 1,64).
Al menos, no hagamos enmudecer a los que empiezan. ’

27. Gabriel MIRO, Nuestro Padre San Damidn, c. 111, en Obras escogidas, Aguilar, Madrid
1967, 4%, 663. .

28. Charles MOELLER, Literatura.del siglo XX y cristianismo, Editorial Gredos, Madrid
1995, V1, 25.

29. José Antonio MARINA, Teoria de la inteligencia creadora, Editorial Anagrama,
Barcelona, 1995, 6%, 202.

30. Cf. El cuento de nunca acabar, Ediciones Destino, Barcelona 1985, 219-226.
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4. LA INCOMUNICACION

Pero quizd se comprenda mejor la necesidad que tiene el hombre de
comunicarse examinando los estragos que hace la incomunicacién. De las
causas de incomunicacién unas son generales, comunes a todos los hombres;
pertenecientes a la estructura misma de la vida humana, como la alteridad, o
al instrumento de comunicacién, como el lenguaje. Otras afectan s6lo a deter-
minados individuos. Es en estas donde se pueden ver los efectos daiiinos de la
incomunicacion.

a) La alteridad

«Sucede que de un golpe descubrimos / entre nosotros y tal hombre espa-
cio / muy profundo, como si fuera astral» 3!. El hombre es relacién, comuni-
cacion. Pero la relacién con el otro no es directa. No vemos sus pensamientos,
ni sus deseos, ni sus sentimientos, ni sus intenciones...; s6lo los podemos vis-
lumbrar, verlos a través de sus gestos y palabras. Nunca podremos tener cer-
tidumbre absoluta, evidencia sobre él. Nos queda siempre un resto inaccesi-
ble. El otro serd siempre otro, por muy préximo y transparente que nos sea.
La alteridad es su rasgo constitutivo. Yo soy yo y mi circunstancia,y él es él y
la suya, coincidentes en mucho o en poco, pero siempre diferentes, irreducti-
bles 32. «;Puedo saber lo que alguien quiere decir cuando dice que me quie-
re?» 33,

Estamos condenados a la soledad. «Estamos siempre solos [...] / y nues-
tra sombra juega / trdgicamente a la gallina ciega; / [...] {Estamos siempre
solos, siempre en vela, / esperando, Sefior, a que nos abras / los ojos para ver,
mientras jugamos!» 34. Somos soledad radical. Pero soledad es quedarse solo
porque el otro se ha ido, y nos ha dejado solos, o porque nos hemos ido noso-
tros; echarle en falta, afiorarle. «Con soledad y llanto», dejé Cristo a sus.apds-
toles, al subir al cielo segiin fray Luis de Le6n 35. Soledad es saudad, morrifia,
desgarro por la ausencia de alguien al que echamos de menos. Es la herida
abierta en nuestros dentros mas dentros, la herida que no cesa porque busca

31. Jorge GUILLEN, La incomunicacion, en Aire nuestro. V. Final, Barral Editores, Barcelona
1981, 324.

32. Cf ORTEGA Y GASSET, El hombre y la gente, edic. cit., 97-104 y 108-117; José VEGA, art.
cit., 495-501.

33. José Antonio MARINA, ib., 69.

34. Leopoldo PANERO, A mis hermanas, en Poesia 1932- 1960, Ediciones Cultura Hispénica,
Madrid 1963, 173.

35. Poestas, 18, en Poesia completa, edicién de José Manuel Blecua, Editorial Gredos,
Madrid 1990, v.3.
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la compafiia del otro, comunicacién con él, sinceridad, transparencia absolu-
ta. Nuestra Sefiora de la Soledad es la Virgen que se ha quedado sola de Jestis,
porque se lo han matado, y la més alta soledad que han visto los siglos es la
de Cristo que se quedé solo del Padre, que le abandoné: «Dios mio, Dios mio,
(por qué me has abandonado?» (Mt 27, 46). «<Es la expresién que mds pro-
fundamente declara la voluntad de Dios de hacerse hombre, de aceptar lo
mads radicalmente humano que es su radical soledad. Al lado de eso, la lanza-
da del centurién Longinos no tiene tanta significacién» 36.

Necesitamos comunicarnos, comunicarnos desde el fondo de nosotros
mismos, y alcanzar a los otros en su reducto mas intimo. A los otros les pasa
lo mismo. Pero nunca lo conseguimos. Queda siempre, por muy intima que sea
la comunicacién, un resto de opacidad entre unos y otros. Volveré mas ade-
lante sobre ello. Esta opacidad de la persona es la razén del evangélico «no
juzguéis y no os juzgarén» (Mt 7,1). Nadie es capaz de entrar en el interior del
otro, y ver desde dentro de €l su yo y su mundo. El juicio despiadado, que solo
atiende a si el comportamiento se ajusta o no a una serie de leyes, no hace jus-
ticia al hombre. La rigidez es fariseismo, hijo de la hipocresia, no de la bon-
dad. Tengo que aceptar que el otro es él, no yo.

b) El lenguaje.

El otro y yo, por consiguiente, nos podemos comunicar en parte, sélo en
parte; pero aqui sobreviene otra dificultad. El lenguaje, también el verbal, es
deficiente. Con €l nos podemos entender sobre cosas y nimeros, sobre arados
y reses; pero en cuanto entramos en el mundo personal nos resulta torpe y pri-
mitivo. Los misticos de todos los tiempos se quejan de que el lenguaje no les
sirve para expresar lo que han experimentado, y, en consecuencia, se refugian
en el silencio, o hablan de cuestiones periféricas, no del meollo de su expe-
riencia. {No serd un pretexto? También a los demds nos pasa lo mismo. Toda
experiencia humana es, en dltima instancia, inefable. Y, sin embargo, aqui esta-
mos luchando con el lenguaje, comunicando nuestro mundo interior, comuni-
candonos. Empresa dificil y arriesgada, cierto; por eso es apasionante. Si los
posmodernos, Lyotard por ejemplo, creen que las lenguas son intraducibles, y
que cada uno vive encerrado en su idiolecto, ja qué escriben? ;A qué tradu-
cirlos?

Fray Luis de Ledn, tan certero siempre en cuestiones lingiiisticas, vio bien
el problema. «Suele poner dificultad en todos los escritos adonde se explican
algunas grandes pasiones o afectos mayormente de amor, que al parecer van

36. ORTEGA Y GASSET, ib., 47
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las razones cortadas y desconcertadas, aunque a la verdad entendido una vez
el hilo de la pasién que mueve, responden maravillosamente a los afectos que
exprimen, los cuales nacen unos de otros por natural concierto, y la causa de
parecer asi cortadas es que en el 4nimo ensefioreado de alguna vehemente
aficién, no alcanza la lengua al corazén ni se puede decir tanto como se sien-
te, y aun eso que se puede no lo dice todo sino a partes y cortadamente, una
vez el principio de la razén y otras el fin sin el principio, que asi como el que
ama siente mucho lo que dice, asi le parece que en apuntandolo estd por los
demiés entendido: y la pasién con su fuerza y con increible presteza le arreba-
ta la lengua y corazén de un afecto en otro; y de aqui son sus razones corta-
das y llenas de obscuridad, parecen también desconcertadas entre si porque
responden al movimiento que hace la pasién en el d4nimo del que las dice, la
cual quien no la siente o ve juzga mal de ellas; como juzgaria por cosa de des-
vario y de mal seso los meneos y movimientos de los que bailan el que vién-
dolos de lejos, no oyese, ni entendiese el son a quien siguen» 37.

Pero no son sélo los movimientos del dnimo agitado por la pasién los que
el lenguaje no expresa en forma suficiente. También la expresién del pensamien-
to se ve sometida a las confusiones originadas por el lenguaje, siempre impreci-
s0. «<El hombre, cuando se pone a hablar, lo hace porque cree que va a decir lo
que piensa. Pues bien, esto es ilusorio. El lefiguaje no da para tanto. Dice, poco
méas o menos, una parte de lo que pensamos y pone una valla infranqueable a la
transfusién del resto [...]. Déciles al prejuicio inveterado de que “hablando nos
entendemos”, decimos y escuchamos de tan buena fe que acabamos por malen-
tendernos mucho mas que, si mudos, nos ocupdsemos de adivinarnos. Mds atin:
como nuestro pensamiento estd en gran medida adscrito a la lengua -aunque me
resisto a creer que la adscripcién sea, como suele sostenerse, absoluta-, resulta
que pensar es hablar consigo mismo y, consecuentemente, malentenderse a sf
mismo y correr gran riesgo de hacerse un puro lio» 38,

Nos desviaria de nuestro tema, la comunicacién y la convivencia, indagar
las causas de esta insuficiencia, y traer textos de los muchos escritores que han
dejado testimonio de ella. Para obviarla Bécquer queria escribir «del hombre
/ domando el rebelde, mezquino idioma, / con palabras que fuesen a un tiem-
po / suspiros y risas, colores y notas» 39,

37. Cantar de Cantares de Salomodn, edicién de José Manuel Blecua, Editorial Gredos,
Madrid 1994, prélogo, 48-49. He adaptado ligeramente la ortograffa a nuestros usos.

38. ORTEGA Y GASSET, ib., 199-200.

39. Rimas y declaraciones poéticas, 1, edic. cit., 87. Cf. Georges MOUNIN, Lingiiistica y filo-
sofia, Editorial Gredos, Madrid 1979, 239-267. Las relaciones entre lenguaje y pensamiento han
originado una auténtica selva bibliogréfica. Sapir y Whorf las llevaron a extremos inaceptables.
Para una primera aproximacion puede leerse este libro de Mounin.
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c) Deficiencias fisicas y psiquicas

Durante siglos, los sordomudos fueron marginados, y encerrados en el
manicomio, considerados como azote de Dios por los pecados de sus padres.
Incapaces de comunicarse, quedaban condenados a no crecer humanamente.
Pero la invencién del lenguaje manual, en la que los espafioles Ponce de Ledn,
Juan Pablo Bonet y Manuel Ramirez Carrién fueron pioneros, les permitié
expresarse, y alimentarse de sustancia humana. Desde entonces, pudieron
hacerse personas.

Es conocido el caso de Helen Keller. A los diecinueve meses, una enfer-
medad la dejé ciega, sorda y muda. Se acabé su crecimiento como persona.
Desconectada del mundo exterior, la noche se abatié sobre su incipiente
mundo interior. Pero la institutriz que la atendia, Anne Marssfield Sullivan, al
ver en cierta ocasién que queria jugar con un cuchillo, tuvo una feliz ocurren-
cia: rozar con €] la mano de la nifia. El gesto se repiti6. Dias después, la niiia
pedia el cuchillo para jugar con él. Habia surgido una nueva posibilidad: tra-
ducir el lenguaje verbal al lenguaje tactil. ;Cémo? Valiéndose del alfabeto
manual de los sordomudos, le daba una serie de golpecitos sobre la palma de
una mano para que «oyera» el significante de las cosas mientras se las hacia
palpar con la otra para que las «viera». El tacto hacfa de oido y de ojos, y a
través de él iba uniendo significantes con significados. Pronto aprendié a
expresarse, y luego a leer con palabas escritas en relieve, y a escribir con el
alfabeto Braille. Su mundo se ensanchaba a todo andar. Palpando las letras en
los movimientos de los labios y lengua de una profesora de nifios sordomu-
dos, consiguié hablar, tras improbos esfuerzos, aunque muy deficientemente.
Helen Keller pudo cursar estudios, desarrollar su inteligencia y sensibilidad,
entrar en el mundo humano, y poseerlo, poseerse a si misma. Aprendio latin,
griego, francés, alemdn..., y, por supuesto, inglés. Se diplomé en Radcliffe, uni-
versidad femenina unida a Harvard. Dio conferencias, viajé por todo el
mundo recaudando fondos para los nifios ciegos y sordomudos, y devolvien-
do la esperanza a los miles de jévenes que quedaron ciegos durante la
Segunda Guerra Mundial. Ana Sullivan le habia dado lo mejor de si misma.
Ahora era ella la que se daba a todos los desgraciados. Escribi6 varios libros
por el sistema Braille, entre ellos Historia de mi vida. Su vida fue llevada al
teatro y al cine en El milagro de Ana Sullivan %0. El caso de Marie Heurtin es
muy parecido. Como a Helen Keller, la adquisicién de un lenguaje le permi-
tié comprender a los demds, y ser comprendida; ser sujeto de su vida, ser per-
sona.

40. Cf. Lorena A. HICKOK, La historia de Helen Keller, Edicions Mensajero, Bilbao 1986, 3
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Son muchos los deficientes psiquicos que no pueden comunicarse satis-
factoriamente. El nifio autista vive encerrado en su mundo, un mundo vacio o
casi vacio, donde apenas si resuena alguna voz. Tiene dificultades para comu-
nicarse, y, por lo tanto, se queda estancado en su crecimiento humano. Para
que pueda crecer, y llegar a ser él, es preciso romper las barreras que lo ais-
lan, y lograr que entre en contacto con los otros.

La conclusidn es evidente: el hombre sélo se hace hombre entre los hom-
bres. Necesita consumir sustancia humana, mucha y muy variada sustancia
humana. Pero como el hombre concreto, el que existe, es varén o mujer, no
hombre sin més, para hacerse hombre necesita sustancia de los dos sexos. As{
es la realidad. Lo demads son tinglados en el aire, cuyo precio es desmochar al
hombre, destruir la obra de Dios. Si se hace en su nombre, la peor de las abe-
rraciones.

d) Los nifios salvajes y los nifios-lobo

Tlustrativo de esta necesidad de comunicarse que tiene el hombre es también
el caso de los nifios salvajes y los nifios-lobo; nifios que por diversas causas se que-
daron fuera de la comunicacién con los hombres, en un estado mds animal que
humano. Hubo en el pasado experimentos de aislar a nifios recién nacidos con la
intencién de observar qué lengua comenzaban a hablar. Asi se sabria cudl fue la
primera lengua que hablaron los hombres. Esto es, al menos, lo que se cuenta de
Psamético I de Egipto, del emperador Federico II en el siglo X111, del rey Jacobo
de Escocia en el siglo XV y de Akbar, emperador de la India, en el siglo XVI...
Pero los experimentos fracasaron, porque los nifios, privados de relaciones afec-
tivas, murieron. Sin embargo, ha habido algunos casos en los que se ha podido
comprobar que sin contacto humano no hay humanizacién, mucho menos perso-
nalizacién. Lo humano y lo personal no son algo innato en el hombre, sino fruto
de relaciones humanas y personales. Sin ellas, lo humano se queda en mera poten-
cialidad. Victor de 1"’Aveyron en Francia, Caspar Hauser en Alemania, las nifias
Amala y Kamala en la India y Anna en los Estados Unidos de América son algu-
nos de estos casos. Encontrados en deplorable estado de abandono, privados de
relaciones humanas, eran biologia en estado bruto. Todo cambié en ellos al rela-
cionarse con personas, y alimentarse de sustancia humana 41,

Hay leyendas populares que hablan de hombres-lobo, licintropos. Hoy tene-
mos la prueba cientifica de su existencia. En 1920, fueron encontradas en Denver
(Estados Unidos) dos nifias en una cueva de lobos, viviendo con ellos. Tenian tres
y seis afios. Su comportamiento era ya de lobos: andaban y corrfan a cuatro patas;
no podian mantenerse en pie, no podian coger nada con las manos; comian, y

41. Cf. Manuel CABADA, ib, 112-114 y 246-249.
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bebian, como lobos. Una murié muy pronto. La otra sobrevivié nueve afios. En
ese tiempo, tan sélo fue capaz de aprender unos cuarenta monosilabos 42. ;Eran
personas? Habia en ellas, sin duda, genoma humano, potencialidades humanas,
pero niguna de sus realizaciones. No habfan tenido intercambio humano, no se
habian nutrido de sustancia humana, y sin ella no hay modo de hacerse hombre.
Ellibro de la selva de Kipling es pura imaginacién.

e) La incomunicacion de familias y pueblos

Y esto que esta claro en los individuos, vale también para las sociedades
en general. Pueblos que en un momento determinado, vivieron dias de es-
plendor desaparecieron luego de la historia, o entraron en una prolongada
decadencia. Esta coincide, inevitablemente, con el aislamiento, y aquel con la
comunicacién con otros pueblos. Todo grupo humano o comunidad que se
enclaustra en si mismo se condena a desaparecer, o a quedarse rezagado en la
historia como una reliquia del pasado, muy interesante quiza para los folklo-
ristas, pero humanamente empobrecido. Ahi estaban, sin salir de Espafia, los
enxebres, los agotes, los vaqueiros de Alzada y los hurdanos, hoy por fortuna
salidos de su aislamiento. Lo mismo se ve en las familias que viven lejos del
trato humano. Lobeznos, lobeznos es lo que crian. Las comunidades religiosas
no escapan a esta ley, por mas que apelen al espiritu. Si no hay contacto con
el mundo, el espiritu se va, y su lugar lo ocupan los espectros.

f) Digresion sobre la interioridad

El camino hacia uno mismo pasa necesariamente por los otros. Sin ellos,
se reingresa en el reino animal. La inteligencia, la libertad, la bondad, la ambi-
cidn, las posibilidades incluso... no estdn ahi, sino que surgen, y se desarrollan
en contacto con los otros hombres. Soy yo, sujeto, el que las voy alumbrando,
con voluntad, con tesén; pero en interaccién con lo otro que yo, en especial
con los otros, inico camino por el que me iré haciendo a mi mismo. Por el que
me iré haciendo, no solo por el que me he hecho. Porque no es que necesita-
ra a los demads en la infancia; es que los necesito ahora, y los necesitaré mien-
tras viva para ser yo, para ser el que quiero ser. He necesitado, y necesito hoy,
y necesitaré mafiana, si vivo, alimentarme de los demds. Renunciar a ello, ais-
larme, es negarme a mi mismo como hombre, condenarme a vegetar, una per-
versidn capital, raiz de otras muchas. La menesterosidad humana es metafisi-
ca, radical; menesterosidad de lo otro que yo, especialmente de los otros. No
nos sirve la vieja definicién de persona que desde Boecio anda por los manua-

42 Cf. José Antonio MARINA, ib., 289, con bibliograffa.
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les: «una sustancia individual de naturaleza racional», rationalis naturae indi-
vidua substantia, en la que hay tantos errores como palabras.

El hombre no se encuentra a sf mismo dentro de sf (ni encuentra ahi la ver-
dad, ni la bondad, ni la belleza..., ni a Dios), sino abriéndose al exterior, a los
otros hombres, entrando en relacién con ellos. La interioridad es, sin duda, nece-
saria como momento de reflexién, de encuentro con la radical soledad que es el
hombre, de reconstrucciéon de la propia persona; pero tiene que ser una interio-
ridad poblada de exterioridad, fecundada por ella. Una interioridad habitada,
sobre todo, por aquellas personas con las que es grato dialogar, comunicarse
hasta el fondo de si mismo, interpenetrarse. De lo contrario, serd una interiori-
dad de fantasmas, lundtica, vacia de realidad. Dios nos habla en los otros, en su
presencia inmediata. El rostro del otro, en especial el del sufriente (el pobre, el
huérfano, la viuda, el marginado...), es la palabra de Dios, como dice con lenguaje
biblico Emmanuel Lévinas.Y es con los otros, en relacién con ellos, como vamos
descubriendo la verdad, las pequefias verdades a nuestro alcance humano; las
pequeiias verdades que son luz, sal y fermento de nuestra existencia.

Hay que someter la interioridad agustiniana a una critica implacable, sobre
todo tal como la expresé en sus primeras formulaciones, claramente neoplaténi-
cas. Frente a la consigna plotiniana y agustiniana de «no vayas fuera; dentro
habita la verdad, en el hombre interior» 43, habria que lanzar la de «vete fuera,

43. «No salgas fuera, retorna a ti mismo; la verdad habita en e] hombre interior. Y si hallas
que tu naturaleza es mudable, trasciéndete a ti mismo. Pero, al trascenderte, recuerda que tras-
ciendes un alma razonante, Dirigete, pues, a donde se enciende la verdadera luz de la razén. Pues
(adénde llega todo buen razonador sino a la verdad?» (SAN AGUSTIN, La verdadera religion
XXXIX, 72). Cf. José VEGA, La vocacién agustiniana. El proyecto filoséfivco-mondstico-sacerdo-
tal de san Agustin, Estudio Agustiniano, Valladolid 1987, 368-372. PLOTINO, Enéadas 1V, 7, 10:
«Porque no es precisamente yendo fuera como el alma <<contempla la templanza y la justicia>>,
sino que las ve por si misma, dentro de si misma, en la intuicién de si misma, y de lo que ante-
riormente era, viéndolas como estatuas erigidas dentro de ella tras haberlas dejado bien limpias,
pues estaban herrumbrosas por el tiempo». Esto mismo vieron los anacoretas y los extéticos de
todos los tiempos, o creyeron verlo, y asf lo contaron. El'alma est4 enfangada en el cuerpo. No ve
lo eterno que hay en ella. Para verlo necesita limpiar su ojo interior, necesita purificarse, liberar-
se de todo afecto humano, vivir en el cuerpo como si en él no viviera. Este lenguaje plotiniano y
gnostico, tan extrafio al Evangelio, es el que han usado durante siglos los espirituales cristianos.
Lo conocemos de sobra. La helenizacién del cristianismo fue un hecho ¢Quién lo deshelenizard?
Que el alma contemplé la «templanza y la justicia» y todas las dem4s ideas antes de ser atrapa-
da en el cuerpo lo dice Platén, Fedro, 247, d 5-6. Mientras esté en el cuerpo solo las puede cono-
cer por reminiscencia. Para ello necesita purificarse, liberarse de todo lo terreno. San Agustin, en
un principio, explicé también el conocimiento inteligible por reminiscencia. M4s tarde abandoné
esta teorfa, y se acogi6 a la de la iluminacién. En ambos casos, se trata de innatismo, y en ambos
s6lo se llega al conocimiento por la purificacién de los sentidos y afectos, rayendo todo lo huma-
no. ;Se puede presentar a san Agustin como la solucién de nuestros problemas? La pregunta es,
evidentemente, retérica. Ni a €l ni a ninguno de los gnéstico-plotinianos que en ¢l mundo han
sido, que han sido muchos, muchisimos, infinitos
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que fuera habita la verdad», si no fuera tan errénea como aquella. La verdade-
ra es esta otra: vete fuera, vive; cifie el fuera con tu razén, anillalo cada vez mds
de cerca con tu mirada inquisitiva, esclarécelo con tu reflexion; que en ese did-
logo interior con el exterior irds desvelando la verdad, haciéndola. Contréstala
con las verdades que han hallado los otros; sal de tus evidencias hacia las suyas,
en didlogo parteador con ellos. A la interioridad hay que ir desde la trascenden-
cia, desde la exterioridad, desde los otros; y a los otros, a la trascendencia, a la
exterioridad, hay que volver desde ella, sin que la exterioridad, los otros, hayan
quedado fuera un solo momento. Los otros estdn virtualmente en mi soledad,
porque yo soy yo y los otros, indisolublemente.

g) Los prejuicios

Necesitamos a los demds, abrirnos a ellos, ampliar nuestro horizonte; que
los otros entren en nuestro mundo, y lo fecunden. Sin embargo, el otro ha sido
siempre el gran desconocido, también el odiado. Es el barbaro. Hay en el
hombre un instinto de proteccién frente a todo lo que venga del exterior, y
todo su afdn es amurallarse, encerrarse en si mismo, y vivir seguro con sus
ideas y en sus creencias. ;Seguro de sus ideas y creencias quien tal hace? Esta
es la mejor prueba de su inseguridad.

La tribu, el clan, la mafia... son circulos cerrados que viven de si mismos. Los
otros son el enemigo con el que hay que acabar, los barbaros. Los circulos, a veces,
se agrandan, pero no por ello dejan de serlo. Los de la propia nacién son entonces
los sabios y los buenos y los altos; més alld estdn los tontos y los malos y los peque-
fios. Otras veces se estrechan, y los de la misma regién de al lado son los tontos y
los malos y los pequefios. Si el circulo se reduce atin més, los tontos y los malos y
los pequefios son ya los del pueblo més préximo, o los vecinos de al lado. Los espa-
fioles sabemos algo de esto. No hay pueblo que no tenga refranes para insultar a
los de al lado. Todavia hoy, en el sentimiento de patria anida la valoracién negati-
va del extranjero. No sabemos estimar lo propio sin devaluar lo ajeno. Nuestra
educacién sentimental y estimativa est4n atin en ciernes.

Fandticos, dogmadticos, fundamentalistas, cristianos, musulmanes, judios,
catdlicos, protestantes, ortodoxos... Todos construyen sus propios circulos, y
exterminan a los de fuera en nombre de Dios. (Lo que tiene que aguantar
Dios, y la de palabras que se le han atribuido a é, tan silencioso! «Dogmadticos
feroces / proclaman sus principios incendiarios. / La incomunicacién es espan-
tosa. / Hay “didlogos” a tiros decisivos./ Se invoca hasta los dioses, que se yer-
guen / entre las humaredas del combate» 44.

44, Jorge GUILLEN, La incomunicacion, en Aire nuestro. V. Final, edic. cit., 324.
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Existen también los circulos corporativos: de abogados, médicos, sindica-
tos, jueces, periodistas, clero... Dentro de cada uno hay grupos y subgrupos,
tendencias, movimientos... Cada uno estd en posesion de la verdad, cada uno
es el mejor. Que nadie se atreva a ponerlo en duda; que nadie hable de su mal
hacer. Entre ellos no hay comunicacién. Cada uno vive metido en su escafan-
dra. Esto es bien notorio en Espaiia. «De un cafionazo que se dispara en un
barrio no se entera nadie en el proximo. Seria preciso disparar el cafionazo
dentro del oido de cada espaiiol para lograr que la sociedad espafiola se ente-
rase de que ahi fuera habia tiros. Y no es la envidia ni el tan repetido “indivi-
dualismo” causa profunda de esto. Es la falta de curiosidad y de afén de enri-
quecer nuestra vida con la del préjimo» 45.

Es bien conocida la endoculturacién del clero espafiol. Desconoce siste-
maticamente todo lo que se publica més alld de las bardas de su corral, o arre-
mete furibundo contra toda inteligencia superior que pueda quitarle cliente-
la. Los casos de Unamuno y Ortega son clamorosos. Durante décadas se privo
a los espaiioles de su pensamiento vigoroso y esclarecedor, que hubiera podi-
do ser el mejor acicate de la renovacién del pensamiento cristiano. Si a algin
laico se le ocurre razonar su fe, y aclarar su experiencia cristiana, saltard inme-
diatamente a su cuello algin clérigo preguntdndole indignado: ;con qué auto-
ridad hablas?; ;que titulos tienes? Y desde su excluyente teologia amojama-
da le ird descuartizando la obra. Es lo que ocurrié cuando Lili Alvarez, la
famosa tenista, escribié su primera obra. Alguien, no especialista, de fuera, se
habia atrevido a entrar en el coto que el clero ha proclamado de su propie-
dad; y le dispararon a bocajarro jSer especialista, la gran obsesion, el terroris-
mo al que tantos se entregan en nuestros dias! Lili Alvarez no es especialista
en teologia. Y ;qué? Pero es una de las escritoras cristianas de nuestro siglo,
ipor fin comienza a haberlas!, que hay que leer. Sirva esta rauda alusién de
homenaje a su memoria.

Cada uno, en fin, se crea sus propios circulos. Tras ellos vive feliz, para-
petado en sus convicciones, sordo y ciego para lo demds. «Atin no ha nacido
quien pueda ensefiar al hijo de mi madre», of en cierta ocasién a un sedicen-
te sabio, ignorante de su ignorancia abismal. «Uno traza un circulo mégico en
torno a si, y deja encerrado en el exterior todo lo que no forma parte de los
juegos secretos. Cada vez que la vida rompe el circulo, los juegos se tornan
insignificantes y grises y ridiculos. Entonces, uno traza nuevos circulos y cons-
truye nuevas murallas» 46. No nos pasemos la vida construyendo murallas, y
encerrdndonos en ellas.

45. ORTEGA Y GASSET, El poder social, en El hombre y la gente, edic. cit., 244.
46. Ingmar BERGMAN, Como en un espejo. Citado por Charles MOELLER, Literatura del
siglo XX y cristianismo, edic. cit, VI, 105.
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El peligro es tanto mayor, cuanto que dentro de su circulo uno puede ser
buen razonador, y tener una enorme erudicion. Todo lo que venga a confir-
‘mar sus convicciones serd bien recibido. Lo que las ponga en quiebra serd
rechazado con indignacién. No es raro el caso de quien niega verdades que se
han convertido ya en patrimonio comin, evidentes, por no abrir brecha en las
convicciones en que vive quiz4 con gran sacrificio.

¢(Cuando nos atendremos a la evidencia de que necesitamos estar abier-
tos al oxigeno de la realidad, de toda la realidad, dejandola ser en su plenitud?
Necesitamos salir de nosotros mismos, y enriquecernos con la vida del préji-
mo; enriquecer nuestra perspectiva con otras muchas, cuantas mas mejor. Es
menester que no convirtamos la cultura en prejuicio; que tengamos limpios
los ojos para que nada se interponga entre nuestra visién y la realidad. Es la
actitud que Garcia Morente llama ingenuidad 4. El hombre, cuando es inteli-
gente, sabe mantener siempre a punto su capacidad de pasar a un nivel de evi-
dencia superior a aquel en que estd 48, Hay entre los religiosos de edad avan-
zada quienes presumen de no haber cambiado desde el noviciado. En contra
de lo que ellos creen, no es ningiin elogio.

5. LA INCOMUNICACION EN LA VIDA RELIGIOSA

a) El culto al silencio

No es este el lugar adecuado para estudiar la incomunicacién de otros
tiempos y la comunicacién actual en las Ordenes religiosas. S6lo un brevisimo
apunte. En las Reglas y Constituciones se prohibia expresamente la comunica-
cién. La palabra era el gran enemigo de la santidad. Tanto, que algunas Orde-
nes la sustituyeron por un lenguaje de sefias, que habia que usar también con
parquedad y conforme a lo prescrito. El religioso no tenfa que ser hombre de
palabra sino de silencio. La taciturnidad era su gran virtud. Se prohibia el trato
con el mundo exterior, también a través de libros. Cuando aparecieron los
modernos medios de comunicacidn social, se prohibié tajantemente su lectura.
Se prohibia el trato entre los religiosos, limitdndolo en tiempo y contenidos. El
silencio era algo sagrado, se castigaba duramente a quien lo violaba, y faltar a
él era materia de confesién 49: Hasta habia un tiempo diario llamado el gran
silencio o silencio mayor, que era, jqué coincidencia!l, 1a hora de la siesta.

47. Cf. Lecciones preliminares de filosofia, Editorial Losada, Buenos Aires 1977,19%, 343-344.

48. Cf. José Antonio MARINA, Efica para ndufragos, Editorial Anagrama, Barcelona 1995,
70-98, sobre el nivel de evidencia.

49. Sobre la convivencia en las Ordenes religiosas, cf. José VEGA, La convivencia segiin la
Escuela Agustiniana Espariola del siglo XV1I, en Estudio Agustiniano 32 (1997) 267-335 y 499-544.
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Sélo algunos textos de uno de los grandes maestros de la espiritualidad,
san Juan de la Cruz: «Hable poco, y en cosas que no es preguntado no se
meta» 50, «Nunca deje derramar su corazon, aunque sea por un credo» 31 «E]
hablar distrae, y el callar y obrar recoge y da fuerza al espiritu [...]. No hay
mejor remedio que padecer y hacer y callar, y cerrar los sentidos con uso e
inclinacién de soledad y olvido de toda criatura y de todos los acaecimientos,
aunque se hunda el mundo [...], haciendo y padeciendo virtuosamente, todo
envuelto en silencio [...]. El alma que presto advierte en hablar y tratar muy
poco advertida estd en Dios, porque, cuando lo estd, luego con fuerza la tiran
de dentro a callar y huir de cualquiera conversacién, porque més quiere Dios
que el alma se goce con él que con otra alguna criatura, por mds aventajada
que sea y por mas al caso que le haga» 52. Apareci6 el Dios celoso; celoso de
que alguien, por muy espiritual que sea, le robe a sus enamorados. Para amar
a Dios las criaturas son un estorbo. Amar a Dios es estar a solas con él, el alma
sola con él solo. Solus cum solo era la méxima de la espiritualidad monastica.
«Viva como si no hubiese en este mundo mds que Dios y ella, para que no
pueda su corazén ser detenido por cosa humana» 33, El religioso debe vivir
ajeno a lo que pasa en la comunidad, como si solo él estuviera en el conven-
to. «Guardes con toda guarda de poner el pensamiento, y menos la palabra,
en lo que pasa en la comunidad: qué sea o haya sido, ni de alg(n religioso en
particular, no de su condicién, no de su trato, no de sus cosas, aunque mas gra-
ves sean, ni con color de celo ni de remedio [...]. De tal manera vivas entre
ellos, que ni vuelvas la cabeza del pensamiento a sus cosas, sino que las dejes
totalmente, procurando td traer tu alma puray entera en Dios, sin que un pen-
samiento de eso ni de esotro te lo estorbe [...]. Y si td no te guardas como si
no estuvieses en casa, no sabrds ser religioso aunque mas hagas, ni llegar a la
santa desnudez y recogimiento [...] Harto cogido estds cuando ya das lugar a
distraer el alma en algo dello.Y acuérdate de lo que dice el apdstol Santiago.
Si alguno piensa que es religioso no refrenando su lengua, la religién déste
vana es (1,26). Lo cual se entiende no menos de la lengua interior que de la
exterior» 4.

Para conseguir todo esto hay que tapiar los sentidos, no enterarse de
nada. Algunos santos llegaron a emparedarse. Emparedada vivié con su

50. Dichos de luz y amor 140, en Vida y obras de san Juan de la Crus, BAC, Madrid 1978,
107, 419.

51. 1b. 145, ib., 419.

52. Cartas 8, en ib., 359-360.

53. Dichos de luz y amor 143, ib., 419.

54. Cautelas 8-9, ib., 424-425.
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madre santa Oria en San Millan de Suso 55. Practicamente emparedados vivian
fray Juan de la Cruz y su compafiero fray Antonio de Jests en Duruelo, segtin
cuenta santa Teresa de Jesus 3. ; A qué seguir? Tras lo dicho, estd claro que no
son estas nuestras convicciones; que no es este el camino del desarrollo huma-
no, dada la comprensién que hoy tenemos del hombre.

b) Los usos comunitarios

Las cosas han cambiado en las Constituciones posconciliares. Ha habido
aqui, como en otros aspectos, una auténtica ruptura con la tradicién, aunque
no se diga, y se siga hablando de fidelidad al carisma fundacional. El carisma,
por lo visto, es la tripa de Jorge, que se estira y se encoge. El carisma de las
Ordenes religiosas es la versién a lo divino, una versi6n tardia, de «I’esprit des
nations» de Voltaire, del «Volksgeist» de Hegel y los romdanticos alemanes, del
«alma del pueblo» de Wundt, de la «conciencia colectiva» de Durkheim, del
«espiritu nacional» de todos los fascismos y nacionalismos. Es el discurso que
alimentd, y sigue alimentando, a los nacionalistas y fundamentalistas de todos
los pelajes, siempre en un tris de convertirse en talibanes. Hablar, a estas altu-
ras, de carisma de una comunidad, del espiritu de un pueblo, de alma colecti-
va es situarse fuera de la historia. «Eso del alma colectiva, de la conciencia
social es arbitrario misticismo. No hay tal alma colectiva, si por alma se
entiende ~y aqui no puede entenderse otra cosa—, sino algo que es capaz de
ser sujeto responsable de sus actos, algo que hace lo que hace porque tiene
para él claro sentido. jAh! ;Entonces serd lo caracteristico de la gente, de la
sociedad, de la colectividad precisamente que son desalmadas |[...]. La colecti-
vidad es, si, algo humano; pero es lo humano sin el hombre, lo humano sin
espiritu, lo humano sin alma, lo humano deshumanizado» 7.

Existe en toda época y sociedad, en todo grupo social, un patrimonio
comun de usos y costumbres, de creencias, de ideas, de normas, de valores, etc.,
que lo caracterizan y lo distinguen de los demds. Algunos o muchos de sus ele-
mentos pueden ser compartidos por otros grupos, pero es el patrimonio en su
conjunto y la jerarquia de sus elementos lo que caracteriza al grupo. Patri-
monio que el grupo admite no sélo porque sea el suyo, sino porque lo juzga,
esto es lo grave, el mas racional y valioso y hasta el natural. Todo ello es efec-
to, petrificado, mineralizado, de la actividad psiquica de determinados indivi-
duos, solos o en grupo. Es el marco de referencia en que ese grupo se mueve,

55. Cf. Gonzalo de BERCEO, Poema de santa Oria, edicidn, introduccién y notas de Isabel
Urfa Maqua, Editorial Castalia 1981.

56. Cf. Libro de las fundaciones 14,7, en Obras completas, BAC, Madrid 1979, 6%, 557.

57. ORTEGA Y GASSET, El hombre y la gente, edic. cit., 145-146.
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el imaginario que lo nutre, al que acude para formar a las nuevas generacio-
nes, el que inspira y condiciona toda nueva labor creadora de sus miembros.
Son formas de conducta de las que el individuo no es sujeto creador, respon-
sable, sino que se las encuentra ya hechas; que estdn fuera de él y de cualquier
otro; que le presionan, como a todos; que le hacen vivir a cuenta de la comu-
nidad, como autémata, a cuenta de lo que en el pasado se decidié. Por mucho
que las interiorice, no son suyas. No es él el que las ha pensado, ni las realiza
por propia iniciativa. Los usos y costumbres, las normas y valores, las ideas y
crencias en que vive el grupo son irracionales, ininteligibles para el individuo.
Tuvieron su razén de ser en el momento de su creacion, pero después la per-
dieron. Ya nadie sabe por qué se hace tal cosa, pero se sigue haciendo porque
es lo que se hace. Y si alguien lo sabe, no la hace porque tenga para €l senti-
do, sino porque es lo mandado.

En ninguna época se siente més clara su presién que en las de cambios pro-
fundos. Tenemos experiencia de ello. Los usos se oponen con todo el peso de su -
irracionalidad a la innovacién creadora, pero, a la vez, suministran el material
para hacerla. La creacién de usos nuevos sélo es posible desde una determinada
estructura social que la condiciona y empuja. El cristianismo no es inteligible sin
el judaismo y el helenismo, ni Marx sin Hegel, ni Ortega sin su circunstancia.

Ortega llamaba a los usos sociales una casi-naturaleza, un intermedio
entre el hombre y la naturaleza, lo humano naturalizado y «como mineraliza-
do» 58, Por eso no cabe hablar de alma del pueblo, espiritu nacional, carisma
comunitario, conciencia colectiva... Todos ellos son nombres impropios para
una realidad desalmada.

Y si no cabe hablar asi de los usos, normas y valores de una época, mucho
menos en sentido histérico. Hablar de la identidad, de la esencia de una
nacién, o de la de un grupo social, a lo largo de la historia es puro disparate.
Es moverse entre abstracciones, no entre realidades. Yo puedo seleccionar
unas cuantas palabras, y darlas como rasgos permanentes de la espiritualidad
agustiniana, por ejemplo. Un modo de engafiarme a mi mismo, y engafiar a
otros, si no advierto que esas palabras han significado cosas muy distintas
segun los tiempos y lugares, y significardn otras muchas. El significado abs-
tracto no existe, es una abstraccién, una férmula algebraica archivada en los
diccionarios. Lo que importa, lo tinico que realmente existe, es el significado
concreto de esas palabras, el que les da la realidad de un tiempo y lugar con-
cretos, la realidad de las personas que las usan %9, La identidad histérica de un

58. 1b., 15-16. Cf. Ignacio ELLACURIA, Filosofia de la realidad histérica, Editorial Trotta /
Fundacién Zavier Zubiri, Madrid 1991, 208-246

59. Cf. José VEGA, Sobre el «amor mutuo» de los cristianos, en Estudio Agustiniano 31
(1996) 103-116.
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grupo social es un espejismo, aun en los grupos mas herméticos. En el momen-
to en que llenamos de contenido concreto el vacio de las abstracciones, lo que
nos parecia unitario aparece como diverso y aun contradictorio. La supuesta
identidad no existe.

Ayer los agustinos hablaban de comunidad, y hoy hablan también de ella.
Pero ;en qué se parecen una y otra? ;En qué se parece una comunidad en la
que la convivencia se ve negativamente, como un peligro para la realizacién
del hombre, del cristiano y del religioso, que s6lo en soledad con Dios pro-
gresan, y se santifican, a otra que promueve la convivencia como la mejor
forma de realizarse humana, cristiana y religiosamente? En aquella se man-
daba el sielencio, el santo recogimiento en Dios, s6lo en él, y se prohibia la
palabra. Todo venia ordenado desde arriba hacia abajo. En esta se manda la
meditacién, que en nada se parece al silencio y recogimiento de antafio, pero
también la participacién y el didlogo en la toma de decisiones, la comunica-
cidn, el cultivo de las relaciones personales y, jcielos!, hasta la amistad, la
amistad verdadera, la que es personal y particular. Antes, en cambio, se prohi-
bia como pecado, y se decia que la amistad tenfa que ser general y anénima.
jCuriosisma amistad! 0.

¢) Usos nuevos

Frente a los usos caben tres actitudes fundamentales: la de los que, fieles
a la letra, rechazan toda innovacion; la de los que hacen tabla rasa de ellos,
incluso por la violencia, sin aportar nada valioso; y la de los que, inspirdndose
en ellos, los superan creando formas nuevas y nuevas visiones de la realidad.
Sélo esta ultima es inteligente y fiel a la vida humana, que es siempre futuriza,
que se estd haciendo, que viene de una época, y va a otra. Los repetidores son
asnos de noria, han renunciado a su condicién humana. ;C6mo es posible que
lo hagan en nombre de Dios, que es la Vida por antonomasia, que creé un
mundo en evolucién, que cred, y sigue creando (Jn 5, 17); que dejé al hombre
sin hacer para que sea él, é1 mismo, el que se haga animal o dios, como escri-
bié ya en €l siglo XV Pico della Mirandola? ¢! En cuanto a los que quieren
arrasar el pasado, son como caballos desbocados en una cacharreria. Pasan
dejando el suelo lleno de destrozos, amargura y llanto. Porque lo grave es que
aqui no se trata de cacharros sino de personas, y lo que queda son vidas rotas,
con heridas, a veces tan profundas, que siguen sangrando hasta la muerte.

60. Cf. José VEGA, el articulo citado en la nota 49. Sobre la amistad, ib., pp. 314-317, y el arti-
culo de la nota anterior, 95-98.
61. Cf. José VEGA, el articulo citado en la nota 49, 538-541.
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Mucho han cambiado en este aspecto las leyes y los usos en las Ordenes
religiosas después del Concilio Vaticano II. Pero las personas no cambian por
decreto, ni siquiera las que los hacen; mucho menos las comunidades, sobre
todo cuando han vivido durante siglos bajo unas leyes, a las que, volviendo a
las andadas del fariseismo, se las consideraba como la voz misma de Dios,
expresion clara e inapelable de su voluntad, y bajo unos maestros venerables,
celosos de que se cumplieran hasta en su dltimo apice. A los maestros espiri-
tuales del pasado hay que ponerles un letrero como a ciertos medicamentos:
«manténganse fuera del alcance de los nifios».

6. LA COMUNICACION LINGUISTICA

El hombre es comunicacién, pero se comunica de muchas maneras: con
la mirada, con el gesto, sobre todo con el del rostro, con 1a voz, con la caricia,
con la amenaza, con el dedo que sefiala —dedo fndice-, con el lenguaje de los
ciegos, con el de los sordomudos, con el alfabeto Morse..., con la palabra
hablada o escrita. A la palabra nos referimos cuando hablamos, sin més, del
lenguaje. Este es el que aqui nos interesa.

En el acto de habla se distinguen tres términos: el hablante, el enunciado
y el oyente. En términos m4s generales, las ciencias de la comunicacién hablan
de emisor, mensaje y receptor. El «lenguaje interior», el verbum mentis o
nombre mental, la idea con la que uno se habla a si mismo, tiene también un
receptor. El emisor es a la vez receptor, se habla a si mismo. El lenguaje inte-
rior es didlogo consigo mismo. En el acto de habla se producen dos significa-
dos: el inicial del hablante y el final del oyente. Lo que haya de comiin entre
ellos es la comunicacién lingiifstica.

7. ETICA DE LA COMUNICACION LINGUISTICA

FEl hombre se hace en comunicacién con los otros,. o se deshace. ;Cémo
tiene que ser la comunicacién para que sea positivamente hacedora del ser
del hombre; para que este se vaya construyendo como persona, como sujeto
personal?

a) Sinceridad

Norma fundamental es que la comunicacion sea sincera, que diga la ver-
dad, lo que se cree que es verdad. El Evangelio proclama dichosos a los sin-
ceros. «Dichosos los limpios de corazén, porque esos van a ver a Dios» (Mt 5,
8). La comunicacién debe ser veraz, sin fingimiento, sin segundas intenciones.
Su norma debe ser la transparencia para que haya confianza mutua. El
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Evangelio dice que los que asi se comunican tendrdn experiencia de Dios,
veran a Dios.

