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Est.Ag 36 (2001) 5-29

Estructura de la Regla de san Agustin (XI):

5.3. El dinamismo interno de la Regla

A la luz de lo expuesto cabe preguntarse ahora cuél es el dinamismo que
mueve la Regla de san Agustin desde dentro. De ayuda pueden servirnos
dos referencias.

La primera nos lleva, una vez mas, a L. Verheijen. Con el trasfondo de
las palabras del estudioso francés E. Gilson: «Buscamos en €l (san Agustin)
un sistema de pensamiento y topamos con un método de pensamiento», el
agustino holandés sefiala que ese método de pensamiento consiste en inten-
tar comprender el conjunto de la realidad en funcién de Dios y en funcién de
nuestra situacién final, definitiva y comunitaria junto a Dios. Para expresarse
asi, considera un doble hecho: la filosofia antigua consistia en una reflexién
sobre el telos, sobre el bien tltimo o bien supremo, sobre la felicidad; y la
Escritura presenta como inseparables el amor de Dios y el amor del préjimo
(Mt 22,37-40) 2.

Expresion clara de lo dicho la halla en el primer libro de De doctrina
christiana, que considera como un tratado de «telicologia» biblica 3. Ahora
bien, como la composicién de esta obra coincide con la fecha supuesta de la
Regla, esto es, hacia el 397, parece legitimo leer la Regla desde dicho princi-
pio. En concreto, quizd haya que interpretar en ese sentido los dos elemen-
tos incluidos en el propter quod, €l in Deum como objetivo dltimo, telos, de

1. Cf. Estructura de la Regla de san Agustin (I-X), en Estudio Agustiniano 32 (1997) 407-
430; 33 (1998) 5-53; 227-270; 487-524; 34 (1999) 5-29; 219-247; 539-576; 35 (2000) 49-77; 271-
290; 483-532. _

2. Cf. L. VERHEUEN, La Spiritualité de saint Augustin et la notre, en NA 11,30-53; en
concreto, p. 34. Esta formulacién significa complementar el pensamiento de Gilson para
quien el método agustiniano consistia sélo en juzgar de todo sélo «en funcién de Dios».

3. L. VERHEUEN, La premiér livre du De doctrina christiana d'Augustin. Un traité de
«télicologie» biblique, en Traiectina Augustiniana, Paris 1987, p. 173.
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inspiracion filosdfica, y el anima una et cor unum como modalidad de conse-
cucion, de raiz biblica.

La segunda referencia nos lleva a san Gregorio Magno. Este preclaro
discipulo de san Agustin toma la realidad de la luz como imagen para refe-
rirse a la Iglesia, y habla de noche, alba y dia 4. La imagen la podemos apli-
car a la Regla, leida en su dimensién horizontal. La noche corresponderia a
la seccién B (tinieblas de que se desea salir), €l alba a la seccién C (primera
luz, ya adquirida en Cristo) y el dia a la seccién A (plenitud de la luz en el
reino eterno). Mas para que la aplicacién de la imagen sea correcta ha de
sufrir una ligera modificacién: la noche de que habla la Regla no es la noche
oscura de la infidelidad a que se refiere san Gregorio, pues sus destinatarios
son cristianos ya bautizados. Mds atn, la noche se percibe como tal sélo
desde una experiencia previa de la luz.

A partir de aquf podemos formular ya el doble d1nam1sm0 que mueve
interiormente los preceptos de la Regla. El primero va de una experiencia
inicial a la plenitud de la experiencia; el segundo, de la apariencia/sombra a
la realidad. Dos principios que no hay que considerar como opuestos entre
si, sino como dos modos complementarios de interpretar el texto.

5.3.1. De una experiencia inicial de Dios a la plenitud de la experiencia.

En el principio, acabamos de decir, no estd la tiniebla de la noche, sino
una débil experiencia de la luz del dia. Pero, estableciendo esta luz como
punto de referencia, al cristiano y especificamente al siervo de Dios no le
resulta dificil tomar conciencia de que se halla todavia en una oscuridad que
puede llamar noche.

Es lo que cabe concluir para la'Regla, interpretdndola sobre todo desde
el libro décimo de las Confesiones. En dicho libro «se confiesa» Agustin,
obispo y monje a la vez. En su primera parte, narra cémo fue conquistado
violentamente por Dios: «llamaste, gritaste y rompiste mi sordera; brillaste,
relampagueaste y ahuyentaste mi ceguera». La continuacién del relato sefia-
la cémo tal conquista no le dejé el sabor amargo del sometimiento a un con-

4. «Con razén se designa con el nombre de amanecer o alba a toda la Iglesia de los ele-
gidos... La Iglesia, en efecto, es conducida de la noche de la incredulidad a la luz de 1a fe, y
asi, a imitacién del alba, después de las tinieblas se abre al esplendor diurno de la claridad
celestial... Pero, ademads, si consideramos la naturaleza del amanecer o alba, hallaremos un
pensamiento més sutil. El alba o amanecer anuncian que la noche ya ha pasado, pero no
muestran todavia la integra claridad del dfa, sino que, por ser la transicién entre la noche y el
dia, tienen algo de tinieblas y luz al mismo tiempo» (Moralia in Job 29,2-3).
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quistador, sino el gozo inefable de descubrir que era lo que él estaba anhe-
lando: «exhalaste tu perfume, lo aspiré y te ansio; te gusté y siento hambre y
sed de ti; me tocaste, me encendi en llamas anhelando tu paz» 5, esto es, la
paz en ti. La dindmica del texto se puede sintetizar asf: una tenue experien-
cia previa aviva el deseo de convertir esa misma experiencia en plena y defi-
nitiva 6. Es esa misma experiencia y el deseo que nace de ella la que lleva al
Santo a emprender el examen de conciencia y este, a su vez, a invocar la
ayuda de Cristo, auténtico y inico Mediador, en condicién de remedio para
sus males.

Igual que en el libro décimo de las Confesiones, en su primera seccién la
Regla presenta la plenitud buscada: Dios. El «hacia Dios» (in Deum) denota
orientacién, movimiento; a diferencia del libro décimo de las Confesiones, la
Regla no presenta la pregustacion del Dios buscado, pero estd implicita. Al
monasterio no se entra para encontrar a Dios, sino porque ya se le ha encon-
trado y, especificamente, al Dios de Jesus. El monacato no es catequesis que
prepara al bautismo. Los siervos de Dios son ya fideles, bautizados; ya han
encontrado a Dios. El texto comtin de la Regla, antes de la edicién critica de
L. Verheijen, leia «en Dios» (in Deo), no «en pos de Dios» (in Deum). Este
«en Dios» (in Deo) introducido por la tradicion era la expresién de esa reali-
dad. Los siervos de Dios se hallan reunidos in Deo, pero siguen reunidos in
Deum. Aquel a quien ya han encontrado y en cuyo nombre estdn reunidos es
quien les impulsa a seguir reunidos para continuar buscandole. La mejor
expresion de lo que venimos diciendo quizé la ofrezca un conocido texto de
la obra La Trinidad: «(A Dios) se le busca para que sea mas dulce el hallaz-
go, se le encuentra para buscarle con mayor avidez» 7. Una experiencia ini-
cial de Dios siempre deja un ansia mayor de éL Por pequefia que sea la capa-
cidad del espiritu humano, Dios halla siempre el modo para introducirse en

5. «Vocasti et clamasti et rupisti surditatem meam, coruscasti, splenduisti et fugasti cae-
citatem meam, flagrasti, et duxi spiritum et anhelo tibi, gustaui et esurio et sitio, tetigisti me,
et exarsi in pacem tuam» (10,27,38 CC 27,175).

6. La misma ansia de duracién expresa en conf. 10, 40,65 CC 27,191: «Et aliquando
intromittis me in affectum multum inusitatum introrsus ad nescio quam dulcedinem, quae si
perficiatur in me, nescio quid erit, quod uita ista non erit».

7. Vale la pena traer aquf el texto més amplio: «Si ergo quaesitus inueniri potest, cur
dictum est: Quaerite faciem eius semper? An et inuentus forte quaerendus est? Sic enim sunt
incomprehensibilia requirenda, ne se existimet nihil invenisse, qui quam sit incomprehensibi-
le quod quaerebat, potuerit invenire. Cur ergo sic quaerit, si incomprehensibile comprehen-
dit esse quod quaerit, nisi quia cessandum non est, quando in ipsa incomprehensibilium
rerum inquisitione proficitur, et melior meliorque fit quaerens tam magnum bonum, quod et
inveniendum quaeritur, et quaerendum invenitur? Nam et quaeritur ut inveniatur dulcius, et
invenitur ut quaeratur avidius» (De Trinitate XV,2,2 CC 50,461).
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€l y, al introducirse, agranda dicha capacidad que luego pide ser llenada, en
un proceso siempre repetido que no conoce limites en esta vida. De ahi
siempre el buscar mds y mds hasta la consecucién plena y definitiva. Trahit
sua quemque voluptas, a cada cual le arrastra lo que le causa placer, dijo el
poeta latino 8. Tal es el contenido de la seccién A de la Regla.

Pero Dios es luz y, cuando llega, lo ilumina todo. A su luz quedan al des-
cubierto las tinieblas con las que El, por naturaleza, no puede convivir. El
espiritu que ha gustado de la belleza de su luz, su misma luz, advierte lo que
impide que El se le entregue mas plenamente 9. La contemplacién, por breve
y parcial que sea, de la hermosura de Dios pone ante los propios ojos la feal-
dad del propio pecado y en el espiritu surge el deseo de una profunda lim-
pieza de s{ mismo. Se trata de un ansia de purificacién, cuya hondura la mide
el esfuerzo por esa misma purificacién; de una dura ascesis exigida por una
. profunda mistica; de una terapia que supone la conciencia tanto de la enfer-
medad como de la posibilidad de alcanzar la salud plena; de un romper los
lazos que atan al mundo para elevarse a las alturas de la libertad. Las image-
nes son distintas: luz-tinieblas, enfermedad-salud, esclavitud-libertad, pero la
realidad es la misma: el hombre experimenta la lejania de quien constituye
su felicidad. Desde esta constatacion se entiende la seccién B de la Regla.

Ante las raices profundas del mal el propio esfuerzo se revela insuficien-
te. Cuanto mayor empeiio se pone en erradicarlo, con tanta'mds fuerza surge
espontdneo el convencimiento de que es indispensable la ayuda «exterior»;
es decir, tanto mds se experimenta la necesidad de la gracia. Entonces se
vuelve la mirada a Cristo, el dnico de quien puede llegar el socorro impres-
cindible, lldmese como se le llame desde cada una de las imdgenes anterio-
res. El siervo de Dios que se encuentra a oscuras halla en Cristo la luz de la
Verdad de la que se enamora; el que se siente enfermo, en Cristo contempla
la salud plena e imperecedera, en deseos de la cual arde; el que se encuentra
atado, puede alcanzar en Fl la libertad de que Cristo hizo gala en su vida y
que ya posee definitivamente. En El, en Cristo, tiene la posibilidad de conse-
guir el acceso a la plenitud anhelada. El, Dios y hombre, tnico Mediador, le

8. VIRGILIO, Eglogae 2. Cf. Tractatus in lo. Euangelium 26, 4 PL 35, 1608.

9. Téngase en cuenta que la flaqueza va asociada a la idea de monje en Agustin, razén
por la que le asocia los que estdn en el lecho (cf. Lc 17,34): «Lectum autem positum arbitror
pro quiete: quia sunt qui neque actiones mundi pati volunt..., neque aliquid in ecclesia
agunt...; sed velut ad haec infirmi secedunt ad otium, et quieti esse diligunt; veluti memores
infirmitatis suae, non se committentes magnis actionibus, et quodammodo in strato infirmita-
tis rogantes Deum» (en. Ps. 36,1, 2 PL 36, 357). Cf. también en. Ps. 99,13, PL 36, 1279; 132,5,
PL 36, 1731-1732.
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garantiza el acceso a Dios, a la unién definitiva con El. Tal es el sentido de la
seccién C.

Por supuesto, el siervo de Dios que ya ha encontrado a Dios y ha escu-
chado su palabra sabe que no le ha mandado amarle a El s6lo, sino también
al préjimo -y aqui entramos en el segundo elemento del propter quod, el
anima una et cor unum—. Sabe que Dios es Dios de todo hombre, que se daré
a todos por igual y que quien no quiera gozar de é] en compafiia de aquellos
otros a los que El también quiere, no podré gozar de El. De ahi el reunirse
en comunidad, el caminar hacia El intimamente asociado a otros hermanos.
También en este sentido vale el principio formulado en el epigrafe tltimo:
de una experiencia inicial, a una plenitud. Pero aqui hay que introducir un
matiz distinto. La experiencia inicial de Dios, si es auténtica, es siempre posi-
tiva y suscita el deseo de que se convierta en plena y duradera; se anhela
conseguir en su nivel maximo el bien pregustado. No acontece lo mismo, sin
embargo, con la experiencia del grupo o comunidad humanos. Cualquier
realizacién de la comunidad por parte de los hombres contiene luces y som-:
bras. Si Dios nunca defrauda, es raro-que el hombre no se sienta defraudo
alguna vez o que él mismo no defraude. Por eso el anhelo de una experiencia
de comunién reclama erradicar antes totalmente lo negativo. De nuevo la
seccién B sefiala el camino por donde caminar hacia ese objetivo y sélo la
seccién C muestra su real posibilidad en Cristo. Lo que separa de Dios sepa-
ra también del hombre y lo que establece comunién con el hombre la esta-
blece también con Dios. En dltima instancia, haber hallado la plena unidad
de almas y corazones equivale a haber llegado in Deum, porque sé6lo en Dios
cabe que se dé.

5.3.2. De la felicidad aparente que procura el vicio a la auténtica que otorga Dios

Si la Regla puede entenderse desde la situacion de quien ha tenido una
parcial experiencia gratificante de Dios y busca hacerla plena, puede com-
prenderse también desde la situacién de quien ha tenido la experiencia insa-
tisfactoria del vicio y busca cambiar el signo de dicha experiencia. Si enton-
ces era Dios quien llevaba a Dios, quien conduce a Dios ahora, por
paradéjico que pueda parecer, es algo que se le opone radicalmente: el vicio.

Para entenderlo es preciso tener en cuenta la repetida afirmacion del
santo de que hasta los vicios tienen una belleza, aunque sea umbritil y con-
trahecha. Es lo que explica que el hombre vaya tras ellos. Aunque parezca
extrafio, quien sucumbe a un vicio lo hace porque persigue un valor. Y por
irénico que resulte, el valor que busca en el vicio se halla en su plenitud en
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Dios de quien precisamente le aparta el vicio. El hombre vicioso se aleja del
valor que busca en la accién misma mediante la cual busca el valor. La para-
doja se explica porque no lo busca como debe ni donde debe 10,

La anterior constatacién sirve a Agustin para sostener que el vicio puede
reorientarse positivamente y que la esclavitud bajo el mismo tiene posibili-
dad de redencién. La misma naturaleza del vicio lleva consigo el principio
que capacita para liberarse de él. Principio formulado a través de preguntas
como las siguientes: «;Queda, pues, algo que no pueda recordar al alma la
primitiva belleza que ha perdido, si hasta lo pueden hacer los mismos
vicios?» 11, 0 «;qué hay, pues, que no pueda invitar al hombre a adquirir las
virtudes, cuando es posible hacerlo a partir de los mismos vicios?» 12. O tam-
bién en la siguiente asercion: «nadie es arrojado de la verdad misma que no
sea recogido (excipiatur) por alguna imagen de la verdad» 13. Un principio
que luego el santo aplica a cada una de las tres cupiditates o concupiscencias,
al presentar el modo de reorientacién de las mismas 14, De forma concisa lo
presenta este texto:

(Qué busca la curiosidad, sino el conocimiento, que no puede ser cierto mas
que si se refiere a objetos eternos y siempre iguales a ellos mismos? ;Qué pre-
tende el orgullo, sino el poder que tiene por fin la libertad para obrar, que sélo
alcanza el alma perfecta, sometida a Dios y entregada a su reino en la perfecta
caridad?; Qué apetece el placer carnal, sino la quietud que no se encuentra mds
que alli donde no hay necesidad ni alteracién alguna? 15,

Si los vicios buscan también un valor, surge la pregunta de si realmente
lo consiguen. A nivel subjetivo la persona viciosa consigue siempre algiin
valor, alguna satisfaccion, pues, de lo contrario, abandonaria de inmediato el
vicio, admitido sélo en funcién del valor buscado. Pero la cuestiéon ahora
consiste en saber si lo percibido subjetivamente como valor lo es objetiva-

10. Cf. conf. 2,6,12-14 CC 27,23-24.

11. «Quid igitur restat, unde non possit anima recordari primam pulchritudinem, quam
reliquit, quando de ipsis suis vitiis potest?» (uera rel. 39,72 CC 32,234).

12. «Quid est autem, unde homo conmemorari non possit ad uirtutes capessendas,
quando de ipsis uitiis possit?» (uera rel. 52,101 CC 32,252).

13. «Ita illa bonitas a summo ad extremum nulli pulchritudini, quae ab ipso solo esse
posset, inuidit, ut nemo ab ipsa ueritate deiciatur, qui non excipiatur ab aliqua effigie uerita-
tis» (uera rel. 39,72 CC 32,234).

14. Cf. Estructura (1), en Estudio Agustiniano 33 (1998), p. 11ss.

15. «Quid enim appetit curiositas nisi cognitionem, quae certa esse non potest nisi
rerum aeternarum et eodem modo se semper habentium? Quid appetit superbia nisi poten-
tiam, quae refertur ad agendi facilitatem, quam non inuenit anima perfecta nisi deo subdita
et ad eius regnum summa caritate conuersa? Quid appetit uoluptas corporis nisi quietem,
quae non est nisi ubi nulla indigentia est et nulla corruptio?» (uera rel. 52,101 CC 32,252-
253).



ESTRUCTURA DE LA REGLA DE SAN AGUSTIN (XI) 11

mente, o si se trata s6lo de una apariencia del mismo. Segiin sea la respuesta,
se obtiene la doble formulacién del principio dinamizador. En un caso se tra-
taria de pasar de lo parcial a lo pleno y en el otro, de la apariencia a la reali-
dad. Este segundo caso se da cuando el vicio ofrece sélo una simulacién de
valor; el primero, cuando ofrece una participacién en él, pero demasiado
pequeiia y efimera, para lo que el hombre desea 16, A falta de algo més sus-
tantivo, en una y otra situacién el hombre sustituye la calidad por la canti-
dad, tratando de acumular muchos minimos, poniendo siempre nuevos actos
que acabardn encadendndole y esclavizdndole 17.

Lo incuestionable es que ni en uno ni en otro caso el hombre se encuen-
tra feliz, siendo el deseo insatisfecho la causa de su infelicidad. A partir de
esta constatacion, alguien podria pensar en la extirpacién del deseo como
remedio eficaz contra dicha infelicidad. Mas perderia el tiempo quien optase
por ese camino, porque resulta imposible suprimir deseos que pertenecen a
la estructura ontolégica del hombre. La via adecuada no pasa por extirparlo,
sino por dirigirlo hacia el dnico lugar donde puede ser satisfecho; en cambiar
su direccién y orientarlo no hacia los valores terrenos y temporales, sino
hacia los divinos y eternos. Mas simplemente y en terminologia agustiniana,
en permutar la cupiditas por la caritas, dos fuerzas motrices que se diferen-
cian por la direccién que toman: hacia el mundo que el apéstol Juan prohibe
amar (1 Jn 2,15-16) o hacia Dios respectivamente 18.

Veamos ya la aplicacion a la Regla. Para ello recurrimos a la sucesién
existencial de las etapas: comenzamos con la seccién B (situacién de partida
del siervo de Dios) y seguimos con la C (camino que ha de recorrer), para
concluir en la seccién A (meta a que anhela llegar).

La seccién B presupone que el siervo de Dios puede hallarse en una
situacién en que sus deseos sean satisfechos o s6lo aparentemente o sdlo
parcialmente. Es el caso, en la primera unidad, de quien, queriendo entrar

16. Aunque la formulacién sea parecida al principio formulado, la diferencia es mds
bien sustantiva, en cuanto que no puede compararse el nivel gratificacién que aporta el vicio
con el que aporta la experiencia de Dios, aunque sea adn parcial.

17. Cf. conf. 8,5,10 CC 27,119.

18. Hablando de la tercera concupiscencia de 1 Jn 2,16, formula Agustin un principio de
alcance general. Dice asi: «Non extirpetur cupiditas, sed mutetur» (S. 313 A,2). La mutatio
consiste en sustituir la cupiditas por la caritas. En este sentido hay que entender determina-
dos textos en que habla de hacer desaparecer la cupiditas. Por ejemplo, utilizando la imagen
de la hierba que puede ser buena o mala, habla de extirpar la cupiditas y plantar la caritas (s.
311,7,7); o, sirviéndose de la imagen de un liquido que puede ser venenoso o salutifero, habla
de vomitar el primero y beber el segundo (s. 311,15,13). Cf. WILLIAM S. BABCOCK, Cupidi-
tas and caritas: The early Augustine on love and human Fulfilment, en W. S. BABCOCK (ed.),
The Ethics of saint Augustine, Atlanta 1991, pp. 39-66.
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en la oracién en contacto con la verdad que es Dios, no llega a ella porque o
bien se lo dificultan los hermanos que pudieran estar haciendo otra cosa en
el oratorio o se lo impiden las imdgenes que, entradas por las puertas de los
sentidos, pueblan su corazén. O en otra lectura, de quien queriendo contem-
plar en la oracién la belleza de Dios, se limita a contemplar espectdculos
exteriores, ya sea con los sentidos, ya sea con la imaginacién. En el primer
caso, no ve satisfecho su deseo porque no llega a Dios; en el segundo,
adquiere cierta satisfaccién al contemplar los espectdculos que le suminis-
tran los sentidoé, pero no el que le hace feliz, esto es, el espectdculo percibi-
do por los sentidos del hombre interior.

La segunda unidad presupone un siervo de Dios hambriento de quietud
del cuerpo o salud plena, en busca de la cual puede entregarse al placer de la
comida y bebida o a los atractivos de la sexualidad; presupone, ademas, que
ni una ni otra cosa por si mismas pueden aportar dicha quietud y salud. Para
que no quede duda, lo afirma expresamente: la felicidad no pasa por satisfa-
cer muchas necesidades, sino por tener las menos posibles (cf. R IILS).

La unidad tercera, por tltimo, presupone en el siervo de Dios el ansia de
libertad y sefiorio, que busca en la propiedad privada, en la fama y en el afdn
de poder; pero al contraponer la posesién en comtin, el perdén y el servicio
de caridad deja entender asimismo que aquellos caminos no son los adecua-
dos para conseguir el objetivo que se pretende.

En sintesis, del conjunto de la seccién B se deduce que ninguna de las
tres concupiscencias gratifica en verdad o, al menos, plenamente; que ningu-
na es capaz de aportar el valor al que pretenden servir; que el siervo de Dios
toma por valores lo que son sélo sombra o, en el mejor de los casos, migajas
de ellos. En efecto, su apego a manifestaciones de las concupiscencias, de las
que el legislador quiere desapegarle, demuestra que su bisqueda no es del
todo negativa, que obtiene alguna recompensa a su esfuerzo, aunque sea ilu-
soria. De lo contrario, ya habria abandonado ese campo para emprender la
bisqueda en otro. Es precisamente esa apariencia o simple migaja de valor
la razén por la que el legislador trata de orientarle en otra direccién.

Si la seccién B refleja el estado del siervo de Dios que sufre la tirania de
las concupiscencias, sintetizadas todas ellas en la cupiditas, la seccién C pre-
senta la posibilidad alternativa: el estado de quien se deja guiar por sus anta-
gonista, la caritas. Es cierto que este término no aparece en ella, pero estd
dilectio que viene a ser su equivalente 19. Es més, esta presencia de la dilectio

19. Sobre la dilectio, cf. Augustinus Lexikon, 1,294ss.
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(= caritas) en la misma apertura de la seccién C puede verse como un indica-
dor de la presencia oculta de la mencionada cupiditas en la seccién B.

Si el deseo del hombre, orientado por la cupiditas, no se ve gratificado o
no plenamente gratificado, lo correcto es darle otra orientacién que posibili-
te no sélo una gratificacién, sino la plena gratificacion. Esta nueva orienta-
cién la formula el santo en los siguientes términos: «Antepén los bienes
celestes a los terrenos, los inmortales a los mortales, los eternos a los tempo-
rales. Antepdn al Sefior a todos ellos, no alabandolo, sino améndolo» 20. La
neta inspiracién platénica salta a la vista, pero es significativo que los valores
abstractos hallen de inmediato concrecién en la persona del Sefior.

La Regla, en su seccién C, convoca al valor auténtico, no al suceddneo.
Y, a la vez, presenta el lugar donde puede conseguirse. En concreto ofrece el
conocimiento pleno, ligado a la Verdad y Belleza no sujetas a cambio, frente
a los espectdculos pasajeros que captan los sentidos o las inconsistentes «ilu-
siones» que pueblan la mente y le impiden o dificultan el acceso a la Verdad
y Belleza; ofrece la salud plena en la que no tiene cabida ya la enfermedad ni
necesidad alguna, deshaciendo el engafio de creer que la salud consiste mds
en saciar necesidades que en carecer de ellas; ofrece, por tltimo, la libertad
absoluta, acompaiiada de la paz igualmente absoluta, una vez vencida la tira-
nia de los vicios. Valores auténticos que llevan directamente a la persona de
Jesucristo que los encarna. De una parte, El alcanz6 los valores que el siervo
de Dios anhela conseguir, dando una prueba de que no constituyen una uto-
pia inalcanzable. De otra parte, dichos valores son inseparables de su perso-
na; en El y s6lo en El es posible tener acceso a ellos 21, Si importante es el
primer aspecto, no menos lo es este segundo. Lo que el siervo de Dios busca-
ba en la satisfaccién de las concupiscencias ahora lo puede hallar en la perso-
na de Jesucristo, pero en autenticidad. La condicién humana de Jests le hace
accesible al siervo de Dios; su condicién divina otorga el sello de la autentici-
dad y plenitud a cuanto ofrece. Jesucristo, precisamente en su condicién de
Dios encarnado, es el «lugar» donde puede hallar la satisfaccién auténtica y
plena de sus deseos 22.

20. S. 335 C,13: «Praepone caelestia terrenis, inmortalia mortalibus, sempiterna tempo-
ralibus. Dominum omnibus praepone, non laudando sed amando». El pardgrafo anterior
deja suponer que el Sefior a que se refiere el predicador es Jesucristo.

21. Y. Miyatani ha puesto de relieve la intima conexién en san Agustin entre la teologia
de la conversién 'y su cristologia. «We can say that the process of formation of theologia con-
versionis in Augustine corresponds to the process of formation of his christology» (Theologia
Conversionis in St. Augustine, en Congresso internazionale Roma 1986, 49-60; en concreto,
p.60).

22. Cuando Agustin dice de Cristo que es uera et summa suauitas (conf. 9,1,1 CC 27,133)
no dice otra cosa. '
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El siervo de Dios conoce ya con absoluta seguridad dénde puede satisfa-
cer sin frustraciones sus mds profundos deseos. El hombre Jesucristo, que es
también Dios, le ofrece el conocimiento de la verdad sin engafio y el ideal
del hombre que se caracteriza, de una parte, por carecer de necesidades que
deban ser satisfechas, y, de otra, por su plena libertad, al haber roto todas las
ataduras. La medida de su vinculacién a Jesucristo serd la medida de su dis-
frute de la verdad; su vinculacién con Jesucristo le hard gozar en esperanza
de la auténtica salud y le permitira disfrutar progresivamente de la auténtica
libertad. :

Pero el deseo del siervo de Dios en vez de quedarse parado ahi, sigue
mostrandose dindmico. Jesucristo le ofrece una pregustacién, auténtica, pero
s6lo parcial o en esperanza. Sabe que mientras viva en esta tierra, limitado
como- estd por el cuerpo de esta muerte (Rom 7,25), la plenitud le resulta
inaccesible. Esta le estd reservada para cuando llegue definitivamente in
Deum. '

Lo dicho puede sintetizarse en los siguientes términos. Punto de partida
son los deseos radicados en la naturaleza del hombre, a los que el siervo de
Dios en un primer momento sélo halla una satisfaccién o engafiosa o efimera
(seccién B). A esa situacién incémoda que le mantiene en tensién y movi-
miento a la biisqueda de algo mejor, la Regla ofrece remedio en la persona
de Jesucristo en quien halla ya una satisfaccién auténtica, pero atin no plena
0, en todo caso, atin no definitiva, debido a la presente condicién humana
(seccion C). El anhelo de una satisfaccion que ademds de auténtica, sea
plena y definitiva mantiene activo su dinamismo hasta su consecucién en
Dios. Dios ser4 para él lo que anhela (seccién A).

También en esta segunda perspectiva tiene cabida la dimensién comuni-
taria. Se puede partir de la meta que se pretende alcanzar: Dios, como pleni-
ficacién de los deseos del hombre. Y es preciso recordar de nuevo que Dios
no admite ser poseido de modo individual. Constituido Dios en bien comuin,
su conquista sélo es posible sobre la base de la supresion del apetito del bien
privado.

Comenzando, de nuevo, por la seccién B, cabe decir que si el hombre
obtiene sélo una satisfaccién engafiosa o, en todo caso, efimera de sus ape-
tencias, se debe precisamente a su apego al bien privado en detrimento del
bien comtiin. Resulta claro en la unidad primera que contempla la posibilidad
de detenerse en especticulos particulares, que obedecen a los propios senti-
dos en vez de detenerse en el espectdculo comin que son la Verdad y Dios.
Se percibe asimismo en la unidad segunda que considera la circunstancia de
que el siervo de Dios no mire mds que a satisfacer sus propias necesidades,
sea en el 4mbito alimentario, el del vestido o descanso, sea en el sexual, olvi-
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déndose de que el estado ideal serd aquel en que desaparezcan las necesida-
des particulares, porque desaparecerdn las necesidades mismas. Mds claro
resulta todavia en la tercera unidad que responde a la experiencia de que en
cada siervo de Dios, como en cada hombre, anida la apetencia de satisfacer-
se con la posesién privada, de cerrarse en la ira que se niega'a perdonar a 10s
demds, y de convertir las relaciones sociales en 4mbito de dominio privado.

La alternativa la ofrece la seccién C, que abre al siervo de Dios al bien
comin. De una parte, le pone ante los ojos una belleza espiritual que, por
ser tal, es indivisible y, si se acepta, s6lo puede ser en comunién.con los
demés: la belleza divino-humana de Jesucristo. Ofrece asimismo una condi-
cion fisica de tal naturaleza que excluye toda apetencia particular, y brinda,
por titimo, una libertad que redime de toda esclavitud a vicios particulari-
zantes, sea la envidia/avaricia, la ira/odio, o el afdn de dominio. Aqui es la
caridad (amor a lo comiin) la que permite superar la cupiditas o amor a lo
privado. Pero las ofertas indicadas no se colocan todas en el mismo nivel: la
belleza es objeto de fe; la plenitud de.la condicién fisica, objeto de esperan-
za.Y la libertad nunca serd plena hasta que no sea plena la caridad.

La seccién A es la que mds nitidamente sefiala la dimensién comunita-
ria, al asociar el objetivo tltimo: in Deum y el modo de consecucion: anima
una et cor unum de forma tan estrecha que a veces los autores no aciertan a
distinguirlos. Interpretando este dato desde el conjunto del pensamiento del
santo, se puede dar un paso més: el modo de consecucién se identifica con el
modo de posesién. ‘ ' ' '

5.4.vEpigrafes para los distintos apartados de la Regla

Los epigrafes que en las distintas ediciones de la Regla introducen cada
uno de sus capitulos no se deben, como ya hemos repetido, a san Agustin.
Reflejan tinicamente la concepcién que de ella y de sus partes tiene el editor
de la misma.

En efecto, si para el lector de un texto, sea de la naturaleza que sea, los
epigrafes se presentan como una llave de entrada, para el editor se constitu-
yen en instrumento convencional para orientar o facilitar su lectura, cuando
se trata de un texto de produccién propia, o para dar a conocer su lectura
personal, si se trata de un texto ajeno. Habida cuenta de que resulta imposi-
ble una lectura objetiva al cien por cien y que, en su interpretacién, tienen
un peso considerable los aspectos subjetivos, se comprende la multiplicidad,
a veces con notables divergencias, de epigrafes que acompaifian las distintas
ediciones de un texto.
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En otros casos, sin embargo, la divergencia no es atribuible a los distin-
tos sujetos que lo interpretan, sino a la desbordante riqueza del texto en si,
que hace que una misma persona perciba diferentes modos de lectura, obvia-
mente no contradictorios, sino complementarios. Respecto de la Regla cabe
afirmar lo que, a propésito de otro escrito agustiniano, la obra maestra que
son las Confesiones, afirma un autor moderno: para entrar en ellas, no basta
una llave; se requiere un manojo de ellas 23, Es nuestro firme convencimien-
to. De la estructura de la Regla que hemos presentado se derivan diferentes
claves de interpretacién expuestas en el articulo anterior. Ahora bien, esas
diferentes claves permiten leer la Regla desde distintas perspectivas que
pueden hallar expresién en diferentes epigrafes o, mejor, series de epigrafes.

A continuacién ofrecemos esa expresion con el doble objetivo de dar a
conocer nuestra provisional lectura personal de la Regla y someterla al con-
traste de pareceres, de una parte, y, de otra, de que el lector que la encuen-
tre al menos aceptable pueda apropiarse de la riqueza que encierra el docu-
mento mondstico en la simplicidad y, a veces, obviedad, de sus normas
concretas. Seguiremos el criterio de la estructura. Esta opcién implica multi-
plicar los epigrafes, porque asignaremos uno no sélo a los capitulos, como es
la practica habitual, sino también a las «unidades» en que se integran ellos, y
a las secciones en que se integran estas 24, Presentamos nueve series de epi-
grafes, en correspondencia con las nueve claves de la lectura sincrénica o
vertical de la seccién B (y C) expuestas en su momento. Al elegir cada epi-
grafe buscamos que se ajuste al elemento formal y material a la vez, es decir,
que responda al criterio que regula la serie y, al mismo tiempo, al contenido
del texto que cubre. El conjunto de las mismas ofrecerd una sintesis, percep-
tible a la mirada, de lo escrito en el anterior articulo.

A nuestro parecer cada serie responde en su conjunto al contenido de
las distintas partes de la Regla, pero ninguna de ellas agota su contenido.
Esta afirmacion significa que, para tener una comprension, si no completa, al
menos suficientemente amplia de la misma, hay que tenerlas todas en cuen-
ta. Lo cual no quita que un lector en concreto se sienta mas identificado con
una serie que con otra. Dependerd de nuestro mayor o menor acierto en ele-
gir los epigrafes 25 o, también, de sensibilidades espirituales o religiosas. Con

23. G. MADEC, Saint Augustin et la philosophie. Notes critiques, Paris 1996, p. 85, n.3.

24. Salvo en la seccién C, donde irn especificados, pero unidos.

25. Nosotros no lo creemos tan ficil como le parece a Sister Agatha Mary: «There are
no titles to the chapters, but their subject matter is easy to see if you read carefully» (Loo-
king at the Rule of saint Augustine, en Augustinian Heritage 38 [1992] 23-36; en concreto, p.
24).
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referencia a los epigrafes considerados aisladamente, se impone advertir que
no siempre cubren todo el contenido del texto al que presiden o, al contra-
rio, que tienen més amplitud que él. Esta circunstancia se produce por la
naturaleza misma del epigrafe que reclama brevedad, por otra parte no
siempre lograda. La pretensién de ajustar el elemento formal al material con
exactitud llevaria al uso de epigrafes demasiado extensos. Uno y otro caso,
cuando lo advertimos, queda expuesto en nota. En més de una ocasién el
lector se sentird sorprendido por el epigrafe seleccionado al no percibir sea
su razén formal o adecuacién al criterio que rige la serie, sea su aplicacién al
contenido material del texto. Se da la circunstancia, sobre todo, cuando el
epigrafe obedece a interpretaciones que no son las habituales. También en
este caso procuramos acudir en ayuda del lector con la explicacién oportuna
en nota. Simple indicacién, porque no es este atin el momento del comenta-
tio.

Para la primera seccién ponemos en todas las series el mismo epigrafe
independientemente de cuél sea el criterio organizador, porque siempre se
identifica con Dios, poseido en comtn con los hermanos, de lo que es incoa-
cién presente la unién de almas y corazones. Lo cual no quita que en alguna
ocasi6én hagamos algtin afiadido especifico.

Cada serie de epigrafes va precedida del criterio organizador de la
misma y de los otros textos agustinianos que, por su paralelismo estructural
y de contenidos con la Regla, la inspiran. Al orden de las series no cabe asig-
narle valor especifico.

5.4.1. 1° serie. Criterio: Las tres concupiscencias
Textos inspiradores: uera rel., conf. 10; conf. 1-9.

1. (R. L,1): Prélogo
A (R 1,2-8): La meta futura y su incoacién presente 26,

26. La meta que busca alcanzar el siervo de Dios que entra en el monasterio no es otra
que Dios. Su consecucién plena, sin embargo, no pertenece al tiempo presente; es realidad
futura, escatoldgica, apuntada en el valor de la preposicién in con acusativo (in Deum). Pero
la meta que es Dios, no es objeto de posesi6én privada, particular de cada miembro del
monasterio por separado, sino comun. En él hallardn unidad plena los ahora con frecuencia
divergentes deseos de cada hombre. De esta realidad futura busca ser ya una incoacién en el
ahora del tiempo la comunidad mondstica. No otra cosa indica la «unidad de almas y corazo-
nes» preceptuada en la Regla, con sus exigencias especificas.
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B (R II-VII): Libres frente a las tres concupiscencias 27.
B1 (R. II): Combate contra la concupiscencia de los ojos 28: Oracién
libre del mundo exterior 29.
B2 (R ITI-IV): Combate contra la concupiscencia de la carne 30,
B2a (R III): libres frente al placer de la comida y bebida 31,
B2b (R IV): libres frente al placer sexual 32,
B3 (R V-VII): Combate contra la ambicién mundana 33.
B3a (R V): Libres frente al apetito de posesién privada 34.
B3b (R VI): Libres frente al apetito de fama 3.
B3c (R VII): Libres frente al apetito de poder 36.
C (R VIIL1): El amor que lo posibilita. Cristo como alternativa 37.
2. (R VIIL,2): Epilogo.

27. La entera seccién B resulta perfectamente inteligible como lucha contra las tres con-
cupiscencias, expresion del «amor del mundo» opuesto al amor de Dios de que habla 1 Jn
2,15-16 y, por otra parte, de la situacién en que se halla el hombre como consecuencia del
pecado de origen.

28. El epigrafe aplica a la «unidad» un aspecto especifico del criterio inspirador de la
presente serie.

29. El epigrafe remite al contenido del capitulo. Da perfecta cuenta de los parédgrafos 2-
4, pero deja fuera de su cobertura el pardgrafo inicial, por otra parte necesario para introdu-
cir el tema.

30. El epigrafe aplica a la «unidad» entera otro aspecto especifico del criterio inspirador
de la presente serie.

31. El epigrafe, que responde bien al criterio, se ajusta asimismo al contenido del capitu-
lo, pero no lo cubre en su totalidad. De hecho s6lo contempla dos aspectos del desmedido
cuidado de la carne: el que primero percibe el lector: el relacionado con la comida y la bebi-
da, dejando de lado el referido al vestido y descanso, también considerados en éL.

32. En su generalidad abarca todos y cada de los pardgrafos del capitulo. Téngase en
cuenta, sin embargo, que el texto de la Regla se ocupa de la raiz y del brote de la concupis-
cencia indicada, no del fruto en si.

33. El epigrafe aplica a la «unidad» entera otro aspecto especifico del criterio inspirador
de la presente serie.

34. El epigrafe responde tanto al criterio como al contenido integro del capitulo, siem-
pre que el lector no lo refiera tinicamente a los bienes materiales y lo amplie también a otros
bienes del espiritu.

35. El epigrafe responde tanto.al criterio como al contenido del capitulo. Sin embargo,
puede desorientar al lector porque el término «fama» no aparece en el texto de la Regla.
Damos, por supuesto, que el «dafiar» (laedere) a que alude se refiere a un dafiar la fama.

36. El epigrafe responde tanto al criterio como al contenido integro del capitulo. Esta
tltima informacién puede parecer errénea a algin lector, pensando que en €l el legislador no
se dirige s6lo a quienes estdn dotados de poder (potestas), sino también a quienes carecen de
él y les toca tinicamente obedecer. Pero ha de tenerse en cuenta que el mismo negarse a obe-’
decer puede considerarse como afirmacién de una propia voluntad de poder.

37. En la formulacién del epigrafe no aparece evidente la relacién con el criterio, pero
va incluida en la palabra «alternativa»: Cristo es la alternativa a lo que ofrecen las distintas
concupiscencias en su belleza espiritual, en su condicién carente ya de toda corrupcién y en
su libertad plena. Por otra parte, es el amor el que posibilita esa sustitucién.
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5.4.2. 2% serie. Criterio: El Sermén de la montaria.

Textos inspiradores: ep. 48; s. 205-211.

1. (R. L1): Prélogo
A (R 1,2-8): En pos de la felicidad en Dios, poseido en comuin 33,
B (R II-VII): La ascesis del Sermén de la montafia 3.
B1 (R. II): Oracién 40
B2 (R III-IV): Ayuno/Abstinencia 4.
B2a (R III): Ayuno alimentario 42,
B2b (R IV): Abstinencia sexual 43
B3 (R V-VII): Limosna 44,
B3a (R V): Compartir los bienes 45.
B3b (R VI): Perdonar las ofensas 46.
B3c (R VII): Servir a los hermanos 47

38. Cf. nota 25. La menci6n explicita aqui de la felicidad obedece al criterio inspirador:
el Sermén de la montafia comienza con la proclamacién de la bienaventuranza. Por otra
parte, resulta indiscutible de varios textos paralelos que Dios es buscado como la felicidad
del hombre.

39. La seccién B en su conjunto resulta perfectamente inteligible como explicitacién
ulterior de cuanto dice Jestis en el Sermén de la montafia sobre el modo de llevar a cabo las
précticas ascéticas de la oracidn, el ayuno y la limosna.

40. Queda fuera de discusion que esta «unidad» y capitulo versan sobre la oracién. El
epigrafe es, pues, pertinente.

41. En su formulacién el epigrafe no responde plenamente al criterio, puesto que Jesiis
en el Sermén de la montafia habla s6lo de ayuno (alimentario) y no de abstinencia, ni en el
4mbito alimentario ni en el sexual. Pero como san Agustin suele unir en su reflexién ambos
temas, se puede mantener el epigrafe bimembre. -

42. Este epigrafe se ajusta perfectamente al criterio, pero no totalmente al contenido del
capitulo. En efecto, este contempla también el modo de comportarse con referencia a otras
necesidades materiales como son el vestido o la ropa de cama.

43. Este epigrafe no cabe derivarlo del criterio mas que por la asociacién en la praxis
agustiniana; materialmente responde bien al contenido del capitulo, en cuanto que presupo-
ne la abstinencia sexual, pero no es el aspecto que centra la atencién del legislador.

44. El epigrafe aplica a la «unidad» otro aspecto del criterio inspirador de la serie. Mas
para percibir la correspondencia entre el criterio y el contenido de la «unidad» hay que partir
de las distintas formas de limosna que contempla san Agustin.

45. El epigrafe responde claramente al criterio teniendo en cuenta que, si se entiende
por limosna el hecho de compartir bienes, el poner todos los propios a disposicién de los
demds es una especie de limosna absoluta. A su vez, responde enteramente al contenido inte-
gro del capitulo, siempre que se entienda que no se habla en €l s6lo de los bienes materiales,
sino también de otros que pertenecen al 4mbito del espiritu.

46. El epigrafe sélo se ajusta al criterio desde la constante concepcién agustiniana del
perdén de las ofensas como una forma de limosna. No cabe duda que responde también al
contenido integro del capitulo.

47. Este epigrafe puede parecer inadecuado en un doble sentido: en relacién con el cri-
terio, puesto que Jesiis no habla de ese servicio cuando recomienda el modo de hacer limos-
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C (R VIIL1): El amor como motivacién. Seguimiento de Cristo 48,
2. (R VIII,2): Epilogo.

5.4.3. 3% serie. Criterio: Males que sufre el hombre.

Texto inspirador: en. Ps. 37.

1. (R. L,1): Prélogo
A (R1,2-8): La meta futura y su incoacién presente 4.
B (R II-VII): Remedios a los males que sufre el hombre 50,
B1 (R. II): Remedio al mal radicado en el espiritu 51. Frente a la «ilu-
sién», la oracion cuidada 52.
B2 (R III-IV): Remedios a los males radicados en el cuerpo 33.
B2a (R III): Frente a la debilidad y enfermedad fisica, alimen-
tacién, ropa y descanso adecuados 54.
B2b (R IV): Frente a la rebelién de la carne contra el espiritu,
castidad 5.

na (Mt 6,1-4) y en relacién con el contenido material del capitulo, porque el texto sélo reco-
mienda explicitamente el servicio a quienes ejercen la autoridad (potestas). Pero, respecto a
lo primero, hay que decir 1o mismo que respecto del epigrafe anterior: San Agustin considera
como una forma de limosna el servicio de la autoridad (y también el de la obediencia [cf. R
7.4]); y respecto a lo segundo, ha de tenerse en cuenta que sirve a los demés no sélo quien
ejerce la autoridad (potestas), sino también quien obedece (R 7,4).

48. La idea del «seguimiento» vincula al epigrafe con el criterio, aunque aparezca un
poco forzado. Como conclusion del Sermén de la montafia, san Mateo dice que a Jesus le
siguié una gran muchedumbre (Mt 8,1,1). Habiendo puesto la seccion A, en clave de felici-
dad, y 1a B en clave de exigencias ascéticas, ponemos la C en clave de seguimiento. A su vez,
el epigrafe cuadra también con el contenido de la seccién: la primera unidad supone un
«seguimiento» (enamoramiento) de Jesucristo como belleza espiritual; en la segunda, como
plenitud ajena a toda corrupcion, y en la tercera, como libertad liberadora; desde otra pers-
pectiva, se puede hablar de seguir a Cristo que or6, ayund y se dio él mismo como limosna.

49. Cf. nota 25.

50. El epigrafe recoge el criterio y cubre de forma adecuada el contenido global de la
seccion. _

51. El epigrafe refiere a la primera «unidad» un aspecto especifico del criterio inspira-
dor de la presente serie.

52. El epigrafe tiene en cuenta tanto el criterio como el contenido del capitulo. Esta no
cubre el primer pardgrafo del capitulo (recomendacion positiva de la oracién), pero si los tres
restantes que contemplan la posibilidad de que el espiritu se entretenga en «ilusiones» y no
llegue a entrar en contacto con la Verdad, con Dios.

53. El epigrafe refiere a la segunda «unidad» otro aspecto especifico del criterio inspira-
dor. Ensu generalidad responde al contenido global de la misma. '

54. El epigrafe se ajusta perfectamente al criterio y al contenido del capitulo. No obstan-
te, no abarca la recomendacion de alimentar el espiritu con la palabra de Dios (R 3,2).

55. El epigrafe se ajusta al criterio y también al contenido material del capitulo, pero su
formulaci6n esté lejos dé la del texto de la Regla. Por otra parte, este «mal» sélo se halla
remotamente aludido en el texto que inspira el criterio.
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B3 (R V-VII): Remedios a los males radicados en los demas 6.
B3a (R V): Frente a la avaricia, compartir 57.
B3b (R VI): Frente a la calumnia, el perdén 3.
B3c (R VII): Frente al abuso, €l servicio 3.
C (R VIIL1): El amor que lo vence todo. Cristo, superacién de todos los
males 0,
2. (R VIIL2): Epilogo.

5.4.4. 4° serie. Criterio: la plenitud del hombre
Textos inspiradores: uera rel.; conf. 1-9; en. Ps. 37.

1 (R.L1): Prélogo
A (R 1,2-8): La meta futura y su incoaci6n presente 61,
B (R II-VII): El hombre en su plenitud 62,
B1 (R. II): El siervo de Dios, ser espiritual 63. La oracion, sea en ver-
dad obra espiritual 64.

56. El epigrafe refiere a la tercera «unidad» otro aspecto especifico del criterio inspira-
dor. En su generalidad responde al contenido de la misma.

57. El epigrafe responde tanto al criterio como al contenido del capitulo, si se entiende
la avaricia como fuente de dafio a otras personas. Por otra parte, no cubre adecuadamente la
totalidad del capitulo, puesto que dicho vicio suele referirse a los bienes materiales, mientras
que el legislador contempla la supresién de lo privado y particular no sélo en dichos bienes,
sino también en otros de naturaleza espiritual.

58. También este epigrafe responde al criterio y al contenido del capitulo, entendido en
los siguientes términos: la calumnia, como el insulto, son formas de causar males a otras per-
sonas, que se desactivan con el perdén. De lo contrario, la ira se convierte en odio, esto es,
una reaccién de venganza provoca otra idéntica y el mal se multiplica en detrimento de
todos.

59. El epigrafe se encuadra perfectamente dentro del criterio y se ajusta al contenido
del capitulo. Pero el texto inspirador del criterio no da pie para él. Su interpretacién: quien
tiene algiin poder tiende a abusar de €l en perjuicio de sus semejantes o subordinados. Sus
posibles efectos perniciosos se erradicaran si sobreviene el espiritu y voluntad de servicio. Es
precisamente esto lo que intenta infundir el legislador en los lectores de la Regla.

60. El epigrafe responde al criterio y cubre la seccion entera. De una parte, con el amor
es posible superar las tres clases de males; de otra, Cristo se presenta como el revulsivo para
ello: frente a la «ilusién» representa la verdadera belleza y verdad, la espiritual; frente a una
salud deficiente, la salud plena, sin corrupcién alguna, que desprende el «buen olor»; frente
al mal originado en los demds, representa la libertad plena ante el mismo.

61. Cf. nota 25.

62. El epigrafe recoge el criterio y responde al contenido de la seccién entera, al incluir
esta las tres dimensiones humanas.

63. El epigrafe refiere a la primera «unidad» un aspecto especifico del criterio inspira-
dor de la presente serie.

64. El epigrafe tiene en cuenta tanto el criterio como el contenido del capitulo, sobre
todo de sus pardgrafos 2-4 en que el legislador mira a que elementos exteriores, de naturale-
za no espiritual, no se impongan al siervo de Dios cuando hace oracién.
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B2 (R III-IV): El siervo de Dios, ser corpéreo 65,
B2a (R III): La medicina del alimento, vestido y descanso en la
dosis adecuada 66,
B2b (R IV): Terapia preventiva y curativa en dmbito sexual 67.
B3 (R V-VII): El siervo de Dios, ser social 8,
B3a (R V): Compartir bienes con los demés 69.
B3b (R VI): Perdonar las ofensas a los demds 7.
B3c (R VII): Servir con amor a los demés 7.
C (R VIIL1): El amor que lo posibilita y Cristo como referente 72,
2. (R VII1,2): Epilogo.

5.4.5. 5%serie. Criterio: La triple relacion del hombre

Textos inspiradores: mor.; uera rel.; conf. 1-9; conf. 10.

1. (R. L,1): Prélogo.
A (R 1,2-8): La meta futura en Dios y su incoacién presente 73,
B (R II-VII): Las distintas relaciones del siervo de Dios 74.

65. El epigrafe refiere a la segunda «unidad» un nuevo aspecto del criterio inspirador,
que cuadra perfectamente con el contenido de la misma.

66. El epigrafe responde, sin duda, al criterio y también se ajusta al contemdo del capi-
tulo, pero teniendo en cuenta que, dentro del alimento, incluye también el del espiritu, que
se identifica con la palabra de Dios (R 3,2).

67. El epigrafe se ajusta sin dificultad tanto al criterio como al contenido del capitulo,
pues hasta sefiala las dos partes que lo componen.

68. El epigrafe refiere a la tercera «unidad» el dltimo aspecto del criterio inspirador, que
se ajusta perfectamente al contenido de la misma.

69. El epigrafe responde adecuadamente al criterio y al contenido del capltulo en su
totalidad, siempre que no se piense tinicamente en los bienes materiales.

70. El epigrafe, ademds de ajustarse al criterio, cubre perfectamente el contenido del
entero capitulo. El perdonar a los demés es condicién para una pacifica vida social.

71. El epigrafe, ademds de ajustarse al criterio, cubre el contenido integro del capitulo.
El servicio a los demés no acontece sélo a través del ejercicio de la autoridad, sino también a
través de la obediencia, ambas inseparables de la dimensidn social de la persona.

72. El epigrafe, que encaja en el criterio, sintetiza adecuadamente el contenido de la
seccién. De una parte alude al amor que posibilita la realizacién del hombre en su triple
dimensién; de otra, presenta el modelo de referencia, ajustado a cada dimensién del hombre,
que no es otro que Jesucristo: belleza espiritual (dimensién espiritual), plenitud fisica: el
buen olor, indicador de que no hay corrupcién alguna (dimensién corpdrea) y libertad plena
frente a todos los vicios que rompen las relaciones sociales (dimensién social).

73. Cf. nota 25.

74. El epigrafe recoge el criterio, desde el cual puede interpretarse la seccién entera.
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B1 (R. II): El siervo de Dios ante Dios 75. La oracién atenta 76.
B2 (R III-IV): El siervo de Dios ante si mismo 77.
B2a (R III): Atenci6n al cuerpo y al espiritu 78.
B2b (R IV): Prevencién ante reclamos de la carne 7.
B3 (R V-VII): El siervo de Dios ante los demas 80,
B3a (R V): Compartir los bienes 81,
B3b (R VI): Perdonar las ofensas 82.
B3c (R VII): Servir desde el amor %,
C (R VIIL21): El amor que lo posibilita y Cristo como referente 8¢,
2. (R VI11,2): Epilogo.

75. El epigrafe especifica qué aspecto del criterio inspirador es considerado en la prime-
ra «unidad».

76. El epigrafe recoge adecuadamente el criterio y el contenido del capitulo: el legisla-
dor pretende que el siervo de Dios que ora entre efectivamente en didlogo con Dios, sin que
se lo impidan factores externos.

77. El epigrafe detalla qué aspecto del criterio inspirador es considerado en esta segun-
da «unidad». Sus dos capitulos se refieren a dos modalidades de la relacién del hombre consi-
go mismo.

78. Manteniéndose dentro del criterio, pues cuerpo y espiritu son los dos componentes
primarios de la propia realidad, el epigrafe recoge el contenido del capitulo en su totalidad.
Aunque en su maxima parte mira a los aspectos fisico-corporales, no se olvida del espiritu,
que también ordena alimentar con la palabra de Dios. Aunque el capitulo esté mayormente
orientado a prestar la atencién debida al cuerpo, no estd ausente la prevencién ante él: de ah{
el precepto de someter la carne.

79. El epigrafe cae dentro del criterio, puesto que se trata de la carne propia; responde
igualmente al contenido del capitulo entero. Pudiera parecer, a partir del precepto de Agus-
tin de no agradar indebidamente a la mujer para no desagradar a Dios y de lo establecido a
propdsito de la correccién, que el contenido del capitulo cuadra mejor ya dentro de la rela-
cién con Dios, ya dentro de la relacién con los demds, pero no es el caso, pues Agustin consi-
dera la lujuria ante todo como quiebra de la unidad personal, al luchar la carne contra el
espiritu. Lo cual no quita que siga siendo campo de relacién sea con Dios, sea con los demds.

80. El epigrafe seiiala qué aspecto del criterio inspirador es considerado en esta tercera
«unidad». Sus tres capitulos tienen.en comiin el regular diversos modos de comportamiento
en relacién con los demds.

81. El epigrafe responde al criterio (compartir bienes es una forma de relacionarse con
los demés) y al contenido fntegro del capitulo, siempre que no se piense sélo en bienes mate-
riales, sino que se incluyan también otros bienes del espiritu.

82. El epigrafe responde al criterio (perdonar las ofensas es otra forma de situarse ante
los demds) y al contenido del capitulo en su totalidad, todo él centrado en el perdén.

83. El epigrafe responde al criterio (servir desde el amor es una nueva forma de situarse ante
los demds) y al contenido del capitulo entero, siempre que se considere como servicio no sélo el
ejercer la autoridad (potestas), sino hasta el mismo obedecer, como ya se indic6 (cf. nota 45).

84. E] epigrafe se ajjsta al criterio en cuanto que Jesucristo es el referente ideal de esa
triple dimensién del hombre; al mismo tiempo recoge adecuadamente el sentido y contenido
de la seccién entera. De una parte, el amor posibilita mantener la justa relacién con Dios,
con uno mismo y con los demés; de otra, Jesucristo, en cuanto belleza espiritual, introduce en
la relacién con Dios; por su plenitud humana exenta ya de corrupcién («buen olor»), sefiala
la justa direcci6n en la relacién con uno mismo; en cuanto fuente ltima de libertad, orienta
en la justa relacién con los demds.
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5.4.6. 6°serie. Criterio: Valores

Textos inspiradores: uera rel.; conf. 1-9; conf. 10; en. Ps 37.

1. (R. L1): Prélogo
A (R1,2-8): La meta futura y su incoacién presente 85.
B (R II-VII): El siervo de Dios abierto a la verdad y belleza, la salud y la
vida, y la libertad y la paz 86,
B1 (R. II): En pos de la verdad y la belleza absolutas 87. La oraci6n
auténtica 88,
B2 (R III-IV): En pos de la salud y vida definitivas 8.
B2a (R III): Satisfacer necesidades transitorias %.
B2b (R IV): Anticipar la futura plena armonia de la persona 91,
B3 (R V-VII): En pos de la libertad y paz plenas %2.
B3a (R V): Libertad frente a los bienes %,

85. Cf. nota 25.

86. El epigrafe recoge el criterio desde el cual puede interpretarse la seccidn entera. Es
inevitable que sea largo, si se quieren especificar los valores.

87. El epigrafe especifica qué aspecto del criterio inspirador es considerado en la prime-
ra «unidad» de la secci6én y en qué sentido, esto es, como biisqueda.

88. El sustantivo «oracién» recoge el contenido material del capitulo, mientras el adjeti-
vo «auténtica» alude al criterio. Es auténtica la oracién de quien, a través de ella, entra en
contacto con Dios, Verdad y Belleza absolutas.

89. El epigrafe precisa qué aspecto del criterio inspirador es considerado en la segunda
«unidad» de la seccién y en qué sentido, esto es, también como bisqueda. Los dos capitulos
que incluye se pueden entender bien desde la bisqueda de esos valores.

90. El epigrafe responde sin ambages al criterio y contenido del capitulo, en cuanto que
todo él est4 al servicio de la salud y de la vida. A una y otra sirve todo lo preceptuado respec-
to al alimento, vestido y colchones y cobertores, que obedece a necesidades transitorias. A la
misma vida y salud sirve también el precepto de someter la carne e incluso el de alimentar el
espiritu con la palabra de Dios.

91. El epigrafe responde tanto al criterio como al contenido del capitulo en su totalidad.
Para ello ha de tenerse en cuenta que san Agustin considera que salud plena y definitiva es
aquella en que no se da division alguna en el interior del hombre ni lucha entre la carne y el
espiritu. La castidad intenta anticipar de algin modo esa condicién de plena armonia.

92. El epigrafe precisa qué aspecto del criterio inspirador es considerado en la tercera
«unidad» de la seccién y en qué sentido, esto es, como busqueda. Los tres capitulos que
incluye admiten f4cil comprensién entendidos al servicio de la biisqueda de dichos valores en
el interior del monasterio.

93. El epigrafe responde perfectamente al criterio (de ahi el concepto de «libertad»)
como al contenido del conjunto del capitulo. Para entender la relacién entre el epigrafe y el
contenido del capitulo, ha de tenerse en cuenta que éste va orientado al compartir. Ahora
bien, la disponibilidad al compartir s6lo es posible si le precede una actitud de libertad ante
los propios bienes. Esta actitud, a su vez, serd fuente de paz en el interior de la comunidad, al
evitar las discusiones. Una vez més hay que afiadir que, para que el epigrafe recoja el conte-
nido del capitulo en su totalidad, es preciso no limitar los bienes a los materiales, sino incluir
otros de naturaleza espiritual.
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B3b (R VI): Libertad frente a las ofensas 9.
B3c (R VII): Libertad frente a la ambicién de poder %.
C (R VIIL1): El amor que lo posibilita. Cristo, Verdad y Belleza; ejemplo de
salud y vida; modelo de libertad y de paz %.
2. (R VIIL2): Epilogo.

5.4.7. 7% serie. Criterio: Relacién con las tres divinas Personas

Textos inspiradores: uera rel.; conf. 1-9.

1. (R. L1): Prélogo
A (R 1,2-8): La meta futura y su incoacién presente 7.
B (R II-VII): Relacién con las tres divinas personas %,
B1 (R. II): Relacién con el Hijo, Verdad y Belleza %. La oracién,
verbo del Verbo en el hombre 100,

94. De nuevo el sustantivo «libertad» coloca el epigrafe en el 4mbito del criterio; la refe-
rencia a las ofensas hace que se ajuste bien al contenido del capitulo en su conjunto. El capi-
tulo busca fomentar en el siervo de Dios la actitud de perdén, que le hace sentirse libre de
todo deseo de venganza ante la ofensa. Esa libertad garantiza la paz en el interior de la
comunidad; sin ella, la ira hard de una paja una viga y acabard en odio, siempre causa de gue-
rras.

95. El epigrafe se ajusta al criterio, de nuevo a través del concepto de libertad, y al con-
tenido del entero capitulo, siempre que se tenga en cuenta que la ambicién de poder puede
estar arraigada tanto en quienes estdn dotados de autoridad (potestas) como en quienes estin
bajo ella. Y, claro estd, donde las personas estan libres de esa ambicién, la paz estd asegurada
desde ese dmbito.

96. El epigrafe se ajusta al criterio y al contenido entero de la seccién. De una parte, el
amor estd siempre en la base de toda apertura a los valores. De otra, el texto del capitulo
ofrece una realizacién, en dimensiones humanas, de esos valores: Cristo es la Verdad y
Belleza en persona; él ofrece ademis el ejemplo de salud y vida que el hombre anhela sin
corrupcién alguna («buen olor»); por dltimo, ofrece el ejemplo de libertad ante todo y de
paz con todos.

97. Cf. nota 25.

98. El epigrafe recoge el criterio, que permite interpretar también en clave «teoldgica»,
esto es, trinitaria, la entera seccidn, en cuanto que relaciona cada una de las secciones con
una Persona de la Sma. Trinidad.

99. El epigrafe especifica con qué persona de Sma. Trinidad es puesta en relacién la pri-
mera «unidad» de la seccion. .

100. «Oracién» recoge el contenido material del capitulo, mientras la mencién del
«Verbo» indica la relacién al criterio. Para entenderlo ha de tenerse en cuenta que toda ora-
cién, aun la hecha interiormente, es siempre verbo (palabra) humano y, en cuanto tal, tiene
su origen en el Verbo divino que se expresa en el corazén del hombre. Por otra parte, lo pre-
ceptuado en el capitulo no busca sino que sea el Verbo de Dios quien hable al siervo de Dios
que ora, no el estrépito del mundo exterior.
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B2 (R III-IV): Relacién con el Padre, fuente de la salud y de la vida 101,
B2a (R III): Conservar la vida 102,
B2b (R IV): Mantener la armonia entre el espiritu y la «carne» 103,
B3 (R V-VII): Relacién con el Espiritu Santo, fuente del amor 104,
B3a (R V): Amor como compartir 105,
B3b (R VI): Amor como perdén 196,
B3c (R VII): Amor como servicio 107,
C (R VIIL1): El amor que lo posibilita. Cristo, hombre-Dios, anticipa los
dones propios de cada Persona 108,
2. (R VIIL,2): Epilogo.

5.4.7. 8% serie. Criterio: Las virtudes cardinales

Texto inspirador: de mor. Eccl.

1. (R. L1): Prélogo.
A (R1,2-8): La meta futura y su incoacién presente 109,

101. El epigrafe indica con qué persona de la Sma. Trinidad estd puesta en relacién la
segunda «unidad». Aduce, ademas, la razén de la misma: el Padre est4 en el origen y en el
final de la salud y de la vida, tema que ocupa los dos capitulos de que consta la «unidad».

102. El epigrafe obedece al criterio (la vida es don del Padre creador) y cubre el conte-
nido del capitulo cuyos preceptos miran, en buena medida, a salvaguardar la salud y la vida,
protegiéndolas de lo que las pone en peligro: el hambre, la sed, el frio, el cansancio y la
enfermedad. Esto se complementa con el interés por la salud del espiritu, que el legislador
ordena asimismo alimentar con la palabra de Dios.

103. El epigrafe responde al criterio (esa armonia es voluntad del Padre creador) y
cubre el contenido del capitulo. En efecto, sus preceptos tienen como objetivo mantener esa
armonia, impidiendo que la rompa la «carne» con sus apetencias.

104. El epigrafe sefiala la persona de la Sma. Trinidad con que es puesta en relacién la
“unidad” tercera, aduciendo la razén de la vinculacién: es el Espiritu Santo, la fuente del

_amor, quien posibilita cuanto se prescribe en cada uno de los tres capitulos; en todos ellos
aparece explicitamente mencionado el concepto del amor (R 5,2; 6,3; 7,3).

105. A través del «<amor», don del Espiritu, el epigrafe entra ordenadamente en el crite-
rio y, desde el «compartir», responde cabalmente al contenido del capitulo en su totalidad,
siempre que no se piense s6lo en compartir bienes materiales.

106. El perdén es fruto del amor y éste, don del Espiritu. En consecuencia, el epigrafe
responde tanto al criterio como al contenido del capitulo.

107. Como en los dos anteriores, el epigrafe se integra en el criterio a través del «<amor»,
don del Espiritu, mientras que por el concepto del «servicio» se ajusta al contenido del capi-
tulo. Cf. lo indicado en nota 45.

108. No resulta dificil percibir cémo el epigrafe responde tanto al criterio como al conte-
nido de la unidad. De una parte, el amor hace posible mantener esa triple relacién con las
Personas divinas; de otra, en Cristo, Dios-hombre, encuentra el siervo de Dios la relacion
con el Verbo del Padre; en €1 conoce la plenitud de vida, sin corrupcién (= «buen olor»), que
espera del Padre; €, por ultimo, envié al Espiritu Santo, fuente del amor que libera de todas

las ataduras morales.
109. Cf. nota 25.
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B (RII-VII): Las virtudes cardinales 110,
B1 (R. II): Prudencia 111. Oracién discernida 112,
B2 (R III-IV): Templanza 113,
B2a (R III): Moderacién en los bienes necesarios 114,
B2b (R IV): Renuncia libre al uso de la sexualidad 115,
B3 (R V-VII): Fortaleza y justicia 116
B3a (R V): Compartir los propios bienes, acto de fortaleza 117.
B3b (R VI): Perdonar las faltas ajenas, acto de magnanimidad 118,
B3c (R VII): Ejercer la autoridad (potestas) y obedecer, acto de
justicia 119, :
C (R VIIL21): El amor que lo posibilita. Cristo como referente 120,
2. (R VIII,2): Epilogo.

110. El epigrafe se limita a recoger el criterio conforme al cual se va a hacer la lectura
de la entera seccion. .

111. E! epigrafe especifica cuél de las virtudes cardinales es puesta en relacién con la
primera «unidad» de la secci6n.

112. El término «oracién» remite al contenido del capitulo; el adjetivo «discernida»
pone al epigrafe en relacién con el criterio. Para entender esa relacién hay que tener en
cuenta que Agustin define la prudencia como la virtud que discierne los medios para llegar a
Dios (cf. de moribus eccl. 1,15,25). En efecto, el capitulo se puede considerar como un discer-
nimiento aplicado a la oracién, en cuanto que orienta sobre cémo conseguir que sea realmen-
te tal y conduzca a lo que pretende ser: un encuentro con Dios.

113. El epfgrafe establece cuél de las virtudes cardinales es puesta en relacion con esta
segunda «unidad». A ella se ajusta perfectamente el contenido de los dos capitulos que la
componen. ’

114. El epigrafe se ajusta perfectamente al criterio (la moderacién es una manifestacion
de la templanza) y responde al contenido del capitulo en cuanto que regula el uso de la comi-
da, bebida, ropa y material para el descanso, pero deja fuera de su 4mbito el alimento del
espiritu respecto al cual no cabe hablar de moderacién (R 3,2).

115. El concepto de «renuncia libre» al bien de la sexualidad vincula el epigrafe con el
criterio de la templanza, y el concepto de «sexualidad» con el contenido integro del capitulo.

116. El epigrafe sefiala las dos restantes virtudes cardinales como subyacentes en los
preceptos de los distintos capitulos de la tercera «unidad».

117. El concepto de «fortaleza» relaciona al epigrafe con el criterio, mientras que el
«compartir los propios bienes» remite al contenido material del capitulo. Conviene recordar,
que la fortaleza no se descubre sélo en el compartir los propios bienes materiales, sino tam-
bién en aceptar las opiniones, pareceres y criterios de los demds.

118. El concepto de «magnanimidad» ubica el epigrafe dentro del criterio mientras que
el de «perdonar las faltas» remite al contenido del capitulo en su totalidad. No obstante, el
epigrafe tiene un contenido més amplio que el del capitulo en cuanto que este se limita a las

-ofensas verbales, mientras que aquel incluye a todas.

119. A través del concepto de «justicia», el epigrafe se integra dentro del criterio, mien-
tras que el de «ejercer la autoridad y obedecer» da razén del contenido integro del capitulo.

120. El epigrafe responde tanto al criterio como al contenido de la seccién. De un lado,
las virtudes cardinales son sélo formas del dnico amor (cf. mor. 1,15,25). De otro, Cristo es
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5.4.7. 9% serie. Criterio: Virtudes y vicios

Texto inspirador: 1a Regla misma

1. (R. L,1): Prélogo
A (R 1,2-8): La meta futura y su incoaci6n presente 121,
B (R II-VII): Virtudes contra vicios 122,
B1 (R. II): Piedad contra impiedad 123.
B2 (R III-IV): Frugalidad y castidad 124
B2a (R III): Frugalidad contra gula 125,
B2b (R IV): Pureza contra lujuria 126,
B3 (R V-VII): Caridad, ira, servicio 127
B3a (R V): Caridad contra avaricia 128,
B3b (R VI): Perdén contra ira 129.
B3c (R VII): Servicio por amor contra afan de poder 130,

referente para el amor prudente, en cuanto que, como belleza espiritual, encamina directa-
mente hacia Dios; es referente para el amor temperante, porque remite a una plenitud fisica
de la que la templanza es s6lo anticipo; por iltimo, es referente para el amor fuerte y justo
porque en su libertad nada le até ni le impidi6é cumplir su misién.

121. Cf. nota 25.

122. El epigrafe se limita a recoger el criterio conforme al cual se va a leer la presente
seccién (y también la siguiente).

123. Entendemos piedad como la virtud que otorga a Dios el respeto a que es acreedor;
lo contrario es la impiedad. A partir de aqui, el capitulo se entiende como la recomendacién
de un comportamiento respetuoso con Dios en la oracién en el sentido de no darle la espalda
cuando se estd hablando con él, para prestar atencién a algo ajeno a él (cf. en. Ps. 85,7).

124. El epigrafe se limita a sefialar las dos virtudes morales que se pueden considerar
recomendadas en uno y otro capitulo de esta segunda unidad.

125. El epigrafe responde al contenido del capitulo, pero no a todo su contenido, desde
el momento que se centra exclusivamente en el 4mbito alimentario fisico, dejando de lado,
de una parte, el alimento espiritual para el alma y, de otra, lo referente al vestido y material
para el descanso. Carece de importancia que no aparezcan explicitamente mencionados en el
texto ni la virtud ni el vicio, puesto que el contenido responde a esa realidad.

126. El epigrafe responde cabalmente al contenido material del capitulo. El término
«pureza» aparece explicitamente mencionado (R 4,6); no asi el de «lujuria».

127. El epigrafe se limita a mencionar juntos la virtud o vicio que mds resalta en cada
capitulo de la tercera unidad.

128. El epigrafe responde al contenido del capitulo, pero no lo asume en su totalidad,
puesto que se centra en los bienes materiales, objeto de avaricia, mientras que el capitulo
considera también otros aspectos.

129. La ira y el perddn son dos conceptos claves en el capitulo. El epigrafe responde,
pues, a su contenido.

130. El epigrafe responde, sin duda, al contenido del capitulo, siempre que se tenga en
cuenta, como ya se ha indicado en otros casos, que no s6lo es servicio ejercer la autoridad,
sino también el obedecer.
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C (R VIIL1): Fe, Esperanza y Caridad 131
2. (R VII1,2): Epilogo.

Como ya indicamos, estos epigrafes, que presuponen una determinada
comprensién de la Regla a partir fundamentalmente de textos paralelos, son
provisionales. Un andlisis mas profundo y directo del texto de la misma
Regla puede matizar esta comprensién que, como consecuencia, exigird
modificar mas de un epigrafe. En todo caso, representan una primera apro-
ximacién y pueden servir de referencia a la hora de interpretar el documento
mondstico.

(Continuard)
Pio DE Luis

Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid

131. Este epigrafe puede resultar sorprendente. Responde al contenido de la secci6n
entendido de la siguiente manera: la belleza espiritual remite al misterio de la Encarnacién;
el buen olor de Cristo, a la plenitud de su ser resucitado, ajeno a toda corrupcién y objeto de
esperanza para el cristiano; la libertad bajo la gracia, a la caridad que vence la cupiditas que
esclaviza.






Est.Ag 36 (2001) 31-61

Entre Sisifo y Dionisio. Evangelizar en
una cultura tragica-

Una aguda observacién de Ch. Dickens puede servir de punto de partida
para establecer desde un principio el sentido de esta reflexion. Preguntaba el
autor inglés: ;qué es lo que fudamentalmente hay que conocer para ensefiar
latin a Charles? La respuesta espontdnea del oyente parece obvia: se ha de
conocer muy bien la lengua latina. Ante la aparente evidencia Dickens con-
trapone lo que pretende ser su mensaje: hay que conocer ante todo a Char-
les. Efectivamente s6lo entonces se creard el ambito de acogida y compren-
sién que hace posible la comunicacion.

Esta actitud debe determinar la espiritualidad de todo evangelizador: en
la actualidad resulta imprescindible conocer ante todo a nuestros contempo-
réneos, pues sélo entonces se puede comunicar de modo auténtico la origi-
nalidad de la buena noticia de Dios en Jesucristo. En estas pdginas pretende-
mos exponer uno de los rasgos caracterizantes del hombre contem-
porédneo: se encuentra viviendo en una cultura trgica, y va en consecuencia
asumiendo —de modo mds o menos consciente-un modo de existencia tragi-
ca. Esta caracteristica bédsica permite entender su sicologia y sus formas de
comportamiento. Este transfondo permitird por ello comprender la novedad
y la peculiaridad que puede aportar el mensaje cristiano precisamente en
esta situacion histdrica, en la encrucijada actual de nuestra civilizacién y de
nuestra Iglesia.

1.- Una mirada a nuestra experiencia historica y cultural

Puede sorprender que demos tanta importancia al cardcter tragico de
nuestra cultura y de nuestros contempordneos. Ciertamente es un aspecto
que apenas es destacado en las descripciones y andlisis de nuestra sensibili-

* Conferencia pronunciada en el Estudio Teolégico Agustiniano, el 10 de octubre de
2000 con motivo de la inauguracién del curso 2000-2001.
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dad histérica. Pero esto mismo resulta particularmente significativo dado
que los mismos intérpretes y protagonistas de la filosofia espafiola presente
lo reconocen y lo proclaman abiertamente.

No es dificil sospechar las razones de este curioso olvido. La dindmica de
nuestra civilizacién parece moverse en una direccién contraria a la tragedia:
el objetivo de la emancipacién y del progreso, el dominio de la razén y de la
ciencia, el gozo de la vida y el disfrute de la abundancia de bienes de consu-
mo proyectan un esplendor antitético de las sombrias escenas de la tragedia
clasica. Sin embargo -y aqui radica el niicleo de nuestra tesis— eso es preci-
samente el componente tragico de nuestra civilizacién: la dindmica del pro-
greso y de la ciencia, por sf misma, no conduce a ninguna parte, desvela por
eso el absurdo de la existencia y las fronteras de la contingencia humana, por
lo que no queda mds salida o més posibilidad al hombre que el gozo —desen-
frenado o controlado- de la vida, de las energias de la naturaleza.

Estas afirmaciones se pueden aplicar, como veremos mas detenidamen-
te, a la situacién espaifiola. Pero apuntan mds alld, mucho mds alld. Espaiia
no es una isla, sino expresién de la situacién europea y del devenir de la
modernidad. Por ello esta via de andlisis y de reflexién nos confronta con el
destino de Europa y con las derivaciones de todo el proyecto cultural de los
~ tltimos siglos. Nos desvela dénde se encuentra la grandeza de la que se glo-
ria el hombre occidental moderno (un saber que parece aumentar sin limites
y una posibilidad siempre creciente de disfrute y de alegria) pero insinida a la
vez el vacio y el sinsentido de tales pretensiones. Es precisamente el cardc-
ter ilusorio de esas pretensiones el manantial de la corriente tragica que atra-
viesa y riega nuestra cultura y —en muchas ocasiones— también nuestros cora-
zones.

Este nivel de la problemadtica nos permite poner de relieve una cuestion
que nos interesa particularmente a nosotros: el papel del cristianismo y de la
revelacion biblica en esa cultura trdgica. Son cada vez mds numerosas y sig-
nificativas las voces que suscitan en toda su crudeza la cuestion de la presen-
cia del relato cristiano en la actual encrucijada de la historia europea. No se
trata ya de la secularizacion que se abre camino en virtud de la emancipa-
cién respecto al control o a las advertencias de la Iglesia. Se ha llegado a
hablar de situacién post-cristiana, en el sentido de que la conciencia europea
moderna se ha situado en un estadio posterior al cristiano, si bien asuma
-secularizados— algunos componentes del mensaje cristiano (como se puede
constatar, por ejemplo, de modo claro en la celebracién de la Navidad).
Incluso algunos intérpretes han utilizado el concepto neopaganismo para
designar la nueva experiencia histérica en la que las tradicionales referencias
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o simbolos cristianos se recubren de actitudes y de modos de comportamien-
to teflidos del paganismo antiguo.

A nuestro juicio sin embargo se debe hablar clara y directamente de
paganismo para designar una sensibilidad que pugna por abrirse camino y
que pretende ofrecer una alternativa a la “herencia judeo-cristiana” que,
seglin algunos, ha destruido las potencialidades del alma europea al desga-
jarla de sus raices pre-cristianas, paganas en sentido estricto. No todas las
opiniones al respecto son tan radicales en sus juicios. La mayoria ni siquiera
expresa con tal nitidez la apuesta que est4 en juego. Pero no hay duda de que
nos encontramos en una situacién en la que la mentalidad pagana intenta
implantarse como via de futuro practico al considerar que no es plausible el
cristianismo en el porvenir europeo que se estd esbozando en el presente.

Como indicio de este nuevo horizonte baste mencionar la l6gica que se
esconde en algunas publicaciones recientes. Hypollite Simon, obispo de
Clermont Ferrand, acaba de publicar La France devienne paienne?, cuyo
provocador titulo muestra la evolucién operada desde la reflexién planteada
por Godin y Daniel hace seis décadas acerca de France pays de mission? Un
libro-entrevista con Mons. VIk, arzobispo de Praga y presidente de las Con-
ferencias Episcopales de Europa lleva como titulo Wird Europa heidnisch?
Un prestigioso intelectual aleman, Hans Meier, exministro de cultura y edu-
cacién de Baviera y titular de la cdtedra de Romano Guardini en la universi-
dad de Munich, se ha planteado la inquietante pregunta sobre cémo podria
ser una Europa en la que el cristianismo desapareciera (Welt ohne Christen-
tum — Was wire anders?) Desde otro punto de vista el filésofo francés A.
Glucksmann ha escrito su tltimo libro, La trosiéme mort de Dieu, para pre-
guntarse porqué Dios ha desertado de Europa.

No necesitamos entrar en detalle en el contenido de estos libros y refle-
xiones para percibir con nitidez que nos encontramos, en Europa y en Espa-
fla, en una situacién peculiar en la que el paganismo y el cristianismo, cada
uno desde sus presupuestos y perspectivas, pretenden seducir el espiritu de
los europeos. A nuestro juicio el punto de confrontacién, la auténtica encru-
cijada, se produce acerca del cardcter tragico de la existencia humana. El
paganismo, resurgido después de siglos de marginacion, se apoya sobre la
tragedia. El cristianismo, en las actuales circunstancias, debe manifestar por
ello la fuerza de seduccién de una visién de la realidad que rasga las estre-
checes de la experiencia tragica.

Inicialmente, y a modo de férmula sintética, entendemos como trdgica la
existencia que, viviendo en los limites de la contingencia, se despliega sin un
“appel”, sin una interpelacién de caricter personal que procede desde mads
alld de las “paredes del mundo”. Reconducido a las fronteras de su propia
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contingencia, el hombre cuenta al menos con la energia de la vida misma,
cuya plenitud se hace experimentable en el goce y en el jiibilo de lo que se
ofrece, que debe por ello ser aprovechado en toda su intensidad. Este doble
aspecto, las limitaciones de lo finito y el jubilo de la energia vital que nos sos-
tiene, constituyen el anverso y el reverso de esa sensibilidad histérica que
denominamos como trigica.

Nos detendremos mds adelante en algunos autores espafioles represen-
tativos de ese doble aspecto mencionado. Pero previamente vamos a men-
cionar dos claves de interpretacion de la cultura europea y de la experiencia
humana desde el planteamiento esbozado. Esa doble clave ha de ser desig-
nada con nombres procedentes de la mitologia griega, tal como han sido
recuperados y repensados, respectivamente, por Camus y Nietzsche: Sisifo y
Dionisio. El primero designa el caracter absurdo de todo proyecto humano,
lo que empuja a la aceptacién espontdnea e intensa de la vida. El segundo
pone un mayor énfasis en el apasionamiento desbordante de la insercién en
el ritmo vertigionoso de la vida. Uno y otro permiten comprender la 16gica y
la coherencia de numerosas manifestaciones de nuestra cultura. Por ello
pueden contribuir a que el cristianismo reconozca alguna de sus carencias y
limitaciones, pero sobre todo debe hacer despertar a los cristianos de su
somnolencia para que aporten su mayor originalidad, a fin de que el circulo
tragico no se vaya cerrando sobre la Europa secular y sobre los corazones de
quienes la habitan.

2.- El destino de Sisifo: una felicidad sin interpelacién

El mito de Sisifo (1943) es una de las obras mds representativas de A.
Camus un hombre que experimentd profundamente el sinsentido y el absur-
do de la existencia humana, pero que precisamente por ello encuentra la
motivacién profunda para la rebelién del hombre. Sisifo es el héroe (trdgico)
condenado por los dioses a elevar permanentemente una piedra hasta la
cima de la montafia; una vez alcanzada la meta, la piedra se deslizaba hasta
el pie de la montaiia, lo que obligaba a Sfsifo a reiniciar continuamente una
tarea que no conocia ni descanso ni una meta definitiva. El Sisifo asf presen-
tado representa el punto de llegada de la accién de Prometeo. Este habia
sido condenado por Zeus a permanecer atado al Cducaso como castigo por
haber robado a los dioses el fuego, en virtud del cual pudo la humanidad
emprender su larga marcha de desarrollo y de progreso, emancipiandose de
este modo de la vigilancia y del control de la divinidad. Prometeo fue por
ello considerado como el modelo y el prototipo del hombre moderno, com-
prometido en la larga pero fructifera marcha en el proceso de afirmacién del
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hombre por sf mismo. Cuando Camus habla de Sisifo estd pensando en ese
Prometeo que realiza su esfuerzo de emancipacion sin una meta clara en la
que pueda encontrar su descanso. El hombre moderno, Sisifo-Prometeo, es
el destinatario y a la vez el protagonista de la reflexién de Camus, que toma
nota del absurdo de ese proyecto histérico, pero al mismo tiempo proclama
como mensaje salvador que no debe conducir a la desesperacion o a la tris-
teza.

El sentido radical de El mito de Sisifo se puede aprehender desde el con-
traste entre las frases que abren y cierran la exposicién. La primera afirma-
cién de la obra es tal vez la méis conocida: “No hay més que un problema
filoséfico verdaderamente serio: el suicidio”; juzgar si la vida vale o no vale
la pena que sea vivida, es responder a la cuestién fundamental de la filosoffa.
La respuesta a esta cuestion se encuentra en las palabras conclusivas de la
obra, menos conocidas pero ain mds reveladoras: “Hay que imaginarse a
Sisifo feliz” De modo sintético la vinculacién de ambas ideas dibuja la tesis
de fondo de Camus: la vida evidentemente no tiene sentido, es absurda, pero
el suicidio no es la solucién, hay que asumir la vida y el destino; ahi se
encuentra la felicidad. No hay otra felicidad. Y esa situacién, la del Prome-
teo convertido en Sisifo, puede ser ocasién de felicidad.

Sisifo, proclama Camus, es un héroe absurdo y tragico, pero feliz. Su
desprecio a los dioses, su odio a la muerte, su pasién por la vida, la bisque-
da libre de la propia redencién, le ha valido un suplicio indecible. Siente el
absurdo de realizar rutinaria y repetidamente acciones sin conexién y sin
sentido, que nunca alcanzardn la consumacién. El absurdo se impone cuan-
do el hombre se siente extrafio en el mundo, cuando éste se resiste a las pre-
tensiones del hombre, cuando se pierden las ilusiones, cuando todo se
hunde, cuando el vacio se hace elocuente, cuando se quiebra la cadena de
los gestos de cada dia, cuando el corazén busca en vano la malla que lo
envuelve.

Cuando un estado de 4nimo se hace consciente es cuando se vive en la
tragedia, cuando el absurdo es tomado como tal. El mundo se hace espeso,
extrafio, irreductible, la razén muestra su impotencia, el 4mbito de lo irracio-
nal hace ver su inmensidad, el espiritu llega a sus limites, no hay capacidad
de claridad racional que permita comprender o iluminar una sensacién tan
radical. Las ilusiones se pierden y desaparece la esperanza. El hombre cier-
tamente se siente atravesado por el grito del corazén, por una profunda nos-
talgia de claridad y de unidad. Pero ello hace atin mds patente el divorcio
entre el espiritu que desea y el mundo que decepciona, entre la nostalgia de
unidad y la dispersién de la experiencia del mundo. No se puede negar nin-
guno de los dos polos, pero tampoco conciliarlos. Por eso se origina un con-
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flicto trdgico, precisamente a partir de la conciencia del absurdo. Ser cons-
ciente de que no se va a lograr nada, de que hay que desprenderse de toda
esperanza, es lo que hace de Sisifo un héroe trégico. El hombre que hace
todos los dias lo mismo no vive tragicamente hasta que no se haga conscien-
te de lo absurdo de esa vida. Sisifo es el héroe que ha cruzado ese umbral.

Ahf radica sin embargo su posibilidad y su dignidad, el manantial de su
felicidad. Sisifo vive de una fidelidad superior, capaz de seguir negando a los
dioses y por ello de seguir alzando su piedra. Su dignidad es esa protesta y
esa rebelion. Esa lucha frente a los dioses, y su mirada retadora hacia las
cimas, basta para llenar plenamente el corazén del hombre. Su capacidad de
rebelién es la recuperacién de su libertad, de su pasién por la vida. Eso le
aleja del suicidio porque le aporta la felicidad que necesita.

La dignidad y la felicidad exigen aceptar la situacién de una tensién que
es inconciliable. Pero asumiendo licidamente de qué parte se encuentra el
hombre; no sabe si el mundo tiene sentido, acepta su ignorancia, y por eso
no comprende la realidad mas que en términos estrictamente humanos: sélo
lo que toca y lo que palpa es lo que se puede comprender. La razén es limi-
tada, pero por eso hay que acoger sus poderes relativos. E1 hombre del
absurdo ha olvidado esperar. Y un hombre sin esperanza no pertenece ya al
futuro. Pero el presente, aunque sea un infierno, es al fin y al cabo su reino.

Esta tension, asumida con lucidez y como rebeldia, puede ser manantial
de vida, de la tinica vida posible. Por ello el hombre tragico debe rechazar
toda actitud “iluminada” (o “iluminista”) que considera que es posible una
explicacién del mundo. Y debe oponerse igualmente a toda “metafisica de
consuelo”, propia de tantas filosoffas existenciales, que optan por la evasién
y el salto, atin irracional, con tal de llegar a una meta. En este contexto criti-
ca explicitamente a Jaspers, Kierkegaard, Chestov: parten del absurdo, del
choque entre lo irracional del mundo y la nostalgia de unidad que no se
resigna a carecer de una meta. Por eso, de modo repentino e injustificado,
buscan una razén para esperar, y en un acto ciego de confianza sostienen
que, més all4 de toda explicacion, no se encuentra la nada sino un ser trans-
cendente.

La auténtica reaccidn/rebelidon ha de ser el deseo desesperado de vivir
como su légica existencial hasta la muerte. Por ello la rebelién excluye el
suicidio. Lo que podria presentarse como invitacién a la muerte se transfor-
ma asi en regla de vida. Si es la muerte lo que origina lo absurdo, debe ser la
via para acrecentar la vida, para sentir la vida en la mayor medida posible.
El absurdo hace ver que todas las experiencias son indiferentes, y por ello
empuja a multiplicar las experiencias, a elegir la forma de vida que aporte lo
mds posible de esta materia humana. El mundo absurdo renace en todo su
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esplendor y diversidad. Don Juan es el modelo del hombre absurdo y de su
pasién por la vida. Si va de mujer en mujer es porque las ama con igual com-
portamiento y en cada ocasién con todo su ser. Por eso se siente impulsado a
repetir su don. Vive conforme a un claro principio: cuanto més-se ama, m4s
se consolida el absurdo, y cuanto més se siente el absurdo se produce un
mayor empuje a amar.

El tiempo, la tierra, el cuerpo, lo finito, es el campo de la libertad huma-
na, el dnico modo de experimentar y realizar la libertad. El hombre absurdo
nada tiene por eterno y nada hace por lo eterno. Por ser perecedero puede
realizar la aventura de su vida, pues ha identificado el campo de su accién.
Es inocente, y queda sustraido a todo juicio que no sea el suyo. Una vida
mds grande no puede ser otra vida. Tal esperanza en otra vida seria un acto
deshonesto respecto a lo que ha sido dado. Las alegrias mds puras son las
que se sienten sobre esta tierra. Esta vida que tenemos y experimentamos
colma al hombre. La carne, aunque humillada, es la tnica certeza. No se
puede vivir mds que de ella. No hay més patria que la criatura.

Al no haber ni futuro ni mafiana ni consuelo ni victoria ni eternidad ni
inmortalidad, hay libertad. Y no como resignacién, sino como testimonio
obstinado de conformarse con lo que se sabe y se tiene. La révolte de esta
libertad es lo que da su precio a la vida.

Este testimonio ha de ser contra el mundo irrisorio de los dioses. No
hace falta appel. La tinica moral y la tinica responsabilidad es la que el hom-
bre absurdo se dicta. Es incomprensible e inaceptable una libertad regalada
por otro ser. El hombre es su propio fin. Su tinico fin. Liberado de la ilusién
de otro mundo, sabe que no puede haber victoria. Por eso adquiere tanto
valor la lucha en esta vida. También al margen de las iglesias. Estas estdn
contra el hombre absurdo, porque pretenden lo eterno. Pero la vida en la
tierra basta y satisface. Las llamas de la tierra bien valen los perfumes celes-
tes.

En definitiva, como resume lapidariamente Camus, es posible mostrar
que se puede vivir sin appel, sin una llamada, interpelacién o relacién que
desborde la experiencia de este mundo. Este es el compromiso del hombre
absurdo que asume lticidamente su tragedia. La ausencia de appel ofrece
como escenario y contenido la vida. Por eso el Sisifo-Prometeo da la espalda
a los dioses para consagrarse al cultivo del esplendor de la vida.

3.- Dionisio o el jiibilo desbordante de la vida

La figura de Dionisio pone de manifiesto la recuperacion y el reencuen-
tro de la alegria de vivir dentro de la experiencia de pérdida de la transcen-
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dencia. En este sentido se empareja con la figura y el simbolo de Sisifo. En
ambos la tragedia deposita un deseo apasionado de vivir, que diluye las fron-
teras entre esperanza y desesperacién. Uno y otro coinciden en la reivindica-
cién de la inocencia del hombre, en el alejamiento del mundo de los dioses y
de la eternidad, en la renuncia a buscar un sentido profundo de las cosas. La
figura de Dionisio aporta sin embargo un aspecto peculiar respecto a Sisifo:
mientras éste vive de la conciencia del absurdo y de la afirmacién de la pro-
pia libertad (desde este punto de vista es atin “moderno”), aquél se sumerge
de modo pleno en el fluir de la vida en todas sus contradicciones pero tam-
bién en toda su voluptuosidad, que puede llevar (y que de hecho debe llevar)
a la pérdida de la conciencia de si. El portavoz y el profeta de esta nueva
visién de la realidad es F. Nietzsche.

Nietzsche constituye sin duda uno de los pilares y de las coordenadas
basicas de la civilizacién actual. No sélo debe ser considerado como uno de
los “maestros de la sospecha” sino que, precisamente por ello, se ha conver-
tido en uno de los “padres de la postmodernidad”. Su método arqueoldgico
o filolégico se vuelve directamente contra el pasado cristiano de la tradicién
europea, pero igualmente contra las pretensiones de la modernidad. Por ello
ha contribuido de modo decisivo a la eliminacién de todo fundamento y de
todo punto de referencia. En este proyecto la figura de Dionisio ocupa un
papel y una referencia insustituible. Ya se encuentra presente desde los ini-
cios de su produccidn literaria, cuando intentaba explicar El nacimiento de
la tragedia (1871), y se prolonga hasta el final, en el grito que cierra su origi-
nal autobiografia Ecce homo y que resume el punto de llegada de toda la
reflexién de Nietzsche: Dionisio contra el Crucificado.

En esta misma obra comprende toda su produccion literaria como una
“mision”, una “mision dionisiaca” que vive de la “sabiduria tragica”. La
misién de Nietzsche prolonga lo que fue la misién misma de Dionisio, que
queda magnificamente condensada en la misién misma (del antievangelio)
de Zaratustra. Sélo un dios, un Dionisio, puede experimentar el sufrimiento
y la alegria de la vida como Zaratustra. Es la tinica via de redencién para el
hombre.

Esta mision dionisfaca la vive Nietzsche apasionadamente, como un pro-
feta, como el heraldo de un futuro inevitable. En cuanto discipulo del fil6so-
fo Dionisio, es consciente de que debe presentarse ante la humanidad para
exigirle lo més duro que se puede exigir. Por eso sabe que su nombre ird
unido al recuerdo de una crisis como jamas ha habido en la historia humana:
la inversién de todos los valores. Pero precisamente por eso, por la radicali-
dad de su misién, reconoce que ha venido demasiado pronto, que no puede
ser aun entendido, que €l tan sélo anticipa lo que va a suceder dentro de dos
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siglos. Desde su soledad, se levanta sin embargo como el vigia de la llegada
inminente e irreversible del dios del futuro, de Dionisio.

En esta reivindicacién de Dionisio no puede ser considerado Nietzsche
como original o pionero. Sin duda, como veremos, aporta novedades y radi-
calidad. Pero se inserta en una tradicién anterior, que ya venia proclamando
a Dionisio como el dios del futuro, como el Dios que ha de venir, como el
dios del adviento. Ya los romdnticos desde sus origenes habian denunciado
la racionalidad de la Ilustracién como algo abstracto y puramente analitico,
porque disuelve y disgrega la realidad, considerada como un conjunto de ele-
mentos extrinsecos entre si, carente por tanto de unidad vital. Por ello recla-
ma un modo diverso de aproximarse a la realidad. Se impone como alterna-
tiva la necesidad de una nueva mitologia, que no debe alimentarse de las
tradiciones religiosas heredadas, sino de la reviviscencia de una experiencia
de la realidad que sintetiza en un todo orgénico todas las dimensiones de la
existencia humana, por tanto el sentimiento, la imaginacidn, la afectividad,
la intuicién estética, la sintonfa con la naturaleza y sus energias vitales... Los
poetas y los filésofos adquieren una conciencia casi sacerdotal, porque tratan
de mediar una via de salvacién que libere al hombre de las escisiones y frial-
dades generadas por el uso seco y aséptico de la razén y de la ciencia. El
antiguo dios Dionisio se convierte en el objeto de las esperanzas en esta
nueva mitologia.

Por qué se atribuye precisamente a Dionisio tal capacidad y tales
potencialidades? Dionisio responde a las fantasias miticas de los roménticos
porque, como dios de la borrachera y de la poesia, es el tinico capaz de
sobrevivir a la Ilustracién. Ya entre los griegos parecia condensar en sf la
esencia de todos los otros dioses, unificando en si, y a la vez superando,
todas las divinidades del Olimpo. Por eso Holderlin lo considera el dios “que
permanece” como “el siempre alegre y feliz”. Se presenta por ello como el
lnico capaz de rescatar al hombre de las sequedades y frialdades de la razén
ilustrada.

Pero a la vez (en Holderlin, Schelling y posteriormente en F. Nietzsche,
Burckhardt y Rilke) es designado con el apelativo “el que vendra”, el dios
del futuro, porque su sefiorfo no se impondrd més que en el porvenir. Ya
en su patria griega no fue reconocido en un principio. Era el dios de la pro-
mesa, desterrado en el extranjero, pero que retornard para sentarse final-
mente a la derecha del padre o para asumir el sefiorio del mundo cuando los
dioses olimpicos se hayan hundido en un general “crepisculo de los dioses”
(como valoraba Hélderlin la historia de la ilustracion europea). S6lo Dioni-
sio podrd mantenerse mds alld de esta catdstrofe del oscurecimiento de todo
sentido. Ser4 el protagonista de un pentecostés repetido en que los hombres
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reencontrardn la comunidad y la fraternidad en la alegria de la vida. Dioni-
sio, el dios del vino y de la fiesta, de la exuberancia y del frenesi, deberd
abrirse camino a pesar de tantas oposiciones. Pero la belleza de su culto se
ird imponiendo por su evidencia, a pesar de los conflictos y de la violencia
que desata, como muestra magistralmente Las Bacantes de Euripides.

En El nacimiento de la tragedia Nietzsche asume a Dionisio y el elemen-
to dionisfaco como clave para interpretar el origen y el sentido de la trage-
dia, y por ello las caracteristicas propias del espiritu griego. No podemos en
este punto desarrollar con detenimiento las tesis y argumentos de Nietzsche.
Sin duda algunos de sus presupuestos o argumentos son discutibles y erréne-
os. Sin embargo permanecen en todo su valor aportaciones decisivas: a) hay
que romper la visién “clasicista” del mundo griego, segtin la cual sélo lo apo-
lineo, lo racional, el orden y el equilibrio bastan para definir el espiritu helé-
nico; b) no puede ser negado el contrapunto de lo dionisiaco, pues ello signi-
ficaria negar y reprimir la fuerza y la energfa de la naturaleza y de la vida;
maés aun, la tragedia no sélo se enraiza en los cultos dionisfacos, sino que se
alimenta del antagonismo y de la biisqueda de reconciliacién (imposible) de
los principios apolineo y dionisiaco; c) por ello, mds alld de la cuestién de la
cultura griega, obliga a plantear de otro modo el tema del destino de la natu-
raleza, del dinamismo de las fuerzas y energias naturales; la cultura y la civi-
lizacién pretenden encauzarlas, orientarlas, organizarlas, equilibrarlas, pero
no obstante siguen continuamente pugnando por hacerse presentes, por des-
plegarse; dicho de otro modo: los estilos de vida que la civilizacién establece
se encuentran sobre unas fuerzas y energias que estdn continuamente ame-
nazando todo presunto equilibrio y armonfa.

Con esto queda establecido el nivel radical sobre el que se levanta la tra-
gedia, que forma parte por ello del destino del individuo y de toda colectivi-
dad: no se puede dar una mediacién o equilibrio que garantice la existencia
en su ordenacién aparente, el hombre no puede encontrar un oasis de paz o
tranquilidad, sino que debe asumir la tensién de modo absoluto, sin la espe-
ranza de una integracién armonica de los extremos y polaridades.

La conexién genealdgica de la tragedia con los cultos dionisfacos permi-
te captar su sentido como pardbola de la experiencia humana. La interpreta-
cién clasica de la tragedia ponia de relieve la idea de que la existencia huma-
na no tenfa sentido alguno sin la referencia a lo suprasensible (cualquiera
que fuera la forma en que se comprendia esto). Por eso el dolor del hombre
no puede ser afrontado mas que desde una referencia superior a la propia
vida humana. Nietzsche sigue un camino marcadamente distinto: el pesimis-
mo de la tragedia es més bien un sintoma de fuerza y de poder, “del deseo...
de la fuerza... de la salud que se desborda, de la plenitud inmensa”. El pesi-
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mismo del sufrimiento no conduce por ello a la negacién de la vida sino a su
afirmacién incondicional, como unidad e implicacién inseparable de placer y
dolor. El sufrimiento no se convierte en resentimiento contra la vida, sino
que es afirmado precisamente a favor de la vida, como aguij6én para el pla-
cer. El mundo de lo religioso queda de este modo reconducido -y reducido-
a la vida. Existe una forma, tal vez se podria decir, de lo religioso a la que
no corresponde contraponer la vida a lo suprasensible, sino fomentar la
inmersién en la vida en toda su magnificencia, hecha de crueldad y de disfru-
te ala vez.

Esto significa una nueva valoracién de la. vida, de lo vital. Lo vital no
tiene ningun sentido. Se realiza sin una teleologia transcendente, segtin las
leyes de la conservacion, del desarrollo y del acrecentamiento biol6gicos. La
vida no tiene ningun sentido o meta mds alld de si misma, de su conservacién
y potenciacién. Cada vida es una lucha por mds-vida, por una mejor apropia-
cién de la vida, por un desbordamiento de las energias y del potencial de la
vida, por el despliegue del deseo, del querer, del hacerse més fuerte, del que-
rer crecer... La energia y la pujanza de la vida implican la violencia y la cruel-
dad. Sin crueldad no hay fiesta. Porque la naturaleza es derrochadora sin
medida, indiferente ante las crueldades inevitables, carece de intenciones y
por ello de miramientos, de piedad y de justicia.

La tragedia consiste por tanto en la mutua implicacién del elemento
apolineo y del dionisfaco en la existencia humana, en una tensién que nunca
alcanzard reconciliacién. La vida se expresa en diferenciaciones y en indivi-
dualizaciones variadas que nunca logran la armonia. La individualidad, el
hecho mismo de existir como conciencia y como individuo, es una parcializa-
cién de la vida, la mas profunda herida en el mundo, que sélo puede curarse
en la medida en que se produzca la reintegracién en el fluir pleno de la vida
(inconsciente) que todo lo envuelve y lo arrastra. El éxtasis, la embriaguez,
el exceso, el frenesi, la voluptuosidad sin medida... son los reclamos que la
vida ofrece a cada una de las conciencias enfermas por ser individuales. La
tragedia no s6lo lleva a la afirmacién de la vida sino a la experiencia de la
vida en su intensidad mds frenética y desbordante. “Bajo el encanto de lo
dionisiaco no sélo se restablece el vinculo entre hombre y hombre, también
la naturaleza alienada, enemiga o sometida, celebra de nuevo su fiesta de
reconciliacién con su hijo prédigo, el hombre... Ahora, en el evangelio de la
armonia de los mundos (Nietzsche estd pensando en el canto a la alegria de
~ la novena sinfonia de Beethoven) cada uno se siente no s6lo unido, reconci-
liado y fundido con su préjimo, sino uno con todo, como si el velo de Maya
se hubiera rasgado vy flotara en jirones delante de la misteriosa unidad pri-
migenia. Con cantos y danzas se expresa el hombre como miembro de una
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comunidad mds elevada” (palabras que Nietzsche atribuye a la representa-
cién de una tragedia).