Lo contrario de la sinceridad es el fingimiento, la mentira. Al mentir, el
hablante pone una pantalla entre €l y el oyente. Destruye la comunicacion, al
hacer imposible que haya un significado comin entre ellos. El mentiroso
niega su condicién de persona, y se la niega al otro. No es persona, es un zorro.
La mentira «es la aniquilacién de la dignidad humana» (Kant). Se ve bien
cuando la mentira se convierte en costumbre, y el mentiroso se ve obligado a
llevar una doble vida. Si es total, produce la mas atroz de las soledades. El
mentiroso, en este caso, sabe que por muchas que sean las apariencias, detras
estéd el vacio, la nada. Personalidad escindida, esquizofrénica. «El mentiroso
renuncia, en el otro y en €l, a la més alta posibilidad: la de ser persona» 62,

b) Respeto a las personas

La comunicacién debe ser respetuosa con la persona del otro. Su fin es
comunicar, transmitir informacion, argumentar, expresar afectos, mover hacia
la verdad, hacia el desarrollo personal, despertar en el oyente deseos de cre-
cer, de crecer como persona. No es facil. El Diccionario de Maria Moliner da,
entre las acepciones de la palabra respeto, esta: «tolerancia: actitud de no
imponer con violencia los propios gustos u opiniones», de no dominar al otro.
Da este ejemplo: «el respeto a la libertad humana [a la opinién ajena, a la con-
ciencia del nifio]». Toda comunicacion violenta, y la violencia no es sélo fisi-
ca, es inmoral. El adoctrinamiento, la imposicién de las propias opiniones,
cerrando cualquier otro camino, es inmoral. Es inmoral la apelacién a los sen-
timientos del otro con el fin de provocar en él adhesiones o repulsiones vis-
cerales que anulen la razén y la libertad. Asi se utiliza al otro en provecho
propio, en contra del principio kantiano, que hoy, en teoria, nadie se atreve a
negar, aunque por desgracia, en la préictica, su negacién sea frecuente: toda
persona es fin en si misma, y nunca puede ser tratada como simple medio. La
comunicacién debe dejar al otro que tome sus propias decisiones. «Me temo
que el discurso politico, emotivista hasta los tuétanos, estd tratando al “pue-
blo soberano” en multiples ocasiones como un simple medio» 63,

La comunicacién religiosa debe ir encaminada a formar cristianos cons-
cientes, libres y responsables, personas. Es evidente que no siempre ha sido
asi. jAquellas predicaciones de las misiones populares, con el finebre doblar
de las campanas, mientras el predicador, enardecido, agitaba una calavera, y
amenazaba a los oyentes, que lloraban a raudales, con el fuego eterno del

62. Yves CATTIN, Les cercles de solitude, en Lumiére et Vie 223, 32.
63. Adela CORTINA, Corromper el lenguaje, en ABC Cultural 26-55-95, 59.
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infierno. Res sacra homo, decian los romanos. Este respeto debe ser extrema-
do cuando la comunicacién se dirige a nifios. Magna debetur puero reverentia,
dijo Juvenal. '

El respeto a la persona, tanto a la propia como a la del otro, exige aceptar su
opacidad. El hombre es comunicacion, pero es también incomunicacion, soledad,
segtin he dicho. Hay quienes se resisten a esta condicién humana. Quisieran una
comunicaci6n perfecta, transparente, absoluta. Quisieran tener la experiencia, fas-
cinante y estremecedora, de verse reciprocamente en la desnudez de su intimidad
total. Es el suefio de ser Dios, en quien ser y parecer son uno y lo mismo.
Paradéjicamente, son los que buscan esta transparencia total los que se crean mds
murallas de incomunicacién, y se hunden en la més oscura y atroz de las soleda-
des. El cine nos ha mostrado personajes que luchan, y se extendan por desvelarse,
y desvelar al otro; por llegar a las 1ltimas celdillas de la vida, alli donde mana, tem-
blorosa, la individualidad tnica e irreductible de cada uno. Han decidido revelar-
se a si mismos, y que el otro se les revele, al precio que sea, esperando llegar asi a
un encuentro total. La decisién de decirlo todo desemboca, de hecho, en el més
estrepitoso fracaso. Hablan, y hablan, sin decir nada sustancial.

La condicién para llegar a un encuentro auténtico es precisamente aceptar
la realidad humana. El hombre es siempre el otro. La alteridad es rasgo constitu-
tivo suyo. Hay que aceptar este resto de incomunicacién, de opacidad, de soledad
tltima. Por otra parte, nadie tiene derecho a violar la intimidad de otro, a meter
las narices donde no le llaman. Dar algo y recibir algo: esa es la realidad, y a ella
hay que atenerse. jQué bien lo dijo Jorge Guillén!: «<Amigo, no querras que te
confie / todo mi pensamiento, / porque te dolerfa indtilmente / cruel veracidad./
Simple rasgufio hiere al delicado. / Una sola palabra acabarfa / con la dulce cos-
tumbre / de entendernos hablando entre fricciones / evitables, silencios» 64,

En la comunicacidn, a veces, se habla de otro que est4 ausente. También aqui
debe resplandecer el respeto a la persona. De san Agustin afirma su hagidgrafo
san Posidio: «contra la pestilencia de lo que es usual entre los hombres tenfa escri-
to en la mesa: quien gusta de roer con sus palabras a los ausentes sepa que no es
digno de esta mesa» 5. Que estas no eran meras palabras lo demostré amones-
tando en cierta ocasién a unos obispos, muy amigos suyos, que se desmandaban.

c) Critica de la funcion publica

Sin embargo, ha habido, y hay, en este asunto excesivas consideraciones
piadosas, y todo anda embrollado. Es evidente que la difamacién y la calum-

64. Al margen de Cicerén, en Aire nuestro. I1l. Homenaje, Barral Editores, Barcelona 1978, 26.
65. Vita 22.
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nia vician en su raiz la comunicacién. Son précticas que.deben estar desterra-
das entre personas. A nadie le es licito entrar en la intimidad de nadie, y
menos airearla. Pero la persona tiene una dimensién publica, ejerce una acti-
vidad, desempefia un cargo... Estos aspectos deben estar sometidos a la criti-
ca, y de ellos debe dar cuenta el interesado ante quien corresponda. Nadie
podré entrar en la vida intima de un politico, por ejemplo, pero su actividad
politica debe estar sometida a critica, y é1 debe responder de ella. Digase lo
mismo de cualquier otra persona, civil o eclesistica. Nadie puede escudarse
en el respeto que se le debe para campar por sus respetos. No conozco nin-
guna pagina sustanciosa sobre el tema, y la necesitamos.

d) Comunicacion del saber sobre las personas

Pero hay otro saber més oculto que quiz4 si convendria comunicar. No se
trata de hechos vituperables de alguien, sino de su ser individual, de su modo
de ser. Un saber, hoy por hoy, cerrado con siete sellos. Se trata de un conoci-
miento de lo individual humano, sedimentado en nosotros dia a dia sin que lo
advirtamos. Solo cuando nuestra vida va ya muy avanzada, y este saber se ha
acumulado en gran cantidad, nos damos cuenta de él. Condicién imprescindi-
ble para adquirirlo es que los otros hayan llegado a cierto grado de indivi-
dualizacién, y que la inteligencia haya madurado hasta percibir lo individual.
Nada de esto se da en los pueblos primitivos, en los que el individuo es lite-
ralmente un miembro del cuerpo social, estd socializado. En las sociedades
cultas, en cambio, todos nos conocemos, aunque, como en todo, los haya mejor
dotados para esta tarea. «Serfa menester educar poco a poco las generaciones
siguientes si se quiere llegar —y yo creo que se ha de llegar— a aventar esta her-
mética ciencia que los unos tenemos de los otros y todos ocultamos» 66,

Al no expresarla, estd en nosotros vaga, neblinosa, sin la claridad que le
darfa su formulacién en palabras. Solo de vez en cuando, hacemos alguna
generalizacion sobre ciertos individuos. «La psicologia practica que existe en
la sociedad culta procede toda ella de estos minimos y vagos escapes, sobre-
venidos al azar» 67. La cultura nos ensefia a no emitir juicios sobre el préjimo,
a reprimir nuestras opiniones sobre los demds. «“{M4s vale no hablar!”, sole-
mos decir cuando nos ahoga la garganta el borbotén de cosas dificiles de
we”  que tendriamos ahora, ahora mismo, que decir al amigo, a la amiga» 68,

66.0ORTEGA Y GASSET, El silencio, gran Brahmdn, en El espectador, Espasa-Calpe, Madrid
1966, V11 y VIII, 83.

67.1d., ib., ib., 84.

68.1d., ib., ib., 85. Léase todo el articulo, pp. 81-90.
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(Cuéndo llegar4 el dia en que podamos comunicarnos mutuamente este saber
sin que se rompa la amistad, ni quede herida la convivencia?

Nada tiene que ver esto con la llamada correccion fraterna. En primer
lugar, porque la correccién fraterna, tal como se practica, se queda en lo exte-
rior, en minucias y quisicosas; entretenimiento de almas de corto vuelo, cuan-
do no mezquinas. En segundo lugar, porque no se trata de corregir a nadie ni
versa exclusivamente sobre defectos, sino de enriquecerse con el mutuo saber
personal. ;Cudndo podremos reflexionar libremente sobre esas impresiones
que tenemos sobre el otro, sistematizarlas, investigarlas con orden y continui-
dad, entregarlas al dominio piblico para que se multipliquen sobre ellas los
puntos de vista de otros muchos? Ese dia habrd que seiialarlo con piedra
blanca —cressa ne careat nota -, porque habrd comenzado una nueva época
de las relaciones humanas. «Somos transparentes los unos a los otros. Y esta
es una averiguacion de que yo espero mucho como medio educativo del hom-
bre» 70,

8. ACTITUD ETICA ANTE EL LENGUAJE

a) La instalacion lingiiistica

El lenguaje es el instrumento principal de comunicacién entre personas.
Instalados en la lengua materna y, a través de ella, en la realidad, desde ella
nos proyectamos. Una ética personal, una ética de la realidad radical, que es
la vida individual, una ética de la razén vital tiene que ocuparse necesaria-
mente de la lengua. Una espiritualidad que no sea éterea, que no sea un
extracto fuera del tiempo y del espacio, una espiritualidad encarnada se
encontrard necesariamente con la lengua, y tendré que hablar de nuestra acti-
tud ante ella. La espiritualidad y la moralidad afectan a la vida en su totali-
dad. Hay que descubrirlas, por lo tanto, en cada una de sus instalaciones, sin
dejar ninguna fuera 71,

Por el lenguaje hemos tenido acceso a una visién concreta del mundo.
Por €l poseemos la realidad deslindada y catalogada en determinada forma.
En él crecemos. «En él vivimos, nos movemos y existimos» (Hch 17, 28), si es
licito hablar asi. El es nuestra patria, la patria de nuestro espiritu, como dijo
Unamuno. Hagamos de €l hogar y no carcel, empuje hacia la libertad y no
cadena, hacedor de solidaridad y no cizafia de divisiones. Hagamos de él un
lugar de convivencia, un espacio comtin, gratamente habitable, vividero, ato-

69. HORACIO, Odas 1, 36.
70. ORTEGA Y GASSET, ib., ib., 89.
71. Cf, Julidn MARIAS, Tratado de lo mejor. La moral y las formas de vida, edic. cit., 59-67.
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padizo. «Por €l, un “yo” puede existir para un “ti” y formar juntos un “noso-
tros”. Es el simbolo, el forjador principal de alianza» 72. Joan Maragall habla-
ba —jcon cuanta razén!- de la «santidad de la palabra».

b) Servidores, no propietarios del idioma

El lenguaje es un hecho social, un uso. Nadie es su propietario. Todos sus
usuarios son sus servidores. El espafiol es condominio de los que lo hablan en
todo el mundo, no propiedad exclusiva de los espafioles y menos de los caste-

_llanos, aunque a veces los vallisoletanos se pongan tan crestierguidos. Espaiia
es tan solo una provincia en ese vasto mundo hispanoparlante. Frente a la
orgullosa afirmacién hecha por Clarin de que los espaifioles somos los amos
del idioma, don Ramén Menéndez Pidal, maestro de lingiiistas y director de
la Real Academia Espafiola, declar6 solemnemente: «jQué vamos a ser los
amos! Seremos los servidores mds adictos de ese idioma que a nosotros y a
los otros sefiorea por igual y espera de cada uno por igual acrecimiento de
sefiorio» 73. jOjald fuéramos los espafioles los servidores mas adictos del
espafiol!, como queria don Ramén. Hoy por hoy no lo somos. Seguimos
teniendo espiritu de propietarios, y hacemos con €l lo que nos viene en gana,
siempre para lo peor. La norma lingiifstica culta espaiiola no es la tinica legi-
tima. Tan legitimas como ella son las versiones cultas vigentes en cada pais
hispanoamericano. Caricaturizarlas es aldeanismo. Tan herederos son ellos
como nosotros de nuestra tradicién lingiiistica y literaria, y nosotros tan here-
deros como ellos de la suya. Para unos y otros no hay més que una tradicién
lingiifstica y literaria, la hispanica 74.

c) La degradacion del lenguaje

Es notoria la degradacién actual de las lenguas cultas en todo el mundo.
No se las respeta, se las destroza. El bajo nivel a que ha llegado la ensefianza,
el rechazo de las normas o el todo vale, y cuanto menos esfuerzo cueste mejor,
la falta de lectura (Unamuno hablaba de «analfetos por desuso»), la falta de
modelos en la oratoria y el teatro, la chabacaneria de algunos locutores de
radio y television, el éxodo de las gentes del campo hacia la ciudad con el
abandono de la cultura y lengua en que vivieron... Todo ello ha contribuido al
deterioro de la lengua. «La degradacién del lenguaje, especialmente en los
medios urbanos, es el problema cultural méds grave de nuestro tiempo» 7.

72. André FOSSION, art. cit., 386.

73. Cit. por Rafael LAPESA, ib., ib., 252.

74. Cf. Id., Unidad y variedad de la lengua espafiola, en ib., 339.

75. Julidn MARIAS, La Hiruela y la lengua espariola, en ABC 18-3-88, 3.
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Degradado el lenguaje, se degrada, inevitablemente, el pensamiento. Toda la
riqueza del mundo interior y de las relaciones humanas se va a pique.

«; Tantos millones de hombres hablaremos inglés? / [...] ;Callaremos
ahora para llorar después?», preguntaba horrorizado Rubén Dario 76. Lo
hablardn bastantes mds de los que él se imaginaba; pero por desgracia no
hablarén el inglés de Shakespeare sino el de Internet. Un inglés elemental,
chato, balbuciente, horro de pensamiento y expresividad, para que en él pue-
dan entenderse los internautas de todo el mundo. «En lo tocante al lenguaje,
hace bastante que parece faltar avaricia y envidia, es decir, que falta verdade-
ro deseo. Las mismas personas que se consideran desdichadas si carecen de
los mil y un electrodomésticos que posee ¢l vecino o anuncia la televisién se
contentan con ochocientas palabras para expresar todos los contenidos del
mundo y del alma. Con tal de vivir en una casa abarrotada no les importa
habitar una lengua desguarnecida [...]. Solo los miserables se sienten modes-
tamente satisfechos, aunque Ies falte lo verdaderamente esencial» 77,

Pensar es hablar consigo mismo. La lengua es el cauce por el que discu-
rre el pensamiento ;Qué pensamiento puede tener el que dispone de un men-
guadisimo caudal de 1éxico y este grosero y zafio? ;Cémo puede discurrir su
pensamiento si posee una sintaxis tartamuda, si lo que emite son eruptos lin-
giifsticos sin orden ni conexién? Un vocabulario dspero y bronco de insultos
y tacos no puede producir sino relaciones humanas de las mismas caracteris-
ticas.  Addnde iran con instrumento tan tosco la profundidad y la amplitud y
la riqueza de matices en que consiste lo humano? Lejos de alumbrar nuevas
corrientes, se cegardn las que tenemos. Tal pobreza de lenguaje es una falta de
respeto a si mismo y a los demds, un golpe bajo a la persona.

Fl1 manchén de la groseria y zafiedad se ha extendido a todas las capas
sociales, especialmente a los jévenes, que asi creen ser libres 78. La television y
el cine lo cultivan premeditadamente. «Bajo ese gusto por lo soez encuentro
oscuros sentimientos, no tan inocentes como aparentan. Hay un placer en el
envilecimiento, un rechazo de toda distincién, un aplebeyamiento, como diria
Qrtega, un malditismo hortera, que nos empequeiiece a todos. Nuestros com-
portamientos dependen de la idea que tenemos del ser humano, y si nos reco-
nocemos, nos buscamos, nos encontramos en la zafiedad lo que estamos reco-
nociendo implicitamente es que somos seres zafios y que estamos encantados

76. Los cisnes, 1, vv. 34-36, en Azul... Cantos de vida y esperanza, edic. de Alvaro Salvador,
Espasa-Calpe, Madrid 1995, 4%, 213.

77. Fernando SAVATER, Las palabras..., en El Pals Semanal 22-10-95, 8.

78. Les pasa lo que a los moscovitas de la época de Pedro el Grande segin cuenta
. Montesquieu, El espiritu de las leyes, X1, 2: «<Por mucho tiempo han creido que la libertad consi-
tfa en el uso de llevar la barba larga» jQué poco hemos progresado!
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con ello. Mantener la dignidad humana es un trabajo costoso, porque es una
cualidad precaria, siempre en vilo, que se consigue a fuerza de fuerzas» 7°.

A tal falta de respeto con el lenguaje se ha llegado, que hasta en la foné-
tica se ha introducido el qué més da. Nada mds penoso que oir ciertos pro-
gramas de radio y television o a ciertos lectores, sacerdotes y predicadores en
las iglesias. La pronunciacion, la claridad y armonia de las vocales, el enlace
de las palabras, tan caracteristico del espafiol, la entonacion, tan fldida y
armoniosa, todo queda vilmente machacado. El viento de la ignorancia sopla
a capricho del audaz de turno, y deja caer los acentos, algo tan fijo, donde le
place. {Hasta ahi se ha llegado!

d) Estudio del espaiiol

Cultivemos el idioma; esmerémonos en usarlo bien; cuidemos la correc-
cién gramatical, hoy tan descuidada. Despertemos en nosotros el deseo de
conocerlo mejor, de conocer sus inmensas posibilidades; gocémonos en ellas.
El espafiol esta lleno de secretos. Es diictil y maleable. Puede expresarlo todo
si sabemos usarlo. Solo desde la ignorancia pudo prosperar la especie, antes
tan en boga en ambientes clericales, de que el espafiol no es lengua apta para
la filosoffa. Cuando se decia esto, otros espafioles se daban a faenar con el
pensamiento, y a decir en espaifiol verdades nunca antes dichas en ningiin
idioma. La lectura de'los buenos escritores, un buen diccionario y una grama-
tica solvente son imprescindibles en esta empresa de mejorar nuestro lengua-
je. Y si a tanto podemos llegar, levantémoslo con la creacién literaria, abra-
mosle nuevas posibilidades. Siempre hay un margen de perfeccién. El bien
escribir ha sido siempre distintivo de los agustinos espafioles, parte relevante
de nuestro patrimonio comunitario. No permitamos que algiin dia se pueda
decir: fue, ya no es. La formacién permanente, de la que tanto se habla, debe
serlo en todos los aspectos. Uno de ellos, fundamental, es el idioma. El interés
por el idioma es, en definitiva, interés por las personas; por la propia persona
en primer lugar.

9. BUSCADORES Y COMUNICADORES DE LA VERDAD

He dicho antes que la comunicacién debe ser veraz, sincera. Lain Entral-
go habla de «verdad vestida» y «verdad tamizada». La verdad vestida es la
verdad dicha con correccién gramatical, y sin incurrir en zafiedad, méxime
cuando es una persona el término al que se refiere. La verdad tamizada es la
que evita toda expresién que pueda herir a los demds. «Verdad decorosa-

79. José Antonio MARINA, Glorificacion de la zafiedad, en ABC Cultural 7-6-96,57
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mente vestida, verdad amorosamente tamizada: tal debe ser la regla en el
cumplimiento del imperativo personal del respeto» 8. Antonio Machado es-
cribié: «;Tu verdad? No, la Verdad, / y ven conmigo a buscarla. / La tuya ,
gudrdatela» 8!, A veces, también el maestro Homero dormita, dijo Horacio 82,
No estuvo esta vez acertado don Antonio. ;Cémo podremos ir en busca de la
Verdad si no nos comunicamos nuestras pequefias, humildisimas verdades?
«Intercambio de verdades mias y verdades tuyas, decorosamente vestidas y
amistosamente tamizadas, es la comunicacién de la amistad» 83,

Cada uno tiene su mundo, y en él ve con evidencia cosas que nadie sino
él puede ver. Deber suyo es ser fiel a su punto de vista, no falsificarlo, no callar
lo que ve, no dejarse manipular por opiniones ajenas, ser sincero consigo
mismo. Deber suyo es verificar lo que ve, ser implacablemente critico con su
propia mirada, comunicar lo que ve, contrastarlo con lo que otros ven, some-
terlo a discusién. De esta manera, los mundos individuales, tan distintos, tan
alejados, se irdn aproximando, comunicidndose entre si, creando zonas comu-
nes. La verdad individual, privada, se hard verdad compartida, patrimonio de
muchos, comunal. Y se ird haciendo cada vez mds plena, mds luminosa, y enri-
quecerd a los que la poseen creando entre ellos unidad, unidad y concordia.
Es bien conocida la razén que san Agustin da para vivir en comunidad con sus
amigos, pero vale la pena-leerla de nuevo: «Para buscar en amistosa concor-
dia a Dios y a nuestras almas; de este modo, los primeros en llegar a la verdad
pueden comunicarla sin trabajo a los otros» 8.

Una de nuestras desdichas es que estamos viviendo en un mundo de opi-
niones, no de verdades. Yo tengo mi opinidn, y cada uno tiene la suya. Nadie
tiene interés en averiguar si alguna de ellas, o ninguna, es la verdad sobre el
problema en cuestién, porque se da por supuesto que la verdad ni existe, ni es
posible. Pensar esto es lo mas comodo y lo més halagador para la vanidad per-
sonal. No es posible que alguien esté en la verdad y yo en el error. Todas las
opiniones son igualmente vélidas, todas igualmente respetables. {Lamentable!
Porque asi todos somos menos libres y menos inteligentes y menos solidarios
y menos iguales y menos tolerantes, aunque parezca lo contrario. En una pala-
bra, todos somos menos; todos quedamos disminuidos en nuestro propio ser.

80. Etica de la palabra,en ABC Cultural 12-5-95,59.

81. Nuevas canciones CLXI (Proverbios y cantares LXXXV), en Poesia y prosa, edicién cri-
tica de Oreste Macri, Espasa-Calpe / Fundacién Antonio Machado, Madrid 1989, 643.

82. Cf. Arte poética, v. 359.

83. Pedro LAIN ENTRALGO, ib., ib.

84. Soliloquios 1,12, 20. Cf. José VEGA, Accion y contemplacién, en Estudio Agustiniano 31
(1996) 314-317; id., La vocacién agustiniana. El proyecto filoséfico-mondstico-sacerdotal de san
Agustin, Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1987, 118-135, 169-170, 213-219 y 304-315.
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Pero no es verdad que todas las opiniones sean iguales. Todos somos perso-
nas, todos somos igualmente respetables en la expresién de nuestras opinio-
nes; pero no todas las opiniomes son igualmenmte vdlidas. Las hay detesta-
bles. Por ejemplo, las de Jack el destripador. Todo vale: este es uno de los gran-
des errores en que estamos.

Escribi6 Sartre: «querer un mundo de opiniones es querer una verdad me-
nor, es decir, a la vez un Ser menor, una libertad menor y una relacién mas laxa
entre la libertad desveladora y el en-si. Si digo “esta es mi opinidén”, eso quiere
decir: no puedo evitar pensarlo asi, pero admito que usted no pueda evitar pen-
sar lo contrario. Sin embargo, no juzgo posible que alguien pueda poseer la ver-
dad sobre esta cuestién; si no, mi opinion serfa error. Estimo por lo tanto, sim-
plemente, que la verdad no es posible. Asi, la voluntad de ignorar la verdad se
convierte necesariamente en negacién de que exista la verdad» 85.

JOSE VEGA

Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid

85. Jean-Paul SARTRE, Verdad y existencia, introduccién de Celia Amorés, Paidés / ICE de
la Universidad Auténoma de Barcelona 1996, 112.
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Sagrada Escritura

NIEHR, H., Religionen in Israels Umwelt. Einfiihrung in die nordwestsemitischen Syrien-
Paliistinas. (Die neue Echter Bibel. Ergdnzungsband zum A. T., 5), Echter, Wiirzburg
1998, 24 x 16, 255 pp.

El libro forma parte como volumen suplementario de la serie de comentarios a la
Biblia publicados en los tltimos afios por la editorial Echter. Es, pues, un manual, que ofre-
ce una panordmica general de las religiones del entorno de Israel. No trata de las grandes
religiones del Medio Oriente como Mesopotamia y Egipto sino de las de los pueblos que
habitan la Siria-Palestina asomados a la cuenca del Mediterrdneo y que forman un subgru-
po, relativamente homogéneo, en cuyo 4mbito surgi6 también la religion de Israel. El tiem-
po que abarca es amplio y sirve esta categoria para articular en un primer momento el libro.
La primera parte comprende desde la época del Bronce Reciente hasta los comienzos de la
época del Hierro. Una segunda parte lleva el tema hasta los comienzos del cristianismo.
Dentro de este esquema temporal el autor repasa las religiones de Ugarit, Siria occidental,
Palestina, Fenicia, Arameos, Filisteos, y los pueblos de Transjordania.

Es fécil adivinar que la gran dificultad que encontrard el autor es la escasez de fuen-
tes. Si exceptuamos a Ugarit de la que se conserva abundante material y a cuya religién el
autor dedica numerosas péginas, el resto es breve y necesariamente escueto. Recoge, no
obstante, todo el material disponible, asf como la bibliograffa que es abundante. Los temas
tratados en cada religién son los habituales: el mundo de los dioses, €l culto, la méntica y la
magia, los templos y santuarios, el 4mbito de la muerte y sus ritos. Sefialamos la prudencia
del autor cuanto trata del tema del sacrificio de los nifios en Fenicia (p.144-6).

Al final afiade algunas reflexiones sobre las religiones de Israel y de Judd que cree dis-
tintas hasta la época posexilica. No se puede sefialar un punto fijo de arranque de estas reli-
giones. En este dmbito de la cuenca mediterrdnea es donde se configuré lentamente, como
todas las demds, la religion de Yahve. Notemos los 22 planos de los santuarios que adornan
el libro junto con el glosario de términos raros y valiosos indices.— C. MIELGO.

SEEBASS, H., Genesis II. Viitergeschichte I (11,27-22,24), Neukirchener Verlag, Neukir-
chen 1997,22x 15,222 p.

En 1996 el autor public el primer volumen de este comentario que comprendia la
Historia Primitiva. En este segundo comenta las tradiciones de Abrah4n. Presumiblemente
el comentario al final constard de cuatro voliimenes, por lo que deberd ser considerado
como una obra de gran envergadura por la competencia del autor, por la amplitud de la
obra y por los 24 afios que lleva trabajando en €L

En el primer vol. sefialé ya las directrices del comentario. Dada la inseguridad que
reina sobre la composicién del Pentateuco no cree que se deba dar tanta importancia a la
historia de la redaccién y composicién, por lo que quiere atender tanto al aspecto sincréni-
co como el diacrénico. Por ello el orden que sigue en cada pericopa es el siguiente: biblio-
graffa, traduccién propia con notas textuales, delimitacién de la pericopa, forma (composi-
cién y lineas de pensamiento), comentario versiculo por versiculo, critica literaria y tradi-
cional'y reflexién teoldgica.
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Es conveniente saber que el autor sigue fiel, como lo ha demostrado en sus publica-
ciones, a la hipdtesis documentaria; particularmente considera que P es una fuente inde-
pendiente y no estrato redaccional y sigue fechando las fuentes E y J en el s. VIIL Es nor-
mal que preste escasa o nula importancia a la reconstruccién histérica y es digno de reco-
nocimiento que afiada una reflexion teolégica; el autor lee el libro como cristiano.

Es imposible entrar en el contenido concreto y en las opciones que el autor hace cons-
tantemente. Solamente quisiéramos fijarnos en la vocacién de Abrahdn de Gén. 12, 1-4a.
El autor ya desde hace afios se manifiesta favorable a la antigiiedad de las promesas
patriarcales. Es sabido que el debate continda. Desde luego tiene razén el autor en afirmar
la unidad del texto. Es acertado atribuir a P 11,31 y 12 4b-5; pero la secuencia de ideas no
es muy normal; mejor serfa si 4b estuviera tras el v. 5. Igualmente puede parecer acertado
atribuir a J 12, 1-4%.6-8, pero la linea narrativa se quiebra, pues no se dice que Abrahdn lle-
gara a la tierra indicada. Por otra parte el sentido que se da en estos versiculos a ‘eres y ‘ada-
mah’ difiere del que reciben en Gen 11,1-11. Estos son precisamente junto con otros moti-
vos los que se aducen para afirmar que Gen 12, 14* es una insercién tardia y no puede ser
de los siglos IX o VIII. Seebass niega apresuradamente la tltima razén citada, y no advier-
te los dos primeros indicios. El apuesta y defiende con firmeza la interpretacidn cldsica.

Hay que reconocer el atrevimiento y la valentia del autor al escribir un comentario
sobre el Génesis, dada la confusa situacién de los estudios sobre la composicién del
Pentateuco. Sin duda el comentario, hecho con muchos conocimientos y sumo cuidado, es
un instrumento que Seebass ofrece a sus colegas para repensar las propias opiniones. Serd
una obra frecuentada por los investigadores.— C. MIELGO.

OSWALD, O., Israel am Gottesberg. Eine Untersuchung zur Literargeschichte der vorderen
Sinaiperikope Ex 19-24 und deren historischen Hintergrund. Orbis Biblicus et Orien-
talis, 159), Universitdtsverlag- Vandenhoeck & Ruprecht, Freiburg- Géttingen 1998,
24 x 16, IX-286 pp.

Las Tradiciones del Sinaf constituyen “el mayor problema de la critica del A. T.”(R.
Smend). Al parecer esto no ha asustado al autor que con inteligencia y acierto ha escrito
este importante libro. Como indica el subtitulo, s6lo se analizan los capitulos 19-24, sin
duda alguna, los mds importantes del Sinai. Comienza exponiendo a grandes rasgos el esta-
do actual de la investigacién en los tiltimos afios. Considera fracasado el intento de encon-
trar aqui textos atribuibles al J o0 a E. Como el método diacrénico no ha dado resultados,
algunos han pasado al método redaccional, que para el autor tampoco se ha significado
especialmente. A pesar del fracaso que reflejan las dltimas publicaciones, el autor cree que
no hay por qué abandonar la critica literaria ni la redaccional, a cuyos métodos hay que
anteponer una lectura detallada sincrénica del texto. Luego habra que buscar la situacién
histérica de cada redaccién.

Este estudio sincrénico del texto es el tema de la primera parte. Tiene como finalidad
percibir las tensiones, contradicciones, faltas de secuencias, desigualdades, cambios de esti-
lo y de ideas que se observan. Aquf el autor no pretende ser original, pero si es muy com-
pleto.

En la segunda parte el autor emprende la labor de la critica literaria. Analiza aque-
llos textos que muestran rupturas de sentido y versiones incoherentes. Estas pericopas
serdn comparadas entre si para observar semejanzas terminolégicas y concepciones pareci-
das. La critica literaria practicada sin presupuestos previos (Iéase sin la hipétesis documen-
taria, entre otras cosas) revela la existencia de P, una sola fuente no P, y varias redacciones
suplementarias. Concretamente registra siete series adicionales de textos diferentes. Un
primer tipo que llama Yahve-jarad-Sinaf al que pertenecen estos textos, 19,11b-13e;19, 18a-
c; 19, 20-25; 20,28a; 24,1-2.15-18 Un segundo tipo lo forman los textos que hablan de
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pacto: 19, 3b-7a.7¢-8; 20, 22b-23b; 21, 1; 24, 4-8. Vienen a continuacién los textos de los
ancianos: 19,7b; 24, 13b-14. Luego los textos del mensajero que estdn concentrados en una
pericopa: 23, 20-33: Mds breve es la redaccién de los textos de Moisés: 19,8f-9¢; 19, 19;
20,20. La adicién de la visién de Dios (24,9-11) viene a continuacién. Finalmente los textos
del decdlogo 20, 1;20,19.21*. A esto habria que afiadir que en la introduccién advierte que
ademds de P (19,1-2¢c) hay una adicién no perteneciente a P (19,2d.3%).

Eliminando todas estas adiciones, queda el relato fundamental o pericopa original.
Acerca de su cardcter y amplitud no hay consenso alguno. Frente al comin parecer que pien-
sa que la teofania es lo original de las tradiciones del Sinai y que el tema de la ley es poste-
rior, el autor piensa que la teofanfa tiene que tener una finalidad, pues sola no se sostiene. El
autor intenta demostrar que lo original en el Sinaf es la teofanfa y la ley. Una teofania sin ley
nunca existié. Atin mas esta ley que acompaiiaba a la teofania no era el Decdlogo como
cominmente se piensa, sino el Codigo de la Alianza. De esta manera sostiene que la teofa-
nia y el cédigo de la alianza forman el nicleo de las tradiciones del Sinai. A la exposicién de
los objetivos e intereses del relato fundamental, de las inserciones posteriores y lugar histéri-
co de cada una de ellas dedica la tercera parte. El relato fundamental, que se compone de
unas 53 frases, tiene relaciones claras con el Exodo y con la segunda parte de las tradiciones
del Sinaf y pretende fundamentar la vida de comunidad en la ley. En el objetivo pretendido
muestra semejanzas.con el proyecto de Ez 40-18, P o D que ofrecen programas de futuro. El
“Sitz im Leben” de este escrito fundamental es colocado en el gobierno de Godolias, tras la
catdstrofe del 587. Es el programa de renovacién de Israel. El Cédigo de la Alianza era su
base juridica, mientras que el decdlogo (1° insercién) se produjo tras el asesinato de Godolias
El tercer nivel redaccional introdujo el concepto de Alianza (3* insercién), como expresién
del rechazo de toda reivindicacién del dominio humano sobre Israel. En la siguiente redac-
cién la tradicién de (Exodo- Monte de Dios) fue incorporada a la historia Dtr, que se exten-
dia desde el Exodo hasta el 2 Re. Esta muestra los intereses de la “Gola” que vuelve a Judd
desde el destierro. Consecuentemente los ancianos (5 insercién) juegan un gran papel; al
mismo tiempo los textos del mensajero unen la tradicién del Exodo-Monte de Dios a la mar-
cha por el desierto y a la toma de posesién de la tierra. Esta redaccién muestra una oposicién
fuerte hacia el sacerdocio. La narracién de la comida en el monte (Ex 24,9-11) es una prueba
de ello. Las siguientes redacciones a quienes se debe el pentateuco como tal (Gen-2 Re)
muestran una actitud distinta. Minimizan las diferencias con adiciones armonizantes.

Como se ha podido observar, su hipétesis incide en la composicion del Pentateuco. Su
opinidn se acercaria mucho a la de R. Rendtorff: el Pentateuco se compone de cinco gran-
des complejos literarios que se desarrollaron independientemente entre si.

A nuestro juicio el autor acierta més en el diagndstico que en la solucién. Un punto
necesitard ser aclarado: la relacién entre el c6digo Dt y el Cédigo de la Alianza. Como éste
dltimo se coloca hacia el afio 580, el cédigo Dt, que es posterior, debe ser colocado en el des-
tierro. Y esto tiene que ser probado y no simplemente afirmado. También me resulta diffcil
negar el cardcter Dt/Dtr de 19,3-8 y 24, 3-8. Por lo demis el libro es muy interesante; est4
basado en un examen exhaustivo del texto y acompafiado de amplia bibliografia. Notemos
que al final en una tabla el autor presenta el texto distinguiendo las diversas redacciones

Hemos visto algunos errores tipograficos que el lector sabrd corregir: en p. 54, en vez de
Ex 32,20-33 debe leerse 23,20-33; en p. 89 se lee 19, 3b-8.20,22-23 y debe leerse 19,3b-8; 20,22-
23; en p. 96, no es 14,14g, sino 24, 14g; en p. 112 no es 28,18b, sino 20,18b.— C. MIELGO.

ZENGER, E. (ed.), Der Psalter in Judentum und Christentum, (Herder’s Biblische Studies,
189), Herder, Freiburg etc. 1998., 24 x 16, IX-420 pp.

El Libro recoge los trabajos presentados en un simposio celebrado por autores cristianos y
judfos en Miinster en 1997. Est4 dedicado a N. Lohfink en su septuagésimo cumpleafios. El volu-
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men tiene tras partes. En la primera 6 colaboradores desarrollan temas acerca del Salterio en el
Judafsmo antiguo, es decir, hasta el origen del N. T. La segunda parte es propia de los autores
judios que estudian diversos aspectos de la recepcién del Salterio en el judaismo postbiblico.
Finalmente la ltima parte 6 colaboradores proponen temas de la recepcién del salterio en el cris-
tianismo comenzando por el N. T.. Todos los trabajos son de altura con abundante bibliografia.

Destacamos de la primera parte el articulo de E. Zenger sobre la estructura del salte-
rio como libro, tema que ha atrafdo la atencién tltimamente. La tesis que defiende es que
no se trata de una coleccién de piezas, sino de un libro en el que los salmos estdn dispues-
tos conforme a ciertos criterios. Observa con otros autores que frecuentemente los salmos
contiguos estdn ligados entre sf intencionadamente por palabras reclamos; también grupos
de salmos estdn relacionados redaccionalmente como los Sal 3-14, 25-34. Las inscripciones
establecen también relaciones evidentes. Encuentra, finalmente relacién en el marco exte-
rior: entre Sal 1-2 y 146-150. Podr{a también advertir la situacién estratégica que ocupan los
salmos 2, 72 y 89, o también el Sal 1 y 119. Si el Salterio tiene una estructura planificada,
habria que buscar el “Sitz im Leben” del libro como tal. A este respecto el autor no cree
que pueda apuntarse al culto como situacién histérica, sino que debid ser en los circulos
sapienciales donde recibié su forma final.

De la segunda parte, destacaria el articulo de G. Stemberger sobre el uso de los salmos en
la Liturgia y predicacién del tiempo rabinico, en el que expone cémo el Salterio entré tarde y
muy lentamente en la liturgia de la Sinagoga y en las oraciones oficiales del Judafsmo.

Seiialo especialmente como interesante en la tercera parte el articulo de E. Feldmann
sobre la interpretacion de los salmos hecha por S. Agustin. Destaca particularmente cémo
la hermenéutica agustiniana no es tanto una cuestion teérica como biografica. El contacto
con el maniquefsmo le obligé a buscar una interpretacién. Los maniqueos rechazaban la
alegoria. S. Agustin conocié este método interpretativo en Mildn a través de S. Ambrosio.
Esto signific6 un cambio importante y le proporcioné una nueva idea de Dios. El salterio
no sélo le dio piedad, sino lenguaje a S. Agustin.

En suma, se trata de una coleccién de articulos llenos de interés y utiles para conocer
el libro del A.T. que mds ha influido en la espiritualidad cristiana. C. MIELGO.

HAHN, F, Frithjiidische und urchristliche Apokalyptik. Eine Einfiihrung. (Biblish-Theo-logische
Studien 36), Neukirchener Verlag, Neukirchen-VIuyn 1998, 20 x 12, XII1-174 pp.

El libro recoge las conferencias dadas en un curso tenido en la universidad de
Miinchen. El autor presenta una panordmica de los escritos y tradiciones apocalipticas. Tras
una primera parte en la que escribe brevemente sobre la terminologia y la historia de la
investigacidn, expone la apocaliptica del judaismo antiguo recorriendo los tltimos escritos
proféticos, Daniel, Asuncién de Moisés, la literatura hendquica, 4° Esdras y Baruc. En la
tercera parte trata del NT: Juan Bautista, Jesucristo, Pablo, Marcos 13 y el Apocalipsis.

La exposicion es simple, plana y divulgativa, carente de notas y con una bibliograffa esca-
sa y exclusivamente alemana. Dice el autor que son tenidos en cuenta los problemas cientificos,
pero que no son discutidos. Es verdad lo segundo; la primera afirmacién, no. No creo que se
pueda escribir hoy un libro sobre la Apocaliptica, sin aludir, informar y tomar partido en la dis-
cusién actual sobre la escatologia y apocaliptica de Q y del mismo Jestis— C. MIELGO.

SCHOTER, J., Erinnerung an Jesu Worte. Studien zur Rezeption der Logieniiberlieferung in
Markus, Q und Thomas.(WMANT 76), Neukirchener Verlag, Neukichen-Vluyn 1997,
23 x 15, XVIII-529 pp.

El subtitulo explica suficientemente el contenido de este voluminoso libro. Se estudia
la recepcién de la tradicion de Jesds en Mc, Q y Evangelio de Tomads. Se eligen estos tres
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porque comtnmente se piensa que antes de ellos no existieron escritos de este tamafio.
Conviene sefialar que el autor entiende por recepcién el proceso de seleccién, contextuali-
zacién y formulacién de la tradicién. Dicho de otro modo, ;Mc es teélogo o compilador?.
Y como quizé nadie responda de un si o con un no rotundo, la pregunta es otra, ;hasta qué
punto Mc es te6logo o hasta qué punto es compilador? En el libro no se trata evidente-
mente de Mc sino también de los otros dos escritos.

En la primera parte el autor trata de los presupuestos metodolégicos, que concreta-
mente son dos, la “Formgeschichte” y la relacién entre tradicion oral y escrita. En ambos
temas expone ¢c6mo y por qué se han originado y desarrollados estos dos temas y cémo se
presentan actualmente en especial con respecto a la recepcién de la tradicién de Jests.

La segunda parte escribe sobre lo que actualmente se piensa acerca del modo en que
los tres escritos citados reciben y formulan la tradicién. Ya aqui se advierte un mérito del
libro: al tratar de la fuente Q y del Evangelio de Tomds tiene en cuenta lo que se ha escri-
to en Norteamérica. No es frecuente que autores alemanes discutan las hipétesis que vie-
nen del otro lado del Atlantico. En la exposicion de las opiniones ajenas el autor introdu-
ce sus propias correcciones y criticas.

La parte tercera es la principal. En ella el autor examina pericopas que estdn recogi-
das en las tres obras: Q, Marcos y Tomds. Los textos que estudia son éstos: El envio en
misién (Q 9,57-10,22 y par.), las palabras sobre el rechazo de la alianza con Beelzebul y el
dicho sobre el fuerte (Q 11,14-32 y par.), las palabras sobre la l4mpara bajo el celemin y el
dicho sobre lo oculto que serd revelado (Q 11,33-36 y par.), los dichos sobre llevar la cruz
y sobre el perder y salvar la vida (Q 14,26s) y finalmente el dicho sobre fe que mueve mon-
tafias (Q 17,6). Tras someter cada texto a una critica rigurosa literaria, histérico-tradicional
y formal, observa c6mo la tradicién ha sido recibida y reelaborada y saca conclusiones
sobre el tema que le interesa. Observa que cada escritor recibe la tradicién que en muchos
casos son “logia” aislados y que son juntados por cada autor en una unidad con una inten-
ci6n particular que hay que sacar del contexto. Excluye que detréds de las palabras recogi-
das por los tres pueda reconstruirse una “Ur-tradition”. Tampoco Mc depende de Q ni
puede afirmarse que en Q existan dos estratos. Tomds a veces estd bajo la influencia de los
Sinépticos (logion 14, 4 y 5); otras veces es independiente (logia 86 y 73). Se trata de tres
procesos de recepcion diferentes de la tradicién oral.

El lector atento a los problemas que hoy se discuten, observara cémo el autor cons-
tantemente sefiala lo bien trabadas que estdn las composiciones en Q, de tal manera que no
advierte razén alguna que permita suponer estratos diferentes en Q y cémo tiene un con-
tenido escatoldgico y apocaliptico.

El titulo del libro indica que estos escritos deben verse como recuerdos de las pala-
bras de Jesus. Apoydndose en Assman entiende que la memoria existe cuando se recurre
al pasado para fundamentar el presente. Esto es lo que hacen los tres escritos examinados.
Por lo que concluye no se puede valorar la historicidad sin atender al proceso de redaccién
de cada uno. La tradicién jesuana presindptica no puede alcanzarse prescindiendo de su
contextualizacién actual.

En el libro se encuentra la mejor toma de posicién frente a muchas de las afirmacio-
nes procedentes de Norteamérica. Muy recomendable para quienes estén atentos a las
publicaciones del Jesus Seminar. Aunque la lectura del libro es penosa por el tamafio tan
diminuto de la letra, el sacrificio merece la pena.— C. MIELGO.

MARGUERAT, D./NORELLLE./ POFFET, I-M. (Ed.), Jésus de Nazareth. Nouvelles appro-
ches d=une énigme (MoBi 38), Editions Labor et Fides, Geneve 1988, 23 x 15, 612 pp.

Esta obra recoge los resultados de un programa de investigacién desarrollado en
Suiza en los afios 95-96, en la que participaron estudiosos de Europa y América. Colaboran
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conocidos exégetas (baste citar Kloppenborg, Marguerat, Perrot, Sanders, TheiBen), espe-
cialistas en judafsmo, tedlogos dogmadticos, una historiadora del arte y uno de historia de la
literatura. Los trabajos presentados tienen un triple objetivo: a) evaluar criticamente los
resultados de la investigacién actual entorno al Jests hist6rico; b) proponer hipétesis sobre
los temas conflictivos (judaicidad de Jesus, el ndcleo de su teologfa, la aportacion de los
escritos apdcrifos a la reconstruccién de su mensaje); ¢) abordar en un acercamiento inter-
disciplinar la pertenencia teoldgica de la investigacion del Jests histérico.