La tragedia afirma la vida sin resolver nada ni anular la problematici-
dad. Por ello requiere la dureza del martillo y el placer mismo de aniquilar.
La vida debe ser asumida en sus tonos més extrafios y duros. El devenir, la
antitesis, la guerra, el fluir, las oposiciones socavan y destruyen lo estable, el
equilibrio, el orden, los puntos de referencia, las normas, las tradiciones, lo
fijo, el sentido, la verdad. Tener proyectos, objetivos, apostar por el progreso
y las finalidades, pensar en clave de medios y fines... es signo de decadencia y
empobrecimiento. Hay que sumergirse en el querer y el desear, hay que huir
de si mismo para alcanzarse a si mismo en el mds amplio circulo de la vida,
en el manantial de la auténtica alegria. Sin principio ni fin, sin protologia ni
escatologfa, sin teleologia ni orden moral, quedan abiertas todas las posibili-
dades, un movimiento incesante de muiiltiples direcciones, sin orientacién y
sin meta.

Por estos desacostumbrados caminos va haciendo su irrupcién el nihilis-
mo, “el més inquietante de todos los huéspedes”. Al no haber centro ni meta
ni fundamento queda el espacio de la inocencia y de la pureza. No hay sus-
tancia oculta a la que agarrarse ni instancia que pueda exigir responsabilida-
des. Esa nada sin embargo no es el vacio sino el devenir de mdltiples formas
y el ritmo de la vida en sus miltiples variaciones. El nihilismo es el futuro y
Nietzsche es su profeta.

Desde estos presupuestos adquiere toda su peculiaridad, su novedad y
su fuerza el ateismo de Nietzsche. No se trata evidentemente de una vulgar
negacion de la existencia de Dios. Es la proclamacién de que se ha rasgado
toda unidad, todo valor, toda esencia, toda verdad, toda divinidad, todo esta-
do, toda ciencia. La muerte de Dios denuncia el fin no sé6lo del cristianismo,
sino también del platonismo y de todas las pretensiones de la modernidad y
de las ilusiones del hombre ilustrado, porque son formas diversas de la nega-
cién de la vida, sea que apelen a un Dios transcendente, a ideas suprasensi-
bles o a objetivos a largo plazo.

El “hombre loco” de La ciencia alegre que proclama la muerte de Dios
es consciente de la inmensidad del asesinato de Dios, realizado por los hom-
bres, y de la enormidad de sus consecuencias. Por eso él mismo reconoce
que la humanidad tiene dificultades para insertarse en la accién que ha rea-
lizado: “He venido demasiado pronto. No es atin mi tiempo. Este enorme
acontecimiento esté atin en camino. No ha llegado atin hasta los oidas de los
hombres”. El hecho sin embargo de que Dios ha muerto, de que la fe en el
Dios cristiano se ha hecho inaceptable, “comienza ya a lanzar sus primeras
sombras sobre Europa... Instalados entre el hoy el mafiana... primogénitos e
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hijos prematuros del siglo inminente... deberemos tomar nota de las som-
bras que pronto invadirdn Europa... Nos sentimos como iluminados por los
rayos de una nueva aurora. Nuestro corazén desborda de reconocimiento, de
maravilla, de presentimiento, de expectativa, por fin el horizonte empienza a
aparecérsenos libre”. Nietzsche advierte en Ecce homo, en sintesis, que estd
relatando la historia de los préximos dos siglos.

4.- ;Es tragica la cultura espaiiola actual?

Sisifo y Dionisio nos desvelan una doble perspectiva de la misma légica
inmanente al desarrollo de la cultura moderna y contemporanea: la constata-
cién de los méargenes delimitados para la existencia humana, que es a la vez
encuentro con la vida concreta en sus posibilidades de disfrute y de placer,
sea bajo la forma del apasionamiento donjuanesco (en Camus) o del desbor-
damiento voluptuoso dionisfaco (en Nietzsche). En el primer caso se acentiia
la importancia de la razén, de la conciencia y de la autonomia (y en este sen-
tido se mueve atin en el marco de la modernidad desengafiada), mientras
que en el segundo se pone més de relieve la inconsciencia y la insercién en lo
otro de la razén (y en este sentido se despeja el camino para el despliegue de
la sensibilidad posmoderna). Pero en uno y otro caso queda reivindicada la
inocencia del hombre, mds alla del bien y del mal, y un desplazamiento radi-
cal del sentido de la responsabilidad moral. Esta clave hermenéutica permite
entender las raices profundas, histéricas y culturales, de los modos de vida
de nuestros contemporaneos. ;Qué nos dicen estas claves mds concretamen-
te de la sensibilidad cultural espaifiola de la actualidad? ;Podemos decir que
también domina el componente tragico, en su oscilacién entre Sisifo y Dioni-
sio?

A nuestro juicio también en Espafia pugna por imponerse como eviden-
cia esta cultura trigica, que se propone como alternativa al cristianismo y
que por ello sirve como punto de apoyo y como cauce para la reaparicién del
paganismo, en algunos de sus miiltiples rostros. En nuestra argumentacién
vamos a seguir un doble paso: en un primer momento vamos a presentar la
conciencia tragica presente en la actual filosofia espaiiola, que ofrece los pre-
supuestos para que —en un segundo momento- se despliegue una compren-
sién y una experiencia dionisfaca de la vida.

En el primer momento nos vamos a detener en tres fildsofos, conocidos
por el gran publico y representativos de una sensibilidad general: Javier
Sédaba, Eugenio Trias, Fernando Savater. En los tres se recurre al término
tragedia (en Sddaba como “destino” o “fatalidad”) para designar la realidad,
la conciencia que se toma de ella, la filosofia que la expresa y el modo de
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existencia que la refleja. En los tres se asume un antagonismo, sin mediacién
y sin reconciliacién, entre dos dimensiones o niveles que estan separados por
el limite que no puede ser rebasado. Porque se da ese limite es por lo que el
hombre queda encerrado en sus margenes, més alld de los cuales (o presio-
nando sobre ellos) se impone una fuerza/energia/vitalidad que puede ser
designado como /o sagrado, lo mistico, lo hermético. Por la evidencia de ello
es por lo que puede adquirir sentido y valor hablar de religién (siempre que
no se entienda como religién positiva o revelada). Tragedia, limite, sagrado
son por ello categorias clave de estos planteamientos filoséficos que preten-
den aportar un mayor esplendor y unas mayores posibilidades a la existencia
tragica del hombre, liberada de los ensuefios platénicos, cristianos, marxis-
tas, modernos o ilustrados.

Es comiin a los tres la referencia a Nietzsche. No asumen explicitamente
su aliento dionisfaco. La razén y la individualidad atn defienden sus dere-
chos. Pero comparten su proclamacion de la muerte de Dios (en su sentido
metafisico y cultural mas amplio) y por ello el cardcter no plausible (o supe-
rado) del cristianismo histérico o de la fe revelada. Siguen siendo por tanto
testigos de una vida sin appel. Lo sagrado sigue siendo an6nimo. Este esta-
blece una relacién asimétrica con el hombre, pero carece de rostro y de
nombre propio. Por eso entrega al hombre a una existencia tragica. Esta tra-
gedia es vivida sin embargo con talantes diversos: como preocupacién conte-
nida en el caso de Sddaba, como aceptacién constructiva en la filosofia de
Trias, como explosién jubilosa en Savater. Veamos brevemente las analogias
y las peculiaridades de los diversos autores.

El sentimiento tragico en Sddaba va unido al destino de la existencia
humana: “lo que nos ha tocado estd inamoviblemente ahi, no podemos
variar lo que somos, no nos corresponde mds que la aceptacién consciente y
compleja del destino”. Ese destino consiste en la evidencia del limite. El ser
humano es un ser no simplemente limitado, sino un ser de limites (“los limi-
tes nos son consustanciales”). El limite es un corte, una violenica, una bruta-
lidad, un ruptura en la vida. EI hombre por ello se siente incompleto, insa-
tisfecho, desamparado, rodeado por un oceano de ignorancia. El hombre,
inevitable y fatalmente, estd é1 instalado en su finitud. Por eso sus anhelos e
ilusiones carecen de esperanza y estd condenado a moverse de modo tamba-
leante en un suelo escurridizo sin asideros. Han caido los idolos. También
las pretensiones del hombre. Los hombres se habian tomado por dioses y
han descubierto que no son mds que unos pobres diablos. Saben que tienen
que ser felices pero no saben cémo. Por ello en la sociedad se ha instalado
un inmenso aburrimiento que no sabe distinguir entre las expectativas y la
desesperacién.
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(Doénde se encuentran las raices de tal limitacién, del caracter inevitable
de los limites? Existen razones de caricter epistemoldgico: el método cienti-
fico prohibe rebasar las posibilidades de la experiencia, y por ello la fe care-
ce de fuerza cognoscitiva. Existen igualmente razones de cardcter ontoldgi-
co: los valores se han desmoronado, no poseen densidad ni consistencia,
carecen de una causa primera o tltima, se han perdido los fundamentos, que
no eran mas que un engafio. Y existen igualmente razones de caracter perso-
nal: su experiencia eclesial resulté frustrante (“pasamos por la Iglesia sin que
ella pasara por nosotros”, no aporté mas que “aburrimiento, miedo, horror y
sentimiento de culpa”, por lo que “desde los afios setenta pertenezco a otro”
mundo). En este contexto, frente a la experiencia cristiana, resuena la alu-
sién a Nietzsche y al gozo de la vida: hay que asumir “la rebelién para recu-
perar un gozo sustituido, unos placeres que han sido reemplazados por un
Dios. empobrecido, seco, montén de generalidades. Parece tener razén
Nietzsche cuando afirmaba que su grito de que Dios ha muerto serfa enten-
dido un siglo después. Este siglo es el nuestro”.

La sensacion de limite sin embargo es la que hace posible la aceptacion
de la religion El hombre no puede sentirse cémodamente instalado en la
finitud. El limite nos habla de las “paredes del mundo”. Pero esas “paredes”
nos encierran desde “algo” que presiona, nos envuelve y nos desborda. No
podemos convertirlo en conocimiento. Pero tampoco podemos negar lo inin-
teligible que nos rodea. Es lo que (afalta de otro término mas adecuado)
denominaremos misterio (0 “lo mistico”). Y ello es lo que legitima la reli-
gién, en su sentido noble, al margen de toda positividad o de toda teologia
que no sea mas que negativa. Resulta imposible responder a esas preguntas
ultimas y radicales. Pero tampoco podemos prescindir de ellas. Ahi radica la
tragedia del hombre: en la falta de mediacién o reconciliacién entre ambos
polos de la existencia humana. Pero ello es precisamente lo que hace posible
una forma de vida religiosa alejada de toda creencia.

Eugenio Trias ha convertido la tragedia en un tema clave de su esfuerzo
filos6fico. Ya en 1973 escribié Drama e identidad para definir el carécter tré-
gico de nuestra época histérica porque el hombre ha perdido el hogar y la
posibilidad de retornar a él, ha perdido el lugar de refrigerio, y hasta las hue-
llas que sefialen el sendero hacia su hogar. No le queda més que la afioranza
y el extravio. Su viaje es una migracién por una tierra incdgnita, sin meta ni
orientacién. Es un caos sin estrella, en el que no se puede esperar ni desenla-
ce ni conclusién. El protagonista no es mds que una subjetividad evanescen-
te, sin identidad y sin nombre. El ejemplo paradigmético es el don Juan
mozartiano: se compromete con las apariencias (vino, fiesta, canciones) a
sabiendas de que detras sélo estd la Nada. Sabe que ha perdido su identidad.
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No lleva més que méscaras. Esas méscaras simplemente disimulan la Nada.
Los personajes de S. Beckett encarnan magnificamente esa sensacién: Godot
es el espacio de la divinidad ausente, el espacio que se desmorona. Todo ello
es el triunfo de Nietzsche: los valores venerados se han hundido, el centro
estd en todas partes, el océano del Acaso nos envuelve, la dispersién de colo-
res fugaces nos entretiene. Tan s6lo el vivir permanece como prueba contra
el tedio, contra la asfixia del pensamiento.

Trias asume el limite (y lo sagrado) como centro de su reflexién filos6fi-
ca, como estimulo para ir configurando un sistema con pretensiones de tota-
lidad. El limite es la experiencia radical del hombre y su lugar de existencia,
lo que le constituye como ser fronterizo. El limite articula y escinde un doble
cerco, el del aparecer y el de “algo indecible” que presiona y que subsiste en
un allende que no puede ser conocido; pero esto es lo que puede ser re-
conocido como sagrado o mistico, si bien queda encerrado en su propio
4mbito. El limite es linea y gozne, separa y (a la vez en cierta medida) une,
pero salvaguardando siempre la inaccesibilidad de un secreto que es “lo
encerrado en si”. Los limites epistemoldgicos sefialados en Sadaba siguen
actuando aqui con la misma fuerza y contundencia.

Este dato bésico es sin embargo el punto de partida y el estimulo para
La aventura filoséfica: como fenomenologia del limite ha de ir tomando con-
ciencia de la paradoja radical de ese gozne y de lo que desde ahi se ofrece al
pensamiento. Esa aventura filosé6fica es ciertamente una experiencia tragica,
pues sabe que “lo mistico” se recluye en el silencio, como cerco hermético
porque le estd cercando simultdneamente con su poderosa e invasora pre-
sencia/ausencia. El sujeto de la filosofia se sabe escindido: se reconoce como
perteneciente al cerco del aparecer, pero remitido por una linea de fuga a
ese allende que se mantiene en el silencio de su ausencia. Esta escisién se
hace patente por ejemplo en el caso de la ética: el hombre escucha la “voz”
procedente del allende que le ordena obrar el bien pero ni sabe exactamente
en cada caso qué es lo bueno ni sabe el modo exacto de llevarlo a efecto. Se
manifiesta igualmente en el campo de la estética, pues se siente empujado a
la tarea imposible de encarnar en lo f4ctico la belleza mé4xima.

Esta interna escision, y la conciencia de que nunca lograr4 la reconcilia-
cidén y la integracidn, constituye la condicién tragica del hombre. Toda filo-
soffa es asimismo tragica porque pretende ser absoluta sabiendo sin embargo
que es justamente lo absoluto lo que hace imposible esa pretension. Tragico
en definitiva es el esfuerzo por neutralizar la condicién tragica del hombre.
Tampoco en Trias es posible una relacién personal entre los dos cercos del
limite, nadie con rostro interpela, espera, acompaiia o acoge al hombre. Es
significativo el hecho de que para designar lo que se esconde en la “nada” de
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lo “hermético” recurre con profusion a terminologia o simbolos procedentes
de la mitologia no cristiana (Zeus, las diosas, las Madres).

De cara a nuestro tema nos interesa destacar la aplicacién que, desde
estos presupuestos, hace el autor a la historia y al destino de Occidente:
siguiendo a Holderlin, distingue entre el destino asidtico y griego de un
lado y el destino hespérico o moderno de otro, ambos diferentes y antitéti-
cos. El primero, de caracter dionisfaco, facilita la manifestacién de lo ence-
rrado en si, en toda espontaneidad y naturalidad mediante el fuego del cielo
y los signos de lo sagrado; por el contrario el destino hespérico o moderno
acentda el factor cultura, que conduce a Grecia a separarse del origen, de lo
dionisiaco, a una claridad que anula los “signos de lo sagrado”; su tierra es
dmbito de aislamiento, noche despoblada de dioses. Pero precisamente por
eso “los hespéricos estdn abocados a viajar hacia el Oriente y el Mediodia y
a rememorar lo asidtico y griego en busca de lo que les falta”. Lo reprimido,
por tanto, como nada o como dionisiaco, reclama sus derechos y sigue a
pesar de todo ejerciendo su fascinacién y su atraccién a los hombres moder-
nos en su propia tragicidad.

Fernando Savater vive la tragedia de un modo gozoso y jubiloso. La tra-
gedia forma parte de su concepcién del mundo y por tanto de su quehacer
filosofico: “La ética tragica ha sido mi tema desde que... comencé a escribir
filosofia”. El sentido de la tragicidad inherente a la vida humana no puede
entenderse al margen de la fuerza y del sentido de lo sagrado. La fuerza y el
poder de lo sagrado es precisamente lo que hace que el hombre viva en una
situacidn tragica, de la cual brota la energfa y el esplendor de la vida.

Lo sagrado no debe ser comprendido desde las categorias religiosas ins-
piradas en el cristianismo o en cualquiera de las religiones reveladas o positi-
vas. Savater se proclama “ateo militante”, que lanza un anatema decidido
contra toda pretensidn sacerdotal y contra toda concepcién personal de
Dios, pero no tiene reparos en reconocerse como “ateo teligioso”: “un ateo
no tiene por qué carecer de sensibilidad religiosa ni de receptividad ante lo
sagrado”. Lo sagrado no dice referencia a lo transcendente sino més bien a
lo inmanente, nada tiene que ver con Dios sino con lo mds intrinsecamente
humano. No se trata, por supuesto, de una fuerza inmanente que sea domi-
nable y controlable por el hombre o que pueda ser objeto de reflexién cog-
noscitiva por parte de la razén humana. Lo sagrado designa un amplio con-
sorcio de fuerzas y de sustancias,.cuya abrumadora grandeza y radical
extrafieza a la vez exaltan y aterran. Es “lo que por esencia nos ignora sin
que nosotros podamos ignorarlo, lo que no nos concede importancia y por
€so0 mismo tiene importancia para nosotros”. Es una alteridad que se hace
presente sin palabras y sin razén, como la azarosa plenitud de la inmanencia.
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Establece una asimetria en la que el hombre queda sometido y subyugado.
No es el orden, la ley, la norma, la razén o lo personal lo que constituye ese
fondo dltimo del que todo emerge. Es mds bien caos, voluntad, querer,
deseo.

Seria por ello supersticién concebirlo como un ser personal o suponer
que puede aportar pautas claras para el comportamiento humano. Nietzsche
tenfa por tanto razén al proclamar que Dios habia muerto. En su soledad, el
hombre se descubre como un ser tragico, pero a la vez penetrado por el jibi-
lo de todas las posibilidades. La tragedia se impone desde una doble pers-
pectiva: a) a pesar de que existe el destino y la fatalidad (mejor dicho, preci-
samente por ello) es posible la accién, como voluntad de determinarse a
querer por si mismo; b) el yo brota como individualizacién que se contrapo-
ne al todo, y por ello la vida es dolor perpetuo (como habia indicado Nietzs-
che); cada hombre es un dios (porque procede de lo sagrado) que nunca
puede superar la humillacién de haberse hecho hombre (y por ello indivi-
duo, limitado).

Esta situacidn tragica es sin embargo el gozo del hombre. Esta condena-
do a la irreconciliacién, pero puede experimentar la pasién por ir abriendo
posibilidades siempre nuevas. Al hombre nada le falta, si bien nunca tendra
bastante. Ni debe caer en un optimismo que considere que superari el con-
flicto que le constituye ni en el pesimismo de quien no ve mas que la frustra-
cién de sus expectativas o proyectos. Nada va a arreglarse porque nada hay
que arreglar. No hay otro mundo que este y este es asi. Pero el hombre, en
virtud de su querer y de su desear, puede ser fuente de valores que manifies-
ten el esplendor exuberante de la vida. En la vida, el hombre queda remitido
a su querer y desear, y por ello sus acciones permiten experimentar todas las
dimensiones de la vida, de eso sagrado que nos desborda pero que a la vez
nos ofrece posibilidades multiples, inacabables e insospechadas. La tragedia,
en consecuencia, es la condicién necesaria para experimentar la plenitud de
la vida.

5.- El protagonismo (dionisiaco) de la Vida

Situado el hombre en el marco limitado de su experiencia, recupera ésta
en la energfa de una fuerza que la sostiene, la alimenta y le ofrece innumera-
bles posibilidades por explorar. De este modo la experiencia —tan limitada—
es reencontrada como Vida, lo tGnico que, en su plenitud, merece la venera-
cién que se atribuia a lo sagrado en las religiones tradicionales. Son numero-
sos los testigos que en la cultura espafiola avalan esta sensacién y este des-
plazamiento. Menos directamente en el campo de la filosofia, pero
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abundantemente en el campo de la literatura. Como botén de muestra nos
fijaremos en dos autores de éxito, que sin duda sintonizan con una sensibili-
dad muy extendida: Antonio Gala y Terenci Moix. En ambos se asume el
carécter tragico de la existencia, que es integrada en una concepcion de la
vida impregnada de un paganismo que en ocasiones es reconocido y procla-
mado como tal y con unos tintes dionisfacos que no son ajenos a la impronta
nietzscheana.

El caso de Antonio Gala puede ser representativo de los desplazamien-
tos de sensibilidad que se han producido en una generacién. Todavia en el
temprano Los verdes campos del Edén (1963), que le abrid la gran puerta del
éxito literario, abundan las resonancias de su procedencia cristiana, centra-
dos en los simbolos de la redencién y del amor; se trataba ciertamente de un
planteamiento “humanizado”, pero atin no desgajado de su matriz origina-
ria. Posteriormente, en paralelo con el proceso de transicién politica, sus
obras se centraron en temas como la igualdad, la justicia, la democracia (sin-
tetizados magnificamente en la “trilogia de la libertad”), con un mayor acen-
to critico respecto a la sociedad burguesa, a la moral tradicional y a la reli-
gion heredada. A nuestro juicio, una vez experimentada la desilusién de los
proyectos socio-politicos, eclosiona como tema y preocupacién central aque-
llo que puede sostener al hombre en su desilusién: la Vida. Como expresién
clara de este tltimo paso en el desarrollo del pensamiento de Gala podemos
mencionar dos obras: el drama Carmen Carmen (1988) y la novela El manus-
crito carmesi (1990).

Carmen, la protagonista, encarna de modo total la alegria de vivir. Esa
alegria es todo, porque hemos nacido para la alegria. Ella es una heroina tra-
gica porque, como indica el mismo autor, en ella se produce “la exposicién
de la mds enconada tragedia de los seres humanos. Porque, nacidos para la
felicidad, hemos transformado, a causa de nuestras menudas ambiciones, el
mundo, previsto como un valle de gozo, en un valle de lidgrimas. Nos mueve,
mas que el jubiloso cumplimiento de nosotros mismos, el ansia de dinero, de
poder, de difusas espiritualidades, de una gloria atin mds difusa, o de un
incomprensible concepto del honor. Los hombres, desde hace siglos, vienen
asesinando su propio destino de alegria. Si a la alegria de vivir se la personi-
ficara, cada uno tendriamos mds de un caddver dentro del armario. No otra
es la razén de la angustia humana, que teme lo mismo que desea, y mata lo
que afiorard”. Vemos, por tanto, una raiz de la tragedia humana: poner fre-
nos a una felicidad que se le ofrece, impedir que el gozo de vivir sea acepta-
do en su pureza e inocencia (veremos después que la misma vida, atin acep-
tada, encierra en sf una dualidad que igualmente podria ser calificada como
tragica).
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Fruto de esta tragedia de todos los hombres es la tragedia misma que ha
de padecer Carmen: ella, seductora momentdnea, acaba siendo una perde-
dora; sus cuatro amantes (el militar, el politico, el religioso, el torero) serdn
seducidos momenténeamente, pero al final retornarén al orden constituido y
asesinardn a ese espiritu utépico y libertario.

Carmen proclama con conviccién su buena noticia: el hombre no nace
empecatado, nace para ser feliz y experimentar la alegria de la vida. Dios
mismo es profundamente alegre, y por ello no puede querer que sus hijos
sean tristes. Dios ha bendecido los dinamismos de la vida y por ello pueden y
deben ser disfrutados por los hombres. Hay que acallar la voz de quienes
atribuyen a Dios determinados mandatos o prohibiciones que van contra la
alegria, el goce y la vida. Desde estos presupuestos proclama Carmen su
mensaje: o
jAlegria! {Alegria!

Hemos nacido para la alegria
Si a ser alegre aqui

Le llaman pecar

Vamos a cometer

Pecado mortal.

Si ser alegre aqui

Es una rebelion

Vamos todos a hacer

La revolucién

jAlegria! jAlegria!

jHemos nacido para la alegria!

Carmen reprocha a la sociedad los estrechamientos o suceddneos de ese
gozo de la vida: o prejuicios morales o normas religiosas o bienes de consu-
mo. “;Y sabes lo que hago yo con vuestra sociedad? Me la paso por debajo
de la pata... Una gente que no quiere molestarse en vivir. Una gente que no
sabe si enorgullecerse o avergonzarse del mundo en que vive. Coches, musi-
cas celestiales, graméfonos, electricidad, fabada en lata, todo. Si, seiior:
jtodo! Qué aburrimiento. La tinica diversién que os queda es mataros unos a
otros como quien tira al plato... ;A esto lo llamais la sociedad del bienestar?
Pues, hijo mio, os la podeis meter en donde os quepa”. Frente a ello ofrece
su alternativa: “Si quieres alegrarte / ven conmigo / ... Deja a los santos tris-
tes / rezar a tristes santos / T agdrrate a la vida / y vAimonos”.

Mi4s amplia, pausada y profunda reflexion sobre la vida subyace y sostie-
ne El manuscrito carmesi, que presenta bajo forma de memoria y rememora-
ci6n el destino de Boabdil, el dltimo rey de Granada, “la mejor personifica-
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cién de un pueblo condenado a abandonar el Paraiso”. Pretende ser por
tanto el portavoz y el paradigma de la condicién humana, y refleja sin duda
la postura personal del autor.

Boabdil pretende ser portavoz y defensor de la vida frente a dos postu-
ras rechazables: las tendencias isldmicas ortodoxas o fundamentalistas y el
cristianismo. A uno y otro reprocha la tendencia a querer particularizar a
Dios, suprimiendo la universalidad de un Dios comtin a todos los hombres
que no necesita mediadores que manipulen o monopolicen su voluntad. De
cara a nuestro tema interesa mas poner de relieve desde los ojos y la sensibi-
lidad de Boabdil las insuficiencias del cristianismo, que se condensan en defi-
nitiva en su reticencia a gozar y experimentar el esplendor de la vida, tal
como se muestra en los castellanos de aquella época: refieren todo a una
eternidad amenazadora que hace tristes sus vidas y sus muertes, sacrifican
todo a un futuro del que no tienen testimonios ciertos, llevan vestidos pardos
y rudos, rechazan los bafios como pecaminosos, aspiran a una perennidad
inconcreta frente a lo inmediato y al ahora, son dsperos y rudos porque no
cultivan el refinamiento y las formas, no son capaces de recrearse en los jue-
gos del agua, evitan los perfumes... “Todo es tosco y elemental entre ellos”.

Dios no quiso un valle de lagrimas como hogar del hombre. El hombre
sin embargo se encuentra en exilio, fuera del paraiso. La existencia terrena
es fugaz y el hombre un ser efimero. El presente es nuestro tinico bien. Por
ello en y desde el presente hay que reconciliarse con la vida. Pero no para
enriquecerla (es la cuna de todos los bienes) sino para gozarla. Es la urgen-
cia de gozar la que debe mover a los seres humanos. Pero ha de ser un goce
concreto e inmediato: la experiencia del sexo, de la caricia... pues en caso
contrario la Vida caeria en lo inconcreto e indeterminado.

La vida estd por encima de todo, porque lo envuelve todo y lo es todo.
De hecho puede ser identificada con Dios o, dicho de otro modo, suplantarlo
y sustituirlo. La vida es un Dios perpetuamente manifiesto y a la vez silen-
cioso. No se extingue jamés, sino que se transforma, irisada y ubicua. Lo
invade todo y todo es signo de la vida (incluso la muerte). La vida es lo que
importa, no el individuo concreto o el yo particular, ni siquiera una vida con-
creta. Ella es la que se manifiesta y se esconde en la multiplicidad de mani-
festaciones. Se ofrece tan sélo para exigir que la vivamos, con ciega confian-
za y con gozo creciente. Para engendrar y alimentar la vida ni siquiera hay
que amarla, basta entregarse a ella. Ella hace lo demés.

Este cardcter total y pleno de la vida explica la ambivalencia que la
caracteriza. Es providente y materna, es comprensiva y misericordiosa. Pero
también es avasalladora, ecuestre, jocunda, y puede ser hasta implacable e
inflexible. La vida nos crea y nos usa como instrumento, sosteniéndonos y a
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la vez dejdndonos y abandondndonos. Nos deslumbra, seduce y atrae, pero
luego continta sin nosotros. La dualidad se impone como tal cuando no la
desciframos o cuando pretendemos comprenderla o dominarla. Pero con ese
tipo de verdad no se va a ninguna parte. Menos aun a la vida. La vida es un
todo. Y esa vida es a la vez palpitante y sangrante. Es una enrevesada conti-
nuidad de rupturas, un rumor de manos agitadas que nos dicen adids. Tira
de nosotros en momentos de abatimiento. Pero si nosotros aparecemos en
ella, lo hemos de hacer como individuos, y por ello el amor y el dolor van
unidos en la existencia humana. Pero el goce y el placer pueden hacernos
penetrar en su intimidad, en su unidad totzal, en su fluir y en su plenitud.
“Poseido por esa embriaguez (se refiere al acto amoroso), en que se deja de
vivir por vivir mds, o en que uno deja de ser uno mismo para confundirse con
todo lo que goza, con todo lo que vibra, con todo lo que palpita en este
mundo, he pensado a rafagas qué breve y suceddneo es el deleite de la mas-
turbacién comparado con este otro, tan inducido como compartido, donde la
crueldad y la generosidad, el egoismo y la largueza se enredan y confunden”.

Otro de los autores de éxito, exponente de la sensibilidad de una época,
Terenci Moix, nos abre una perspectiva en la que lo dionisiaco se tific de
tonos donjuanescos. Debelador por una parte de las méascaras carnavalescas
de una sociedad que vive de apariencias, se declara él mismo prendido y
envuelto en disfraces, imagenes y fotocopias de la realidad. ;Qué es lo que
hay debajo de las mdscaras y de los disfraces? O bien la vida que resulta
inalcanzable o bien la nada. En cualquier caso (aunque no sea un término
que posea especial fuerza en el autor) la tragedia. Desde esta perspectiva se
puede captar la clave hermenéutica que ofrecen las palabras con que cierra
la autobiografia de sus primeros afios en torno a aquella plaza que da titulo a
la obra El Peso de la Paja. El cine de los sdbados: “Todavia hay dos cosas
que exigen un respeto. Los pavorosos abismos de un alma en soledad y la
infinita misericordia de los suefios”. Lo primero nos habla de la tragedia. Lo
segundo de la actitud existencial que debe caracterizar esa existencia tragica.

El autor proclama como divisa de su vida haber nacido con el don divino
de la risa y con la conviccién de que el mundo estaba loco. Pero ello no
puede ocultar ni disimular los rasgos que marcan tragicamente la existencia
humana en general y su personal biografia: en un nivel de la experiencia
constata la profunda y radical soledad que le envuelve, situaci6n irremedia-
ble, que va acompaiiada de una desesperada melancolia (“me siento solo
porque soy humano”); a un nivel mas profundo, se comprende que la vida es
un exilio permanente, que la herida del tiempo hace sentir como lamento
todo lo irrecuperable de la existencia; la fugacidad del tiempo y el drama de
crecer sittan al hombre en su verdadera condicién; desde otra perspectiva se
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pueden identificar tres focos de la tensién insuperable que constituye al
hombre como ser carente de reconciliacién: la pugna entre los deseos y el
curso indominable de los acontecimientos (el ideal nunca se puede encarnar
en la realidad, el hombre queda siempre de un lado y el mundo de otro, sin
que sea posible establecer puentes entre las dos orillas); la confluencia en el
hombre de partes miltiples que no se resuelven a ser nada, la referencia
constante a la vida sin conseguir dominarla, comprenderla o interpretarla.

(Coémo afrontar la situacién existencial? ;Se ha de optar por la risa o
por la seriedad? La seriedad no conduce a ninguna parte ni tiene justifica-
cién. Pero tampoco la risa puede ser absolutizada. En consecuencia no
queda mas remedio que reconocer la fuerza de la Vida (asi, con mayiscula),
pero su fuerza se nos escapa, por lo que debemos relacionarnos con ella por
medio de los juegos, los disfraces, las mdscaras. Por un lado “la Vida me ha
elegido, no yo a ella. Yo sélo soy un accidente”. Pero por otro lado “imito
continuamente la vida sin conseguir interpretarla”. En esta oscilacién se
mover4 la existencia humana, y por eso los suefios aportan una infinita mise-
ricordia para soportar los pavorosos abismos de un alma en soledad.

La época ofrece a cada instante un ritmo frenético, lleno del eclecticis-
mo propio de la ausencia de referencias, pero por eso mismo abre posibilida-
des apasionantes para la vida. La sensibilidad del momento legitima el dere-
cho a la transgresidn, a realizar viajes fabulosos que no tienen fronteras, con
vestidos siempre cambiantes. La aventura permanente es el aliciente de la
vida. Por eso los disfraces pueden transcender la realidad. Los mitos pueden
esquivar la dureza de la realidad. La multiplicidad de fotografias de una rea-
lidad evita la rutina y el aburrimiento en que acaba todo lo permanente. El
cine sustituye todo intento de realidad por retazos de ficciones. El Egipto
sofiado abre perspectivas que desbloquean la opacidad de lo cotidiano. La
obsesién por las méscaras y el juego entre las apariencias y la realidad tiene
algo de inquietante (viven de la tragedia) pero representan a la vez el ali-
ciente de la aventura de la Vida. Este modo de situarse ante la realidad s6lo
es posible desde una actitud moral que no sabe discernir las fronteras entre
lo bueno y lo malo, entre lo natural y lo antinatural. La moral por tanto tam-
bién se libera de las imposiciones de la realidad y de los criterios heredados.
Ello sin embargo no anula la situacién tragica, porque el juego de mdscaras
no permite ni solucién ni reconciliacién, porque hace imposible conocer la
verdadera identidad de las personas.

(Y qué sucede con la religion? Resulta inevitable que se rechacen igual-
mente las formas de la religion tradicional, que en sus afios de infancia
actuaron como imposicién, intolerancia, como represién, como carcel. Estos
juicios forman parte de los tépicos de toda una generacién. Desde nuestro
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planteamiento nos parece significativo destacar algunos aspectos especial-
mente relevantes. La imagen adoptada por la religién se oponia a los deseos
y apetencias del hombre, a sus intereses, y por eso suscita sentimientos de
remordimiento y de culpa. Los simbolos cristianos fundamentales se le apa-
recieron como la negacion de la vida: la figura del crucificado, agonizante y
exangiie, permanecié como una “imagen de horror”; los modelos del marti-
rologio cristiano (como dejé expresado en E! sadismo de nuestra infancia,
titulo en si significativo) reflejaban también el lado oscuro de la religién, el
que tiene como base los sufrimientos, el sacrificio, el derramamiento de san-
gre en nombre de un ideal superior, en definitiva el anquilosamiento de la
vida.

Aln mis relevante de cara a la tesis que pretendemos expresar es el
modo como T. Moix comprende la Semana Santa y la Pascua. La Semana
Santa, saturada de rituales ligubres, presentaba una religiéon que chocaba
con los antojos del hombre. Los dones de la vida se retrasaban hasta la Pas-
cua. “Fui nifio de Pascua, nifio de la alegria inconmensurable de la Pascua de
resurreccion, criatura dvida de todos sus obsequios”. Desprovista de su carga
religiosa, la resurreccién de Cristo toleraba todas las intromisiones paganas,
permitia el desbordamiento de la alegria, el jtbilo de la Pascua se correspon-
dia més facilmente con los deseos humanos y con las tendencias del mundo.
Se acercaba a la victoria y al triunfo de la primavera, y asi era posible que se
correspondieran “mis necesidades con las de la Naturaleza”. La alegria de la
carne, el supremo reclamo del paganismo, podia abrirse camino en vincula-
cién con la Pascua. La religiosidad espontdnea de lo natural recubre por
tanto las estructuras religiosas tradicionales, dejando paso al paganismo que
respeta y recoge la alegria de la carne, del mundo, de la Naturaleza, de la
primavera, en definitiva de la Vida.

6.- Lo dionisiaco(-donjuanesco) como experiencia de la vida

La experiencia de lo trdgico, tal como lo hemos presentado, y sus deriva-
ciones dionisiaca y donjuanesca, se han ido configurando como infraestruc-
tura de un modo de situarse en la realidad. Sus manifestaciones son multi-
ples, y aparentemente heterogéneas, pero todas ellas se dejan comprender
mejor como expresion de estos dinamismos internos a nuestra civilizacién.

Conviene, a esta altura de nuestra exposicion, sintetizar los grandes ejes
en torno a los que gira la mentalidad trdgica: a) supone el descubrimiento,
reconocimiento y aceptacién de los propios limites; la contingencia es el des-
tino del hombre, sin horizones de sentido transcendente y sin puntos de refe-
rencia vinculantes; por tanto no hay appel personal, el todo que envuelve al
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hombre es andnimo, y desbordante precisamente por su impersonalidad;
b) el hombre se siente escindido por la individualidad que se contrapone a la
totalidad envolvente, por la inadecuacién entre sus deseos y una realidad
que se resiste, por la pluralidad de tendencias que en él se desatan y las nos-
talgias que afloran permanentemente; ni la reconciliacién ni la armonizacién
equilibrada pueden ser objeto de esperanza; c) el hombre sin embargo est4
obligado a la accién, precisamente como reto al destino, porque est4n abier-
tas miltiples posibilidades; estas posibilidades quedan acentuadas precisa-
mente porque no existe una clara distincion entre el bien y el mal o un punto
de referencia que pueda unificar la pluralidad de sus actuaciones; d) la espe-
ranza queda sustituida por la reaccién y la rebelién: se asume el grado de
autonomia de que se dispone, que se ejerce sobre la base del querer, como
expresion de la energia vital de la que emerge el hombre; e) el comporta-
miento del hombre queda oscilando entre la conviccién de que “no todo estd
permitido” (como exigencia de la razén y de la dignidad del hombre) y la
necesidad de la transgresién (precisamente como lucha contra toda norma
establecida, pero siempre con la imprecisién de delimitar cual debe ser el
freno o el limite de la necesidad transgresora).

En esta concepcién de la tragedia, como se puede comprobar, se han
integrado muchas de las convicciones fundamentales del mensaje nietzschea-
no: la muerte de Dios, el hundimiento de los valores y fundamentos, la
ausencia de verdad estable, el desdibujamiento del centro y de la meta, la
necesidad de encauzar el dinamismo de las fuerzas inconscientes... y por ello
la opcién de ser mds bien sitiro que santo.

Esta opcién se concreta en el talante dionisiaco: hay que rescatar al
hombre de su sufrimiento y de los fardos (morales y religiosos); para lo cual
(aunque no se pueda eliminar lo que implica de violencia y crueldad) hay
que afirmar la vida, como manantial de alegria, con la inocencia del nifio que
rie, canta, juega, danza; asi se sumerge el hombre en el querer y el desear, al
margen de lo que sea estable, fijo, norma, tradicion, equilibrio; en ese per-
manente fluir y devenir, el hombre busca huir de la individualidad para reen-
contrarse —mediante la fusién con el todo provocada por el exceso- en el
todo vital del que emerge el hombre. La actitud donjuanesca evita los tonos
mds crudos y violentos, pero representa un modo anédlogo de rebelién
en/desde la vida, apoyado en un juego de méscaras que esconden igualmente
un vacio de identidad, que se mueve oscilante sobre la multiplicidad de
experiencias y aventuras.

Desde la perspectiva que ofrecen estos diversos elementos podemos
comprender en toda su hondura y alcanzar una amplia gama de manifesta-
ciones de nuestra sociedad. Pueden parecer elementos heterdéclitos, como si
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fuera un cajén de sastre, pero reciben una luz clarificadora desde sus raices y
presupuestos.

Nuestra civilizacién vive en gran medida de la racionalidad (o, mejor,
racionalizacién) heredada de la Ilustracién y de la modernidad. La actual
experiencia de globalizacién, con su base técnica y econdmica, con sus bie-
nes de produccién y de consumo, son su prolongacién actual. Pero precisa-
mente la fuerza y la presién de este marco de civilizacién deja el corazén
frio, reprime otras apetencias o necesidades del hombre. Y no se ve alterna-
tiva para destruirla desde fuera y tampoco existen energias o confianza para
transformarla desde dentro. Por ello se hace necesario el equilibrio que
aporte otro modo de experiencia, que prescinda de la racionalidad de fines y
medios y permita reencontrarse con aquello que se ofrece: la vida y el goce
de la vida.

La biisqueda del consumo y del placer, como objetivo constante es el
modo posible y actual de aferrarse a los dones de la vida. Especialmente
cuando se convierte en obsesién por “vivir bien” y por disfrutar de la vida.
La obsesidn es la fuerza inconsciente de la huida, m4s alld de controles racio-
nales. La fiesta y el fin de semana se convierten en una meta que se renueva
cada dia o cada semana. Tanto el trabajo como el estudio no son més que
momentos de paso (tinel) hacia el momento de ocio (la claridad y el esplen-
dor de la vida). El homo ludens es la figura renovada de Don Juan y de Dio-
nisio. La organizacion y la racionalidad de las sociedades desarrolladas, que
pueden recurrir a las maquinas o a los inmigrantes para otro tipo de trabajo
mas duro o mds servil, permite que se manifieste con nitidez un lado oscuro
de la experiencia, que en numerosas ocasiones no se quiere reconocer como
tal. Los nuevos dioses o las nuevas méscaras se ofrecen a la humanidad con-
tempordnea —y rica— como sus posibilidades de existencia al alcance de la
mano. Y a través de ella se abre como horizonte para el conjunto de la
humanidad.

La valoracién del cuerpo y del sexo, la erotizacién de la sociedad, la
potenciacién de sensaciones multiples, la creacién de nuevas necesidades y
deseos, la estimulacién de apetencias... son manifestaciones visibles de la
efervescencia de la vida, comprendida y utilizada demasiadas veces de un
modo biolégico craso, como despliegue de los componentes inconscientes e
impersonales de la naturaleza. El flirteo y el juego de la seduccién expresan
magnificamente esta actitud: es una historia de amor que se concluye atin
antes de haber comenzado, pues se alimenta del suefio y de la imaginacién.
Pretendiendo dominar el aburrimiento que acecha y socava toda relacién o
todo vinculo estable y permanente, crea posibilidades de vida sin consuma-
cién y sin compromiso.
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La alabanza de la transgresién es la justificacion de posibilidades y aven-
turas que quedaban cortadas desde los criterios morales cldsicos. El “prué-
balo todo no vaya a ser que pierdas alguna experiencia” se ha convertido en
divisa para un amplio sector de las recientes generaciones. La aventura, y las
experiencias cambiantes, forma parte de la moral asumida. Ciertamente pue-
den existir criterios sociales que encauzan determinadas iniciativas, pero
tales criterios estdn expuestos al fluir de los acontecimientos y al devenir de
las apetencias. Ello no significa negar la existencia de otras opciones asumi-
das también por las nuevas generaciones (solidaridad, voluntariado etc.).
Significa simplemente afirmar que la sensibilidad actual es polimorfa y
ambivalente. Y por ello no puede entenderse en su complejidad al margen
de la base trdgica que subyace a un modo contempordneo de situarse en y
ante la vida.

El mundo juvenil, en amplios estratos, refleja con claridad muchas deri-
vaciones de la corriente cultural que estamos comentando. Tanto en el exce-
so de las sensaciones, como en la disolucién del yo-conciencia, como en las
explosiones de violencia y agresividad. Baste pensar en los excitantes que
permanentemente se actualizan y renuevan, en el uso extendido de la droga,
la implantacién de la borrachera y del alcohol, la practica del sexo libre, el
modo de vivir los fines de semana (basado en estimulos que puedan mante-
ner el grado minimo de conciencia...). La multiplicacién de sensaciones
intensas se mueven en la frontera de la conciencia, en el vértigo apasionante
de diluirse en un todo m4s grande en el que superar los dolorosos limites de
la propia individualidad.

El mundo juvenil refleja de modo especial en algunas de sus manifesta-
ciones las huellas de lo dionisfaco. La multiplicacién de sensaciones apunta a
una fusién en un todo mds grande que funde todas las conciencias. Muchos
espectaculos de cardcter musical pretenden un éxtasis colectivo. El mundo
de la noche y juego de las luces de colores, acompafiado del ruido ensordece-
dor, permite crear un 4mbito supraindividual en el que todos se sitdan mas
alla de las relaciones personales centradas en el encuentro y la comunicacion
yo-ti. Algo semejante podria decirse de la celebracién de las Love Parade,
tal como se realizan especialmente en Berlin (y sus imitaciones en Tel Aviv,
Buenos Aires o Leeds). Las crdnicas del evento recogen alusiones al exceso
y a la desmesura de m4s de un millén de jévenes, presentados como adora-
dores de ritmos electrénicos que aportan una identidad colectiva en base a
una experiencia de la vida que a todos envuelve. Inspirados en buena medi-
da por la imagen del carnaval, configuran una estética que transmite al
mundo una imagen de belleza siempre explosiva y una felicidad al menos
aparente, incluso en la mayoria de los casos quimicamente inducida. La con-
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vocatoria de la misica es el detonante de una necesidad mas profunda de
rebasar las propias fronteras. La tragedia debe vivirse como felicidad. Sisifo
no tiene que suicidarse cuando se viste de Don Juan o de Dionisio. En ello
estd la felicidad.

En la misma linea podrian comprenderse determinadas manifestaciones
de violencia y agresividad juvenil, tal como se manifiesta en grupos ultras de
equipos de futbol o en grupos xenéfobos o racistas. La explosién violenta
queda “justificada” ideoldgicamente. Pero no es mas que una estrategia
para ocultar la necesidad de mostrar la crueldad de la vida misma, la caren-
cia de compasién que también forma parte del fluir de las energfas vitales.
En dltimo término, también lo proclamaba Nietzsche, la existencia de los
débiles no debe imponerse a la raza de los fuertes, de los aristcratas de la
energia, de la fuerza, de la vida. El frenesf de lo inconsciente ha de buscar
también estos derroteros de expresién. Y tampoco en este nivel hay culpa,
pues existe una inocencia previa, la del ritmo de la vida.

El goce de la vida, en el sentido indicado, se expresa también, aiin sin
darse cuenta, en ambientes cristianos y eclesiales comprometidos. Desde
esta clave se puede entender, a mi juicio, una reciente encuesta realizada por
la CONFER entre jévenes para conocer su actitud ante la vida religiosa o
consagrada. Es importante observar que el campo de investigacién esta for-
mado por jévenes comprometidos desde su fe y vinculados personalmente a
religiosos/as insertos en su realidad y en su mundo, lo que se considera “reli-
giosos del futuro”. Desde este presupuesto es comprensible la valoracién
altamente positiva de la vida consagrada. Se considera que son necesarios
para la Iglesia y para la sociedad. Son reconocidos como testigos cualificados
del Reino. Y sin embargo -y este es el punto que me interesa resaltar— son
muy reticentes de cara a la posibilidad de optar ellos mismos por ese camino
de vida cristiana. La razén es clara: vivir el seguimiento de Cristo bajo los
consejos de pobreza, obediencia y castidad choca con otras apetencias pro-
fundamente humanas. La pobreza significa la renuncia a la capacidad de
consumo y de posesion, la obediencia a la propia autonomia, la castidad al
disfrute del cuerpo. Por ello resultan dificilmente aceptables, aunque se valo-
re positivamente el modo de vida de quienes los han elegido, pero no por
ellos mismos sino por otras aportaciones a la sociedad y a la Iglesia.

7.- Evangelizar en una época tragica

Indicdbamos al principio Ia necesidad de conocer a los destinatarios del
testimonio cristiano. Hemos intentado que esos destinatarios aparezcan.ante
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nuestros ojos sobre el terreno en el que viven. Se nos ha impuesto la hondu-
ra y radicalidad de la savia de que se alimentan. Sus raices brotan de una
evolucidon cultural novedosa, de un auténtico cambio de civilizacién. Pero
ello no nos debe conducir a una visién negativa o a una valoracioén peyorati-
va. El conocimiento ha de ser comprensiéon como solidaridad. No debe caer
por ello en el rechazo de la condena o en la distancia de la indiferencia. Sise
contempla a los hombres y mujeres contemporaneos con sensibilidad, con la
sensibilidad de 1a fe, se les contemplard a la vez como protagonistas y como
victimas de un devenir histdrico. Ser solidarios y hacerse préjimos brota de
la experiencia de sentirse protagonistas del mismo drama. Aislarse serfa
otro modo de huida, sea por cobardia o por irresponsabilidad.

La situacion sin embargo debe ser captada en su peculiaridad, y por ello
en su novedad. En esto no se insistird nunca lo suficiente. Tal vez sea arries-
gado decir que se trata de la crisis més grave de la historia de la Iglesia. Pero
igualmente seria, a nuestro juicio, inconsciente decir que es una mas de las
crisis de esa historia. Lo decisivo es comprender la peculiaridad que la hace
nueva: estd sucediendo algo original, tinico, sin que nos demos cuenta de
modo licido y responsable. Seria interesante enumerar las estrategias utili-
zadas para evitar mirar de frente la novedad que viene irrumpiendo o las
retéricas con que se elude el factor perturbador que se estd generando.
Baste sin embargo en este contexto insistir en la peculiaridad de un cambio
de época, y en la configuracién de un nuevo tipo de hombre, fenémenos a
los que estamos asistiendo como espectadores pasivos.

Estas afirmaciones deben ser expresadas con claridad y contundencia,
con toda su fuerza de interpelacién, en un centro de estudios teoldgicos. En
esta situacién es cuando se impone la obligacién de realizar'su tarea con
rigor intelectual y con responsabilidad ‘ministerial. La teologia no debe ser
pensada ni vivida al margen del rumor de la calle y del clamor del tiempo. Y
tampoco puede desconocer la inquietud que anida en muchos corazones cre-
yentes. Precisamente por ello puede ser tarea apasionante y ministerio irre-
nunciable: cuando actda en el seno de la vida de la Iglesia y de los aconteci-
mientos histdricos. La fascinacién de la teologia no puede experimentarse si
se convierte en la rutina de una erudicién que se repite. Resulta fascinante
en cuanto se inserta en el protagonismo de la historia porque puede conver-
tirse en aliento del propio modo de sentirse en la realidad, en la historia y en
la Jglesia. Una catequesis o una pastoral que no estén impregnadas de esa
fascinacién se reducird a profesionalizacién, a pedagogia o a estrategia.

La teologia -asi comprendida, manteniendo su simpatia por sus contem-
porédneos pero conservando su obligacién de ser vigia en la historia, ha de
ejercer una funcién profética en la Iglesia, a fin de despertarla de su somno-
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lencia. Esa somnolencia provoca no sélo incapacidad para mirar la realidad
de modo adecuado sino que, especialmente, bloquea la necesidad de recupe-
rar el manantial de su ilusién evangelizadora. Si la Iglesia existe para evan-
gelizar, hay que hacer ver a los miembros de la Iglesia que nos encontramos
en el momento oportuno (es un kairés que debe ser aprovechado, ya que es
interpelacién a la Iglesia y ocasién de evento salvifico). Entonces la Iglesia
estard en condiciones de recuperar su alegrfa genuina, porque sabrd lo que
realmente puede aportar al mundo precisamente en esta época histérica. La
queja y el lamento han de convertirse en doxologia y en jibilo.

Esta actitud de la Iglesia debe asumirse desde la conciencia de partici-
par en la encrucijada en la que se juega el destino del mundo, mdés concreta-
mente del destino de Europa y de su cultura, de la conjugacién del espiritu
europeo con el cristianismo o con el paganismo. Creo que se puede afirmar
que se trata de una situacién andloga a la que se produjo en el primer
encuentro entre la Iglesia naciente y el paganismo en decadencia. En la
actualidad es el paganismo una fuerza emergente. La Iglesia deber4 evitar
que, desprovista de recursos o de atencidn, viva la experiencia de la deca-
dencia.

Para ello la Iglesia debe convertirse de sus inercias y rutinas. La libertad
que da lo originario sélo podra brotar de la actualizacién de la experiencia
fundante. Desde ella la fe cristiana puede aportar lo que es su tesoro mas
genuino y que resalta en todo su esplendor y peculiaridad precisamente en
un contexto tragico: el appel y la interpelacion personal, y por ello la expe-
riencia de filiacién, el sentido de la oracién... y desde ahf la responsabilidad
histdrica, que va unida a la tarea evangelizadora.