En el centro de esta multitud de metodologfas y horizontes, se encuentra la figura
enigmatica de Jests de Nazaret. El libro intenta reconstruir algunos aspectos de la vida del
Jests histérico, aunque los autores son conscientes de la fragilidad de sus proyectos. En el
plan metodoldgico, cada articulo subraya lo que es posible decir, y eso que no es posible
decir, dudando entre lo “casi cierto” y lo “altamente probable”. Desde el plano teolégico,
hay que saber que las hipétesis de los historiadores no alimentaron la fe. La investigacién
del Jests histérico no es una disciplina teoldgica, sino una disciplina histérica con relevan-
cia teoldgica. Por eso se busca restituir [a humanidad de Jests.

El objetivo del libro es evaluar criticamente y explorar la fecundidad de los nuevos
acercamientos al Jesus histérico (la Third Quest), con el fin de revitalizar dicha investiga-
cién en ambientes francéfonos. Los impulsos dados por la Third Quest van en diversas
direcciones: el redescubrimiento del judaismo del I siglo para resaltar la continuidad entre
el judaismo y Jests, colocando a Jests en su contexto socio-cultural de Palestina, agravado
por las presiones econdmicas e ideoldgicas que provocaron un sobresalto en la conciencia
religiosa. En cuanto al estudio de las fuentes, se ha incrementado notablemente las investi-
gaciones sobre los Jogia y la aportacion de las tradiciones apdcrifas. Se intenta reexaminar
la teologia de Jests, prestando mdés atencién a la dimensién sapiencial del discurso de Jests.

El libro se compone de siete secciones: La primera examina el estado actual de la
investigacién sobre ¢l Jesus histérico; la segunda estd dedicada a una serie de andlisis cru-
zados con vista a describir el tejido social, econémico, politico y religioso del judaismo
palestinense de tiempos de Jests. La tercera se interroga sobre el nicleo de la teologfa de
Jests (¢ fue un sabio o un profeta? ;Se considerd Mesfas?). La cuarta trata del recurso a la
tradicién extra-candnica cristiana en la reconstruccién del Jesds histérico, como son el
evangelio de Tomds y el papiro Egerton 2. La quinta seccién analiza la recepcién intra-
canénica de la figura de Jests: ;Cémo ha sido integrado la referencia a Jests en el mundo
teolégico de Pablo y del evangelista Juan? La sexta seccién son lecturas judias de Jests en
la antigiiedad tardia, edad media y en el XIX. La seccién séptima es un lugar de un diélo-
go interdisciplinar entre las ciencias biblicas y la teologfa sistemdtica. Al final los tres direc-
tores del programa concluyen pronuncidndose sobre las perspectivas abiertas a través de
estas contribuciones.

Es un estudio fragmentario del Jests histdrico, que ofrece una idea general bastante
buena del status questionis de la investigacién actual.— D.A.CINEIRA

RAKOTOHARINTSIFA, A., Conflicts & Corinthe. Eglise et société selon I Corinthiens.
Analyse socio-historiqgue (MoBi 36), Editions Labor et Fides, Gengve 1987, 23 x 15,
349 pp.

Este doctorado presentado en Lausanne sigue el andlisis socio-histérico de Meeks,
Elliot, Malina, TheiBlen, Schottroff. La tesis defendida por el autor es que los conflictos que
sacuden la comunidad de Corinto, y en los cuales el apéstol interviene, revisten una dimen-
sién social lo que explica su duracién. Detrds de consumir la carne sacrificada a los idolos
(1 Cor 6-8) se descubre una diferencia de ricos-pobres donde los unos se pueden aprovi-
sionar de carne y los otros no. Detrds de la problemdtica de la cuestién sexual (1Cor 5-6)
se perfila la cuestién de los criterios de pertenencia a la comunidad cristiana. Los debates
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sobre la posicién del hombre y la mujer en el culto (1 Cor 11 y 14) vislumbran una proble-
mitica de identidad social de las mujeres en Corinto. Es la identidad de la Iglesia que se
busca en este debate conflictivo traspasando las fronteras sociales puestas por la sociedad
de Corinto.

El autor ofrece una amplia documentacién de la historia social de la antigiiedad
greco-romana sin dejar de leer los resultados desde una perspectiva teoldgica. El libro ana-
liza la relacién entre iglesia y sociedad en Corinto. La sociologia y la historia social se ponen
al servicio de la exégesis. Con el fin de mostrar al lector las miltiples posibilidades de la
exégesis socio-histérica, el autor ofrece un breve panorama de la historia de la investiga-
cién, acompaiiada de algunas consideraciones metodoldgicas (cap. 1) seguido de un primer
acercamiento a la realidad de Corinto y a la carta a los Corintios (Cap 2-3: problemas de
unidad literaria). El cap. 4 estudia el recurso a la justicia pagana por parte de los cristianos,
lo cual es una contradiccién con la identidad escatoldgica de la Iglesia. El cap. S estéd dedi-
cado a los problemas de orden sexual: el incesto, la prostitucién, el matrimonio y el celiba-
to. Vemos por tanto que analiza los problemas del cristiano con el mundo exterior que le
rodeaba, asi como las discusiones y soluciones de los conflictos comunitarios, sobre todo en
las asambleas cultuales, la posicién de los hombres y las mujeres en el culto (1 Cor 5,1-11,1).
El autor, originario de Madagascar, intenta brevemente al final de la obra interpretar los
problemas eclesiolgicos de su pafs a la luz de las claves interpretativas ofrecidas por Pablo.

Desde el estudio de los textos analizados el autor resume la eclesiologia de 1 Cor:
Pablo “preconiza” una comunidad cristiana a la vez solidaria y ordenada dentro de sus
fronteras interiores (al interior de la iglesia), b) critica frente a los de fuera y c) definida por
su fundamento cristolégico y por los dones del Espiritu puestos al servicio de la edificacion
mutua. De otra parte, la comunidad y sus concepciones religiosas se estructurarn en fun-
cién de su visién de la sociedad circundante y de la influencia de esta dltima sobre la vida
de la Iglesia.

Esta obra que detecta el origen social de desacuerdos teolégicos, supera una visién o
presentacién puramente histérica. Ofrece un modelo capaz que permite entender mejor lo
que conocemos hoy de las comunidades cristianas primitivas. Ofrece una amplia bibliogra-
fia, y el autor muestra haber leido mucho. No obstante, hay muchas citas de literatura
secundaria que se podrian haber eliminado, sin haber perdido fuerza argumentativa, o sin
tener que repetir las citas, una vez en francés y otra en el idioma original. Asf p.e. en la pag.
76 tenemos una misma y larga cita en francés y en inglés (cfr. pag 84; 208;214s.;254).David
A. CINEIRA.

FITZGERALD, T. John, (ed) Friendship, Flattery, & Frankness of Speech. Studies on
Friendship in the New Testament World (= NovTSup 82), E. J. Brill, Leiden 1996, 24,5
x 17, xiv-292 pp.

El presente libro es una coleccién de nueve articulos sobre la amistad, la adulacién y
la libertad de palabra en el mundo greco-romano. Se recogen diversas contribuciones de los
grupos de estudio Hellenistic Moral Phylosophy and Early Christianity junto con Society
of Biblical Literature (SBL), ambos grupos forman un equipo interdisciplinar de estudio-
sos que desde el afio 1990 se retinen para debatir temas conjuntos, aunque diferentes por
su formacién y presupuestos estdn unidos por su interés en los origenes del cristianismo. La
primera y segunda parte de este volumen, con una excepcion, son revisiones de las ponen-
cias presentadas al encuentro de 1992 que intento ver las conexiones entre la amistad, adu-
lacién y parresia en el mundo grecorromano. La segunda parte examina el lenguaje de la
amistad en los primeros cristianos, concretamente son estudios sobre la carta a los
Filipenses de Pablo. La tercera parte, tres de los cuatro articulos, son revisiones de los pre-
sentados al encuentro anual de 1993 SBL y analiza la parresia en Pablo, Hechos, Hebreos
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y en el corpus jodnico. El estudio pone en evidencia que en la antigiiedad la adulacién era
contraria a la verdadera amistad, el verdadero amigo es aquel que no adula, sino que es
capaz de sincerarse y decir con libertad los fallos al amigo, es decir quien practica la parre-
sia. La mayoria de estos estudios vienen a demostrar que hay mucha relacién y confluencia
en el tema de la amistad entre la filosoffa helenistica y el Nuevo testamento, aunque filia
sea una palabra evitada en los escritos cristianos por su sentido antropolégico. Este libro es
de gran ayuda a los estudiosos del nuevo testamento, teélogos, fildsofos y clasicistas que
estén interesados en la teorfa y prictica de la amistad en la antigiiedad.— J. ANTOLIN.

WITHERINGTON 111, B., Grace in Galatia. A Commentary on St. Paul=s Letter to the
Galatians, T & T Clark LTD, Edinburgh 1988, 24 x 15, 477 pp.

Siguiendo las huellas de Betz, el autor presenta un comentario basado en la estructura
retdrica pero teniendo en cuenta el aspecto social a la hora de la interpretacion. De ordinario
no presta atencion al andlisis lingiifstico y a la critica textual. La introduccién trata los temas
generales, como son: localizacion de Galacia, la datacién de la carta (53-54 d.C.), la compara-
cién de Hech y Gal (discutible es su propuesta de identificar los hechos narrados en Hech 11-
12 = Gal 2, y todo por intentar armonizar las visitas a Jerusalén de Hech y Gal), los oponentes
de Pablo (judeocristianos), la retérica (cataloga Gal como retdrica deliberativa siguiendo las
convenciones asidticas y estilo que tiende a ser més abrupto, bombdstico y emotivo; tenemos
una carta rebuke-request). Posteriormente analiza la dimension social y cultural de Gal y fina-
liza la introduccién con una amplia bibliograffa. El libro contiene numerosos apéndices para
profundizar algunos de los temas principales, asi como apartados “puente para unir horizon-
tes” donde hace aplicaciones précticas o actuales del tema en cuestién.

Especial atencién dedica a lo largo del comentario a la cuestién de los agitadores de
la comunidad de Galacia. Estos estaban preocupados por su honor, estima y relacién con
los judios de Galacia, y estaban deseosos de poder informarles que estaban haciendo pro-
sélitos mediante la aceptacion de la ley mosaica que inclufa la circuncisién, en adicién a lo
que ellos crefan sobre Jests. Piensa que los agitadores quieren imponer la circuncisién para
romper con el tiempo presente malvado (p. 457). Pero Pablo argumentard que esta ruptu-
ra sucede mediante la gracia por la fe en el Cristo crucificado. Yo creo que los agitadores
de esta comunidad provenian de otras ciudades (Jerusalén o Antioquia) y no temian a los
judios de Galacia, dado que dificilmente los judfos ponfan perseguir a paganocristianos en
ciudades paganas, sino que por razones politicas la iglesia de Jerusalén se vio obligada a
reducir la tensién con los judfos de Palestina, y para ello algunos grupos judeocristianos
organizaron una misién contra Pablo, dado que el mensaje paulino (la incircuncisién) supo-
nia una ruptura del cristianismo respecto del judaismo. Una excisién del judaismo hubiera
hecho que el cristianismo se convirtiera en religio illicita dentro del imperio romano.

El lector encontrard en este comentario con claridad la exposicién del pensamiento
paulino, en uno de los escritos mds provocativos del apdstol, atendiendo a los aspectos cri-
ticos, histdricos y teoldgicos. Mediante su andlisis retdrico ilumina y pone de relieve los
temas fundamentales de la carta.— D.A. CINEIRA.

CONTRERAS, Francisco La nueva Jerusalén. Esperanza de la Iglesia (Ap 21,1-22,5) (BEB
101), Sigueme, Salamanca 1998, 21 x 13, 287 pp.

El presente libro constituye el primer estudio monogréfico y teoldgico dedicado en
espaiiol a la Nueva Jerusalén. El andlisis del pasaje Ap 21,2-22,5 permitird obtener su ori-
ginalidad y su mensaje teolégico. Se estudia con detalle la unidad estructural-temadtica del
fragmento. Nuestro texto es el tinico que ha intentado presentar o describir en la literatura
judfa y cristiana la ciudad de la nueva Jerusalén. Es un texto lleno de misterio, y su mensa-
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je principal se podria resumir: La nueva Jerusalén representa la vida desbordante, donde la
Iglesia, al fin glorificada y salvada, se une con toda la humanidad, formada por el pueblo
elegido y las naciones del mundo en una vida de comunién con Dios.

El autor apoya la unidad literaria del texto. El libro est4 dividido en tres capitulos: en el
primero analiza el texto del universo nuevo (Ap 21,1-8). El segundo engloba dos divisiones: la
nueva Jerusalén (Ap 21,9-27) y el paraiso recreado (Ap 22,1-5). En estos dos capitulos el autor
hace un anélisis detallado, subrayando su ensamblaje del texto. El tercer capitulo o conclusién
del libro trata ampliamente la interpretacién teolégica de toda la seccién, dedicando especial
atenci6n al tema de Dios y de la Iglesia. El libro finaliza con un epflogo, donde se presenta a
la nueva Jerusalén como arquetipo para la Iglesia: modelo de comunién, de santidad, de ado-
racién a Dios, de ecologia, de apertura universal y de empefio misionero.

El autor ha unido en este libro conocimientos y sus buenas dotes de escritor. La
bibliografia en las notas a pie de pagina contiene varios errores tipograficos o de citacién
(pp. 16 n.12; 26 n.11-12; 27 n.15; 28 n.18; 29 n.20). Tal vez habria sido conveniente colocar
una bibliografia actual general al final del libro. Llama la atencién que los comentarios en
que se basa la obra son en su mayor parte de los afios 50-60 (pp. 38-39), s6lo 5 comentarios
son posteriores a 1980. Uno tiene la impresién (tal vez errénea) cuando lee la obra que
tiene ante si distintos estratos que provienen de distintas épocas y que no han sido total-
mente integradas en la redaccion final, a pesar de afiadir articulos mds recientes en algunas
notas bibliograficas. A esto inducen algunos textos: cuando el autor se refiere a “un libro
reciente” y se ve que es un libro cuya traduccién al castellano es de 1966 (p. 18), o
“Ultimamente H. Kraft...” (p. 34) y se trata de un comentario de 1974. La tercera parte, la
interpretacion teolégica, se ve que es totalmente nueva.— D.A. CINEIRA

MUNOZ MAYOR, Maria Jests, La Mujer en la Biblia. Seminario-taller desde una pers-
pectiva feminista, Publicaciones Claretianas, Madrid 1998, 21 x 13, 329pp.

La intenci6n de esta obra es hacer que el mensaje cristiano pueda ser escuchado y
aprehendido desde la perspectiva femenina. Se proponen 15 temas disefiados con activida-
des (personales y grupales) que involucran a los participantes en el proceso de aprendiza-
je convirtiéndolos en verdaderos agentes del seminario, por tanto no es un libro tedrico
sino préctico. El libro se compone de cuatro folletos. El primero contiene la introduccién,
indices y bibliografia (inglesa y espaiiola). El segundo es la guia del monitor para el semi-
nario donde se presentan objetivos, materiales y procedimiento a seguir. El tercero lo for-
man los anexos, es decir, comentarios a los textos biblicos, documentos o datos de prensa
sobre la situacién de la mujer. La cuarta seccién presenta introducciones complementarias
para quienes deseen profundizar por sf mismos en el estudio biblico en clave feminista.

El libro estd pensado para grupos juveniles, parroquiales o para quien quiera adentrarse
més en la Biblia con una actitud activa y dialogante. Su autora parte del a priori comiin dentro
del mundo feminista de que Jests tuvo una actitud totalmente favorable a las mujeres, por lo que
rompfa con la cultura machista de su tiempo (cfr. p. 66). No obstante, hay voces discordantes que
ven a Jests como un hombre que compartid y no se opuso a las estructuras patriarcales. Por lo
que se recomienda a la autora que lea el libro descrito a continuacién, cuya autora, también femi-
nista, propone otras ideas sobre Jests y las mujeres. D. A. CINEIRA

MELZER-KELLER, H., Jesus und die Frauen. Eine Verhiltnisbestimmung nach den
synoptischen Uberlieferungen (Herder Biblische Studien 14), Herder Verlag, Freiburg
1997, 24 x 16, 487 pp.

La teologia, y especialmente la feminista, ha llegado a considerar a Jestis como el libe-
rador de la mujer. La autora, en su tesis de doctorado presentada en Wiirzburg, examina la
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actitud de Jesds hacia la mujer, para lo cual estudiard los textos sindpticos donde haya una
relacién de Jesis con las mujeres. Usando los métodos histérico-criticos analiza las redac-
ciones de los sindpticos con el objetivo de llegar a descubrir la actitud del Jesas histdrico.
Parte del evangelio de Mc para pasar a lo especifico del trabajo redaccional de Mt y Lc.
Analizando estos dos evangelios intenta también reconstruir los textos relevantes de la
fuente Q. Una vez presentada la relacion de Jestis hacia las mujeres dentro de las redac-
ciones sindpticas en su diversidad y comparadas entre ellas, pasa a estudiar posteriormen-
te desde las tradiciones de la comunidad a las tradiciones m4s antiguas y al Jesds hist6rico.
Con este procedimiento puede ser analizada la cuestién sobre la relacion del Jests histdri-
co con las mujeres (en tanto en cuanto posible) y al mismo tiempo hace visible las distintas
posturas de las primitivas comunidades y escritores de las tradiciones recibidas sobre Jests.
Al mismo tiempo emergerd el papel de la mujer en el movimiento de Jests en los distintos
estadios de la tradicién; ;qué mujeres, cémo aparecen y cémo se relacionan con Jestis?
(qué papel jugé la mujer en las distintas comunidades?

Para poder valorar y juzgar la relacién de Jesus y las mujeres, tal como se presenta en
las distintas fases de la formacién de la tradicién hay que estudiar el mundo contempora-
neo de los evangelistas, de las comunidades y de Jesus. Se analizardn las fuentes literarias,
epigraficas y arqueol6gicas del mundo greco-romano y del judaismo del siglo I, dedicando
especial interés al derecho matrimonial. Con ello se intenta integrar los textos del NT den-
tro de su contexto histdrico cultural.

La conclusion a la que llega la autora es que al Jesis histérico no le preocupaba en
exceso poner de relieve la posicién y consideracién de las mujeres en la sociedad patriarcal
de su tiempo, ni tampoco intentd liberar a la mujer de las estructuras dominantes ni esta-
blecer un modelo de igualdad. Jests no relativizé el matrimonio patriarcal, sino que lo
aceptd y lo confirmé. La actitud de Jesus frente a las mujeres fue imparcial: se dirigio a ellas
y las curd, y algunas pertenecieron a su grupo. Jestis no fue un feminista y ni se distanci6
del mundo judio: debe ser entendido como un judio en el contexto de otros movimientos
proféticos-carismdticos judios en los cuales la presencia y participacién de las mujeres no
era rara. Tanto el Jests hist6rico como las tradiciones de las comunidades, la fuente Q y los
sinépticos no muestran ningun interés explicito por la emancipacién y la igualdad de la
mujer y no cuestionan el derecho de autoridad del grupo masculino de los Doce ni la
estructura patriarcal como forma fundamental de organizacién de la vida social y de la vida
comunitaria. A pesar de la continuidad del Jests histdrico - comunidades - evangelistas, las
tradiciones también dejan entrever su contexto socio-cultural. As{ el judeocristino Mateo
no muestra gran interés por las mujeres entorno a Jests, ni por la relacién de Jests hacia
las mujeres. En cuanto a las actividades de las mujeres, Mt se orienta en los roles tradicio-
nales: Las mujeres aparecen como servidoras de Jesus, pero no tienen una posicién desta-
cada en el movimiento de Jesis. En los evangelios helenistas (Mc y Lc) juegan las mujeres
un papel més importante aunque aceptan también la estructura patriarcal. Mc humaniza las
relaciones (hombre y mujeres concretos pueden asumir la funcién de modelos, seguir a
Jests como sus discipulos/as y participar de la incomprensién de los discipulos), Lc intenta
limitar las competencias de las mujeres, lo cual compensa subrayando a mariologia. No
existi6 un tiempo dorado para las mujeres con Jesis.

Objetivo del estudio es presentar exegética e histéricamente una visién de conjunto
de las relaciones de Jests hacia las mujeres tal como se presentan en los sindpticos, en la
fuente de los dichos, en las tradiciones de la comunidad, y descubrir la actitud del Jests his-
térico. Creo que el libro ha conseguido perfectamente su objetivo. Los resultados de Helga
contradicen las intrepretaciones comunes que defienden exégetas y te6logas feministas,
quienes intentan fundamentar y anclar una emancipacién de la mujer en el Jesiis histérico
y en su autoridad. No se puede ir a estos textos con formas de pensar y vivir modernos, que
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eran totalmente desconocidas para los hombres y mujeres de la antigiiedad. Este libro des-
monta la imagen de Jestis como liberador de la mujer y de un comienzo ideal, lo cual no
quiere decir que no se haga teologfa feminista, sino que se respete y comprenda a Jests en
su contexto temporal e histdrico. Esta amiga y autora feminista ha tenido la valentfa de tra-
tar el tema de Jests y las mujeres seriamente desde la exégesis y sin presupuestos ideoldgi-
cos. Habra que ver ahora cémo viene recibido su libro en ambientes feministas. D.A.
CINEIRA.

BROER, 1., Einleitung in das Neue Testament. Bd. I: Die synoptischen Evangelien, die
Apostelgeschichte und die johanneische Literatur (NEB.NT Ergéngzungsband 2/I),
Echter Verlag, Wiirzburg 1998, 24 x 15, 287 pp.

Este libro intenta clarificar algunas cuestiones preliminares para el adecuado enten-
dimiento del NT. No se limita a contestar las 5 preguntas clésicas de las introducciones, que
pueden ayudar a comprender mejor una obra literaria: quién, cudndo, dénde, a quién y por
qué se escribié un determinado libro del NT, sino que intenta ofrecer al lector unas bases
més amplias de informacién para poder llegar a una interpretacion particular de cada texto.
El autor es consciente de los problemas que presentan algunos libros de NT y las respues-
tas concretas a preguntas que nos interesan sobre aspectos especificos son menos de las que
quisieramos. Por eso en ocasiones expone las distintas teorfas existentes, y aunque él opte
por una, es consciente que no siempre se tienen argumentos totalmente convincentes para
ello.

Después de una introduccién donde expone la necesidad de la exégesis para poder
interpretar los textos, trata el tema del evangelio como género literario (calificindolo como
subgenero de biograffa), la cuestién sindptica (la relacién literaria entre los sindpticos)
donde el autor apoya la teorfa de la doble fuente como plausible, aunque no soluciona
todos los problemas. Otro capitulo estd dedicado a la fuente Q (compuesta en Galilea o
Siria en los afios 60), la cual no tiene una relacién con movimientos cinicos (aunque haya
paralelismos), sino con la literatura del AT y judia. Posteriormente trata cada uno de los
sinépticos, Hechos de los Apéstoles, el evangelio de Juan y las cartas jodnicas.

El autor intenta hacer participes a los lectores de las discusiones y argumentos que se
debaten actualmente en la exégesis sobre temas introductorios. Para ello presenta de forma
clara los problemas y las distintas posibles soluciones que se barajan, por lo que el lector no
recibe un simple visién sobre los temas candentes y discutidos en la exégesis actual, sino
que se les intenta incluir en un proceso de entendimiento para que se acerquen a los escri-
tos del NT con nuevos ojos. Es una pena que la coleccién haya renunciado por principio a
las notas en aras de hacer el libro mds legible para gente que no quiere una informacién
mds exhaustiva o indicativa de dénde puede profundizar mds temas especificos. Al final de
cada capitulo, el libro presenta una bibliograffa moderna. D.A. CINEIRA

LEON-DUFOUR, Xavier, Lectura del Evangelio de Juan (Jn 18-21), Vol. IV (BEB 96),
Sigueme, Salamanca 1998, 21 x 13, 295 pp.

Con este volumen se acaba la lectura que Léon-Dufour ha hecho del cuarto evange-
lio. El arresto, el proceso y los acontecimientos del calvario estdn cargados de un simbolis-
mo que impregna la mirada del evangelista sobre ellos. Los relatos tradicionales del sepul-
cro abierto y de las apariciones del Resucitado en Jerusalén es para mostrar cémo llegan
los discipulos a la fe pascual y a la toma de conciencia de su nueva situacién. Mediante el
don del Espiritu los discipulos se convierten en la expresién misma de Cristo y hace pre-
sente la eternidad en la vida presente. La finalidad del cap 20 es manifestar lo que para los
creyentes significa la subida al Padre: ser llamados a recibir el don de la vida. El cap. 21, el
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cual no procede la pluma del evangelista, sino que es posterior, relata la aparicién del
Resucitado en Galilea y contiene una perspectiva eclesiolGgica: las funciones que Jests atri-
buye a Pedro y al discipulo amado en la comunidad: a uno se le confia el papel de pastor,
al otro el de inspirador privilegiado. Al final de libro se trata el tema del discipulo amado
y el autor del 4 evangelio (Juan el Presbitero serfa el autor) o de Juan y la gnosis. Concluye
con un indice temético de los 4 volimenes.

El autor nos presenta una lectura sincrénica, por lo que no tiene en consideracién las
reelaboraciones o tradiciones diversas, dado que las considera hipétesis discutibles. El
comentario se caracteriza por ofrecer una lectura simbdlica (sin caer en el alegorismo) del
escrito de Jn, dado que el lenguaje jodnico se muestra ambivalente, debido a su doble fuen-
te judfa y cristiana, por lo que a veces son posibles dos lecturas distintas de un mismo texto.
La exégesis, en palabras del autor (p. 155s.), tiene ante todo una funcién purificadora que
ejercer respecto a ciertas lecturas acomodaticias que, aunque inspiradas en una auténtica
devocidn, se desvian de los datos del texto, ocultando asi su auténtico sentido. Pero la lec-
tura simbdlica, no es también una lectura acomodaticia?

Hay pocos errores tipogréficos (p. 128 n. 73.79: Johannesevangeliums). Seria deseable
que en vez de usar trascripcion de palabras griegas se usaran los caractéres griegos. D.A.
CINEIRA.

Teologia

AUGUSTINUS, Uber Schau und Gegenwart des unsichtbares Gottes. Texte mit Einfiihrung
und Ubersetzung von Erich Naab. (Mystik in Geschichte und Gegenwart. 1.
Christliche Mystik, Band 14), Fommann-Holzboog Verlag, Stuttgart-Bad Cannstatt
1998, 24 x 16,5, 296 pp.

En la presente obra se nos ofrece el texto latino y la traduccién alemana de los libros
agustinianos De uidendo Deo y De praesentia Dei, que en las ediciones aparecen como
Epistula 147 y 187 respectivamente. Por su estrecha relacidn con el primero de los escritos,
se ofrecen, también en latin y alemén, el Commonitorium sancto fratri Fortunatiano o Epist.
148 y, en apéndice, las Epistulae 92 y 92 A, la primera a Italica y la segunda al presbitero
Cipriano, portador de la anterior. El texto latino estd tomado de la edicién de Goldbacher
en el CSEL (vol. 34/2, 44 y 57) sin aparato critico, aunque en algunos casos el autor hace
referencia a determinados variantes. El texto alemdn aparece desnudo, sin nota de ningtin
tipo. Las necesarias o simplemente oportunas explicaciones han encontrado su lugar en la
amplia y bien documentada introduccién a cada uno de los dos libros.

La introduccidn al De uidendo Deo, a la que va unida la correspondiente al
Commonitorium, ocupa 75 apretadas péaginas, que constituyen un auténtico estudio doctri-
nal sobre el tema de la vision de Dios en san Agustin. Pero antes se ha detenido en los rea-
lia del texto. En cuanto a Paulina, que estd en el origen del libro al haber solicitado aclara-
ciones a san Agustin, considera posible, aunque no cierto, que sea la esposa homdnima de
Armentario, ambos destinatarios de la Epist. 127. Sostiene que detrds de su solicitud no hay
ninguna carta del santo a ella, como crefan Goldbacher y Mandouze, sino la epist. 92 a
Itélica, que le sirve para enmarcar la cuestion presentada por Paulina sobre si Dios puede
0 no ser visto. Asimismo sostiene, también contra Goldbacher, que es esa misma episz. 92y
no el De uidendo Deo la que produjo la ofensa al ignoto obispo a que se refiere el
Commonitorium. Esto le lleva a fundamentar sobre una nueva base -el desarrollo doctri-
nal- la anterioridad de aquél sobre este escrito. Sigue a continuacién el mencionado estu-
dio de los distintos aspectos del problema: si es posible —y en qué condiciones— ver a Dios
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en su mismo ser ya aqui en la tierra, realidad que admite para Moisés y Pablo, por ejemplo,
o si serd posible verlo con los sentidos del cuerpo en la vida futura, posibilidad que recha-
za y tema que estudiard en el tltimo libro del De ciuitate Dei. L6gicamente no falta la com-
paracién con san Ambrosio, a quien explicitamente cita san Agustin. Examina los otros tex-
tos en que el santo se ocupa de la cuestién como el intercambio epistolar con Evodio y
Consensio, el De Genesi ad litteram X11, el De ciuitate Dei XXI1,29; el De Trinitate, y los In
Io. euangelium tractatus, mostrando convergencias y cémo ciertas contradicciones son s6lo
aparentes.

La introduccién al De praesentia Dei sigue fundamentalmente los mismos pasos. Con
cierto detenimiento se ocupa del destinatario del escrito, el aristécrata Dardano. Se centra
sobre todo en sus inquietudes teoldgicas, testimoniadas por su correspondencia con los per-
sonajes mds célebres de la Iglesia del momento y puestas en relacién con el nombre
“Ciudad de Dios” dado a una posesién suya. Coloca el escrito a finales del 417, en un
momento cualificado de la lucha antipelagiana. A pesar del testimonio de ciertos mss. que
ofrecen s6lo una parte del escrito, el autor mantiene la autenticidad de toda ella, a la vez
que reconoce un corte al final del n. 21, a partir del cual responderia a una cuestién posts-
criptum propuesta por el mismo Dérdano. A continuacién emprende el estudio doctrinal,
centrado sobre todo en el modo cémo Dios, aunque estd presente en todos, sélo habita en
algunos, habitacién vinculada a la integracién en Cristo. Especial atencién reserva a la rela-
cién entre la inhabitacién de Dios, previa, y el conocimiento de la misma, posterior.

La obra concluye con un indice biblico y otro de personas. La presentacién es exce-
lente.— P. De LUIS.

SAN AGUSTIN, Las Confesiones, Introduccién de José Anoz, San Pablo, Madrid 1998,
15,5 x 10, 556 pp.

Las Confesiones de san Agustin son un clésico de la literatura religiosa mundial. Su
valor no es preciso ponderarfo. Un valor que sélo entrega en plenitud a quien las lee en su
lengua original, el latin, posibilidad que obviamente no esté al alcance de todos. Con fre-
cuencia las traducciones dejan que se pierdan més de un quilate del mismo. ;Qué decir de
la presente? En primer lugar, no se nos indica sobre qué texto latino estd realizada.
Ademis, no consta en ningtin sitio quién ha cargado sobre sus espaldas la gratificante aun-
que dificil tarea, pero nos ha sido fécil averiguarlo: A. Brambila. En efecto, la presente edi-
cién reproduce la publicada por la misma editorial en Bogot4 en 1985, con algunas varian-
tes, aunque no suficientes. Es laudable que la hayan sometido a una revision estilistica eli-
minando términos de poco uso acomodédndola al piiblico espaiiol; laudable también que
haya modificado la numeracién de pardgrafos y se haya atenido al uso universal; laudable
asimismo que se hayan corregido algunas erratas y errores de traduccién y que haya intro-
ducido algtn texto pasado por alto (cf. 2,8,16); menos laudable ya que haya eliminado las
no excesivas notas de la edicién anterior. Lamentable, por dltimo, que no se haya hecho
una revisién més a fondo de Ia traduccién compulsando el texto original. Los errores, de
mayor o menor cuantfa, se cuentan por decenas. El espacio nos impide ser mas detallados
y explicitos, por lo que nos limitamos a dar s6lo algunas referencias donde hemos detecta-
do algunos de ellos: 1,4.4 (quid diximus); 1,11,18 (terram potius); 1,11,18 (sequens ipse);
2,2,2 (tardum gaudium); 2,2,3 (abscissus); 2,6,12 (neque sicut in mente...); 2,6,13 (opera...
inimica); 3,1,1 (amare amabam... intus... inanior); 3,2,3 (tetrarum); 6,6,10 (figmenta... ista
condidisti); 3,8,16 (flagitia); 3,11,19 (ut uiuere mecum cederet...); 4,2,2 (pro capite nocen-
tis); 4,2,3 (fidit in falsis et pascit ventos); 4,3,4 (ut homo sine culpa sit...); 4,8,13 (alias spes);
5,2,2 (distinguis umbras); 5,5,8 (Manichaeum); 5,14,25 (quod sine salutari...); 6,3,3 (nec iam
ingemescebam...); 6,4,5 (pulsans proponerem...); 6,9,15 (domino suo); 7,5,7 (quia timemus);
7,9,14 (cothurno); 8,2,3 (qui etiam ob...); 8,2,3 (defensitaverat); 82,5 (oblatum esse dice-
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bat...); 8,3,7 (ut iam pactae sponsae...); 8,4,9 (absit ut...); 8,8,20 (Tam multa ego feci...); 9,1,1
(nolle quod volebam... sed non carni...); 9,2,2 (insanias mendaces); 9,4,7 (libri disputati);
etc. Ademds, si se hubiese compulsado el texto con el original latino, se hubiesen detecta-
do los abundantes textos que faltan por traducir. Seflalamos sé6lo algunos mds significativos
o de mayor extensién: 1,4,4 (portans et implens et protegens); 1,5,5 (Ecce aures cordis mei
ante te, Domine); 2,3,7 (de medio Babilonis); 3,6,10 (Et Paracleti consolatotis nostri),
4,15,26 (civibus meis); 7,9,13 (Quia vero... non ibi legi); 7,21,27 (faltan unas 11 lineas);
10,7,11 (faltan unas 4 lineas al final del capitulo); 10,35,54 (Non solum... quid oleat);
10,40,65 (Et attendi... ipsos meos). Ni faltan errores tipogréficos significativos: 5,5,9 (perti-
nencia, por pertinacia); 8,2,3 (Anselmo, por Ambrosio); etc.

La amplia introduccién nos parece lo mejor de la presente edicién. J. Anoz presenta
la obra en sf misma y luego la coloca en el conjunto de la produccion agustiniana. Con todo,
quizd no sea siempre fdcil de seguir para el destinatario de esta edicién.— P. de LUIS.

SAN JUAN CLIMACO, Escala espiritual (=Ichthys 21), Edicién preparada por Teodoro H.
Martin, Sigueme, Salamanca 1998, 20 x 13, 264 pp.

Como sefiala repetidamente T. H. Martin en la introduccién, la Escala espiritual ha
sido, después de la Biblia, el libro mds leido en la Iglesia oriental desde el siglo VII hasta
nuestros dias. Como su equivalente en la literatura religiosa occidental podria pensarse en
La imitacién de Cristo. La obra hay que verla como una sintesis de la experiencia espiritual
vivida por el monacato oriental en los siglos anteriores. Consta de 30 capitulos, equipara-
dos a escalones o peldafios de una escalera, que el mismo autor pone en relacién con la
escala de Jacob o con los 30 afios de la vida privada de Jests. En los primeros 23 explica
cuales son los vicios peligrosos para los'monjes y en los 7 tltimos las virtudes que les son
propias.

Como es habitual, en la introduccién se nos ofrecen los datos histéricos sobre el autor
y la obra, presentada como Sinai y Tabor a la vez, de la que también recoge las ideas prin-
cipales y aspectos formales. Toda introduccién se ve atravesada por un filén apologético,
consciente el autor de ella de que muchos lectores pueden juzgar negativamente el mode-
lo espiritual que la obra presenta. El traductor es fiel a su estilo de siempre: traduccién més
bien libre que atada al texto, del que con frecuencia suprime palabras que, aunque no sean
esenciales, aportan matices merecedores de tenerse en cuenta. Aborrece la frase larga que
prefiere presentar en varias cortas. No usa mds que el punto y la coma, desconoce el punto
y coma, e igualmente la subordinacién. Método que no nos agrada porque, aunque el texto
gane en agilidad, a veces genera confusién (cf. escal6n 2,2) y con frecuencia pierde en cla-
ridad (cf. Escal6n 1,41; 15,6; 26,157: jespiritu de cri[s]ticismo?; 29,9 ;privarse del propio
cuerpo?). Algunas erratas de imprenta pueden llevar a confusion: Escalén 26,9 (cauterio =
(cautiverio?); 26,105 (no = nos). En cuanto nos ha sido posible controlar, hay error de tra-
duccién en Escalén 1,39 (al faltar un no se afirma lo contrario de lo que dice el original);
9,14 (causa?); 17,12 (dichas?).— P. de LUIS.

GREGORIO DE ELVIRA, La Fe. Introduccién, traduccién y notas de J. Pascual Torré.
Texto latino y aparato critico de M. Simonetti. (=Fuentes Patristicas 11), Ciudad
Nueva, Madrid 1998, 232,5 x 15, 198 pp.

Parafraseando un texto evangélico, podria decirse que al que tiene mucho se le dard
mds y al que tiene poco se le quitard hasta lo que tiene. En este caso el que tiene poco y se
vio privado de ello es Gregorio de Elvira; los que, en cambio, tienen mucho y vieron
aumentado su caudal son S. Gregorio Nacianceno y S. Ambrosio. Bajo el nombre de estos,
en efecto, se ha trasmitido el libro De fide de Gregorio de Elvira, cuya paternidad -junto
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con la de otros escritos- sélo le ha sido reconocida a partir del siglo que estd a punto de
expirar.

Gregorio, obispo de Illiberis (Granada) en la segunda mitad del s. IV, es el autor cris-
tiano espafiol mds relevante antes de S. Isidoro. La obra aquf presentada De fide es impor-
tante por més de un capitulo. En el plano histérico muestra hasta qué niveles sacudi6 el
arrianismo la vida de la Iglesia entera, incluso en las zonas més periféricas del Imperio cual
era la Bética, y cudn gravoso era el peso de la autoridad imperial sobre los defensores de la
ortodoxia, que, para evitar represalias, se vefan forzados a publicar sus obras teolégicas en
el anonimato. A nivel doctrinal, porque nos ofrece “una magnifica exposicién doctrinal
sobre el tema de la consustancialidad del Hijo; porque nos permite ver que la sensibilidad
antimonarquiana no era menor que la antiarriana dentro de la comunidad cristiana, lo que
obligb a Gregorio a corregir con una segunda edicién ambigiiedades u oscuridades de la
primera, y, finalmente, porque testimonia los equilibrios que el autor tenfa que hacer para
adaptar a la lucha antiarriana argumentos nacidos en la polémica antimonarquiana.

Toda obra nace en un contexto cuyo conocimiento es necesario unas veces para enten-
derla mejor, y otras veces simplemente para entenderla como es el caso que nos ocupa. Por
ello, buena parte de la introduccion se ocupa en exponer con la suficiente amplitud el desa-
rrollo de la controversia arriana tras el concilio de Nicea y, sobre todo, en los movimientos
politico-religiosos de finales de la década de los 50 del s. IV, de modo particular en los sino-
dos de Rimini (359) y Seleucia (360). El De fide es la réplica doctrinal al resultado de ambos
sinodos. La exposicién sintética de las propuestas doctrinales (trinitarias, cristoldgicas y
pneumatoldgicas) del iliberitano es completada con la mencién de las fuentes en que se ins-
pira: Tertuliano, Novaciano, Hilario antes del exilio, Febadio y Mario Victorino.

El texto latino, como ya indicado, es el la edicién de M. Simonetti para la Corona
Patrum (Torino 1975), y es reproducido con el doble aparato critico, correspondiente a la
doble edicién de Gregorio. A pie del texto latino se ofrecen, ademds de las citas biblicas,
las fuentes, referencias o simplemente paralelos con toda la tradicion patristica anterior, en
volumen realmente impresionante. El texto castellano destaca por su claridad, en linea con
la sencillez del original latino. Las notas son abundantes; unas ofrecen sin mds las referen-
cias biblicas -con notables divergencias respecto a las propuestas en el texto latino-; otras
son explicativas del texto y recogen fundamentalmente los comentarios u observaciones de
cuantos investigadores se han ocupado del texto o textos.

Decimos textos porque la obra incluye también el texto y traduccién, con la respecti-
va introduccidn, de varias férmulas la autenticidad gregoriana de los cuales est4 lejos de ser
aceptada por todos. Se trata del Libellus fidei o Fides romanorum, la Fides catholica y la
Fides Hieronymi. Como es habitual en la coleccién, la obra concluye con indices biblico, de
autores y obras antiguas, de autores modernos y temadtico. La presentacién editorial es
excelente— P. de LUIS.

GREGORIO MAGNO, Libros morales/1 (I-V). Introduccién, traduccién y notas de J. Rico
Pavés. (=Biblioteca de Patristica 42), Ciudad Nueva, Madrid 1998, 21,5 x 13, 400 pp.

Los Libros morales (designacién elegida por el editor con preferencia a otras también del
mismo san Gregorio -por €j., Exposicién del libro de Job-, en atenci6n al efecto que ha produ-
cido a lo largo de los siglos) es la obra mds extensa y también la més elaborada del gran pon-
tifice. Consta, en efecto, en 35 libros, distribuidos en seis partes, la primera de las cuales, corres-
pondiente a los cinco primeros libros, contiene el presente volumen. Mds que un comentario
biblico sobre Job, ofrece una verdadera enciclopedia de la vida cristiana escrita en torno a este
justo del Antiguo Testamento. Eso explica la gran difusién que consiguié ya desde muy pron-
to entre todas las categorfas de cristianos, aunque su autor la habia escrito pensando exclusi-
vamente en monjes y pastores y se mostraba reacio a que la leyese el simple pueblo fiel; no por
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espiritu clasista, sino porque sabfa que no todos pueden llegar a la meta comiin por el mismo
camino. Trascendi6 la Edad Media en Occidente, en que se convirtié en una de las méximas
guias intelectuales en exégesis, espiritualidad y doctrina moral. En Espaiia gozo de particular
estima y la misma santa Teresa se sentia deudora de la obra. No en vano fue un regalo del obis-
po de Roma a su intimo amigo el obispo de Sevilla, san Leandro.

Aparte el valor de su doctrina moral, la obra tiene especial valor como exponente de
un modo de leer la Escritura que, sistematizado en principio por Origenes, iba a imponer-
se a lo largo de la Edad Media y que consistia en la interpretacién en tres planos: histérico,
alegérico y moral (mds, luego, el anagégico). Aunque sélo pudo mantenerlo en su pureza
en los tres primeros libros, marc6 un camino que otros muchos siguieron después de él.

La introduccién pasa por alto la vida del Pontifice, al haber sido presentada ya en el vol.
22 de la coleccién, dedicado a su obra més célebre, 1a Regla Pastoral. Toda ella estd dedicada,
pues, a la obra que nos ocupa. Nos presenta las circunstancias, exteriores e interiores, que la
vieron nacer; las distintas razones (histdrica, formativa, personal y compromiso de amistad) de
la eleccién del libro de Job; las distintas etapas y la evolucién sufrida, de modo que lo que iba
a ser un comentario detallado del libro de Job segtin el triple sentido se convirtié en un comen-
tario prevalentemente moral. “Recorrer las diferentes fases de su elaboracién ha sido, en el
fondo, recorrer la misma vida de Gregorio desde su estancia en Constantinopla”. Tras expo-
ner brevemente el método, ya indicado, de interpretacién de la Escritura, defiende al pontifi-
ce romano de la acusacién de ser un detractor de la cultura cldsica y derestar romo en forma-
cién retdrica. Constata la falta de fuentes en que bebiera directamente y reconoce una depen-
dencia difusa de san Agustin particularmente, sobre todo en la antropologia.

La traduccién corre fluida, sin apenas notas explicativas. Escasez que se justifica por la
extensién de la obra. En IV/1, 6, p. 246, por un lapsus, sin duda, se indica que el diablo condujo
a las tinieblas de la inmortalidad; evidentemente se trata de las tinieblas de la mortalidad.
Ademds del indice biblico tiene otro, amplio, temético y otro de nombres— P. de LUIS.

PONS, G. (Ed.), Dios Padre en los textos patristicos, Ciudad Nueva, Madrid 1998, 22 x 15,
178 pp.

Juan Pablo II propuso dedicar los tres tltimos afios previos al 2000 a cada una de las
personas divinas respectivamente. Como este el presente afio 1999 estd dedicado a la per-
sona del Padre, G. Pons nos ofrece la presente obra, paralela de las publicadas en afios ante-
riores, dedicadas a las otras personas divinas.

La obra se podia titular también: Comentario patristico a los textos biblicos sobre la pater-
nidad de Dios. La estructura es, en efecto, biblica: Comienza con el Antiguo Testamento, sigue
con el Nuevo, con los escritos apostélicos y concluye con la oracién del Padrenuestro. El comen-
tario esté constituido por 240 textos tomados de 44 escritos patristicos, precedidos siempre por
unas lineas de introduccién. Los textos son més bien breves, ricos de contenido, sin duda, pero
que a veces parecen un poco desencarnados. Cuando uno lee un texto patristico, con frecuencia
topa con determinado pasaje que le encanta por su profundidad y belleza y lo copia. Pero leido
luego solito el pasaje, fuera del contexto, parece que ha perdido buena parte de su encanto. Es
la impresién que se obtiene leyendo muchos de los recogidos en la presente antologfa. Una vez
mas, san Agustin es, con mucho, el mejor representado, con més del 26% (63 textos tomados de
sus obras). Es de agradecer el indice temdtico— P. de LUIS,

ROTELLE, . E., (compil.), Augustine on the Sunday Gospel. Augustinian Press, Villanova
PA (USA) 1998, 18,5 x 11,5, 548 pp.