Desde la relacién de filiacién (de sentirse interpelado con un nombre
propio) se ha de mostrar en la historia el sentido de lo gratuito, como carac-
teristica bdsica de lo personal, de la invocacién y de la convocacién. Lo gra-
tuito debe mostrarse como tal en la cercania a los desvalidos y necesitados.
Sélo desde alli es posible el juicio de Dios. Porque ese juicio de Dios ha de
resonar igualmente como juicio sobre el destino del mundo, sobre la marcha
de la historia.

La experiencia gratuita de la filiacién, que se regala desinteresadamente,
haré que la Iglesia no se busque a si misma, pues esa impresion es la que sus-
cita mds sospechas y reticencias. La Iglesia puede romper la l6gica tragica
como comunidad de la esperanza y de la alegria que se ofrece como alterna-
tiva de fraternidad, que mira a todos los hombres como hijos del Padre. Por
ello la Iglesia, como experiencia de alegria compartida, se sitia en medio de
la historia como signo y sacramento, por ello como interpelacién y posibili-
dad. La Iglesia ha de sentirse en misién desde la llamada que brota de una
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situacién tragica. Sobre ese transfondo todo en ella serd ejercicio del keryg-
ma, del mensaje alegre de un Dios, el Dios pascual, que en la Iglesia interpe-
la personalmente a los hombres.

La nueva y reciente experiencia de la Iglesia como Iglesia mundial,
como comunién de iglesias que hablan todas las lenguas, ofrece posibilida-
des nuevas e insospechadas: la Iglesia estd especialmente capacitada para
ofrecer al mundo (en toda su amplitud) perspectivas nuevas y alternativas
para las encrucijadas de una humanidad dividida todavia en sus intereses y
conveniencias. La comunién eclesial de todos los bautizados debe vivirse y
realizarse en y desde los problemas més acuciantes de la actual experiencia
ecumeénica y global.

Dada la transformacién cultural y religiosa que hemos intentado descri-
bir y profundizar, la iniciacién cristiana adquiere una nueva relevancia. No
ha de realizarse meramente como transmision de la fe, sino como exigencia
del dinamismo del kerygma. Es en la iniciacién cristiana donde est4d en juego
la figura de la Iglesia del mafiana que se estd jugando en el presente. En ese
punto de encuentro entre la Iglesia y el mundo que son los sacramentos de
iniciacion se debe discernir de un modo especial hasta dénde llega la fuerza
de la religién para rescatar con mayor nitidez la debilidad de la fe, para que
no caiga sometida bajo las necesidades religiosas de los hombres. Esa fe, que
no puede mas que ser personal, se impone en definitiva, aunque sea débil
por ser personal, como la condicion imprescindible de la evangelizacién que
hoy se necesita.

Eloy BUENO DE LA FUENTE
Facultad de Teologia
Burgos
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Sobre la licitud de la venta de mercancias
a los infieles.

Segiin los salmantinos Luis de Leén y Pedro de
Aragon (s. XVI)

Tras el nombre de Escuela de Salamancal aparece un grupo de tedlogos
esparfioles que siguen las pautas marcadas en el siglo XVI por el dominico
Francisco de Vitoria2. Se caracteriza por un talante renovador de la teologia.
A los salmantinos les interesa también responder a los problemas concretos
de cada dia. No es extrafio entonces que se preocuparan de cémo debe com-
portarse un cristiano en la venta de mercancias a los infieles. Como fieles
seguidores de Vitoria, fundamentan los salmantinos en la Suma Teoldgica de
Santo Tom4s sus exposiciones, circunstancia que motiva la pregunta de si fue
correcto utilizar una obra del siglo XIII para fundamentar y resolver proble-
mas propios del siglo XVI. Cuestién diferente es el alcance de la Escuela de
Salamanca. Ciertamente, no se reduce la misma a una sola Orden religiosa ni
a una Universidad concreta: Salamanca. Santo Tomds en el siglo XVI espa-

1 Sobre la expresién Escuela de Salamanca, cf. C. POZO, Salmantizenser: Lexikon fiir
Theologie und Kirche 9 (Freiburg im Breisgau 1964) 268-269; L. MARTINEZ FERNANDEZ,
Sacra doctrina y progreso dogmiatico en los Reportata inéditos de Juan de Guevara. Dentro de
la Escuela de Salamanca, (Vitoria 1967) 47-54; 1. JERICO, De Articulus fidei hacia Dogma
fidei. El camino entre la doctrina y verdad de fe catolicas en la Escuela de Salamanca (1526-
1584), (Vitoria 1981) 1-5; J. BARRIENTOS GARCIA, La Escuela de Salamanca: desarrollo y
caracteres: La Ciudad de Dios (1995) 1041-1079.

2 Biograffa, cf.: V. BELTRAN DE HEREDIA, Vitoria, Frangois de: Dictionnaire de Théo-
logie Catholique 15/2 (Paris 1950) 3117-3133; F. EHRLE (J.M. MARCH), Los manuscritos
vaticanos de los teélogos salmantinos del siglo XVI. De Vitoria hasta Bdriez: Estudios Ecle-
sidsticos 8 (1929) 156-172; L. GARCIA ARIAS, Vitoria, Francisco de: Gran Enciclopedia
Rialp 23 (Madrid 1975) 633-634; R. GARCIA VILLOSLADA, Vitoria, Francisco de: Dicciona-
rio de Historia Eclesidstica de Esparia 4 (Madrid 1975) 2276-2279; L.G. GETINO, El Maestro
Fr. Francisco de Vitoria. Su obra, su doctrina, su influencia, Madrid 1930; G.
HADROSSEK,Vitoria, Francisco de: Lexikon fiir Theologie und Kirche 10 (Freiburg im Breis-
gau 1965) 823-825.



64 1. JERICO BERMEJO

fiol fue mas que un autor condicionado a su propia Orden y reducido a su
propia época. Es tenido por los salmantinos como un doctor comin dentro
de la Iglesia y vélido para todos los tiempos.

Los agustinos de Salamanca acogieron en el siglo XVI la doctrina del
Aquinate con generosidad, redoblando ademds sus esfuerzos por elevar al
Angélico a la categoria de doctor comun. Esta admiracién por Santo Tom4s
queda explicada en parte por pesar todavia sobre los agustinos el influjo de
sus maestros inmediatos: casi todos dominicos3. Es posible que siguieran
también al Aquinate porque su capitulo general celebrado en Napoles bajo
la presidencia de Jer6nimo Seripando en 1539 establecié que se estudiaran
los Cuatro Libros de las Sentencias segin la via de Egidio Romano (Gil de
Roma) y, donde no alcanzare éste, se supliera por la doctrina en conformi-
dad con Santo Tomds?*. Al respecto, llama la atencién D. Gutiérrez sobre la
casi total consonancia entre Egidio y Santo Tomads>, haciéndose eco también
de la profunda veneracién del de Roma por el de Aquino antes incluso de
ser canonizado®. Se comprende asf sin mas por qué Luis de Leén y Pedro de
Aragén pasaron a la posterioridad como dos reconocidos seguidores de
Santo Tomas en el siglo XVI. Se da también una relacién clara entre los dos
personajes de este estudio: Luis de Ledn y Pedro de Aragén. Ademads de ser
miembros los dos del colegio de San Agustin en Salamanca, existe una
dependencia teol6gica entre ambos. Desde el mismo prélogo conocido como
Lectori, de sus comentarios a la Secunda Secundae, manifiesta Pedro de Ara-
g6n haberse servido de doctrinas expuestas por Luis de Le6n, Juan de Gue-

3 Cf. Andrés 154.

Andrés= M. ANDRES,La teologia espafiola del siglo XVI. Tomo 1, (Madrid 1976).

4 Cf. Andrés 148

5 "Fere omnes aliae dissonantiae inter Aegidium et S. Thoman, a prioribus thomistis
nimia diligentia collectae et ab historicis hodie denuo illustratae, aut versantur circa vim pro-
bativam argumentorum, aut circa modum proponendi quaestionem aliquam vel de eius
amplitudine, aut sunt denique de materia secundaria quae essentiam doctrinae minime attin-
git. Quod de caetero iidem historici explicite aliquando fatentur et Aegidii discipuli non
semel clare demonstrant". Gutiérrez 56.

Gutiérrez=D. GUTIERREZ, Notitia historica antiquae scholae aegidianae: Analecta
Augustiana 18 (1941).

6 "Tuvat etiam in memoriam revocare dicta quaedam et facta, non legendas, quae vene-
rationem Aegidii et suorum erga S. Thomam, iam ante eius canonizationem, aperte demons-
trant. Quoad venerationem ipsius Aegidii habemus testimonium Bartholomaei de Capua, qui
vetba a beato Iacobo Viterbiensi audita, in processu canonizationis neapolitano anni 1319
protulit: 'Dixit etiam idem frater Iacobus dicto testi, quod frater Aegidius de Roma (...) fre-
quenter sibi dixerat domestico sermone Parisiis: frater Iacobe, si fratres Praedicatores voluis-
sent, ipsi fuissent scientes et intelligentes et nos idiotae, si non communicassent nobis scripta
fratris Thomae". Gutiérrez 57.
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vara y Pedro de Uceda’. Fue L. Martinez Ferndndez quien indicé cémo
Pedro de Aragén comenta, ordena y completa lo dejado por Guevaras.

PRIMERA PARTE. LUIS DE LEON

Fray Luis® naci6 en Belmonte (Cuenca). Empez6 a estudiar la carrera de
Derecho en Salamanca. Interrumpié los estudios en 1544 para ingresar en el
convento de San Agustin. Pasé a estudiar Artes o Filosofia (1544-1546). La
Teologfa la cursé en la Universidad de Salamanca (1546-1550). Entre 1550 y
1560 se prepar6 para ejercer el profesorado. Fue alumno de exégesis biblica
durante tres semestres en la Universidad de Alcald. En la de Salamanca
obtuvo finalmente los titulos de Licenciado y Doctor en Sagrada Teologia
(1560). En 1578 consiguié también el de Doctor en Artes por el estudio de
los Benedictinos de Sahagin (Ledn), incorpordndolo a la Universidad de
Salamanca el 25 de octubre de 1578. Obtuvo Fray Luis la catedra menor de
Santo Tomds en la Universidad Salmantina (1561), pasando en 1565 a la de
Durando. Esta le daba derecho a sustituir al catedratico de Prima. E1 25 de
marzo de 1572 ingresé en la cdrcel de la Inquisicién por una denuncia en la
que se le reprochaba principalmente lo explicado en 1568 acerca de la Vul-
gata de San Jerénimo cuando expuso desde la catedra de Durando la virtud

7 "Cum igitur horum virorum scripta saepe numero euoluissem, vidissemque eorum
lucubrationibus deesse ea quae Gueuara noster, et noster etiam Legioniensis elaborauerunt,
et iuuari me multum vidissemque studijs miram diligentiam et eruditionem redolentibus,
grauissimi et eloquentissimi Magistri Fratris Petri Vzeda, Salmanticensis etiam publici pro-
fessoris (vt alios Augustinianae familiae magistros taceam) visum mihi est ex his omnibus, et
alijs aliarum religionum grauissimis scriptis volumen hoc, veluti scriptorum farraginem, con-
cinnare et concinnatum emittere". P. DE ARAGON, In Secundam Secundae Divi Thomae
Doctoris angelici commentariorum. Tomus Primus, (Salmanticae 1984), Prologo: Lectori.

8 Cf. L. MARTINEZ FERNANDEZ, Sacra doctrina y progreso dogmitico en los Reportata
inéditos de Juan de Guevara. Dentro del marco de la Escuela de Salamanca, (Vitoria 1967)
346-347.

9 Biograffa, cf. F. EHRLE (J.M. MARCH), Los manuscritos vaticanos de los tedlogos sal-
mantinos del siglo XVI. De Vitoria a Bdfiez: Estudios Eclesidsticos 9 (1930) 169-173; P.
MIGUELEZ, Leén (Luis de): Dictionnaire de Théologie Catholique 9/1 (Parfs 1926) 359-365;
D. GUTIERREZ, Ledn, Luis de: Enciclopedia Cattolica 7 (Florencia 1951) 1113-1114; W.
KELLERMANN, Ledn, Luis de: Lexikon fiir Theologie un Kirche 6 (Freiburg im Breisgau
1961) 963-964; E. DOMINGUEZ CARRETERO, Ledn, Luis de: Diccionario de Historia Ecle-
sidstica de Espafia 2 (Madrid 1972) 1286-1288; J. TALENS, Luis de Ledn, Fray: Gran Enciclo-
pedia Rialp 14 (Madrid 1981) 599-600; A. GUY, Fray Luis de Ledn, 1528-1591, Paris 1989; R.
LAZCANO, Fray Luis de Leén, un hombre singular, Madrid 1991; IDEM, Fray Luis de Leén.
Bibliografia, Madrid 1994; BARRIENTOS GARCIA, 1., Fray Luis de Leén y la Universidad de
Salamanca. Madrid 1996; JERICO BERMEIJO, 1., Fray Luis de Leén. La teologia sobre al arti-
culo y el dogma de fe (1568) (Madrid 1997) 23-60.
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de la fe. Quedé absuelto de todos los cargos el 7 de diciembre de 1576; pero
Fray Luis no volvié a la cdtedra de Durando. La Universidad le ofrecié
regentar a cambio un partido de Teologia. El agustino acepté. Dejé el parti-
do en 1578 para pasar a la citedra de Filosofia Moral. Alcanzé finalmente la
cdtedra de Biblia (1579) en propiedad. Cansado del mucho trabajo y de las
ocupaciones constantes se ausentdé con frecuencia aquellos ultimos afios de
su vida del aula. Solicit6 incluso con apoyo real una excedencia de dos afios
(1589). La muerte lo arrebaté de este mundo en Madrigal de las Altas
Torres (Avila) el 23 de agosto de 1591.

(Doénde se halla la ensefianza teoldgica de Fray Luis de Le6n? En 1744
ardié desgraciadamente el convento de San Agustin de Salamanca, perdién-
dose entre las llamas de modo irremediable casi todos los manuscritos que
en el mismo se guardaban. Entre los preciosos tesoros arrebatados por el
fuego se encontraban los preciosos autégrafos de Fray Luis!0. Pese a lo que
supuso esta catdstrofe, los agustinos de Madrid tomaron a su cargo el empe-
fio de encontrar en otras partes lo que en Salamanca habfan consumido las
llamas, logrando encontrar manuscritos aunque fueran transcritos por mano
diversa de la del Legionense!l. Fue el agustino Marcelino Rodriguez quien
tomo finalmente sobre sus espaldas la tarea de preparar para la imprenta las
obras latinas de Fray Luis, pudiendo ver realizado su suefio con la aparicién
del primer tomo en 1891. Dos afios después apareci6 el quinto, en el que se
editaba la explicacion De fide, que servird de base a este trabajo teolégicol2.

10 "Combusta, nunquam satis lugendo casu, die 9 Octobris anni 1774 ditissima bibliothe-
ca Conventus Salmanticensis Ordinis S. P. Augustini, praetiosa etiam autographa Mss. prae-
clarorum saeculi XVI Augustinensium theologorum, ac praesertim Luysii Legioniensis, quae
ibi veluti thesaurum inaestimabile asservabantur, ut supra neminimus, exusta periere". AP 5.

AP=Admotitio Praevia: Divinorum Librorum primi apud Salmanticenses interpretes.
Opera nunc primum ex mss. ejusdem omnibus P. Augustiniensium studio edita. Tomus V,
(Salmanticae 1893).

11 PP, ipsis Augustinianis Matritensibus, qui quanta cura in iis rebus foret impendenda,
cuncta Luysii scripta colligere intenderunt, cum aliter rebus, quam hac nostra tempestate,
constitutis, nostrorum scriptis impia manu sparsis, nondum laborarent, plura alia autographa,
quam a nobis enumerata, inveniendi potestatem amplius eis non fuisse, testantur ipsorum de
hac re notae ac descriptiones. Quod ad latina attinet scripta, si quaedam excipiantur alicuius
tractatus fragmenta, caetera alia, id est, fere omnia operum Luysii scripta, a praefatis PP. lau-
dabili porro diligentia undique collecta, ex exemplaribus variis, pia ac fideli sed aliena manu
descriptis desumpta fuere". M. RODRIGUEZ, Prooemium generale: Divinorum Librorum
primi apud Salmanticenses interpretes. Opera nunc primum ex mss. ejusdem omnibus P.
Augustiniensium studio edita. Tomus I, (Salmanticae 1891). XIV.

12 Mag. Luisii legionensis. Augustiniani. Divinorum Librorum primi apud Salmanticen-
ses interpretes. Opera nunc primum ex mss. ejusdem omnibus P. Augustiniensium studio edita.
Tomus V, Salmanticae 1893.
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Ciertamente, lo publicado en 1893 es transcripcién del manuscrito existente
en la Biblioteca del Real Monasterio del Escorial como Ms. 0-I1I-3213, Debe
advertirse que, cuando termina la explicacién sobre la fe, reproduce este
manuscrito antes de tratar sobre la virtud de la esperanza unos comentarios
sobre la Suma Teoldgica de Santo Tomds que versan sobre la infidelidad, los
herejes y la apostasia. Uno advierte al leer estas tres cuestiones que estd ante
los auténticos comentarios de Fray Luis impartidos el afio 1568 desde la
citedra de Durando. De todas formas, no debe descartarse que pudiera ser
estas materias las expuestas por el Legionense con anterioridad desde su
catedra de Santo Tomads!4.

PRIMERA PARTE

Fray Luis de Ledn se pregunta sobre la posible licitud de vender a los
infieles lo que éstos necesitan para su religién. Es el caso concreto de si se les
pueden vender corderos. Dicha accién no sélo entrafiaria permitir la practica
de una religion falsa, sino significarfa también cooperar a la mismalS, El
agustino tiene en cuenta la distincién ofrecida por Santo Tomads. Aunque los
infieles utilizan mercancias que no se dirigen en su misma naturaleza a un
uso bueno como es el caso de los idolos, usan también otras en las que cabe
su uso bueno y malo. Este es el caso relativo a corderos y terneros. Segiin
Fray Luis, venderles lo sefialado en primer lugar a los infieles: los idolos,
constituye pecado. Da motivo para pecar. Pero no considera pecado en cam-

13 "San Lorenzo del Escorial. 204. (Interpretatio bullae Cruciatae, anénima, pero atribui-
da por el P. Antolin.-Materia Fidei.-Tractatus de Spe.-Tractatus de Charitate). Letra de fines
del XVI. 371 hs. 210 x 148 mm. Biblioteca del Monasterio. Ms. 0-1I1-32. a) MUNOZ
IGLESIAS, pp. 37-40. b) REINHARDT, pp. 247. ¢) SIMON, B.L.H., XIII, nim. 572.". R. LAZ-
CANO, Fray Luis de Leén. Bibliografia, (Madrid 1994) 90.

14 vy contintia (el texto): Hic finit Durandus in materia fidei; sed quoniam contrariorum
eadem est disciplina, consequens est ut de infidelitate agamus. Et primo de infidelitate in com-
muni, et postea de specie quadam, scilicet de haeresi. Esta nota nos autoriza a pensar que tam-
bién estas tres cuestiones que siguen (De infidelitate, De haeresibus y De Apostasia) son de
Fr. Luis y fueron explicadas este mismo afio 1568, aunque quizd no hizo més que repetir lo
" que ya habfa leido, segiin consta por los Libros de Visitas, en el curso 1562-1563, regentando
la c4tedra de Santo Tomds. De hecho, en los siguentes tratados no comenta a Durando, sino
al de Aquino, y precisamente las cuestiones que explicé en el citado curso 1562-1563". S.
MUNOZ IGLESIAS, Fray Luis, te6logo. Personalidad teolégica y actuacién en los Preludios de
las controversias De auxiliis, (Madrid 1950) 40.

15 "Quaeritur utrum liceat infidelibus vendere, quae opus habent ad suam religionem,
ut agnos, etc. Ratio dubii est, quia id facere, est non solum permittere, sed quodammodo
cooperari ad illorum falsam religionem". L. LEGIONIENSIS, Divinorum librorum primi apud
Salmanticenses interpretis Opera, tomus V, (Salmanticae 1893) 398.
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bio vender a los infieles lo indicado en segundo lugar. Pueden hacer de ello
uso bueno y uso malo?6. ;Qué ocurre si se sabe con certeza que los infieles
usardn mal lo que se les vende? Gabriel Biel se adhiere entonces a la senten-
cia segun la cual no cabe proceder entonces a venta alguna. La espada, aun-
que admita en si un uso indiferente, no se ha de vender cuando le consta al
vendedor de que el comprador hard un mal uso de ella. La excesiva rigidez
de esta opinién llevard también a considerar como ilicita también la venta de
juegos de azar o de afeites femeninos asf como de otros ornamentos, princi-
palmente los usados las meretrices; pero esto es algo que no se puede admi-
tir. Aparece entonces una sentencia mucho mads suave al respecto. Es la que
parece ofrecer Adriano de Utrecht. Este no considera pecado la cooperacién
cuando no se sigue de ello detrimento ajeno. Fray Luis considera esta opi-
nién como absurda. Semejante cooperacidn al pecado es sin duda alguna
causa de que otra persona pequel’.

Segiin el Legionense, sélo puede atribuirseme el pecado ajeno cuando es
voluntario por mi parte. Distingue dos clases de voluntariedad. La directa
tiene lugar cuando se pretende formalmente que el otro peque. La indirecta
se da cuando se quiere algo de lo que se sigue el pecado ajeno, que podia y
debia evitar. Esta voluntariedad indirecta es la que se aplica en concreto a
quien gobierna con negligencia una nave!s. Anota el agustino en segundo
lugar cémo uno estd obligado a impedir los pecados ajenos en conformidad
con la ley de la caridad. El libro del Eclesidstico (cf. 17,12) dice cémo les dio
mandatos acerca de su préjimo. De todas formas, ha de resaltarse una dife-

16 "In hac re utendum est distinctione, qua utitur Divus Thomas, 2a. 2ae., quaestione
CLXIX, articulo II, ad IV, scilicet; quod res quibus utuntur infideles sunt in duplici differen-
tia: quaedam, quae ex sua natura non habent bonum usum, ut idolum; aliae quae bonum et
malum usum habent, ut agnus, et vitulus. Quod supposito, respondeo quod vendere res primi
generis est peccatum, quia dat causam peccandi; at vendere res secundi generis non est pec-
catum, quia illis et bene et male uti possunt”. 398-399.

17 "Sed quid, si certo scio re illa male uti infideles. Summa Rosella, ut refert Gabriel in
supplemento, distinctione XXVIII, quaestione II, articulo II, et in IV, distinctione XV, qua-
estione II, articulo III, et in I'V, distinctione XV, quaestione XIII, dicit, quod non licet vende-
re, et hoc sequitur Gabriel. Et probatur argumento adducto a simili: gladius habet usum indi-
ferentem, si tamen scio certo, quod aliquis eo male usurus est, non possum vendere; ergo.
Quae sententia videtur nimis rigida, quia eadem ratione sequeretur, quod non licet vendere
aleas, nec fucos mulieris, nec alia ornamenta, praecipue quibus utuntur meretrices, quod
certe est intollerabile. Adrianus, quodlibeto III, dubio II, videtur dicere, quod non est pecca-
tum cooperari peccato alterius, quando inde non sequitur alterius detrimentum. Hoc etiam
absurdum est, nam cooperari peccato alterius, sine dubio est causa peccati illius; ergo". 399.

18 "Pro quo notandum, quod peccatum alterius non potest mihi imputari, nisi sit mihi
voluntarium. Dupliciter autem peccatum alterius potest mihi esse voluntarium: directe, quan-
do volo alterum peccare; vel indirecte, quando volo aliquid, ex quo sequitur peccatum alte-
rius, quod poteram vitare, sicut dicitur de negligente gubernatore navis". 399.



SOBRE LA LICITUD DE LA VENTA DE MERCANCIAS A LOS INFIELES 69

rencia. Si los pecados ajenos resultan injuriosos para un tercero, existe
entonces obligacién de evitarlos. Ademds de retirar la materia del pecado,
debe hacerse positivamente algo aunque lleve consigo el empleo de la fuerza
incluso. Si se trata de pecados que no injurian a un tercero, no existe obliga-
cién de que otro los evite por medios violentos. Dafian entonces sélo a los
que los hacen. ;Se ha de quedar uno con los brazos cruzados? Basta enton-
ces con utilizar con el debido modo los avisos, los consejos y la correccién
fraterna. Los pecados indicados deben evitarse cuando no media incomodi-
dad propia. Se trata de una obligacién de caridad. Esta no vincula cuando
hay de por medio incomodidad propia. Ademds, el préjimo peca libremente.
En consecuencia, no tiene derecho a semejante auxilio. No existe por ello
obligacion de sufrir grandes pérdidas en las propiedades de uno!9. Fray Luis
anota también a este respecto cémo son de dos clases las acciones que dan
ocasién a otro para pecar. Son unas ilicitas y malas de suyo. Otras son en
cambio nada mas que indiferentes. Hay ciertamente obligacién de abstener-
se de lo ilicito. Ademds de por ser malo, no debe hacerse lo malo por dar
ocasién de pecar a otro. Quienes proceden de manera diversa al respecto
pecan doblemente con su accién: por la malicia del objeto y por el escandalo
contra el otro. Hay obligacién de evitar los pecados ajenos cuando es posible
hacerlo sin incomodidad propia; pero, cuando se ofrece a uno ocasién de
pecar, existe obligacion de evitar que peque, incluso con la consiguiente
incomodidad propia. Si es en si mismo indiferente lo que da ocasién al peca-
do, no hay entonces obligacién de evitarlo.

Nunca serd licito el consentimiento o aprobacion, asi como el agrado,
del culto de los infieles y de las ceremonias supersticiosas. Se trata en verdad

19 "Secundo notandum, quod tenemur vitare alterius peccata pro nostra virili ex lege chari-
tatis: 'Unicuique mandavit Deus de proximo suo', ut dicitur Ecclesiastici capite XVII; sed in his
est differentia, nam peccata proximi, quae alteri tertio sunt injuriosa, illa tenemur vitare non tan-
tum subtrahendo materiam peccati, sed etiam positivi aliquid agendo, etsi sit necesse vim inferre.
Alia vero peccata, quae tertio non sunt injuriosa, non tenemur vitare adhibendo media violenta
(nam sibi tantum nocet, qui peccat), sed adhibendo monitionem, et consilium, et correctionem
fraternam cum modis debitis. Denique haec peccata in alterum vitare tenemur sine proprio
incommodo; primo, quia est haec obligatio ex charitate, quae cum proprio incommodo non obli-
gat; secundo, quia proximus libere peccat, et ex consequenti non est hoc illi auxilium, et ideo non
tenemur pati grandia dispendia nostrarum rerum". 399-400.

20 "Tertio notandum, quod ea, quae a nobis fiunt, ex quibus alter sumit occasionem pec-
candi, sunt duplicia: quaedam illicita, et per se mala; alia indifferentia. Ab illicitis tenemur
nos abstinere, non tantum quod mala sunt, sed quia praebent alteri causam peccandi; et qui
contra facjunt, in uno opere dupliciter peccant, propter malitiam objecti, et propter alterius
scandalum; quia alterius peccata, sine nostro incommodo, tenemur vitare; sed quum sumit
(texto: summit) alter ocasionem peccandi, etiam cum incommodo tenemur vitare alterius
peccata. At peccata alterius generis non (texto falta: non) vitare tenemur in his casibus". 400.
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de algo malo. Semejante voluntad lleva el consentimiento en el pecado
ajeno2t, Tampoco serd licito vender a los infieles cosas indiferentes en sf mis-
mas con la intencién de que las usen mal. Significaria querer formalmente el
pecado ajeno?2. Pero es licito vender cosas indiferentes aunque se sepa que
el otro las va a usar mal, si el vendedor recibirda dafio si no se produce la
venta. No existe entonces voluntad directa o indirecta del vendedor de que
peque el infiel. Ademds, su acto no va unido a injuria alguna al otro. Tampo-
co puede el vendedor poner remedio sin incurrir en incomodidad propia. Por
eso mismo, no tendra entonces obligacién de salir al paso?. Lo anterior en
nada impide que peque el vendedor si, pudiendo no vender sin incomodi-
dad propia, realiza la venta al infiel cuando éste hard mal uso de lo compra-
do. Tal es el caso precisamente del padre de familia que tiene un cordero
necesario para el uso doméstico y lo vende al infiel para que lo sacrifique.
Cometerd pecado. Fray Luis presenta ésta conclusién con mucha probabili-
dad. Indica que, al parecer, es la sostenida por Santo Tomads, Silvestre Prie-
rias y San Antonino de Florencia. La misma surge de las bases establecidas.
Cuando puede evitarse el pecado del infiel sin incomodidad propia, es nece-
sario hacerlo?4.

SEGUNDA PARTE

. Es accién licita para un cristiano vender corderos a un infiel?25 El cor-
dero es una mercancia indiferente en cuanto a la bondad o a la maldad. Serd

21 "In hoc sit 1a. conclusio. Nunquam licet consentire, aut approbare, aut gratum habere
infidelium cultum, et caeremonias superstitiosas. Patet, quia voluntas talis est consensus alte-
rius peccati; ergo malus est". 400.

22 "2a, propositio. Non licet vendere infidelibus res indifferentes cum intentione ut illi
utantur male illis. Quia hoc est formaliter velle alterius peccatum". 400.

23 "3a, conclusio. Licet vendere res indifferentes, etsi scitur eis alterum male usurum esse,
in casu, quo alter, nisi vendat, afficietur damno. Patet; peccatum hoc infidelis non est volunta-
rium venditori directe, vel indirecte; hoc non est conjunctum cum injuria alterius; nec potest
venditor id vitare sine suo incommodo; per consequens, ut ex dictis sequitur, patet quod non
tenetur venditor illud evitare". 401.

24 "4a, conclusio. Si venditor potest sine suo incommodo non vendere, et vendat infideli
malo usui, peccatum est. V. g. si pater familias habet agnum ad usum domesticum necessarium,
et vendat infideli sacrificaturo, est peccatum. Quae conclusio est multum probabilis, et videtur
esse Divi Thomae, 2a. 2ae., quaestione CLXIX, articulo ultimo, ad IV, et Sylvestri in verbo
Infidelitas, paragrapho IV, et in verbo Ars, paragrapho III, et Antonini, parte III, capite VIL
Et patet ex fundamentis positis, nam in hoc casu potest vitare peccatum infidelis sine aliquo
suo incommodo; ergo tenetur id facere". 401.

25 Cf. nota 15.
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buena o mala segun el uso que se le dé después de la venta. Ciertamente, no
se trata de un idolo cuyo uso se encamina siempre a algo malo. Estas consi-
deraciones llevarian solas a responder con la doctrina de Santo Tomads
expuestas en la Suma Teoldgica de que cabe en principio vender licitamente
las mercancias de la primera categoria: corderos y terneros; pero que es
imposible hacerlo con las segundas: los idolos. Estas brindan motivo para
que se peque?. ;Puede decirse en el siglo XVI sin mds, segiin lo establecido,
que cabe vender sin escripulo alguno de conciencia un cordero a un infiel
por tratarse de una mercancia en s{ misma indiferente, cuya bondad o mal-
dad depende del uso posterior a la venta? ;Hubiera sido ésta precisamente
la respuesta de Santo Tomads si se le hubiera dirigido en pleno siglo XVI la
pregunta de si puede venderse un cordero a un infiel cuando hay constancia
cierta de que el mismo lo va a emplear como sacrificio en los ritos de su reli-
gi6n falsa?27 Aqui se ha afiadido una circunstancia, la cual altera el plantea-
miento de la Suma Teoldgica. El cristiano ha de tolerar los ritos de los infie-
les; pero no debe en modo alguno permitirlos ni cooperar con ellos. Vender
en tales circunstancias un cordero a un infiel, ;no significaria permisién de
su culto y, ademds, cooperacién en el mismo?28

(Qué se ha dicho al respecto en el tiempo que media entre la ensefianza
de Santo Toma4s y la de 1a Escuela de Salamanca? Una corriente, representa-
da principalmente por Gabriel Biel, establece el principio de que no es pro-
cedente venta alguna de corderos a los infieles cuando se tiene constancia de
que los compradores hard mal uso de la mercancia por mucho que sea la
misma indiferente en cuanto al bien y al mal. Otra corriente, representada
en concreto por Adriano de Utrecht, no considera pecado de‘cooperaci(’)n
vender un cordero a un infiel, por mis que haya constancia de que lo utiliza-
rd para sacrificarlo en sus ritos, cuando no se sigue de dicha venta detrimen-
to para una tercera persona. Fray Luis encuentra la primera solucién excesi-
vamente rigurosa. Llevaria a considerarse ilicita entonces toda venta de
juegos de cartas y de afeites femeninos, especialmente los usados por las
meretrices. De todas formas, no oculta que considerar el problema como lo
hace el de Utrecht es un absurdo. Semejante cooperacién al pecado es sin
duda alguna causa del pecado ajeno?®. Como buen tedlogo salmantino,
intentara el Legionense encarar la cuestién como lo hubiera hecho Santo
Tomds si hubiera vivido en el siglo XVI. Quiere ofrecer una respuesta ade-

26 Cf. nota 16.
27 Cf. nota 17.
28 Cf. nota 15.
29 Cf.nota17.
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cuada enteramente a la mente del Aquinate, que salve tanto la rigidez estre-
cha de Biel y la laxitud excesiva de Adriano. Fray Luis sabe que la exposi-
cién que él presenta es a fin de cuentas una conclusién; pero estima de todas
formas que la misma goza de mucha probabilidad. Con toda prudencia, la
presenta como la sostenida presumiblemente por Santo Tomds, Silvestre
Prierias y San Antonino de Florencia. Es la misma resultado de las bases
establecidas (en la Suma Teoldgica)30.

La Iglesia juzga de los suyos: los cristianos; pero no olvida que el culto a
un falso dios dentro de una religién falsa es pecado en sentido objetivo. Asi
las cosas, su preocupacion es averiguar hasta qué punto un cristiano, cuando
vende un cordero que lo va a sacrificar el infiel en sus ritos falsos con toda
seguridad, permite y coopera de hecho en una accién que es objetivamente
mala. Presenta Fray Luis en primer lugar lo que no debe hacer un vendedor
si no quiere incurrir en pecado mortal. Nunca ser4 licito consentir o aprobar,
asi como reconocer, el culto de los infieles y las ceremonias supersticiosas.
La venta de un cordero a un infiel deberd respetar este principio fundamen-
tal3l. Asi las cosas, el Legionense recuerda cémo puede atribuirse a uno el
pecado ajeno si coopera en el mismo voluntariamente. Si Fray Luis se opone
en ocasiones a la venta de mercancias a los infieles es porque advierte la
existencia de voluntariedad directa en el vendedor, consistente la misma en
pretender que el otro peque32. Esto es algo malo. Con semejante acto de
voluntad, se da motivo para que el otro peque®. Entre las acciones que dan
este motivo a otro para pecar, estdn las que son ilicitas y malas de suyo.
Ademais de por ser malo, no debe hacerse entonces algo si, con ello, se hace
que otro peque. Quienes proceden de diversa manera al respecto pecan
doblemente con su accién: por la malicia del objeto y por el escandalo dado
al otro34.

Pero, ;qué debe decirse de las mercancias que son en si mismas indife-
rentes? Fray Luis establece que tampoco sera licito vender a los infieles las
mismas con la intencion de que las usen mal ya que es algo que no implica
querer formalmente el pecado del otro®. Si se superara este inconveniente,
,puede decirse sin mas que es posible proceder al comercio con los infieles?
A este respecto debe atenderse a que, ademads de por razén del objeto vendi-

30 Cf. nota 24.
31 Cf. nota 15.
32 Cf. nota 18.
33 Cf. nota 21.
34 Cf. nota 20.
35 Cf. nota 22.
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do, puede darse un defecto por parte del acto del vendedor, haciendo la venta
no viable en cuanto a su licitud. Hay acciones indiferentes en si mismas que
dan motivo a que el otro peque. El cristiano tiene obligacién de impedir el
pecado, incluso con la consiguiente incomodidad propia, cuando es precisa-
mente €l quien da ocasién al pecado36. Se comete pecado pese a ser lo vendi-
do indiferente en si mismo si el vendedor es responsable indirecto. Es lo que
le ocurre a quien gobierna con negligencia una nave. La voluntariedad indi-
recta hace que se quiera algo de lo que se sigue el pecado ajeno, pudiendo
evitarse¥’. El vendedor cristiano, ;puede proceder a la venta de una determi-
nada mercancia indiferente a un infiel si sabe que, con su accién, no incurre
en voluntariedad directa o indirecta del pecado posible del comprador? Fray
Luis establece que puede proceder correctamente el vendedor cuando, ade-
mads de no tener €l voluntad directa o indirecta en el pecado del infiel, su acto
no va unido a injuria alguna a un tercero38. Cuando los pecados ajenos resul-
tan injuriosos para un tercero, hay obligacién de evitarlos no sé6lo privando de
la materia del pecado sino haciendo algo que lleve consigo, incluso el empleo
de la fuerza3. Ademads, aunque se trate de mercancias indiferentes (y no se
injurie a un inocente), pecara el vendedor cuando, pudiendo no vender sin
incomodidad propia, realiza la venta al infiel que va a hacer mal uso de lo
comprado. Es el caso del padre de familia que tiene un cordero necesario
para el uso doméstico y lo vende finalmente al infiel para que lo sacrifique*.
Pero, ;es que acaso no tiene el cristiano obligacién de evitar siempre
que se cometa pecado? Ciertamente, hay obligacién de impedir en todo
momento los pecados ajenos conforme a la ley de la caridad. El libro del
Eclesiastico (cf. 17,12) dice que les dio mandatos acerca de su préjimo. Pero,
cuando se trata de pecados que no injurian a un tercero, no hay obligacién
de evitarlos por medios violentos. Es que los mismos dafian sélo a los que los
hacen. Basta servirse entonces con el debido modo de avisos, consejos y
correccién fraterna. Asi es como han de ser evitarlos. Siempre deben evitar-
se tales pecados si no media incomodidad propia por obligacién de caridad.
Pero ésta no urge si se da semejante incomodidad. Ademads, ha de tenerse en
cuenta a este respecto que el préjimo peca libremente. En consecuencia, no
tiene el mismo derecho a semejarite auxilio. No hay entonces obligacién de
sufrir grandes pérdidas en las propiedades por la oposicién4l. Si es en si

36 Cf. nota 20.
37 Cf. nota 18.
38 Cf. nota 23.
39 Cf. nota 19.
40 Cf. nota 24.
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mismo indiferente lo que da ocasién al pecado, no hay obligacién de evitarlo
si se cumplen las condiciones aqui expuestas. Los pecados ajenos han de evi-
tarse sin incomodidad propia“2. Por eso, le es licito a un cristiano vender
cosas indiferentes, aunque sepa que el otro las va a usar mal, si recibe con
ello dafio (incomodidad) por no producirse la venta. El vendedor no tiene en
este caso voluntad directa o indirecta de que peque el infiel. Ademds, su acto
no va unido a injuria alguna para un tercero®.

'SEGUNDA PARTE. PEDRO DE ARAGON

Nacié Pedro de Aragén* en Salamanca (1545/1546). Profesé el 20 de
septiembre de 1561 en el convento de San Agustin de la misma ciudad,
donde estudié Artes. La Teologia la cursé en la Universidad Salmantina
desde 1564 hasta 1568, afio en el que se trasladé a Huesca. En la ciudad ara-
gonesa obtiene el titulo de maestro de Teologia (1573). Vuelve luego a Sala-
manca e incorpora en la Universidad los titulos de licenciado y de maestro el
6 de febrero y el 4 de marzo de 1576 para pasar a ensefiar, mediante oposi-
cién ganada, en las cdtedras de Escoto (1576-1582) y en la de Simulas (1582-
1592). Pedro de Aragén murié en Salamanca el 24 de noviembre de 1592.
Tenido en muy alto concepto por su Provincia y por el P. General, fue uno
de los sefialados para defender piblicamente las proposiciones teoldgicas en
el Capitulo de Roma de 1575. Fue también uno de los cuatro padres exami-
nadores de quienes trataban de recibir grados en su Orden45. Ademas de
claro en la exposicidn, destacé Aragén por su erudicién e independencia?6.

41 Cf. nota 19.

42 Cf, nota 20.

43 Cf. nota 23.

44 Biografia, cf.: V. OBLET, Aragdn, Pierre: Dictionnaire de Théologie Catholique 1
(Paris 1909) 1728-1729; G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo de una Biblioteca Ibero-Americana
de la Orden de San Agustin. Vol. 1, (Madrid 1913) 180-184; D. GUTIERREZ, Aragdn, Pedro
de: Enciclopedia Cattolica 1(Florencia 1948) 1755; T.V. TACK, Fray Pedro de Aragén, O.S.A.
His Life, Works, and Doctrine de Restitution, (Chicago 1957) 1-27; E. DOMINGUEZ CARRE-
TERO, Aragdn, Pedro de: Diccionario de Historia Eclesidstica de Espafia 1 (Madrid 1972) 77;
J. BARRIENTOS GARCIA, El tratado de Justitia et Jure (1590) de Pedro de Aragén, (Sala-
manca 1978) 17-49; 1. JERICO, Fray Pedro de Aragén. Un salmantino del siglo XVI, (Madrid
1997) 9-47.

45 Cf. Tack 22 y 24.

Tack=T.V. TACK, Fray Pedro de Aragén, O.S.A. His Life, Works, and Doctrine de Res-
titution, (Chicago 1957).

46 Cf. G. DIAZ, La escuela agustiniana desde 1520-hasta 1560: La Ciudad de Diqs 176
(1963) 199.
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A sus hermanos de convento de San Agustin los enriquecié Pedro de
Aragén con dos voluminosos comentarios sobre la Secunda Secundae®’. Los
dos se editaron en Salamanca antes de su muerte: 15844 y 159049, El prime-
ro, terminado a mediados de 1583 y dedicado a las virtudes de la fe, esperan-
za y caridad, vio la luz piiblica a finales de 1584%. Si no encontré el éxito que
cabia esperar, U. Horst dice del comentario al articulo décimo de la primera
cuestién de la Secunda Secundae que Aragén ofrece en sus comentarios
matizaciones de interés5l, la publicacién del tomo segundo bajo el titulo De
Justitia et Jure constituyé un rotundo éxito. ;Eligieron a Fray Pedro sus
superiores de San Agustin para que dejara constancia, mediante sus publica-
ciones sobre la Secunda Secundae, del pensamiento teoldgico existente por
parte de los te6logos salmantinos de su Orden? Con franqueza y sinceridad
reconocié Aragén que el impulso a la publicacion de los comentarios le vino
por un amor ardiente a la Sagrada Teologia y por un abrasador deseo de
defender los deseos de sus hermanos y de su Orden32.

Exposicion

Pedro de Aragén trata de aclarar si es licito vender a los judios (y, en
cierto sentido, a los demds infieles) lo que necesitan para realizar sus cultos y

47 "Dying as a religious with a solemn vow of poverty, Fray Pedro de Aragon quite
naturally had nothing to leave his brothers Agustinians in the line of material goods. And yet
before he died, he did bequeath his brethren and his Order a really rich legacy in the form of
two voluminous tomes of commentaries on the Summa (2a 2ae) of St. Thomas". Tack 28.

48 Su titulo es: "Fratris Petri de Aragon, ordinis eremitarum Sancti Augustini, Artium et
Sacrae Theologiae Magistri, et in clarissima Salmanticensi Academia publici professoris, In
Secundam Secundae divi Thomae doctoris Angelici commentariorum. Tomus primus (...)
Salmanticae. Excudebat Joannes Ferdinandus. MDLXXXIIII".

49 Su titulo es: "Fratris Petri de Aragon, ordinis eremitarum S. Augustini, Artium, et
Sacrae Theologiae magistri, et in clarissima Salmanticensi Academia publici professoris, In
Secundam Secundae Divi Thomae Doctoris Angelici Commentaria. De Iustitia et Ture. (...)
Salmanticae, Apud Guillelmum Foquel. MDXC",

50 Cf. J. BARRIENTOS GARCIA, El tratado de Justitia et Jure (1590) de Pedro de Ara-
gon, (Salamanca 1978) 52.

51 "In Jahre 1584 erschienen nun zwei umfangreiche Kommentare zur Secunda Secun-
dae im Druck, die dem Augustiner Petrus de Aragén und Dominicus Bafiez zu verfassern
hatten. Auch wenn das Werk des Dominikaners schon rasch einen besonderen Rang ein-
nahm, lohnt es sich, die Ekklesiologie des Petrus de Aragén niher zu betrachten, zumal sich
in ihr eine reihe von interessanten Nuancierungen finden". U. HORST, Papst-Konzil-Unfehl-
barkeit. Die Ekklesiologie der Summenkommentare von Cajetan bis Billuart, (Maguncia 1978)
149-150.

52 Cf. Tack 33.
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ceremonias®. Cayetano plantea al respecto la duda concreta de si pecan
mortalmente quienes venden a los infieles lo que éstos usan en sus ritos. A
favor de la respuesta afirmativa habla el hecho de que, si peca mortalmente
el que edifica una sinagoga, le ocurrird igual al que vende algo necesario
para el culto judio. Es un hecho que incurren en excomunién los que venden
armas a los infieles. Si se tiene en cuenta que la razén de la excomunién
surge del tréfico de armas y de otras mercancfas pertinentes, deberia recono-
cerse que pecan también los que venden algo para el culto. Ha de tenerse en
cuenta asimismo que se trata de una accioén consistente en cooperar al mal.
Se consiente en el culto de un falso dios. No hay duda alguna de que se trata
de un mal y de un pecado. También ocurrird entonces lo mismo con lo que
se deriva. Pero, en contra de que constituya pecado la venta, hablaria el
hecho de permitirse ptiblicamente en Roma y en Avifién la presencia de
judios, asi como que, sabiéndolo y consintiéndolo el Papa, se les vende sin
restriccién alguna lo que usan para los sacrificios y otros cultos de su reli-
gién. Por supuesto, estas ventas no se realizarfan si se pensara que las mis-
mas constituyen pecado4,

Cuando se intenta hablar de este problema, debe advertirse cémo puede
acontecer de muchas formas la venta de lo pertinente a los ritos de los infie-
les. La venta puede versar tinicamente sobre lo que es titil para la infideli-
dad. Tal es el caso, entre otras mercancias, de la venta de idolos o vestiduras
sacerdotales. Cabe vender asimismo lo que es de uso comiin, siendo en si
indiferente respecto al bien y al mal. De esta condicién son las mercancias

53 "Hoc loco erat disputandum, vtrum sit licitum vendere Iudaeis ea, quibus indigent ad
suos cultos, et caerimonias conficiendas. Sed de hoc diximus art. 4. huius quaestionis". P. DE
ARAGON, In Secundam Secundae Divi Thomae Doctoris Angelici commentariorum. Tomus
Primus, (Salmanticae 1584) 315a (q. 10, a. 11).

Como todas las citas de P. de Aragén versardn sobre esta cuestién, se colocard en ade-
lante en nimeros romanos el articulo correspondiente de la cuestién 10 (el 4 6 el 11) con la
pégina correspondiente. La letra a, que sigue al nimero de pégina, designa la columna pri-
mera; la b indica la segunda columna.

54 "Sed est dubium ex Caietano, vtrum illi, qui vendunt infidelibus ea, quibus ipsi vtun-
tur ad ritum infidelitatis, peccent mortaliter? Et pro parte affirmatiua est argumentum. Ille,
qui aedificat Synagogam peccat mortaliter: ergo et ille, qui vendit res ad cultum Iudaicum
necessarias. Antecedens est manifestum, et consequentia probatur ex paritate rationis. Et
confirmatur ex capitulo vltimo extra de sagittarijs, vbi infertur excommunicatio contra eos,
qui vendunt arma infidelibus: sed eadem ratio est de armis, et de alijs rebus pertinentibus,
ergo etiam qui haec vendunt peccant. Secundo, vendere infidelibus ea, quibus ipsi vtuntur ad
cultum falsi Dei, est cooperari malo, et consentire facientibus: sed hoc proculdubio est
malum, atque peccatum, ergo et illud ex quo sequitur. In contrarium tamen est: nam Romae,
et Auinione publice permittuntur Iudaei, illisque Christiani sciente Papa, et consentiente
indiscriminatim vendunt ea, quibus ipsi vtuntur ad sacrificia, et alios suae religionis cultus:
quod non facerent, si crederent hoc esse peccatum, ergo”. IV, 272b.
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naturales: animales, frutos, flores, ropa comin y cosas semejantes. Ademads,
la venta puede hacerse con tres intenciones distintas. La primera es proveer
lo oportuno para el culto de los infieles. La segunda es vender sin saber que
los compradores infieles haran uso de lo comprado para su culto y ceremo-
nias. La tercera consiste en vender sabiendo que los infieles compran preci-
samente para sus sacrificios y otros actos pertinentes a su religién falsass.

Cuando se vende a los infieles lo que sélo es de utilidad para la infideli-
dad, no hay duda alguna de que se peca mortalmente. Se coopera entonces
al mal. Se vende precisamente lo que estd ordenado por su naturaleza a algo
malo. Cuando se vende lo que es de uso comun para el bien y se hace con la
intencién de que los infieles obtengan lo oportuno para su culto, se peca
mortalmente. Es cooperar al mal ya que se suministran los instrumentos
para el pecado. Cuando se venden mercancias que, segtin el uso comtn, son
para el bien y el mal sin saber que los infieles las usaran para actos de su reli-
gién, no se comete pecado alguno. La ignorancia invencible excusa de peca-
do. Se tiene certidumbre de que tal ignorancia es invencible al tratarse de
mercancias que el fiel no tiene por qué conocer el destino de las mismas.
Segtin Aragén, todo lo expuesto es cierto y lo sitiia fuera de cualquier con-
troversia3s.

Pero, ;pecard mortalmente el que vende lo indiferente en cuanto al bien
y al mal, si conociere que los infieles usardn lo comprado para los ritos de su
infidelidad? Existen diversas sentencias al respecto. No falta quien se inclina
a pensar que se comete entonces pecado mortal en razén de consentir de
esta manera al pecado mortal de otro; pero Aragén considera mucho mads

55 " Ad explicationem huius difficultatis est aduertendum, multipliciter posse contingere,
quod aliquis vendat infidelibus ea, quae ad illius ritum pertinent. Primo modo, si vendit ea,
quae ad nihil aliud sunt vtilia quam ad infidelitatem, vt, si quis vendit idola, aut vestes sacer-
dotales etc. Secundo, si vendit ea, quorum vsus communis est ad bonum, et ad malum, vt res
naturales, animalia, fructus, flores, vestes communes, et alia huiusmodi. Et hoc adhuc potest
fieri tripliciter, vno modo vendendo ad hunc effectum, scilicet vt habeat oportuna ad suum
cultum: alio modo nesciendo, quod infideles illa emmentes sunt vsuri talibus rebus ad suos
ritus, vel caerimonias: tertio cognoscendo, quod infideles ista emunt pro suis sacrificijs, et
alijs actibus ad suam falsam religionem pertinentibus". IV, 272b-273a.

56 "Hoc supposito dico primo, quod vendens infidelibus ea, quae ad nihil aliud sunt vti-
lia, quam ad infidelitatem, proculdubio peccat mortaliter. Probatur: nam cooperatur malo
vendens id, quod ex natura sua habet ordinem ad malum. Secundo dico, vendens ea, quorum
vsus communis est ad bonum, et ad malum ea intentione, vt infideles habeant ea, quae ad
suum cultum sunt opportuna, peccat mortaliter. Probatur: nam hoc etiam est cooperari malo
instrumenta dando ad peccandum. Tertio dico, vendens res, quarum vsus communis est ad
bonum, et ad malum, nesciens, quod infideles illis sint vsuri ad actus suae religionis, nullum
peccatum committit. Probatur: quia ignorantia inuincibilis excusat a peccato, et certum est
quod illa ignorantia est inuincibilis, cum sit de re, quam fidelis non tenetur scire. Et haec
certa sunt, et extra controuersiam posita". IV, 273a.
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probable la opinién opuesta.Es precisamente la mantenida por Cayetano. La
prueba de que no se peca mortalmente reside en que el vendedor de tales
cosas comunes, pese a ser consciente de la posibilidad existente, no teme
que, de ello, vaya a sobrevenir ocasién de pecado en forma alguna: ni por
parte del vendedor ni por parte de lo vendido. La mercancia vendida es de
suyo indiferente. Es esto una razén de més para decir que no se ofrece oca-
sién de pecar por parte de lo vendido. Ademaés, el vendedor tampoco da oca-
sién de pecar ya que no hay en su voluntad consentimiento alguno. Sélo le
consta al vendedor el mal venidero desde el entendimiento. Por todo ello, el
mal uso que se sigue a la venta no es algo voluntario en el vendedor. Esta
circunstancia hace imposible que el mismo cometa pecado mortal¥’.