San Agustin no fue s6lo un gran predicador; fue también gran teélogo, maestro de
vida espiritual y exégeta. Todos estos aspectos han convertido sus homilias en alimento pre-
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ciado para el pueblo cristiano de todos los tiempos. De hoy tanto como de ayer, aunque sea
necesario cierto aventamiento que lleve lo que es paja del tiempo. Han recurrido a su doc-
trina no sélo los espiritus ansiosos de progresar en el camino de la santidad, sino también
quienes, por oficio pastoral, tenfan el deber de instruir a los demés. A predicadores, en efec-
to, se debe en buena medida la conservacién de buena parte del homiliario agustiniano. En
este doble contexto se coloca la presente obra, que sigue la linea de los Comentarios de san
Agustin a las lecturas litirgicas (NT), publicados por la Editorial que edita esta Revista, en
el afio 1986. Pero mientras dichos Comentarios se extendian a domingos y dias de la sema-
na de los tres ciclos de un lado, y a lecturas evangélicas y apostélicas, de otro, la obra que
presentamos se limita s6lo a los textos evangélicos de domingos y fiestas, también en los
tres ciclos. Los textos agustinianos, tomados preferentemente de la predicacién del santo,
van siempre precedidos de una pequeiia sintesis del texto evangélico que comenta. Aunque,
como suele acontecer en toda seleccién de textos, no todos alcanzan el mismo grado de
riqueza, en su conjunto ofrecen una mina doctrinal tanto para el cultivo del propio espiri-
tu como para la predicacién. La obra estd muy bien presentada y su encuadernacién en
pléstico la hace muy manejable.— P. de LUIS.

LOARTE,J. A., El tesoro de los Padres. Seleccion de textos de los santos Padres para el cris-
tiano del tercer milenio, Rialp, Madrid 1998, 25 x 17, 398 pp.

La edicién de textos patristicos que ya florecia en otros paises, ha alcanzado también
en Espafia un auge notable en los tltimos afios. Tanto en la modalidad de edicién de obras
enteras, como en la de seleccién de textos. El libro que presentamos se coloca en esta dlti-
ma categoria: Una amplia coleccién de textos precedida por Unas palabras al lector con
valor de introduccién. Esta, inspirdndose en una Instruccién de la Congregacién para la
Ensefianza Catélica de 1989, a la que en buena medida resume, presenta el significado de
los Padres para la Iglesia. La coleccién, por su parte, recoge 129 textos de desigual exten-
sién, tomados de 56 autores, orientales y occidentales, distribuidos en cinco periodos:
Testigos de los comienzos (siglos I-IT); Defensores de la fe (siglos II-III); La Edad de Oro
de los Padres (siglos IV-V); Ultimos Padres de Occidente (siglos V-VII) y Ultimos Padres
de Oriente (siglos V-VIII). Cada perfodo va precedido de una introduccién en que ofrece
una visién general y, de igual manera, a cada autor le precede una breve reseiia que con-
tiene, ademds de los datos estrictamente biograficos, otras informaciones de interés en rela-
cién con la vida de la Iglesia. Como suele acontecer en este tipo de obras, san Agustin suele
llevar la parte del le6n. Es el autor mds representado, con 12 textos, seguido a distancia por
san Juan Criséstomo con 7.

El valor de los textos es indiscutible. La seleccién, en cambio, estd sujeta los gustos de
los personas y se podrd estar de acuerdo o en desacuerdo con los criterios seguidos, pero
nada quita al valor de los textos en si. Algunas apreciaciones se mueven en linea demasia-
do conservadora, juzgando textos antiguos desde posiciones dogmdticas posteriores. En
general el autor mantiene las posiciones mds tradicionales, con frecuencia puestas en duda,
como minimo, por la critica. Las resefias de los autores no estdn exentas de errores. Valgan
como ejemplo, entre otras, la de san Gregorio de Nisa o la de san Agustin. Al primero se
le asigna el sobrenombre de “El te6logo”, que los griegos otorgan a otro Gregorio, el de
Nacianzo, no a él. Con referencia a san Agustin se confunde por dos veces al obispo
Valerio, de Hipona, con el obispo Aurelio, de Cartago. Aurelio ni le exhort6 a recibir el
sacerdocio ni lo consagré como obispo, ni mucho menos como sucesor suyo. Inexactos son
también los datos ofrecidos sobre la obra homilética del santo. Pero estas observaciones no
quitan validez a la sustancia del libro que son los textos de los Padres.

De gran ayuda para el lector son los diferentes apéndices que completan la obra. El
primero es una guia para la lectura que consiste en la presentacion sistemdtica de los con-
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tenidos de la fe, sefialando los textos que iluminan cada uno de los puntos. El segundo con-
siste en una doble tabla cronoldgica en que sincroniza los autores y obras cristianas con los
eventos de la historia civil. Importante también el detallado indice de materias, buena sin-
tesis del contenido de los textos. Por dltimo, los mapas ofrecidos en las guardas anteriores
y posteriores permiten ubicar en el espacio y en el tiempo, con una simple mirada, a cada
uno de los autores. La obra estd impecablemente presentada.— P. de LUIS.

MADEC, G., Le Dieu d’Augustin, Les Editions du Cerf, Paris 1998, 21 x 13,5, 214 PP

El contenido del presente libro responde a la voz “Dios” del diccionario Augustinus-
Lexikon. Designios editoriales han hecho que la tinica voz tenga que aparecer en dos fas-
ciculos: una primera parte en el fasc. 2 del volumen segundo, ya publicado, y el resto en el
fasciculo tercero, sin publicar todavia. El presente libro adelanta de esta manera el estudio
de G. Madec en su totalidad, aunque ligeramente modificado, esto es, aligerado de apara-
to critico de un lado y aumentado de otro.

La obra comienza con un Avant-propos, un conjunto de anotaciones correctoras a las
pocas, pero significativas, referencias a san Agustin de J. Duquesne en su obra Le dieu de
Jésus, en que le hace responsable de casi todos los males de la cristiandad. G. Madec sefia-
la agudamente que tal proceder puede implicar convertir a la posteridad eclesial en imbé-
ciles intelectuales. '

El estudio propiamente estd distribuido en cuatro partes. La primera contiene temas
preliminares (punto de vista de Agustin, vocabulario, tradiciones); la segunda, en cinco capi-
tulos, se ocupa de la experiencia del santo hasta las “Confesiones”; la tercera, en siete capi-
tulos, estudia la “teologia biblica” de Agustin; incluye la referencia a las grandes obras teo-
l6gicas, la relacién entre platonismo y cristianismo, el problema del lenguaje referido a Dios,
especificamente el lenguaje escrituristico, el ser y perfecciones de Dios, Dios en el mundo y
Dios para el hombre; en la cuarta, que lleva por titulo: «Dénde estd tu Dios?», sale al paso
de algunas criticas dirigidas contra la concepcién agustiniana de Dios y concluye el sermén
223 A (=Denis 2) como 6ptima sintesis del pensamiento agustiniano sobre Dios.

El autor pone especial énfasis en matizar la “dependencia” de Agustin respecto de los
filésofos platénicos en la cuestién de Dios. Si acepta algo de €1 -y es evidente que lo acep-
ta— es porque estd convencido de que ellos van de acuerdo con el cristianismo. Recuerda
que los textos fundantes de su fe, piedad y doctrina sobre Dios no son otros que el Simbolo
de la fe y la oraci6én del Padrenuestro y que desde estos documentos se han de interpretar
los textos de la primera época.

El estudio es sobrio, sin concesién alguna a la retdrica, polémico en el Avant propos
y en la parte cuarta, clarificador, bien documentado. En ciertos momentos tiene aire de cen-
ton de textos agustinianos, aunque bien organizados e hilvanados.

La obra concluye con indices de referencias biblicas y agustinianas y otro analitico.—
P. de LUIS.

PEREZ ARANGUENA. J, R, La Iglesia. Iniciacién a la Eclesiologia, Rialp, Madrid,
1998, 12,5 x 20, 152 pp.

Libro, més bien librito, pertenece a una coleccién que se titula Biblioteca de iniciacion
teolégica. Esta Biblioteca tiene como finalidad llevar temas teoldgicos a lectores de cultu-
ra media. Lo que indica que sus contenidos no son excesivamente amplios, ni excesiva-
mente técnicos. Se caracteriza por ser estudios cortos, de fcil inteleccién, aunque los temas
que trate sean bastante numerosos.

La iglesia, este librito que presento, encaja perfectamente en el modelo disefiado.
Tiene pocas pdginas. Trata de muchos temas. Y lo hace desde posturas precisas y avaladas
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por el magisterio. Naturalmente que un tema como el de la Iglesia, complejo si los hay, no
resulta fcil encerrarlo en unas pdginas reducidas. Ello puede traducirse en ofrecer una
imagen del mismo reduccionista, en la que aparecen nada mds los aspectos positivos del
tema, mientras los negativos quedan en la penumbra. La Iglesia es un misterio. Pero es un
misterio que se encarna en la marcha cambiante de la historia. Por ello, no puede quedar
inmune de las cambiantes circunstancias histdricas. Lo que se traduce en estar abierta hacia
afuera y con capacidad de recibir las voces que vienen de fuera. Cuando el concilio
Vaticano II invita a escuchar, discernir y valorar las voces de nuestro tiempo, estd recor-
dando a la Iglesia que no puede verse y considerarse como un castillo libre de los vaivenes
del tiempo. El eclesiocentrismo, es decir, la supravaloraciéon de la Iglesia es algo que hay
que evitar, si se quiere que el mensaje sobre la Iglesia pueda encontrar eco y ser acogido.

Espero que el librito encaje en Biblioteca iniciacién teoldgica, que quiere ser “Una
divulgacién de calidad, rigurosa y asequible, al servicio de un conocimiento mds profundo
de nuestra fe”.— DOMINGUEZ, B.

GIBELLINI, R., La teologia del siglo XX (=Presencia Teoldgica 94), Sal Terrae, Santander
1998, 14’5 x 21, 629 pp.

La teologia es la ciencia que da respuestas exactisimas a preguntas que nadie se plan-
tea. La frase corresponde al siglo XIX. Recordando las viejas discusiones (o no tan viejas)
sobre la virginidad de Marfa antes, durante y después del parto, o sélo antes pero no des-
pués, o si la Virgen murié o mds bien durmid, o sobre la materia y forma del matrimonio,
por no hablar de la demencial sobre el amplexus reservatus, no se puede sino darle la razén.

No es este el caso de la teologia del siglo XX (en el lado catélico habria que apostillar
bien entrado el siglo XX), cuyo distintivo ha sido desde el principio escuchar los problemas
del hombre actual. Asf surgi6 en los albores del siglo la Teologfa Dialéctica, un apasionado
rechazo del escolasticismo histdrico-critico de la Teologia Liberal, que se perdia en preci-
siones cientificas de antiguas culturas y lenguas, olvidando que la Palabra de Dios habla al
hombre de cada tiempo, y que eso es precisamente lo que més interesa. Barth se inspiraba
en Kierkegaard, Bultmann en Heidegger, buscando una teologfa existencial, menos tedri-
ca. Lo mismo hicieron Bonhoeffer y Tillich, asumiendo para la teologfa las nociones profa-
nas de secularidad y cultura. La teologia catdlica, por su parte, renovaba el anquilosado sis-
tema escoldstico con Chenu, De Lubac y Rahner, aunque con sudores y ldgrimas, hasta
obtener el espaldarazo del Vaticano II. Las Teologias Politica y de la Liberacién prosiguie-
ron el interés de la teologfa por lo humano y lo social. El giro antropolégico era irreversi-
ble. La tltima polémica teolégica ha brotado con la Teologia Ecuménica de finales de siglo,
que en el contexto del didlogo interreligioso propone relativizar la cristologfa en favor de
un teocentrismo pluralista, es decir, una revelacién igualmente vélida de Dios en todas las
religiones. Pero esta dltima discusién no ha hecho mas que empezar.

De todo ello habla el presente libro, necesariamente voluminoso en cuanto abarca un
siglo, prodigo ademds en corrientes teolSgicas. El autor estd muy bien informado y disec-
ciona certeramente movimientos y autores. Tal vez hubiera hecho falta mayor sintesis, pero
seguramente la presente floracién teolégica lo hacia dificil. El libro termina con 60 pé4ginas
de bibliografia sobre el tema, lo que le convierte en una completa obra de consulta.— T.
MARCOS.

PIRET, P, L’affirmation de Dieu dans la tradition philosophique, Editions Lessius, Bruselas
1998, 14°5 x 20’5, 272 pp.

Sencilla y diddctica obra de teodicea o teologia natural, especialmente adecuada para
estudiantes y profesores de teologfa. En ella da un repaso, de modo sintético y claro, a la
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idea de Dios transmitida por la filosoffa occidental. Comienza con las reflexiones de
Heri4clito sobre el Logos y las de Parménides sobre el Ser, desarrolladas luego por Platén
y Aristételes, y compendiadas por Plotino. A cada autor dedica un capitulo. Su herencia es
recogida por el cristianismo, con las originales aportaciones del pensamiento de Agustin y
Dionisio Areopagita, a las que se afiadirdn las de Anselmo y Tomds de Aquino, que distin-
guiré n entre teologia revelada y natural. Expedito el camino tras la distincién para la auto-
nomfa de la razén, toma el relevo en la afirmacién de Dios la filosoffa moderna (Descartes,
Spinoza y Leibniz), y el idealismo alemén (Kant y Hegel). El libro se cierra con las consi-
deraciones de la fenomenologia contempordnea, entre los que analiza a Husserl,
Heidegger, Levinas y Derrida. Interesante recuento de los autores y las ideas que han
acompaiiado la religiosidad y teologfa cristianas. De cada autor se aportan generosas citas,
bastante ilustrativas de su pensamiento sobre Dios— T. MARCOS.

WAGNER, H. (hrsg.), Mit Gott streiten. Neue Zuginge zum Theodizee-Problem
(=Quaestiones Disputatae 169), Verlag Herder, Freiburg i.B. 1998, 14 x 21’5, 153 pp.

Para un espiritu religioso el problema del mal representa un grave escdndalo. Urge a
la bisqueda de una solucién, y mas en la fe cristiana, para quien la bondad de Dios es un
articulo insuprimible, o mds bien la base de todo su credo. Es la tarea de la teodicea en su
sentido estricto. El presente libro vuelve sobre las viejas cuestiones de la teodicea - el ori-
gen del mal, su necesidad o contingencia, su refutacion de un Dios bueno o todopoderoso,
intentando progresar en la reflexion teoldgica. Se basa en colaboraciones de cuatro auto-
res, profesores de teologia en universidades alemanas, cada uno de los cuales acercdndose
a la cuestién desde su prisma particular, y revisando las respuestas cldsicas. Se han inter-
cambiado los ensayos e intentan hacerlos complementarios. Uno de ellos indaga en una
teodicea cristoldgica, es decir, una respuesta desde la historia de Jesucristo. Para los cris-
tianos es la unica respuesta que puede darse, que no quiere ser tedrica o académica sino
existencial y concreta. No nos queda més que la confianza en Dios, que no elimina el mal,
pero de quien podemos creer es la victoria tltima, como sucede con Jests. La teologia de la
cruz luterana, que aborda otro de los articulos, busca este mismo camino para la superacién
del viejo enigma.— T. MARCOS.

ARBIZU, JM., Y la palabra dice: Dios. El milagro de Dios, Edicién del autor, Salamanca
1998, 15 x 22, 338 pp.

Libro sobre el insondable misterio de Dios, en el texto més insondable todavia.
“Respecto a nuestro trabajo, cuyo titulo corresponde a la dimensién teolGgico-epifanica de
Dios, y el subtitulo a su condicién divina de posibilidad (activa) pura, y cuya motivacién es
en primer lugar teolégico y luego existencial (pues nada encuentro mas urgente en el uni-
verso de nuestra realidad que el revisar y centrar el concepto existencial de Dios), tenemos
que decir que estd elaborado en ese método, el método del dentro teolégico omnidimen-
sional ofrecido por la nocién divina. Asf, el uso de las categorias y de la nocién divina, al
operar en ese milagroso sentido, nos dejan en el signo y dicci6én de la divinidad” (p. 8).
Supongo que esto lo explica todo.— T. MARCOS.

PIKAZA, X., Pan, casa, palabra. La Iglesia en Marcos (=Biblioteca de Estudios Biblicos
94), Sigueme, Salamanca 1998, 13’5 x 21, 446 pp.

Se trata de un comentario teoldgico-eclesioldgico del evangelio de Marcos. Se parece
a los clédsicos comentarios exegéticos a los que estamos acostumbrados en que procede
texto a texto, presentando primero la pericopa y analizdndola después. Pero se distingue en
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que no entra al estudio propiamente histdrico-literario, sino que lo supone, centrandose
mds bien en los temas doctrinales que Marcos trasluce, sobre todo los referidos a la cons-
truccién de la comunidad. A medida que avanza el comentario va destacando temas como
el matrimonio y la familia, el bautismo y la eucaristia, ministros y sacerdotes, Templo, segui-
miento, misién. Estos temas, ademds, los sistematiza en recuadros segiin van apareciendo.
Como Xabier Pikaza es un experto escriturista, realiza una buena sintesis entre los aspec-
tos exegéticos de los que parte con la teologfa cristiana que se extrae del evangelio de
Marcos. Tal vez resulta demasiado denso y detallista, pero dado que se presenta a profeso-
res y alumnos de teologia no puede criticarse demasiado su metodologfa. Al final del libro
expone la bibliografia en que se basa, indice de los esquemas en recuadro ¢ indice de auto-
res.— T. MARCOS.

SARMIENTO, A., El matrimonio cristiano, EUNSA, Pamplona 1997, 15 x 23, 475 pp.

Se trata de un completo manual sobre el sacramento del matrimonio, como los de
antes, dicho esto en todos los sentidos. No queda ninguna cuestién por tratar atafiente al
matrimonio, desde la antropologia de la sexualidad, que es el capitulo primero, hasta la ins-
titucién familiar, el ultimo. Entre ambos se analiza la imagen biblica del matrimonio, su
relacién con el celibato, su evolucién histérica, la sacramentalidad, propiedades y fines del
matrimonio, sin olvidar sus aspectos juridicos y litirgicos. Tal vastedad no puede evitar que
a veces se repitan algunos temas. La bibliograffa citada es exhaustiva, y las notas estdn bien
cuidadas. Pero teolégicamente se ha quedado un poco antiguo, aunque sigue fielmente al
Magisterio (o tal vez por eso). Hoy dia se rechaza hablar de superioridad del celibato, o de
identidad consentimiento-sacramento para los cristianos, o de remedio a la concupiscencia
como finalidad del matrimonio. No es mera modernidad. Es aceptar valores modernos (la
sexualidad, la autonomia de las realidades temporales) como coherentes con la revelacion,
aunque olvidados en la larga historia de la Iglesia por ser hija de su tiempo. Pero hoy tam-
bién debe ser hija de su tiempo.- T. MARCOS.

KLOCKENER, M. / RICHTER, K. (hrsg.), Wie weit trigt das gemeinsame Priestertum?
Liturgischer Leitungsdienst zwischen Ordination und Beauftragung (=Questiones
Disputatae 171), Verlag Herder, Freiburg i.B. 1998, 14 x 21’5, 281 pp.

Libro sobre la posibilidad de conceder la presidencia litdrgica y dar responsabilidades
pastorales a los laicos. Verdaderamente una quaestio disputata, en la que, como casi siem-
pre, la préctica se adelanta a la doctrina oficial. El Vaticano II comenzé revalorizando el
sacerdocio comun de los cristianos y la escasez de sacerdotes ha hecho el resto. En
Latinoameérica la labor de los animadores de base ha resultado impagable para mantener
una presencia eclesial y vida de oracién en lugares perdidos. Hoy siguen siendo imprescin-
dibles y no hay perspectivas de cambio. Por si esto fuera poco, en Europa empieza a pasar
lo mismo. Los pérrocos tienen que atender a varias parroquias, muchas de ellas no pueden
celebrar eucaristia diaria, las religiosas presiden paraliturgias (“la misa de la monja”, que
dicen en el pueblo), y el futuro se vislumbra todavia mds negro. Surgen muchas voces
pidiendo una renovacién de los ministerios eclesiales, abriéndolos a los laicos. De eso trata
este libro, que parte de un congreso littirgico, en el &mbito de lengua alemana, reunido a
finales de 1986 sobre esta cuestién. El tema se ha abordado desde todos los puntos de vista:
biblico, canénico, histérico, dogmatico, litirgico y pastoral, para ofrecer una correcta idea
del problema y sus soluciones. El libro se completé antes que apareciera la restrictiva
Instruccién romana “Algunas cuestiones acerca de la colaboracién de los laicos en el sagra-
do ministerio de los sacerdotes” (15.VIIL.1997), que no ha podido por ello ser comenta-
da— T. MARCOS.
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SCHWAGER, R. (Hrsg.), Relativierung der Wahrheit? Kontextuelle Christologie auf dem
Priifstand (=Quaestiones Disputatae 170), Herder, Freiburg im Br. 1998, 21 x 14, 248 pp.

Desde siempre pertenece a la mision pastoral de la Iglesia la presentacién del mensa-
je cristiano atendiendo a la sensibilidad propia de los tiempos y culturas. Ya las cristologi-
as del NT son cristologias en contexto. Y el esfuerzo por encarnar la fe en el marco del
mundo greco-latino fue un factor determinante en la consolidacién del dogma cristoldgico
durante los cinco primeros siglos. Hoy, al final del segundo milenio, se advierte, sin embar-
go, la tendencia del Magisterio de la Iglesia a poner bajo sospecha las cristologias incultu-
radas como una peligrosa fuente de relativismo dogmatico.

Este libro es el fruto de unas jornadas de trabajo de un grupo de tedlogos-as catdli-
cos-as de lengua alemana que versaron sobre esta problemadtica. Promovidas por el editor,
profesor de la Universidad de Innsbruck, tuvieron lugar en 1996.

En el cap. 5, “Particularidad y universalidad de Jesucristo” (pp. 106-155), H. Kessler
describe los modelos de contextualizacién (traductivo-adaptativo, antropol6gico-etnografi-
co, préxico-liberador, sintético-dialéctico y subjetivo-trascendental) y los criterios herme-
netticos de una cristologia en contexto (la historia humana de Jesds como fundamento,
Jestis como revelacion de Dios, la vida-muerte-resurreccién de Jests como acontecimiento
total, la historia de Jests como solidaridad de Dios con la humanidad, la soteriologia como
punto de partida, etc.). En los caps. 2 y 3, K.-H. Ohlig (“;Por qué ésta y no otra cristolo-
gia?”) y B. Hallensleben (“La cuestidn cristoldgica de los primeros concilios ecuménicos”)
estudian el contexto histérico y cultural de la Iglesia primitiva que dio origen al dogma cris-
tolégico. Otros tres autores abordan temdticas especificas de candente actualidad: “la uni-
cidad de la mediacién salvifica de Cristo en el contexto del pluralismo religioso” (G.L.
Miiller), “para la comprensién de Jesucristo en la India actual” (F. Wilfred) y “la cristolo-
gia en el contexto del movimiento feminista” (D. Sattler). Finalmente, sc cxploran también
los contextos literario y artistico. En la contribucién que abre el libro, K. J. Kuschel pre-
senta comparativamente la imagen de Jesds en la narrativa contemporédnea de autores no
cristianos (entre ellos los premios Nobel Mahfuz y Saramago). Por su parte, J. Wohlmuth
pone en relacién estética, liturgia y cristologfa. El libro concluye con un indice de autores.

Toda cristologia es una cristologia en contexto y hoy tiene que responder a la situa-
cién de pluralismo cultural y religioso. Acoger este pluralismo no significa relativizar la fe
en Jesucristo, sino situar la comprensién de esa fe. Significa admitir una Verdad no mono-
litica que se descubre hoy con miltiples rostros. En definitiva, por un lado, no vanalizar el
misterio de la encarnacidn, y por otro, discernir los elementos culturales y religiosos que
iluminan aspectos de Cristo no suficientemente desvelados o ticitamente ignorados en la
evolucién del dogma cristolégico— R. SALA

SAVARI RAJ, Anthony, A New Hermeneutic of Reality. Raimon Panikkar’s Cosmothean-
dric Vision (=Studies in the Intercultural History of Christianity 111), Peter Lang,
Bern 1998, 21 x 15, 193 pp.

Para la ciencia moderna lo que subyace a nuestra visién de la realidad es el universo
material; para la filosoffa, la mente humana; y para la teologfa, el misterio divino. Segtin R.
Panikkar se trata de percepciones fragmentarias y parciales de lo real. Quimico, filésofo y
tedlogo, Panikkar es sobre todo un pensador intuitivo convencido de la necesidad de un
cambio de paradigma.

Este libro es una version revisada de una tesis doctoral presentada en la Universidad
de Madras. El autor, también doctor en teologfa, es miembro del Consejo Indio de Inves-
tigacién Filoséfica (ICPR). En esta obra estudia el pensamiento “cosmotedndrico” de R.
Panikkar. Una visién cosmotedndrica implica la necesaria integracion e interrelacién del
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universo, el ser humano y Dios para una comprensién no dualista (“advaitica”) de la reali-
dad.

El libro se articula en 3 partes (“contexto”, “texto” y “textura”) y 5 caps. En el cap.
conclusivo se hace una evaluacién de la intuicion de Panikkar y de sus implicaciones. Aqui
estd contenida la principal contribucién de este trabajo de investigacién: el andlisis de las
consecuencias “seculares” del cosmoteandrismo desde la experiencia de la India y en una
perspectiva intercultural.

Frente a la estrecha perspectiva antropocéntrica, dominante en la racionalidad cienti-
fico-técnica occidental, que considera al ser humano (a cierto tipo de ser humano) como
centro absoluto de la realidad, la propuesta de Panikkar postula una “conciencia ecosdfica
sacra-mental” en la que lo humano es punto de partida de acceso a lo real solamente en
cuanto simbolizante en condicién de reconocer y vivir la profundidad de lo divino simboli-
zado en el simbolo del mundo (p. 155-156). Ademds de la bibliograffa, el autor ofrece al
final un breve glosario de la terminologfa técnica empleada por Panikkar— R. SALA

PANIKKAR, Raimon, La Trinidad. Una experiencia humana primordial (=El Arbol del
Paraiso 14), Siruela, Madrid 1998, 21 x 14, 103 pp.

Se trata de una nueva edicién revisada y corregida sobre la primera versién castella-
na (Obelisco, 1989). Esta obra, redactada originalmente en francés en la India (1963), tras
dos ediciones previas alemana (1967) e india (1970) de escasa difusi6n, fue publicada en
versién inglesa bajo el titulo The Trinity and the Religious Experience of Man. Icon - Person
- Mystery (Orbis Books, 1973).

Sobre este libro hay que remitirse a la excelente y amplia recensién de J. Vives en
Actualidad bibliogrifica 22 (1974) 301-312. Aqui me limito a indicar y comentar las princi-
pales modificaciones que introduce Panikkar en esta nueva edicién.

Las dos primeras partes del libro (“Formas de espiritualidad” y “La Trinidad”) se
reproducen fielmente sin alteracién destacable. En cambio, la tercera parte es parcialmen-
te nueva. Ante todo lo mds llamativo es que se ha sustituido su titulo “Teandrismo” por el
de “La Trinidad radical”. Panikkar considera que responde mejor a la evolucién de su pen-
samiento hacia una experiencia “teoantropo-c6smica” de la realidad, que incluye la instan-
cia terrena (pp. 89-94). En segundo lugar, la seccién consagrada al “Humanismo” ha afia-
dido un pérrafo sobre el carédcter liberador de la “religién”, pese a la ambigiiedad del tér-
mino (p. 96). Por dltimo, ha cambiado también el titulo del epigrafe final: “Materialismo™
en lugar de “Angelismo”. En realidad expresa el mismo tema desde el 4ngulo opuesto para
mostrar que los extremos se tocan. El monismo espiritualista ficilmente desemboca en la
divinizacién de la materia (p. 97-99).

Para Panikkar la Trinidad no s6lo representa una especulacién sobre la profundidad
del Ser eterno de Dios (trinidad inmanente), ni sélo se refiere a la accién salvifica de Dios
en la historia humana (trinidad econémica). En plena continuidad con la tradicién cristia-
na, él propone dar un paso mds. Desde una concepcién no dualista del tiempo (“tempiter-
nidad”), la Trinidad aparece como el simbolo de la realidad misma en sus dimensiones divi-
na, humana y césmica (trinidad radical). El sujeto tanto de la trinidad inmanente como de
la trinidad econémica es “Dios”; el sujeto de la trinidad radical es la Realidad misma. No
presupone un “Dios” sobre el que haya luego que intentar decir algo, sino que parte de la
totalidad de sujeto-objeto.

Panikkar es consciente de que la interpretacién del cristianismo como un hecho his-
térico no sélo es vélida y legitima, sino que, de hecho, es la que ha predominado durante
los dos primeros milenios. Sin embargo, considera que su supervivencia futura pasa por la
superacion del mito de la historia. Por supuesto “deshistorizar” el cristianismo no quiere
decir eliminar su facticidad hist6rica y mucho menos debe comportar su absolutizacién
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intemporal. Implica simplemente no identificar su historicidad con su realidad. Por consi-
guiente, més alld del falso dilema entre relativismo histérico y verdad intemporal, en la con-
cepcidn trinitaria de Panikkar se reconoce la relatividad radical de toda la Realidad.— R.
SALA

SCHOONENBERG, Piet, El Espiritu, la Palabra y el Hijo. Reflexiones teolégicas sobre una
Cristologia del Espiritu. Cristologia del Logos. Lectura trinitaria (=Verdad e Imagen
141), trad. R. Puig Massana, Sigueme, Salamanca 1998, 21 x 13,5, 237 pp.

Schoonenberg terminé de escribir este ensayo trinitario hace 15 afios. Publicado pri-
mero en holandés (1986), esta versién espafiola reproduce integramente la edicién alema-
na de 1991. Sélo se ha afiadido al final del libro (pp. 219-229) la traduccién del texto origi-
nal de una conferencia del autor pronunciada en la facultad de teologfa de la Universidad
de Lovaina (7 de Marzo de 1991), ya publicada en inglés por la revista Louvain Studies 16
(1991) 195-206. '

El libro tiene dos partes. La primera contiene un estudio de cristologia biblica (caps.
1y 2)y en la segunda Schoonenberg expone su propuesta sistemdtica de reelaboracién de
la doctrina trinitaria (caps. 3 y 4). Los dos primeros caps. vienen a mostrar que segtin el NT
Jestis “es” el Hijo preexistente (Logos), pero quien “actiia” en él no es el Logos, sino el
Espiritu (Prneuma). La compatibilidad y complementariedad de Palabra y Espiritu en el
Hijo se tratan de explicar, desde una perspectiva trinitaria, en la parte sistemética del libro,
resolviendo dos dificultades planteadas en la primera parte (p. 143).

La primera dificultad es la oposicién entre una cristologia descendente en la que pre-
domina la idea de que Jests “es ya” desde el principio el Hijo de Dios pues el Logos pree-
xistente se identifica con él (Logoschristologie), y una cristologia ascendente en la que pre-
domina la idea de que Jests “llega a ser” el Hijo de Dios pues desconoce la fase de la pre-
existencia (Geistchristologie). El cap. 3 afronta la cuestion interpretando la encarnacién
como historia de Dios con Jesiis, desde su concepcién hasta la resurreccién. Dios tiene his-
toria en cuanto que hace historia con nosotros; no sélo mueve a las criaturas, sino que tam-
bién se mueve a si{ mismo hacia las criaturas. En consecuencia, en la encarnacién no sélo
hay una novedad para nosotros; también para Dios. Y no sélo comienza algo nuevo para el
Logos, sino también para el Espiritu al devenir Espiritu de Jess.

La segunda dificultad es la distincién entre el Logos como segunda persona de la
Trinidad o Dios-Hijo y el Espiritu santo como persona, evitando a la vez: por un lado, eclip-
sar todo influjo del Espiritu sobre Jests por la unién hipostética de su humanidad con el
Logos; y por otro, interponer al Espiritu mediando la unién personal entre ambos o hacien-
do que la humanidad de Jests pertenezca a la vez a dos personas divinas. El cap. 4, el més
denso del libro, se concentra en esta cuestién analizando el concepto trinitario de “perso-
na”. La tesis de Schoonenberg, que se apoya en el exégeta britdnico A.R. Johnson y en el
patrélogo americano J. Lienhard, se puede formular asf: Jests es y se hace el Hijo por la
encarnacion en él del Verbo eterno y por la venida del Espiritu santo sobre él (p. 209). En
consecuencia, segtn él, Logos y Espiritu en su preexistencia (en su ser antes de Cristo) son
extensiones de la persona divina, que es el Padre, y se hacen personas en el acontecimien-
to Cristo (p. 212).

Se acusa a Schoonenberg de disolver la trinidad inmanente en la trinidad econémica
propugnando una especie de monismo intradivino que sélo se constituye Trinidad en la his-
toria. En este libro se defiende expresamente de tal objecién insistiendo en que la distin-
cién entre trinidad inmanente y econ6émica sélo es una distincién de razén. Schoonenberg
no niega la trinidad inmanente, lo que cuestiona es una interpersonalidad divina preexis-
tente al acontecimiento Cristo (p. 190). Segiin él una trinidad meramente “inmanente” no
se ha dado nunca, pues Dios en su eternidad siempre se dirige a los hombres mediante la
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Palabra y el Espiritu. Por eso, la trinidad econdmica es igualmente eterna que la trinidad
inmanente (p. 211).

La habitual buena presentacién de Sigueme no desmerece pese a algiin error tipogra-
fico en el prélogo del autor (linea 26, p. 9) y en el indice general (linea 15, p. 236). Como
siempre se puede consultar un indice de autores. R. SALA

WOI, Amatus, Trinititslehre und Monotheismus. Die Problematik der Gottesrede und ihre
sozio-politische Relevanz bei Jiirgen Moltmann (=Wirzburger Studien zur
Fundamentaltheologie 22), Peter Lang, Frankfurt am Main 1998, 21 x 15, 623 pp.

Este grueso volumen viene a confirmar la receptividad que la teologfa de J. Moltmann
tiene entre los nuevos tedlogos provenientes de dreas culturales no occidentales. En este
caso se trata de la tesis doctoral de un misionero del Verbo Divino, natural de Indonesia,
presentada en la Universidad de Wiirzburg en 1997 bajo la direccién del prof. E. Klinger.

Ciertamente siempre supone un riesgo trabajar sobre la obra de autores vivos y més
todavia cuando se trata de especialistas en plena actividad y tan prolificos como Moltmann
(s6lo hasta 1987 habia publicado méas de 528 trabajos a una media de 16 por afio). Por eso,
Woi, que reconoce que su interés por la obra de Moltmann sélo se suscita a través de una
de sus obras mds emblematicas (La justicia crea futuro, Miinchen 1989), ha tenido que limi-
tar considerablemente las fuentes manejadas. Pese a todo ello, sin embargo, consigue llevar
a cabo una original lectura de la teologia trinitaria de Moltmann en clave de “didlogo”
orientada al complejo dmbito religioso, socio-politico y cultural de su pafs de origen. Asi lo
considera el propio Moltmann en el prélogo del libro (pp. 17-19).

El trasfondo histérico-teoldgico del tema de la tesis es el conocido debate sobre la
“teologfa politica” entablado a finales de los afios 60 a raiz de la nueva valoracién que J.B.
Metz hizo del ensayo de E. Peterson sobre el monoteismo (EI monoteismo como problema
politico, Leipzig 1935). Ha sido mérito de Moltmann el haber incorporado los resultados de
ese debate a la doctrina trinitaria, sobre todo en El Dios crucificado (1972) y en Trinidad y
Reino de Dios (1980). Sus planteamientos histéricos y socio-politicos han tenido posterior-
mente un gran influjo en la teologfa trinitaria de algunos autores catdlicos (p.e. B. Forte, L.
Boff).

La presente disertacién tiene 4 partes. Las dos primeras siguen un método analitico.
En la primera, de 4 caps., se estudian las relaciones entre teologfa y politica en la teologfa
de la esperanza de Moltmann, confrontando sus conclusiones con las de las teologfas poli-
ticas de J.B. Metz y D. Solle. La segunda parte, también en 4 caps., pone en relacién el
monoteismo con el poder, el atefsmo, las religiones proféticas (judaismo e islam) y el tota-
litarismo moderno, para subrayar la trascendencia politica del discurso monoteista segiin
Moltmann.

La tercera parte del trabajo sigue un método descriptivo. Aquf A. Woi se centra pro-
piamente en el estudio de la teologfa trinitaria de Moltmann. En tres caps. presenta su fun-
cién critica respecto de la religiosidad humana en general, la sociedad civil y la misma teo-
logfa tradicional. La cruz de Cristo como historia trinitaria cuestiona toda religién oficial
alienante; pone en crisis todo ejercicio abusivo del poder politico; y supone la purificacién
radical de toda precomprensién de la idea misma de Dios. En esta perspectiva el discurso
sobre Dios resuita significativo para el mundo y la doctrina social de la Trinidad tiene una
significacion politica. Légicamente no en el sentido de la teocracia politica, sino precisa-
mente como la proscripcién de la teocracia (p. 513).

Finalmente, en la dltima parte, de cardcter interpretativo, est4 contenida la aportacién ori-
ginal del autor. Desde la conflictiva experiencia socio-religiosa de Indonesia, y sobre la base de
la teologia de la cruz y del modelo social de la Trinidad de Moltmann, el autor propone el “dia-
logo” (religioso, cultural y politico) como categoria central de una nueva concepcién de la comu-
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nidad. La Trinidad divina es la denominacion cristiana del Dios del Amor, de la relacién de amor
y de la capacidad de relacidn. Segtin Woi, la traduccién politica y el concepto social de esta rela-
cién de amor divino-trinitaria es el didlogo. Un didlogo que sirve al entendimiento y a la paz en
un mundo pluralista y una realidad multiforme como la indonesia (p. 577). El libro culmina con
la bibliograffa de la tesis y un indice de autores— R. SALA.

TSCHUY, Théo, Ethnic Conflict and Religion. Challenge to the Chruches, WCC
Publications, Geneva 1997, 24 x 16, viii-160 pp.

El autor, pastor metodista con experiencia en el Consejo Mundial de las Iglesias, ana-
liza nueve conflictos de este siglo donde las religiones y lo religioso tienen bastante que ver:
Armenia, Sudan, el holocausto judio, Ruanda, Libano etc. Una de las contradicciones mas
llamativas es que la religion, que en principio deberia ser reconciliadora e integradora, apa-
rece unas veces como causa de conflicto, otras como circunstancia concomitante aproba-
dora y otras como guardiana del rescoldo conflictivo. El autor dice que las iglesias cristia-
nas que han participado en la violacién de los derechos humanos en sus sociedades tienen
que preguntarse si son todavia parte de la Iglesia de Jesucristo. Después de esta triste expe-
riencia nos debemos preguntar sf la religion en general o el cristianismo en particular son
en verdad instrumentos de reconciliacién y armonia entre los hombres; pues en la mayoria
de los conflictos, sino justificacidn, sf que se observa apatia e indiferencia, lo que es lo
mismo que complicidad. Théo Tschuy nos recuerda que la ilustracién fue una reaccién con-
tra el fanatismo religioso y las guerras de religién en Europa. En nuestros tiempos el fana-
tismo religioso ha emergido como un nuevo fundamentalismo, combinando religién con
nacionalismo, etnocentrismo e ideologias racistas.

Por supuesto que en todo tiempo ha brillado el espiritu de Cristo en personas, recor-
déndonos la llamada a la justicia y la paz como parte de la conversién del corazén y mente.
En contrapartida siempre también la religion o el cristianismo se han mostrado ambiva-
lentes en los conflictos étnicos, no hay duda que hoy hay mayor conciencia en las iglesias
de la necesidad de colaborar en las luchas politicas por la justicia y en la bisqueda de la uni-
dad religiosa. Pero la triste historia y realidad constituye un desaffo para todos los creyen-
tes que se encuentran con la incoherencia entre el amor proclamado y el odio, sino practi-
cado, si al menos tolerado y pocas veces denunciado.— J. ANTOLIN.

BOTTERO, J., OUAKNIN, M.A., MOINGT, J., La historia mds bella de Dios. (Quién es el
Dios de la Biblia? (=Argumentos 208), Anagrama, Barcelona 1998, 22 x 14, 176 pp.

Estamos ante un interesante libro que trata de descubrir la identidad del Dios judeo-
cristiano, el Dios de la Biblia. Para ello se sirve de tres puntos de vista diferentes, lo cual da
a esta obra una pluralidad y una riqueza muy singulares.

Bottéro, asirélogo y gran conocedor del antiguo Oriente Préximo, trata de acercarnos
al origen del Dios de Israel: como se llega a esa confesion del monoteismo, cémo surge la
Biblia, cuél es la originalidad del Dios biblico.

A continuacién, el rabino y filésofo Ouaknin hace una presentacién del Dios del judais-
mo, un Dios que se entiende fundamentalmente desde el Talmud, haciendo que la Biblia tenga
que ser continuamente reinterpretada. Nos habla, por tanto, del Dios que se revela por la pala-
bra, en la cual los judios descubren cémo vivir.

Por tdltimo Moingt, te6logo jesuita, nos introduce en el Dios de Jests, un Dios que se
sitia entre la continuidad con el Dios de Israel y la novedad de Jesis, el Dios encarnado.
{Cémo comprender a ese Dios tinico y, paradéjicamente, Trinidad?

Estamos, en definitiva, ante la historia del Dios tnico, una historia sorprendente, com-
pleja, pero que ha marcado la historia de gran parte de la humanidad. El original estilo del
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libro, en el que los autores responden a las cuestiones planteadas por H. Monsacré y J.L.
Schlegel, junto con la claridad de sus explicaciones, hacen de esta una obra interesante para
quien quiera acercarse al Dios de la Biblia, tanto creyente como no creyente. Aunque algu-
nas afirmaciones puedan resultar discutibles, el tono general de la obra hace recomendable
su lectura.— A. ANDUJAR.

Moral-Derecho-Liturgia-Pastoral

FERNANDEZ, A., EI mensaje moral de Jests de Nazaret (= Pelicano), Palabra, Madrid
1998, 13’5 x 21’5, 395 pp.

Una de las muchas criticas hechas a la Teologfa Moral post-tridentina fue el haberse
separado de la Dogmatica y de las Fuentes, y también de la Ascética-Mistica, como si la
vocacidn a la santidad no fuese para todos sino sélo para unos selectos. A rafz del Vaticano
II se abrieron nuevos horizontes y los moralistas abandonaron los esquemas manualisticos
tradicionales. Esta obra no es un manual, pero se mueve en el contexto renovador post-
conciliar. Arranca de un curso de.moral cristiana impartido a universitarios hace 26 afios y
aunque el manuscrito no durmié “el suefio de los justos”, tampoco vio la luz hasta la pre-
sente edicién.

El titulo es engafioso —aunque la cosa no es grave— pues si bien la obra “quiere ser una
exposicién de los contenidos éticos mds caracteristicos del mensaje moral vivido y predicado
por Jesucristo” (11), sin embargo no se limita al mensaje neotestamentario sino que llega
hasta nuestros dias. Diez son los contenidos tratados: humildad, cumplimiento de la voluntad
de Dios, pobreza, familia-matrimonio-virginidad, valor de lo cotidiano, trabajo profesional,
mal-tentaciones, la caridad —“el amor es la palabra que precisa la esencia del cristianismo:
define a Dios y a su obra creada” (255)~, dolor-muerte, y alegria de la esperanza. Concluye
con una sintesis general sobre las “caracteristicas de la moral cristiana”. En cada tema se
comienza recogiendo la base antropolégica-racional procedente del pensamiento pagano y
de filésofos de distintas épocas y se le afiade la aportacion veterotestamentaria, para pasar
después a la novedad radical y especifica del Nuevo Testamento, donde los hechos y dichos
de Jestis son considerados como valores primarios del hombre nuevo que han de ser actuali-
zados siempre, y mds en culturas como la actual; se completa la exposicién con el desarrollo
histérico-teolégico posterior, encontrdndonos con algunos “minitratados” de moral (moral
de la persona en el capitulo del matrimonio y moral social en el del trabajo).

Aurelio Ferndndez pretende no tanto una obra cientifica (que lo es) cuanto una obra
para la vida (que también lo es). No obstante, est4 tan acentuada la novedad cristiana que
da pie a pensar que quienes no tienen nuestra fe son incapaces de vivir lo humano en ple-
nitud (entre otras, 279-280), olvidando a Mt 25, 31-46. No es su objetivo hacer una exége-
sis cientifica y detallada, pero la que hace de Mt 5,32 y 19,9 creo que no es la més acertada
(116-118). Por iltimo, ;tiene fundamento teoldgico el tomar como criterio de ortodoxia las
cuestiones discutidas de 1a Humanae vitae y de la Familiaris consortio? (133). Esto no impi-
de que, en su conjunto, este trabajo pueda servir como material de reflexién y ser traduci-
do a la existencia vivencial.—J. V. GONZALEZ OLEA

BOTERO GIRALDO, S. - MAJORANGO, S. (ed.), Domenico Capone. La proposta mora-
le di Sant’Alfonso. Sviluppo e attualitd (= Quaestiones morales 9), EDACALF, Roma
1997, 15’5 x 23, 356 pp.

La presente obra recopila los articulos mds representativos del P. Redentorista
Domenico Capone (1907-1995), y los estructura en dos secciones conforme al subtitulo: los
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3 primeros, publicados entre 1963 y 1965, analizan el desarrollo de la propuesta moral
alfonsiana; los 4 restantes (1972-1974 y uno inédito) nos hacen ver la actualidad siempre
vigente y dindmica de S. Alfonso.

En medio de la controversia de los sistemas morales sobre la obligacién de la ley, a S.
Alfonso le preocupa la buena formacién de conciencia en todos los fieles -1 fue promotor
de la vocacién de todos a la santidad (285-287)—, y no la cuestién teorético-académica, lo
cual no obsta para que vaya evolucionando y clarificando su pensamiento y la terminologia
usada, hasta llegar a la formulacién del equiprobabilismo cualitativo y prudencial, una
especie de “probabiliorismo al revés” (156-157) o un probabilismo moderado por la pru-
dencia cristiana, sintesis sapiencial y existencial de valores absolutos, normas particulares,
exigencias de la realidad concreta y caridad. No se trata de un complicado cdlculo l6gico-
cuantitativo de probabilidades sino de una valoracién simple, prudente y flexible de la per-
sona libre y viviente en Cristo. Porque la moral de S. Alfonso, en la linea de Sto. Tomds, es
un personalismo humano-cristiano, no una moral de la ley o del acto; una moral cristocén-
trica y cristodindmica, del hombre creado a imagen y semejanza del Padre que trata de res-
ponder en el aquf y ahora como Cristo en la caridad y en la libertad, lejos de todo minima-
lismo y rigorismo. La conciencia no es la presencia de la ley particular en la persona, sino
la presencia dindmica de Dios que invita a inserirse en el ser filial y sacerdotal del Hijo. Las
leyes, percibidas en sintonia con la propia libertad, serdn uno de los modos para responder
a esa presencia de Dios, pero no hay que degradar conceptualmente la voluntad de Dios
-la ley eterna absoluta— considerandola arquetipo de todas las leyes particulares.

El personalismo alfonsiano integra objetividad y subjetividad, superando tanto el sub-
jetivismo relativista como el objetivismo esencialista. Con Sto. Tomds, y en contra de quie-
nes hicieron de é! una interpretacién reductiva y equivocada, tendrd que recordar que la
moralidad del acto no procede del objeto material sino del fin de la persona (338-348), que
la ley obliga sélo cuando es interiorizada (promulgada) por la conciencia, y que no se puede
soslayar la distincién entre pecado formal y material (que propiamente no es pecado al fal-
tar la advertencia). Por todo ello no es de extraiiar que, ahondando en su visién de la per-
sona-en-Cristo, sostenga que la caridad pastoral puede exigir el sacrificio de la integridad
material en la confesién cuando tenga repercusiones psicolégicas y espirituales en los peni-
tentes —doctrina que serd reafirmada por una instruccién del Santo Oficio (16-V-1943)-.

Aunque los tiempos cambian, a veces los problemas siguen; de hecho, la misma con-
troversia sobre libertad de conciencia y obligatoriedad de la ley que en tiempos pasados
estuvo limitada al mundo de los te6logos, hoy en dia estd extendida a todo el Pueblo de
Dios. Aunque es real el riesgo del subjetivismo relativista que niega principios, normas y
valores, tampoco es solucién volver al probabiliorismo que desconfia de la libertad, de la
persona, de la conciencia y exalta la ciencia “quidditativa”, la naturaleza y la ley, ddndole
al acto un valor absoluto objetivo (cf. 215-220). Por eso es de agradecer la exposicion clari-
vidente y cientifica del P. Capone, recuperando la fuerza iluminante de S. Alfonso y Sto.
Tomds, y recorddndonos una vez més que la libertad y el dinamismo del amor educan mejor
la conciencia que el mero cumplimiento de la ley (77)—J. V. GONZALEZ OLEA

DREWERMANN, E., Psicoandlisis y teologia moral. I: Angustia y culpa (= Cristianismo y
Sociedad 46), Desclée de Brouwer, Bilbao 1996, 13 x 21, 200 pp.

La psicologia de profundidad y la teologia se complementan mutuamente y no debe-
rian estar en conflicto, si tenemos en cuenta la originaria unidad entre experiencia psicol6-
gica y religiosa y que los temas comunes pueden ser tratados en una visién integral: Dios y
hombre, inteligencia y sentimiento, querer y deber. A la teologfa se le pide que no reduzca
la religién a moral y que se abra al inconsciente, y a la psicoterapia que recupere a Dios y
la religién como fuerza curativa de la psiqué.
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El autor nos muestra cémo lo tragico forma parte de la existencia cristiana mediante un
paralelismo entre la tragedia griega y el inconsciente psiquico: el individuo esté tan sometido
actualmente al inconsciente o a las normas colectivas como lo estuvo en el pasado al capricho
de los dioses o al destino. El primitivo cristianismo no supo reconocer en los arquetipos miti-
cos las raices de la religiosidad y del inconsciente, y lo que era una religion de redencién y
libertad se convirtié en una de coaccién y servidumbre, provocando una desmesura de angus-
tia. Esto se hace palpable en tres tipos de tragedias: la tragedia de la contradiccion neurética,
la de personas -histéricos, depresivos, neurdticos forzados— que se empefian en hacer el bien
y acaban por hacer justamente lo que quieren evitar debido a la flaqueza de un yo sometido
a las exigencias del ello y del sobrey6. En la tragedia de la incompatibilidad moral o de la res-
ponsabilidad se dan circunstancias en las que uno se hace necesariamente culpable para no
cargarse con otra culpa m4s grave; son situaciones tan complejas que para subsanar una culpa
hay que cometer otra, con lo cual la voluntad moral se va a pique subjetiva y objetivamente.
Por iltimo, la tragedia de la insuficiencia humana o de la sobreexigencia consiste en la ino-
cencia de un fallo necesario y contradice el teologumenon de la “gracia suficiente” (todo hom-
bre es capaz de afrontar correctamente cualquier situacién): hay situaciones vitales tan desor-
" bitadas que los individuos estdn abocados al fracaso. A comprender mejor este problema de
lo trdgico nos ayuda la doctrina biblica del pecado original interpretado como la incapacidad
existencial del hombre para el bien: las cosas y los hombres son buenos sélo en comunién con
Dios y en el reconocimiento de su ser criaturas.

En su esfuerzo por reconstruir la identidad personal del yo, peregrino de la hetero-
nomia hacia la autonomia, la psicoterapia tiene que dejar de lado determinados principios
y normas de la moral —;la “ley de la gradualidad” en versién psicoterapéutica?—, al mismo
tiempo que, si se abre a la religién, descubrird la importancia que tiene un espacio de gra-
cia totalmente injustificable como es la presencia salvifica de un Dios que te quiere como
eres y a pesar de lo que eres.

De su lectura surgen algunos interrogantes en torno a la libertad, la identidad psicolégica
y la relacién personal. La libertad parece ahogada en una especie de determinismo existencial
(¢no cuenta nada la propia historia pasada de responsabilidades e irresponsabilidades que
desembocan en la situacion actual?) o ignorada en personas que reaccionan de modo distinto en
igualdad de circunstancias. También se opta por conseguir la identidad psicoldgica al margen de
la ética; quizés sea comprensible en el contexto del neurdtico, pero no veo fécil una reconstruc-
cién del yo sin cuestionarme quién quiero-puedo-debo ser; la dialéctica entre conciencia psico-
16gica y conciencia ética es insoslayable. Tal vez el problema radique en la comprensién negati-
va y despersonalizante de la moral o ética, reducida a normativa impuesta desde el exterior y sin
distinguir si esas normas defienden el valor humano (y divino) o no. Si los pacientes reflejan esa
moral quiere decir que estamos muy lejos de una ética como respuesta agradecida al don de un
Dios que toma la iniciativa y lleva a plenitud lo humano en Cristo Jests. Por tltimo, no dejan de
ser verdades a medias que la docilidad o la donacién corresponden a un yo no sano o a una auto-
conciencia débil (p. 81), o que para afirmar al individuo haya que romper con los demés (cf. 94-
97) como si la relacién no fuese fundamental en el desarrollo de la personalidad.

Dejando aparte estas cuestiones abiertas, creo que la obra de Eugen Drewermann es
una aportacién muy rica al didlogo interdisciplinar, y tanto el mundo de la psicoterapia
como el de la teologia hemos de agradecer y aprovechar sus planteamientos claros, direc-
tos e interpelantes.—J. V. GONZALEZ OLEA

GALINDO, A., Moral socioecondmica (= Sapientia Fidei. Serie Manuales de Teologia 15),
BAC, Madrid 1996, 14’5 x 21’5, 483 pp.

La coleccion Manuales de Teologia ha dividido el vastisimo campo de la Moral Social
en dos partes: la econémica y la politica. De la primera se ha encargado Angel Galindo,
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dejando bien claro que la moral socioeconémica ha de estar insertada en la Teologia Moral.
Para comprender el significado teoldgico de las relaciones del hombre con los bienes de la
tierra y hacer una lectura ética de las realidades socioeconémicas es imprescindible la inter-
disciplinaridad, donde la Moral Fundamental y otras disciplinas teoldgicas, con las diferen-
tes perspectivas antropolégicas, biblicas e histéricas, dialogan con las ciencias antropol6gi-
cas, especialmente la economia, y se enriquecen mutuamente. También las virtudes han de
ser recuperadas e integradas si queremos una moral dindmica y en crecimiento.

Sujeto de la reflexién moral son todos los hombres en cuanto grupo humano organi-
zado para la convivencia. La fundamentacién teolégica parte de una antropologia de crea-
cién y liberacién que encuentra su plenitud en Cristo y se hace sacramento universal en la
Iglesia, presencia visible aunque no perfecta del Reino de Dios y de la fraternidad univer-
sal; hombres y mujeres estdn llamados a la responsabilidad y a la libertad en la construc-
cién de un mundo donde las relaciones sociales, politicas, econémicas, nacionales e inter-
nacionales, deben crecer en humanidad y corregir unas instituciones y estructuras en las
que se enquista la negatividad destructora del pecado. Por todo ello se hace necesario cono-
cer el mundo en el que estamos, con los acelerados cambios producidos en las tltimas déca-
das, sobre todo en lo que respecta a comportamientos y criterios morales, y los nuevos
movimientos de los més variados signos —culturales, econémicos, politicos, sociales y reli-
giosos— que manifiestan la pervivencia del sentido moral, aun con riesgo de ambigiiedad y
manipulacién. En este mundo y en esta sociedad queda descartada toda pretension totali-
zante, exigiendo la salvaguarda y el reconocimiento del sujeto como persona en todo tipo
de relacién; intersubjetividad y sociabilidad estdn implicadas en una dialéctica de recipro-
cidad; de ahf la llamada de atencién ante las relaciones alienantes y despersonalizadoras.
Algunos principios basicos que han de ser tenidos presentes son la solidaridad —cada uno
es responsable del bien de los otros—, la subsidiaridad -los individuos y grupos superiores
no deben ahogar la creatividad y responsabilidad de los intermedios e inferiores—, el bien
comiin —apertura a los intereses generales frente a los particulares—, tanto de personas y
grupos como de la entera umanidad, y la autonomia de las realidades terrenas —ni sacralizar
ni absolutizar lo temporal-.

La obra estd bien articulada y esquematizada, siendo concisa y pedagdgica en la expo-
sicién de los temas concretos: la propiedad y el destino universal de los bienes, la empresa,
el trabajo y el salario justo, 1a huelga, los sindicatos y la objecién fiscal, los derechos huma-
nos, Norte-Sur y deuda externa, el desarrollo, la ecologfa y los sistemas econémicos. Los ele-
mentos nucleares quedan bien precisados y se tiene la posibilidad de profundizar més acu-
diendo a la bibliografia selecta que aparece al comienzo de cada capitulo y a las numerosas
notas a pie de pagina. También dispone de una amplia bibliograffa general al principio de la
obra y de un indice de autores al final. Agradecemos al autor, Decano de la Facultad de
Teologia de la Pontificia Universidad de Salamanca, el que profesores, alumnos y cuantos se
interesan por la ética de la economia, podamos disponer de un nuevo manual en el que la
opcidn del creyente integra el dato cientifico y la realidad econémica en la construccién del
Reino del Dios que nos viene al encuentro en la historia.— J. V. GONZALEZ OLEA.

HERNANDEZ MARTIN, Ramén, Francisco de Vitoria y su “Relacién sobre los indios”.
Los derechos de los pueblos y de los hombres, EDIBESA, Madrid 1998, 20 x 13, 185 pp.

Con motivo del 50 Aniversario de la Declaracién de los Derechos Humanos se quiere
rendir este homenaje a uno de los fundadores del Derecho Internacional de Gentes.
Aunque en este libro se le considera fundador, hay otros anteriores y de su época que tam-
bién se pueden considerar fundadores, como su discipulo Alonso Gutiérrez (de Veracruz)
que le considerd como “su maestro y con mucho el mayor tedlogo de su tiempo”. Se hace
un resumen de la vida de Vitoria, su relacién con los indios de América, junto con los titu-
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los ilegitimos y legitimos de conquista. Sigue la recepcién e influencia de su doctrina en
autores posteriores para concluir con los Derechos de los hombres y Derechos de los pue-
blos, donde se hace un elenco de 38 textos, que se reducen a doce principios en la portada
final. Algo parecido puede hacerse en otros autores, como Alonso de Veracruz, agustino,
que llega a corregir algunos de los titulos de Vitoria ante la realidad del Nuevo Mundo. No
se daban algunos de los supuestos que Vitoria se formulaba en teorfa. Actualmente, Juan
Goti Ordefiana, catedritico de Derecho Eclesidstico del Estado en la Universidad de
Valladolid, estd haciendo un estudio amplio sobre los Derechos fundamentales en Francisco
de Vitoria con la critica de los titulos no legitimos de la conquista del Nuevo Mundo y
“Propuesta de los titulos legitimos de la conquista del Nuevo Mundo”, ya en etapa de correc-
cién de pruebas, donde se estudia mejor €l tema relacionado con las bulas pontificias, que
sirven de fundamento. Esto se omite en este libro, valioso por otro lado como sintesis
magistral de la doctrina de Vitoria y su influencia.— F. CAMPO.

IBAN, I. C.,y FERRI, S, Derecho y Religion en Europa Occidental, McGrau-Hill, Madrid
1998, 24 x 17, 148 p.

Ivin C. Ibdn, catedratico de Derecho Eclesidstico en la Universidad Complutense de
Madrid, y Silvio Ferri, catedrético en la Universidad de Mildn, observan en la introduccidn,
siguiendo a M. Gianni, que de una sociedad pluralista se ha pasado a una sociedad multi-
cultural, algo que no ha sido todavia plenamente percibido “en el 4mbito de la cultura jurf-
dica europea” (p. XIII). En Bélgica se ensefian seis religiones distintas, ademds de la ética
no religiosa. Se da el caso paraddjico que “el Estado paga un salario a quien tiene como pro-
fesi6n afirmar la existencia de Dios o a quien tiene como profesién el negarla” (p. XIV). La
Introduccion y los capitulos primero, tercero, quinto y sexto han sido escritos por S. Ferri,
abordando los temas de “los problemas de la libertad religiosa”, “religién, matrimonio y
familia”, “religién y dinero” y “religién y trabajo”. Ivan C. Iban ha redactado los restantes
capitulos sobre “los grupos religiosos en el ordenamiento”, “religién y cultura” y “presencia
de la religién en establecimientos publicos: asistencia religiosa”. Este libro se publicé el afio
1997 en italiano, apareciendo en 1998 con una versién actualizada y castellana. Se trata del
fruto de la docencia con 15 afios de amistad e intercambio de opiniones. Es necesario salva-
guardar la libertad religiosa, que puede convertirse en “libertad de las religiones” para las
Cortes europeas, como se afirma en la conclusién (p. 148). Se presta un buen servicio al
Derecho Eclesidstico Europeo y a los estudiosos de esta materia.— E CAMPO.

Filosofia-Sociologia

GILSON, Etienne, La unidad de la experiencia filoséfica, Rialp, Madrid* 1998, 20 x 13,5, 280 pp.

La experiencia de quien haya ahondado en el saber filoséfico le lleva a la conclusién
de que no podr4 adentrarse jamds en dicho saber al margen de una historia de Ia filosoffa,
y de su contenido fundamentalmente metaffsico. En la misma diversidad de exposiciones
personales del saber filoséfico late la unidad del encuentro, o mejor, de la necesidad del
encuentro con lo que es el objeto de la metaffsica, del ser, a pesar de la diversidad de siste-
mas. Y si bien es verdad que cada uno de los sistemas es critico con los demds, es verdad
también que todos coinciden en buscar una realidad que responda a los interrogantes que
todo fil6sofo se plantea sobre ella. Y hay que reconocer que los errores y las diferencias de
opinién han contribuido a que la verdad vaya abriéndose camino, aunque acusando siem-
pre la enorme dificultad de su descubrimiento gradual. De las tesis y antitesis de los distin-
tos filésofos suelen resultar sistemas en los que se resuelven posturas opuestas y, a veces,
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contradictorias. Y todo esto es porque, como afirma el autor, “la filosofia consiste en los
conceptos filoséficos tomados en la desnuda e impersonal necesidad de un contenido y de
sus relaciones” (259). Y si bien es verdad que unas concepciones filoséficas de tales o cua-
les filésofos hacen desaparecer las de otros, siempre es verdad que es “la filosofia (la que)
entierra siempre a sus enterradores”(262) en beneficio de los principios fundamentales de
la misma filosofia. Asf, por ejemplo, es verdad que la concepcién del primer ser puede ser
tan dispar, como lo es la materia de Demdcrito, el Dios de Platén, el pensamiento que es el
acto puro de Aristételes, el Uno de Plotino etc., pero siempre queda en pie que una meta-
fisica del ser, como realidad radicalmente necesarias que fundamenta toda la realidad,
queda sobresaliendo sobre todo, siendo el hombre pensante el metafisico en busca de ese
ser, aunque tal o cual filésofo no lo encuentre como realmente es en si. O lo que es lo
mismo: el hombre serd siempre un animal metafisico, aunque ha sido también una gran ver-
dad el que “la via de la esfinge metafisica estd sembrada de cadédveres de filgsofos” (267).
Al final de esta obra se hace esta afirmacién: “una metafisica de la existencia no puede ser
un sistema con el que zafarse de la filosofia, es una investigacién siempre abierta...”, lo cual
es una gran verdad porque el pensamiento humano, frente a los seres-Ser, se encontrard
siempre, como de hecho se ha encontrado, con un vacio que el puro pensar filoséfico nunca
ha llenado ni jamds podr4 llenar. Muy bien termina E. Gilson su libro con estas palabras:
“Gracias por haberme ayudado...con su atencién y simpatica fidelidad... Si estuviese en mi
poder, preferirfa dejarles un obsequio. No sabidurfa...sino lo que estd mds pronto a ella:
amor a la sabiduria, que es lo que significa Filosoffa...”(274).— F. CASADO.

VALCARCEL, Amelia, Etica contra estética, Critica, Barcelona 1998, 23 x 15,5, xx1-178 pp-

Amelia Valcéarcel nos invita a reflexionar en este libro, sobre las relaciones entre ética
y estética, disciplinas filos6ficas especializadas, asi como los problemas morales, politicos y
artisticos que convergen en ellas. La ética es adusta, severa y hasta algo fiofia. La estética,
por el contrario, significa creatividad, la ironfa y la gracia. La autora no enfrenta ambas dis-
ciplinas como sugiere el titulo, sino mds bien presenta una reflexién sobre el parentesco y
. la comunidad de problemas que une a ambas disciplinas, lo ético ha de ser estético o expre-
sado con la proposicién 6.421 del Tractatus de Wittgenstein: Etica y estética son la misma
cosa. El libro hace una exploracién por la kalokagathia, el bien y la belleza, un recorrido
por la tradicién filoséfica de la modernidad a través de Kant, Schelling, Schopenhauer,
Kierkegaard, Nietzsche, Bergson etc. mostrando convergencias y divergencias de los pro-
blemas morales en estos autores. La perspectiva del libro es fundamentalmente ética, se
echa de menos una profundizacién en la estética como filosoffa del arte, tal como se consi-
dera en la actualidad. El libro tiene una lectura amena y no por ello trivial, sino que esta
despojado de la erudicion cientifica siendo de este modo accesible a un ptiblico més amplio.
Hemos de pedir tanto a la ética como a la estética que nos ayuden a ser mds huma-
nos, que den cuenta de la “talla verdadera de la humanidad”. La ética no puede olvidar su
intento de ser universalizable y que compromete a quien emite los juicios éticos, es decir,
entrafia responsabilidad, aunque esta responsabilidad no sea ficil de exigir y en cierto
modo queda bastante relegada al 4mbito interno. Se observan algunos errores tipogréficos
o una mala correccién de pruebas, por ejemplo (list por ist y nincht por nicht en pag. 6 y vige
por rige en pag. 106).— J. ANTOLIN.

WOLF, Jean-Claude & SCHABER, Peter, Analytische Moralphilosophie (= APP 54), Karl
Alber, Freiburg-Miinchen 1998, 14,5 x 22, 221 pp.

Este libro analiza los diversos problemas y posiciones de la filosoffa ética en nuestro
siglo, los dos autores se distribuyen las explicaciones de las diversas tendencias. No cabe duda
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que la ética tiene un gran interés en la actualidad, pues es necesaria para dar respuesta a los
nuevos problemas sociales y politicos que tenemos ante nosotros. Una separacion tajante
entre el 4mbito socio-politico y la ética no ayuda nada a las acciones humanas, por eso es pre-
ciso un didlogo y colaboracién entre ambas disciplinas. Las preguntas morales no se mueven
en un mundo vacio ni son respuestas para un mundo ideal, sino para nuestro mundo, situado
en una historia y contexto determinado. El libro consta de tres partes. La parte A gira entor-
no a la pregunta ética normativa. Distingue las distintas formas de relativismo y examina su
posible validez. Algunas formas de relativismo no son en modo alguno nocivas para el pro-
yecto de fundamentacidn ética, otras formas sorprenden como posibilidad para la funda-
mentacién racional. Estudia también las diferentes éticas normativas: el utilitarismo en sus
diversas variantes y c6mo entra en discusién con la moral deontoldgica que afirma la prima-
cfa de lo justo sobre lo bueno. Finalmente estudia el influjo de las ciencias en la ética, en par-
ticular el psicoandlisis y la psicologfa cognitiva. La parte B se dedica a la metaética. Comienza
con una historia de la metaética en el siglo XX: Brentano, Scheler, Hartmann, Moore, Ross
y Prichard. Después trata de la crisis de la metaética, en concreto el emotivismo. Finalmente
analiza la m4s joven corriente metaética, el realismo moral de la que Schaber es represen-
tante. La parte C trata de preguntas préacticas tal como la buena vida, lo que podemos llamar
una ética aplicada. Se analizan los problemas fundamentales de la actualidad: la ética femi-
nista, la defensa de la esfera privada de la vida, el debate sobre el aborto, las posiciones y
argumentos de la ética ecolégica. Se refiere a la ética ecolégica como la ética de futuro, el res-
peto hacia los seres vivos con los que compartimos la biosfera. Estudia las diversas posicio-
nes: antropocentrismo, logocentrismo, biocentrismo etc. Concluye esta tercera parte con
diversas teorfas sobre la vida buena, lo que es lo bueno para una persona: los valores subjeti-
vos, los deseos, los bienes objetivos. Finalmente la conclusidn ofrece una visién sobre los gran-
des problemas que tiene planteados la filosoffa moral: el monismo y el pluralismo, asi como
el intento por solucionar los conflictos morales— . ANTOLIN.

MOSTERIN, Jests, ;Vivan los animales!, Debate, Madrid 1998, 21 x 14,5, 391 pp.

El libro que presentamos recoge varias reflexiones del autor realizadas en los tltimos afios
en diversos medios: libros, revistas, debates, periddicos. Ordena materiales de variado origen dis-
ciplinar: paleontologfa, biologia evolutiva, etologia, antropologia, teorfa de la cultura etc. una
“ensalada de ciencia, filosoffa, documentacién y reflexién moral” como escribe en el prélogo. Los
primeros nueve capitulos son una exposicién sobre lo que sabemos de los animales: su conducta,
sistema nervioso, percepcién del dolor, su cultura. Mosterin nos recuerda algo elemental: que los
humanes somos animales y que todos los seres vivos estamos emparentados. Los humanes perte-
necemos a la familia de los primates en la cual nuestros primos los chimpancés, a diferencia de la
mayoria de los primates se reconocen a sf mismos en el espejo, es decir, tienen capacidad de auto-
conciencia. Nuestra gloria dentro del drbol de la vida es el nivel de autoconciencia del que somos
capaces, en que somos animales que sabemos que somos animales, que somos sapiens.

La segunda parte es una denuncia de la crueldad con los animales y reivindicacién de
una convivencia armoniosa entre todos los habitantes del planeta. Se analiza el trato que
damos a los animales en los experimentos de laboratorio, las condiciones en las granjas o
campos de concentracién de animales - como llama el autor -, la caza, las corridas de toros,
extincién de las especies etc. Reconoce que el pensamiento occidental ha estado influido
por el prejuicio antropocéntrico de entender sélo a los humanes como objetos de conside-
racion moral y negando esa misma valoracién moral a los animales. Desde el punto de vista
cientffico el antropocentrismo no tiene futuro. Todos los seres vivos estamos hechos de las
mismas moléculas, funcionamos mediante los mismos procesos. Bacterias, hongos, drboles,
delfines y humanes, todos estamos emparentados, todos descendemos de antepasados
comunes. Nosotros los humanes somos nietos de monos arboricolas y primos de chimpan-
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cés. Por eso una ética a la altura de nuestro tiempo no puede olvidar nuestra responsabili-
dad para con el resto de la biosfera de la que formamos parte, en especial para nuestro
parientes mas préximos. Una ética esclarecida tiene que considerar moralmente a los ani-
males, debe reivindicar el derecho de los animales a no ser torturados. Ahora bien, la ética
sélo puede ser antropocéntrica, s6lo el hombre es capaz de dar un sentido ético a su con-
ducta, lo cual no quiere decir que se desentienda de la suerte de los seres vivos.

Mosterin varias veces (pags 250,352, 362) se refiere a la explosién demogréfica del presen-
te siglo como causante de muchos males ecoldgicos y destruccion de las especies; me parece que
esta opinién no esta suficientemente justificada e incluso injustificable. Pienso que los principa-
les problemas ecoldgicos se deben al modo de vida de los paises industrializados o del Norte que
siendo s6lo un quinto de la poblacién mundial consumimos'y destruimos los principales recursos
naturales de este pequeiio planeta; s6lo con los excedentes de produccién o gastos superfluos se
podria alimentar o asistir en sus necesidades fundamentales a millones de humanes.

De todos modos no dudo que el presente libro pueda ayudar a que nos preguntemos
cual es nuestra relacién con los seres vivos no humanos que compartimos la biosfera. El
autor argumenta que una conciencia de mayor sensibilidad frente a los seres vivos y los ani-
males en concreto, es fruto de una ética mds evolucionada e ilustrada como nos han mani-
festado personas tan admirables: Throreau, Gandhi, Schweitzer; sin negar esto, dudo que
muchos grupos que dicen defender la biosfera o ecologismo a veces parecen o se muestran
muy poco sensibles a la suerte de los humanes. Por ejemplo, parece que estemos més pre-
ocupados por la suerte de los gorilas de las montafias de Ruanda y Congo que de los pro-
blemas étnicos o extermino entre sus habitantes.— J. ANTOLIN.

FORWARD, Martin, A Bag of Needments — Geoffrey Parrinder and the Study of Religio,
Peter Lang, Berne 1998, 22 x 15,5, 186 pp.

A Bag of Needments is a revised form of the doctrinal thesis of Martin Forward. Apt to
this fact, the author has run through almost all the works of Parrinder. It is not a simple tou-
rism of looking and admiring. Together with adequate admiration he do not forget to point
out the merits and shortcomings of the long scholarly study of Parrinder. Through the book,
the reader (even if does not know Parrinder before) come to know the depth of his scholars-
hip and his enormous contribution to the study of world religions, namely African Religion,
Islam, Judaism, Buddhism, Hinduism, Confucianism and Taoism. Among them, the best is his
study of African ancestral faith. He was the one to establish and popularise the notion of it as
a world religion, deserving of respect and study. M. Forward uncovers how Parrinder’s
Methodist formation helps him to seek the light of truth in the faith of the Other. However,
it is noted that his state of being a Methodist pastor and a missionary have, at times, influen-
ced his perspective and his method of comparative study. But in the final evaluation, compa-
ring with some of Parrinder’s contemporaries and colleagues M. Forward, finds that Parrinder
was quite fair and sympathetic (perhaps one of the best) in his treatment of other religions.

As we saw in the beginning, being a thesis that is normally supposed to be tedious to
common readers, is very nicely converted to this book form. The ideas of Parrinder are cle-
arly expressed in such a way that the reader feels as if directly reading from Parrinder.
However, the merit of the author consists not only in informing well about Parrinder, rat-
her he induces the readers to learn and read from Parrinder himself. Alex PALLIPARAMBIL.

PHILODEMUS, On Frank Criticism (= SLBTT 43), Traduccién y notas D. Konstan, D. Clay,
E. Glad, C. Thom y J. Ware, Scholars Press, Georgia 1998, 23, 5 x 13, 5, 1Ix-192 pp.

El libro es resultado del trabajo conjunto entre Hellenistic Moral Philosophy and
Early Christianity Group junto con la Society Biblical Literature (SLB) que vienen reali-
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zando en la década de los 90. El presente volumen basado en la tltima edicion del texto
griego de 1914 por Alexander Olivieri es la primera traduccién de Iept mopprioioe al inglés
y a una lengua moderna, por lo que la recibimos con gratitud. La edicién que resefiamos es
bilingie, presenta el texto griego con las dificultades de lectura en diversos fragmentos, as
como la traduccién inglesa. La elaboracién de la obra fue del siguiente modo: primero
James Ware hizo una versién preliminar de la traduccién, sobre esa versién en los grupos
de trabajo se discutieron y debatieron muchos problemas, al final se selecciono un comité
de 5 personas que se encargarfan de hacer la traduccién definitiva usando como base la ver-
sién preliminar y las aportaciones colectivas de las discusiones. On Frank Criticism obra de
Filodemo de Gadara es un epitome de las enseflanzas que recibié de su maestro Zenén de
Sidén director o principal representante del Jardin en Atenas del 100-75 a. C. Por eso es de
gran importancia para la historia del epicureismo, pues pone en evidencia la instruccién
moral en los centros epicireos de Grecia e Italia varios siglos después de Epicuro y dada la
fidelidad en estos grupos a las doctrinas del maestro nos hace suponer que estas ensefian-
zas se pueden retrotraer al comienzo de la escuela. Nos trasmite los métodos de ensefian-
za e instruccién en la comunidad aunque los fragmentos no estén completos y a veces c6mo
que no hay una cierta sintonia de unos con otros; pero podemos hacernos una justa imagen
de la doctrina del cuidado del alma, pedagogia comunitaria, libertad de palabra y correc-
cién entre los miembros de la escuela para ayudar al cambio en el comportamiento moral.
El cuidado del alma y correccién fraterna era algo comtin y practicado en las comunidades
epicireas, asi como la relacién entre la parresia y la amistad, la libertad de palabra era la
caracteristica de la verdadera amistad. A pesar de las diferencias en la escuela: profesores
y estudiantes, diferencias en el status y condicion, hombres y mujeres todos participaban en
el proceso de la exhortacidén y correccién con espititu de buena voluntad y solidaridad. Por
dltimo la obra nos ayuda a comprender la relacién entre la cultura clésica helenistica y la
cristiandad primitiva: tratan de técnicas de pedagogia, métodos de ensefianza, progreso
moral en la comunidad filoséfica que eran costumbres extendidas entre los profesores o
predicadores cristianos, tanto en el contexto comunitario como mondstico. Termina [a obra
con unos buenos indices de verbos griego inglés e inglés griego.— J. ANTOLIN.

OTTO, F. Walter, Dioniso. Mito y culto (= Arbol del paraiso 9), Siruela 1997, 21,5 x 14,3,
185 pp.

Aunque el libro de Walter F. Otto tiene mas de medio siglo, es de referencia obligada
para todo estudioso de la mitologfa griega y mucho més dentro del panorama de la biblio-
graffa en espafiol, pues es uno de los pocos libros que se dedique completamente a Dioniso;
por eso le damos la bienvenida. La obra tiene dos partes, en la primera Mito y culto inten-
ta hacernos ver que para entender esta religién mistérica griega, al igual que las otras reli-
giones, es necesario entender el sentido primigenio del antiguo culto ceremonial y del mito.
Se encuentra similitud o coincidencia entre el mito y el culto. Ni el culto surge gracias al
mito, ni el mito se deriva del culto. El culto es una de las creaciones monumentales del espi-
ritu humano, es un proceso creativo de inspiracién motivado por un ser superior, este es el
origen de Ia religién. En la segunda parte se centra en Dioniso, el autor dando muestra de
su profundo conocimiento de las fuentes y de la cultura griega nos seflala toda la multipli-
cidad paraddjica de Dioniso: la procedencia del culto dionisiaco, el mito de su origen, el
simbolo de la mascara, el dios de la locura y la mania, el dios del vino y de la naturaleza,
las mujeres en el culto etc. Es decir, hace un repaso pormenorizado a través de los docu-
mentos de la cultura griega de este dios que aunque no siendo autéctono llegd a ocupar un
puesto importante en la religién griega, entrando en el panteén de los dioses olimpicos,
encarnado la figura de lo “otro” y llegando a ser en la época helenistica la mds difundida.
La religién mistérica dionisiaca trata de acercar los hombres a lo divino, pero siendo dios
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el que desciende y toma posesidn de sus fieles entrando en trance colectivo. Dioniso anula
la distancia que separa a los dioses y hombres y al hombre de las bestias o animales. Las
que participaban en su culto, inicamente las mujeres, las menades, a través de sus trances
lograban liberarse de los problemas que vivian en la sociedad retornando al mundo de la
edad de oro, donde no habia la diferenciacién entre dioses, hombres y animales. J. ANTOLIN.

BILBENY, Norbert, Sécrates. El saber como ética (=Historia, Ciencia, Sociedad 270),
Peninsula, Barcelona 1998, 21 x 13, 144 pp.

Sdcrates vivia en Atenas, ciudad cosmopolita y multicultural del siglo V a. C. Convi-
vian en ella muchos esclavos de procedencias diversas, extranjeros y ciudadanos; lo que
podriamos-llamar hoy una ciudad multicultural y multiétnica. Sécrates se opone al relati-
vismo, pero defiende un auténtico pluralismo cultural que se da en las discusiones en el
dgora y de donde surge la verdad del didlogo comuin. Sécrates presenta una sabiduria como
conocimiento, la actividad del pensar (noesis). Y esta es la novedad de Sécrates, la activi-
dad misma de conocer es ética, quien sabe pensar, hablar o reflexionar consigo mismo ha
dado el primer paso para obrar bien. La sabiduria tiene un cardcter de saber fundamental-
mente ético, de la virtud. La arete ética es en primer lugar autoconocimiento. Quien tiene
el conocimiento de si mismo posee la sophrosyne o autodominio, es el hombre mesurado,
que esta ordenado interiormente. En esto consiste el cuidado del alma o de la propia per-
sona, con la doble actividad de didlogo interior con uno mismo, interrogar, investigar y
meditar sobre los asuntos de la vida y también el preguntar o preocuparse por los demés.
El saber como ética no consiste en sentirse bien o a gusto con uno mismo, sino en practicar
la justicia, el hombre justo estard de acuerdo consigo mismo. El injusto, al contrario, es
quien vive en contradiccién consigo mismo, no se aguanta a s{ mismo, es enemigo de si
mismo. Por eso afirma que es preferible padecer la injusticia que cometerla. Bilbeny insis-
te en este didlogo interior pero concluyendo que la ética tiene ‘que desembocar en la poli-
tica y por eso la propuesta socrética no es individualista, su ética supone una recuperacién
de la politica. Y la mejor leccion de Sdcrates es la ultima: su muerte. Quien condenado
injustamente y a riesgo de no ser entendido, sufre una pena injusta y no se revela come-
tiendo otra mayor. Sécrates sometiéndose a las leyes de la ciudad es considerado como disi-
dente politico. Se me ocurre un reparo a esta presentacién, considerar a Atenas una ciudad
multicultural es una proyeccion de nuestras ideas, por lo que sabemos del Sécrates que nos
presenta Platén, no parece que tuviera esta opinién multiculturalista, al contrario, se con-
sideraba ciudadano ateniense y superior a los esclavos y extranjeros. En fin, un buen libro
a lo que ya nos tiene acostumbrados el profesor Bilbeny— J. ANTOLIN.

HADOT, Pierre, ;Qué es la filosofia antigua?, F.C.E, México 1998, 21 x 13,5, 340 pp.

El profesor Pierre Hadot con amplia experiencia y competencia en la filosofia anti-
gua, no intenta en este libro al modo tradicional, estudiar el abanico de los diversos auto-
res de la época antigua, sino analizar lo que es en si la filosoffa, los rasgos generales y comu-
nes del fenémeno histérico y espiritual representado por la filosofia antigua. Trata de qui-
tarnos de la cabeza el entender la filosofia como una actividad teérica, haciéndonos ver que
todas las escuelas de la antigiiedad la entendian como un modo de ver el mundo y un modo
de vida y éste es precisamente el comienzo de la actividad filoséfica, s6lo después viene el
discurso filoséfico. La filosoffa es, ante todo, un modo de vida, supone una eleccién exis-
tencial del modo de vivir que conlleva estados y disposiciones interiores y por otra parte
tenemos el discurso filoséfico que justifica, motiva e influye en esta eleccién de vida. El dis-
curso filoséfico tiene que estar en armonia con la vida filoséfica, y esta vida no puede pres-
cindir del discurso filoséfico, ambos se vinculan estrechamente. Otra idea importante es
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que nunca aparece el filésofo aislado en la soledad: no hay filosofia fuera de un grupo, una
comunidad o escuela filoséfica. El autor nos deja bien claro que una cosa es la sabidurfa y
otra la filosoffa, como deseo o bisqueda de la sabidurfa. Si la filosofia es esta actividad por
Ia que el filésofo se acerca o se ejercita en la sabidurfa, este ejercicio necesariamente con-
sistird no s6lo en hablar y en disertar de cierta manera, sino en ser, en actuar y en ver el
mundo de un cierto modo. Entender la filosoffa como medio de vida serd comiin en toda la
antigiiedad e incluso en el cristianismo aparecera del mismo modo, el cristianismo se pre-
sentard como filosoffa para la vida, posteriormente con la Edad Media con el surgir de las
universidad y el filésofo profesional se cambiard el concepto de filosofia convirtiéndose en
actividad teorética, especulativa que no tiene nada que ver con la vida de cada dfa. Otro
punto, ya desarrollado por el autor en otras ocasiones son los ejercicios espirituales, las
précticas, que podian ser de orden fisico, como el régimen alimentario o discursivo, como
el didlogo y la meditacién o la contemplacién, pero todas destinadas a operar una modifi-
cacién y una transformacion en el sujeto que las practicaba. Incluso el discurso filoséfico
podia tomar la forma de ejercicio espiritual, en la medida que ese discurso sea presentado
de un modo tal que el discipulo, como auditor, lector o interlocutor, podia progresar espi-
ritualmente y transformarse en su interior. Felicitamos a la editorial Fondo de Cultura Eco-
némica por la oportuna y temprana traduccién de esta obra.— J. ANTOLIN.

NOLTE, E., Heidegger. Politica e historia en su vida y pensamiento, Tecnos, Madrid 1998,
13 x 21, 355 pp.

Desde que el investigador Victor Farfas denunciara las relaciones de Heidegger con
el nazismo, las imprentas han visto correr rfos de tinta sobre este calamitoso asunto. E.
Nolte, desde la filosoffa y desde la historia, intenta poner las cosas en su sitio y dar una res-
puesta adecuada al problema. Sobre una cierta relacién de Heidegger con el nazismo, en su
época de rector de la Universidad, parece que no haya duda. Pero ya en 1935 Heidegger
afirma que: “Lo que hoy se ofrece por todas partes como filosoffa del nacionalsocialismo
pero que no tiene que ver lo mas minimo con la interna verdad y grandeza del movimien-
to...hace su pesca en las turbias aguas de los ‘valores’ y las ‘totalidades’ (p. 19). En 1945 el
mismo Sartre se entrevista con Heidegger, en Baden-Baden, y le invita a escribir en su
revista, lo mismo habia hecho antes E. Morin. Los tribunales formados tras la victoria de
los aliados, aunque trataron expresamente el problema, tampoco encontraron a Heidegger
culpable de colaboracién con el nazismo. K. Lowith y De Waelhens defendieron a
Heidegger en articulos explicitos sobre el tema. Para Nolte, la vinculacién de Heidegger y
Abraham de santa Clara, por antisemitismo, es una falsificacién de Farfas, en la misma linea
de todo su tratamiento de Heidegger. Y asi se despide Nolte “de una obra que se ha con-
vertido, como préicticamente ninguna otra, en el punto de cristalizacién de un buen nime-
ro de parcialidades y de un resentimiento de alcance mundial” (p. 293). Heidegger no se
llega a disculpar de su relacién con el nazismo pero como le dice a Marcuse que él tampo-
co lo ha hecho respecto al comunismo, si bien Nolte ve cierta diferencia contra Heidegger
por el genocidio judfo. En resumidas cuentas, segin Nolte, hay que considerar a Heidegger
como un ‘socialista nacional’ que buscaba la reconciliacién completa y visible y llevar a
Alemania hacia la polis griega, pero en eso fracasé. En ese sentido, como todo el que tiene
grandes ideas, estd abocado a grandes fracasos. “Pero Heidegger no era ninglin nacionalis-
ta social que quiera violentar a otros pueblos, y, desde luego, tampoco fue ningtin fascista
radical que hiciera que el proceso historiografico mundial estuviera determinado por cau-
santes concretos y aspirase a una salvacion obtenida mediante el exterminio. Es inadmisi-
ble, incluso disparatado, vincular a Heidegger con Auschwitz, como no sea en el sentido de
que fodo se puede poner mds 0 menos en conexién con Auschwitz, por no hablar de la ‘gran
tentativa de solucién’ (p. 341). Por lo demds, Heidegger siempre protest6 por el olvido del
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ser y la dominacién el hombre, al convertirse éste en ‘sefior del ser’ y no en ‘pastor del ser’
(p- 246). Como dice en la Doctrina de la verdad segiin Platén 'y en Carta sobre el humanis-
mo: ‘Por todas partes gira (kreist) el hombre, expulsado de la verdad del ser, en torno a s
mismo como animal rationale” (p. 249). Luego afirmarfa que en la poesia se hace presente
el ser. Para Heidegger, ya Kant habfa visto “la conexidn entre el ser, en cuanto tal (no el
ente) y la finitud del hombre™ (p. 114). La apertura de la realidad es la apertura del ser.
Ademds Heidegger afirmaba que la ‘voluntad de poder’ y la ‘voluntad de voluntad’ es el
olvido del ser. Y que si se prescinde del hombre abandonamos también el ser. Heidegger
fue atendido por B. Welte, en el momento de su defuncidn, y entonces se recordé que ‘la
muerte, como cofre de la nada, es el albergue del ser’ (p. 318).— D. NATAL

KOWALCZYXK, S., Philosophie der Kultur. Versuch eines personalistischen Ansatzes. Peter
Lang, Frankfurt am Main 1998, 15 x 21, 242 pp.

La filosoffa de la cultura es una cuestién abierta y preocupante, en nuestros dias, tanto
en relacién a la persona como a la religion y la fe. En esta obra se hace un planteamiento
personalista del problema. Se comienza por esclarecer el concepto de cultura y civilizacién
y planteando las diversas direcciones de la filosofia de la cultura. Luego se hace una feno-
menologia y una ontologia de la cultura, desde la cultura con conjunto de valores, con sus
aspectos subjetivos y objetivos, y se abre la pregunta por la realidad de los valores. Se hace
también una antropologfa de la cultura, desde el hombre como creador de cultura, el sen-
tido y el objeto de la cultura, para el hombre, asi como la dimensién social de la cultura.
Este apartado termina por sugerir una pedagogia de la cultura. Se plantea también una
axiologia de la cultura, a partir de valores epistémicos, éticos, estéticos, asi como la crisis
actual de los valores. Finalmente se afronta el problema de la cultura y la religién, los
modelos de relacién entre cultura y religion, el papel cultural del cristianismo y su com-
prensién por Juan Pablo IL. Una obra que nos ayuda a pensar la actual situacién de pérdi-
da de los valores y la crisis profunda entre fe y cultura.— D.NATAL

ABELLAN, IL., El exilio filoséfico en América. Los transterrados de 1939, Fondo de
Cultura Econdémica, México-Madrid 1998, 15 x 22, 361 pp.