El mal uso que se hard de lo vendido, no es en este caso algo directa o
indirectamente voluntario en quien vende mercancias indiferentes. La venta
no le arrastra al pecado mortal. No se trata de algo directamente voluntario
al no haber maldad en la voluntad del vendedor. Tampoco puede hablarse
de algo indirectamente voluntario. Asf se habla cuando uno puede y estd
obligado a evitar el mal. Por otra parte, es claro que el vendedor no estd
obligado a impedir el mal uso de la mercancia por mucho que pudiera real-
mente hacerlo si se negara a vender. Estarian en este caso los vendedores de
mercancias preocupados en todo momento de lo que va a suceder con que
venden. En la venta indicada no concurre el vendedor directa ni indirecta-
mente al mal voluntariamente, sobre todo si vende mercancfas indiferentes y
no ordenadas de suyo al mal. Toda mala ordenacién, asi como el uso muy
malo de lo vendido, ha de atribuirse en tal caso siempre al propio
compradorss.

57 "Sed dubium est, Vtrum vendens res, quarum vsus communis est ad bonum, et ad
malum, cognoscens quod infideles illis sunt vsuri ad ritus suae infidelitatis, peccet mortaliter?
De qua re sunt variae doctorum sententiae: nam Autor summae Rosellae, verbo, Iudaeus
partem tenet affirmatiuam. Et praecipua ratio illius est: quia cum talis videatur consentire
peccato mortali alterius, videtur etiam, quod peccet mortaliter. Sed opposita sententia est
longe probabilior, quam tenet Caieta. in praesenti. Et probatur, Vendens res communes cum
scientia et sine timore mali futuri, nec ex parte sua, nec ex parte rei venditae dat occasionem
peccandi, ergo non peccat mortaliter. Consequentia est nota, et antecedens probatur. Et qui-
dem, quod ex parte rei venditae non det occasionem peccandi, ergo non peccat mortaliter.
Consequentia est nota, et antecedens probatur. Et quidem, quod ex parte rei venditae non
det occasionem peccandi, est res manifesta: quia iam diximus esse indiferentem. Quod
autem, nec etiam eam det ex parte sui, porbaur, Ex parte suae voluntatis nullus est consen-
sus, sed tantum ex parte intellectus est scientia mali futuri: ergo ex parte sui, ille malus vsus,
qui sequitur, non est voluntarius, atque ex consequenti non potest esse peccatum mortale".
1V, 273a.

58 "Et confirmatur, Ille malus vsus non est voluntarius directe, nec indirecte respectu
illius, qui vendit res indifferentes, ergo respectu illius ea venditio non est peccatum mortale.
Consequentia est nota, et antecedens probatur. Et quidem, quod non sit directe voluntarius,
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(Qué debe decirse de la comparacién con el constructor de sinagogas?
No cabe duda de que semejante edificacion se ordena por su propia natura-
leza al mal. Por eso, serd siempre pecado mortal. La misma respuesta se da a
la venta de lo que se ordena de suyo al culto de la infidelidad. Las mercanci-
as indiferentes pueden venderse adecuadamente conforme al modo ya expli-
cado. ;Qué se contesta entonces al argumento de la excomunién contra los
que venden armas a los infieles? Se dird que, si no existiera la excomunién
automdtica al respecto, los que procedieran de esta manera pecarfan de suyo
mortalmente por la intrinseca relacién de las armas para con la guerra ya
que ésta es siempre injusta de parte de los infieles. Pese a ello, el vendedor
de lo no ordenado de suyo al mal no es en forma alguna cooperador. No
peca mortalmente. Ello se debe ante todo a que no existe ley que prohiba lo
contrario. La misma respuesta se dard asimismo al segundo argumento rela-
tivo a la venta de lo que los infieles usan para el culto de su falso Dios39.

(Deben tolerarse los ritos de los infieles? Aragén tiene en cuenta lo
expuesto en la ensefianza del Aquinate en el siglo XIII. En una primera con-
clusién, Santo Tomds muestra que tolera la Iglesia los ritos de los judios por
el testimonio que dan de la fe cristiana. En una segunda conclusién, afirma
que los ritos de los demds infieles no han de ser tolerados a no ser para evi-
tar un mal mayor o en orden a esperar su conversién. Ambas conclusiones
las prueba el Aquinate porque el régimen humano es derivacién e imitacién
del divino. A pesar de que Dios es omnipotente y sumamente bueno, permi-
te algunos males que podrian prohibirse. Es que, si no se toleraran, podrian
desaparecer bienes mayores y surgir a su vez en consecuencia males peores.

constat ex dictis, iam enim diximus, quod non est a voluntate vendentis. Quod autem nec
etiam sit voluntarius indirecte probatur. Id dicitur indirecte voluntarium, quod potest quis et
tenetur vitare, sed illum malum vsum non tenetur vendens vitare, quamuis possit illum, non
vendendo, alias oporteret venditores rerum semper solicitari circa hoc, quod est futurum,
ergo nec directe nec indirecte est voluntarius: maxime, quod cum ipse vendat res indiferen-
tes, et quae ex natura sua non ordinantur ad malum, omnis illa mala ordinatio, et pessimus
vsus tribuendus est ipsi emptori. Et per hoc patet solutio ad fundamentum Rosellae". IV,
273a-273b.

59 " Ad alia argumenta in principio facta, Ad primum respondetur quod Synagoga ex
natura sua ordinatur ad malum, et propterea aedificatio illius semper est peccatum mortale:
et idem iudicium est de venditione rerum, quae per se ordinantur ad cultum infidelitatis: cae-
terum res indifferentes bene vendi possunt ad modum iam explicatum. Ad confirmationem
ex ca. vitimo de Sagittarijs, respondetur, quod quamuis in illo capite non esset lata sententia
excommunicationis contra illos, qui vendunt arma infidelibus, adhuc tamen id facientes ex
natura rei peccarent mortaliter, propter intrinsecum ordinem, quem arma habent ad bellum,
quod semper est iniustum ex parte infidelium. At vero, qui vendit res communes, quae ex
natura sua non sunt ordinatae ad malum, nulla ratione cooperatur malo, et sic non peccat
mortaliter: maxime nulla existente lege, quae contrarium prohibeat. Et eodem modo respon-
detur ad secundum argumentum. Et haec de isto articulo". IV, 273b.
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Asi es como deben comportarse también los hombres al respecto. Cabe pre-
guntar todavia por qué da un trato distinto el Aquinate a los judios que a los
demads infieles. La respuesta no es otra que reconocer cémo se prefiguraba
tiempo atras en los ritos de los judios la verdad de la fe cristiana. Ademas,
gracias a la tolerancia de los mismos se cuenta con la posibilidad de testimo-
niar la misma fe cristiana por parte de sus enemigos. El caso de los demds
infieles, es diverso. No se deriva bien alguno de los ritos de los demds infie-
les al no contener verdad o utilidad alguna. De todas formas, no puede olvi-
darse que la tolerancia de los mismos es posible que evite quizas algin mal:
“el escdndalo y el disentimiento, o convertirse positivamente en una ocasién a
la espera de su conversiénso,

A esta exposicion afiadird Aragén que la exposicién de Santo Tomds no
se refiere a los infieles no sometidos a principes cristianos. De los mismos
recuerda haber dicho en otro lugar que no se les ha.de prohibir su religién
mientras no causen injuria a los cristianos o a la religién cristiana. Debe
entenderse entonces la exposicion del Aquinate de los infieles sometidos a
principes cristianos. Es en este caso cundo no puede hablarse propiamente
de tolerancia, permisién o prohibicion si no es en relacién a los stibditoss!.
Pero, si tolera la Iglesia los ritos de los judios, ;por qué no han de ser tolera-
dos también sus libros? A favor de dicha tolerancia hablaria claramente que,
si los mismos defienden su perfidias2, también hacen lo mismo los ritos y las

60 "Summa textus. Prima conclusio, Ritus Tudaeorum tollerantur ab Ecclesia propter
testimonium, quod perhibent fidei nostrae. Secunda conclusio, Ritus aliorum infidelium non
sunt ab Ecclesia tolerandi, nisi propter maius malum vitandum, aut quia speratur illorum
conuersio. Has duas conclusiones probat D. Tho. hac ratione, Regimen humanum deriuatur
a diuino regimine, et illud imitatur: sed Deus quamuis sit omnipotens, et summe bonus per-
mittit aliqua mala fieri, quae prohibere posset, ne eis sublatis maiora bona tollantur, aut
etiam sequantur peiora mala: ergo ita etiam debent facere homines. Tunc vltra, Ex ritibus
Judaeorum, in quibus olim praefigurabatur veritas fidei, hoc bonum prouenit, quod testimo-
nium fidei nostrae habemus ab hostibus nostris, et ex ritibus aliorum infidelium, qui nihil
veritatis, aut vtilitatis continent, nullum aliud bonum potest prouenire, nisi forte vitare ali-
quod malum, scilicet, scandalum, aut dissidium, aut sperare conuersionem eorumdem infide-
lium: ergo ritus Iudacorum debent tolerari ab Ecclesia propter testimonium, quod perhibent
fidei nostrae: et ritus aliorum infidelium nulla ratione possunt tolerari, nisi ad vitandum
maius malum, vel vt hac ratione expectemus illorum conuersionem". XI, 314b.

61 "Circa istum articulum est aduertendum quod praesens quaestio non est intelligenda
de infidelibus, qui nullo modo principibus Christianis subduntur. De his enim iam diximus
supra, eos non esse a sua religione prohibendos, dummodo nobis, aut nostrae religioni
nullam irrogent iniuriam: sed est intelligenda de infidelibus principibus Christianis subiectis.
Toleratio enim sicut permissio, aut prohibitio proprie loquendo non potest esse, nisi respectu
subditorum". XI, 314b.
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ceremonias. Si se toleran los ritos y las ceremonias, habrfan de tolerarse tam-
bién los libros. Al fin y al cabo, ensefian con hechos lo propuesto en los ritos
y las ceremonias. La sola diferencia es que los libros hacen esto con
palabras®3.

Cayetano considera dos clases de libros judios. Unos corresponden a los
judios en absoluto. Son los del Antiguo Testamento y sus exposiciones.
Cuando se habla de tales libros, es cierto que se los ha de respetar, asi como
que se ha de permitir su uso a los judios. No hacen los mismos otra cosa que
explicar los ritos. Se toleran ademds por el bien de la religién cristiana. Asi
resulta de la exposicién de Santo Tomds. Pero hay otros libros que se com-
pusieron precisamente para favorecer la perfidia contra la divinidad de Cris-
to en orden a que no hubiera conversiones a la fe cristiana. De ellos es de los
que dird Aragén que no se han de permitir por causa alguna, como se ha
dicho precedentemente de los libros de los herejes. El motivo de semejante
actitud es que pueden dafiar de la misma manera que lo hacen los de los
herejes®. Media de todas formas una gran diferencia entre los ritos y los
libros judios. Los ritos judios testimonian la fe cristiana como su figura ver-
dadera y sombra corporal. Pueden ser portadores de gran utilidad. A ello se
debe precisamente su tolerancia. Pero, cuando los libros en cuestién son
blasfemos y estdn llenos de mentiras contra la verdad de Cristo y su divini-
dad, quedan prohibidos merecidamente y se queman5.

62 A lo largo de este estudio se hablar4 sin atenuacién alguna de perfidia en relacién a
los judios. Es cierto que ese término ha sido borrado del uso cat6lico tras el concilio Vaticano
II. Pero se ha de comprender que, en este lugar, se refleja lo que se pensaba y se decia en el
siglo XVI. Entonces se hablaba de perfidia y de pérfidos. Serfa un disparate atenuar o suavi-
zar aqui ese término por mucho que disguste en sf mismo.

63 "Circa primam conclusionem est difficultas, vtrum sicut ab Ecclesia tolerantur ritus
Iudaeorum, ita etiam sint tolerandi illorum libri. Et pro parte affirmatiua est argumentum. Libri
sunt defensiui perfidiae Iudaeorum sicut etiam ritus, et caerimoniae: sed ritus et caerimoniae
tolerantur ab Ecclesia, ergo et libri debent tolerari. Consequentia cum minori est nota, et maior
probatur: nam idem docent ritus, et caerimoniae factis, quod libri docent verbis". XI, 314b.

64 "Pro explicatione huius difficultatis est aduertendum, ex Caietano in praesenti, quod
libri Iudaeorum sunt in duplici differentia. Quidam sunt, qui competunt Iudaeis absolute:
quales sunt libri veteris testamenti, et illorum expositores: et de his certum est quod sunt
relinquendi, et permittendi Iudaeis, vtpote qui nihil aliud faciunt, quam explicare eos ritus,
qui propter bonum fidei nostrae ab Ecclesia tolerantur, vt dicit D. Tho. in hoc articulo. Alij
libri sunt compositi ad confouendam Tudaicam perfidiam contra Christi diuinitatem, ne vide-
licet Tudaei ad fidem Christi conuertantur: et de his dico nulla ratione esse permittendos, vt
de libris haereticorum diximus artic. 9. Et ratio est, quia eodem modo possunt nocere, sicut et
illi". X1, 314b-315a.

65 "Et ad argumentum in contrario factum respondetur, esse latissimum discrimen inter
istos ritus, et inter libros Iudaicos. Nam ritus Iudaici cum sint testes fidei nostrae, sicut figura
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Alguien objetard a este respecto que, si los judios tienen prohibido ense-
fiar de palabra que no se ha producido la venida del Mesias (Cristo), tampo-
co deben permitirse las ceremonias judfas porque significan todas ellas que
el Mesias va a venir. A esto se responderd con la concesién de lo que le ante-
cede; pero se negard la consecuencia que pretende extraerse. Es un hecho
que mueven con mayor fuerza las palabras pronunciadas que los ocultos sig-
nificados mediante los signos®®.

Desarrollo

A la pregunta de si es licito vender a los judios (y a los demads infieles) lo
que necesitan para la realizacién de sus cultos y ceremonias®’, Fray Pedro de
Aragén establece una matizacién. Lo que se vende a los infieles son realida-
des diversas. Si los objetos que van a venderse son ttiles solamente para la
religion falsa de los infieles: idolos o vestiduras sacerdotales$8, se dird que no
existe duda alguna de que se peca mortalmente. Se coopera entonces al mal.
Se vende lo que estd ordenado por su propia naturaleza al mal6®. Es posible
que se trate de vender mercancias indiferentes en si mismas. El bien o el mal
al que da lugar dicha venta dependera del uso bueno o malo del comprador.
De esta condicién son precisamente las mercancias naturales: animales, fru-
tos, flores, ropa comin y cosas semejantes’0. A este respecto, nada dice Ara-
gén en absoluto ni en particular; pero cabe pensar que, en principio, no
habria dificultad alguna para proceder licitamente a dicha venta. Es posible
también que el agustino se hubiera abstenido de dar la respuesta porque la
solucién no es tan sencilla como parece en principio. El vendedor es posible
que sea consciente del uso malo que piensa hacer el infiel de una determina-
da mercancia en sf misma indiferente, circunstancia que obliga a ser pruden-
tes en la respuesta.

(Pecard mortalmente el vendedor si vendiere cuando sabe que los infie-
les usardn lo comprado para los ritos de su infidelidad? Segin Aragén, hay

veritatis, et vimbra corporis, maximam vtilitatem possunt illi afferre: et ideo iuste tolerantur.
At vero isti libri directe sunt blasphemi, et pleni mendacijs contra Christi veritatem, et diuini-
tatem: et ideo merito interdicuntur, et comburuntur". XI, 315a.

66 "Et si quis obijciat, Iudaei non permittuntur modo docere verbo, Christum non venis-
se: ergo nec etiam debent permitti caerimoniae Iudaicae, quae omnes significant Christum
venturum, respondetur concesso antecedenti, negando consequentiam: nam fortius mouent
verba prolata, quam occultae significationes signorum". XI, 315a.

67 Cf. nota 53.

68 Cf. nota 55.

69 Cf. nota 56.

70 Cf. nota 55.
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quienes se inclinan a pensar que cometerd entonces el vendedor pecado
mortal pro consentir al pecado mortal del otro: el infiel. Pero él considera
mucho maés probable la opinién opuesta que defiende Cayetano, establecien-
do que no pecard mortalmente el vendedor de mercancias comunes, a pesar
de su consciencia, si no teme que, de la venta, vaya a sobrevenir ocasién de
pecado en forma alguna: ni por parte del vendedor ni por parte de lo vendi-
do. La mercancia vendida es de suyo indiferente. No ofrece en s{ misma oca-
sién de pecado. El vendedor tampoco puede dar ocasién a pecar si no hay
consentimiento alguno desde su voluntad. El vendedor tiene sélo conoci-
miento del mal venidero desde el entendimiento. El mal uso seguido tras la
venta, si no es voluntario en el vendedor, es imposible que lleve al mismo a
cometer pecado mortall,

La exposicién de Cayetano precisa ulterior aclaracién ya que podria
darse el caso de que el vendedor suministrara lo que es indiferente con la
intencién que los infieles tuvieran lo oportuno para su culto’2. Aragdn esta-
blece rotundamente entonces que, en tal caso, pecard mortalmente quien
vendiera. Coopera entonces esa persona al mal. Suministra los instrumentos
para el pecado’. ;Qué ocurre si el vendedor procede a la venta sin saber
que los compradores infieles compran para su culto y ceremonias?’4 Segiin
Aragon, si se venden mercancias que, segiin el uso comiin, son indiferentes
en si mismas y no se sabe que los infieles las usardn para los actos de su reli-
gién, no se comete pecado alguno. La ignorancia invencible excusa de peca-
do. Existe certeza en este caso de que tal ignorancia es invencible. Se est4
ante mercancias que el fiel no tiene por qué saber el uso que se les dara’. El
mal uso de lo vendido que se hard después, no es en este caso algo volunta-
rio directa o indirectamente por parte del vendedor de mercancias indiferen-
tes. Esto hace que la venta no arrastre al vendedor al pecado mortal. No se
trata de algo directamente voluntario. No reside el mal en la voluntad del
vendedor. Tampoco puede hablarse de algo indirectamente voluntario, que
es lo que ocurre cuando alguien puede impedir algo y est4 obligado a hacer-
lo. Es claro que el vendedor no estd obligado a impedir el mal uso de tal
mercancia, aunque pudiera hacerlo, si se negara a vender. Seria necesario
entonces que los vendedores de mercancias se preocuparan en todo momen-
to de lo que fuera a suceder con lo vendido. En tal venta no incurrira el ven-

71 Cf. nota 57.
72 Cf. nota 55.
73 Cf. nota 56.
74 Cf. nota 55.
75 Cf. nota 56.
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dedor directa ni indirectamente en el mal con un acto voluntario, sobre todo
cuando se trata de mercancias indiferentes y no ordenadas de suyo al mal.
Toda mala ordenacidn, asi como el uso mal hecho de lo vendido, ha de atri-
buirse al propio comprador’s. Aragén indica que toda esta exposicién es
cierta. La sitiia ademés fuera de toda controversia’’.

De todas formas, no ha de excluirse la posibilidad de que el vendedor
proceda a la venta sabiendo que los infieles compran precisamente esas mer-
cancias indiferentes para usarlas en sus sacrificios y en otros actos pertene-
cientes a su falsa religién’8. Ya planteé Cayetano al respecto la duda concre-
ta de si pecaban mortalmente quienes vendian a los infieles lo que usaban en
sus ritos. A favor de la respuesta afirmativa habla el hecho de que, si peca
mortalmente el que edifica una sinagoga, le ocurrira igual al que vende algo
necesario para el culto judfo. Ademads, incurren de hecho en excomunién los
que venden armas a los infieles. Si la raz6n de la excomunién surge del trafi-
co de las armas y de otras mercancias similares, deberd reconocerse que
pecardn también los que venden algo para el culto. Ademas, ha de tenerse
en cuenta que tal accién de venta consiste en cooperar al mal y consentir en
el culto de un falso dios. No se tiene duda alguna al respecto entonces de que
se trata de un mal y de un pecado. Lo mismo ocurrird por tanto con lo que
lleva al pecado”.

(Es verdad que peca el que edifica una sinagoga? Ciertamente, la edifi-
cacién de una sinagoga se ordena por su propia naturaleza al mal. Semejante
edificacién serd siempre pecado mortal. Se cumple aqui lo que se responde a
la venta de lo ordenado de suyo al culto de la infidelidad. ;Acaso los que
venden armas no pecan precisamente por existir una excomunion al respec-
to? Es cierta la existencia de la excomunidn contra los que venden armas a
los infieles; pero ha de decirse también que, si no existiera al respecto exco-
munién automdtica, los que precedieran de esta manera pecarian de suyo
mortalmente debido a la intrinseca relacién de las armas con la guerra. Esta
guerra es por lo demds injusta siempre de parte de los infieles0. Aqui no
debe olvidarse, como se dird mas adelante, que se estd hablando de los infie-
les sometidos a principes cristianossL.

76 Cf. nota 58.
77 Cf. nota 56.
78 Cf. nota 55.
79 Cf. nota 54.
80 Cf. nota 59.
81 Cf. nota 61.
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Una vez que se ha dado respuesta cumplida a las razones con las que se
pretendia deducir que tal venta a los infieles constituiria pecado, sale a la luz
un dato importante. En Roma y en Avifién se permite la presencia ptiblica
de judios. Se les vende allf sin restriccién alguna lo que usan para los sacrifi-
cios y otros cultos de su religién. El Papa lo sabe y lo consiente. Ademds, no
pone reparo alguno. ;No se deduce acaso entonces que tales ventas no se
realizarian si se pensara que ello implica pecado?82 A este respecto dird Ara-
gbn que el vendedor de lo no ordenado de suyo al mal, no coopera en modo
alguno al mismo. No peca con la venta mortalmente. Ello se debe ante todo
a que no existe ley que prohiba lo contrario. No se comete pecado vendien-
do a los infieles lo que usan para el culto#.

Al llegar a este punto se percibe cémo el tratamiento que se da de hecho
a los infieles fuera de los territorios del Papa: Roma y Aviiién, es menos
tolerante que el que reciben los infieles de los territorios pontificios donde
viven precisamente los judios. Aragén encuentra razén para ser mas toleran-
tes con los judios en asuntos de ventas de mercancias que con los demas
infieles, pese a que puedan ser usadas las mismas para sus ritos y ceremonias
religiosas. Santo Tomds decfa en el siglo XIII c6mo tolera la Iglesia los ritos
de los judios por el testimonio que dan los mismos de la fe cristiana. Afirma
también el Aquinate a su vez que los ritos de los demads infieles no han de ser
tolerados a no ser para evitar un mal mayor o en orden a esperar la conver-
sién. Ambas conclusiones las probaba Santo Tomés porque el régimen
humano es derivacién e imitacién del divino. Dios, pese a ser omnipotente y
la sumamente bueno, permite algunos males que podrian prohibirse ya que,
si no se toleraran, podrian desaparecer bienes mayores, surgiendo a su vez
males peores. Asi es como deben comportarse también los hombres al res-
pecto en su gobierno. Cabe preguntar todavia por qué se da un trato distinto
hacia los judios y hacia los demds infieles. La respuesta es que se prefiguraba
tiempo atrds en los ritos de los judios la verdad de la fe cristiana. Ademds,
gracias a su tolerancia se ofrece la posibilidad de contar con el testimonio de
la misma fe cristiana que dan sus enemigos. No se deriva en cambio ningin
otro bien de los ritos de los demds infieles. No contienen verdad o utilidad
alguna. De todas formas, no puede olvidarse que su tolerancia puede evitar
quizds algtin mal: el escdndalo y el disentimiento, o servir de compés de
espera para su conversions4,

82 Cf. nota 54.
83 Cf. nota 59.
84 Cf. nota 60.
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La exposicién del Aquinate no va referida a los infieles no sometidos a
principes cristianos. De los mismos recuerda haber dicho en otro lugar Ara-
gén que no se les ha de prohibir su religién mientras no causen injuria a los
cristianos o a la religion cristiana. Debe entenderse entonces lo expuesto por
el Aquinate de los infieles sometidos a principes cristianos. No puede hablar-
se propiamente de tolerancia, permisién o prohibicién si no es en relacién a
los stibditos85. Pero surge al respecto una cuestion, basada precisamente en
esa mayor tolerancia reconocida a los judios. Se pregunta por qué, si se obra
asi, no han de ser tolerados también sus libros. A favor de dicha tolerancia
hablaria el hecho de que tales libros defienden ciertamente la perfidia; pero
es que lo mismo hacen también los ritos y las ceremonias, las cuales caben
precisamente dentro de la tolerancia. Si se toleran los ritos y las ceremonias,
¢no habran de tolerarse también los libros todos? Al fin y al cabo, ensefian
los ritos y las ceremonias con los hechos lo mismo que los libros con las pala-
brass86,

A este respecto se reconocerd de salida como hay libros judios que no
son objeto de cortapisa alguna. Son los del Antiguo Testamento con las
exposiciones del mismo. Cuando se habla de ellos, es cierto que se los ha de
respetar, asi como ha de permitirse también su uso a los judios. No hacen
otra cosa dichos libros que explicar sus ritos. Se toleran ademds los mismos
por el bien de la religion cristiana. Asf resulta de la exposicién de Santo
Tomé4s?, De todas formas, no debe decirse que sea idéntica la situacién de
los libros que la de los ritos y ceremonias. Media ciertamente una gran dife-
rencia al respecto. Los ritos judios testimonian la fe cristiana como su figura
verdadera y sombra corporal. Por ello, pueden ser incluso portadores de
gran utilidad. A ello se debe precisamente su tolerancias8. Alguien objetard
al respecto que, si los judios tienen prohibido ensefiar de palabra que no se
ha producido la venida del Mesias (Cristo), tampoco deberian permitirse sus
ceremonias ya que significan todas que el Mesias va a venir. A esto se res-
ponderd con la concesion de lo que le antecede; pero se negara de inmediato
la consecuencia que pretende extraerse. Es un hecho que mueven con mayor
fuerza las palabras pronunciadas que los cultos significados mediante
sefiales8?. ;Qué libros judios son los prohibidos entre los cristianos? Son los
compuestos precisamente para favorecer la perfidia contra la divinidad de

85 Cf. nota 61.
86 Cf. nota 63.
87 Cf. nota 64.
88 Cf. nota 65.
89 Cf. nota 66.
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Cristo en orden a que los judios no se conviertan a la fe cristiana. A ellos se
refiere Aragén cundo dice que no han de permitirse por causa alguna, dan-
dose a los mismos el mismo trato que a los de los herejes. El motivo de
semejante actitud es que pueden dafiar de la misma manera %. Por tratarse
de libros blasfemos y llenos de mentiras contra la verdad de Cristo y su divi-
nidad, es por lo que quedan prohibidos merecidamente y, ademis, se que-
man’l.

CONCLUSION

De Francisco de Vitoria se ha escrito que aprendi6 el gusto por el trata-
miento de los problemas singulares de sus maestros nominalistas de Paris.
Ha quedado escrito también que nunca respondia el gran maestro de repen-
te, sabiendo tanto, cauteldndose de si y mejorando las noticias con nuevos
estudios?2. No hay duda de que a los agustinos salmantinos Fray Luis de
Ledn y Fray Pedro de Aragén les llegd desde Vitoria ese gusto por dar res-
puesta a los problemas diarios con cautela y preparacién. A simple vista, la
exposicion del Legionense sobre la venta de mercancias, en si indiferentes, a
los infieles se presenta como cercana al ideal vitoriano. Se precisa en ella
detalladamente el problema: venta de un cordero. La doctrina ofrecida al
respecto por Fray Luis, es toda una maravilla de concisién, profundidad y
claridad. La de Aragén se presenta ciertamente mds diluida. Da incluso la
impresién de que éste maestro no quiso descender del todo a los problemas
concretos, prefiriendo mds bien el terreno de los principios generales. Se
tiene incluso la impresién de que la solucién ofrecida por Fray Pedro es m4s
ligera que la de Fray Luis de Le6n. Al respecto, seria muy cémodo decir que
Aragén era menos preciso y profundo que el Legionense; pero, ;se acomo-
daria este juicio a la verdad? ;No constituirfa el mismo una imperdonable
precipitacién? Sorprende ciertamente que, siendo los dos miembros del
mismo Convento, Universidad y Escuela, no terminaran coincidiendo del
todo en los resultados que ofrecen sobre el mismo problema.

Fray Luis y Fray Pedro acuden a la doctrina de Santo Tomds como guia
de sus respectivas respuestas. Son conscientes en todo momento de que han
transcurrido tres siglos entre lo escrito por el Doctor Angélico y lo que ellos

90 Cf. nota 64.

91 Cf. nota 65.

92 Cf. R. GARCIA VILLOSLADA, Vitoria, Francisco de: Dicccionario de Historia Ecle-
sidstica de Espafia 4 (Madrid 1975) 2777.
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se proponen ensefiar. El condicionamiento temporal y espacial de Santo
Tomads no es precisamente el mismo que vivireron los dos agustinos del siglo
XVI. Por ello, ambos saben muy bien que no deben limitarse a repetir al pie
de la letra la exposicién del Aquinate. Su cometido serd el de extraer de sus
escritos lo que, al parecer, hubiera contestado el gran sabio del siglo XIII a
los problemas planteados en el siglo XVI. Asimismo, no se puede dar un
salto en el tiempo, tratando de no tropezar con lo aportado a la teologia des-
pués de Santo Tomads. Tienen obligacién Fray Luis y Fray Pedro de recoger
asimismo la herencia acumulada al respecto entre el siglo XIII y el siglo
XVI. Santo Tomds no se preguntd si debfa venderse una mercancia indife-
rente a un infiel cuando se es consciente con toda certeza de que la misma
serd utilizada precisamente para honrar el culto de un falso dios. Otra dife-
rencia que salta inmediatamente a la vista es que, cuando Santo Tomds tenia
presente en su tiempo a los infieles, pensaba ante todo en los judios. Eran los
que vivian mayoritariamente entonces entre los cristianos. Pero esa imagen
de la sociedad cristiana es la que ha quedado superada tras el descubrimien-
to del Nuevo Mundo. Los teélogos catélicos (universales) se encuentran con
una sociedad en la que la mayoria de los infieles con los que establecen
comercio los cristianos son precisamente idélatras. Existe todavia una terce-
ra diferencia que se refiere al dominio. En el siglo XIII se piensa sobre todo
en infieles sometidos a principes cristianos: los judios. En el siglo XVI, la
mayoria de infieles son aquéllos que tienen sus propios principes, infieles
también, a los cuales deben legitima obediencia. Cuando se habla de tolerar
o no tolerar los cultos de los infieles, asi como de si hay un comercio licito o
ilicito con los infieles, se excluye de propésito a los infieles no sometidos a
principes cristianos. Se habla dnicamente de los sometidos a principes cris-
tianos, sean judios o sean del Nuevo Mundo.

Ciertamente, la exposicion de Fray Luis es en apariencia mds detallista y
exigente que la de Fray Pedro de Aragén. Uno tiene incluso la impresién de
que el Legionense, el cual habla desde su cdtedra salmantina, se preocupa
exclusivamente de responder ante la situacién de los infieles del Nuevo
Mundo y no ante la de los judios mezclados entre cristianos. De hecho, no
alude para nada en ella a los judios. Se refiere exclusivamente a esos infieles
que, en palabras de Santo Tomds, no tienen otro titulo para ser tolerados en
su sometimiento que la prevencién de algin mal o la paciencia en orden a
alcanzar un dia su conversion. La exposicién de Pedro de Aragén aparece
centrada en cambio prevalentemente en los judios®, No debe olvidarse a

93 Precisamente, me he visto obligado en este trabajo a poner entre paréntesis, cuando
iludo a la materia de la nota 53, a los demads infieles al lado de los judios.
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este respecto que se trata de una exposicion que fue destinada a la imprenta,
precisamente con miras mds universales (en términos geogréficos) que la de
Fray Luis de Le6n. Fray Pedro se ve obligado a meter en el mismo trata-
miento del problema a los judios y a los demds infieles. Ademads, fuera de
Espafia, tal exposicién interesa en la practica sélo en razén de los judios.
Asimismo, no puede olvidarse que Aragén quisiera posiblemente cefiir la
suya lo més posible a la de Santo Tomds, el cual tenfa presente en sus escri-
tos ante todo a los judios. Caerd de su peso por estas razones cémo la dife-
renciacién que parece desprenderse de una y de otra exposicion se explica.
Se proponen ambos autores dar respuesta a dos situaciones diversas.

El mismo Aragén concede abiertamente cémo debe usarse entre los
cristianos mayor tolerancia con los judios que con los dem4s infieles, afirma-
cién que se corresponde a las claras con el pensamiento dejado por el Doc-
tor Angélico. La exposicion de Fray Pedro, quizés por centrarse prevalente-
mente en la situacién de los judios, se ve obligada a encarar ¢l problema de
la no tolerancia de ciertos libros judios. Es éste un tratamiento que falta en
la exposicién de Fray Luis de Leén. Es posible también que tal ausencia
fuera juzgada en la misma como impertinente ya que trata exclusivamente
de los infieles del Nuevo Mundo. Alli es donde Aragén se refiere a los judios
y utiliza el término perfidia. Por supuesto, ello se debe a un condicionamien-
to del tiempo. De todas formas, no debe pasarse por alto al respecto que el
agustino nunca considera pérfido al pueblo judio en s{ mismo. Emplea el tér-
mino de pérfidos y de perfidia siempre en sentido restringido. Se dirige asi a
aquellos judios que, con sus escritos, pretenden impedir la conversidn al cris-
tianismo, asi como a los libros compuestos con semejante propdsito%. A lo
largo de toda su exposicién coloca Aragén fuera de toda duda que ha usarse
mayor tolerancia con los judios no convertidos que con los demds infieles. Si
ciertos libros de los judios quedan prohibidos y sufren el efecto de la hogue-
ra entre los principes cristianos, no se debe a que sean precisamente libros
de judios ya que el mismo tratamiento reciben los de los herejes. Se trata de
algo motivado porque dafian a los cristianos. Les cae la misma pena a los
libros de los herejes%.

Se han distinguido en todos los tiempos determinadas personas por su
tendencia a confundir la unidad imprescindible con la uniformidad prescin-
dible. Ello puede deberse en gran parte al predominio en ellas de lo teérico
sobre lo préctico, de la especulacion sobre el andlisis. No puede excluirse de

94 Cf. nota 64.
95 Cf. notas 64 y 65.
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todas formas que, en semejante tendencia, se olvida muy frecuentemente
que las personas viven en medios temporales y espaciales diversos. Tampoco
puede olvidarse a este propdsito que Roma es siempre punto de referencia
obligado a la hora de descubrir si una determinada ensefianza es catdlica de
verdad. Sabido es que no se ha de ser en este punto més papista que el
mismo Papa. Aqui es donde fue Vitoria un maestro inigualable. Vivi6 siem-
pre con los pies en la tierra. Se alej6 de todo lo que pudiera confundir la uni-
dad con la uniformidad. Se tuvo a si mismo como un defensor de la infalibili-
dad del Papa a solas (sin el concilio) en materia de fe y de costumbres?.
Hechas estas salvedades, cabe preguntar por qué los te6logos de la catélica
Espaiia del siglo XVI se comportaron a veces al parecer en el juicio sobre la
licitud o la ilicitud de la venta de mercancias a los infieles con m4s intransi-
gencia e intolerancia que el mismo Papa en sus dominios de Roma y de Avi-
iién. Ello pudo deberse a que Espafia ofrecia a este respecto una situacién
especial. En los dominios del Rey Catélico no habia por entonces judios.
Habian sido expulsados. Hablar de infieles entre los espaiioles era lo mismo
que referirse a los provenientes del Nuevo Mundo sometidos a la autoridad
real. El caso de los territorios papales era del todo diferente. Allf habia tini-
camente infieles judios. Fray Pedro de Aragén, el cual no escribe sélo para
lectores espafioles sino para el mundo entero, expondra correctamente, apo-
yado en la doctrina de quien es considerado doctor comin en la Escuela de
Salamanca: Santo Tomdas de Aquino, que para con los judios ha de observar-
se mayor tolerancia (es lo que se hacfa en concreto dentro de los territorios
pontificios en el siglo XVI) que los demds infieles (es lo que ocurria en tie-
rras de Espafia durante el mismo siglo).

Ignacio JERICO BERMEJO

96 Al respecto pueden consultarse, si se desea, mis articulos: Canonizacién e imposibili-
dad de error. La ensefianza manuscrita de la Escuela de Salamanca (1526-1581): Studium 33
(1993) 238-277; La infalibilidad en costumbres. La ensefianza manuscrita de la Escuela de
Salamanca (1526-1581): Burgense 35 (1994) 147-185; La suprema autoridad en la Ighsia. La
ensefianza de Francisco de Vitoria: Ciencia Tomista 121 (1994) 315-359.
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La Aesthetik de K. F. E. Trahndorff:
Ideas para la fundamentacion de un
romanticismo cristiano

1.- Un esteta postergado

La adversidad del destino ha pesado sobre la figura de Karl Friedrich
Eusebius Trahndorff (1762-1863), quien, a pesar de sus notables méritos
intelectuales, es hoy en dia un pensador completamente olvidado. Fue, sin
embargo, un filésofo nada desdeiiable, dotado de gran erudicién, una enor-
me capacidad para asimilar creativamente influencias de todo tipo y un
poder sistematizador préximo al de Fichte o Schelling. A todo ello habria
que afiadir dos aspectos que hacen su personalidad atin mds atrayente: su
gran talento para las cuestiones estéticas, y la firme conviccién de que su
punto de vista especulativo concordaba con el contenido propio y esencial
del Cristianismo, al que concibe de manera muy personal, como una religién
en la que la pluralidad de las individualidades concretas, gracias a su desplie-
gue a partir del Uno-Todo, alcanzan cierta inmanencia o contacto espiritual
con el Principio puro del monoteismol. '

No se comprende bien por qué un hombre asi pasé su vida entera impar-
tiendo docencia en el “Gymnasium Joachimstahl’schen” de Berlin, y atin
menos se entiende por qué una obra tan sobresaliente como su Aesthetik,
oder Lehre von der Weltanschauung und Kunst —cuyas dos partes se publica-
ron en 1827-, se ha eclipsado sin dejar rastro alguno en la historia de la filo-
soffa. Mientras que Schelling, Krause, Hegel y Schleiermacher se conforma-
ron con impartir lecciones de estética —que sélo fueron publicadas tras su
muerte, con una redaccién a veces precaria-, al tiempo que Schopenhauer y
Solger permanecian muy lejos de llevar a cabo un tratamiento riguroso de

1 Cf. TRAHNDOREFF, K. F. E., Aesthetik oder Lehre von der Weltanschauung und Kunst,
Berlin, Maurerschen Buchhandlung, 1827, II, 391-393.
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los problemas estéticos, Ch. H. Weisse y K. F. E. Trahndorff sf redactaron y
publicaron sendos tratados sistemadticos de estética; con todo, el libro de
Weisse, System der Aesthetik als Wissenschaft von der Idee der Schonheit, es
posterior en tres afios a la obra de Trahndorff (pues se public6 en 1830), v,
por otra parte, se encuentra dominado por una dialéctica farragosa y estéril
que, por fortuna, falta por completo en el pensamiento del filésofo berlinés.
Asi pues, no parece existir otra justificacion para la completa falta de reper-
cusién de la estética trahndorffiana que el hecho de haber sido Weisse profe-
sor universitario en Leipzig, mientras que Trahndorff no pasé de ser un
modesto Gymnasiallehrer, al que la egregia personalidad de su contempora-
neo Hegel eclips6é completamente.

2.~ La metafisica del Poder Absoluto

La metafisica trahndorffiana es un monismo, préximo al punto de vista
del Fichte tardio2. Identifica al Uno con el Ser, contraponiéndolo a la plura-
lidad de la existencia [Dasein/3, caracterizada por el devenir y su caracter
fenoménico*. Pero el Ser mismo, segtin Trahndorff, es él mismo algo puesto,
no originario; el Ser en sentido absoluto es “el Poder Absoluto en si, un
Poder tal que sélo El es capaz de ponerse a si mismo” 5. Que el Poder sea sig-
nifica, segtin Trahndorff, que puede ponerse a si mismoS. Ahora bien, a la
base de cada ponerse a si mismo —tanto individualmente como en el Absolu-
to— se encuentra la Voluntad [der Wille], una de cuyas funciones originarias
es la capacidad de ponerse a si misma’, surgiendo el Ser en este proceso de
auto-posicién. En Trahndorff, pues, “Poder” [Konnen] y “Querer” [Wollen]
resultan equivalentes, sin que nuestro autor conceda al Absoluto —cuyo
carécter principal es, como acabamos de indicar, la capacidad de ponerse a si
mismo- posibilidad alguna de no poder ponerse a s{ mismo, con lo que en su
concepcién del Absoluto libertad y necesidad se identifican. El término
“Poder” no significa en Trahndorff la potencia arbitraria de querer o no

2 Cf. HARTMANN, E. von., Aesthetik. Erster historisch-kritischer Theil. Die deutsche
Aesthetik seit Kant, Hermann Haacke Verlagsbuchhandlung, Leipzig, 1886, pag. 131.

3 Cf. TRAHNDORFF, K. F.E., Op. Cit., 127, 8.

4 Ibidem, 130, 40. .

5 [bidem, 1 30. “das absolute Konnen in sich, das Konnen, wie es nur sich selbst in sich
kann.”

6 Ibidem, 14.
7 Ibidem, 1175.
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querer, sino que designa un vector que apunta Unicamente a la disposicién
de la Voluntad para llevar a cabo la realizacién de su contenido3.

El Poder Absoluto es la Omnipotencia de la que estd dotada la Volun-
tad Absoluta para su autorrealizacién; todo poder restringido con capacidad
para ponerse a s{ mismo no es sino una manifestaciéon de ese Poder Absoluto
en el individuo (o, como dice Trahndorff, una manifestacién del Poder del
Universo)?. El Poder Universal se fragmenta reiteradamente en el espacio y
en el tiempo, hasta llegar a lo concreto y real, es decir, al individuo, un ser
limitado e independiente, dotado de una relativa capacidad para ponerse a si
mismo frente al poder del resto del mundo!®. Como producto de una poten-
cia, el individuo es un producto necesario de la Naturaleza; pero como ser
capaz de ponerse a si mismo es relativamente independiente o librell, Sin
embargo, la libertad no se encuentra en el ser como tal, o en su capacidad
para ponerse a si mismo, sino s6lo en el poder que emana de s{ mismo frente
a otra cosa, en la fuerza de resistencia, en la lucha contra el resto del mundo,
y en la capacidad para transformarse; en una palabra, en el querer del indivi-
duo [Wollen des Individuums], entendido, no ya como una funcién originaria
primitiva, sino como una funcién deducida del ser individuall2.

El Universo somete a los individuos a una continua presién que, amena-
zando su vida, les obliga a una “lucha por la existencia”, lucha que, no obs-
tante, tiene un aspecto positivo, por cuanto les impulsa a desarrollar su liber-
tad e independencia, sin las cuales el Universo no seria posible (pues su
estructura misma, como unidad superior, estd condicionada por las activida-
des de los individuos independientes y de su libertad, todo lo cual permite al
Universo existir y expandirse)!3. Por otra parte, el querer auténomo del indi-
viduo, que en principio apunta s6lo a la brutal y ruda afirmacién y acrecenta-
miento de la propia existencia, aprende asi a acomodarse a la necesidad del
Todo, suavizdndose la lucha por la existencia mediante las restricciones que
impone la mutua limitacién y la subordinacién al equilibrio de la totalidad!4.
Esta acomodacién, autocoerciéon o autodominio, es algo impuesto por la
relativa impotencia que posee el individuo en Ia lucha por la existencia; se
trata de “una autoridad moral represiva que la libertad constituye en su pro-
pio alguacil”, y que acaba en el momento en que el individuo, con derecho o

8 Ibidem, 1 53.

9 Ibidem, 1 4-6.

10 Ibidem, 11 52,15, 1 4-6.

1 Ibidem, 1179.

12 Ibidem, 1 56, 1 53; cf. también HARTMANN, E. von., Op. Cit., pp. 131-132.
13 Ibidem, 119, 27-28, 54, 31, 54.

14 Ibidem, 11 56-57. -
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sin él, se considera mds fuerte que su contrincante en la lucha por la existen-
cials. Asi, el autodominio ético es en este nivel simple consecuencia del for-
zoso sometimiento a la ley de la necesidad, y desemboca frecuentemente en
la humillacién de la voluntad del sujeto por parte de otras voluntades. Esto
hace que la lucha externa se traslade ahora al interior del individuo, plante-
dndose como un conflicto entre el deber y el querer, que se manifiesta, a
nivel animico, como una permanente fluctuacion entre la elevacion y la caida
morallé,

Para que se produzca finalmente el equilibrio, es necesario que entre en
juego otro factor, que palie la rudeza de la lucha exterior, mantenga la auto-
coercién dentro de un limite, y transforme el dolor de la humillacién en
dulce esperanzal’. Segtin Trahndorff, la simple fortaleza de la voluntad no
puede ser considerada como ideal ético, ya que se autocancela como ideal
desde el momento en que, privada del amor, se convierte en un principio
hostil y destructivo; por tanto, nada puede llegar a ser un ideal auténtico si
no constituye, en tltima instancia, una unidad con la Fuente Originaria de
todas las cosas1s.

Ahora bien, todo ser individual, incluso en sus grados mds bajos, no
mantiene meramente una relacién negativa u hostil con el Universo, sino
también una relacién positiva —~como se pone claramente de manifiesto en el
instinto reproductivo de los animales—; y cuando esa relacién positiva o ins-
tinto sale a la luz de la libertad recibe el nombre de amor: ~

“El amor es..., por tanto, la verdadera vida inmediata de la libertad;
en él, y a través de él, vive inmediatamente la Forma del Universo. El
amor todo lo iguala. S6lo a través de él la fe se convierte en libre vida
interior; en él se encuentra, al mismo tiempo, lo mds intimo de la vida
espiritual, porque él mismo es la interioridad mds intima del Poder del
Universo™S.

El papel que juega el amor en el pensamiento de Trahndorff es primor-
dial: no sélo es el acto por el cual el Uno, proyectado fuera de si en la indivi-

15 Ibidem, 1 127-128. “.. eine moralische Zuchtbehorde, welche die Freiheit zu ihrem Biit-
tel macht”.

16 Ibidem, 1148-149.

17 Ibidem, 1 149-159.

18 Ibidem,1128.

19 Ibidem, 1150-151. “Die Liebe ist also auch das wahre unmittelbare Leben der Freiheit;
in ihr und durch sie lebt unmittelbar die Form des Universums. Sie gleicht alles aus. Der Glau-
be wird erst durch sie ein freies inneres Leben; in ihr ist zugleich das innerste des geistigen
Lebens, well sie selbst das Innerste ist in dem Konnen des Universums.”
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duacioén, retorna de nuevo a sf mismo a través de la fe (que nos pone en con-
tacto con el Ser como Principio puro del monoteismo)20, sino que también es
el elemento fundamental en su concepcidn estética del mundo y del arte; en
efecto, el amor se encuentra a la raiz de todas las actividades espirituales en
las que se trata de una captacién de la Unidad del Universo, y, desde el
momento en que una vida consagrada al arte se presenta, ante todo, como
una tendencia a alcanzar la fusioén plena con dicha Unidad, estamos autoriza-
dos para definirla como una vida que se desenvuelve en el medium universal
del amor?l,

El problema que se plantea de inmediato es el de cémo se produce el
transito desde la Voluntad Originaria, y el Ser Unico por ella producido, a la
multiplicidad de la existencia que compone el Universo. Segtin Trahndorff,
puesto que la pluralidad de la existencia ha surgido de la capacidad de
ponerse a si mismo del Ser Unico, parece claro que la realizacién del Poder
(o del querer capaz de realizacién) debe implicar, a su vez, una relacién
entre el Ser Unico y la existencia muiltiple, relacién a la que Trahndorff
denomina Forma de la existencia o Forma del Universo. La forma es la con-
dicién del aparecer??; ninguna existencia es posible sin ella, de manera que
una existencia carente de forma es un concepto abstracto carente de signifi-
cado?3; no obstante, la forma es s6lamente la condicién del fenémeno, es
decir, s6lo es forma de la existencia, pero en el Ser mismo no es ain real, sino
que constituye la condicién de posibilidad de la existencia, por lo que en el
Ser aparece como Idea. Esto significa que la Forma del Universo, o la rela-
cién del Ser Unico con la existencia multiple debe preexistir en el Ser como
Idea, antes de ser realizada por el Poder; asf se explica que en ocasiones
Trahndorff hable de la “Idea de la Forma del Universo” 24, entendiendo por
“Idea” no una construccién del espiritu humano, sino la Idea de la Forma
del Mundo, que se encuentra situada més alld de toda conceptualizacién
humana en las profundidades de la Divinidad?s. Puesto que el Ser s6lo llega
a ser Dios por contraposicién al mundo, Dios, como aquel Ser que se rela-
ciona con la existencia, pero no se resuelve en el fenémeno, puede conside-
rarse como la Idea Suprema de la Forma del Mundo. Asi pues, la Forma del

20 Ibidem, 1 151. “In dem Glauben durch die Liebe ist gegeben das Sein, als ein rein
monotheistisches Prinzip.”

21 Cf. HARTMANN, E. von., Op.cit., pag. 133.

22 Cf. TRAHNDORFF, K. F. E., Op. cit., 1 21.

23 Ibidem, 18,20 - 21.

2 Ibidem, 11 73.

25 Ibidem, 1 96.
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Universo existente no puede ser nada més que la Idea de la Forma del
Mundo, inmanente al Poder del Universo, y realizada a través de ese Poder,
o dicho de otro modo: la forma real inmanente al mundo es de hecho un
fenémeno que se sigue de la realizacion de la Idea de la Forma del Mundo
en un determinado ser26.

Antes de pasar adelante, es menester entender bien-el concepto trahn-
dorffiano de “Forma del Mundo” [Weltform]. Se trata de un concepto que,
histéricamente, remite al universo ideal de Schelling como “forma de las for-
mas”, pero que se identifica mas bien con la Idea hegeliana. No tiene nada
que ver con el concepto abstracto de “forma” utilizado por los estetas forma-
listas, ni tampoco debe confundirse con una forma fenoménica sensible con-
creta. E. von Hartmann cree que Trahndorff escogié esta expresién debido a
que deseaba eludir cualquier posible confusién de la Idea absoluta suprasen-
sible, como factor determinante del mundo, con las ideas abstractas presen-
tes en la mente humana, o con los ideales estéticos intuitivamente sensibles;
sin embargo, la ambigiiedad del término hace que una lectura superficial de
los textos de Trahndorff sugiera una interpretacién simplemente formalista
de los mismos.

3.- Los grados de concepcién del mundo y el amor

“La Humanidad vive tal como concibe el mundo” ?7; partiendo de este
principio, Trahndorff lleva a cabo una investigacion gnoseoldgica en torno al
concepto del concebir [Erfassen] en general, deduciéndolo, como no podia
ser menos, del concepto de “poder”, es decir, de la fuerza de autoafirmacién
del individuo frente a las afecciones que pueda sufrir por parte del mundo
entorno.

Dado que el individuo afectado no es un mero poder del Universo,
como cualquier otro individuo inanimado, sino que también es un ser relati-
vamente independiente, en el que el poder del Universo es capaz de ponerse
a si mismo, también reside en €l la capacidad de oponerse a cualquier afec-
cién particular?8. En dicho oponerse se despliega, al mismo tiempo, un com-
prender [Verstehen], es decir, la capacidad de concebir algo concreto a través
del contacto que se produce entre el mundo y el individo?%; en todos los gra--

26 Cf. HARTMANN, E. von., Op. cit., pag. 135.

27T TRAHNDOREFF, K. F. E., Op. cit., I 327. "So wie die Menschheit die Welt erfasst, so
lebt sie.”

28 Ibidem, I 36.

29 Ibidem, 135, 37.
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dos del concebir encontramos, por consiguiente, una actividad intelectual sin
la cual no serfan posibles ni el sentimiento ni la intuicién. En cualquier caso,
la expresién “comprender” no designa a este nivel una argumentacion
deductiva de tipo discursivo, en la que existiese una conciencia plena de las
premisas, de las conexiones légicas y de la secuencia de los razonamientos,
sino que se trata “de un comprender realmente originario, un juicio inmedia-
to, es decir, una inferencia de la que sélo la conclusién nos llega a la concien-
cia™30,

a) El primer grado del concebir es el sentimiento [das Gefiihl]; en este
nivel el yo es potencia de si mismo y se concibe a si mismo, no contra el
mundo y en su afeccién por é131, pues el yo es demasiado débil al principio
como para desarrollar activamente su poder, por lo que aiin permanece en la
mera sensacion, en la que todavia no se concibe a si mismo como existente y
afectado; por eso la sensacién no puede considerarse ain un “concebir” pro-
piamente dicho, sino mds bien una mera “alteracién inconsciente” [bewuss-
tloses Anderswerden]32. Al hacerse mas intensa la sensacion —como cuando,
por ejeniplo, el individuo es afectado por un dolor—, la sensacién se eleva al
rango de sentimiento, y se hace necesaria la referencia a un yo. El yo es cons-
ciente a este nivel, tanto de la determinacién de las sensaciones y de los sen-
timientos, como de su mutua diferencia, pero atin no lo es del yo como ser,
dado que, de momento, s6lo se capta como existente en y con la afeccién
misma33.

b) El segundo grado del concebir es la intuicion [die Anschauung]. En
ella se concibe el mundo segiin su forma de afectar al yo de una determinada
manera, mientras que éste ultimo, contrapuesto a la Forma del Mundo que
le influye, parece ocultarse mediante una ilusién éptica tras la intuicién del
objeto34. De hecho, en la intuicién estd implicitamente concebido el yo, al
igual que en el sentimiento el mundo entorno que afecta al individuo, pero la
ilusién mantiene toda su intensidad debido a su cardcter necesario e inevita-
ble35. En los momentos en que la intuicién es muy vivaz, abstraemos por
completo incluso la existencia de lo intuido, abriéndonos por completo a la
intuicién de la forma (como aquello gracias a lo cual lo intuido se encuentra

30 Ibidem, 1 37-38. “..so wird also das Verstehen in der Anschauung, bloss als Ans-
chauung, ebenfalls wieder ein unmittelbares Urtheil, ein Schluss, von welchem aber nur die
Conclusion zum Bewusstsein kommt.”

31 Ibidem, 15.

32 Ibidem, 17.

33 Ibidem, 128, 37.

34 Ibidem, 122-23, 38.

35 Ibidem,123.
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ahf presente ante nosotros), hasta el punto de que debemos hacer un esfuer-
zo por recordar nuestra propia existencia y hacernos conscientes de la reali-
dad de lo intuido36.

c) El tercer grado del concebir a través de la actividad del entendimiento
es el pensar o la reflexién [die Reflexion]37. El concebir del yo en funcién de
la existencia externa determinada, y el concebir del mundo segitin su forma
de afectar, se encuentran separados en el sentimiento y la intuicién, pero
deben llegar a una sintesis; alli donde permanecen sin separarse, como suce-
de en los animales, resulta imposible ascender a un grado superior, e igual
sucede si ambos miembros de la contraposicién dialéctica permanecen
mutuamente aislados38. Lo que les une es “el concebir del concebir” [das
Erfassen des Erfassens], que mantiene separados al sentimiento y a la intui-
cidn, siendo consciente de la contradiccién que media entre el yo y el mundo
(mientras que en el primer grado sélo se diferenciaron los sentimientos y en
el segundo sélo las intuiciones entre sf).

El problema radica ahora en que la intuicion se limita a acumular imége-
nes hasta el infinito, sin alcanzar con ello una unidad completa3d, mientras
que la reflexién, por su parte, combina discursivamente series de pensamien-
tos, sin sobrepasar nunca el dmbito de los fendmenos ni alcanzar jamads lo
Absoluto, el Ser%0. Es verdad que, tanto en el grado del sentimiento, como
en los de la intuicion y la reflexién, se encuentra una relacién implicita de lo
miltiple a la unidad, relacién que es de tipo formal; pero tal unidad es s6lo
relativa, es decir, cada multiplicidad remite a una unidad formal finita relati-
vamente superior, y asi sucesivamente, hasta culminar en la dltima y mas ele-
vada unidad, la Forma del Universo#!, la cual sélo podria llegar a ser intuida
si el Universo pudiese ser intuido como totalidad unitaria carente de contra-
dicciones, algo que resulta imposible, dada la contraposicién que media
entre el mundo y el yo. Asi pues, tanto las limitaciones de la intuicién, como
el infinito progreso de la reflexién se ven incapacitados para conducirnos a la
Forma del Universo como totalidad unitaria y al Ser Unico que se encuentra
a su base; por ello debe pasarse a un nuevo grado del concebir2.

36 Como fenémeno subjetivo, este desligamiento de lo intuido de toda realidad objetiva
es muy importante, ya que constituye el fundamento psicolégico que mds tarde hard posible
la apariencia estética: Cf. HARTMANN, E. von., Op. cit., pag. 137.

37 TRAHNDOREFF, K. F. E., Op. cit., 18, 38.

38 Ibidem, 1 38.

39 Ibidem, 1 34.

40 Ibidem, 1 40-41.

4 Ibidem,175.

42 Ibidem, 176, 23-24, 41.
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d) Este cuarto grado es la nocién [die Ahnung]®, el grado méaximo de
intelectualidad, es decir, de la actividad del entendimiento. Sélo en €l todo lo
multiple es referido a la dltima y més elevada unidad; pero Trahndorff cree
que incluso este nivel de aprehension del Ser es extremadamente indetermi-
nado, y sélo permite caracterizarlo, todo lo mas, como “unidad” e “inmuta-
bilidad” frente a la multiplicidad cambiante de la existencia. Y puesto que, a
juicio del fil6sofo berlinés, nuestra mente exige la nocién un Ser explicito en-
y-para-si, es decir, abstraido de los fenémenos, que pueda ser captado por
ella como algo unitario y permanente (lo que, como estamos viendo, no
parece posible partiendo de la existencia), se requiere otro camino que per-
mita acceder al Ser-en-y-para-si como Fuente de Vida de la que manan toda
existencia y todo devenir#4.

Ese nuevo camino viene marcado, segtin Trahndorff, por la voluntad del
individuo, o, como él la denomina, el poder con capacidad de realizacién4s;
el querer o poder del individuo, que en si mismo no es sino el Poder del Uni-
verso en él, debe sacar de si mismo, o producir a priori, la Forma del Univer-
0, bien como un gquerer y actuar éticos permanentemente renovados, bien
como obra artistica permanente?. Ahora bien, lo éticamente bueno est4 él
mismo implicado en el proceso del devenir, y la obra artistica, al ser imagen,
so6lo ofrece el Ser implicitamente en la representacion; por ello el Ser produ-
cido a priori, a la vez permanente y unitario, s6lo alcanza su expresién per-
fecta bajo la forma del ideal ético, que primero se manifiesta bajo la forma
inadecuada de la ley, pero més tarde lo hace en la forma realmente adecuada
del amor#’, forma superior del ideal ético, que debe guiar el cumplimiento
~de la ley moral.

El anhelo, seglin Trahndorff, es la forma indeterminada primaria a tra-
vés de la cual se manifiesta el impulso aprioristico hacia el Ser Unico; en si
mismo no es sino “la vida del amor, orientada a la Unidad, a lo Inmutable y
Eterno, que se siente impedida, y se capta a si misma a través de dicho impedi-

43 Ibidem, 1 42.

44 Ibidem, 1 43-44, 139-140, 137-138. Este punto de vista se contrapone absolutamente a
la aprehensién del Ser tal como la entiende Eduard von Hartmann; para éste dltimo el cami-
no inductivo de la especulacién cientifica permite ganar un concepto del Ser completamente
determinado (aun cuando s6lo dado implicitamente en la existencia y en el devenir). La dife-
rencia de perspectivas en torno a la aprehensién del Ser Supremo depende del distinto punto
de vista adoptado por ambos pensadores: Trahndorff parte de un tefsmo de rafz cristiana; E.
von Hartmann de una suerte de panteismo inmanentista.

45 Ibidem, 1 47.

46 Ibidem, 1 48-51.

47 Ibidem, 1144-148.
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mento”8; la fe, por su parte, entendida como una concepcién del Universo
en la que éste aparece como unidad intimamente subordinada a un Unico
Principio, fuera del cual nada existe, surge a través del inextinguible anhelo
de amor ocasionado por la contradiccién que media entre el Ser Unico y el
individuo®. En ambos sentimientos se hace patente que sélo el amor consti-
tuye la més intima relacion de la libertad con la Forma del Universo; sélo él
permite alcanzar el sentimiento de la unidad esencial y plena del Uno-Todo
con el individuo, y, por consiguiente, sélo €l supone la plena satisfaccién del
anhelo, la fe y la ley moral30,

4.- Relaciones entre politica, ciencia, religion y arte

Trahndorff separa escrupulosamente los dominios de la politica, la cien-
cia, la religién y el arte. La politica es la unién forzada por la necesidad que
supone el deseo de supervivencia, y su principal cometido es definir los limi-
tes hasta los que puede expandirse dicho deseo, sin perjuicio de los intereses

48 Ibidem, 1 151: “[Die Sehnsucht ist] das sich gehemmt fiihlende und durch diese Hem-
mung sich selbst erfassende Leben der Liebe, gerichtet auf eine Einheit, auf ein Unwandelbares
und Ewiges.”

49 Ibidem, 1 147-148.

50 Ibidem, 1 148-151, 174. Trahndorff cree, por otra parte, que s6lo una fe enraizada en
el amor puede ser una fe verdaderamente monoteista, mientras que una fe basada en el
temor conduce inevitablemente al fatalismo y al politeismo (cf. Ibidem, I 153-168). E. von
Hartmann, auténtico “descubridor” del pensamiento trahndorffiano, discrepa también aqui
con las tesis de nuestro autor: afirma que, por verdadera y bella que pueda ser esta concep-
cién del amor como sentimiento del individuo que condiciona su posicién respecto del Uni-
verso, se trata de una concepcién que pasa por alto que el amor sé6lo es un reflejo sentimental
subjetivo de la forma absoluta del mundo y de su accién sobre el individuo, y no esa forma
objetiva misma; y menos atin se trata de algo que se encuentre en seno del fundamento abso-
luto del Universo junto, o antes, de la emanacién de la forma del mundo. Este reflejo senti-
mental subjetivo se proyecta luego objetivamente, segtin Hartmann, con lo que parece dar la
sensacién de que se captarfa inmediatamente la Esencia Césmica misma en su unidad y per-
manencia absolutas. A juicio de von Hartmann, es un error parecido al que cometi6é A. Scho-
penhauer, que se imaginaba haber captado la cosa en sf en el querer empirico del individuo
concreto, cuando en realidad sélo se las habfa con un simple fen6meno psicolégico. Sin
embargo, cree Hartmann que el error de Trahndorff apenas tiene consecuencias para su esté-
tica, ya que en la concepcién y produccion estéticas el Ser Absoluto no puede ser captado y
representado explicitamente, sino s6lo implicitamente como algo inmanente al fenémeno, de
manera que aquf los sentimientos subjetivos sélo pueden y deben entenderse como represen-
taciones surrogadas del Ser Absoluto o de la Forma del Universo. Por eso, en la concepcién
estética -al contrario que sucede en el amor puro- no nos figuramos estar en presencia del
Ser Permanente mismo, sino que nos vemos siempre remitidos a inferirlo a partir de la confi-
guraci6n individual de lo mdltiple, como fuente o principio vital de la misma (cf. Op. cit., pp.
130-140).
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espirituales mas profundos’l. La ciencia es la traida a la conciencia de la
Forma del Universo y de la totalidad de las conexiones internas de los fené-
menos que lo componen, es decir, la concepcién de la Forma del Mundo por
la forma del yo52. La religién es el despliegue inmediato de la vida del amor
en la direccion del anhelo, hasta la efusion total del dnimo, como sucede en
el éxtasis del profeta y del visionario; es la apertura del poder limitado del
individuo al Poder Absoluto, es decir, la apertura de la voluntad individual a
una Voluntad Universal, por lo que supone la tltima y m4s elevada meta a la
que puede tender todo el desarrollo humano%. El arte, por tltimo, es el
autoconcebirse a sf mismo del amor a través del puro concebir la Forma del
Universo por mor de si misma54.

La politica, la ciencia, la religién y el arte constituyen en la perspectiva
de Trahndorff, un todo indisoluble, por lo que todo postergamiento o aban-
dono de una de estas direcciones interconectadas de la vida espiritual tiene
consecuencias negativas para las otras. Si se excluye al pueblo de la politica,
dejdndole abiertas las restantes direcciones, la totalidad se descompone, se
desvirttia el amor y se hace imposible que el ser humano capte el principio
mas elevado del mismo; los hombres entonces consideran el deseo de existir
como lo més elevado y el arte y la ciencia quedan rebajados a meros adornos
lujosos de la existencias3. Si se separa a la religién de su conexién con el
resto de la vida espiritual, el individuo queda alienado de todos los demas
intereses espirituales y se sumerge en lo Absoluto, olviddndose del deseo de
existencia del yo; si el sujeto se entrega de lleno a la concepcién de la forma
puramente por mor de si misma y sin fin prictico alguno, puede caer en un
burdo utilitarismo; por tltimo, si se busca independizar al arte, desvinculdn-
dolo de la religién, o con d4nimo de sustituirla (como sucede en el “arte por el
arte”), degenera en un mero juego de formas vacias, convirtiéndose en un
frivolo articulo de lujo; por eso afirma Trahndorff que “el arte se mantiene y
sucumbe con la religién, al igual que deberia suprimirse por completo, una
vez alcanzado el mds elevado cumplimiento de la vida religiosa™56. Esta
visién global de Trahndorff de una totalidad unitaria que abarca toda la vida
espiritual, en la que no puede prescindirse de ninguna direccién de la misma,

51 Ibidem, 11 73.

52 Ibidem, 11 73, 19-10

53 Ibidem, 11 6-7; 1 57, 59, 60.
54 Ibidem, 1 59.

55 Ibidem, I1 75.

56 Ibidem 1 184. “Mit der Religion steht und fiillt die Kunst, eben so wie sie ganz aufhéren
miisste in der hichsten Vollendung des religiosen Lebens”
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y en la que cualquier avance de cada una de sus vertientes se encuentra con-
dicionado por el progreso de las restantes, parece encontrarse muy por enci-
ma de la de los otros estetas de la época, que, siguiendo el método dialéctico,
trataban de presentar una ordenacion jerdrquica de las mismas>’.

5.- La cosmovision estética

La actividad espiritual estética consiste, como acabamos de indicar, en
un concebir la Forma del Mundo, pudiendo ser determinada por el fin que
tal concebir persigue. Todo concebir la Forma del Mundo por parte de un
individuo se hace por mor del individuo que concibe, por mor del mundo
concebido, o se trata, por tltimo, de un concebir que no persigue ni una cosa
ni otra, sino que se presenta sélo como puro fin en sf mismo, un “concebir
por concebir”. Un concebir el mundo puesto al servicio del individuo corres-
ponde al ambito de la habilidad vital y de la investigacién que se realiza con
vistas a obtener un provecho; un concebir el mundo puesto al servicio del
mundo se traduce en el trabajo y actuar ético; finalmente el concebir el
mundo por el mero hecho de concebirlo conduce a la cosmovision estética:

“El concebir encierra una triplicidad, a saber: 1) concebir el mundo por
mor del que lo concibe (el individuo), 2) concebir el mundo por mor de
lo concebido (el mundo), y 3) el concebir el mundo por mor del conce-
bir mismo. En el primer caso, el momento principal radica en la Verdad
y el Saber; en el segundo, en el Bien y el Hacer; en el tercero, en lo Bello,
o en el puro concebir por si misma la Forma del Universoss.

Trahndorff considera que el “concebir por concebir” estético se basa
exclusivamente en la intucién, la aisthesis de los antiguos griegos®, que, gra-
cias a la fantasfa y al principio de individuacién (el espacio-tiempo), se cons-
tituye como un todo concluso y cerrado, una imagen®, en la que la Forma
del Universo se manifiesta ante nuestra conciencia de forma corncreta.

57 Piénsese, por ejemplo, en Schelling o Hegel: Cf. HARTMANN, E. von., Op. cit., pag.
141.

58 TRAHNDOREFF, K. F. E., Op. cit., I 15. “Eben so fanden wir der Erfassen fiir Etwas als
ein Dreifaches, nimlich als Erfassen der Welt: 1) fiir das Erfassende (fiir das Individuumy), 2)
fiir das Zu-Erfassende (die Welt) und 3) fiir das Erfassen selbst. In dem Ersten liegt als Haupt-
moment die Wahrheit und das Wissen, im Zweiten das Gute und das Thun, im Dritten das
Schone oder das reine Erfassen der Form des Universums fiir sich.”

59 Ibidem, 11 443.

60 Ibidem, 127,11 34, 53.
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Cada imagen, por su parte, constituye un miembro referido a una ima-
gen superior, abarcando, por su parte, como totalidad unitaria, un conjunto
de imégenes subordinadas a ella; por ello, el reino de la intuicién es un reino
de imégenes encadenadas, cuya cispide serfa la Imagen del UniversoS!.
Cada imagen individual aislada incluye en si la Forma del Universo, en la
medida en que se refiere a una unidad superior, y, en tltima instancia, a la
totalidad unitaria del Universo®?; es lo que Trahndorff denomina el “cardcter
microcésmico” de la imagen, cardcter que lleva a esa imagen en cuestién a
representar en mayor o menor medida la “Idea macrocésmica”.

La Naturaleza estd constituida por una totalidad de imédgenes, de las que
algunas pueden ser extraidas del flujo del devenir mediante la simple con-
templacién estética, mientras otras, las imagenes propiamente artisticas, son
Ias que ya han sido extraidas permanentemente de dicho flujo por los
artistas®; estas imdgenes se contraponen (bajo la forma de obras de arte) al
conjunto de la Naturaleza, y como creaciones reales que expresan para el
concebir la Forma del Universo, tienen la misma pretensién de duracién e
inmortalidad que posee la Naturaleza en su conjunto®.

En el fulgor de la inspiracion, se despliega de forma casi inconsciente
ante el espiritu del artista la Forma del Universo, en imdgenes microcésmi-
cas internamente cerradas. Ahora bien, dado que es el mismo Poder del Uni-
verso el que impera tanto en la Naturaleza como en el artista, debe existir
una concordancia entre la imagen natural y la imagen artistica, tanto en lo
que concierne a la existencia y al devenir fenoménicos, como en lo que se
refiere al Ser, por lo que en el verdadero arte existe siempre una perfecta
concordancia entre naturalidad e idealidad.

El artista crea a priori, trasladdndose y abriéndose por completo al
Poder Absolutamente Originario del Universo; pero su actitud no es la del
mistico religioso, que se limita a permanecer en el seno de ese Poder, sumido
en una inerte quietud, sino que pretende partir del Centro fundamental de lo
real para poner en relacién su propio poder con el Poder total del Universo;
asi consigue cooperar, en cierta medida, con el Creador Divino, porque el
Poder Absoluto, es decir, el Poder que determina la forma de toda existen-
cia, le es inmanente como individuo, y su propia fuerza creadora no es sino
un eco del Poder Absoluto que actiia a través de €165.

61 Ibidem, 1 90, 27.
62 Ibidem, 1 68, 90.
63 Ibidem, 11 15.

64 Ibidem, 1116, 37.
65 Ibidem, 150, 57.
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6.- Genio y talento artisticos

La imagen microcésmica del Universo intuida por el artista no debe per-
manecer simplemente en su interior; lo que éste ha proyectado primeramen-
te para si mismo, debe llegar a ser un bien comiin concebido por todos; de
ahi que dicha imagen deba exteriorizarse como obra mediante una accién
creadora efectivas.

Como hemos indicado anteriormentet’, tanto el Universo en general,
como la vida humana en particular, estdin dominados por la violencia de la
necesidad, que tiende a utilizar para s{ misma todo lo superior; por ello, ape-
nas es concebible cémo podria el arte liberarse de ponerse €l también al ser-
vicio de las miiltiples necesidades vitales, a no ser que suceda un milagro, y
baje una divinidad del Cielo para salvarle. Pero ese milagro sucede realmen-
te, y lo que salva al arte es el genio, en cuyo interior, mediante una revela-
cién de lo alto, nace una vida superior que nunca podria haber surgido a par-
tir del simple desarrollo natural. S6lo una serie de revelaciones geniales de
este tipo han permitido alcanzar al arte a lo largo de la historia sus momen-
tos de méximo esplendor®®. Para el arte puesto al servicio de la necesidad,
basta el talento, es decir, cierta disposicién para superar determinadas difi-
cultades técnicas; también basta el talento para repetir las revelaciones reali-
zadas por el genio y proseguir los caminos que éste ha abierto. Con ello, el
talento artistico asegura su fortuna, porque sigue la linea del gusto marcada
por el piblico. El genio, por el contrario, no es un eslab6n mas de la cadena
de artistas que desemboca en €l presente, sino que es el punto de arranque
originario de un nuevo principio artistico, lo que hace que suela entrar en
contradiccién con el mundo preexistente. Si encuentra reconocimiento
ptblico, ello se debe, por lo general, no al verdadero contenido de belleza
que posean sus obras, sino al caracter novedoso de las mismas, que estimula
la curiosidad de un puiblico dificilmente preparado para adivinar en qué con-
siste el verdadero mérito de su labor. Por esta razon, su auténtico triunfo
~del que, a pesar de todo, estd seguro— casi nunca llega a presenciarlo él
mismo%,

El mero talento se las arregla con una concepcién del Universo que le
viene dada y que, en el fondo, le es extrinseca; el genio, por su parte, no
puede prescindir, desde luego, del requisito previo de poseer talento, pues

66 Ibidem, 1180, II 52-53, 76-77.
67 Cf. supra, § 2.

68 Ibidem, 1 186.

69 Ibidem, 1188-189.
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seria una inconsecuencia de la naturaleza que la fuerza interna originaria,
que constituye su disposicién fundamental, no fuese capaz de poseer al
menos la disposicién técnica para la creacién artistica. Asimismo, tanto el
mero talento como incluso alguien que carece de él, pueden gozar de un
momento pasajero de inspiracién, debido a una fuerte estimulacion; pero en
el genio tal inspiracidn, dirigida a lo mas elevado, es un rasgo fundamental
de su ser que, por naturaleza, le impide caer en la superficialidad, y estimula
todas sus fuerzas hacia el logro de la meta suprema’.

La inspiracién del genio, dirigida a lo més elevado, se fundamenta en
una sensibilidad que tiende hacia la Forma del Universo, pero no en grado
minimo, como sucede en la vida cotidiana, sino en su grado maximo’!, Tal
inspiracién no es otra cosa que el amor en su impulso para concebirse a si
mismo, y que, como anhelo insaciable, constituye el primer resorte y la meta
ultima del sentir y crear artisticos. En el concebir el amor como la Forma
més elevada del Universo, la vida del amor se concibe y concuerda consigo
misma y, dotada de una capacidad de dominio superior, somete a la intui-
cién, burldndose desde su infinitud de toda construccién que se ajuste a sim-
ples reglas?2; por eso la actividad del genio se asemeja a la del niiio, el cual se
encuentra liberado de las preocupaciones vitales, y se entrega felizmente en
sus juegos al contacto amoroso con la forma pura:

“El sentimiento y la vida interna del artista verdaderamente grande no es
otro que el de un nifio feliz. El genio es un nifio durante toda su vida
[...]. Por eso el arte sélo puede prosperar en tal estado de ingenuidad, y
alli donde ésta se ha perdido, no pueden sustituirla ni las Escuelas. de
Arte, ni Academias, ni viajes a Roma. Dejad al genio, ese muchacho
alado, jugar con sus sueiios dorados y creard nuevos mundos; no le
molestéis; jprotegedle, mds bien, con amor paternal! Ah, en verdad os
digo que, si no llegdis a ser como nifios, no podréis alcanzar el Reino
Celestial del Arte.”3.

70 Ibidem,1187.

1 Ibidem, 1 186.

72 Ibidem, 11 3-4, 428.

73 Ibidem, 1 194. “Aber das Gefiihl und innere Leben des wahren grossen Kiinstlers ist
kein anderes, als das des gliicklichen Kindes. Er ist ein Kind sein ganzes Leben hindurch.
Daher liegt schon in den Kinderspielen des ganze Leben des Kiinstlergenies, und er bewahrt es
bis an den Tod. Daher kann nur in dieser Kindlichkeit die Kunst gedehien, und, wo sie verlo-
ren ist, konnen nicht Kunstschulen, nicht Akademien und Reisen nach Rom den Verlust erset-
zen. Lasst nur den Genius, den gefliigeten Knaben, sich heraufspielen in seinen goldenen Triu-
men, und er wird neue Welten erschaffen; aber stirt ihn nicht, sondern schirmt ihn mit
elterliche Liebe! Ach, so ihr nicht werdet wie Kindlein, konnet ihr auch nicht in das Himmel-
reich der Kunst gelangen.”
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La relacién entre genio y talento artistico nos permite aclarar la defini-
cién trahndorffiana del arte como vida del amor que se concibe a si mismo.
Si partimos de la definicién del amor como relacién sentimental del indivi-
duo hacia la Unidad que se encuentra a la base del mundo, y de la definicién
de la Idea, o Forma del Universo, como relacién o vinculo entre el Ser Uni-
tario y la multiplicidad de la existencia, es indiscutible que también la inspi-
racion artistica del genio constituye la actualizacién del amor al Uno Supre-
mo y a su expresion como Forma del Universo’4; asimismo, resulta innegable
que esta profunda vida amorosa es también la tnica y mas profunda fuente
de la creacidn artistica, tal como se expresa en la profunda religiosidad de los
antiguos maestros, de manera que no puede ser sustituida por ningtin estu-
dio, saber o técnica’s.

Por otra parte, si el ideal es la relacién de la obra artistica con el Ser o
esencia del mundo, concibiéndose en él la verdadera Forma del Universo en
forma intuitiva, es claro que el amor, que tiende a concebir la Forma del
Universo en su verdad, s6lo puede encontrar satisfaccién en el 4mbito estéti-
co en la concepcién del ideal’s. Al igual que el genio crea partiendo del
anhelo e inspiracién que suscita en él el amor, también en el contemplador
es el amor que se concibe a si mismo lo que es despertado por el encanto que
ejerce la manifestacién del ideal. El entusiasmo por el ideal contemplado
purifica el interior del ser humano, lo ennoblece y eleva, liberdndole de la
necesidad y poniéndole en relacion con la verdadera Forma del Universo; es
asi como supera cualquier escisiéon impuesta por la realidad, y coincide consi-
go mismo en la érbita de un auténtico circulo mégico?’.

La inusual fuerza de espiritu que habita en el genio debe ser despertada
también en las naturalezas menos sensibles, y esto se logra a través de la
objetivacion de la imagen artistica que en él ha madurado; asi, la vida del
amor que brota del genio artistico debe transmitirse a todos los demds,
supliendo con la multiplicidad de los sujetos receptivos lo que pierde en
intensidad con este transito?8. El amor, tal como se manifiesta en el terreno
artistico, constituye una analogia, en lo que se refiere a la generacién de la
forma, del amor natural y su fuerza reproductora, si bien el amor natural
debe elevarse, desde la rudeza del mero impulso y la simple voluntad de
existir, hasta el aprecio de la forma pura. El amor natural debe convertirse

74 Ibidem, 11 416, 430.
75 Ibidem, 11 439.

76 Ibidem, 11 36.

77 Ibidem, 11 23.

78 Ibidem, 11 429, 76-77.
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en amor libre, esto es, en un amor que, tras liberarse por completo de la exis-
tencia real, se pierde en la Idea del Universo. En esto consiste la esencia tilti-
ma y la tendencia final de todo arte auténtico, que cifra su importancia para
la Humanidad sélo en el hecho de que en €l se capta la Forma o Idea libera-
da de toda referencia a la existencia, con sus necesidades y su rudeza?. Sélo
en el arte llega el amor a ser completamente impersonal, pues en la belleza
no se concibe al yo, sino al amor que se capta a si mismo, algo impersonal en
el que Sujeto y Objeto quedan liberados de cualquier referencia a la existen-
cia concreta, sumergiéndose en la pura apariencia de la Idea estética.
Mediante el amor a lo bello, el yo desaparece momentdneamente en la pura
contemplacién de la apariencia bella, alcanzando la ilusion momentdnea de
penetrar en la grandiosidad del ideal, superando la realidad comin. Tomado
en sentido estricto, lo captado en este momento por el amor no es, evidente-
mente, el amor mismo, sino sélo aquello que constituye el fundamento y
meta del amor: el Uno; por consiguiente, el amor no es sino un sentimiento
reflejo, suscitado en el animo del individuo por la captacidn intuitiva, a tra-
vés de la obra, de la unidad esencial inmanente en la pluralidad fenoménica.

A juicio de E. von Hartmann, la definicién trahndorffiana de lo bello
como amor que se concibe a si mismo no anula la definicién hegeliana de lo
bello como “apariencia sensible de la Idea”®0, sino que la complementa,
explicando lo que Hegel deja sin aclarar: “la razén de la felicidad infinita que
se alcanza a través de lo bello, la profunda conmocién del sentimiento que
produce, y la elevacion de éste iltimo a la impasible beatitud de los dioses™8l.
Segiin Hartmann, la definicién hegeliana de la belleza es excesivamente frfa,
por lo que la definicién trahndorffiana le afiade una dimensién sentimental
de la que antes carecia: en la captacion de la Idea en la apariencia estética, el
amor se concibe o concuerda consigo mismo, encontrando una autosatisfac-
cién estética que, a pesar de su cardcter pasajero e ilusorio, abre al sujeto la
verdadera perspectiva de la eternidads2,

7 Ibidem, 11 52, 430, 174; 11 51; IT 3-4.

80 HEGEL, G. W. F., Lecciones sobre la estética (Traduccién de A. Brot6éns Muiioz),
Akal, Madrid, 1989, pag. 85. ‘

8Ll HARTMANN, E. von., Op. cit., pag. 148.

82 Ibidem. Todo ello prueba, a juicio de E. von Hartmann, que la estética de Trahndorff
no puede ser definida ni como un idealismo abstracto, ni como un simple formalismo, sino
como un idealismo concreto, parecido al de Hegel, si bien Trahndorff, a juicio de Hartmann,
no llega a desarrollar la verdad positiva de este tipo de idealismo (algo que él si crey6 llevar a
cabo en la segunda parte de su estética, titulada Philosophie des Schonen, y publicada en
1887 [2* ed. Wegweiser-Verlag, Berlin, 1924]).
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7.- La belleza del arte

A continuacién, Trahndorff pasa a analizar las condiciones de posibili-
dad de lo bello. Estas son: la simetria [Ebenmass], la armonia [Harmonie] y
la expresion [Ausdruck]. Trahndorff previene contra una posible confusién
de lo agradable [das Angenehme] con lo bello; lo agradable consiste en una
adecuada constitucion de la forma sensible que facilita la concepcién de un
tema determinado, mientras que lo bello no tiene nada que ver, en principio,
con la existencia, sino que se basa en la forma, en tanto que en ella (como
algo sensible) aparece la Forma (entendida como lo suprasensible o Idea)s3;
también estd muy lejos de constituir una determinacién aceptable de la
esencia de lo Bello la simple unificacién de las tres condiciones mencionadas
(simetria, armonfa y expresién), pues, segiin Trahndorff, lo bello permanece
siempre como algo en tltima instancia inexpresable, que no posee su funda-
mento de determinacién en ninglin concepto sino en algo que se encuentra
mds alld de toda actividad conceptualdt. El concepto habitual de lo bello
como “unidad en la multiplicidad” tampoco nos ofrece una definicién vélida
de la belleza, ya que no sélo se aplica a lo bello, sino a todo pensar y actuar,
a la ciencia y al 4mbito de la ética, e incluso al mundo entero con sus series
de desarrollo y sus distintas clases de fenémenos, ya que la dualidad unidad-
multiplicidad condiciona la existencia misma85. Todo lo dicho contribuye a
asentar la firme conviccién de que resulta imposible construir obras artisticas
siguiendo reglas: la verdadera obra de arte s6lo puede surgir de la vida del
amor que se concibe a si mismo en la inspiracion del genio86,

Para Trahndorff, como hemos indicado, lo bello consiste en una intui-
cién fantdstica de una forma cerrada, en la que el sujeto parece desaparecer
momentdneamente, y de la que se ha eliminado toda referencia a la existen-
cia como tal, quedando sélo la pura Forma, esto es, la relacién ideal del prin-
cipio vital productor con la multiplicidad del fenémeno. Cuando la imagen
artistica interna del artista llega a constituirse en obra de arte externa, queda
ligada nuevamente a la existencia, a través del material (marmol, lienzo,
etc.) al que se adhiere para llegar a ser accesible a todos. Sin embargo, esta
existencia es s6lo un medio para la aparicién de la Forma ideal, mientras que
en la realidad natural la forma es el medio que hace posible la existencia

83 TRAHNDORFF, K. F. E., Op. cit., 1 92-93.
84 Ibidem, 1 96.

85 Ibidem, 11 41.

86 Ibidem, 11 428.
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misma8’. Todo lo bello consiste tinicamente en imagenes, pues sélo en el
aparecer puede ser concebida con cierta plenitud la Forma del Universo. Por
eso, las bellas artes exponen la Forma del Universo dnicamente bajo la
forma de la apariencia, o dicho de otro modo, la esencia del arte es la apa-
riencia. La apariencia estética es, pues, el aparecer de la Forma del Universo
(es decir, de la Idea) en una imagen artistica, y se contrapone a la realidad es
decir, a la aparicion de la Forma del Universo como devenirss.

El Ser, o la Esencia-en-si, no es ni algo multiple, cuyas caracteristicas
pudieran ser percibidas y contrapuestas al fenémeno, ni algo concreto, que
estuviese enfrentado como miembro de una multiplicidad a otros seres con-
cretos, de manera que pudiese ser determinado a través de ellos; por eso no
puede nunca librarse de la manifestacién, ya que sélo a través de ella puede
aparecer y ser concebido®. Es su inmanencia y su secreta vida interna lo
Unico que hace bello al fenémeno; pero en-y para-si mismo no es atin lo
bello, sino la Idea que reposa en las profundidades de la Divinidad, o, dicho
de otra manera, lo sublime de la Idea, que constituye la Santidad de lo Divi-
no, oculta y simplemente vislumbrada®.

En la obra artistica todo apunta a subordinar las manifestaciones de la
existencia y del devenir al ideal que, no obstante, nunca puede aparecer sin
el devenir fenoménico. Si se logra elevar la apariencia estética de la obra
artistica al ideal, es decir, si el artista logra ofrecer a la concepcidn la verda-
dera Forma del Universo de manera mediata e inmanente, la obra de arte
triunfa por completo, y el signo de su triunfo es su capacidad para suscitar
ilusion. La ilusién no es otra cosa que la victoria del amor, que se concibe y
se contiene sentimentalmente a si mismo en lo Bello, al reconocer en él la
verdad de la Idea?!.

La ilusién provocada por el arte no es un engafio vulgar. Los engafios
suscitados por imagenes vivaces de la realidad natural no son arte; tampoco
lo es aquella especie de autoengafio [Selbsttiduschung] que finge el ser huma-
no para olvidarse de la realidad por un momento, y entregarse a fantasias o
ensofiaciones que dulcifiquen su existencia. En este sentido Trahndorff sefia-
la que:

87 Ibidem, 11 53.

88 Ibidem, 1 214,197, 39,190,1217, II 381-382.

89 Ibidem, 1189, 1T 383.

90 Ibidem, 196-97, 173. Con la expresién “sublime” no debe entenderse en este contexto
adn lo “sublime” estético, ya que éste requiere, ademds de la Idea, un fenémeno que sea
superado por ella.

91 Ibidem, 11 381, 43, 83, 23.
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“1Ay del arte si éste fuese su unico fin, y ay de la realidad si nos viésemos
obligados a olvidarla hasta ese extremo! jAy si tuviésemos que olvidar lo
que es su verdad misma! No debemos olvidar lo que en la realidad haya
de verdadero, sino aquello a través de lo cual nos engaria; y es ella la que
nos suele engafiar, no el arte. Muy a menudo nos engaria con lo artificio-
so que surge de la lucha de la fuerza aislada con la debilidad, y es esta
lucha lo que tenemos que olvidar, rechazando lo antinatural, para vivir
en contacto inmediato con el Ser y la Verdad mds intima del Universo; y
esto se consigue a través de la ilusién. Es la ilusion la que nos ofrece
inmediatamente la Verdad de la vida, y es precisamente ella la que nos
permite olvidar la falsedad; es también la ilusién el medio de vivificar y
reafirmar cada vez mds la Verdad y el Ser en su manifestacion, asumien-
do una naturaleza cada vez mds pura y libre de la lucha con lo débil que
hay en nosotros”2.

El concepto de “ilusién” nos permite profundizar en los diversos grados
de perfeccién que pueden darse en la experiencia estética. Como hemos
visto, la obra artistica es una apariencia estética que permite evocar en la
conciencia de cada individuo que la contempla, como fenémeno subjetivo, la
correspondiente imagen artistica plenamente determinada y concreta, tal
como el artista la ha proyectado en ella; pero no todo el mundo estd prepa-
rado para que la obra provoque en €] la ilusién de poder obtener, mediante
la pura apariencia estética, un contacto inmediato con la verdadera Forma
del Universo, ni con el amor que se concibe y se satisface a si mismo. Y, sin
embargo, solo a través de esta ilusién nos ?s posible penetrar en la més inti-
ma sacralidad de la Belleza misma, siendo todos los posibles grados inferio-
res del goce de lo bello meros pasos en el vestibulo de su templo. En cambio,
la ilusién més fuerte se produce cuando alguien, que posee una naturaleza
receptiva para lo bello y un sentido estético educado, entra en contacto por

92 Ibidem, 11 49-50. “Wehe der Kunst, wenn sie keinen andern Zweck hiitte, und wehe der
Wirklichkeit, wenn wir sie so vergessen miissten, wenn wir selbst vergessen miissten, was an
derselben Wahrheit ist! Nicht die Wahrheit in derselben sollen wir vergessen, sondern das,
wodurch sie uns tiuscht, und sie tiuscht uns am meisten, nicht die Kunst. Sie tduscht uns nur
zu oft durch Unnatur, entstanden durch den Kampf isolierter Kraft mit der Schwiiche, und die-
sen Kampf sollen wir vergessen, dieser Unnatur entsagen, um in unmittelbarer Beriihrung zu
leben mit dem Sein und der innersten Wahrheit des Universums, und diess geschieht durch die
Hllusion. Sie giebt uns grade die Wahrheit als unmittelbares Leben, und was wir dariiber in der
Wirklichkeit vergessen, ist eben die Unwahrheit, so wie jene Illusion das Mittel, die Wahrheit
und das Sein immer mehr in der Erscheinung zu beleben und zu befestigen, indem wir die
Natur immer reiner und freier vom Kampfe mit der Schwiiche in uns aufnehmen”
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vez primera con la obra maestra de un genio que hasta ese momento le
resultaba desconocida“.

Trahndorff sefiala que la ilusién y la felicidad del amor que se concibe a
si mismo serdn tanto mds elevadas cuanto maés clara y perfecta sea la rela-
cién representativa de la “idea microcésmica” contenida en la obra artistica
con la “Idea macrocdsmica”, y cuanto mds fuertemente aquélla impela a
concebir o presentir ésta tltima, ya que sélo en la “Idea macrocésmica” se
da la Unidad plena y total, mientras que la “idea microcésmica” constituye
dUnicamente un ejemplo especial de la misma. Ahora bien, la “idea microcds-
mica” resultard tanto mas adecuada para apuntar a la “Idea macrocésmica”
y despertar el presentimiento de su Unidad Absoluta, cuanto mejor y mds
inmediatamente se encuentre representada como apariencia estética —a
modo de encarnacién de lo Divino- la individualidad expuesta en la obra de
arte. Segin Trahndorff, tal objetivo sélo se consigue en dos casos: en la
representacion pléstica de los dioses de la naturaleza, y en la representacién
ético-teleoldgica de la encarnacién humana de lo Divino. Lo primero se da
en el arte cldsico; 1o segundo en el arte romdntico.

Para la intuicién y la religién de la Naturaleza del griego, el objeto
amado era atin algo extrinseco, fugaz y cambiante (tal como se da p. €j. en el
amor sexual estéticamente ennoblecido), al que tinicamente podia otorgar
eternidad a través de una figura artistica semejante a €l mismo; por eso vene-
raba la estatua del dios, en la que veia representada la tinica encarnacién de
lo Divino que conocia; para €l lo bello debfa ser algo estdtico, inmutable y
existente por si mismo%. El objeto del amor de los germanos, era, por el
contrario, algo interno; no se trataba de la mera plenitud vital extrinseca,
sino del principio ético, que determina y embellece la vida en su totalidad;
por eso, lo predominante en ellos era el amor a la libertad, esto es, un amor
que no se dirige sélo a la forma en s misma, sino que se centra, sobre todo,
en la expresion, y que exige al ser humano una fidelidad total en la unién de
la propia vida con la del otro%. Lo que amaban los germanos era la encarna-
cién de lo Divino en el préjimo; y es esta idea de la encarnacién humana de
lo Divino, como objeto de amor y respeto, el elemento mas importante del
Romanticismo, tal como se pone de manifiesto en el culto a Cristo y la Vir-
gen Marfa, o en el amor cortés medieval (por muchos elementos impuros
que pudieran afiadirse a este Gltimo). Aqui ya no son las imdgenes lo venera-

“do, sino que tales imagenes son sélo simbolos que expresan sensiblemente la

93 Ibidem, 11 416.
94 Ibidem, 11 352-354.
95 Ibidem, 11 351-352
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interioridad espiritual, el amor, que “en cada momento se encuentra en cami-
no hacia su propia purificacion y la liberacion de la individualidad”%. A jui-
cio de Trahndorff, fue el Cristianismo el que introdujo en los barbaros del
norte la semilla para que este tipo de amor superior pudiese desarrollarse,
recibiendo €1, a su vez, la impronta roméntica a través del espiritu
germanico?’. Con todo, el desarrollo del arte cristiano se vio obstaculizado
desde el principio por una tendencia equivocada, que llevé a prescindir casi
por completo de la representacién de los individuos comunes y centrarse en
la representantes de la humanidad “divinizada” (Cristo, Maria, etc.), cuando
en el espiritu del Cristianismo puro se encontraba la propuesta de extender
la encarnacién humana de lo Divino a todos los individuos, a fin de recondu-
cirlos a la Unidad Suprema a través de dicha divinizacién. Esta carencia sélo
podrd superarse en una nueva época futura del arte, en la que la forma dog-
matica del Cristianismo histérico (la encarnacién humana de Dios en uno, o
en unos pocos individuos simbélicos) dé paso a lo que Trahndorff denomina
“el espiritu del Cristianismo puro” [den Geist des reinen Christentums), en el
que la encarnacién de Dios en todos los individuos llega a ser el contenido
universal de la conciencia®.

96 Ibidem, 11 355. “... und steht also auch in jedem Moment auf dem Wege zu ihrer eignen
Reinigung und Befreiung von der Individualitiit”

97 Ibidem, 11 356-357.

98 Sobre este punto cf. HARTMANN, E. von. Op. cit., pag. 152. A nuestro juicio, parece
evidente que existe un paralelismo entre las propuestas estéticas y artisticas de Trahndorff y
la actividad llevada a cabo por la escuela contemporédnea de los pintores Nazarenos en
Roma. Esta escuela tenfa como programa llevar a cabo un renacimiento del arte cristiano,
partiendo de la pintura religiosa de la Edad Media tardia en Alemania y del Quattrocento ita-
liano. Sus fundadores fueron los alemanes Johann Friedrich Overbeck (1789-1869), Franz
Pforr (1788-1812), Joseph Wintergerst (1783-1867), Joseph Sutter de Linz (1781-1866) y los
suizos Georg Ludwig Vogel (1788-1879) y Johann Konrad Hottinger (1788-1828), quienes
crearon en 1809 en Viena la “Lucas-Bund” o Hermandad de San Lucas. Ese mismo afio via-
jaron a Roma, instaldndose en el monasterio de San Isidoro; alli se les unieron otros pintores
centroeuropeos, como Peter Cornelius (1783-1867), Friedrich Olivier (1785-1841), Wilhelm
Schadow (1788-1862), Julius Schnorr von Carolsfeld (1794-1853) y C. Ph. Fohr (1795-1818).
Influidos por las Efusiones del corazén de un monje amante del arte [Herzenergiessungen
eines kunstliebenden Klosterbruders], obra publicada por W. H. Wackenroder en 1797, y por
la serie de articulos publicados por Friedrich Schlegel en la revista Europa entre 1803 y 1805,
en los que se valoraba el arte de los maestros primitivos, se convirtieron en una especie de
“monjes artistas”, miembros de una comunidad artistica espiritual, cuyo signo distintivo era
llevar el pelo largo con la raya en medio, peinado alla nazarena, que recordaba a Cristo. Su
arte, francamente confesional -muchos miembros de la comunidad se convirtieron al catoli-
cismo, y todos ellos aspiraban a alcanzar la inspiracién artistica en el momento de recibir la
Comunién~, seguia los modelos ofrecidos por el “antiguo arte alemén” (Durero y su circulo),
Fra Angelico, B. Gozzoli, e incluso el propio Rafael (quien, parad6jicamente, constituia el
gran modelo de los pintores clasicistas). En todo caso, el elemento religioso forma el tema
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8.- La evolucion de los ideales artisticos

En la estética de Trahndorff, los ideales artisticos estan sometidos a un
desarrollo evolutivo que atraviesa diferentes grados. En general, nuestro
autor utiliza para interpretar dicha evolucién dos categorias contrapuestas:
“lo plastico” y “lo ético-teleoldgico”. La primera designa aquella dimensién
del arte consagrada a la captacién de un momento fijo en la fugacidad del
devenir, en funcién de un interés concreto; la segunda apunta a la aprehen-
sién estética del devenir para-si, esto es, en relacién con el ser interno; en
cualquier caso, aqui no se enfoca el devenir en relacién con lo que deviene,
sino en relacién con la interioridad de su realizacidn, esto es, en relacién con
el querer y su determinacién motivadora®.

Las distintas artes, por su naturaleza especifica, se aproximan més a una
u otra de las categorias mencionadas; todo depende de si se trata de captar el
ideal bajo la forma de un momento concreto, extrayéndolo del fluir real y
fijondolo eternamente, como sucede en el arte que llamamos cldsico, o se
trata de captar el ideal bajo la forma de la interioridad que domina el deve-
nir, como sucede en el arte que denominamos romdnticol%. Si, en cambio, se
intenta captar en el ideal el Ser mismo, suprimiendo completamente su cone-
xién con el devenir, se suprime toda significacién estética; entonces el Ser es
concebido tinicamente bajo la forma de un vago presentimiento, y el intento
de representarlo sensiblemente nos da el arte orientall0!, al que Trahndorff,
apartdndose de Hegel y coincidiendo con Weissel®2, adjudica una posicién
extraestética, al margen del arte cldsico y romdntico; de ahi que en la Aesthe-
tik apenas le preste atencion.

En la Antigliedad cléasica, las artes dominantes eran la arquitectura, la
escultura, la danza y lo que Trahndorff llama “poesia pléstica” (expresién
que no aclara, pero que parece apuntar al cardcter “euclidiano” —por em-
plear un término tomado de Spengler- de la poesfa greco-latina); la pintura

principal de este arte, marcadamente roméntico, caracterizado por el elemento irracional, el
torrente de anhelo y una plena exuberancia de sentimientos. Sobre los Nazarenos, cf.
NOVOTNY, F., Pintura y escultura en Europa 1780/1880, Céatedra, Madrid, 1994 (5%d.), pp.
108 y ss., y ARNALDO, J. El movimiento romantico, Historia del Arte 16, n° 39, Madrid, 1989,
pp. 109 y ss.

9 Ibidem, 1 98-99, 102, 106, 110.

100 1bidem, 11 380.

101 Ibidem, 11 13.

102 Cf. WEISSE, CH. H., System del Aesthetik als Wissenschaft von der Idee der Schon-
heit, 1 303. También para Weisse el arte oriental es un mero paso previo al arte bello propia-
mente dicho.
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estaba, a su entender, excesivamente ligada a la pléstica, y el mimo no pudo
desarrollarse plenamente, por el impedimento que suponian las madscaras
tragica y cémica; por tltimo, la musica jugaba en este periodo un papel
secundario, al utilizarse por lo general como mero acompafiamiento de la
poesfa. En la Edad Media y Moderna, la arquitectura, la escultura, la danza
y la “poesfa plastica” pasaron a un segundo plano, ocupando su lugar la
“poesia ético-teleoldgica” (es decir, una poesia guiada por motivos liricos y
dramaticos), la musica, €l mimo y la pintural®, La escultura, que ya no con-
taba con la posibilidad de representar dioses antropomérficos, y que atin no
se atrevia a imitar simples hombres vivos, se limit a representar como si
fuesen figuras ideales (a la manera de nuevos mitos) a aquellos sujetos que
quedaron inmortalizados en la conciencia popular por sus obras y hechos
milagrosos10,

Por lo que respecta al futuro del arte, Trahndorff coincide con Hegel en
que existe un proceso de decadencia, aunque la atribuye a motivos diferen-
tes. La pérdida de vigor de la fe cristiana hace que también el arte entre en
un proceso de declive. En vez del amor a lo més elevado y al ideal, una frivo-
la sentimentalidad y una indiferencia carente de brios han pasado a dominar
el panorama artisticol%5; se ha producido una confusa mezcla de estilos artis-
ticos, y una torpe labor critica termina por completar un panorama desola-
dor, en el que resulta casi imposible recuperar el sentido para al arte auténti-
co. Como sucedi6 entre los romanos, el arte queda rebajado a ser un lujo
refinado, reservado a los “connaisseurs”, y la opinién de la masa ahoga al
verdadero genio, condenando su obra si ve que no se somete a los dictados
del mal gusto dominantel06,

103 TRAHNDORFF, K. F. E. Op. cit., IT 333-340 y 341-343,

104 1bidem, 11 377-378. Esta idea también la recoge Weisse: cf. System..., I1 178-181.

105 1bidem, 11 356, 11 400.