El autor, tan benemérito en la investigacién del pensamiento espafiol, con abundan-
tes y excelentes volimenes a sus espaldas, vuelve a enfrentarse al exilio filoséfico de la pos-
guerra. Se trata ahora de un obra mucho mds completa, pues le ha sido posible tener a la
vista escritos antes prohibidos, y por ello practicamente indisponibles, y expresarse también
con plena libertad. La famosa guerra incivil arrojé fuera de Espaiia a la plana mayor de su
vida intelectual, artistica y cientifica, con raras excepciones. El fenémeno afect6 a todas las
esferas de la cultura, como muestra el autor de manera magistral, pero fue especialmente
dramdtica en el campo de la filosofia que habia alcanzado un gran nivel con maestros como
Unamuno, Ortega, Garcfa Morente y Zubiri. La América Hispana fue el continente aco-
gedor de tan valiosa e inmensa didspora y México fue el lugar privilegiado tanto por su aco-
gida como por la cantidad de empresas editoriales y filoséficas. Abelldn hace aqui un ver-
dadera repaso a lo que fueron la escuela de Madrid y de Barcelona, con nombres como J.
Xirau, Nicol y Ferrater Mora, o Gaos, Granell, L. Recaséns Siches o Francisco de Ayala.
También se estudia el socialismo y el marxismo con recuerdos a Fernando de los Rios, Luis
Araquistdin, el marxismo del exilio americano y el marxismo critico de Adolfo Sénchez
Vizquez. En el apartado de ‘el pensamiento delirante’ estudia el itinerario de la razén poé-
tica en Marfa Zambrano, la filosoffa de la historia y la apocaliptica de Juan de Larrea, el
exilio eterno de Bergamin y el historicismo delirante de E. Imaz. Un lugar aparte merece
la obra de David Garcfa Bacca ya sea por su metafisica, o por su capacidad de escribir, al
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estilo de Ortega, la filosoffa en nuestro lenguaje hispano. Finalmente se presenta la filoso-
fia politico social, politico religiosa y politico juridica con autores como Medina Echevarria,
Gallegos Rocafull y Garcia Pelayo. Para terminar, se estudia més brevemente un amplio
repertorio de filésofos exiliados de origen catalén, o de influencia orteguiana o existencia-
lista, ademds de algunos pensadores mds individuales o singulares.— D. NATAL

CANAS, I.L., Gabriel Marcel: Filésofo, dramaturgo, compositor, Palabra, Madrid 1998, 13
x 20, 283 pp.

Una nueva biografia del G. Marcel se presenta a nuestra consideracién. En ella des-
tacan los tres aspectos fundamentales de su vida: la filosoffa, el teatro y la misica. Cada una
de estas dimensiones no es, para nada, distinta de las otras, pues los tres aspectos estdn, en
él, intimamente unidos. Se trata de un pensador que vivia la vida como drama desde la pro-
fundidad y la serenidad del sentido de la vida y el arte que nos lleva siempre mds alld de las
estrellas y nos arrastra sobre nosotros mismos. Marcel, que habfa comenzado su vida filo-
séfica en los medios idealistas, a través del drama de la primera mundial, va adentrarse en
la experiencia existencialista. Se trata de una filosoffa de la vida, no de una mera cuestién
académica. Fruto de este trabajo vital sera su filosoffa de la esperanza, precisamente en
unos tiempos donde la desesperanza era mucho més razonable, y el sentido de la partici-
pacion y la preocupacién universal en un mundo donde el individualismo y la desconfian-
za se imponen como la naturaleza. Esto supone también toda una vida en la que cuenta la
realidad concreta de la vida familiar, el amor a los suyos y a sus amigos y la convivencia en
paz como elemento fundamental de su apuesta filoséfica. Se trata de una biograffa que nos
hace muy cercano el personaje y ayuda a entender muchos m4s facilmente su preocupacién
filoséfica.— D. NATAL

WOITYLA, K., El hombre y su destino. Ensayos de Antropologia, Palabra, Madrid 1998,
13 x 20, 300 pp.

Carol Wojtyla, ademads de ser actualmente el Papa de la Iglesia Catélica, es un pensa-
dor muy relevante vinculado a la fenomenologia, sobre todo a la escuela polaca, cuyo pen-
sador m4s visible, después de Husser], fue Roman Ingarden. Por eso, nuestro autor, atn
muy poco tiempo antes de ser elegido Papa, escribia asiduamente en Analecta Husserliana,
la revista cldsica y buque insignia de la escuela fenomenoldgica. Su tesis doctoral fue
Persona y accién, muy en la linea también de la fenomenologia, y particularmente a Max
Scheler, llamado por algunos el Nietzsche cristiano. Ha estado también muy vinculado al
pensamiento personalista y al origen del discurso dial6gico, tanto en su dimensién social
como en su componente més profundamente cristiana. Esta obra, que presentamos, con-
tiene ensayos de antropologia y propone al hombre como centro de su reflexién. En con-
creto, la subjetividad y la comunidad, las relaciones interpersonales, la participacién y la
responsabilidad, la autodecisién y la trascendencia del hombre, la cultura y su constitucién
por la praxis humana, el destino del hombre en su desarrollo integral y en su dimensién
escatolégica, son algunos de los temas que se abordan mds a fondo.— D. NATAL

STEIN, E., La estructura de la persona humana, BAC, Madrid 1998, 11 x 18, 303 pp.

La llegada a los altares de la Iglesia, de Edith Stein, ha supuesto un nuevo impulso
editorial para su obra. En efecto, la famosa ayudante de Husserl y gran pensadora de la
fenomenologia contempordnea, dejé una obra filoséfica muy sélida. Mujer de virtudes
extraordinarias y de altos vuelos intelectuales, su muerte, en un campo de concentracién
como religiosa carmelita y su proceso de canonizacién, ha actualizado su nombre en el
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mundo entero. La obra que presentamos, publicada en Alemania en 1993, es un manuscri-
to salvado por el glorioso franciscano van Breda y el carmelita P. Avertanus y reconstruido
por la Dra. L. Gelber. Se trata de una verdadera Antropologia, con fines pedagdgicos,
expuesta por E. Stein en la universidad de Miinster. Los temas principales de esta obra son:
La antropologfa como fundamento de la pedagogia, el hombre como realidad material y
como organismo, el hombre en cuanto animal, el problema del origen de las especies y el
individuo, lo animal y lo especificamente humano del hombre, el alma como forma del
cuerpo y como espiritu, el ser social de la persona humana, y el paso de la consideracién
filoséfica del hombre a la teoldgica. Se trata de un escrito que conserva gran actualidad y
que refleja muy bien el pensamiento filoséfico de E. Stein tanto en su dimensién fenome-
nolégica como en sus aportaciones religiosas.— D. NATAL

ECKHART, M., El fruto de la nada, Siruela, Madrid 1998, 15 x 21, 232 pp.

La obra que presentamos recoge algunos de los més destacados sermones y tratados
de Eckhart, en lengua alemana, asf como un conjunto de proverbios, leyendas y un amplio
poema, atribuidos al citado maestro. Algunos de su titulos més sugerentes son: El anillo del
ser, los pobres de espiritu, el fruto de la nada, el enviado, la montafia verde, el templo vacio,
y Dios y yo somos uno. De gran influencia en la mistica espafiola y alemana, especialmen-
te en autores como Suso, Taulero y Juan de la Cruz, es una pieza clave también de la filo-
soffa de Heidegger y Jacob-Boehme y en los famosos dichos de Angel de Silesia. Los filo-
sofos de la escuela de Kioto, Nishitani y Tanabe, han llamado también la atencién sobre
esta ilustre figura medieval como interlocutor privilegiado de la tradicién asidtica y espe-
cialmente del budismo Zen. El primer proceso de inquisicién contra un teélogo de la uni-
versidad de Parfs, durante la Edad Media, fue el del Maestro Eckhart (1260-1328), domini-
co alemdn, que predicaba la posibilidad de alcanzar la vida bienaventurada aqui en la tie-
rra por la experiencia de la divinizacién humana. Aunque estos temas eran conocidos en la
teologia oriental, y en Occidente por san Agustin y otros Padres de la Iglesia, pero las atre-
vidas expresiones de Eckhart, sobre la experiencia nihilista de Dios, a quién llama ‘pura
Nada’ y vacio interior del espiritu, y sobre el exilio del alma noble en el mundo, condujo a
sus acusadores a pensar en sospechas heréticas. Aqui mismo se recoge la bula de Juan XXII
en las que se condena 28 proposiciones de Eckhart. La edicién de Siruela resulta realmen-
te exquisita y es una verdadera gozada para el lector poder encontrarse hoy, de nuevo, con
textos de este calibre— D.NATAL

ARISTOTELES, Kategorien, Hermeneutik oder vom sprachlichen Ausdruck. (Organon 2,
Philosophische Bibliothek 493). Griechisch-Deutsch. Hrsg. und iibersetzt mit
Einleitungen von H. G. Zekl, Felix Meiner, Hamburg 1998, 19,5 x 12,5. Ixxviii-337 pp.

A estas alturas no vamos a descubrir la categoria de la Philosophische Bibliothek de
la editorial Meiner con sus ya 500 volimenes publicados. Sin embargo, aunque parezca difi-
cil, la editorial se anota un nuevo tanto con la edicién de las obras 16gicas de Aristételes,
planeada en tres tomos y editada, traducida y comentada por H. G. Zekl. El volumen que
nos ocupa es el segundo y en el se recoge lo siguiente: setenta péginas de introduccién del
editor, el texto griego, con las notas criticas textuales de la edicién de Minio-Paluello en
Oxford y la traduccién alemana de las Categorias y del De interpretatione. Ademds se inclu-
ye la traduccién alemana de la Isagogé de Porfirio, las Divisiones del Pseudo-Aristételes y
las Definitiones del Pseudo-Platén. Cierran la obra 90 péginas de notas, bibliografia e indi-
ces. La edicion estd concebida como Studienausgabe y realmente hay que reconocer que es
util y préctica.— F. JOVEN.
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TOTOK, W., Handbuch der Geschichte der Philosophie.l. Altertum: Indische, chinesische,
griechisch-rémische Philosophie. Unter Mitarbeit von H. D. Finke und H. Schréer. 2.,
vollig neu bearb. und erw. Aufl. Vittorio Klostermann, Frankfurt 1997, 25,5 x 18.
xxxvi-733 pp.

Hace ya mas de treinta afios que aparecié publicado el primer volumen, dedicado a la
filosofia antigua, del Totok. A lo largo de los afios fueron editdndose sucesivamente los
volimenes correspondientes a la Edad Media (1973), Renacimiento (1980), siglo XVII
(1981), siglos XVIII-XIX (1986) y siglo XX (1990). Los seis volimenes constituyen una
obra bibliogréfica cldsica para el estudioso de la filosoffa, indispensable para aproximarse
a las fuentes y principales escritos publicados. Si en la primera edicién de este volumen se
recogia la bibliograffa aparecida hasta 1961, en esta segunda se incluye lo mds importante
publicado hasta 1993. El volumen tiene tres secciones: filosoffa india (40 pp.), china (30 pp.)
y grecorromana alcanzando hasta Boecio (525 pp.). La exposicién bibliografica es cronolé-
gica por autores y escuelas. Las entradas estdn indicadas por un nimero progresivo a lo
largo del libro, terminando con el 21474. Para cada escuela se citan primero las obras gene-
rales y a continuacién los sucesivos fildsofos con las ediciones textuales, traducciones en las
principales lenguas y bibliografia secundaria catalogada por temas si es muy amplia.
Légicamente Platén y Aristételes reciben un trato especial con mas de 100 péaginas de
bibliografia dedicadas a cada uno. 100 péginas de indices cierran la obra. Es evidente que
no puede estar todo lo publicado, pero sf lo mas importante seleccionado y clasificado en
un volumen manejable. Lo que el futuro deparar4 a este tipo de obras impresas frente a los
medios informadticos es impredecible. De momento es claro que el Totok es una obra titil.—
F.JOVEN.

BOHME, G y H. Fuego, agua, tierra, aire, Herder, Barcelona 1998, 21.5 x 14, 406 pp.

Esta versién castellana del libro alemdan Feuer, Wasser, Erde, Luft es un verdadero pla-
cer para quien se interesa de la historia cultural de los elementos. Estos son simultdnea-
mente natura naturans y natura naturata, y la historia da cuenta de eso en cuanto que los
elementos aparecen no solamente como modelos culturales, sino también como fisonomi-
as culturales, “aquellos autorretratos que las culturas han hecho de sf mismas en su contac-
to, simbdlico y préctico, con los elementos” (pdg. 19). En este libro los autores investigan
la relacién europea con los elementos pasando por varios siglos. Si la filosoffa antigua logr6
liberar del mito a la teorfa de los elementos y aplicarla en la medicina, fue la alquimia que
la llevé6 a su cima especialmente el los siglos XV al XVII. Al lado de este aspecto vincula-
do a la cientificacién del mundo, los autores ponen de relieve la mitologfa de los elementos
que domina tanto la cosmogonia como la tradicién biblica. Asf las concepciones tetradicas
medievales de los cuatro humores, edades, vientos, estaciones y cualidades remontan a los
cuatro elementos bdsicos. Precisamente la concepcién mitolégica da forma al poder de la
naturaleza experimentado en los elementos, y el dominio del fuego no solamente expresa
el inicio de la civilizacién humana, sino también la explotacién de la energfa. Este aspecto
tiene una importancia vital en la autoconcepcién del hombre que hoy dfa nos extrafia: pues
los seres humanos vivieron sujetos a la naturaleza dominada por poderes numinosos o
naturales. Aunque la humanidad europea se liberé de estas ideas a partir de Edad
Moderna, las teorfas psicosomadticas, tanto materialista como espiritualista, aprovecharon
la interpretaci6n natural de la vida corpérea del hombre para proponer “la homogeneidad
de las cosas como principio general de la Naturaleza que es tnica en todo lo diferente”
(pdg. 28). En consecuencia, los sentimientos y pensamientos serfan transformaciones de la
energia césmica. Este “retorno de los elementos” no tuvo larga vida, aunque el lenguaje
actual conserva metéforas de estados elementales como, p.e., caliente, fria, himeda y seca.
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Pues hoy entendemos bajo el concepto de elemento algo abstracto: distintos tipos de ato-
mos. La historia cultural de los elementos, constatan los hermanos Gernot y Hartmut
Bohme, recuperarfa la pérdida de visién del conjunto, y reforzaria la conservacién de la
naturaleza.— P. PANDIMAKIL

DUCH, L. Mito, interpretacién y cultura, Herder, Barcelona 1998, 21,5 x 14, 542 pp.

Al estilo de su publicacién anterior Religién y mundo moderno, L. Duch, monje de la
Abadfa de Montserrat, contintia en este libro su investigacion sobre la fenomenologia de la
religién. Esta versién castellana comprende las obras en cataldn Mite i cultura, y Mite i
interpretacié, que en consecuencia forman las dos partes del libro. En la primera parte, el
autor presenta un tratado sistemético sobre el mito. La discusién sobre su naturaleza, su
lugar en el pensamiento histérico y en la antropologia termina con una interesante aproxi-
macién a los grandes temas entorno al mito. Las posturas tanto antropolégicas como teo-
légicas y filos6ficas entran en consideracidn, y asi también preparan al lector para la segun-
da parte que se ocupa de los modelos de interpretacién del mito en la historia del pensa-
miento occidental. Aunque esta presentacién no es exhaustiva (a J. Campbell, p.c., sélo le
menciona), ofrece unas variantes significativas que demuestran no sélo la panordmica
interpretativa desde Filon de Alejandrfa hasta los pensadores contemporaneos como E.
Cassirer, M. Eliade, C. Lévi-Strauss, E. Drewermann, etc., agrupada en torno a los tipos
racionalista, alegérico, ritualistico-sociolégico, funcionalista, psicolégico, estructuralista,
poético-lingiifstico y transcendental, sino también la inquietud del autor por el hombre, la
sociedad y la cultura que le hace proponer “el concurso de una praxis y un discurso logo-
miticos”, para “afrontar con ciertas garantfas de éxito los escandalosos desaffos del pre-
sente” (pag. 18). El dltimo capitulo “El alcance de la Logomitica” hace, en este espiritu, un
Plaidoyer para defender el valor de la palabra que es o tiene que ser polifénica en corres-
pondencia a la condicién polifacética de la persona humana. Es un libro rico no sélo de
informaciones, sino también de pensamiento original y reflexién sobre problemas actuales;
de lectura no fécil, pero provechosa.— P. PANDIMAKIL.

ENGEL, K, Meditation, 2 vols. Peter Lang, Francfort 1997, 21,5 x 15,5, 243 y 178 pp.

En estos dos tomos de la edicién inglesa de su libro en aleman, K. Engel nos ofrece
un vistazo histérico seguido a un resumen de la investigacién empirica sobre la meditacion.
Al autor le interesa la historia desde la perspectiva practica y empirico-cientifica que los
aspectos culturales, religiosos, etc. pasan al segundo plano, a pesar del hecho, de que su
estudio cubre de un lado las tradiciones de la India, China, Japén, etc. y de otro el desa-
rrollo y la aplicacién de la técnica de la meditacién en el Judaismo, Cristianismo e Islam.
Especial atencién merece el capitulo sobre los fundadores de las escuelas contemporédneas
de meditacién, que incluye figuras como Ramakrishna, Yogananda, Aurobindo, Poonjaji,
Anadamayi Ma, H. E. Lassalle, B. K. S. Iyengar, Chinmoy etc. Aunque el criterio de selec-
cién, como el autor reconoce, corresponde mds a un gusto personal que a una evaluacién
sistematica, casi todas las corrientes tienen seguidores tanto en occidente como en oriente,
y las direcciones al final de cada escuela sirven como propaganda. El volumen segundo
dedicado enteramente a la investigacién empirica y a la teorfa, se basa especialmente en el
concepto de desarrollo progresivo de la meditacién segtin zen, explicado en detalle en capi-
tulo cuarto a través de la tradicional historia de buey y pastor. Mucho més que ofrecer un
conciso resumen sobre la investigacién empirica en la psicofisiologia, el autor presenta la
meditacién como uno de los métodos para obtener estados alterados de conciencia. No es
ningdn conocimiento lo que el meditador busca, sino una relajacién total, que permita
adquirir un estado superior de conciencia, no directamente inducido por otros medios
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como la droga, el alcohol, etc. La meditacion, entendida como técnica de experiencia del
estado alterado, estaria excluida de toda problematica religiosa por ser nociva o superflua,
pero incluida en la terapia. Ese es el camino que el autor ve y propone para la meditacién
en la sociedad contempordnea, y por eso invita a los lectores a participar en las investiga-
ciones que siguen ddndose hoy. Pues meditar es adquirir experiencia, y experiencia es suje-
to de investigacién empirica. No obstante los frases y nombres no traducidas al inglés el
libro es de lectura interesante.— P. PANDIMAKIL

BREY BLANCO, José Luis, Cristianismo y politica. Una reflexién cristiana sobre la reali-
dad politica, San Pablo, Madrid 1998, 12,5 x 21, 331 pp.

José Luis Brey Blanco es doctor en Derecho y diplomado en Derechos Humanos por
la Universidad Complutense de Madrid y Profesor de Derecho Constitucional en el Centro
de Ciencias Juridicas y de Administracién de la Universidad de San Pablo-CEU, en
Madrid.

El cristianismo no es una ideologfa, ni el sostén de ninguna de ellas, pero contiene un
modelo de hombre. ;Tiene ese modelo de hombre connotaciones de caricter piblico?
(Contiene el cristianismo también un modelo de sociedad? A estas y otras preguntas se
trata de contestar, poniendo de manifiesto que una reflexién sobre politica es pertinente al
cristianismo: “como cristianos tenemos la obligacidén y el reto de actuar en politica, direc-
tamente, a través de partidos politicos, o indirectamente, a través de las instancias pre-poli-
ticas que existen y que son de toda indole: culturales, civicas, deportivas...Por ejemplo: aso-
ciaciones de barrio, ONGs, asociaciones culturales...” (pag. 316); ésta es una de las conclu-
siones a las que llega el autor. Si es verdad que el cristianismo no es una doctrina politica
también lo es que su mensaje afecta de lleno al tipo de relaciones sociales que deben esta-
blecerse entre los hombres.

(Por qué las cosas siguen tan mal como siempre? Las posibilidades de construir un
mundo mas justo y mds humano parecen estar al alcance de la mano gracias al espectacu-
lar avance tecnoldgico y econémico de los dltimos afios. ;{Nos seguimos encontrando ante
el “hombre unidimensional”? Conversién y transformacioén de las estructuras son los polos
de un binomio que bien articulados pueden dar mucho de si en favor de la consecucién de
ideal de justicia que se persigue. En el trabajo se afirma que una politica de inspiracién cris-
tiana tiene que ser plural pero manteniendo siempre la fidelidad a un nicleo esencial de
verdades que es irrenunciable; no a la uniformidad, pero tampoco la dispersién. Y alli
donde la polaridad sea tal que impida una praxis concertada, entonces, la tltima palabra
tendrd que pronunciarse en “términos de comprension, misericordia y respeto por el otro”.

No es descubrir el Mediterrdneo afirmar que existe un creciente desinterés por la poli-
tica y una creciente desideologizacién de los paises desarrollados. ;Quiénes pueden ser los
responsables?. ;C6mo motivar a los ciudadanos de a pie?

El autor desea “vincular la politica con un tipo de metafisica que toma sus datos de la
antropologfa filosGfica” (pag. 318) y también encontrar puentes de comunicacién entre la
visién trascendente y la “conciencia no creyente” (didlogo fe-increencia) a través de la moral
(“la categoria comiin de los bueno) para aterrizar en el campo compartido de la politica,
entendida como “propuesta de ideales (sentido de la vida) y realizacién de objetivos”. La
politica debe justificar su pretension de seguir siendo la mds alta entre las ciencias
(Aristételes). No todo puede quedar en manos de otras instancias, como las ciencias técnicas.

La teologia de la creacidn, la legitima autonomia de las realidades temporales, 1a doc-
trina social de la Iglesia, por citar s6lo algunos aspectos que se consideran en el estudio,
pudieran servir para -como afirma el autor- fortalecer a quienes ya estan comprometidos
en la tarea social y politica y de impulso para quienes, deseosos de hacerlo, estdn pidiendo
a gritos un empujén.— FLORENTINO RUBIO C.
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GALEANO, Eduardo, Patas arriba. La escuela del mundo al revés, Siglo XXI, Madrid 1998,
13,5x 21, 365 pp.

El uruguayo Eduardo Galeano es periodista, estuvo exiliado en Argentina y Espaiia,
desde 1973; a principio de los 1985, regresé a Uruguay. Ha recibido, entre otros, el premio
Casa de las Américas, y Aloa, de los editores daneses, en 1993.

Como ya indica el titulo, “El mundo al revés premia al revés: desprecia la honestidad,
castiga el trabajo, recompensa la falta de escripulos y alimenta el canibalismo ...La econo-
mia mundial es la més eficiente expresién del crimen organizado...los jefes de estado ven-
den los saldos y retazos de sus paises, a precio de liquidacién por fin de temporada...Los
violadores que mds ferozmente violan la naturaleza y los derechos humanos, jamas van pre-
sos...los generales condecorados por crimenes que se elevan a la categorfa de glorias mili-
tares...los bancos més prestigiosos son los que mds narcoddlares lavan y los que mds dine-
ro guardan...En su escuela, la escuela del crimen, son obligatorias las clases de impotencia,
amnesia y resignacién...El mundo trata a los nifios ricos como si fueran dinero, para que se
acostumbren a actuar como el dinero actda” (pégs. 5-11). Estas son algunas de la lindezas,
bien repartidas entre la mayor parte de los estratos de la sociedad (y que se van amplian-
do en las paginas siguientes), con que se inicia el ensayo. Sin consideraciones intermedias,
sin excepciones ni distingos. Y, como era de esperar, los mejores epitetos los reserva para
el capitalismo, las multinacionales, las petroleras...

Es verdad que el autor se refiere, principalmente, a la sociedad latinoamericana y, en
general al Tercer Mundo, con breves anotaciones del Primer Mundo, pero esa realidad, sin
duda traumética en muchos aspectos, no es uniforme, ni todo se puede meter en el mismo
saco. Cualquiera que conozca la realidad “in situ”, puede atestiguarlo. Probablemente
Milton Friedman habla de la “tasa natural de desempleo”, concepto cominmente acepta-
do por economistas y sociélogos, no porque le guste, sino porque existen personas que no
desean trabajar; y no nos estamos refiriendo a enfermos y a quienes no pueden encontrar
un puesto de trabajo. ’

Son pocos los datos estadisticos que se aducen (aunque si mucha casuistica) y se recu-
rre constantemente a las afirmaciones o negaciones tajantes, dando por supuesto que la
realidad es tal porque asi se la considera.

Hay que reconocer que el libro estd bien escrito y hard las delicias de los ut6picos
negativos, anticapitalistas y/o pesimistas que gusten ver todo de color oscuro, y de quienes
han encontrado, de una vez para siempre, la causa de todos los males presentes, pasados o
futuros: el mundo occidental desarrollado y sus instituciones— FLORENTINO RUBIO C.

LA PARRA LOPEZ, Emilio y Manuel SUAREZ CORTINA (Eds.), El anticlericalismo
espafiol contempordneo, Biblioteca Nueva, Madrid 1998, 17 x 24, 383 pp.

Comtinmente suele aceptarse que hoy no estd de moda el ser anti: ni se es creyente
de cuerpo entero ni tampoco ateo o anticlerical; lo “politicamente correcto” es quedarse a
medio camino. No obstante, algunos obispos hablan con cierta frecuencia de residuos de
anticlericalismo.

Los hechos histéricos parece constatar que el anticlericalismo, entendido “como dice
la palabra, lucha contra el clericalismo”, se desarrolla mas alli donde se registra una situa-
cién de dominio clerical y alcanza una mayor virulencia cuando este dominio es més acu-
sado. Pero los autores del libro recalcan su relacién con el proceso de secularizacién de la
sociedad: “un tipo de sociedad basada en la racionalidad y en la explicacién del hombre y
del mundo con argumentos inmanentes, sin cifrar en lo divino o trascendente la dltima
motivacién” (pag. 13). En sociologia, con Peter L. Berger, suele entenderse por seculariza-
cién “el proceso por el cual algunos sectores de la sociedad y de la cultura son sustraidos



EstAg 34 (1999) LIBROS 187

de la dominacién de las instituciones y de los simbolos religiosos”. La nocién asumida en el
libro resefiado parece aproximarse mds bien al secularismo, al que frecuentemente se llega
desde la secularidad, que niega cualquier sentido de ultimidad y de trascendencia de la
vida. En él, Dios y la trascendencia carecen de sentido, y da origen a una en la que, como
dice Finkielkraut, llegé una Iglesia catélica en el Concilio Vaticano II acept6 la legitima
autonomfa de las realidades temporales (secularizacién) y se opuso al secularismo.

La historia espaiiola ha conocido desde los origenes de la contemporaneidad la mani-
festacion de un anticlericalismo persistente, expresion doble de la oposicién de amplios sec-
tores sociales y politicos a la Iglesia catélica y sus marcos culturales e institucionales, y del
proceso de secularizacién que ha caracterizado las sociedades contempordneas. Con rasgos
pacificos unas veces, con inusitada virulencia otras (1823, 1834-35, 1968, 1909 y 1936), el
anticlericalismo alcanzé a las elites intelectuales e, influenciadas por éstas (liberales de
Cadiz y del Trienio, progresistas, krausistas, materialistas y racionalistas), a las masas popu-
lares.

En este volumen se afirma que, a diferencia de lo acontecido en Francia e Italia, la his-
toriografia no habia prestado al anticlericalismo espafiol la atencién que merecfa como “un
fenémenos mayor en la historia de la cultura; y carecerfamos de una obra que lo aborda-
ra de forma general, como fenémeno significativo en sf mismo. Dentro de esta categoria,
s6lo cabria citar la aportacion de Julio Caro Baroja y el libro “Spanish Anticlericalism. A
Study in Modern Alienation” de J. Devlin, dependientes en exceso de fuentes literarias y,
mds en concreto, de la novela, sin recurrir a otro tipo de documentos. En los estudios apa-
recidos en revistas cientificas, no se atenderia al anticlericalismo en si mismo, sino en su
relacién con otras corrientes, como el anarquismo, el socialismo, la masoneria, el republi-
canismo, o estarian ligados a un marco local o regional. S6lo en los tltimos afios se habria
tratado este tema como materia de investigacién por si misma y con criterios cientificos, y
no limitados a la narracién de lo anecdético, como ha sido usual.

Los autores de El anticlericalismo espafiol contempordneo nos ofrecen un conjunto de
trabajos que cubren desde las primeras manifestaciones del anticlericalismo ilustrado y de
la transicién al Nuevo Régimen (1750-1833) (La Parra); la revolucién liberal y el Sexenio
Democritico (1833-1874) (Moliner); la Restauracién (Suédrez Cortina); La Reptiblica y la
Guerra Civil (1931-1939) (De la Cueva); al Franquismo y la Democracia hasta nuestros dias
(1939-1995) (Botti, Montesinos). La ofensiva contra el “statu quo” del clero procede, en su
origen, de tres frentes: el Estado, los laicos ilustrados y un sector minoritario pero muy sig-
nificativo del propio clero, y abarca tanto la postura agndstica o atea anticlerical y la pos-
tura anticlerical creyente. Ambas posturas actuaron juntas desde 1868.

El objetivo del libro no es ofrecer una explicacién definitiva del anticlericalismo espa-
fiol, sino ofrecer una visién conjunta, ordenada cronolégicamente, de las distintas corrien-
tes “desde una postura diferente a la ofrecida por la historiografia conservadora tradicio-
nal” (pég. 14). El resultado es una mirada comprensiva hacia el anticlericalismo. A mi
entender, ademds de lo anotado sobre el secularismo, distingos entre visién conservadora y
progresista pudieran cuestionar la objetividad y el aspecto cientifico del trabajo.
FLORENTINO RUBIO C.

HELLER, Agnes y HEHER, Ferenc, Politicas de las postmodernidad. Ensayos de critica
cultural, Peninsula, Barcelona 1998, 13 x 21, 215 pp.

Agnes Heller y Ferenc Hehér, discfpulos de Lukécs, son actualmente investigadores
en la New School of Social Research de Nueva York. Ediciones Peninsula ha publicado sus
trabajos conjuntos Anatomia de la izquierda occidental (1985), El péndulo de la moderni-
dad (1994) y Biopolitica (1995, asf como el volumen colectivo Dialéctica de las formas: El
pensamiento estético de la Escuela de Budapest (1987).
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En este obra, que consta de doce estudios, nos ofrecen, por una parte, un anélisis de
algunos elementos constitutivos de la cultura postmoderna (en el terreno moral, en las cien-
cias sociales o en la filosoffa de la misica) y, por otra, ciertos temas importantes en la poli-
tica postmoderna, desde el punto de vista de la justicia social, de la ética, de la configura-
cién de la vida cotidiana, etc.

En el pasado, Platén, los sofistas, Aristételes y todas las escuelas socraticas, aunque
estaban en desacuerdo sobre la esencia de la naturaleza humana y los origenes de la moral,
discutieron “los mismos sintomas”, el status moral del mundo; asf como lo hicieron también
Hobbes, Gassendi, Descartes y Spinoza. Constituyeron unos con otros verdaderas comuni-
dades de argumentacién. Hoy, en cambio, tenemos docenas de microcomunidades, cada
una de las cuales habla un lenguaje diferente, como si pertenecieran a mundos distintos.
“Un determinado discurso anatomiza nuestro mundo en los términos de “nihilismo” (pég.
9), de relativismo total o, al menos, de horizonte fragmentado. Las postmodernidad sugie-
re, por encima de todo, una aceptacién de la “contingencia dentro del destino”, lo que
implica, por definicién, el pluralismo filoséfico mds amplio posible.

El pensamiento postmoderno estd repleto de categorias cuya diferencia especifica
viene dada por el prefijo “post”. Asf tenemos el “postestructuralismo”, el “postindustria-
lismo” y las “sociedades postrevolucionarias”, tenemos incluso la posthistoire. Los postmo-
dernos “no estamos donde estamos sino “después”.

“La cultura europea es quizd la de m4s corta vida de entre todas las culturas de la his-
toria”. Los que se califican de postmodernos se hallan ahora confortablemente asentados
en el proyecto europeo, “la tinica tradicién afin a la postmodernidad y abierta a ella”, aun-
que experimentan, sin embargo, el desenmascaramiento de su propio universal europeo
como mero particular.

Kant definié lo artistico como aquello relacionado con la belleza, y que no es ftil ni
tampoco fuente de conocimiento. La postmodernidad proclama, en torno al concepto ale-
mén Kunst, que “hay que liberar lo estético”: las artes y la narrativa ya no son los lacayos
de la religion (arte desacralizado), ni se consideran como perception confuse, rechazan cual-
quier tipo de competicién con la ciencia, en conjunto no estd comprometidas con la politi-
ca, no hay reglas de los géneros ni normas, y el concepto “estilo” queda reducido a “estilo
personal”.

El conjunto de los doce estudios someten a examen algunas cuestiones del debate ide-
olégico contemporédneo, como: “La comprensién de las ciencias sociales”, “La condicién
politica postmoderna”, “La justicia social y sus principios”, “Etica ciudadana y virtudes
civicas”, “El paria y el ciudadano”, etc. Toda una temdtica compleja que intenta relacionar
aspectos filoséfico-hermenéuticos con otros histérico-sociales e incluso antropoldgicos, no
siempre de facil comprensién. FLORENTINO RUBIO C.

DOUGLAS, M., Estilos de pensar, Gedisa Editorial, Barcelona 1998, 15,5 22,5, 220 pp.

Mary Douglas es especialista en antropologia cultural, con importantes estudios en su
haber. El presente libro lleva por subtitulo Ensayos criticos sobre el buen gusto. Consta de
una introduccién y nueve ensayos, previamente aparecidos en diversas publicaciones segtin
se hace constar. La autora estudia los estilos de pensar con ejemplos de la vida cotidiana y
de la literatura. Las diferencias entre vulgaridad y refinamiento dentro de una comunidad,
el cuento de Caperucita y sus distintas versiones francesas, elegir un médico y no otro, una
medicina y no otra, la decoracién y el mobiliario, el consumo, los animales y las met4foras
con animales, la taxonomia, animales puros e impuros, el ecologismo, la religién... Los
temas son muy variados. La autora se mueve con soltura, seglin acostumbra, por la antro-
pologia, la sociologfa, la estética y la semi6tica.— J. VEGA.
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CAPRA, F, La trama de la vida. Una nueva perspectiva de los sistemas vivos (=
Argumentos 204), Anagrama, Barcelona 1998, 22,1 x 14,2, 362 pp.

La revolucidn cientifica llegé al 4mbito de la biologia con la llamada teoria sintética
de la evolucién. Los descubrimientos de genética y las aportaciones de Darwin se fecunda-
ron mutuamente para ofrecer una nueva visién de la vida. Sin embargo Capra piensa que
es necesario avanzar hacia una comprensién més amplia de las relaciones entre los seres
vivos, de la “trama de la vida”. Denuncia el peligro que supone la biologfa molecular de
provocar una vuelta al reduccionismo mecanicista: todo podria explicarse a partir de la
estructura atémica del ADN. Frente a esta concepcién que prima la pregunta por el “de
que” estan hechos los seres vivos, propone una recuperacién de la teoria sistemadtica, es
decir, una focalizaci6n sobre la “forma” o patrén de organizacién de la vida. Con ello da
lugar a una visién a medio camino entre la ciencia y la mistica: la teorfa de la complejidad,
la teoria Gaia y la teoria del caos. Estamos ante un libro divulgativo de sencilla y amena
lectura para todos aquellos que quieran conocer los debates a que han dado lugar los espec-
taculares avances de la biologia.— P. MAZA.

Historia

X Congreso Internacional de Historia de la Orden de San Agustin, Conventos Agustinos,
Edicién preparada por Rafael Lazcano. Roma, Institutum Historicum Augustinia-
num. Revista Agustiniana, Madrid 1998, Dos vols., 24x17, 1210 pp.

El pasado mes de octubre de 1997, durante los dfas 20 al 24, organizado por el
Instituto Histérico Agustiniano, se celebré en Madrid, en el confortable y funcional marco
del Colegio Mayor Mendel, el X Congreso Internacional de la Historia de la Orden de san
Agustin, con el tema general Conventos Agustinos.

Asistieron al mismo no sélo religiosos de la Orden, venidos de distintas partes del
mundo, sino también un buen grupo de estudiosos seglares que participaron € intervinie-
ron con ponencias y comunicaciones.

El programa del Congreso era muy amplio, tanto en ponencias, como en comunica-
ciones, las cuales - unas y otras- habrfan de constituir “piezas del mosaico més complejo de
la historia de la Orden de san Agustin”.

Fl resultado del Congreso son estos dos gruesos volimenes, con mds de mil doscien-
tas pdginas, que recogen, aparte los discursos de apertura y de clausura, la crénica del
Congreso y un completo Indice Onomdstico, un total de 37 intervenciones, entre ponencias
y comunicaciones.

En ellas y por ellas van desfilando famosos conventos agustinos de Europa y América,
junto con acontecimientos y sucesos mds relevantes de su acontecer historico.

Como diria en el discurso de clausura el padre Asistente General, Santiago Insunza,
aunque fuera todavia temprano para hacer un balance reposado, se puede decir que fue
altamente positivo, tanto a nivel de los trabajos presentados, como el nimero de partici-
pantes y por el ambiente cordial de las jornadas.

En todo caso, el Congreso sirvié para acercarnos a una muestra del amplisimo caté-
logo de Conventos Agustinos urbanos, muchos de ellos asfixiados hoy por el crecimiento
desmesurado de las ciudades; y también conventos populares, en gran parte desaparecidos,
“con espadafia y latido de campanas cada atardecer..., piedras labradas por canteros ané-
nimos que permiten asomarnos al balcén del tiempo y otear, como desde una atalaya gigan-
te, el paisaje de una época y el dinamismo de unos hombres que pretendieron ser fermen-
to de fe y de cultura”.— Teéfilo APARICIO LOPEZ
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Congreso de la Asociacion de Historia Contempordnea, Culturas y Civilizaciones, Edita
Secretariado de Publicaciones e Intercambio Cientifico, Universidad de Valladolid,
Valladolid 1998, 24 x 17, 214 pp.

El presente libro quiere ser un resumen de discursos y ponencias del IIT Congreso,
celebrado por la Asociacién de Historia Contemporédnea, “Culturas y Civilizaciones”, en
Valladolid durante los dias 4 al 6 de agosto del afio 1996.

Lo saca a luz piblica el Comité organizador del mismo, cuyo presidente es Celso
Almuifia Ferndndez. Precisamente, es este ya ilustre historiador y profesor de la
Universidad vallisoletana quien, en la presentacién del Congreso, al tiempo de dar la bien-
venida a Jos asistentes, explica el por qué del mismo y su finalidad, mientras divagaba sobre
la tem4tica escogida “Culturas y Civilizaciones” y sobre la historiograffa espafiola hoy,
dejando claro que sin interpretacién no hay historia, pues la simple acumulacién de datos
es otra cosa, pero nunca historia.

A lo largo del Congreso, intervinieron distintos profesores, que disertaron sobre
temas tan interesantes como “Historiografia e informdtica”, “La crisis de la modernidad
historiogréfica y el surgimiento de la historia ecoldgica”, “La cultura politica como objeto
historiogréafico”, “Por una historia de la cultura escolar...” etc.

Un Congreso, pues, que, como dirfa Carlos Seco Serrano, en su discurso de clausura,
en el que se opuso claramente a que “el cinematogréfico” y “las artes plésticas”, sean fuen-
tes histdricas y sirvan de auxiliares al verdadero historiador, aport6é una buena ayuda para
la biisqueda de una historia més fntegra, que nos permita captar el mundo de ideales, de
creencias, de pasiones en que se manifesto el espiritu humano en una época y en un 4mbi-
to geogrifico determinado.— Teéfilo APARICIO LOPEZ.

CABOT, José Tomds, La vida y la época de Felipe II, Planeta, Barcelona 1997, 21 x 13, 237 pp.

En dias pasados, con motivo del IV Centenario de la muerte de Felipe I1, se ha celebrado
en Espaiia, de modo especial en Madrid, El Escorial y Valladolid, magnificas exposiciones sobre
uno de los personajes mas enigméticos y controvertidos de la historia de la humanidad, Felipe
11, el rey prudente, adalid del catolicismo, y, segiin algunos, “El demonio del mediodia”.

Igualmente, la literatura histdrica y la periodistica, se han prodigado en biografias y
articulos de todo género, lo mismo que en reportajes y mesas redondas en los distintos
medios de comunicacién.

Con desigual fortuna, nos han hablado del heredero de Carlos V, nacido en la ciudad
de Valladolid el afio 1527 y muerto en El Escorial el 13 de septiembre de 1598, como rey
inteligente, culto y aficionado al arte, aunque su auténtica pasién fue siempre el poder.

Nos han hablado, igualmente, del monarca que tenfa un gran sentimiento del deber,
una profunda religiosidad y una extraordinaria capacidad para el trabajo; pero también del
hombre desconfiado y propenso al aislamiento. Un hombre casado cuatro veces, fiel a sus
cuatro esposas y amante de sus hijas...

Pues bien, de todo esto; de su largo y complicado reinado —de 1556 a 1598—; de sus
luchas con la vecina Francia, rival de Enrique II, como su padre lo habia sido de Francisco
I; de sus victorias contra el turco -la victoria de Lepanto de 1571-; de la incorporacién a su
corona del reino de Portugal; de sus sangrientos episodios con las Paises Bajos; de su fabu-
losa expansion por las Indias y el mar Pacifico..., trata el libro de José Tomds Cabot.

Nuestro periodista e historiador cataldn, nacido en Manresa el afio 1930, licenciado en
Medicina, en Historia Moderna y en Filologfa Hispénica, por la Universidad de Barcelona,
centra su estudio en la historia del tiempo de Felipe II, entrando en el pormenor del joven
monarca, que recibe una esmerada educacién de principe, llamado a gobernar el imperio
més grande que conocieron los siglos.
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Estamos, pues, ante una biograffa muy lograda, acompafiada de un interesante e ilus-
trativo apéndice “sobre la historiograffa mundial” en torno a este monarca, junto con una
bibliografia bastante completa, sin que falten las ilustraciones, tomadas de cuadros famo-
sos y esculturas de Leoni y otros celebrados artistas.— Te6filo APARICIO LOPEZ

DONCEL, Juan Aranda, La devocion a la Virgen del Socorro en Cérdoba durante los siglos
XVII al XX, Edita Caja-Sur, Cérdoba 1998, 24 x 17, 293 pp.

Magnificamente impreso, con ilustraciones que invitan a la lectura, Juan Aranda
Doncel nos regala un libro que trata de la devocién a la Virgen del Socorro en la devota
ciudad de Cérdoba. Un libro que es, al mismo tiempo, historia mariana y manifestacién del
amor de un pueblo a nuestra Sefiora.

Fue, primeramente en la pequefia capilla del hospital de La Corredera, sostenido por
las hermandades de la Santisima Trinidad y san Pedro ad Vincula, donde se fragué dicha
devocién en la primera mitad del siglo XV. Luego se unirdn a ellas los cofrades de nuestra
sefiora de los Angeles, a comienzos del siglo XVI, que acudirdn a su bella imagen de
“Nuestra Sefiora del Socorro”, para mitigar su dolor, cobijo, alimento y suficiente valor
para soportar la cruz de su enfermedad, o pedir favor en sus muchas necesidades.

En este libro, Juan Aranda Doncel sigue luego ofreciéndonos el relato de la fundacién
de la susodicha cofradia y la de “Animas Benditas” en 1677, y ya en el siglo XVIII la fun-
dacién de la cofradia de Ntra. Sra. del Socorro y Santo Rosario; etapa que concluye en el
afio 1750, dando paso a los grupos sociales y a la presencia de la mujer en la misma cofra-
dia.

Fiel reflejo de la religiosidad de Espafia durante los siglos XIX y el que estd a punto
de terminar, esta Cofradia pasa por momentos dificiles, en una atonfa, claroscuros, luces y
sombras, vaivenes religiosos, que hacfan temer lo peor para su existencia.

Pero el libro nos deja un buen sabor de boca relatando el resurgir de los dfas actuales
y el auge de la devocién cordobesa por la Virgen del Socorro.

Un libro, el de Juan Aranda Doncel, elaborado a base de datos, tomados de los archi-
vos nacionales, provinciales y aun locales, que le acreditan como modelo dentro de los
libros histéricos, y que no dudo ha de contribuir en gran manera al fenémeno de la religio-
sidad popular de la bella ciudad andaluza.— Teéfilo APARICIO LOPEZ

DUFFY, Eamon, Santos y pecadores. Una Historia de los Papas, Acento Editorial-PPC,
Madrid 1998, 28 x 20, x-326 pp.; ilustr.

E. Duffy, profesor de Historia de la Iglesia en la Universidad de Cambridge y cat6li-
co de profundo, nos presenta en esta obra, que también ha servido de guia a programas
televisivos, la crénica de una de las instituciones mds duraderas e influyentes en la historia
de la humanidad. Duradera porque ha sobrevivido a los imperios romanos y bizantinos, a
la Galia carolingia, a la Alemania medieval, a la Espaiia del Siglo de Oro, a la Revolucién
francesa y a la Inglaterra victoriana. E influyente porque ha estado presente en el corazén
de las cuestiones mds acuciantes de las preocupaciones humanas de todos los tiempos. Todo
lo cual ha llevado al autor a calificar a los papas con el titulo de “comadrones”, al menos,
de Europa. Como creyente asevera que el papado “ha contribuido a asegurar que las dis-
tintas Iglesias locales conservasen algo de una visién cristiana universal, que no se derrum-
basen en la estrechez de miras propias del nacionalismo religioso o se vieran totalmente
subordinadas a la voluntad de poderosos gobernantes seculares”, sin olvidar que para otros
cristianos “representa un desastroso callejon sin salida y es una de las causas fundamenta-
les de la desuni6n”. El libro se divide en 6 capitulos: 1.- Sobre esta piedra (33-461); 2.- Entre
dos imperios (461-1000); 3.- Por encima de las naciones (1000-1447); 4.- Protesta y divisién
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(1447-1774); 5.- El papado y el pueblo (1774-1903); 6.- Los ordculos de Dios (1903-1997).
Completan el volumen una lista cronolégica de papas y antipapas, un glosario, abundante
bibliografia para cada capitulo y un amplio indice. Una cuidada edici6n, con profusién de
ilustraciones que merece nuestra loa y recomendacién.— J. ALVAREZ.

Lo que duele es el olvido. Recuperando la memoria de América Latina. V1 Encuentro-
Debate América Latina ayer y hoy. El que dol és 'oblit. Recuperant la memoria
d’Ameérica Llatina. VI Trobada-Debat Ameérica Llatina ahir i avui, Publicacions de la
Universitat, Barcelona 1998, 24 x 17, 435 pp. + ilustr.

Se recogen en este libro las aportaciones de los numerosos investigadores que acu-
dieron al VI Encuentro-Debate organizado por los profesores de Historia de América del
Departamento de Antropologfa Social, Historia de América y Africa de la Universidad de
Barcelona, celebrado en esta ciudad el 19-21 de noviembre de 1997. Las diferentes aporta-
ciones se articulan en 6 foros o mesas, cuyos titulos y coordinadores pasamos a resefiar:
Mesa I: Arqueologia y Etnohistoria; coordinadores Jordi Guissinyer y Meritxell Tous. Mesa
II: El siglo XVIII americano: Continuidad o cambio; coord. M? Teresa Zubiri Marin. Mesa
III: Afroamérica: rebeldia y creacién; coord. Javier Lavifia. Mesa IV: La construccién del
espacio amazonico; coord. Pilar Garcfa Jorddn. Mesa V: En torno al 98; coord. Ricardo
Piqueras. Mesa VI: América: Ensefianza y pasado; coord. Claudio Lozano. Y en cada Mesa
se presentan en torno a la media docena de ensayos que desarrollan con rigor el encabeza-
miento que les agrupa. Agradecemos al Departamento de Historia de América y Africa de
la Universidad de Barcelona el haber dado a luz esta acertada publicacién a pesar de las
escasas ayudas encontradas.— J. ALVAREZ.

ORLANDIS ROVIRA, José, Historia de la Iglesia. La Iglesia Antigua y Medieval (=Pelicano),
1, Palabra, Madrid 1998, 21,5 x 13,5, 486 pp.

No es la primera vez que recensionamos una obra de quien fuera durante afios cate-
dritico de Historia del Derecho en la Universidad de Zaragoza y primer Decano de la
Facultad de Navarra. Hoy tenemos ante nosotros un manual de Historia de la Iglesia, que
abarca las dos primeras etapas, la Antigua y la Medieval, de esa cldsica particién. Y debe-
mos precisar que es la octava edicién de esta obra, lo cual ya avala la aceptacién que ha
tenido desde 1973, afio de su primera aparicion. Esta tdltima edicién, ademds de la preci-
sién, concisién y clarividencia, que ya poseian las anteriores, goza de las ventajas de una
puesta al dfa de la bibliograffa. Un libro divulgativo para saciar apetitos culturales sobre la
primera quincena de la historia de la Iglesia.— J. ALVAREZ.

CHAVAILLON, J., La edad de oro de la humanidad. Crénicas del Paleoliticio. Peninsula,
Barcelona 1998, 13 x 20, 231 pp.

El autor es un gran especialista del origen del hombre, decidido investigador en exca-
vaciones arqueoldgicas africanas. Aquf nos ofrece el resultado de su ciencia y de su traba-
jo. Asf nos plantea el problema de la investigacion de la prehistoria, el cuadro del paleoli-
tico en el origen del mundo de los hominidos. Poco a poco nos muestra el paso del noma-
dismo a la colonizaci6én del viejo mundo por el hombre, la recoleccién y la caza, pasando
por el descubrimiento del fuego y la politica del agua, los hébitats humanos y sus diversas
actividades, los numerosos homfnidos, su coexistencias y sus guerras, el problema del tiem-
po y sus bases culturales asi como los simbdlico en el arte o el poder del sobrenatural.
Segtin una feliz leyenda, la humanidad ha tenido una edad de oro, de paz entre su pobla-
ciones, y de armonfa con la naturaleza. Al describirnos la vida cotidiana de los hombres del
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Paleolitico, tal como las investigaciones de campo la sugieren, este libro ofrece una reali-
dad histérica al mito platénico: “Los hombres vivian desnudos y dormfan muy a menudo
sin lechos, al raso, porque las estaciones eran tan templadas que no podian sufrir, y sus
camas eran blandas entre la hierba abundante. Felices y sonrientes, se entregaban a la
muerte como a un dulce suefio”. Si es verdad que como fue serd, ademds de una excelente
introduccién al Paleolitico y al estudia de la Prehistoria, este libro es también una emocio-
nante mensaje de esperanza humana.— D. NATAL

MARCO, J. M*, Manuel Azafia. Una biografia, Planeta, Barcelona 1998, 16 x 23, 361 pp.

El autor es hoy dia uno de los mejores especialistas en Azafia. Ha publicado antes, en
Mondadori, un estudio también importante sobre el presidente de la segunda Reptiblica.
En este escrito, se presenta toda la biograffa de Azafia de una forma muy ordenada, tenien-
do también muy en cuenta los diarios del politico republicano, de modo que podamos tener
una descripcién clara y casi definitiva, del biografiado, tanto desde el punto de vista exte-
rior, publico e histérico, como desde el punto de vista personal e intimo. De este modo
tenemos una visién muy completa de tan discutido personaje. Asi, el resultado de este tra-
bajo es excelente: se reivindica, en buena parte, al histérico personaje sin dejar de atribuir-
le sus propias responsabilidades. De este modo, la antigua imagen de la vieja propaganda
oficialista sobre el Azafia, el monstruo, el ogro, el reptil, el cruel, el rencoroso, la oruga, y
sus amores inconfesables, se diluye facilmente. Mientras, surge un Azafia que desde su pri-
mera tesis conffa en las masas, aunque no con muy felices resultados, sabe sufrir la injusti-
cia y gozar del rebote del ataque, a veces sin ley, de la gente irracional. Asf se descubre el
Azafia espafiol, intelectual liberal y burgués, en el pafs donde se quiso contar sobre todo
con la razén en la politica. Azafia habfa firmado el temprano escrito de Ortega a este res-
pecto, que preconizaba la revolucién por la razén frente a la revolucién por la violencia. Por
eso pretendio integrar a los trabajadores en el gran proyecto espaiiol y restaurar la equiva-
lencia entre el hombre libre y el ciudadano espaiiol. Esa era la dimensién auténtica de la
Repiiblica, un proyecto poético y politico. Cuando todo se vino abajo y la nueva Espaiia no
fue posible, Azafia escribié que habia ‘tocado el fondo de la nada’. Su gran amor a Espafia
es también hoy indiscutible, aunque no acertara con el camino, fuera por culpa propia o por
culpa de las circunstancias que, como decfa Ortega, con frecuencia se nos imponen, quera-
moslo o no, nos guste o no nos guste.— D. NATAL

RODRIGUEZ DIEZ, José, O.S.A., Mds de cien afios de Estudios Superiores del Escorial
(Organos de Gobierno, profesores y Alumnos) 1892-1998, Real Colegio Universitario
“Escorial- M? Cristina”. EDES (Ediciones Escurialenses), San Lorenzo del Escorial
1998, 30 x 21, 416 pp.

Con motivo de los cien afios de los Estudios Superiores del Escorial se han hecho
publicaciones conmemorativas, que se mencionan en las pp. 15, 411-413, junto con otras
fuentes manuscritas e impresas, en las que fundamenta esta publicacién. En la Presentacion
se recoge la memoria fundacional de 1892, haciendo referencia a los mds de cien afios de
andadura, su profesorado, alumnado, directores de revistas, asociacion de antiguos alumnos,
indices, crénicas y bibliograffas con gratitud para los colaboradores. En la Introduccion se
expone la fundacién, habilitacién y modernizacién de la Comparia, donde se reconoce la
aportacién econdémica de la Provincia de Filipinas, pensado en una Facultad de Derecho,
Facultad de Filosofia y letras, preparatorios para Academias Militares, Medicina y Farmacia,
si lo permitia el alumnado. Se sofiaba con una gran Universidad, que no ha pasado de Real
Colegio Universitario, donde funcionan actualmente las Facultades de Derecho, Ciencias
Econdémicas y Empresariales, Business Administration (1°de St. Thomas University) y otros
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convenios euroamericanos. Siguen los 6rganos de gobierno de la entidad titular 1892-1898):
priores provinciales, rectores, equipo educativo del centro, Patronato, etc. Profesorado por
orden alfabético de agustinos y seglares, alumnado también por orden alfabético y cursos
académicos. Se da la estadistica del alumnado y su procedencia con una visién del iter y vida
del Real Colegio Universitario “Marfa Cristina”, sus crénicas y testimonios, entre los que se
recoge el del principe Felipe de Asturias. Se constata las aportaciones de este centro a la cul-
tura espafiola, especialmente en el campo del Derecho. Se le felicita al autor por esta obra y
a sus colaboradores por el servicio que prestan.— F. CAMPO.

MARTINEZ FERRER, Luis, La penitencia en la primera evangelizacion de México (1523-
1585), Universidad Pontificia, México 1998, 22 x 17, 294 pp.

Se trata de una tesis doctoral, estructurada en once capitulos, de los cuales los dos pri-
meros se dedican al sacramento de la penitencia en la Peninsula Ibérica. Parece que quie-
re ser exhaustivo, cayendo en lapsos lamentables, como el de afirmar que de Lope
Férnandez de Minaya, no se conoce muy bien su identidad. S6lo le consta que era religioso
espariol del siglo XV (p. 62). Era agustino del monasterio de Toledo y estd bien identifica-
do. Aunque la obra en conjunto recoge mucho material y aporta datos valiosos, resulta defi-
ciente con relacién a los agustinos. Se insiste en esto, porque aparece como responsable de
la edicién el buen amigo y eminente historiador P. Roberto Jaramillo Escutia, que le ha
podido llamar la atencién. Dedica dos paginas escasas a la pastoral penitencial de los agus-
tinos con unos textos de Juan de Grijalva y Juan Bautista Moya. Considera como peculia-
ridad de las fuentes agustinas el estar centradas “en la polémica doctrinal acerca de la capa-
cidad del indigena de recibir el sacramento” (p. 150). Salvo raras excepciones y de escru-
pulosos, como Melchor de los Reyes, al que cita en la p. 149, los agustinos favorecieron la
penitencia, especialmente en la lengua de los aborigenes y fueron los pioneros en las facul-
tades de los confesores mendicantes, como fray Alonso de Veracruz, cuya omisién no se
explica. Ademds de resaltar la obligacién de restituir cuando habfa injusticias, orient6 a los
confesores, como puede verse en sus escritos sobre los privilegios, algunos publicados y
otros atin inéditos como el ms. 26 de la John Carter Brown Librery, concretamente en los
ff. 36r-41, donde trata de las confesiones y de los confesores. Se titula Compendio de todos
los privilegios (Omnium privilegiorum_compendium) preparado entre 1579 y 1584. Estd
dentro de la época estudiada en esta obra. Se pueden hacer otras observaciones que no res-
tan méritos a esta obra. Se da un buen paso para conocer la penitencia durante el llamado
perfodo de evangelizacién fundante en México.— F. CAMPO.

GARCIA MARTIN, Enrique, El Seminario Diocesano de Valladolid. Notas de historia y
catdlogo artistico, Diputacién Provincial, Valladolid 1998, 24 x 17, 69 pp. + 23 ldminas.

Leer las paginas de un antiguo alumno, que estd demostrando ser un buen historia-
dor, resulta agradable y confortador, méxime tratdndose de la historia del Seminario
Diocesano de Valladolid. Después de la celebracién del IV Centenario de la Didcesis, era
obligado celebrar el Centenario del Seminario. Por eso se han publicado estas p4ginas con
notas de historia a lo largo de cuatro siglos. Ha habido cambios notables con D. Benito Sanz
y Forés, que adquirié unos terrenos en el Prado de la Magdalena, donados por la Reina
Marfa Cristina. A la muerte de Alfonso XII, se negé el P. Tomds Cémara, Obispo de
Salamanca, a tener el sermén de honras finebres, que acept6 Sanz y Forés. En 1897 fue ele-
vado a Universidad Pontificia con facultades de Teologia, Derecho Candnico y Filosofia
escoldstica, hasta que dej6 de ser Universidad en 1931. Se sigue el iter de la vida del semi-
nario hasta el presente con el catdlogo artistico y 23 ldminas ilustrativas. Se mencionan
otros estudios sobre el seminario de Jestis Marfa Palomares, que conviene tener en cuenta.
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Se lee con gusto y se constata la colaboracién que habfa de los fieles en 1955 para la cons-
truccién del Seminario Menor, que se utilizé hasta 1977. Desde 1970 los seminaristas mayo-
res han asistido al Estudio Teolégico Agustiniano, que convendria elevar a facultad teolé-
gica con la colaboracidn de la diécesis. Estas paginas pueden servir no sélo para conocer el
pasado y el presente, sino también para pensar en el futuro. E. CAMPO.

SIERRA DE LA CALLE, Blas, Filipinas 1870-1898. Imdgenes de La llustracién Espafiola
y Americana, Valladolid 1998, 30 x 21, 215 pp.

El presente es un libro eminentemente ilustrativo, mediante imégenes en blanco y
negro, tomadas de la prestigiosa revista “La Ilustracién Espafiola y Eméricana”, de la vida
de Filipinas -la lejana colonia perdida en 1898- durante los 28 afios indicados en el titulo.

El indice general da una idea de la variedad de temas tratados e ilustrados.
Efectivamente, el autor expone con sus propias palabras los diversos temas abordados, y las
imagénes, generalmente de gran tamafio, ilustran la descripcién del autor. Se trata, por
orden, del origen y fundadores de la revista misma que ha ofrecido las imdgenes, de los
artistas (pintores, dibujantes, fot6grafos), de los pioneros en Filipinas (Magallanes, Legazpi
y Urdaneta). Se pasa revista a personajes, costumbres populares (el tabaco, la pelea de
gallos), la naturaleza (pueblos y ciudades). Se dedica un amplio capftulo a Manila “perla de
Oriente”. Se ilustran los temblores del perfodo considerado, los mares y los barcos que los
surcaban. Estd presente la Iglesia con sus templos, conventos, obispos, etc. Se enfoca la
atencién al caso de la islas mahometanas de Jolé y Mindanao con sus problemas peculiares.
Se recuerda la Exposicién Filipina hecha en Madrid en 1887 y se llega asf a los tdltimos com-
pases de la sinfonia: la insurreccién independentista, la guerra con los Estados Unidos y la
pérdida de la colonia (1898).

_ El trabajo concluye con un elenco de los gobernadores generales de Filipinas, las
notas al texto que el autor iba afiadiendo en los lugares oportunos para ilustracién de un
argumento dado, y el catdlogo cronoldgico de las ilustraciones tomadas de “La Ilustracién
Espafiola y Américana”, que son el alma de este libro.

Un libro que respalda a su vez una exposicion itinerante, organizada por el autor, y
que resulta una bella y original aportacién al recuerdo nacional dedicado a aquella fecha,
infausta para la historia patria.— Carlos ALONSO

BURKE, P, Los avatares de “El cortesano”, Gedisa, Barcelona 1998, 22.4 x 15.6, 238 pp.

Especialmente cuando se trata de un libro medieval, concretamente de El cortesano
de Baltasar Castiglione, impreso por la primera vez en 1528, lo mejor que un estudio puede
ofrecer es una lectura diversa que dé una nueva perspectiva. Precisamente eso es lo que
emprende Burke, aunque al autor no le interesa el libro como tal sino, su historia. Pues la
historia de la recepcién de El cortesano demuestra como el Renacimiento fue transmitido
fuera de Italia y qué cambio de valores suscité. Es importante fijar el punto de partida te6-
rico y metodoldgico del autor: la recepcién cultural no es un acto meramente pasivo, sino
adaptacién creativa que hace superar lo que viene transmitido. La verificacién de esta teo-
rfa nos da la historia cultural de la recepcién de “El cortesano”.

Desde la primera publicacién, el libro de Castiglione, un dialogo sobre el perfecto cor-
tesano, servia como manual de conducta para los jévenes cortesanos, aunque eso no hubie-
ra sido la mayor preocupacién del autor. Analizando en breve el texto, Burke opina “que
El cortesano es una “obra abierta”, o sea una obra que no sélo es ambigua sino que lo es
deliberadamente, a la manera de un juego” (pag. 54). Su polisemia, como manual de ense-
fianza y de conducta, critica politica, libro de autoestima para la nobleza italiana en un con-
texto de crisis, etc., le ha facilitado el prestarse a interpretaciones diversas. En Italia el texto,
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que sus editores convirtieron de manual en libro de juegos de salén, tuvo una recepcion sin-
gularmente célida quizds por el didlogo centrado en torno a las caracteristicas propias de la
clase alta italiana. El resultado fue sorprendente: a lo largo del siglo X VI El cortesano faci-
lité no sélo el surgir de damas cultivadas, sino también el descubrimiento del mercado
femenino de lectores en Italia.

El cortesano tuvo gran éxito en su traduccién. La versién latina fue mds conocida en
el extranjero salvo en Espafia y Francia donde aparecieron traducciones desde 1534 y 1537
respectivamente. Analizando los diversos criterios de traduccién de los conceptos como
cortegiania, grazia y sprezzatura, Burke determina las lecturas diversas. Los capitulos 5y 6
se ocupan del éxito del libro que causé imitacién y critica. Por sus alusiones anticlericales
El cortesano sufrié la censura, y no fue publicado integralmente entre 1573 y 1873 en
Espafia. Cambios culturales como la Reforma y Contrarreforma, la decadencia de la
influencia cultural italiana, y la nueva ética del poder que sustituyé el comportamiento gra-
cioso por la razén de Estado hicieron perder vigencia a El cortesano a mediados del siglo
XVIL A pesar de esto el libro seguia teniendo su influencia en la alta burguesia, hasta que
los siglos XIX y XX descubrieron su importancia en la teorfa humanista de los valores que
El cortesano representa. Burke concluye su estudio con un examen geogréfico y sociolGgi-
co de la recepcidn, y opina que si empleamos EI cortesano para determinar la naturaleza
cultural europea, tendremos que confirmar “la hipétesis de las tres Europas” que recibid,
dejé difundir y rechazé el dialogo. Y hasta el Iluminismo la Europa estaba dividida cultu-
ralmente. Es un excelente estudio de la historia cultural, o mejor dicho, de “la europeiza-
cién de Europa”.— P. PANDIMAKIL

SANCHEZ LEON, Pablo, Absolutismo y comunidad. Los origenes sociales de la guerra de
comuneros de Castilla, Siglo XXI, Madrid 1998, 13,5 x 21, 333 pp.

Pablo Sdnchez Ledn es doctor en Historia Moderna, investigador de CSIC, ha sido
“Visiting Fellow” en la Universidad de California (UCLA), y su dmbito de interés se sitiia
en la economia y sociologia politicas entroncadas con la problemdtica de la investigacién
histdrica.

La guerra (civil) de las Comunidades de Castilla de 1520 puede considerarse “la
mayor revuelta urbana desarrollada en Europa durante la Edad Moderna” (P. Zagorin),
pero sus causas y efectos estdn atin lejos de haber sido convenientemente desentrafiadas
por la historiografia, aunque en revistas de divulgacion, como “Historia”, le han dedicados
numeros monograficos. La concesién de una ayuda econémica extraordinaria para finan-
ciar ]a coronacién imperial de Carlos I, de origen extranjero, desencadend una aguda crisis
politica y una violencia colectiva (urbano-rural) por toda la regién. Otras revueltas de base
urbana contempordneas y posteriores, como las luchas de las “comunas” itélicas en el
Quattrocento, la rebelién de las Provincias Unidas en el siglo X VI o las Frondas de Francia
en el siglo XVII, aunque respondieron también a resistencias fiscales y cuestionaron la dis-
tribucién del poder politico en la sociedad (“burocracia agraria”), ninguna de ellas con-
centrd en tan breve espacio de tiempo un enfrentamiento tan difuso de base urbana contra
la autoridad central como la “guerra de los comuneros”.

¢Se trata de problemas coyunturales o de otro tipo de variables de mds prolongada in-
fluencia? ;Qué prioridad y qué concatenacién existe entre los factores econémicos, sociales,
politicos e ideoldgicos que intervienen en el conflicto? ;Se traté de un movimiento de inspira-
cién popular antisefiorial o antifeudal o reflejé los objetivos de poderosas oligarqufas urbanas?

Frente a otras interpretaciones que tratan este hecho como un fenémeno aislado, este
libro sitda la revuelta de las Comunidades dentro de un largo proceso de evolucién y trans-
formacién social y desarrollo institucional de la sociedad peninsular. El autor plantea una
doble interrogante: ;Por qué tuvo lugar el levantamiento de las ciudades principales de
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Castilla contra su legitimo rey? ;Cudl es el sentido histérico de este acontecimiento en el
proyecto de expansion imperial de los Austrias?

En el planteamiento y desarrollo de estas dos cuestiones se adopta una doble estrate-
gia: una perspectiva a largo plazo, que busca relacionar el largo ciclo de conflictividad social
y politica de la Baja Edad Media con la instauracién del primer Estado absolutista de
Europa Occidental, que se adelanté al absolutismo francés; y otra que, mediante un andli-
sis comparado del periodo comprendido entre 1350 y 1550, de los factores comunes y dife-
renciadores de dos ciudades, como la Segovia comunera y la Guadalajara mds neutral
(estudio de caso de la investigacion), trata de establecer cudles fueron los elementos espe-
cificos que hicieron posible el triunfo o el fracaso de bando comunero. En un anélisis socio-
histérico, “sin atencién a los detalles, la teorfa social es viento” (Stinchcombe).

Basado en un amplio trabajo de archivo y no solo en datos recogidos de fuentes
bibliograficas de segunda mano, el autor afirma que, “este libro es un intento de actualizar
las relaciones entre ambas disciplinas (sociologia conflictiva y sociologia de proyeccién his-
térica) a través de una investigacién”. (...) intelectualmente, la separacién entre historia y
sociologia no resulta de recibo, aunque es, no obstante, conveniente reconocer su autono-
mia como disciplinas (pags. XII, XIII). Se trata, pues, de un intento de anélisis, estricta-
mente de cardcter cientifico, que busca aportar conclusiones definitivas en un fenémeno
social tan complejo.

En nuestro mundo, que se estd moviendo en una doble direcci6n, al menos en apa-
riencia contradictorias: una tendente a una mayor globalizacién y, al mismo tiempo, otra
mds inclinada a conocer sus raices, el propio terrufio, libros como éste pueden ser de mucha
utilidad. Florentino RUBIO C.

PERNOUD, R., Hildegarda de Bingen. Una conciencia inspirada del siglo XII, Paidds,
Barcelona 1998, 15,5 23,5, 164 pp.

Hildegarda de Bingen nacié en Alemania el afio 1098, el mismo afio en que se fundé
la abadia de Citeaux, y murié en 1174. Sus padres confiaron su educacién al monasterio
benedictino de Dosibodenberg (convento se dice, al menos dos veces, en el texto. Ignoro si
también en el original). A los doce afios tomé el velo. En 1130 fue elegida abadesa. Desde
nifia padeci6 enfermedades y visiones, que duraron a lo largo de su vida, acompafiadas de
locuciones, que la convirtieron en “boca de Dios” o profetisa. En una de sus visiones, Dios
le mandé trasladarse con sus monjas a Bingen. De ah{ su nombre. Dios le mandé escribir
lo que €l le decfa. Un fragmento de su primer libro Scivias (“Conoce los caminos [del
Sefior]”) fue leido por el papa Eugenio III ante los obispos reunidos en el sinodo de
Tréveris (1147), preparatorio del concilio de Reims. Se carteé con gentes llanas, nobles y
emperadores (con Conrado III de Hohenstaufen y Federico II Barbarroja), con sacerdotes,
abades, entre ellos S. Bernardo de Claraval, obispos y hasta cinco papas. El tomo 197 de la
Patrologia Latina recoge 135. Después se han publicado algunas més. Predicé en las cate-
drales m4s importantes de la época. Los clérigos le pedian que les dejara por escrito los ser-
mones. Su curiosidad intelectual no conoci6 limites. Ademds de escribir sus visiones, com-
puso muisica, escribié poesias y dos tratados de ciencias naturales, que han sido estudiados
en nuestros dias. Intentd crear una lingua ignota, un idioma y un alfabeto nuevos. Sus tres
libros de visiones son un documento excelente para conocer el imaginario de la época en
que se escribieron y la personalidad de Hildegarda. Yo no veo en esas visiones coinciden-
cias con la actual visién del cosmos en expansién, como las ve la autora, aunque su univer-
so es ciertamente abierto, no cerrado como prevalecié después. Ver al hombre como un
microcosmos y centro del universo venia de muy atrds. La fuente de sus visiones esté en el
Apocalipsis, como dice la misma Hildegarda, y recuerda la autora. Algunas de las miniatu-
ras del ms. de Lucca, bellisimas, recuerdan las de los Beatos. Algunas de ellas se reprodu-
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cen en el libro. Segiin Hidegarda, “el alma es una sindonfa”. Por el pecado, al perder el
paraiso, el hombre perdi6 su voz angelical. Gracias a la inspiracion, la va recuperando pro-
gresivamente por la misica y el canto. Para contribuir a esta obra espiritual compuso him-
nos y setenta y sicte sinfonfas. El disco titulado Ecstasy, con sus himnos, fue un éxito de ven-
tas en Europa y Estados Unidos. El libro se cierra con el texto de la visién XIII y unas
muestras de su poesia. Una monja ciertamente digna de ser conocida, aunque no creo, tam-
bién aqui en contra de la opinién de la autora, que nos pueda ayudar mucho en nuestra
situacién. Ha habido, y esto es lo importante, formas de vivir el cristianismo muy distintas
de las nuestras, y no se hacen usos nuevos si las mujeres vuelven a tomar la palabra en las
iglesias. :

Régine Pernoud es bien conocida como medievalista. Tiene la rara habilidad de poner
en pie a los muertos, y hacer que hablen y actien. Es un placer leerla. La traductora,
Alejandra Gonzéles Bonilla, que afiade algunas notas al texto, ha conseguido que el libro
hable en buen espaiiol. Por eso desluce mas el “encomiendard”, en vez de “encomendar4”,
de la p. 59.— J. VEGA.

Espiritualidad

CENCINI, A., La vida fraterna: comunion de santos y pecadores, Sigueme, Salamanca 1998,
13,5 x 21, 222 pp.

La persona es-constitutivamente relacién. No es, se hace en relacién con los demaés. Se
estd haciendo siempre, hasta su muerte. Toda renovacién que quiera estar a la altura del
tiempo en que vivimos tiene que partir de esta premisa. Hay que superar el individualismo
espiritual a ultranza, de cangrejos ermitafios, que ha dominado durante siglos en el cristia-
nismo. Hay que aprender a relacionarse, a tener unas relaciones fluidas, vivas, enriquece-
doras. No hay que dar nada por supuesto, hay que aprenderlo. No se vive en comunidad
para fastidiarse unos a otros, como ensefiaron san Juan de la Cruz y otros muchos espiri-
tuales del pasado (ellos decian ejercitarse). Se vive en comunidad para ayudarse mutua-
mente a ser hijos de Dios, discipulos de Jesucristo, personas cabales, felices. Por desgracia,
atin hoy abundan los libros sobre la experiencia individual de Dios; escasean, en cambio,
sobre la experiencia comunitaria. Y decimos que Dios “es amor” (1% Jn 4, 8).

Todo libro que explore esta nueva direccidn, y ayude a avanzar en ella, merece ser
bien recibido. Este que comento forma parte de una trilogfa. En Vida en comunidad: reto y
maravilla, el autor trazé el disefio bésico de la comunidad religiosa actual, como sujeto que
actda y se proyecta. En el tercero, dard métodos concretos para poner en préctica el pro-
yecto comunitario. Este se sittia entre la teoria del primero y las sugerencias practicas del
tercero. El propésito del libro se puede resumir en estas palabras del autor: “Yo suefio con
el dia en que se canonice a una comunidad religiosa, porque entonces se podrd celebrar la
santidad de toda una comunidad y no sélo de santos individuales o de grupos de religiosos
madrtires, santificados todos de golpe en el momento del martirio [...]. Lo que hay que hacer
es intentar, esforzada y pacientemente, <crecer juntos codo a codo> ante Dios y cada vez
més juntos compartir la gracia y el perdén” (p. 35). El libro se divide en tres partes: la
comunién con el Dios santo y misericordioso, la comunién de los santos y la comunién de
los pecadores; es decir, la vida comunitaria como comunidn de santos y pecadores. Trata de
encontrar y proponer formas concretas de vida en comiin que permitan construir la frater-
nidad con lo bueno y lo malo que hay en las personas, desde la diversidad y las limitacio-
nes. Libro lleno de sugerencias, novedades y aciertos. Quien lo lea no quedars decepciona-
do. Alguna vez se le va la mano en lo piadoso. Proyectar, por ejemplo, no sugiere la idea de
confiarse a alguien, de apostar por alguien més grande que nosotros, como se dice en la p.
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22; por Dios, sin duda. Ni en latin ni en las lenguas romances significa eso. No conozco nin-
giin ejemplo. Si existe, que se aduzca. Tampoco es verdad que el hombre, desde que nace,
vaya al encuentro del otro para vivir la experiencia del amor. Sucede exactamente al revés.
Porque otro viene a él y le ama, el nifio comienza a amar, y se va configurando como “yo”.
La iniciativa la tiene siempre un “td”, como bien vio Feuerbach. Se podrian hacer algunas
puntualizaciones més, pero no vale la pena. Se trata de un libro hermoso, importante, sobre
la vida religiosa.

Sin embargo, no acaba de satisfacerme del todo. El modelo antropolégico que aflora
en algunas de estas pdginas estd superado. El autor habla de la esencia humana, del ser del
hombre como algo dado, natural, de su identidad.... y del carisma o identidad de una comu-
nidad religiosa. Carisma, carisma, carisma por todas partes. Dios, desde toda la eternidad,
ha trazado el camino de santidad de cada comunidad, y de cada religioso, a través del caris-
ma de su fundador. Todo esto se da por supuesto, sin prueba alguna. Y el que no lo vea, que
lo crea. La antropologia actual estd ya en otra onda, y esto hace que el libro de Cencini, tan
acertado e innovador en muchos aspectos, resulte arcaico en algunos. El hombre no es, se
hace. Su ser es no tenerlo, sino tener que hacérselo. Para ello necesita a los otros. Decir per-
sona es decir personas. Siempre que se hable de la persona, hay que echar por la borda con-
ceptos como el de identidad, y pensarla con conceptos en marcha. Ni las personas ni las
comunidades tienen identidad. No son siempre lo mismo. Hay que despojarse de todo esen-
cialismo individual y comunitario. No hay esencia, sino historia. Individuo y comunidad se
hacen, varian, se entremezclan. Todo es cambio y mestizaje. Nada estd escrito de antema-
no. Es el hombre el que escribe su vida, son las comunidades las que escriben su historia,
desde sus convicciones, desde su imaginario, desde su fe si es creyente. Y si lo que hace es
valioso, vale para todos, sean del color que san, sean de la comunidad que sean. Prueba de
ello es este mismo libro. Los problemas que aqui se tratan aquejan a todas las comunida-
des religiosas, los caminos que aqui se abren son vélidos para todas, aunque estén trazados
desde un supuesto carisma canosiano. {Ojald sean muchos los religiosos que lean este libro!
iOjald sean muchas las comunidades que en €l se inspiren! Esto quiere decir que las obser-
vaciones que acabo de hacer no intentan menguar en nada el valor del libro, que es exce-
lente. La amplitud de esta recensién lo confirma. Los tres libros serdn un buen manual de
la nueva vida religiosa.— J. VEGA.

DI FALCQ, Jean-Michel, Madre Teresa. Los milagros de la fe, Mensajero, Bilbao 1998,
21x15, 232 pp.

Una vez mas, después de Gandhi la atencién de todo el mundo se fija en India. ;Por
qué? Algo excepcional habfa surgido: Madre Teresa —esta hija adoptiva de la India ha ense-
flado al mundo la otra cara del mundo- la miseria, y un modo de afrontarlo desde la fe. En
el mundo hind aparece una profetisa cristiana, un modelo para todos. Comunicar esta vida
ejemplar en un libro no es nada fécil, por eso se justifica esta biograffa de Jean-Michel di
Falco, aunque ya existfan muchas. El libro est4 dividido en tres partes excluyendo la intro-
duccién y conclusién. La primera parte trata de su nacimiento hasta la “llamada en la ila-
mada” en la cual habla sobre una Madre Teresa desconocida - Gonxha Bohaxhiu, desta-
cando la influencia de la familia y del ambiente en su formacién. La segunda alumbra la his-
toria vibrante de su actividad entre los moribundos de Calcuta, capaz de tocar cualquier
alma dormida. La dltima estd dedicada a la eventual expansién de la congregacion en dife-
rentes paises incluso musulmanes y comunistas.

A diferencia de muchos personajes anteriores, Madre Teresa nos ha dejado amplia
materia para escribir sobre su vida, lo cual supone al mismo tiempo una ayuda y un riesgo.
No necesitamos inventarnos nada ya que es un personaje cercano en el tiempo y entrafia-
ble. El libro, una biografia simultdneamente de ella y su congregacion, usa un estilo simple



200 LIBROS EstAg 34 (1999)

y mantiene el interés hasta la tltima pédgina. Falta una clara referencia a su personalidad,
ya que el autor no la conocfa personalmente lo cual en ningiin modo nos extrafia (sabien-
do que Madre Teresa nunca quiso hablar de s{ misma). Aunque, a través de sus actividades
el autor nos ayuda a conocerla no sélo en sus virtudes sino también en sus debilidades o
mejor dicho en aspectos humanos que comparte con nosotros. En fin, a un mundo que se
complace en lo externo, el autor le lanza un fuerte mensaje: la santidad de Madre Teresa
no es algo caido del cielo. Ella era una como nosotros pero su propia vida de fe y oracién
le hizo nacer a su incansable actividad caritativa y de este modo llego a ser santa.— A.
PALLIPARAMBIL.

VERMEIRE, Juliana, Aquel que yo mds quiero. La escucha de dios amor, Narcea, Madrid,
1998, 21 x 13,5, 133 pp

En lenguaje claro y sencillo el libro de Juliana Vermeire nos presenta una experiencia
espiritual desde distintos 4mbitos, fruto de la escucha de Dios amor. Su experiencia y con-
viccidn lo hace en referencia a textos del NT. Nos anima a creer sin cortapisas en Jesus, a
ser fieles a €1, pues la exigencia de la fe es consecuencia y privilegio que nunca hemos podi-
do merecer. Nos presenta a un Dios compasivo que nunca defrauda a pesar de nuestras
numerosas infidelidades. Un Dios que sale a nuestro encuentro y que debemos hallar inclu-
so en las contrariedades de la vida. Y es precisamente alli donde mejor se manifiesta y ese
afdn por buscarlo nos hard cada vez el conocerlo mejor y después poder comunicarlo a
nuestros hermanos. M.A.LOPEZ-BLANCO.

GRUN, Anselm, Buscar a Jestis en lo cotidiano. Ejercicios en la vida diaria, Narcea, Madrid
1998, 21 x 13,5, 128 pp.

El padre benedictino Anselm Griin, experimentado maestro espiritual, ha preparado
estas doce meditaciones, donde junto con breves comentarios del Nuevo Testamento afiade
ejercicios y sugerencias para quien desee retirarse al silencio y adentrarse en el encuentro
con Dios. El libro nos da una pauta para una programacion de ejercicios en la vida cotidia-
na; pensado para Cuaresma y Adviento, nos indica sobre tiempos y lugares més adecuados
para practicarlo. Nos anima a perseverar y ser constantes en la oracién diaria. El simple
hecho de persistir, de soportar el paso por el desierto es bastante, ya vendrdn tiempos en
los que sentiremos conmovida la profundidad de nuestro corazén. El objetivo de todo
método o forma de oracién, no es otro que el de ahondar en nuestra unién con Dios, este
es precisamente objetivo de este libro, proponernos una serie de ejercicios para que ayu-
den a aumentar en nosotros la ganas de acercarnos a Dios.— J. ANTOLIN.

NOS MURGO, L., La oracion del Padrenuestro segiin san Agustin, San Pablo, Madrid 1998,
21 x 13,5, 118 pp.

El hecho de que el afio 1999 esté dedicado a la persona divina del Padre da razén de
la abundante literatura sobre la oracidn cristiana por excelencia, el Padrenuestro. En ese
contexto la figura de san Agustin se muestra tentadora. De una parte, aporta la abundan-
cia de material, aun sin escribir una obra especifica; de otra, ofrece su agudo genio teolégi-
co y su profunda experiencia de la gracia. De ambos caudales bebe la presente obra. Tras
una introduccion, Nos Muro comenta la oracion del Sefior peticién por peticién. La mayor
parte del material utilizado es agustiniano, otra parte es propia del autor, sobre todo cuan-
do trata de traducir a nuestros tiempos, desde una actitud critica, las exigencias de lo que
se pide en la oracién. Del material agustiniano, utiliza primero textos tomados de los
comentarios, completos o fragmentarios, del santo al Padrenuestro; luego recurre al con-
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junto de su obra para ampliar las ideas relacionadas con ¢l tema. Asf el Padrenuestro se
convierte en puerta de acceso a varios aspectos del pensamiento agustiniano. El autor com-
bina el estilo de la normal exposicién con el orante; queremos decir, €l comentario de dos
peticiones (tercera y sexta) toma la forma de una oracién.— P. de LUIS.

ROMAN FLECHA. José, Buscadores de Dios IIl. De la espera al encuentro, Sigueme,
Salamanca, 1998, 13,5 x 23, 241 pp.

José Romén Flecha es hombre de palabra fdcil y literaria. Al tiempo, de amplia cul-
tura. Todas estas dotes se hacen presentes en sus escritos. En particular, en estos escritos
dedicados a ofrecer semblanzas de personajes que tienen su presencia en la Biblia. Son ya
tres los libros que el autor dedica a esta tematica con el sugestivo titulo de Buscadores de
Dios. Los dos primeros se publicaron en la editorial Atenas. Este tltimo lo publica la pres-
tigiosa editorial Sigueme.

Aparte de resaltar el aspecto literario, que hace la lectura de los libros una tarea
sumamente agradable y relajada, no se puede dejar en la penumbra el mensaje siempre
sugestivo que el autor quiere transmitir. El autor sabe, como pocos, descubrir en los perso-
najes, que retrata, gestos y comportamientos, incluso profundidades interiores, que necesi-
ta de forma urgente el hombre de hoy. Somos conscientes de que nuestro mundo, a pesar
de los avances fantédsticos obtenidos en las ciencias, estd dejando al descubierto carencias
humanas muy significativas. Esto sucede, al menos, en el amplio campo de lo que se llama
el mundo occidental. Entre tales carencias hay una que merece especial atencién. Se trata
de la pérdida de lo divino, de todo ese conjunto de cosas que, bajo el nombre de Dios, pue-
den aportar a la existencia humana valores muy sustanciales y, sobre todo, una respuesta
serena y tranquilizadora a los problemas mds gordos con que se encuentra el ser humano.
Buscadores de Dios ofrece en este sentido un enorme caudal de agua cristalina y de aire
puro que puede muy bien convertir en jardin florido lo que seguramente hoy es un erial.
Todos estos aspectos positivos avalan la sugerencia de la lectura de este precioso libro.
“Que estos hombres y mujeres, que pusieron en Dios su confianza de justos o pecadores,
nos animen a nosotros en el camino de la fe, de la esperanza y del amor”. Asi termina el
autor su prélogo. Es un buen final para esta presentacién. DOMINGUEZ, B. :

LEON-DUFOUR. X., Dios se deja buscar. Didlogo de un biblista con J. M. Montremy,
Sigueme, Salamanca, 1998, 13,5 x 23, 165 pp.

Leén-Dufour es un biblista bien conocido. Sin embargo, el libro, que presento, no
tiene nada que ver con el género biblico. Se trata de un didlogo entre Ledn-Dufour y J. M.
Montremy. Este tltimo hace las preguntas y Leén-Dufour las contesta. En el fondo, el libro
ofrece una especie de biograffa de Leén-Dufour. Naturalmente que, dada la categoria del
interrogado, el libro presenta temas técnicos de envergadura. Por lo mismo, supera el mero
marco de lo personal, para situarse en ocasiones en el campo de lo técnico. Es un libro en
este sentido enormemente enriquecedor. En €l encontraremos referencias a temas tan evo-
cativos como los que hablan de la evolucién de los estudios biblicos dentro de la iglesia
catélico-romana, a la celebracién del concilio Vaticano II con sus mds y sus menos, a inter-
venciones muy concretas del magisterio eclesidstico, como fueron las enciclicas de Pio XII
Divino aflante y Humani generis. Por encima de todo, el tema que refleja el titulo Dios se
deja buscar. En esta biisqueda de Dios siempre ocupa lugar preferente para el cristiano la
figura de Jesis. Jesus es, segtin su misma expresién, el camino que conduce al Padre. Nadie
va al Padre, si no es por EL Por eso, el autor hace una confesién llena de candor y de inquie-
tud. “Después de tantos afios y tantos trabajos, para mf siempre existe la misma sorpresa :
“Y vosotros, (quién decis que soy yo?”. ;Quién es Jesis? He tenido que mirar de otra
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manera, pensar de otra manera, sin poder instalarme. Encontrar a Jests siempre es poner-
se en camino, lanzarse hacia adelante”.

Se necesitan hoy libros de este estilo. Libros que sepan decir cosas serias en un tono
asequible. Libros que mantengan viva la llama de la inquietud por Dios. Y, si se trata de
cristianos, libros que ayuden a conocer mds y mejor a Jesucristo, cuyo rostro refleja como
nadie el fulgor de Dios. “No busques en estas péginas la sintesis del pensamiento de un
hombre famoso, una especie de Suma teoldgica sobre Dios. jComo si fuera posible hablar
del Inefable! Encontrards un hombre de carne y hueso que busca a Dios incansablemente”.
iOjald td, lector, te animes a seguir este camino!— DOMINGUEZ, B.

JUAN PABLO II, Matrimonio, amor y fecundidad. Catequesis sobre la redencién del cuer-
po y la sacramentalidad del matrimonio, Palabra, Madrid, 1998, 14 x 23, 281 pp.

Este libro es el cuarto que la Editorial Palabra dedica a recoger las catequesis que Juan
Pablo II ha dedicado durante cinco afios a temas como varén y mujer, teologia del cuerpo, La
redencion del corazén, catequesis sobre la pureza cristiana, el celibato cristiano, catequesis sobre
la resurreccion de la carne y la virginidad cristiana y Matrimonio, amor y fecundidad, catequesis
sobre la redencién del cuerpo y la sacramentalidad del matrimonio, que es el titulo de este libro.

La dificultad de lectura del libro radica fundamentalmente en dos cosas: el elenco de
temas que se tratan, son nada menos que 48 capitulos con sus diversos temas, el mismo len-
guaje de Juan Pablo II que, para un occidental sobre todo latino, resulta abstruso y dificil.

A pesar de todo, si uno quiere conocer el pensamiento de alguien y ejercer un juicio
critico justificado no queda otra alternativa que leer sus escritos. Esto es aplicable a cual-
quier autor. Por lo mismo, también es aplicable a Juan Pablo II y ello a pesar de su misi6n
en la iglesia. No todos los escritos del Papa tienen la misma categoria, ni el Papa habla siem-
pre como Papa. Con frecuencia habla como profesor o simplemente como alguien que ha
estudiado un tema y ofrece el resultado de sus investigaciones. Debido a todo esto, su pala-
bra no puede tener siempre un valor definitivo. Unos pequeiios discursos en la reuniones
de los miércoles son unos pequefios discursos, aunque se miren como catequesis. Y sabe-
mos que la catequesis tiene la funcién de instruir.

Ellibro consta de dos partes. La primera lleva el titulo £l matrimonio cristiano. Esta parte
se centra principalmente en la sacramentalidad del matrimonio cristiano. La inspiracién biblica
pone los ojos principalmente en Ef 5,21-33. El autor de esta carta ve el matrimonio cristiano

“como reflejo del amor de Cristo-cabeza a la iglesia-cuerpo. La referencia es bonita y puede
mantenerse sin descender excesivamente a detalles. Si se aplica en exceso la relacién de Cristo-
cabeza con la iglesia-cuerpo, la mujer queda un tanto disminuida en el matrimonio a favor del
hombre. Lo que en un mundo como el nuestro en donde el movimiento femenista es un signo
de los tiempos resulta un tanto dificil de asumir. La segunda parte estd dedicada al tema Amor
y fecundidad. Es mas corta. El Papa sigue en la linea marcada por la enciclica de Pablo VI
Humanae vitae en lo que mira al control de natalidad o, si se quiere mejor, al ejercicio de una
paternidad y una maternidad responsables. Aunque afiade algunos matices, en el fondo sigue la
ensefianza de Pablo VI. Cosa, por lo demds, normal en todas las ocasiones que trata el tema.

El prélogo de Antonio Miralles termina con estas palabras: “No me resta, pues, que
animar al lector a leer con calma, paladedndolas, esta suma de catequesis papales.” Las
hago mias, sin olvidar, por supuesto, lo que se ha escrito en la resefia.— DOMINGUEZ B.

FABRO CORNELIO, Santa Gemma Galgani, testigo de lo sobrenatural, Traduccién espa-
fiola de Paulino Canto Diaz, Artes Gréficas Soler, Valencia 1997, 13 x 19, 516 pp.

El titulo comeleto: Santa Gemma Galgani, testigo de lo sobrenatural, indica ya el con-
tenido global de este libro. Precede al estudio una introduccién del Cardenal Angel Suquia,
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en la que recuerda que el cristianismo no es una filosoffa sino una vida, porque el ser cris-
tiano es el vivir en Cristo. El ejemplo de santa Gemma es muy claro, porque el mundo invi-
sible irrumpe en ella como la “cosa més natural” por la abundancia y normalidad de las
intervenciones sobrenaturales.