106 Thidem, 11 440-447, T1 425, 430. E. von Hartmann (cf. Op. cit., pp. 154-155) considera
que, tras el periodo “roméntico” medieval, la creencia cristiana ya habfa agotado los estimu-
los estéticos que en ella se encontraban, y entré en un proceso de disolucién interna, de
manera que, a su juicio, dificilmente podr4 surgir aiin un gran arte a partir de la fe cristiana.
En todo caso, la esperanza de Trahndorff es que la mediocridad del arte de su época se vea
superada mediante un arte renovado que suponga una sintesis de lo cldsico y lo roméntico,
sintesis que debe significar, al mismo tiempo, el logro del nivel més elevado de pureza y uni-
versalidad del que es capaz el arte (cf. Aesthetik, IT 405).
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9.- El problema de la belleza natural

La relacién entre belleza natural y belleza artistica queda poco clara en
la Aesthetik de Trahndorff. Ciertamente, no rechaza de modo expreso lo
bello natural, como hace Hegel, ni presenta un principio de belleza tan res-
tringido que termine por excluir la belleza natural, como sucede, p. €j. en
Schleiermacher; es cierto, asimismo, que, junto al principio de la produccién
artistica de lo bello, Trahndorff habla de una posible percepcién de la belle-
za en la “intuicion del mundo” [Weltanschauung] o en el “concebir el
mundo” [Erfassen der Welt]; pero su interés fundamental gira siempre, a la
postre, en torno a lo bello artistico. Trahndorff, se plantea, no obstante, la
cuestién de si es posible encontrar en las formaciones naturales lo bello
ideal, o si sélo puede hallarse en las imagenes artisticas, y responde diciendo
que en las formaciones naturales, el ideal, como algo contenido en la totali-
dad del Universo, se concibe mediata y conjuntamente a través de la rela-
cién de la formacién aislada individual con dicho todo; en cambio, en la ima-
gen artistica, el ideal es concebido primeramente bajo la forma de un
miembro del todo, y luego, a la vez, como expresién especifica ¢ inmediata
del Ser; asi ambas formas de referencia al Ser, la mediata y la inmediata,
confluyen en una sola, haciendo que en su filosofia el ideal artistico cobre
primacia frente al ideal natura]l07,

Esta observacién de Trahndorff no debe entenderse como si se negase el
caricter microc6smico de la formacién natural; sélo significa que la concep-
cién del ideal en las estructuras naturales microcésmicas estd, en primera
instancia, mediado por su relacién con la “Idea macrocésmica”, mientras
que en las im4dgenes artisticas, a esta significacién microcésmica se afiade
una segunda forma, inmediata, de sensibilizacién del Ser ideal. Ya hemos
visto cémo para Trahndorff el mejor ejemplo de esto lo ofrece la encarna-
cién humana de lo Divino. Trahndorff, pues, al igual que Hegel, traza el
limite de lo bello natural por debajo del hombre, lo que resulta incorrecto;
asimismo, tampoco parece percatarse de que s6lo una pequefia porcién de lo
bello artistico superaria el nivel de lo bello natural. No se da cuenta, en defi-
nitiva, de que la verdadera razén de la superioridad de lo bello artistico
sobre lo bello natural se encuentra en la relacién que media entre la aparien-
cia estética y la realidad!0s.

107 Ibidem, 11 35.

108 B, yon Hartmann sefiala que, afortunadamente, Trahndorff no ha cometido el error
de invertir el orden de los términos, situando lo bello natural por encima de lo bello artistico.
Ct. Op. cit., pag. 156.
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10.- Lo bello y sus modificaciones particulares: lo sublime, lo tragico, lo
comico, lo humoristico

a) El sentimiento de lo bello

Cuando la Idea o “Forma del Universo” se hace patente en las formas
intuitivas espacio-temporales por medio de una imagen adecuada, la concep-
cién de dicha imagen suscita en nosotros el sentimiento de lo bello:

“Si encontramos una imagen que constituye un todo completo, bien sea
por la relacion del Ser con la existencia, bien sea por la relacién de la unidad
con la pluralidad, de manera que en ella se concibe por completo en forma
intuitiva la Forma del Universo —pudiendo ser comprendido lo miiltiple con
sus contradicciones, a partir de la unidad y dentro de dicha forma-, entonces
podemos decir que lo bello se encuentra en tal imagen, que hemos concebido
bajo la forma de lo bello la Forma del Universo (siempre que se trate de un
concebir por concebir, es decir, un concebir de la forma pura en si misma), y,
por tanto, que lo bello no es otra cosa que la Forma del Universo, en la
medida en que, en el concebir por concebir mismo, dicha Forma se nos abre
por completo bajo las formas de la intuicién (espacio y tiempo)”109,

b) El sentimiento de lo sublime

Siguiendo la linea marcada por Schelling, Ast y Hegel, Trahndorff trata
de explicar lo sublime como trascendencia de la Idea respecto del fenémeno.
Cuando la Idea o “Forma del Universo” se eleva por encima delas formas
intuitivas espacio-temporales, yendo mds all4 de ellas, la concepcién de esta
relacion de superioridad produce los sentimientos de lo grandioso y lo subli-
me. La diferencia entre ambas categorias no queda suficientemente clara en
Trahndorff. Sobre la primera nos dice que:

109 Cf. TRAHNDOREFF, K. F. E. Op. cit., I 80-81. “Liegt nun ein Bild, welches dem
Verhiltnis des Seins zum Dasein oder der Einheit zur Vielheit nach, und in so fern es dadurch
ein geschlossenes Ganzes bildet, also in so fern darin die Form des Universums erfasst wird
ganz in diesen Umfange der Anschauungsform, so dass alles Manningfaltige in seinen
Gegensitzen noch innerhalb dieses Umfanges aus der Einheit verstanden werden kann (inso-
fern es ndamlich erfasst wird fiir das Erfassen, also die Form rein fiir sich): so ist in dem Bilde
das Schone, und wir haben die Form des Universums erfasst, als das Schone, und kénnen also
sagen: Das Schone sei nichts andres als eben die Form des Universums, in so fern sie bei dem
Erfassen fiir das Erfassen vollig aufgeht in der Form der Anschauung (Raum und Zeit).”
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“Cualquiera que queda fuera de la forma de la intuicion, y en relacién
con una unidad superior, se convierte en algo grandioso, y su relacion
con el Todo se denomina relacion de grandiosidad 110,

Por lo que se refiere a lo sublime, afirma que, si la Forma o Idea supera
tanto a la imagen que no puede ser abarcada intuitivamente a través de la
relacion que guarda dicha imagen como parte de un Todo superior, sino que
s6lo puede ser presentida —con la ayuda de una serie de indicaciones sensi-
bles— como algo situado mds alld de toda intuicién, obtenemos entonces la
concepcién de lo sublime: '

“.. lo Sublime no es... otra cosa, que la Forma del Universo, no intuida
inmediatamente en la imagen por medio del “concebir por concebir”, sino
solo presentida a través de una serie de indicaciones”!11,

Concluye esta reflexién indicando que, si lo contrario de lo bello es lo
feo, los contrarios de lo grandioso y lo sublime serfan lo horroroso y lo temi-
ble, respectivamente.

¢) Lo tragico y lo comico

Segtin Trahndorff, la Idea, o “Forma del Universo”, es el fundamento
de toda verdad, por cuanto es lo que determina la relacién de la existencia
con el Ser (o, lo que es lo mismo, del fenémeno con la esencia). En tanto se
la piensa como lo inmanente al fenémeno, la Idea es concebida en su verdad;
pero la Idea como fundamento de determinacién inmanente puede, a su vez,
no ser vista como parte del fenémeno, como contenido ideal del mismo, sino
que puede también ser ignorada, o concebida falsamente, como algo que ella
no es. Cuando la Idea falsamente concebida es puesta como verdad del fené-
meno, nos hallamos ante el fatal error que da origen a lo trdgico.

La tnica concepcidn seria consiste en concebir la verdad como verdad y
la falsedad como falsedad; pero si la falsedad de la concepcién no es conoci-
da como tal, ni se plantea firmemente como algo contrario a lo verdadero
—de manera que conduzca a la aniquilacién trdgica, mediante el desaffo a las
fuerzas del Universo-, sino que la falsedad se refiere, a su vez, a fenémenos
falsos, se aniquila a s{ misma, puesto que s6lo puede existir en la medida en

110 spidem, 1 81-82. “Jedes einzelne Bild, welches nur als Glied eines ausser der Ans-
chauungsform liegenden Ganzen und in Beziehung auf eine hohere Einheit erfasst werden
kann, wird dadurch ein grossartig Glied, und das Verhdltniss derselben im Ganzen wird ein
grossartiges Verhdltiniss genannt.”

11 Ibidem 182. “So ergiebt sich das Erhabene, und dies ist wieder nichts anders, als die
Form des Universums in so fern sie beim Erfassen fiir das Erfassen nicht mehr in dem Bilde
unmittelbar angeschaut, sondern nur vermoge der Andeutungen geahnet wird.”
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que se pone como verdad. En este caso, las fuerzas del Universo se ven libe-
radas de la necesidad de aniquilar al que se les opone, puesto que es él quien
se aniquila a si mismo. Esta falsedad, basada en la falsedad de la concepcidn,
no es ni seria, ni tragica; no puede denomindrsela siquiera error, sino que es
una simple tonteria, y la alegria que invade el 4nimo porque la Némesis se
ha librado de su tarea, o por la autoaniquilacién, tanto de la tonteria, como
del tonto, cuando éste recibe su merecido, es lo cémico o ridiculol12, Lo
cémico siempre debe tener como trasfondo, inexpresado pero evidente, la
seriedad de la Idea, la cual es concebida con él, si bien no de manera inme-
diata, sino mediatamente, como elemento contrario de la tonterfa que se ani-
quila a sf misma,; alli donde falta dicha relacién con la verdad de la Idea, lo
cémico se transforma en mera frivolidad, y es estéticamente rechazable!13,

d) Lo humoristico

En su explicacién del humor, al igual que sucedia con lo c6mico, Trahn-
dorff acude a la relacién del sujeto con la verdad y la falsedad. Al concebir
los tontos habitualmente la vida en el marco de una continua aniquilacién de
la verdad a través de la falsedad, fomentan a su vez ellos mismos esa false-
dad, haciéndose ridiculos (puesto que, no sélo son incapaces de captar sensa-
tamente la verdad y promoverla, sino que ademds son tan esttipidos como
para asumir tareas que s6lo podrian ser resueltas con seriedad). Cuando la
conciencia reflexiona sobre esta situacién, no puede por menos que sentir
una profunda ldstima por la miseria de la Humanidad y por los iniitiles
esfuerzos que malgastan los seres humanos en tareas que consideran serias,
mientras que, paralelamente, ve la profunda seriedad que subyace a lo que
habitualmente se considera ridiculo. Esta concepcién del mundo es el
humor, que, desde un punto de vista objetivo, es alegre y risueiio, pero desde
un punto de vista subjetivo es algo doloroso y desgarrador; con todo, ambas
perspectivas son aspectos que el humor incluye necesariamente en si, y que
no pueden darse por separado!l4.

112 1bidem, 11 33-34. E. von Hartmann considera que la definicién trahndorffiana de lo
cémico como autoaniquilacién de la estupidez es de las mejores que se han formulado para
tratar de explicar este efecto estético: Cf. Op. cit., pag. 420.

113 Ibidem, § 22.

114 1bidem, 11 34.
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11.- La division de las artes

La divisién de las artes propuesta por Trahndorff se caracteriza por tres
peculiaridades. En primer lugar reconoce al mimo y a la danza un papel de
gran importancia en el sistema de las artes, hasta el punto de que considera
que sin ellas las restantes artes pierden su significacién relacional y, por
tanto, su vida verdaderall5; en segundo lugar, Trahndorff establece una clara
diferencia entre la arquitectura y la jardineria ~como artes no libres, relacio-
nadas con las necesidades de la existencia—, y las artes libres —que dependen,
todo lo mds, de la simple participacién social—; por ello les asigna a ambas un
lugar especial en el sistema de las artes, no incluyéndolas en el grupo del arte
bello en sentido estricto, es decir, del arte bello /ibrell6. En tercer lugar, divi-
de las bellas artes libres en artes del oido y artes de la vistall?, o artes del
tiempo y artes del espacioll® —segtin que la Forma o Idea se proyecte en el
dmbito de los fenémenos bajo la forma de intucién temporal o espacial.

Sin embargo, en otro pasaje de su obra abre una nueva linea divisoria
(sin explicar los motivos de su cambio de perspectiva) estableciendo una cla-
sificacién tripartita en artes del tiempo, del espacio y del movimiento!1S.
Introduce las artes no libres, o artes sometidas a los imperativos de la necesi-
dad, que habian sido excluidas en la primera divisién, afiadiéndoles el arte
de la elocuencial?’; asimismo, asigna a la jardinerfa y a la arquitectura una
relacién mutua andloga a la que tienen en las artes plésticas libres la pintura
y la escultura. En esta divisi6n, incluye la mdsica en el grupo de las artes del
movimiento, junto con el mimo y la danza, de manera que en el grupo de las
artes temporales sélo pone la poesial?l, afiadiendo que la poesia en las artes
libres guarda la misma relacién con la pintura y la escultura que la elocuen-
cia con la jardinerfa y la arquitectural?2. Cabria esperar que Trahndorff
hubiese plasmado estos paralelismos en las tablas divisorias que presenta en

115 1hidem, 1 220.

116 1bidem, 1 183-184.
117 Ipidem, 1 221.

118 1pidem, 11 8, 11.
119 1bidem, 11 13, 14.
120 1hidem, 1 11.

121 1bidem, 11 13, 14.
122 Ibidem, 11 9.
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su libro; pero ni en la primeral?3 ni en la segunda tablal24 es posible seguir
claramente esta correlacion.

La division de la poesia que lleva a cabo Trahndorff es realmente extra-
iia. Distingue en ella cuatro partes: 1. La ética (?) [Ethik] o poesia del deve-
nir [Poesie des Werdens], subdividida en épica y dramadtica [Epik,
Dramatik]; 2. Lirica o poesia del ser [Lyrik oder Poesie des Seins]; 3. Plastica
o poesia idilica [Plastik oder idyllische Poesie]; y 4. Didactica [Didaktik].
Como vemos, Trahndorff incluye la didéctica en la poesia, cuando en reali-
dad es un arte no libre, ligado a la necesidad; también resulta extraiio que
considere la poesfa como arte del oido cuando serfa mds adecuado conside-
rarla, a la manera de Schelling y Hegel, como un arte de la fantasia. S6lo
podria incluirse dentro de las artes del oido la forma de disponer las palabras
de manera que suenen bellamente, factor que ciertamente hay que incluir en
el arte poético, pero como un momento superado en el mismo y que no
constituye su esencia especifica. Trahndorff, sin embargo, pone todo el énfa-
sis en la actividad intelectual del entendimiento; es verdad que en una oca-
sién afirma que la poesfa s6lo puede captar la Idea en imégenes intuitivas, y,
por consiguiente, piensa en imagenes!25; pero no extrae de esta afirmacion

123 Ibidem, I 221: “Cuando revisamos la totalidad de las bellas artes, y la ordenamos en
funcién de si se hallan libres de las necesidades de la existencia, obtenemos la siguiente tabla:
L En el grado de la necesidades de la existencia: 1) La jardineria [die schone Gartenkunst]; 2)
La Arquitectura [die Baukunst].

II. En el grado de la participacion social:

A) Por el oido: 1) Libre configuracién del sonido, sin relacion con necesidad alguna:
Musica [Musik]; 2) Libre configuracién del sonido como medio de designacién en el lenguaje:
Poesia y Elocuencia [Poesie und Beredsamkeit].

B) Por la vista:

a) Artes de lo fijo y carente de movimiento: 1) Dibujo [die Zeichnungskunst]; 2) La con-
figuracion de imdgenes [Bildnerei] con todas sus ramas, 3) El arte del grabado [die Kupfers-
tichkunst] en toda su extension; 4) La pintura [die Malerei].

b) Artes de lo viviente y movil: 1) El Mimo y arte escénico [die Mimik und Schauspiel-
kunst]; 2) La Danza [die Tanzkunst].”

124 Bn II 11, encontramos una tabla diferente, que corresponde a lo que Trahndorff
denomina “el organismo del arte”; en esta tabla encontramos la siguiente divisién:

Artes de lo TEMPORAL: Elocuencia [Beredsamkeit], Expresion armoniosa [Wort-
klang]

Poesia [Poesie], Musica [Musik]

1*

PRESENTIMIENTO

2*
Artes de lo ESPACIAL: Danza [Tanzkunst], Arquitectura [Baukunst]
Mimo [Mimik], Dibujo [Zeichnendekunst]
125 Ibidem, 11 86.
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conclusion alguna, limitindose a afirmar que “sélo el entendimiento habla y
comprende; en cambio la fantasia es muda y se limita a ver” 126; con ello res-
tringe la actividad de la fantasia a la visi6én, suprimiendo cualquier posibili-
dad de existencia de una fantasia sonora, y con ello la posibilidad misma de
una fantasia poética; s6lo le queda, por consiguiente, la posibilidad de plan-
tear la actividad poética como una traduccién de las imégenes contempladas
en el interior de la fantasia en palabras, y viceversa, lo cual es manifiesta-
mente erréneo.

La divisién en artes espaciales y temporales la deduce Trahndorff de
manera un tanto artificiosa a partir de la triada del “entender”, “presentir” y
“querer” como funciones principales del individuo libre!?’. En el dmbito del
presentir no es posible ideal artistico alguno, porque aqui el 4nimo sucumbe
por completo ante lo ideal; los espiritus con esta disposicién fundamental
son visionarios de lo eterno, individuos que han logrado alcanzar la dignidad
suficiente para entrar en comunicacién inmediata con el Principio Supremo
del Mundo. Se trata de una direccién espiritual que atafie a la religién, més
que al artel28; por tanto, para el arte sélo quedan el entender y el querer.
Para el entender, la Forma del Universo es algo pensado, interior al espiritu,
mientras que para el querer constituye una realizacion, algo interiormente
pensado que llega a exteriorizarse. La relacién del entender da como resulta-
do para la fantasfa las artes temporales, mientras que la relacion del querer
da como resultado las obras del arte plastico, puestas exteriormente en el
espaciol??. Segiin Trahndorff, cuanto mds se aproximan las artes de lo tem-
poral (del entender) y de lo espacial (del querer) al término medio del pre-
sentimiento, parecen aproximarse también en mayor grado a lo Eterno, al
Ser, como objeto de dicho presentimiento; por eso la musica (a causa de su
caricter evocador), el mimo y la danza, se encuentran mds capacitadas para
“presentir” el Ser Eterno que, por ejemplo, el arte plasticol30.

126 Ibidem 11 13-14. “...denn nur der Vestand spricht, so wie er auch nur versteht. Die
Phantasie ist stumm, sie sieht nur. ”127 Ibidem, 11 6.

128 Ibidem, 11 67,1 59. :

129 fbidem, 11 7; E. von Hartmann no ve motivo alguno para establecer la relacién
apri6rica que postula Trahndorff entre el entender y el tiempo, por un lado, y el querer y el
espacio, por otro: Cf. Op. cit., pag. 538.

130 Jbidem, 11 10-11. Trahndorff considera que la musica se encuentra también més
cerca de lo Eterno que la poesia por cuanto “lo visible concierne inmediatamente a la forma
(es decir, la Idea), mientras que lo audible de la miisica asume una posicién intermedia entre la
forma y la existencia” [”das Sichtbare unmittelbar gleich auf die Form (d. h. die Idee) geht, das
Horbare der Musik aber seinen Standpunkt zwischen der Form und dem Dasein nimmt”]; este
es el motivo de su enorme capacidad para penetrar con fuerza en nuestro interior. (Cf. Ibi-
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Trahndorff define la mdsica como la configuracién del movimiento
sonoro en forma de notas, a fin de concebir la Forma del Universo, por el
mero hecho de concebirla; esa estructura sonora, plenamente liberada de
cualquier tipo de necesidad vital, debe servir como “expresion de la lucha de
la Idea de la Forma con la materia”3!, en la que se pone de manifiesto “la
pugna entre la unidad y la multiplicidad de la Existencia” (o, dicho de otro
modo, la “lucha entre la Forma y la Existencia”132). Precisamente la libertad
que posee la musica respecto de las necesidades de la vida determina su
caricter fundamental /Grundcharakter der Musik]: ajustarse a las inflexiones
de la vida inmediata: si en la vida existe una constante alternativa entre
actuar y padecer, lo fuerte y lo débil, lo masculino y lo femenino, lo podero-
so y lo dulce..., asf como un progreso continuo de uno de estos extremos
hacia el otro, la musica debe recoger estas fluctuaciones de la existencia,
depurarlas, y someterlas a una estructuracién formal, valiéndose de la melo-
dia y la armonia que, en su discurrir progresivo, adquieren diferentes confi-
guraciones hasta llegar a la conclusién de la pieza. Asi sucede en la miisica
instrumental —en relacién con la cual Trahndorff establece una curiosa com-
paracion, al sefialar que, si la epopeya es la expresion literaria de la lucha de
la Forma con la Existencia, las sinfonias, conciertos, etc. pueden ser caracte-
rizados como “puras epopeyas musicales” [reinmusikalische Epopden]-;
pero es en la misica vocal donde la expresion de la Forma del Universo por
el arte sonoro alcanza sus matices mas delicados y su manifestacién mas ade-
cuada, ya que la voz humana refleja en ella, de manera méas inmediata, el
estado normal de la vida, al que, como acabamos de decir, el arte musical
debe procurar adecuarse!33,

Hemos indicado al principio de este apartado que quizis el mayor méri-
to de la teorfa trahndorffiana del arte es la atencién que dedica al mimo y la
danza, habitualmente postergados por la mayoria de los estetas!34, Trahn-

dem, 1 200). Frente a ello, E. von Hartmann considera que la musica no precede en absoluto
a la poesfa; ciertamente sus medios de expresion sensible afectan mds a la constitucién del
sistema nervioso del individuo, pero su esencia no queda afectada por ello, por lo que, al
igual que las demds artes, mantiene su existencia en el 4mbito separado de la apariencia esté-
tica; cf. Op. cit., pag. 539.

131 Ibidem, T1 14. ... Ausdruck des Kampfes der Idee der Form mit dem Stoffe...”

132 Ibidem, 1 200. “.. die Musik, der Ausdruck jenes ausgleichendes Kampfes zwischen
Form und Stoff, oder besser zwischen Einheit und Vielheit des Dasein...”

133 Ibidem, 11 163-166, 208.

134 Georg Anton Friedrich Ast (1776-1841), discipulo de Schelling y de F. Schlegel, si
dedicé un pormenorizado estudio a la danza y al arte teatral en su System der Kunstlehre,
oder Lehr- und Handbuch der Aesthetik, 1805, obra que E. von Hartmann supone debié



LA AESTHETIK DE K. F. E. TRAHNDORFF 123

dorff define el mimo como un arte de la expresién [Kunst des Ausdrucks] de
la relacién de la vida individual con el mundo!35. El mero falento mimico
copia la realidad dada a posteriori en la experiencia, igual que lo hace el pin-
tor cuando dibuja; pero en ambos casos tal imitacién no sirve en absoluto
para caracterizar el auténtico arte!3. El genio mimico alcanza su punto més
alto y dificil cuando, por el contrario, llega a ser capaz de anular su persona-
lidad empirica y asumir en si el principio vital de una individualidad diferen-
te, que determina a priori su expresion desde dentro, de forma adecuada a
las exigencias que impone dicho principio vitall37,

El mimo incluye en sf un triple movimiento: la mimica facial [Mienen-
spiel], la gesticulacion [Gebdrdenspiel], y el cambio de lugar [Ortsverinde-
rung]138, El hecho de que la obra de arte mimico consista tinicamente en el
devenir sucesivo de una serie determinada de manifestaciones vitales, es
decir, el hecho de que no sea permanente, no da derecho alguno, segin
Trahndorff, a negarle la categoria de obra artistica, puesto que se trata de
una serie de momentos vitales claramente concebidos, que, gracias a este
arte, se elevan idealmente a lo permanente, aunque dejando la posibilidad
de su renovacién continua:

“Al igual que la musica es la voz supraterrenal que parece acompariar
a la poesia, separdndose de ella para alcanzar su independencia, el mimo
y el arte teatral existen para representar de manera visible la lucha vital en
aquellos estratos de la misma en los que domina el dolor y la necedad; en
cambio, no deben exponer ni la victoria, ni la devocién, puesto que ambas

influir tanto en Trahndorff como en Schleiermacher. Ast incluye ambas artes bajo la que
denomina “arte orquestal” [Orchestik], arte que, a su juicio, constituye la unidad del arte de
la intuici6n (arte pléstico) y del arte del sentimiento (arte musical) en el dmbito de la reali-
dad (percepcién sensible), porque a la vez construye formas con el cuerpo e indica afectos,
con lo que est4 en condiciones de unir en sf el organismo y la vida animica, que en la pldstica
se encuentran separados, restaurando la armonia natural del ser humano viviente, y con ella
la libre vida arménica de lo bello. Segiin esto, el arte orquestal supone la unidad de lo Objeti-
vo y lo Subjetivo en el grado de lo real, del mismo modo que la poesia alcanza dicha unidad
en el grado de lo ideal (mediante la actividad fantéstica del espiritu); més concretamente, de
la manera en que la poesfa dramdtica constituye la unidad de la poesia épica (objetiva) y liri-
ca (subjetiva). Ast también sefiala que el mimo puede subdividirse en un subgénero objetivo
y otro subjetivo, a saber, el arte de la danza mimica y el arte teatral vinculado al habla, divi-
sién que corre paralela a la que en el arte pldstico separa a la escultura de la pintura. Cf.
AST, G. A.F. Op. cit., §§ 100-106.

135 Ibidem, 11 278.

136 Ibidem 11 283-284.

137 Ibidem, 11 281, 284.

138 Ibidem 11 287-288.
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son algo puramente interior, y no deben ser concebidas como algo externo
o muiltiple —lo que afectaria a su dignidad-, sino que deben concebirse
como la unidad de lo interno, en la que parece abrirse la individualidad;
por eso no pueden ser objeto de representacion mimica.” 1%,

Frente al mimo como arte de los movimientos plenamente expresivos,
Trahndorff define la danza como el arte del movimiento representado en el
espacio, es decir, como el arte encargado de desarrollar y configurar las
dimensiones del espacio, sus limites y relaciones mediante un movimiento
temporall40, Segtin esta definicién, parece como si Trahndorff entendiese la
danza como un simple movimiento, formalmente bello, pero carente de
expresién; sin embargo, no es asi, ya que considera que esta representacion
espacio-temporal, en forma de movimientos rectos, curvos y figuras geomé-
tricas, guarda una relacién simbdlica con la vida espacial del Universo, es
decir, con las relaciones y cambios espaciales de los cuerpos que componen
el mundo [Weltkérper]14l,

El arte de la danza degenera cuando se convierte en un juego de alardes
técnicos acrobadticos, al preferir sin justificacién alguna el movimiento verti-
cal del salto frente a otros tipos de movimientos, y la danza “a solo” frente a
la danza corall42. Por lo demds, Trahndorff observa que la danza en comin
tiene, en parte, una significacién sensible, y en parte una significacién “cos-
mética” (entendida, desde luego, en un sentido superior); en cualquier caso,
no pertenece al arte librel43; la danza religiosa, en cambio, por encontrarse

139 Ibidem 11 341-342. “So wie aber die Musik die iiberirdische Stimme ist, welche die
Poesie begleiten soll und sich von ihr zur Selbstindigkeit losen, so tritt die Mimik und Schaus-
pielkunst jetzt ein, um den Kampf des Lebens sichtbar darzustellen auf den Stufen desselben,
wo der Schmerz und die Thorheit waltet; dagegen muss sie sich enthalten der Darstellung des
Sieges und der Andacht, denn da diese eigentlich rein innere sind und ohne Verletzung ihrer
Wiirde nicht als ein dusseres Mannichfaltiges, sondern als eine Einheit des Inneren erfasst wer-
den miissen, in welcher die Individualitit aufgehen soll, so kénnen sie nicht Gegenstinde
mimischer Darstellung sein...”

140 1bidemn, 11 293-294.

141 Ibidem 11 293. E. v. Hartmann, quien valoré mucho las aportaciones de Trahndorff
al anélisis del mimo y la danza, se muestra, a pesar de todo, critico con ellas. Considera que,
aunque no cabe excluir que en las antiguas religiones naturales ciertas danzas y partes del
culto tuviesen una relacién simbdlica con el curso de los planetas —como sucedia en el terre-
no arquitecténico con el zigurat—, lo cierto es que no se nos ha transmitido nada cierto sobre
el uso simbdlico de esas danzas, por lo que, prescindiendo de posibles casos excepcionales, la
relacién simbélica de los movimientos de la danza con los cambios de lugar que experimen-
tan los cuerpos césmicos en el Universo parece una suposicién absolutamente injustificada:
Cft. Op. cit., pag. 511.

142 Ibidem, 11 302-305.

143 Ibidem, 11 306-307.
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en intimo conflicto con el principio religioso del Cristianismo, se vio muy
pronto abocada a la extincién144.

La relacion entre el mimo y la danza la describe Trahndorff de manera
poco clara, diciendo que es equiparable a la relacién que guarda la plastica
con la arquitectura o la jardinerial4’, o a la relacién de la poesia con la masi-
cal46, aunque lo mds acertado seria, quizd, compararla con la relacién exis-
tente entre pintura y pldstica. También sefiala que, entre los antiguos, el arte
que seguia a la arquitectura y pléstica en perfeccién era la danza, si bien no
se dieron entre ellos condiciones dptimas para el desarrollo del mimo, como
lo demuestra el uso constante de las mascaras!4’.

12.- La union de las artes

Trahndorff plantea la idea de una posible unificacién de las artes en el
marco de una “obra de arte total” [Gesamtkunstwerk]. Esta unién es, en rea-
lidad, la meta tltima de todas las artes, que, impulsadas por la vida interna
que las anima, tienden a constituir una totalidad orgénical4s. El impulso uni-
ficador puede partir bien de las artes “plésticas” del reposo, bien de las artes
“ético-teleoldgicas” del movimiento. En el primer caso la unién de la escul-
tura y la pintura, crea estatuas policromadas, o figuras de cera; pero con ello
se mezclan dos dmbitos que deberian permanecer separados, ya que “si la
estatua ha de asumir la vida de los colores, debe asumir al mismo tiempo otras
formas de manifestacion de la vida”, como el movimiento, y al no hacerlo,
resalta demasiado su carencia de vida, mostrdndose como algo apagado y
muerto, es decir, como un caddverl4d. Si se intenta evitar esta impresion
repelente mediante los llamados “tableaux vivants”, se fracasa de nuevo en
la unién de las artes, pues en este caso se toman, efectivamente, individuos
vivos, pero se suprime otra vez la expresién mds determinada de su vida, el
movimiento!S0, Por ello, Trahndorff plantea como posible obra de arte total
el panorama [Panoramal, esto es, pinturas paisajisticas circulares que servi-
rian como marco para la vida que en ellas se representa, y que constituirian

144 Ibidem 11 311.
145 Ibidem, 11 310.
146 Ibidem, 11 309.
147 Ibidem, 11 335.
148 Ibidem, 11 312.

149 Ibidem, 11 214-215. “Soll die Bildsiule das Leben der Farben annehmen, so muss sie
zugleich auch eine andere Erscheinungsart des Lebens annehmen”

150 1bidem, 11 319.
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la “obra de arte total” desde el punto de vista del arte plasticoll. Sin embar-
go, el mismo Trahndorff se ve obligado a reconocer que el panorama no
resuelve tampoco los problemas de detencién de la vida denunciados en los
casos anteriores, y seiiala que aun el panorama més perfecto, “rodearia al
contemplador como un mundo carente de vida, en el que él mismo terminaria
por ver angustiosamente detenida su vida, como si se viese atrapado en la ima-
gen de una vitalidad detenida en formas muertas.”152.

Asfi pues, Trahndorff —todavia muy alejado de los logros de la cinemato-
grafia a la hora de representar la vida y el movimiento- se ve reducido a pos-
tular una tinica obra de arte total verdaderamente capaz de abarcar todas las
demds artes: la épera, aunque no le dedica una explicacién suficientemente
detallada —carencia que, por lo demds, comparte con el resto de los estetas
sistemdticos de su tiempo-133, Se limita a decirnos que la 6pera est4 animada
por la tendencia fundamental que subyace a todo arte, a saber: transfigurar
la existencia, proyectdndola en una apariencia estética que, a modo de
“espejo magico” [Zauberspiegel], logra ofrecernos una imagen total de la
vida, en la que —como sucede con cualquier representacion dramética de
calidad-, el artista nos muestra “una imagen futura de la Humanidad enno-
blecida por el arte”154, '

Manuel PEREZ CORNEJO
L E. S. Matemdtico Puig Adam
Getafe (Madrid)

151 Ibidem 11 316-320.

152 Ibidem, 11 322. “..ein Panorama ganz so angefiihrt, sie es von uns entwickelt wurde,
den Schauenden mit einer leblosen Welt umfassen wiirde, in welcher er ingstlich, wie befangen
in dem Bilde eines erloschenen Lebens bei festgewordenen Formen, erwarten miisste, ebenfalls
mit zu erstarren.”

153 Ibidem, 11 315-316.

154 Ibidem, 11 321. “... ein Bild von der Zukunft der durch die Kunst veredelten Mensch-
heit zeigen will.”
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TEXTOS Y GLOSAS

Elegir obispos, renovar la Iglesia

(Por qué hablar sélo de eleccién episcopal, y no también de la presbite-
ral o diaconal? En realidad, la cuestion es la eleccién ministerial en la Igle-
sia. La eleccion del obispo es su simbolo. Cuando naci6 el ministerio monar-
quico, una comunidad bajo una sola cabeza, testimoniado en las cartas de
Ignacio de Antioquia a principios del siglo II, éste cuajé en el episcopado, de
quien dependeria la vida y organizacién de cada Iglesia. La estructura de la
Iglesia local, desde entonces, se ha formado en torno al episcopado. Y sus
instituciones generales mds importantes, el papado y el concilio ecuménico,
se basan en el ministerio episcopal. Las antiguas comunidades cristianas, de
otro lado, eran menores que una parroquia urbana actual. En suma, elegir al
obispo significaba participar en la eleccién de los otros ministerios, decidir
sobre la comunidad propia, incluso de algiin modo sobre la Iglesia universal.

1. Las vueltas de la historia

Al analizar cualquier préctica institucional de la Iglesia, cual es la elec-
cién de los obispos, conviene hacer un repaso histérico, ojeando también sus
* fundamentos neotestamentarios. Esto no se debe a que lo mas antiguo sea
siempre lo mejor, ni a que la auténtica tradicién implique repeticién. Se trata
mds bien de aprovechar sus valores informativos: c6mo ha actuado anterior-
mente la Iglesia; comparativos: si es mejor la préctica primigenia o las poste-

on

riores; y relativizadores: apearse del burro llamado "siempre se ha hecho asi".

a) La Iglesia antigua

En el NT no se habla sino incidentalmente de la eleccién de los minis-
tros eclesiales. Parece resultar siempre de una determinacién de la comuni-
dad local o de los guias carisméticos primeros o de la combinacién de ambos.

Ya sabemos que la historia de la Iglesia que nos cuenta Hechos de los
Apéstoles estd muy teologizada. Basta comparar algunas de sus versiones
con las de Pablo para cerciorarse. Por ejemplo, el resultado del Concilio de
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Jerusalén en Hch 15,19-21 y en Gal 2,6-10, en uno con imposiciones y en
otro no; o la forma de la conversién de Pablo en Hch 9,3ss y en Gal 1,15-17,
espectacular la primera, intima la segunda. Razén de més para destacar que
Hechos, en su idealizacién eclesial, incluye a toda la comunidad en la elec-
cién de los ministros, complementando la decision de los apéstoles. Asi suce-
de en la recomposicién de los Doce, realizada "en medio de los hermanos"
(Hch 1,15), que "presentaron" a dos (1,23). Y en la constitucién de los Siete,
elegidos en asamblea y aprobados por los Doce (6,5s). Si Pablo y Bernabé
son elegidos por profetas y maestros (13,1-3), el envio de acompafiantes lo
deciden "los apdstoles y presbiteros de acuerdo con toda la Iglesia" (15,22).

Pablo, tan consciente de su autoridad sobre sus comunidades (2Cor
11,28), no deja de alentarlas a la autonomia. Asi se entiende su contento por
la proliferacién de carismas, aptitudes personales que sirven a la construc-
cién de la comunidad, a pesar del riesgo de caos (1Cor 12,4ss). En el mismo
sentido, les insta a que laven los trapos sucios en casa, reconociendo algin
arbitro interno en vez de recurrir a jueces civiles (1Cor 6,5). Podria deducir-
se que han hecho lo mismo con los que "os presiden en el Sefior y os amo-
nestan" (1Ts 5,12), o con "los supervisores y servidores" (episkdpois kai dia-
kénois: Flp 1,1), es decir, elegirles. Se ve mas claro en los casos de
Epafrodito, enviado por la comunidad de Filipos y aceptado por Pablo (Flp
2,25); Timoteo y Tito, al revés que antes, recomendados por Pablo a la bene-
volencia de los corintios (1Cor 4,17; 2Cor 8,16-19); o "la familia de Estéfa-
nas", alabados por Pablo como ministros y aconsejando sumisién a ellos
(1Cor 16,15s). El ministerio procede, pues, de un acuerdo entre la comuni-
dad y los ministros previos.

Cuando a finales del siglo I y principios del II se fue imponiendo en la
Iglesia la autoridad presbitero-episcopal, intercambiable entonces como
ministerio (Hch 20,17.28; Tt 1,5-7) auxiliado por los didconos (1Tm 3,8ss), la
eleccion seguirfa fluctuando entre las comunidades, el ministro anterior o el
acuerdo entre ambos. Lo segundo aparece en las Pastorales (Tt 1,5), que
proponen el orden jerdrquico contra la confusién carismética y doctrinal. Lo
primero en un escrito contemporaneo enmarcado en la continuidad de la
enseflanza apostdlica: "elegios supervisores y servidores que sean dignos del
Sefior" (Didakhé 15,1). Lo tercero en una famosa carta de Roma, atribuida
al papa Clemente por la tradicién, reprochando a la Iglesia de Corinto la tri-
fulca que habia organizado al haber depuesto a sus ministros. Esto dltimo
muestra dicha fluctuacién y complementariedad desde doble direccién: por
un lado, una comunidad crefa poder revocar del cargo a sus cabezas; por
otro, Roma lo rechaza porque "han sido establecidos por los apéstoles” o
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sus sucesores "con el consentimiento de la comunidad entera" (Carta a los
corintios 44,3).

En el siglo III la misma costumbre oscilante entre dos polos, comunidad
local y jerarquia, se mantiene paradéjicamente inalterable. Unas veces pare-
ce elegirlo el pueblo y confirmarlo el o los obispos, otras designarlo el clero y
aceptarlo el pueblo. Hipédlito de Roma, codificando antiguas tradiciones
litdrgicas, resulta bastante claro de su parte: "Que se ordene como obispo al
que haya sido elegido por todo el pueblo”, al que luego "le imponen las
manos los obispos presentes" (Tradicién Apostélica 2), se supone que los
obispos vecinos. Sobre la otra direccién resulta ilustrativo Cipriano, obispo
de Cartago, segtin el cual, en la eleccién episcopal intervienen distintos com-
ponentes: primero el clero selecciona los candidatos (testimonium), luego el
pueblo los aprueba (suffragium) y finalmente los obispos vecinos deciden
(iudicium). De creerle, tal proceder se impone, "se observa entre nosotros y
en casi todas las provincias". El asentimiento del pueblo, siguiendo el adagio
clasico vox populi vox dei, lo considera signo de inspiracién divina (Cartas
55,8; 67,3-5). Podia darse en sentido contrario, rechazando un candidato,
como también deja dicho Cipriano y reconocié el Concilio de Ancira (canon
18) el afio 314.

b) La Iglesia y los imperios

El siglo IV va a suponer un gran cambio para la Iglesia: es reconocida
por el Imperio Romano. Crece numérica y geograficamente, se organiza en
torno a provincias eclesiasticas, al modo de la estructura imperial, que agru-
pan varias sedes, y el episcopado deviene un cargo de importancia social.
Dados los intereses politico-econémicos que concurren en la funcién episco-
pal, la participacién popular va quedando en sordina. La tendencia llevaba a
dejar el nombramiento a cada obispo o al metropolita o incluso al empera-
dor. El primer concilio ecuménico, Nicea, en el afio 325, intenta unificar y
controlar el modo de eleccién episcopal: la eleccién no debe quedar al arbi-
trio de un sélo obispo, sino que debe contar con al menos tres obispos de la
provincia, el permiso de los restantes y la confirmacién del metropolita
(canon 4). Con todo, la intervencién del pueblo se resiste a desaparecer.
Baste recordar la eleccién por aclamacién en el caso de Ambrosio como
obispo de Milan (PL 14,29A). Y en el siglo siguiente dos papas pronuncian
frases memorables defendiendo el principio popular. "Ningtin obispo sea
impuesto", asevera Celestino I a los obispos del sur de Francia (PL 56,579C).
Algo més tarde Le6n Magno lo corrobora: "el que ha de presidir a todos ha
de ser elegido por todos" (PL 54,634A). La contundencia de estas frases
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seguramente indica que no se estaba llevando a cabo, pero también que la
conciencia de participacién de toda la comunidad seguia viva. Segtin ellos,
en la eleccién episcopal deben confluir clero local y obispos de la provincia y
metropolita, de un lado, y el pueblo, en particular la nobleza, de otro (PL
54,1203A). Lo tltimo delata cierto acomodo a los tiempos. El ideal de nom-
bramiento episcopal lo resume Le6én Magno en una frase lapidaria que hara
fortuna: requiere el "consenso de clero y pueblo" (PL 54,673A).

El declive de la intervencién popular en el nombramiento de obispos se
ha ido haciendo mds pronunciado con la fragmentacién del imperio romano
y el nuevo orden feudal. La posesion de la tierra es la base del sistema, y el
duefio de ella, el sefior o el rey, decide sobre sus moradores. El designard a
los obispos. Asi dice el concilio V de Orleans en el afio 549: "el obispo serd
elegido por el clero y el pueblo con el consentimiento del rey" (canon 10).
Aunque resuena la frase esquemadtica, la Ultima palabra la tiene el rey. Para
el concilio XII de Toledo, el afio 681, el metropolita consagrard al obispo
"elegido por el rey" (canon 6). El obispado, que tras Constantino habia
pasado de la identificacién con la ciudad a ser territorial, se feudaliza, posee
hacienda y tropas y debe vasallaje al rey. Es un titulo nobiliario, con riqueza
y poder, otorgado para recompensar servicios o instalar a la familia. La
inmiscusion civil en la eleccién de obispos serd casi 16gica, y no cejara hasta
nuestros dfas.

Hubo, sin embargo, cierto paréntesis al comenzar el II milenio. Para
Iuchar contra las rampantes investiduras, nombramientos por laicos de car-
gos religiosos, la Reforma Gregoriana se propondré recuperar el modo anti-
guo de eleccion episcopal. El Concilio de Reims, afio 1049, recordard el viejo
axioma de que nadie puede arrogarse el gobierno de una Iglesia si no ha sido
elegido por el clero y el pueblo (canon 1). Y lo interpretard a su modo el
Decreto de Graciano, en el siglo XII: "la eleccién corresponde a los clérigos,
el consentimiento al pueblo” (I,63,25). La participacién del pueblo era mas
bien tedrica, y con el rechazo a las investiduras laicas se les excluird total-
mente (Concilio de Avifién, afio 1209, canon 8). La eleccién recaerd en el
clero urbano, el cabildo catedralicio. Se seguird a escala diocesana el modelo
de eleccién papal por los obispos cardinales (goznes, suburbicarios de la
metrépoli), arrancada también en el siglo XI a la nobleza romana. El afio
1179, el I concilio de Letrdn sancionard este uso para toda la Iglesia (canon
16). Pero las inconciliables rivalidades entre canénigos, que eran los mejores
aspirantes al cargo, echardn a perder el procedimiento. Cuando no habia
unanimidad, o en todo caso maior pars, signo de autenticidad de elecéién,
sera facil impugnar el resultado. Se remitirdn a la sanior pars, término de la
Regla de san Benito (64,1) cuando no era posible la eleccién del abad por
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mayoria, indicando que se solucionase desde criterios espirituales. Este argu-
mento ambiguo y subjetivo hard imposible el acuerdo, ni siquiera con la
intervencién del metropolita, y tendrédn que acudir a Roma pidiendo arbitra-
je, es decir, su designacién. El recurso resulté tan frecuente que el II concilio
de Lyon, 1274, intent6 restringirlo concretando la maior pars en dos tercios
(canon 8-9), y como tampoco diera resultado, el nombramiento papal de los
obispos serd algo comun desde el siglo XIII. La experiencia capitular, avan-
zada para sacudirse el dominio secular, se asemejaba al rosario de la aurora.

Estos vaivenes cambian el perfil del episcopado. La eleccién por el clero
y pueblo local, en la antigiiedad y en la época gregoriana, producia obispos
originarios del lugar, al que solfan permanecer fieles, teologizado como
matrimonio espiritual entre el obispo y su Iglesia. Con la reservacién pontifi-
cia para la designacién de obispos, como otrora hicieran los sefiores, se con-
cederdn obispados a familiares, partidarios o pudientes, oriundos de otras
partes, que se sentirdn poco vinculados y menudearan los traslados. A cam-
bio deberdn contribucién financiera a la Curia avifionesa del siglo XIV
mediante annatas (ingresos del primer afio) y expectationes (pago adelantado
por un cargo). La eleccidn de los obispos por el papado va coincidiendo con
su descrédito. En el siglo XV, el Cisma de Occidente lleva a tener tres papas
a la vez, y el conciliarismo, la superioridad del concilio sobre el papa, mina
sus poderes. El concilio de Basilea, en 1433, restableci6 la eleccién por los
cabildos en su sesion XII, pero el papa, ya enfrentado al concilio, no lo acep-
t6. Para contrarrestar el vértigo conciliarista el papado pactard con las
monarquias, en las que ya asomaba el absolutismo, naciendo asi los concor-
datos. En la provisién de obispos el papa no los nombraria sin consentimien-
to real, o delegaria directamente en los reyes la designacién requiriendo
luego la ratificacién papal. Los reyes acabardn recuperando.de hecho el
derecho de nombramiento, las regalias.

Uno de los debates del concilio de Trento, en la XXIII sesion, se referira
a la eleccién episcopal, y las opiniones dieron para todos los gustos, segiin
politicas nacionales: Francia queria la forma antigua, a Espaiia le gustaba el
derecho regio, extendido a sus dominios de ultramar, los italianos defendian
la nominacién papal, y también se aducia la votacién capitular. Asi que las
cosas seguirdn como antes y los jefes de Estado catélicos tendrdn todo el
poder para nombrar obispos. S6lo en la zona germénica habra de restable-
cerse la eleccién por los capitulos catedralicios, pues en los Estados protes-
tantes con didcesis catélicas, como contienden sin ceder papa y regidores, se
vera como tnica solucién; los Estados tendrian derecho de veto y Roma se
reservaba la ratificacion.
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¢) La Iglesia contempordnea

A partir del siglo XIX las monarquias se resquebrajan, y la Iglesia y los
Estados se enfrentan y terminan separando sus competencias. La Iglesia
quedard finalmente sola para escoger a sus obispos. El Cédigo de Derecho
Canénico, promulgado en 1917, dice que "los obispos son nombrados libre-
mente por el Romano Pontifice" (329,2). En la préctica lo hace a través de
las nunciaturas. La forma de eleccion capitular mantenida en centroeuropa
(algunas didcesis de Alemania, Suiza y Austria) se entiende como "conce-
sién" papal (329,3), aparte de quedar restringida, pues los cabildos eligen
entre una terna propuesta por la Santa Sede. Ni siquiera el Generalisimo, en
Espaiia, podra llegar més alld de los cabildos: escogerd entre tres obispos
que le proponga Roma. De la intervencién civil va a quedar s6lo un rasgo
diplomatico: la prenotificacion a los Estados del obispo electo, para saber si
tienen objeciones politicas. En los dem4s casos el Vaticano II pedira que las
autoridades civiles "renuncien espontineamente" a los "privilegios de elec-
cién, nombramiento, presentacién o designacién para el cargo del episcopa-
do" (Christus Dominus 20b).

El nuevo Cédigo de Derecho Candnico, de 1983, revisado para acomo-
darse al Vaticano II, presenta algunos cambios. Repite como el anterior que
el papa nombra libremente a los obispos, afiadiendo "o confirma a los que
han sido legitimamente elegidos" (377,1). Queda abierta la posibilidad de
otros modos de eleccidn, con la ratificacion final del papa. Tales modos de
eleccién no son ya considerados una concesién papal. Por otro lado, el deseo
del concilio se traduce en norma: "en lo sucesivo no se concederi a las auto-
ridades civiles ningin derecho ni privilegio de eleccién, nombramiento, pre-
sentacién y designacién de obispos” (377,5).

Una de las caracteristicas del Vaticano II, dentro de la revalorizacién del
episcopado y la descentralizacién eclesial, fue la creacién de las Conferen-
cias episcopales. Se intent6 entonces, en 1966, trasladar a ésta el protagonis-
mo a la hora de presentar candidatos a Roma para cubrir una sede vacante
(Ecclesiae Sanctae 1,10). Sin embargo, un documento algo posterior, de 1969,
pero més concreto, sobre las funciones de los legados pontificios, dejé la pre-
ponderancia en manos de éstos (Sollicitudo omnium Ecclesiarum 6,1s). El
nuevo Cédigo le encomienda la confeccién de la terna, comunicando conjun-
tamente la opinién del arzobispo y sufragineos de la sede vacante, ademas
de la del presidente de la Conferencia episcopal (377,3), las llamadas listas
absolutas. Corresponde, ademds, a los obispos de cada provincia eclesidstica,
juntos y por separado, informar a la Santa Sede al menos cada tres aiios de
- futuros candidatos al episcopado (377,2), las listas relativas.
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.Y qué se ha hecho de la antigua participacién de la comunidad en la
eleccién de sus obispos? Parece que hubiera desaparecido sin dejar rastro,
enterrada profundamente bajo el espesor de los siglos. En la prictica asf es.
La memoria, sin embargo, es terca y rancias tradiciones pueden aparecer del
modo mds inopinado, por ejemplo a través de la liturgia. En las misas de
ordenacién de didconos y presbiteros, tras la lectura del evangelio, el nervio-
so candidato es llamado ante todos por su nombre. El obispo pregunta
solemnemente a su mentor: ";sabes si es digno?". A lo que éste responde sin
inmutarse: "segin el parecer de quienes le presentan, después de consultar
al pueblo cristiano, doy testimonio de que ha sido considerado digno"
(Ritual de Ordenes 5,12).

2. Una Iglesia para el mundo de hoy

La Iglesia, la comunién de los creyentes en Cristo, no puede prescindir
de lo que la constituye: la accién de Dios en Jests, el mensaje del evangelio.
Esta revelacion vale para siempre. A la vez, la Iglesia tiene que acomodarse
a cada época y lugar. Por un lado, no puede evitarlo, es hija de su tiempo y
estd condicionada por la historia, como toda realidad humana. Por otro, para
proclamar su fe de modo inteligible tendrd que trasladarla a la cultura de los
oyentes. Por eso, si la palabra de Dios es inalterable, la Iglesia siempre debe
cambiar. La labor eclesial discurre entre el evangelio y el tiempo.

a) El presente del pasado

La historia nos muestra que ha habido diversos modos de eleccién epis-
copal en la Iglesia. Desde el acuerdo entre clero y pueblo de la antigiiedad
hasta la designacién pontificia de hoy, pasando por las exclusivas, interferi-
das reciprocamente, de reyes, cabildos y papas.

¢(Cudl de ellas podria considerarse la mejor? No creo que cada cual haya
sido la mejor en su momento. Puede entenderse que cada estilo electivo esté
condicionado por sus circunstancias, pero éstas no lo justifican todo. Hay
hechos histdricos condenables desde criterios evangélicos (esclavitud, Inqui-
sicién eclesial, etc), por més que hayan sido justificados y comprendidos en
su tiempo. Tal vez tampoco habra uno absolutamente mejor, puesto que
todas las cosas deben amoldarse a su espacio y tiempo, so pena de ser un
meteorito aplastante venido del exterior, y todo lo consideramos desde nues-
tra mentalidad ya condicionada. Asi que habrd que preguntarse cudl seria el
mejor de acuerdo con el evangelio y para el mundo de hoy.

Desde el evangelio, indudablemente el modo mejor de eleccién episco-
pal es el de la Iglesia antigua. En primer lugar porque es el que nos testimo-
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nia el Nuevo Testamento, si bién de modo bastante implicito. Y el Nuevo
Testamento es la norma primera de la vida eclesial. El Vaticano II ha supe-
rado los tiempos contrarreformistas que sospechaban de la primacia biblica
como mentalidad filoprotestante, contraponiendo la Tradicién. Aunque el
primado evangélico no es una afirmacién expresa del dltimo concilio, y es
uno de los reproches que puede hacérsele, la Constitucién Dei Verbum,
sobre la revelacion divina, trata de la Escritura en cuatro de sus seis capitu-
los.