La realidad de la vida y misién de santa Gemma se presenta, en efecto, en la forma de
una experiencia inmediata, entre relampagueos del cielo y sobresaltos del infierno, pero en
total conformidad con los dolores de Cristo en su pasién y muerte. Gemma ansiaba sepul-
tarse en un claustro para ser la “sierva de todos”, pero Dios la destiné a ser “luz de todos”.
Por esto, atin hoy, en la oscilante agitacién de muchas partes de la misma Iglesia, tanto en
lo dogmdtico como en lo moral, el testimonio de lo “sobrenatural”, vivido por santa
Gemma, vuelve a ser una intensa luz de verdad y estimulo de santidad.

El autor distribuye su estudio en cinco capftulos:

1) El misterio salvifico de la Pasién de Cristo, en el que presenta la Pasién de Cristo
como “fuente de vida sobrenatural”, la “unién de Gemma con la Pasién de Cristo”, la con-
formidad en el “padecer con Jests sé6lo”, el “carisma de los estigmas y dolores de la
Pasi6n”. 2) La participacién de Gemma en el pecado universal, donde estudia el “olvido
del pecado en el hombre moderno”, la “conciencia en Gemma del pecado universal”, la
“oscuridad del camino”: )Dios, la fantasfa o el demonio en los fenémenos misticos que
experimenta?. 3) La oscura evidencia de lo sobrenatural, en el que se aprecia “el sentir
suprasensible”, la “experiencia del dolor y la inmersién de la Santa en la fe”. 4) La presen-
ciaausencia de Jesus. Resalta en este capitulo la “estrategia de la tensién” en que se reali-
za la vida de fe, la esperanza y caridad hasta el herofsmo y la “ternura y paciencia” en la
vida espiritual de Gemma. 5) Esperanza y sencillez. Gemma parece hallar desahogo en el
llanto, pero ella llora al meditar en la vida de Cristo y al contemplar los dolores de su
Pasion. Resalta en este capitulo la “feminidad, la delicadeza y normalidad de lo supranor-
mal” en la vida mistica de santa Gemma.

La conclusién presenta a la Santa en su sencillez, especialmente en sus dltimos afios,
como un enigma para s{ misma y para los demds, sumergida en Dios y transformada en
Cristo crucificado, atormentada por los dolores del cuerpo y angustiada por las tinieblas del
alma, pero con una confianza sin Iimites en el Sefior.

La obra, muy bien documentada y escrita con amor y mistica uncién, servird, sin duda,
de sosiego y elevacion espiritual para el hombre de hoy.— Sergio GONZALEZ.

JUAN PABLO II, Orar. Su pensamiento espiritual, Planeta, Barcelona 1998, 13 x 20, 161 pp.

Este precioso libro invita a dar un viaje “hacia la propia interioridad”, a aprender a
dialogar con Dios, a aceptar el sufrimiento con alegrfa, a descubrir las grandezas de la
Eucaristia y a abandonarse a la voluntad de Dios.

Alex Rosal, que prepara la edicién, distribuye el pensamiento de Juan Pablo II en
estos apartados: 1) Dios te ama totalmente, cualquiera que sea tu condicién existencial o
espiritual, porque el amor de Dios es universal y “El nos amé primero”. 2) Jesucristo.
Ensefia en este apartado que el cristianismo, més que una doctrina, es la fe en una perso-
na: Jesucristo, que nos invita a hacer amistad con El'y a no romperla jamds. 3) La oracién,
que es una conversacién con Dios, en la que debe haber siempre un “yo” y un “ti”. 4) El
sufrimiento recuerda que solamente el Evangelio nos da la respuesta satisfactoria a todos
nuestros interrogantes. 5) La reconciliacién con Dios, ensefia que solamente Cristo puede
salvar al hombre, porque sélo El es el camino que conduce a la vida. 6) Ser santos, invita-
¢cién que no estd solamente reservada a algunas personas escogidas, sino a todos los hom-
bres. 7) La Eucaristia, que contiene la realizacion plena de aquellas palabras del Evangelio:
“Venid a m{ los que estdis fatigados...”. 8) Evangelizar hace una invitacién a la autenticidad
y transparencia de nuestra fe y de nuestra vida y a fundamentar la evangelizacién en el pro-
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pio encuentro con el Sefior. 9) La cruz, la cdtedra suprema de la verdad de Dios y el tinico
medio para llegar con Jests a la resurreccién. 10) Le Virgen Maria, modelo de peregrina-
cién en la fe y el camino mds sencillo para llegar a Jesucristo. 11) La ayuda al enfermo, al
hermano sin patria, sin trabajo y sin casa etc., es la mejor sintonia con el mismo Cristo. 12)
La familia, recuerda a los casados que deben centrar su amor en el Sefior y que también
ellos estdn invitados a la santidad. 13) La paz. En este apartado, enmarcado con una estam-
pa preciosa de Juan Pablo II con el autor del atentado Ali Agca, recuerda que la verdade-
ra reconciliacién solamente es posible si el hombre se deja reconciliar al mismo tiempo con
Dios. 14) El secreto de la felicidad, enseiia que Gnicamente se halla en el descanso en Dios,
recordando el la célebre frase de las Confesiones de san Agustin: “Nos hiciste, Sefior para
ti, etc.,”.. 15) Seremos juzgados por el amor, finalmente, recuerda que en el Reino de los
Cielos la tnica jerarquia serd la del amor. La presentacién es muy buena.— Sergio
GONZALEZ.

SCHWAIGER, Georg, La vida religiosa de la A a la Z (=Diccionarios Breves), San Pablo,
Madrid 1998, 20 x 13, 559 pp.

En la presentacién de la obra se nos da una breve referencia a los diccionarios o
manuales mds conocidos de historia de la vida religiosa en nuestra lengua. Y ahi se ofrece
también la razén principal de la traduccién de este libro: la necesidad de ofrecer “un ins-
trumento mas répido y flexible, adecuado a un piblico no especializado pero si interesado
y que necesita informaciones sintéticas y seguras, que fuera capaz de explicar las estructu-
ras, articulaciones y tipologifas de la vida religiosa”. Son més de 500 entradas las que se
recogen en este diccionario, que no nos hemos detenido a analizar. Solamente en la voz
Agustinos hemos fijado un poco la mirada y advertido un error (presencia en Filipinas
desde 1565 no 1572), que se podré corregir en ediciones posteriores. Lo mejor de este tomo
es que no se limita a una visién simplemente histdrica, sino que apunta también hacia la
visién carismdtica, ensanchando horizontes y satisfaciendo los deseos de aquellas personas
interesadas por ahondar en el fenémeno de la vida religiosa.— J. ALVAREZ.

JUAN PABLO 11, El dia del Sefior. Carta apost6lica Dies Domini. Palabra, Madrid 1998,
14 x 20, 123 pp.

Esta carta apostdlica del Papa, trata de orientar a los creyentes en la vivencia del Domingo
como dia del Sefior y celebracién de la resurreccién de Cristo. Para ello hace ver que el
Domingo es el dia del Sefior, dia del descanso y del gozo de la creacidn, de recordar los dones
de Dios para santificar las fiestas. También es la celebracion del Sefior resucitado y el don del
Espfritu, el dfa de la pascua, de la nueva creacidn, el octavo dfa que orienta a la eternidad. Es
también el dia de la Iglesia, de la celebracién de la Eucaristia, de la comunidad, de la misa y de
la mesa, de la palabra y de la misién, del pueblo santo y de la esperanza cristiana. Es también
el dia del hombre, de la alegrfa plena de Cristo, del descanso del sdbado y de la solidaridad cris-
tiana. Finalmente es el dfa de los dfas, de los cielos nuevos y la tierra nueva, de los nuevos tiem-

. pos, en el tiempo de Cristo, Alfa y Omega, principio y fin de todos los tiempos— D. NATAL

PRONZATO, A, La homilia del domingo. Ciclo A. Comentada por un cristiano, Sigueme,
Salamanca 1998, 13 x 21, 215 pp.

Se trata de un comentario a los textos litdrgicos del domingo con el fin de ofrecer
materiales para la homilfa. Como es sabido, su autor, es un escritor de gran éxito en el cam-
po de la eSpiritualidad. La misma editorial Sigueme ha publicado obras suyas que han obte-
nido hasta cinco y diez ediciones. Este libro recoge el impacto de la homilfa dominical en
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las situaciones concretas y reales-de la gente. Por primera vez el predicador se plantea la
situacién del oyente de una manera explicita. Trata de ponerse en el lugar del que escucha
la homilia y responder a sus preocupaciones e interrogantes. Pronzato se pone en el lugar
el hombre y la mujer, de la familia que escucha sentada en los bancos de la iglesia. El resul-
tado es excelente, se trata de que los fieles se interroguen desde la vida con los textos de la
Escritura y de que el sacerdote escuchen realmente lo que dice la Palabra a los cristianos y
aprenda también de ellos. El autor con un estilo espontaneo, vital, original, insélito y a
veces sorprendente, impide que volvamos a repetir siempre lo mismo de la misma manera,
pues en el corazén de cada creyente acontece, cada dia y cada domingo, el milagro del
encuentro de la Palabra en la vida de cada dfa.— D. NATAL

ARIAS, J., Un Dios para el 2.000. Contra el miedo y a favor de la felicidad. Poemas de
Roseana Murray (=Cristianismo y Sociedad 50), DDB, Bilbao 1998, 21 x 13, 221 pp.

En los afios del postconcilio J. Arias escribfa El Dios en quien no creo (Salamanca
1972). Un libro de éxito traducido a varias lenguas. En la misma linea, aunque ahora en un
contexto totalmente diverso, aparece esta nueva obra. Consciente de que resulta mucho
més dificil decir en qué Dios se cree -si es que se cree-, el autor quiere ofrecer una refle-
xién personal sobre Dios aceptable para los creyentes y al menos no rechazable por quie-
nes carecen de inquietudes religiosas (p. 18).

Con el estilo 4gil y ameno del periodista va describiendo en 14 caps. los rasgos de un
Dios compasivo que “enseiia a morir con serenidad”, enamorado y que enamora, capaz de
poesia y solidaridad, que libera del miedo, Mujer y Madre; un Dios de todos porque nadie
lo posee en exclusiva, y sobre todo de los diversos, con sentido del humor, que también se
comunica por Internet sin dejar de ser “intimior intimo meo”.

El prélogo es de L. Boff y cada cap. es introducido por un texto de la poetisa R.
Murray, también brasilefia. El libro concluye con una “Carta a mi hija sobre Dios” que sirve
al autor para proponer una serie de “pensamientos prohibidos sobre Dios” (pp. 208-219),
algunos ciertamente provocativos: “la ofensa a Dios es un acto de fe en El”, “también los
animales son hijos de Dios”...

Quizis este Dios “contra el miedo y en favor de la felicidad” (subtitulo) le parecer4 a
mas de un lector intolerablemente “bonachén”, pero ;no es precisamente asi el Dios Padre
Misericordioso de Jestis?— R. SALA

SCHNACKENBURG, R., Amistad con Jesis (BEB minor 3), Sigueme, Salamanca 1998,
17’5 x 12, 108 pp.

“Venid a mi todos los que estdis cansados y agobiados”(Mt 11, 28). Estas palabras
evangélicas resumen a la perfeccién lo que significa Jesis para R. Schnackenburg. Este
prestigioso biblista nos presenta en un sencillo librito una profunda reflexién acerca de
Jestis como nuestro amigo, €l hombre que con su “proexistencia” nos ensefia el camino
hacia la felicidad interior y hacia la entrega al hermano pobre, sufriente y necesitado.

Tras una primera parte en la que se hace una andlisis critico de algunas im4genes
actuales de la persona de Jestis —revolucionario, esenio, crucificado pero no resucitado-, se
pasa a mostrar una imagen de Jestis que puede sernos muy titil para presentarlo hoy en
nuestra sociedad moderna: Jesus, nuestro amigo. Desde el gran valor que hoy se concede a
la amistad, podemos descubrir a Jestds como aquel que se nos muestra cercano en todas las
situaciones de la vida, especialmente cuando las personas no sabemos ya qué decir o hacer.

Con un lenguaje accesible a cualquiera y desde una indudable seriedad biblica, estas
breves paginas pueden ser de gran utilidad a quien quiera acercarse un poco més a Jestis en
su realidad actual.- A. ANDUJAR.
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POSININSKY, H., y SCHAUMBURG, C, Qué es la esquizofrenia? Una enfermedad y las
posibilidades de su tratamiento (=Resortes 16), Herder, Barcelona 1998, 19,5 x 12,176 pp.

Se trata de un libro de divulgacién cuyo objetivo es dar a conocer al profano en temas
de psicologia y psiquiatria qué es la esquizofrenia sus sintomas tipicos, la duracién de la
enfermedad, sus posibilidades de tratamiento y la manera como las personas cercanas
deben tratar al enfermo. El punto de vista es fenomenoldgico, es decir, describe la enfer-
medad sin decantarse por ninguna de las teorfas explicativas que intentar iluminar la etio-
logfa de la misma. Por ello es un estudio breve y sencillo, muy interesante para las perso-
nas que quieran acercarse al conocimiento de este tipo de enfermedad psicética. Creo que
es especialmente recomendable para familiares y conocidos o todas aquellas personas que
hayan de convivir con este tipo de enfermos. Su lectura ayuda a comprender el mundo de
sufrimiento y angustia del esquizofrénico que se expresa en las alucinaciones, el delirio, la
desestructuracién del pensamiento, la excitabilidad, el insomnio... tipico de esta enferme-
dad. Dado que todos estos sintomas perjudican gravemente la convivencia es muy necesa-
rio comprender su sentido y aumentar la capacidad de tolerancia del entorno familiar,
Quiz4 hubiera sido interesante ampliar el espacio dedicado a fomentar esta comprensién y
a iluminar los aspectos paranoides que suelen presentar los esquizofrénicos la culpa que se
crea en la familia, el modo de afrontar los delirios etc. De todas formas es un libro muy til
para quien necesite una primera introduccion al tema.— Pedro MAZA

CAPELLA, A., El psicoandlisis dialéctico. Aportes para un psicoandlisis actual en el campo
de la salud mental. Herder, Barcelona 1998, 21,5x14, 456 pp.

Capelld es un psiquiatra y psicoanalista ya conocido por anteriores trabajos relaciona-
dos con la clinica psicoanalitica. En el presente libro pretende abordar la importante cuestién
de la actualidad del psicoandlisis. Para ello afronta las criticas mds habituales al mismo: su
falta de cientificidad, la diversidad de corrientes, su cardcter hermético la prolongacién exce-
siva en el tiempo de las terapias psicoanaliticas, su excesivo apego a la figura fundadora, el
papel del analista... Cree el autor que es necesario escuchar lo que se dice desde otras opcio-
nes terapéuticas pero que a pesar de ello el psicoandlisis continda teniendo mucho que ofre-
cer. Para que su aportacion sea titil en el futuro debe flexibilizarse, entrar en didlogo con otro
tipo de tratamientos (terapias sistémicas, cognitivas farmacoldgicas...) sin perder su especifi-
cidad. Considera Capelld que el dmbito de verificacién del psicoandlisis es la clinica moder-
na donde debe dejar ver sus virtualidades. Aboga por la flexibilidad técnica frente a la orto-
doxia defendiéndo opciones como las terapias breves que son las tnicas précticamente via-
bles en la atencién puiblica por cuestién de tiempo dinero sensibilidad de los pacientes.

La propuesta de un psicoandlisis actualizado es denominada por el autor psicoanali-
sis dialéctico. Sus caracteristicas esenciales son descritas de la siguiente manera: opera
sobre el sujeto de racionalidad pulsional usa la escucha atenta que pone en contacto con el
conflicto, se estimula la transferencia, se acude a una técnica de didlogo libre no dirigido y
uso de las interpretaciones en sus distintos niveles. Intenta pues conjugar los instrumentos
técnicos cldsicos con una mayor flexibilidad del marco analitico.— Pedro MAZA

ANZIEU, D. EI grupo y el inconsciente. Lo imaginario grupal, Biblioteca Nueva, Madrid*
1998, 23,5 x 16, 254 pp.

Estamos ante un interesante libro que aplica el psicoandlisis al estudio de la dindmi-
ca de los grupos. El autor cuenta con importantes antecedentes en este campo, como son
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los estudios de Bion. Desde el momento en que los hombres se retinen por un motivo cual-
quiera, los sentimientos deseos miedos y angustias los excitan o paralizan. Una emocién
comuin los hace sentir en unidad o bien la pluralidad de emociones los desgarran. Ya a Bion
la interesé el estudio de todo aquello que promueve la irracionalidad en los grupos de tal
manera que no son capaces de cumplir con eficacia la tarea que se han propuesto. El éxito
grupal depende del andlisis correcto de la realidad exterior, de la distribucién y coordina-
cién juiciosa de papeles... Pero basta con agrupar a gentes que en solitario se comportan de
modo bastante racional para descubrir lo dificil que resulta este mismo ejercicio en grupo.
Estados afectivos arcaicos se apoderan de los miembros: la necesidad de contar con un lider
(la bisqueda de un jefe inteligente, bueno y fuerte), o bien el rechazo de toda dependencia
y las actitudes consiguientes de fuga o de lucha “contra”, etc. Estos supuestos irracionales
dominan la dindmica grupal hasta impedir el funcionamiento maduro y el cumplimiento
objetivo de las tareas. Es como si el grupo creara su propio inconsciente. El autor critica,
con razén, la simplicidad de la metdfora del grupo como organismo viviente y analiza los
desgarros que implica la participacién en cualquier tarea comunitaria y de los que los indi-
viduos se defienden retrayéndose o bien acaparando al grupo.— Pedro MAZA.

TORELLO, 1B, Psicologia abierta, Rialp, Madrid 31998, 13 x 20, 259 pp.

La biblioteca del cincuentenario de Rialp publica las obras que han tenido un éxito
especial como es el caso de la que presentamos. Se trata de la tercera edicién de un escrito
de un profesor de Psicologia y Psicopatologia que ha vivido en Zurich y Mildn y desde hace
muchos afios reside en Viena. el autor se muestra como un gran conocedor del alma huma-
nay su obra es un medio de ayuda personal al hombre para constituirse en un ser abierto
al yo, al mundo, a los valores y a Dios. Los temas presentados son muy variados. Asf: la ale-
gria, la confianza, la paciencia, la laboriosidad, el cuerpo, la television, la fidelidad, la sin-
ceridad, la mediocridad, la gratitud, el amor, la paz, el éxito, el cansancio, la sencillez, la
decisién, el deporte, el baile, la valentia y la feminidad son algunos de los aspectos de la
vida humana abordados en este escrito.— D. NATAL.

VIDAL, Fernando, Piaget antes de ser Piaget, Morata, Madrid 1998, 24 x 17, 271 pp.

Los trabajos de Fernando Vidal sobre Jean Piaget son reconocidos a nivel internacio-
nal, lo mismo que sus numerosos articulos centrados en el campo de la historia de la psico-
logia del siglo XVII al XX.

Este libro es la primera biograffa auténticamente histérica que narra la evolucién
intelectual de Piaget hasta 1918. Pretende reconstruir la evolucién inicial y las raices bio-
gréficas y contextuales de su sistema psicoldgico y filoséfico. Jean Piaget es reconocido por
todos como una de las figuras mds influyentes de la psicologia y pedagogia modernas, y
como la mds importante en el estudio del desarrollo infantil.

El proyecto de Piaget consistia en elaborar una explicacién “biolégica” del conoci-
miento. Postulando que el conocimiento es una forma de adaptacién sin solucién de conti-
nuidad con la evolucién orgdnica y equivalente a ella, pretendfa descubrir, a través del
desarrollo psicolégico de los nifios, las ideas y operaciones bdsicas que hacen posible el
conocimiento cientifico.

Este libro cuenta la historia del joven Piaget, que a los 22 afios habia publicado ya
montones de articulos y una novela autobiografica. Se detiene en 1918, afio que constituye
un umbral en la vida de Piaget: acaba su tesis doctoral sobre la clasificacién de los molus-
cos y nunca més vuelve a ocuparse del tema.

Nos encontramos ante una brillante aportacién a la historia de la ciencia en general y
de la psicologfa en particular, pues para poder llegar a comprender la importancia de la
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oObra de Piaget, y para valorar sus logros, es imprescindible conocer cudles fueron las raices
y las influencias de su obra, el contexto de la ciencia y de la cultura en que se desarrolla, de
manera que, como dice el autor, “amplien nuestra comprensién del joven que fue y del

3

hombre en que se convirtié”—. A. CASTRO.

HARLEN, Wynne, Ensefianza y aprendizaje de las ciencias, 2% Edicién actualizada, Morata,
Madrid 1998, 24 x 17, 239 pp.

La autora, Wynne Harlen, lleva muchos afios dedicada a la docencia y a la investiga-
cién. Ha publicado como autora y coautora varios libros y ha colaborado en otros, y es muy
conocida por sus investigaciones sobre el desarrollo curricular y los procedimientos de eva-
luacién. ' '

Su preocupacién principal consiste en estimular el aprendizaje de los nifios mediante
la comprensién, a través del uso de las técnicas de procedimiento y desarrollo de actitudes
que promuevan la curiosidad por el medio y el respeto del mismo.

Ya hace ocho afios que apareci6 la primera edicién. Esta segunda est4 completamen-
te actualizada, pues en estos afios la ensefianza de las ciencias en las escuelas primarias ha
sido el drea del curriculum , junto con la tecnologia, que mas cambios ha experimentado.

Las investigaciones realizadas en el campo de las ciencias en la ensefianza primaria
han ampliado el conocimiento del modo en que los nifios desarrollan sus ideas sobre los
aspectos cientificos del mundo que les rodea, y han llamado la atencién sobre sus conse-
cuencias para los tipos de actividades que promuevan el aprendizaje. La investigacién ha
contribuido también ha subrayar la estrecha interaccién entre las técnicas y los conceptos.

La autora subraya que el aprendizaje mediante la comprension exige una intima inte-
raccién entre contenidos y procedimientos. Las ideas que se comprenden son aquellas que
los alumnos se han formado por su cuenta utilizando sus propias ideas o las que se les han
sugerido, y las han puesto a prueba frente a la experiencia. En consecuencia, las ideas ini-
ciales pueden modificarse, rechazarse o fortalecerse a la luz de las pruebas.

En el capitulo II, sobre el desarrollo infantil, presenta el fundamento racional de la
importancia de las destrezas de procedimiento y de las actitudes. En el capitulo IV expone
lo que significan las destrezas y las actitudes en la préctica, y en el capitule VII indica c6mo
pueden los profesores ayudar a los nifios a desarrollarlas. La autora ha defendido desde
siempre el papel de la evaluacién como ayuda a la ensefianza, por eso introduce dos nue-
vos capitulos para exponer los aspectos teéricos (VIII) y los précticos (IX) de la evaluacion.

Por tanto, estamos ante una edicién completamente actualizada que serd un instru-
mento de gran utilidad que pone en las manos de los profesores de ciencias una serie de
recursos préacticos tanto para su formacién como para la practica docente.— A. CASTRO

Literatura-Varios

JERICO BERMEJO, Ignacio, Palabras de raiz, Edita “El Rayo Verde”, Navarra 1998, 24
x 17, 523 pp.

Hay libros que, en un primer momento, te meten miedo debido a su extensién, apre-
tada letra y abultado volumen. Tal puede acontecer, a primera vista, con Palabras de raiz,
pero cuyo tftulo enseguida intriga y sugiere.

Se trata de una obra seria y de gran contenido religioso. Su autor, Ignacio Jericé
Bermejo, sacerdote navarro, nacido en Peralta en 1943, es doctor en teologia por la
Pontificia Universidad Gregoriana de Roma, y conocido por sus estudios sobre la Escuela
de Salamanca del siglo XVI.
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Colaborador de diversas revistas teoldgicas, en donde ha publicado unos cincuenta
articulos, ha recogido en Palabras de raiz, en una paciente y concienzuda labor de recopi-
lacién, mds de cien articulos, de contenido religioso, que fueron apareciendo en la prensa
navarra, desde el afio 1986 al 1994.

En cuanto al titulo del libro - Palabras de raiz -, viene perfectamente explicado en su
contenido, que supera ampliamente la anécdota circunstancial, ahondando en la raiz de los
hechos y de las ideas. Constituye, ademas, un corpus de doctrina sélidamente cimentada -a
la vez que variada y amena -, con un resultado muy ttil y provechoso en los tiempos de
encrucijada que nos ha tocado vivir.

Como escribe monseiior Fernando Sebastidn Aguilar, Palabras de raiz es “todo un
tesoro de historia, de doctrina y de inquietudes eclesiales”.— Teéfilo APARICIO LOPEZ.

ZOVATTO, Pietro, Carso sublime; Amo Trieste; Trieste, cittd del Canzoniere; Notturno a
Trieste, Universitd degli Studi di Trieste. Dipartamento di Scienze Geografiche e
Storiche, Trieste 1995 a 1998, 17 x 12, de 110 a 120 pp.

El pasado mes de octubre recibi un libro de poesfa, muy bien editado, de poemas liri-
cos, de versos cortos, con rima cldsica y versos blancos, acompaiiado de una breve dedica-
toria. En un suelto aparte, su autor, me pedfa una recensién en nuestra revista.

Lo recibi con agrado. Pero mira por dénde, dias mds tarde, me llegaron otras tres obri-
tas, también de poemas, y del mismo autor.

El contenido principal de los cuatro libros tiene por protagonista a la ciudad de
Trieste; su region prealpina, sus valles, su bello paisaje, al alma que se esconde y palpita en
su entorno.

Pietro Zovatto, de origen portugués, pero que ha vivido desde su primera juventud en
Trieste, en cuya Universidad se doctord con los profesores Valerio Verra y Augusto Del
Noce, y cuya tesis, defendida en 1968, lleva por titulo Feneldn y el quietismo, es profesor de
Historia de las Religiones en la Facultad de Ciencias de la Formacién de la citada
Universidad de Trieste, y fundador, en 1970, del “Centro de Estudios Histérico-religiosos
del Friuli-Venezia Giulia”.

Pero es, sobre todo, poeta. Un poeta lirico, intimo y de intimidad, que ha publicado
bastantes poemarios, entre los que sobresalen los citados arriba, quiza el més bello de todos
Carso sublime, en el que revive y revisa su tierra amada.

Esa tierra y region de los Prealpes Gulie, que interesa particularmente a la zona extre-
ma suroriental de Venecia, Giulia, Istria y Eslovenia. Una regién de colinas ondulantes, con
una morfologia compleja y muy dspera, de amplios barrancos, debidos a la presencia del
fenémeno morfolégico cdrsico.

Juicio parecido podrfamos hacer del libro Amo Trieste, o del titulado Trieste cittd del
canzoniere, al ignal que de Notturno a Trieste, en todos los cuales palpita emocionado el
gran amor que siente el poeta por la que considera su ciudad amada.

En verdad que lleva razén el prologuista anénimo de Amo Trieste, el cual dice que,
por fortuna, son muchos los que presumen de poetas, pero pocos los que escriben buena
poesia. Pietro Zovatto es uno de estos tltimos, pues escribe una excelente poesia. —Tedfilo
APARICIO LOPEZ.

JACQ, Ch., Ramsés. Bajo la acacia de Occidente.Planeta, Barcelona 1998, 15 x 23, 342 pp.

El autor nos presenta, en esta novela, la vida y costumbres de Egipto, teniendo en
cuenta los grandes descubrimientos y estudios realizados sobre el pueblo de los faraones.
Ch. Jacq se doctord, en egiptologia, por la Sorbona. Su obra El Egipto de los grandes fara-
ones obtuvo el premio de la Academia francesa. Estamos ante un gran conocedor y exce-
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lente divulgador de la egiptologia. Ha dedicado a Ramsés cinco obras para narrar su mar-
cha desde la adolescencia hasta su coronacidn, la lucha para conservar su trono y la guerra
con el gran imperio de los hititas. En esta dltima época, su viejo amigo Moisés va a liderar
la salida de Egipto del pueblo hebreo. Este quinto volumen que presentamos muestra que
aunque Ramsés ha conseguido la prosperidad de Egipto no puede gozar de la tranquilidad
de la edad madura: Muchos obstdculos amenazan la tranquilidad del imperio. Pero el gran
faradn, hijo de la luz, sabe como aliarse hasta con sus enemigos para seguir adelante. Lo
que no puede evitar, es el paso del tiempo y la pérdida de su mejores amigos y consejeros
entre las profundas intrigas de amor y muerte que se desarrollan en su reino. Cuando llega
la vejez, Ramsés se sienta a la sombra de una acacia para emprender su tltimo viaje del que
s6lo serd testigo el escriba Ameni su mas fiel servidor durante casi ochenta afios. Ramsés
bajo la acacia es el tltimo volumen de la monumental pentalogia que su autor dedica a
Ramsés.— D. NATAL

KINKAID, J., La autobiografia de mi madre, Lumen, Barcelona 1998, 12 x 22,5, 264 pp.

Una mujer, Xuela, nace en Dominica, de madre caribefia y padre medio escocés. Al
nacer ella, muri6 su madre. Su padre la entregé al cuidado de una lavandera... Pero no inte-
resa resumir el argumento, que ni de lejos daria idea de la excelente calidad de esta nove-
la. Vida y muerte corren por sus paginas estremecidas de dolor. “A mis espaldas soplaba
siempre un viento negro y desolado” (p. 9). Todo un vigoroso fresco de seres derrotados,
humillados; de hijos ilegitimos de la tierra; de esclavos con siglos de sufrimiento a sus espal-
das, inmersos en “el odio y el aislamiento” (p. 63), sin el mds minimo hueco para el amor;
siempre atraidos por su propia muerte. “Acabé amédndome a mi misma tercamente, como
fruto de la desesperacién, porque no habfa nada mds” (p. 70). El libro estd dedicado al
poeta Derek Walcott, premio Nobel de literatura. A tal sefior, tal honor. Estamos en pre-
sencia de una novelista de gran aliento. jInolvidable su registro de sensaciones! Hacia la
mitad, la novela deriva hacia el sexo, y se empantana. jLastima! Esas péginas repetitivas
son, a mi juicio, un bache en la excelente marcha narrativa. Paginas escritas con gran amor
por los oprimidos, por los de abajo, por los que hablan criollo francés en concreto, aunque,
paradéjicamente, sus personajes no aman, no saben amar.

Jamaica Kinkaid naci6 en 1948 en St. Johns, Antigua (Dominica). Es profesora en la
Universidad de Harvard.— J. VEGA.

TRAPIELLO, A., El escritor de diarios. Historia de un desplazamiento, Peninsula, Barce-
lona 1998, 15 22,5, 254 pp.

De Andrés Trapiello han aparecido ya, entre otras muchas obras, los seis primeros
tomos de sus diarios bajo el titulo general de Salén de pasos perdidos. Ahora reflexiona
sobre el escritor de diarios y sobre los diarios mismos. Dos clases de notas componen el
libro. Las primeras nacieron de unas conferencias en la Fundacién Juan March. En las
segundas reflexiona sobre sus propios diarios, y da las entradas, los prélogos y algunos frag-
mentos de los seis tomos publicados. En todas ellas “late la admiracién que ha sentido uno
desde hace muchos afios por esa escritura discursiva, pero no narrativa” (p. 11). ;Por qué,
para qué y para quién escribe el escritor de diarios? ;Qué es un diario? ;Qué es el diario
de un escritor? ;Se puede escribir un diario intimo? ;Qué es la intimidad? El autor va res-
pondiendo a estas preguntas desde su conocimiento directo de los textos, de los diarios en
este caso. Todo un apartado lo dedica a “cien afios de diarios espafioles”. Es una historia
muy resumida de los diarios espafioles de este siglo, pero escrita con absoluto conocimien-
to de la materia. El apartado siguiente lo dedica al lector de diarios. Quien quiera aproxi-
marse a este género literario, hoy tan en boga, tiene aqui una introduccién excelente. Da
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gusto leer estas pdginas. Tienen todas la marca de la casa, estilo Trapiello, que es un estilo
de matricula de honor.— J. VEGA.

RESENAS BIBLIOGRAFICAS
Religion y espiritualidad

JUAN PABLO 1, Incarnationis mysterium. Bula de convocatoria del gran jubileo del 2000,
Palabra, Madrid 1999, 20 x 13, 4, 79 pp.

Junto con la carta apostdlica sobre el misterio de la encarnacién, redactada en forma
solemne para convocar el gran jubileo del afio 2000 se recoge también la presentacién de
esta bula por parte de la Conferencia Episcopal espafiola.

JUAN PABLO 11, Fides et Ratio. Carta Enciclica del Sumo Pontifice Juan Pablo II sobre las
relaciones entre fe y razén, Palabra, Madrid 1998, 20 x 13, 5, 160 pp.

Presentamos la tltima enciclica del Papa “Fides et Ratio” en ella analiza las relacio-
nes entre la fe y la razén, desde el credo ut intelligan hasta el untelligo ut credam a lo largo
de la historia de la Iglesia, asi como los documentos del Magisterio sobre estas cuestiones
abogando por una interaccién entre teologia y filosoffa y las exigencias que tienen pen-
dientes en el mundo actual.

JUAN PABLO II, Cardenal SODANO, Cardenal LOPEZ TRUJILLO, Arzobispo
TAURAN, II encuentro de politicos y legisladores de Europa sobre los derechos huma-
nos y derechos de la familia, Palabra, Madrid 1999, 20 x 13, 3, 96 pp.

En este documento aparecen los discursos del Papa, del cardenal Sodano, Lépez
Trujilo y el arzobispo de Tauran que pronunciaron en el II encuentro de politicos y legisla-
dores de Europa celebrado en la ciudad del Vaticano durante los dias 22 y 24 de octubre de
1998. Al final se recogen también las conclusiones del encuentro.

LUNA y LUCA de TENA, Francisco, Nuestro Padre Dios (=Cuadernos Palabra 117),
Palabra, Madrid 1998, 19 x 12, 168 pp.

Reflexiones espirituales sobre Dios Padre que nos ama con amor infinito, amor que
no podemos imaginar. Por eso, nuestra relacién con Dios tiene que estar marcada por la
confianza de un hijo pequefio que se acerca a su padre. Y como Dios es Padre de todos, la
consecuencia es que todos somos hermanos, y Jesucristo el hermano mayor.

BETETA, Pedro, El amor de Dios Padre por los hombres en la ensefianza de Juan Pablo II,
(=Cuadernos Palabra 118), Palabra, Madrid 1998, 19 x 12, 216 pp.

En este afio 1999 dedicado a Dios Padre en nuestro peregrinaje hacia el jubileo del
tercer milenio, se nos presenta las ensefianzas que el Papa ha ofrecido durante todo su
Pontificado en este sentido. La tarea de Pedro Beteta ha sido la de seleccionar, hilvanar y
ordenar los diferentes textos, muchos pertenecientes a las diversas Audiencias generales y
destacando especialmente los de Dives in misericordia y Reconciliatio et paenitentia.
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ROMAN FLECHA, Jose, Caminos de fe (=Pedal 242), Sigueme, Salamanca 1998, 17,4 x 12,159
Y i

Estas paginas nos ofrecen una recopilacién de reflexiones sencillas sobre el Evangelio.
Todas parten de una experiencia de la vida ordinaria, que es iluminada por un texto evan-
gélico para retornar a la vida, convertida en proyecto y plegaria. Estas reflexiones no son
para leerlas de manera continuada, sino para que ayuden a la meditaci6n durante la jorna-
da, o para animar la reunién de un grupo cristiano. Sugerencias que pueden ayudarnos a
hacer del Camino de Jestis, nuestro propio camino de vida.

JULIA, Ernesto, Reflexiones sobre la Navidad (=Cuadernos Palabra 119), Palabra, Madrid
1998, 19 x 12, 200 pp.

El libro que presentamos recoge una serie de textos que nos ayudardn a acercarnos a
Cristo durante esta época tan entraiiable. Consta de tres partes: ensayos y relatos, lecturas
de este tiempo littirgico y finalmente comentarios litdrgicos al tiempo de la Navidad.

VV. AA., En busca del rostro de Jesiis, Palabra, Madrid 1998, 21, 5 x 13,5, 167 pp.

Seis estudios, obra de seis grandes especialistas en la materia, tienen por objeto pro-
fundizar en el personaje histérico de Jesis, sin pretender detenerse en su mensaje religioso
ni analizar su doctrina moral, sino mostrar con trazos vigorosos la correspondencia real que
existe entre el Jesus hist6rico y el Cristo de la fe. El estudio intenta responder a preguntas
como éstas: ;Qué datos tenemos sobre la realidad histérica de Jests de Nazaret? ;Qué
sabemos de su personalidad? ;Qué huellas quedan de su paso por la tierra hace 2000 afios?.

JM. MORALES, Creer en la Providencia (=Cuadernos Palabra 116), Palabra, Madrid 1998,
19 x 12, 200 pp.

El propésito de este trabajo es mostrar que se puede y se debe profundizar en lo que
es la Providencia de Dios de la que se nos habla en la Biblia. Que Dios es providente es
creer que Alguien vela y se preocupa de nuestras vidas. Puede haber momentos en que sen-
timos y en otros, parece ausente, pero estd ahi. De todos modos Dios estd por encima de
nuestras experiencias y debemos creer que no hay nada que nos pueda separar de su amor
hacia nosotros, ni siquiera nuestros pecados.

SCOLA, A, FERRARI, G, PORCARELLI, A, FIZZOTI, E, MUSTI, L, MORONTA, M,
Sectas satdnicas y fe cristiana, Palabra, Madrid 1998, 21, 5 x 13, 5, 128 pp.

El libro recoge estudios que sobre las sectas satdnicas publicé L’Obsservatore
Romano alo largo del afio 1997. Varios expertos exponen sus investigaciones sobre el culto
satdnico desde la perspectiva antropoldgica, psicoldgica, fenomenolégica, legal y pastoral.
La edicién espaifiola concluye con un artfculo del aiio 1975 intitulado Fe cristiana y demo-
nologia, que es una exposicién razonada del modo de pensar de la Iglesia sobre la proble-
maética satdnica, tratando de ver al demonio en la Biblia, la tradicién y la ensefianza de
papas y concilios.

AA.VV. Cuadernos Abbd 2. Ciudad Nueva, Madrid 1998, 20 x 13, 106 pp.

El cuaderno recoge dos discursos de Chiara Lubich, uno en la Universidad de Lublin
y otro en la sede de la Unesco, con ocasién de sendas condecoraciones, y otras colabora-
ciones de F. Ciardi sobre la Palabra, de P. Coda sobre la teologfa que nace del carisma de
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la unidad, de G. Rossé sobre la espiritualidad colectiva de C. Lubich a la luz de san Pablo
y de G. Zangui sobre el misterio de Dios uno.

REY BALLESTEROS, Jose Fernando, Las siete palabras desde la cruz (=Cuadernos
Palabra 120), Palabra, Madrid 1998, 19 x 12, 207 pp.

Meditaciones a partir de las Siete Palabras de Jests que segiin los Evangelios pro-
nunci6 desde la Cruz. Este libro invita a compartir con el autor la lectura pausada, la escu-
cha en el silencio, meditada de los sentimientos de Jesus en el Calvario, donde el amor de
Dios se nos manifest6 de forma apabullante.

Moral y otros

RHONHEIMER, Martin, Derecho a la vida y estado moderno. A propdsito de la
Evangelium vitae, Rialp, Madrid 1998, 20 x 13, 108 pp.

En este ensayo se expone una argumentacién de corte juridico y ético, para probar
por qué y en qué medida el Estado democrético debe tutelar legalmente la vida de los no
nacidos, dando asi apoyo a una de las tesis centrales de la Evangelium vitae.

GAY BOCHANA, Jose, Curso Bisico de Etica Cristiana, Rialp, Madrid 1998, 21, 5 x 14,5,
264 pp.

Se trata de una sintesis de Moral Cristiana al alcance del lector de cultura media. En
la primera parte expone las nociones generales de la Moral Cristiana, y en la segunda se
centra en la Moral Especial, que es la profundizacién en cada uno de los Mandamientos. Fl
autor sigue el esquema del Catecismo de la Iglesia Catdlica, y destaca la importancia de la
Enciclica Veritatis Splendor en este terreno.

RATZINGER, Joseph, La fe como camino. Contribucion al ethos cristiano en el momento
actual (=Etica y sociedad), Fiunsa, Barcelona 1997, 24 x 17, 98 pp.

Los articulos que siguen han visto la luz a lo largo de unos 20 afios, buscan la colabo-
racién entre Teologia y Magisterio y tratan de hacer comprender al mundo el mensaje de
la fe. El primero de los articulos del segundo capitulo es el texto de presentacién a la presa
de la enciclica Veritatis splendor. El tltimo articulo se asocia a la Instruccién Donum vitae.

CASCIOLI, Ricardo, El complot Demogrdfico (=MC 86), Palabra, Madrid 1998, 20 x 13,3,
254 pp.

Este libro se propone guiar al lector para que verifique criticamente las tesis y la ide-
ologia que han creado “el espiritu de El Cairo”; para que descubra los intereses politicos,
econdmicos y culturales que estdn detrds de la organizacién y la planificacién de politicas
para el control de la poblacién.

Vocabulario griego del Nuevo Testamento (=Biblioteca de Estudios Biblicos minor 5),
Ediciones Sigueme, Salamanca 1998, 18 x 12, 209 pp.

Este pobre diccionario de griego del NT estd pensado para estudiantes que no domi-
nan suficientemente el griego.
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ESTAUN, P, Gentes con Ideales. Historias montafieras (= MC 84) Palabra, Madrid 1998, 20,
13, 3, 180 pp.

En el libro encontramos aventuras de montafieros, relatos contados en un estilo sen-
cillo y directo por alguien que ha coronado muchas cumbres y sabido disfrutar de la natu-
raleza y elevar su corazén en alabanza al Autor de todo lo creado.
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SAN AGUSTIN
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ALONSO, C., La reforma tridentina en la provincia agustiniana de la provincia de Aragon
(1568-1586), Valladolid 1984.

-, Historia de una familia religiosa. Las Agustinas Misioneras (1883-1971), Valladolid 1985.

—, Los agustinos en la costa Suahili (1598-1698), Valladolid 1988.

—, Primer viaje misional alrededor del mundo (1542-1549). Una gesta agustiniana, Vallado-
lid 1989.

—, Agustin de Corufia. Segundo obispo de Popaydn (+1589), Valladolid 1993.

ALONSO, C.-GUIRAU, J.M., Archivo Agustiniano. Indices. I: Vol. I- XXVII (1914-1928),
Valladolid 1988.

APARICIO LOPEZ, T., El «<boom americano». Estudios de critica literaria, Valladolid 1980.

-, Trece premios Nobel de Literatura y otros ensayos, Valladolid 1983.

—, Una mujer mallorquina ejemplar. Sor Catalina de Sto. Tomds de Villanueva Maura,
Valladolid 1983.

-, Grandes maestros de ayer y de hoy. Literatura critica, social y religiosa contempordnea,
Valladolid 1985.

—, Esperanza contra el viento. Cinco poetas liricos esparioles contempordneos, Valladolid
1895.

—, Lope Cilleruelo. Soliloquio y estirada hacia la esperanza, Valladolid 1986.

—, Francisco Jambrina Gaitdn. Palabra amorosa y esperanzada, Valladolid 1987.

—, Agustinos esparnioles en la vanguardia de la ciencia y de la cultura, Valladolid 1988.

—, Fray Diego de Ortiz. Misionero y mdrtir del Perii, Valladolid 1989.

—, Beatriz Ana Ruiz: Gloria insigne de Guardamar, Valladolid 1989.

—, Fray Alonso de Orozco. Hombre, sabio y santo (1591-1991), Valladolid 1991.

—, Juan Antonio Vallejo-Ndgera, Naguib Mahfuz y otros ensayos, Valladolid 1992.

—, Antonio de Roa y Alonso de Borja. Dos heroicos misioneros burgaleses de Nueva Espa-
fig, Valladolid 1993.

-, Inquieta cordialidad y apostolado de un periodista, Zamora 1998.

—, Agustinos espafioles, paradigma del 98 y otros estudios. Valladolid 1999.

BARRUECO SALVADOR, M., Condado de Aranda. Un conde, dos condesas, un convento.
Fundacién San Agustin de Nicaragua, Zaragoza 1998.

CAMPELO, M.M2., Conocer y pensar. Introduccion a la noética agustiniana, Valladolid 1981.

—, Los valores de la intimidad: iniciacion a una antropologia agustiniana, Valladolid 1985-
1986.

—, San Agustin, un maestro de espiritualidad, Valladolid 1995.

CILLERUELO, L., El Caballero de la Estrella. (Semblanza del P. Francisco Aymerich, OSA.
1888-1979), Zamora 1981.

—, Comentario a la Regla de san Agustin, Valladolid 1994.

-CUENCA COLOMA, J.M., El cristocentrismo de san Agustin, Valladolid 1986.

FEDERACION AGUSTINIANA ESPANOLA, Jornadas agustinianas con motivo del XVI Cente-
nario de la conversion de san Agustin. Madrid 22-24 de abril de 1987, Valladolid 1988.

G. GALENDE, P., Angels in Stone. Augustinian Churches in the Philippines, Manila 1996.

GONZALEZ CUELLAS, T., Una institucion berciana. Convento san Agustin de Ponferrada,
Valladolid 1987.

—, Presencia berciana en China, 2 vols., Valladolid 1988.

~, P. Juan Manuel Tombo. Pdrroco humanista, misionero en Filipinas, Valladolid 1990.

~, Misioneros Agustinos defensores de las Islas Filipinas, Valladolid 1991.

—, Trio familiar evangelizador en Filipinas, Valladolid 1991.

—, La Eucaristia. Orientaciones para ¢l pueblo de Dios, Valladolid 1992.
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