En segundo lugar, porque la Iglesia antigua, la de los tres primeros
siglos, debe ser la referencia histérica para la construccién de la comunidad.
Es la época dorada de la Iglesia, no porque fuera perfecta, pues en cuanto
humana siempre serd pecadora y mejorable, sino porque en dicha época la
Iglesia sélo dependia de su fe, sociolégicamente hablando. La religién judai-
ca y el imperio romano la persiguieron, la cultura helenista la malinterpreta-
ba, su doctrina era "escidndalo para los judios, necedad para los gentiles"
(1Cor 1,23). Era la Iglesia en su esencia, si asi puede decirse, mas dependien-
te del evangelio, menos mellada por intereses profanos. Desde el reconoci-
miento de Constantino vinieron las avenencias con los Estados, los privile-
gios, las riquezas, el poder. Cuando la Iglesia aumenta en niimero, sus cargos
adquieren gran peso social, intereses politicos y econdémicos se interponen
inevitablemente en los nombramientos.

Nos quedamos, pues, con la eleccién episcopal mediante clero y pueblo.
El modo concreto no aparece muy preciso en los textos antiguos, unas veces
prevalece una parte, otras veces otra, y siempre se dan las dos. Segtin se per-
cibe en la evolucién de los afios, parece irse determinando por razones préc-
ticas, hasta decantarse en tiempos de Cipriano: seleccién de candidatos por
la jerarquia local, que conoce mejor, al ser su tarea, las necesidades organi-
zativas y espirituales de la Iglesia y las personas con mejores aptitudes para
ello; aprobacién por parte de la comunidad al serles presentados, que queda-
r4 fijada como aclamacién formal, ya que el crecimiento de las comunidades
impide la eleccién directa; nombramiento y ordenacién por parte de los obis-
pos zonales, que representan a sus Iglesias y testimonian la comunién entre
ellas. De cualquier manera, las razones practicas son las mas dependientes
de las circunstancias histéricas. No tienen por qué ser inmutables.

b) Democracia e Iglesia

(Cudl serfa la mejor forma de eleccion teniendo en cuenta el mundo
actual? Es la segunda coordenada de la accién eclesial. El evangelio solo no
basta, el querigma también estd distorsionado culturalmente. Hoy no pode-



ELEGIR OBISPOS, RENOVAR LA IGLESIA 135

mos defender la sumisién de la mujer al marido (Ef 5,24)'0 el origen divino
de la autoridad (Rm 13,1). Se oponen a nuestras convicciones modernas y
nada tienen que ver con el niicleo de la fe.

Es un sentir comin en Occidente que la democracia es la mejor forma
de gobierno, o tal vez la menos mala. El Tercer Mundo lo tiene por modelo
y persigue su estilo, aunque seguramente pensando més bien en su riqueza y
bienestar. De todos modos, segiin advierten los sociélogos, ambas cosas van
de la mano: el pluralismo democrético favorece el progreso social y vicever-
sa. También la Iglesia, ya antes del Vaticano II, ha alabado abiertamente la
politica democritica (Gaudium et Spes 75a.nota 5).

La Iglesia no puede ser una democracia, sin ninguna duda. Su caracterfs-
tica fundamental, el evangelio y su ética y credo derivados, no dependen de
la decisién de la mayoria. Un Estado democritico moderno, en cambio,
comienza aprobando mayoritariamente su Constitucion, y funciona segtn el
gobierno de la mayoria representativa. Pero la Iglesia se debe democratizar,
con idéntica ausencia de duda. En cuanto comunidad humana que es, aun-
que no sea sélo eso, no puede dejar de organizarse socialmente. Siempre lo
ha hecho dependiendo de modelos histéricos, que méds 0 menos asumia o cri-
ticaba. La Iglesia no es una monarquia, pero desde la baja Edad Media se
inspiré mucho en los reinos europeos, y los dogmas del Vaticano I no dejan
de recordar el absolutismo regio de los Estados de principios de la Edad
Moderna. Tampoco es una aristocracia, pero su estructuracién en didcesis,
arzobispados y patriarcados tan auténomos del primer milenio mantuvo
cierto aire. ;Por qué entonces hablar hoy de democracia eclesial parece
mentarle al demonio, amenazarla con la disolucién?

Si la Iglesia quiere ser creible en el mundo de hoy, que aprecia la demo-
cracia como el mejor modo de cohesién social, no tendrd més remedio que
democratizarse. De lo contrario serd una antigualla feudal en una época
democritica, su mensaje concitard cierto recelo. Nada resulta mds absurdo,
ademds, que no aceptar en uno mismo lo que se anima a hacer a otros. Si la
Iglesia ha ensalzado la democracia tendrd que aplicarse el cuento. No se
trata de copiar literalmente las democracias liberales, que también engen-
dran aspectos perniciosos, como la dependencia de la propaganda (verdade-
ra o falsa) o la marginacién de lo aproductivo, tanto personas como cosas,
sino de captar su espiritu. Se trataria entonces de integrar en la Iglesia la
intencién de instituciones bésicas de la democracia, cual son las elecciones
periddicas y la separacién de poderes, mds que su mecanismo estricto.

Las votaciones sirven para la participacion de todos en un gobierno
mediante la eleccién de’ representantes. Pues bien, es mds que deseable la
participacién de los cristianos en la construccién de la Iglesia, y no sélo en
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cuestiones nimias. Todos los creyentes son pueblo de Dios y poseen el sacer-
docio comtin y principal de los bautizados (Lumen gentium 9-12). En la elec-
cién de obispos, concretamente, los laicos podrian participar a través de
representaciones propias diocesanas. Actualmente presentan episcopables a
Roma la nunciatura, el arzobispado y sus didcesis, la presidencia de la Con-
ferencia episcopal. ;Por qué no también el consejo presbiteral y el diocesa-
no? Y naturalmente seria mejor de modo un poco mds equitativo. Una lista
perteneceria a la Conferencia episcopal, otra a la provincia eclesidstica y otra
a la Iglesia local desde instituciones religiosas y laicas. Se salvarian asi los
posibles defectos de una designacion s6lo local, provincianismo, o s6lo cen-
tral, desarraigo. Y la Iglesia se acomodaria un poco més al Vaticano Il y al
estilo de la democracia.

Lo mismo hay que decir de la separacién de poderes. Su finalidad es el
control de la autoridad y la limitacién de su abuso. Teniendo en cuenta lo
critico que es el evangelio hacia el poder (Mc 10,42-45) casi habria que acep-
tar dicho principio a ciegas. En la Iglesia universal el papa asume las funcio-
nes legislativa, ejecutiva y judicial, si bien la legislativa la comparte con el
concilio ecuménico (cada siglo, al paso que vamos). Y en cada diGcesis las
posee igualmente todas el obispo, lo que expresa el nuevo Cédigo de Dere-
cho Canénico tan campante (391,1). El Vaticano IT ha introducido instancias
intermedias, el Sinodo de obispos para el papa, los consejos diocesanos para
el obispo, las Conferencias episcopales para ambos (Christus Dominus 5; 27,
37s). Pero no dejan de ser érganos meramente consultivos, literalmente con-
sejos. Otro modo de limitacioén de autoridad ha sido la autojubilacién episco-
pal, solicitada por el concilio (Christus Dominus 21) y concretada por Pablo
VI en los 75 afios (Ecclesiae Sanctae 1,11). Ha sido aceptada por todos, pero
no se ha aplicado al obispo de Roma, siendo su cargo de mayor desgaste.
Reliquias autoritarias se perciben en los conflictos doctrinales, pues al acep-
tarse una acusacion secreta se obliga al acusado a demostrar su inocencia, en
vez de suponerla y cargar la demostracién en quien acusa, como se hace en
los procesos democraticos. O en la poca trasparencia dada a decisiones jerar-
quicas, impidiendo un juicio fundamentado por parte de todos; se sigue la
tactica de Blas y su punto redondo.

Por lo demds, valores democréticos y evangélicos parecen acompasarse
bastante bien. La igualdad, por ejemplo, igualdad de derechos y deberes fun-
damentales de los hombres, una de las pilastras de la democracia, es también
una de las semillas del Reino de Dios, junto con el amor y la paz. La igual-
dad fraterna de los hijos del tinico Padre (Mt 23,8s). Las confesiones tradi-
cionales protestantes, con sus matices episcopales, presbiterales o congrega-
cionales, hace tiempo que eligen sus cargos con amplia representacién laica.
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La Iglesia Anglicana mantiene el nombramiento regio, pero desde este siglo
es algo nominal, correspondiendo en realidad a los arzobispos de Canter-
bury y York mas una comisién de clero y laicado de la Sede vacante. En las
Iglesias Ortodoxas, generalmente, la eleccién corresponde a los sinodos epis-
copales de cada Patriarcado o Autocefalia (la Rusa y la Rumana admiten
participacion seglar). Asf sucede también en las Iglesias catdlicas orientales,
con el afiadido de la confirmacién papal; aunque esto se restringié con Pio
XII en la Cleri Sanctitati, 1957, ha sido restaurado por el Vaticano II (Orien-
talium Ecclesiarum 9c).

¢) El factor espiritual

La democratizacién de las estructuras de la Iglesia debe realizarse
teniendo en cuenta su esencia religiosa. La Iglesia es un misterio de fe, un
instrumento de la accion divina. Pretende comunicar la revelacién de Cristo,
la salvacién del hombre. Sus instituciones s6lo son medios para conducir a la
fe. En la elecciéon de obispos no se trata sélo del modo de hacerla, aunque
también, sino sobre todo de acertar en ella. Es decir, elegir al obispo mds
idéneo, de mejores cualidades evangélicas, que pueda realizar bien digna-
mente la tarea eclesial. Puede haber buenos obispos salidos de designacién
real o nominacién papal o escrutinio capitular. Y pueden conseguirse malos
mediante participacién popular. Los ingredientes correctos, de nuevo, deben
mezclar evangelio y democracia. ;Qué dosis debe prevalecer? Es casi como
preguntar a un nifio si quiere més a su padre o a su madre. Una pregunta
ociosa, que sirve sélo para regocijo de algunos.

Las motivaciones espirituales de la Iglesia no son siempre comprendi-
das, tal vez en castigo a sus devaneos poco sobrenaturales. Una reciente
novela de marco religioso (A. Pérez-Reverte, La piel del tambor, 1995) parte
de unos oscuros crimenes en una Iglesia que quiere esclarecer el Vaticano.
Este envia al padre Quart, una especie de James Bond con alzacuello sin
licencia para matar. Dentro de la lucha de poder intravaticana, faccién con-
servadora y progresista, se le escoge porque es "un buen soldado", fiel a la
institucién. El celibato no tiene ninguna razén de ser en su vida, aunque lo
cumpla; la oraci6n, concentrada en el breviario, es s6lo un deber profesional,
como el precalentamiento para un futbolista; y su labor pastoral no llega ni a
pasatiempo, entre pesquisa y pesquisa. No parece una parodia sobre la Igle-
sia cat6lica y su clero, sino el reflejo de una visién social que se tiene de ella.

Es cierto que muchas veces la Iglesia institucional se ha movido por
impulsos de poder o de dinero o de prestigio u otros intereses inconfesables.
Pero olvidar que también se dan razones religiosas, muchas veces las princi-
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pales, es ser injusto con ella y desconocerla. Los motivos por los que un
sacerdote se hace sacerdote y se dedica a su feligresia, o una religiosa se inte-
gra en una Orden y vive obediente a ella, 0 un misionero gasta su vida en
parajes perdidos del Tercer Mundo, pueden ser muy variados. Entre ellos,
motivos de auténtica experiencia religiosa.

La eleccién de obispos, como la reforma de la Iglesia, deberd tener
como criterio bdsico de actuacién los factores espirituales. El evangelio
siempre serd la norma primera en la traduccién social de la fe.

Tomés MARCOS MARTINEZ, OSA
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid
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Sagrada Escritura

JACOB, B., Das Buch Genesis. Hrsg. in Zusammenarbeit mit dem Leo Baeck Institut.
Calwer Verlag, Stuttgart 2000, 25 x 18, 1056 pp.

Benno Jacob, Martin Buber y Leo Baeck fueron las tres figuras mds eminentes del-
Judaismo alemén en la primera parte del siglo XX. El autor del comentario que presenta-
mos, muerto en 1945 en Londres, fue rabino y escriturista notable, autor de varias obras
referentes al A.T. Este comentario fue publicado por vez primera en 1934, reimpreso en
Nueva York en 1974 y de nuevo ve la luz 65 afios después de haber sido escrito. Esta
supervivencia tan rara en este tipo de obras necesita alguna explicacion. Una de las razo-
nes para ser actual es que B. Jacob era un maestro de la lengua hebrea y decidido partida-
rio de una exégesis inmanente (explicacién a partir de la Biblia misma); por ello la filolo-
gia es el aspecto mds sobresaliente del comentario. Ademds la atencién a los lugares
paralelos, a las expresiones semejantes es continua, de tal manera que el comentario vale
también para conocer mejor la lengua hebrea. De otra parte, el autor tenfa una alta sensi-
bilidad artistica, sabe apreciar y ensefia a estimar el arte narrativo. Notemos finalmente
que se trata de un comentario teoldgico, aspecto descuidado en general por los comenta-
ristas judios. B. Jacob quiso competir con los comentaristas cristianos; era consciente de
que los judios no podian presentar una serie de comentarios de alto nivel. Y efectivamente
consigui6é competir. En el comentario de G. von Rad se nota su influencia. C. Westermann
lo cita frecuentemente. Ultimamente hemos visto que H. Seebass hace lo mismo. Este
aprecio por el comentario de B. Jacob no significa seguidismo. B. Jacob era contrario a la
hipé6tesis documentaria. Al final del libro en un apéndice critica la divisién del texto en
fuentes capitulo por capitulo. No crefa en la autoria de Moisés, pero pensaba que un autor
habia dominado el material originalmente muy diverso y habfa creado una unidad literaria
y teol6gica. También se manifest6 en contra de la historia de las formas de Gunkel. Si, a
pesar de todo, el comentario sigue siendo una obra magistral, es por otros valores. Sus
conocimientos del hebreo y la exposicién centrada en el texto como estd hoy, alcanzan
una altura rara vez vista. Notemos en fin la nota apologética que le movié a escribir y que
ya entonces se le reprochd. Hemos anotado antes que era consciente de que los judios no
estaban a la altura de los comentaristas cristianos, casi exclusivamente protestantes. Pero
advertia en ellos algo que le desagradaba. Comprobaba que se desvalorizaba el A. T. y se
presentaba como religién rutinaria o incluso supersticiosa, propia de gente inculta; el Dios
del A. T. era un idolo tribal; las figuras mas eminentes de Israel eran seres bastante des-
preciables; Jesucristo mismo no fue judio, sino ario. Oscuramente previé que nada bueno
podia proceder de este acercamiento tan mezquino al A.T. Los tiempos le dieron la razén.
Notemos que B. Janowski y E. Zenger en un breve prélogo resaltan los valores de este
comentario clésico.— C. MIELGO.
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MACCH], J.-D, Israél et ses tribus selon Genése 49 (=Orbis Biblicus et Orientalis 171).
Editions Universitaires: Fribourg, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen, 24 x 16, xiv-
380 pp.

Se trata de una disertacién doctoral defendida en Ginebra en la que se analizan los
dichos de las tribus que se encuentran en Gen 49. Tiene cuatro partes. En la introduccién
se presentan las bases metodoldgicas de la investigacion. Entre ellas conviene resaltar que
acepta la hipétesis de Blum sobre la composicién del Pentateuco, aunque modificada;
dada esta premisa ya se puede esperar una postura de desconfianza sobre la historia del
Israel antiguo. De la etapa premondrquica no se sabe nada. Antes del s. VIII Judd no fue
un estado. Esta opinién es hoy bastante generalizada. Lo nuevo es que extienda este
escepticismo a Gen 49, capitulo sobre el que habia un consenso generalizado para conside-
rarlo como muy antiguo, fuente de informacidén sobre los avatares de las tribus y sobre el
origen de Israel. Precisamente ya en la introduccién denuncia las razones o, mds bien, pre-
juicios, aducidos para justificar su alta antigiiedad: la tribalidad, las metédforas y juegos de
palabras, el lenguaje arcaico. Curiosamente no encuentro que se cite un argumento que es
el mds propuesto: que la tribu de Rubén se presente como primogénita cuando en tiempos
histéricos esta tribu no jugé ningin papel.

La segunda parte (27-250) es la principal: es la exégesis versiculo por versiculo y la
alineacién histérica de todo el material que el autor divide en estas secciones: El marco
general (49,1-2.28), las tribus malditas (49,3-7), la de Jud4 (49.8-12), las seis pequefias tri-
bus (vv.13-21), la de José (22-27) y la de Benjamin (v.27). La tercera parte examina otras
listas de tribus atestiguadas en el A. T. y los sistemas tribales precldsicos y finalmente la
nocién de tribu como modo de definicién de la identidad de Israel. La cuarta parte es un
resumen cémodo de los resultados.

Dejando a parte el marco que es postsacerdotal, los dichos tribales son del periodo
persa y se deben a un solo autor, quien conoce una primera versién de los ciclos de Jacob
y de José del Génesis, ciclos que quiere corregir. En el ciclo de Jacob €l ha sido el que ha
incrustado los relatos de 34,1-26 y 35,21-22a (rapto de Dina y venganza de los hijos mayo-
res de Jacob); de esta manera dio un contexto narrativo a las maldiciones de los tres pri-
meros hijos. Esto lo hace para presentar a Judd como el poseedor del privilegio de la pri-
mogenitura. Esto demuestra que el autor ya conoce el orden canénico de los hijos de
Jacob de 29,31-30,24 + 35,16-20 (relato del nacimiento de los hijos de Jacob). Ahora bien,
en contra de Blum considera que estos capitulos no pueden ser anteriores al destierro,
porque para ¢l suponen ya la unién del ciclo de Jacob y de Abrahan. La tendencia favora-
ble a Judd se manifiesta en cierto hilo narrativo de la novela de José (sobre todo en Gen
37) que debe atribuirse a nuestro autor. El dicho de José es favorable a este personaje y
estd en estrecha relacion con la linea narrativa predominante de la novela de este héroe,
que es también tardfa. El dicho sobre Benjamin ha surgido en relacién con la unién post-
exilica de esta tribu con Jud4 y ha sido formulado imitando el dicho de la tribu mayor.

En Gen 49 hay un nticleo antiguo: son los dichos dirigidos a las seis tribus del Norte
(vv. 13-21). No contienen referencias a los relatos del Génesis. En este caso el autor ha
usado una lista independiente y que probablemente procede del reino del Norte de la
época de los Omridas, pues se presentan como vasallas de otras, a saber, de las tribus del
centro: Efraim y Manasés.

El autor se ha esforzado en presentar con claridad un tema que por su naturaleza es
oscuro. Tratdndose de una tesis basada mayormente en el andlisis literario es natural que
no todas las afirmaciones tengan el mismo valor. El autor no pudo tener en cuenta el libro
R. de Hoop, Genesis 49 and Its literary and Historical Context. Leiden 1999. Los dos anali-
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zan el mismo capitulo. Macchi en un apéndice final de 8 pags. resume las posiciones de
Hoope y defiende las propias. El método es muy semejante y las conclusiones no pueden
ser més radicalmente diferentes. De Hoope atribuye los vv. 22-26 al Bronce Reciente y el
resto al s. X. Es suficiente para demostrar el grado de subjetividad en esta clase de estu-
dios. Se pide excesivamente al método literario.— C. MIELGO.

VLAADINGERBROEKX, J., Zephaniah (=Historical Commentary on the Old Testa-
ment), Peeters, Leuven 1999, 24 x 16, 222 pp.

El libro es la traduccién inglesa del comentario escrito en neerlandés. Ya se han
publicado otros volimenes de esta misma serie. Los editores, que forman un grupo inter-
nacional, exponen en un prefacio las caracterfsticas de la serie. Como el mismo nombre
indica, quieren acentuar el cardcter histérico de los comentarios. Los libros estdn escritos
en un tiempo y época determinados; su mensaje se halla incrustado en un momento de la
historia. Con esta precomprensién proceden los comentaristas. Por ello consideran a los
libros como un producto de un proceso de transmisién, de sucesivas reinterpretaciones.
etc.; por ello ademds se interesan por todas las noticias que los libros dan, aunque sean de
materias no doctrinales como geografia, clima, botdnica, etc. Prestan atencién también a la
historia de la interpretacién.

Tras una amplia bibliografia (cita nada menos que 64 comentarios), el autor se ocupa
en la introduccién de los siguientes temas: en primer lugar ofrece una traduccién, impri-
miendo en letra cursiva lo que considera que remonta al profeta y en letra normal las adi-
ciones. Y es que distingue tres etapas en la formaci6én del libro: una primera, propia del
profeta, es la mayor parte del libro; una segunda etapa constituida por adiciones del editor
o editores, visible especialmente en 3,5.9-10.14-19. Por fin un tercer estadio que consta de
leves adiciones. Sobre la vida, ambiente, época el autor se muestra muy reservado. Expo-
ne muchas opiniones ajenas con los argumentos respectivos y frecuentemente no toma
posicién propia. Especialmente expone la relacién del libro con la reforma de Josias. No
encuentra argumentos convincentes para situar la actividad del profeta antes o después de
dicha reforma. Abandonando su reserva, el autor supone que en el tiempo de la reforma
habfa tres corrientes de pensamiento: la corriente reformista y nacionalista cuyos repre-
sentantes serfan el rey y el "pueblo de la tierra", partidarios de la tradicién contra los
influjos extranjeros. Habia también la corriente profética que ya no espera nada de la
reforma y cree dnicamente en la purifacién a través del juicio; finalmente la corriente Dtr
que combina las dos anteriores y su ideologia est4 reflejada en el libro de la ley descubier-
to. Sofonias perteneceria al segundo grupo, al menos por lo que aparece en 1,2-3,3. No
obstante en 2, 4-15 es més posibilista. Y es que el autor encuentra en el mensaje del profe-
ta dos temas diferentes: En 1, 2-3,3 Sofonias es profeta de juicio y anuncia que no hay
posibilidad de supervivencia, si no es para un resto. En la segunda parte (2,4-15) es parti-
dario de las reformas de Josfas. A pesar de esta diferencia, el autor cree que las dos partes
remontan a Sofonias, quizd de épocas diferentes.

La exposicién de cada pericopa procede de esta manera: tras la traduccién de la
misma, viene una seccién no técnica titulada "lo esencial y perspectivas". Aqui se exponen
los resultados de la exégesis en lenguaje no técnico y la actualizacién e influencia de la
pericopa; sigue luego otra seccién mds larga llamada exposicién académica en que el autor
trata los temas criticos que propone la moderna exégesis. Esta tercera seccién se articula
en dos partes: en la primera trata de la delimitacién de la pericopa, de la estructura, conte-
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nido etc.; en la segunda se examina el texto con todo detalle fijandose especialmente en la
filologia.

No dudamos en calificar el comentario de brillante. Sobresale por su prudencia y cau-
tela (ver, por ejemplo, la explicacién del dificil paso de 1,9), por su claridad y amplisima
informacién. La observaciones filolégicas ajustadas al texto hebreo y los numerosos
"excursus" hacen al comentario muy recomendable.— C. MIELGO.

LELIEVRE, A. - MAILLOT, A., Commentaire des Proverbes. T. II1. Chapitres 1-9 (=Lec-
tio Divina. Commentaires 8), Editions du Cerf, Paris 2000, 22 x 14, 313 pp.

A su debido tiempo ya se presentaron en esta revista (1993, 584; 1997, 545-6) los dos
tomos anteriores: el t. I que trataba de los capitulos 10-18 y el t. II sobre los cap. 19-31. En
este volumen se comentan los cap. 1-9. Como en los otros, el comentario se articula de la
siguiente manera: se presenta la traduccién de cada seccién, con notas criticas (a ellas se
remite con un asterisco) y un comentario sobrio, que ante todo sefiala la coherencia y el
hilo de ideas de la seccién. Las notas criticas prestan atencién al significado preciso de los
términos hebreos, especialmente en el conjunto de los libros sapienciales.

Los autores distinguen 9 instrucciones de un padre a su hijo que comienzan de la
misma manera: "Escucha, hijo". Otros autores con mejores argumentos, a nuestro juicio,
enumeran diez (la décima se halla en 7,1-27). Los autores atribuyen a la primera instruc-
cién también los vv. 20-33; sin embargo, parece mejor considerarlos como independientes,
puesto que se usa la 2* persona del plural, en vez de la 2* del singular que aparece en el
resto de la instruccién. Tampoco parece muy acertado ver en 3, 13-20 la segunda parte de
la tercera instruccién, dado que se usa la tercera persona singular. Por el contrario, 5, 15-
23 parece formar parte de la 8* instruccién: se usa la 2* persona del singular y el tema es
homogéneo con lo tratado en 5, 1-14.

El lector instruido querrd ver la explicacién del cap.8. Los autores llaman nudo gor-
diano a la pericopa 8,22-31. Hacen una confesion personal: comenzaron el comentario con
la intenci6én de descubrir quién era la Sabiduria, y resulta que cuando més la han estudia-
do més desconocida se les ha presentado. Por cierto, los autores adoptan una férmula
especial. Traducen "Sophie la Sagesse" cuando el texto se refiere a la sabiduria personifi-
cada, es decir, a la sabidurfa que habla para distinguirla de la sabidurfa que se practica.
Proceden con claridad al explicar qué y quién es la sabidurfa en el cap. 8. Distinguen lo
cierto, lo discutible y lo especulativo. La sabiduria es divina pero no es una diosa, no es
una hipéstasis, ni atributo divino, sino una persona viva y real al lado de Dios. A este tema
consagran un "excursus” de 33 pags. En él, a parte de intentar clarificar el concepto de
Sabiduria, exponen la historia de esta especulacion en textos posteriores, dada la influen-
cia considerable que Prov 8 ejercié. Un segundo "excursus" retine los textos extranjeros
que son citados en los tres tomos. Finalmente un dltimo “excursus” es un indice de térmi-
nos y expresiones de la presente traduccién con la correspondiente transcripcién de la
palabra hebrea. Termina el tomo con una bibliografia complementaria a la ofrecida en los
otros volimenes. Notemos que en el T. I se habfa prometido una introduccién general al
final del comentario. Al parecer deben haber considerado que el "excursus" sobre la Sabi-
durfa personificada cumple satisfactoriamente lo prometido. Consideramos notable el
esfuerzo empleado en el cuidado de la traduccién y en el estudio del significado preciso de
los términos hebreos.— C. MIELGO.
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ROSE, M., Rien de Nouveau. Nouvelles Approches du livre de Qohéleth. Avec une biblio-
graphie 1988-1998 elaborée par Béatrice Perregaux Allison (=Orbis Biblicus et
Orientalis, 168), Editions Universitaires: Fribourg; Vandenhoeck & Ruprecht: Got-
tingen, 1999, 24 x 26, 630 pp.

En 1999 un nimero extraordinario de la Revue de Théologie et de Philosophie se
dedicaba a Qohelet. M. Rose, que dirigié el nimero, publicaba un largo articulo en el que
adelantaba mucho de lo que ahora aparece en el libro que presentamos. Nuevos acerca-
mientos a Qohelet reza el subtitulo; y corresponde a la realidad tanto el adjetivo “nuevo”
como el plural empleado. El fundamento de este grueso volumen se encuentra en las con-
tradicciones observadas en Qohelet. Estas fueron advertidas muy pronto. Asombraron ya
a los rabinos para quienes la uniformidad de la palabra de Dios era un principio indiscuti-
do. Segtin ellos Qohelet no sélo expresa opiniones que se compaginan mal con la ley, sino
que hace afirmaciones contradictorias. La critica moderna ha tratado de explicar estas
contradicciones de diversas maneras, bien biogréficamente (el hombre cambia de opinién
en la vida), bien psicolégicamente (Qohelet estd en una situacién de desgarro interior) o
bien literariamente (Qohelet cita opiniones ajenas que rebate o aprueba). Otra solucién
muy comun a comienzos del s. XX fue admitir varios niveles textuales: varios autores
intervinieron en tiempos sucesivos en la formacién del libro. Sin embargo, en los dltimos
cincuenta afios es comiin defender la unidad del libro si se prescinde de ligeras adiciones.

M. Rose rompe este consenso y basa el libro en estas premisas: las contradicciones
existen, y no pueden negarse; el texto no es homogéneo. En segundo lugar, usa el método
histérico-critico, al que no cree se pueda renunciar por una supuesta superioridad del
texto canénico. Basado en estas premisas defiende la sedimentacién del texto en varias
etapas. Ultimamente se va imponiendo la opinién de que los libros proféticos se formaron
por agregacién continua de elementos nuevos que surgen como relecturas. M. Rose se
imagina y intenta probar que el libro de Qohelet es el resultado de una relectura que se ha
desarrollado en el seno de una escuela sapiencial y filoséfica durante un largo tiempo y en
muchas fases. .

A parte de la estructura exterior (1, 2 y 12, 8 hacen inclusi6n), interiormente encuen-
tra otra que es una combinacién de forma estructural y terminologfa, concretamente la
secuencia de tres elementos: ver, comprender, juzgar. Esta estructura es usada como una
especie de plantilla y alli donde la encuentra, reconstruye la forma original que €l atribuye
al “Qohelet sabio”. A este autor asigna estos textos 1, *14-18; 2,*12-16; 2,*20; 3, #*9-12; mds
la conclusién (8, #9.15) y el comienzo (1, *4-9). En total apenas llegan a veinte versiculos.
Para este sabio (M. Rose supone que se llamaba Qohelet ben-Shiméa) buscar un sentido a
la vida es una empresa frustrante; la sabiduria es un fracaso; lo tnico que cabe hacer es
disfrutar la alegria que la vida ofrece. A continuacién otro autor que M. Rose llama “disci-
pulo” reelabora el libro, comentando las lineas del pensamiento del maestro. Este segun-
do autor se conoce por el uso del término “vanidad”, acenttia el pesimismo y generaliza el
fracaso de la vida, no conoce la alegria. Habria vivido en el dltimo tercio del s. IV, mien-
tras que el Qohelet sabio, al final de la época persa. El tercer autor que interviene es el lla-
mado “tedlogo redactor”, quien corrige cuanto pudiera entenderse como critica o falta de
respeto al Creador. No puede entender que se pueda calificar como absurdo la realidad
entera; esto sé6lo es aplicable a ciertas experiencias humanas. Este autor es un te6logo y
exégeta, para quien el texto ya tiene autoridad y €l se limita a glosarle. Hizo su labor a
comienzos del s. II. Pero esto no es todo. Al discipulo Rose le atribuye tres desarrollos
suplementario® (4, *7-16; 5, 9-15; 5,¥17; 6,%1-9) que luego fueron glosados por el redactor
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tedlogo. También éste tltimo tiene sus secciones propias: 9, 13-12,7. Finalmente Rose exa-
mina el epflogo y distingue las tres manos ya sefialadas.

La obra impresiona por la cantidad de detalles, es una verdadera mina de informa-
cién; lo que supone un trabajo fmprobo. Sin embargo, la reconstruccién hecha es excesiva-
mente intuitiva. Ciertamente no se podra probar que la hip6tesis es falsa, pero su explica-
cién provoca escepticismo; el uso de la tijera es tan asiduo que hace dificil asentir. La
critica literaria exige criterios mas objetivos como diferencias de estilo o vocabulario, y no
s6lo la coherencia que un lector moderno quiera atribuir a un texto antiguo. M. Rose
publicé en 1994 el comentario al Deuteronomio en la Serie Ziircher Bibelkommentare.
Allf puso en préctica el método que ahora propone para Qohelet. Allf encontraba cuatro
estratos; aqui, tres. La metodologfa es la misma. Notemos una errata muy visible: la dltima
linea de texto de la pag. 11 se repite en cabeza de la pag. 12 y la nota anexa. Sefialemos en
fin la completisima bibliograffa hecha por B. Perregaux Allisson que abarca los afios 1988-
1998 y que quiere ser la continuacién de la publicada por R. G. Lehmann en el libro de D.
Michel, Untersuchungen zur Eigenart des Buches Qohelet. Berlin/New York: de Gruyter
1989.— C MIELGO.

SAUER, G., Jesus Sirach / Ben Sira (=Das Alte Testament Deutsch. Aporkryphen Bd. 1),
Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 2000, 24 x 17, 352 pp.

HUBNER, H. Die Weisheit Salomons. Liber Sapientiae Salomonis (=Das Alte Testament
Deutsch. Apokryphen, Bd. 4), Vandenhoeck & Ruprecht, Goéttingen, 1999, 24 x 17,
227 pp.

Esta conocida serie de comentarios acoge ahora también los libros deuterocanénicos
(apdcrifos), lo que no es usual. Es significativo que desde 1938 no se haya publicado nin-
gin comentario al libro de la Sabiduria por autores protestantes en Alemania. Esta serie
suele dar importancia a la critica literaria y al aspecto doctrinal. Esté dirigida a un amplio
ptiblico, aunque exige bastante del lector.

En este comentario de Ben Sira el andlisis literario es sustituido por la critica textual
que en este caso es complicada. En la traduccién sigue el texto hebreo editado por Vattio-
ni en cuanto a la enumeracién de versiculos. Considera que el mejor manuscrito es el
encontrado en Masada. A este sigue en las partes que contiene. En el resto prefiere los
manuscritos encontrados en la Geniza del Cairo. Pero, como muestran sefiales de elabora-
cién, se ve obligado el autor a un trabajo laborioso de comparacién para presentar el
mejor texto posible. Tiene en cuenta también la version griega que en ocasiones ofrece
una lectura mejor. En todo caso hace una verdadera labor critica no apoydndose exclusi-
vamente en ninguna forma textual. Por ello la traduccién se acompafia con notas de critica
textual que justifican la lectura elegida y exponen otras posibles. Notemos a este respecto
un detalle que merece consideracion: presenta en letra normal las partes del texto atesti-
guadas por el hebreo (el 68 % del texto), mientras que lo respaldado solamente por el
texto griego estd impreso en letra cursiva.

Otro tema tratado en la introduccién es lo referente a la postura de Ben Sira entre el
judaismo y helenismo. Por supuesto el sabio se mantiene fiel al judafsmo. Los influjos
helenistas no pesan excesivamente, aunque estd al tanto de la cultura y filosoffa griegas,
especialmente de la estoica. Centro del mensaje del Sirdcida es la revelacion de Dios reci-
bida como don por el pueblo judio. Es propia de €l la intima unién entre sabidurfa, tem-
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plo, culto y sacerdocio. Para el autor la no mencién de Esdras mostraria su distanciamien-
to de los Jasidim.

El comentario estd centrado en el texto y es breve, quizd excesivamente. Carece de
"excursus". Salvo error por parte mia, no se alude por ejemplo, a que la oracién del cap.
36,1-17 es muy discutida; es bastante comtn considerarla como adicién. A nuestro juicio
acentiia excesivamente el amor al templo y esto le impide ver que Ben Sira relativiza los
sacrificios en 35;1-10, puesto que las buenas obras son presentadas como mds aceptables a
Dios que los sacrificios. ;No es decepcionante observar que la tinica razén que se le ocurre
para aconsejar las ofrendas sea porque estd mandado? (35,4). Hay que notar, ademds, que
liga el perdén de los pecados no al culto, sino a las buenas obras (3.3.30; 28,4). También se
esperaria una discusién sobre el origen del mal segin el Sirdcida. ;No afirma en 33,12 que
el hombre es bueno o malo ya antes del uso de libertad? El tipo de comentario quizé no le
permite al autor profundizar en estos y otros temas.

La limitacion de espacio es invocada por M. Hiibner al comienzo de su comentario al
libro de la Sabidurfa (p.7). Da la impresién de que al autor le entusiasma el libro; conge-
nialidad que ayuda a hacer un excelente comentario. En la introduccién se nota este apre-
cio. Considera con razén que es el libro méds teoldgico de todos los apdcrifos; por ello
quiere hacer un comentario teoldgico-hermenéutico. Esto dltimo quiere decir que el autor
intenta actualizar el contenido (véase por ejemplo, p. 43-44). Una muestra més de ello es
la traducci6n, que no es literal, sino fiel al sentido. Un ejemplo podia ser la versién en acti-
vo del "passivum divinum". EI comentario de Sap. es una empresa delicada, puesto que
intenta un encuentro entre la filosoffa y culturas griegas y el judaismo. Sabiduria no acep-
t6 una escuela filoséfica determinada; el libro es ecléctico, pero con un eclecticismo pensa-
do y elegido.

Sobre la fecha de composicién se inclina a pensar que es de la época de Augusto.
Sigue en esto a G. Scarpat al ver en 6,3 una referencia a la toma de Alejandria por Augus-
to el afio 30 a. C. M4s extrafio es que se muestre partidario del cardcter biblico y canénico
del libro, dado que el autor es protestante. Con toda razén afirma que Sabiduria es mas
affn al N. T. que cualquier otro libro del A. T. Acepta la estructura tripartida del libro,
cosa que es bastante comiin, pero considera que el cap. 10 pertenece a la segunda y no a la
tercera parte. Comentando ésta tltima se esfuerza el autor en demostrar que, aunque el
término sabiduria no ocurre muchas veces, el tema si aparece; insistiendo en manifestar
las obras de la sabiduria en el pasado, Hiibner intenta demostrar la unidad del libro. La
obra estd dirigida a la didspora judfa principalmente de Alejandrfa cuya fe se encuentra
bajo fuertes presiones por la cultura griega, pero también por el culto de Isis invocada
como reveladora y salvadora de la humanidad. A esto tltimo habria que decir que no
consta que los judios se sintieran atraidos por este culto.

El comentario esta centrado en el texto, pero con continuas referencias a los lugares
de la Biblia a los que Sabiduria alude. Es sabido que Sab. conoce el A. T. y escribe como
en falsilla, teniendo el A.T. al lado. También son seftalados los paralelismos con el pensa-
miento griego. La falta de espacio no le permite al autor profundizar. La afirmacién de
que Dios no hizo la muerte (1,13) es tan contraria al resto del A.T., que algunos comenta-
ristas han supuesto que se refiere no a la muerte fisica, sino a la segunda muerte. El autor
de Sabiduria, ;jpensarfa que Addn fue creado inmortal? Es otra solucién. Sobre estos par-
ticulares Hiibner no se detiene. En otras ocasiones se muestra mas prolijo. Asi es muy util
lo que dice sobre 7, 22-26 referente a los 21 epitetos dados a la Sabiduria. Sin ser un
"excursus”, se detiene en el comentario de esta seccién (p. 108-109). Hiibner piensa que
Sap. admite la preexistencia de las almas, e indudablemente ése parece ser el sentido de
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8,20; pero habria que ver de qué preexistencia se trata. No es la misma que afirmaba Pla-
tén en el Fedon.

Felicitamos vivamente a la editorial que haya incluido estos comentarios en la serie y
a los autores por el excelente trabajo que han hecho.—- C. MIELGO.

FISCHER,G.- BACKHAUS, K., Siihne und Versohnung. Perspecktiven des Alten und
Neuen Testaments (=Die Neue Echter Bibel. Themen,7), Echter Verlag, Wiirzburg 2000,
23 x 15,144 pp.

Esta serie de comentarios a la Biblia publica volimenes suplementarios. En ellos se
hace una exposicién amplia de algunos temas teoldgicos y doctrinales. Algunos ya han
sido publicados. En esta Revista (35, 2000, 631-632) hemos presentado el tomo 3 sobre el
préjimo, el extranjero y el enemigo.

Este volumen trata de la expiacién y la reconciliacién. G. Fischer expone la doctrina
del Antiguo y K. Backhaus, la del Nuevo Testamento. Tiene las mismas caracteristicas que
el anterior: presentacién breve de los textos mds importantes, anotacién de las variantes
que los temas adquieren en el curso del tiempo y atencién a las posibles actualizaciones
del tema para el dia de hoy. Asf se sefiala cémo el A. T. habla de un mundo en el que el
pecado es una realidad, se le sorprende por doquier tanto en las relaciones con Dios como
en las relaciones interhumanas. Nadie se ve libre de €. Pero al mismo tiempo los textos
biblicos indican una dindmica que conduce a la paz y al perdén. El N. T. continda con el
mismo tema. El hombre no crea reconciliacién, pero puede gozar de la reconciliacién que
Dios regala. El que vive desde la reconciliacién, puede vivirla con los demds y ofrecerla.
El perdén solicitado a Dios como nosotros perdonamos es €l nicleo de la reconciliacién.
Al final los dos autores resumen en muy pocos puntos lo que han expuesto anteriormen-
te.— C. MIELGO.

MAYER, B. (Hrsg.), Jericho und Qumran. Neues zum Umfeld der Bibel (=Eichstitter
Studien, 45), Friedrich Pustet, Regensburg 2000, 23 x 15, 326 pp.

G. Kurth fallecido en 1990 fue un eminente antropdlogo que participé en las excava-
ciones de Jericé realizadas por K. Kenyon. Como fruto de este trabajo y de su colabora-
ci6én con R. de Vaux que excavaba en aquél entonces Qumran, reunié una preciosa colec-
cién de restos de esqueletos humanos que pasé a manos del antropdlogo Rohrer-Ertl,
quien la ha donado a la diécesis de Eichstitt. Con motivo de este traslado se organizé un
simposio en Febrero del 2000 que sirvié de presentacién de la coleccién al piblico. Se
publican en este libro las conferencias pronunciadas en dicho simposio. Son en total
nueve, cinco de las cuales tienen como tema Qumran. Las otras tienen un cardcter mas
general. Asf Josef F. Thiel escribe sobre el culto a los créneos de los muertos, recogiendo
las costumbres acerca del tema en los pueblos de cazadores y en los que pasan a ser seden-
tarios. O. Rohrer-Ertl escribe sobre la muerte y la fe en el neolitico precerdmico de Jericé
y lo hace estudiando los crdneos y restos de esqueletos encontrados en Tell es Sultan (Jeri-
¢6). Las deformaciones que han sufrido los crdneos y su colocacién cerca de los vivos
demostrarfa ciertas préacticas mdgico-religiosas. Robert Wenning escribe sobre los enterra-
mientos-en el territorio de Jud4 en la época del hierro. Recoge la informacién que no es
abundante y la ilustra detalladamente. Interesante es también el trabajo de M. Neubrand
sobre el desierto como lugar teolégico. Significa cercanfa de Dios, lugar de transito y por
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ello mismo despert6 fuertes emociones mesidnicas. Los siguientes articulos se centran
especificamente en Qumran. G. Fasbeck escribe sobre la arqueologfa del edificio. Se
lamenta, como tantos otros, de que después de casi cincuenta aflos no se haya publicado la
relacién definitiva de las excavaciones. Es especialmente preocupante que no se haya
publicado el inventario de los objetos encontrados. Para la autora parece claro que la
interpretacién que de Vaux dio al edificio se sacé no de las excavaciones sino de los docu-
mentos encontrados. Hasta la fecha falta una interpretacién del conjunto. Otras hipétesis
se han propuesto: el edificio serfa una fortaleza o una "villa rdstica". J. Zangenberg estu-
dia a Qumran en el contexto regional y cree que se trata de un centro econémico de un
territorio més amplio, que cultivaba preferentemente la palmera datilera. Arqueoldgica-
mente la hipdtesis esenia no se impone. Los tres tltimos artfculos son los mds interesantes.
Se deben conjuntamente a O.Rohrer-Ertl, F. Rohrhirsch y D. Hahn. Se concentran en el
estudio antropolégico de los esqueletos del cementerio de Qumran. Presentan los datos
primeramente, los valoran desde el conjunto de las ciencias naturales y finalmente inten-
tan averiguar si es posible identificar el cardcter religioso del edificio. Los esqueletos,
como se sabe, pertenecen a hombres, mujeres y nifios. Del estudio sacan conclusiones
acerca del trabajo que hacian, de lo que comian, etc. Concluyen que el complejo se hizo
por razones econdmicas, para vivir de las palmeras, aunque también se dedicaban a la cria
de ganado. Finalmente intentan identificar a los habitantes desde el punto de vista religio-
so. Creen que los estanques de agua debian servir para las purificaciones rituales. Los hue-
sos de los animales y su colocacién manifiestan también el interés religioso. Qumran ha
hospedado una comunidad especialmente religiosa y austera.

El libro es interesante. De Qumran se escribe mucho, pero los aspectos arqueolGgicos
y antropoldgicos son pocas veces tratados. Y esto es lo nuevo de este libro como lo indica
el subtitulo. Son notables también las buenas fotos de crdneos y de esqueletos.—~ C. MIEL-
GO.

MARGUERAT, D. (ed.), Introduction au Nouveau Testament. Son histo'ire, son écriture,
sa théologie (=Le Monde de la Bible 41), Labor et Fides, Genéve 2000, 22,5 x 15,
489 pp.

Esta introduccién, escrita principalmente por profesores protestantes de lengua fran-
cofona, estd concebida como un manual para los estudiantes de teologia y para quienes
deseen hacer una lectura rigurosa del NT. Como introduccién que es, selecciona y jerar-
quiza la informacién ttil. Explora las cuestiones controvertidas y analiza las principales
hipétesis para intentar dar una respuesta. Su objetivo es ofrecer al lector una visién global
de los problemas histéricos y literarios originados por la redaccién de cada libro del NT,
pero sin ofrecer una marea de referencias, s6lo las mds significativas y expuestas objetiva-
mente. Es de agradecer el glosario final con los términos técnicos utilizados, asf como el
indice que facilita la bisqueda temética.

Cada libro del NT es objeto de un capitulo con una misma estructura. Al inicio hay
una presentacion literaria del escrito: exposicidn y justificacién de la estructura, que a su
vez explica el contenido. A continuacién se examina el medio histérico de produccién,
donde se expone la cuestion del autor, la datacién del escrito, el lugar de composicién y
sus destinatarios. La composicidn literaria analiza las distintas fuentes literarias que el
redactor tuvo a su disposicion, asi como las tradiciones religiosas. La perspectiva teolégica
nos describe el programa teoldgico del autor bajo los epigrafes clasicos de historia de la
salvacion, cristologfa, eclesiologia, ética. A continuacién, se mencionan las nuevas pers-
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pectivas y horizontes de investigacién actual. El estudio de cada escrito finaliza con una
seleccién bdsica de bibliografia.

Los autores del manual utilizan en sus estudios el método histérico-critico, es decir,
una lectura adecuada de los textos requiere que éstos sean colocados dentro del contexto
histérico (literario, cultural, religioso) que los vio nacer y expone la finalidad de su compo-
sicién. Con ello se pretende evitar una lectura anacrénica. Los autores también tienen en
cuenta la narratologfa y la retdrica, asf como otros ttiles para una mejor comprensién del
texto.

Respecto a las manuales clésicos, este nuevo destaca por la importancia concedida a
la presentacién literaria de cada escrito, la prioridad otorgada al trabajo de composicién
del autor; la menor importancia dada a hipotéticas reconstrucciones de la identidad del
autor. Ademds, el epigrafe de “nuevas perspectivas” testimonia que el manual no contiene
una concepcién cerrada y fija, sino evolutiva. Es un buen manual para los estudiantes de
teologia y completa y actualiza los cldsicos manuales de introduccién (Vielhauer...).— D.
A. CINEIRA.

THEOBALD, M., Der Rémerbrief (=Ertrége der Forschung 294), Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt 2000, 21,5 x 13,5, 339 pp.

La carta a los Romanos es uno de los textos teoldgicos mds ricos del NT, donde
mejor se conserva el legado teolégico del apdstol Pablo: la teoria de la justificacién, antro-
pologia teoldgica, la cuestién de la gracia-fe. No es de extrafiar, por tanto, que los comen-
tarios y las monograffas sobre este escrito se multipliquen sin cesar. El presente estudio es
un complemento al comentario del mismo autor (1992/93), por lo que el autor no analiza
versiculo por versfculo, sino que investiga temas de la carta. Se analizan cuestiones litera-
rias, aspectos teoldgicos, la influencia de la carta en la historia... En su estudio tiene en
cuenta los resultados decisivos de la investigacidn critica, histérica y exegética de los lti-
mos afios.

La introduccién trata ampliamente cuestiones literarias: el texto, la integridad de la
carta, el motivo de la carta, la estructura y la composicién, el estilo y el modelo de argu-
mentacion, las tradiciones reelaboradas, la posicién de la carta en el conjunto de la corres-
pondencia paulina. Posteriormente se analizan los aspectos teolégicos: cuestiones sobre la
fe, las caracteristicas de una antropologia teolégica paulina (la ley, la gracia, esperanza), la
cristologia en Rom, el Evangelio como manifestacion de la justicia de Dios, el preanuncio
del Evangelio en las promesas de la Escritura, el pueblo de Israel en Rom 9-11, la eclesio-
logfa, indicaciones éticas (Rom 12ss.). El libro finaliza con una visién panordmica de la
historia de la interpretacion, la influencia de la carta en la teologia, as{ como unas indica-
ciones para la interpretacion actual de la carta a los Romanos.

El libro no es més de lo que pretende, es decir, un complemento a un comentario, por
lo que puede ser util para profundizar en algunos aspectos concretos de Rom.— D.A.
CINEIRA.
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SCHNEIDER, S., Vollendung des Auferstehens. Eine exegetische Untersuchung von 1 Kor
15,51-52 und 1 Thess 4,13-18 (=Forschung zur Bibel 97), Echter Verlag, Wiirzburg
2000, 23,5 x 15,5, 333 pp.

Esta tesis doctoral, presentada en Sankt Georgen (Frankfurt a.M) en 1994/95 bajo la
direccién de Norbert Baumert, estudia la relacién de 1 Cor 15,51-52 y 1 Tes 4,13-18, la
cual ya ha sido muy comentada desde tiempos de S. Jerénimo. En la primera parte del tra-
bajo analiza el texto de 1 Cor 15: una vez acotado el texto (vv. 50-57) y hecha la critica tex-
tual, pasa a la critica literaria y redaccional de vv. 50-57. Se plantea dos problemas: ;de
dénde obtuvo Pablo la cita de 54c-55? ¢de la LXX o es una traduccion libre? Desde el
punto de vista del contenido jel v. 56 es una glosa? En el capitulo 3 tenemos un examen
semdntico de los vv. 50-57, donde destacan dos términos: €i¢ 1ixoc y misterion; uno serfa
traducido por “totalmente”, mientras que misterio indicarfa la realidad oculta o escondi-
da. El capitulo 4 presenta las dificultades de 1 Cor 15,51-52 y las propuestas de soluci6n.
Otro capitulo viene dedicado a la posicién sint4ctica de la negacién en griego (superfluo).
Continda con el significado de la palabra koimaw, asi como con la critica textual para fina-
lizar con una propuesta de solucién respecto a los vv. 51-52, y su significado.

La segunda parte del estudio estd dedicada al texto de 1 Tes 4,13-18, ofreciendo la
acotacién del texto, la critica textual y el género literario. En el resto de los capitulo anali-
za 1 Tes 4,15a.16-17; 1 Tes 4,14.15b y 4,13.18.

En 1 Cor 15 Pablo habria hablado sobre la corporeidad de la resurreccién, pero no
desde un punto de vista filoséfico-antropoldgico segtin el cual al cuerpo material actual le
corresponderia un cuerpo resucitado espiritual, sino que Pablo, usando un lenguaje teol6-
gico-soteriolégico de la imagen del hombre hebreo, considera a todo el hombre desde dis-
tintos aspectos. El hombre estarfa compuesto de cuerpo y alma: con el pecado original es
un cuerpo psiquico, pero cuando el hombre ha aceptado la accién salvadora de Jesus tene-
mos entonces un cuerpo espiritual. Dado que la liberacién de la realidad del pecado origi-
nal y el paso del cuerpo psiquico a ser cuerpo espiritual ya ha tenido lugar en la conver-
sién y en el bautismo, puede Pablo decir que los creyentes ya han resucitado y ya tienen
un cuerpo resucitado. En la tierra, sin embargo, no se da esa figura en plenitud, por lo que
todavia permanecen en el hombre las tendencias terrenales. En 1 Tes 5, Pablo intenta
afianzar la debilitada fe de los tesalonicenses en la resurreccién. En 5,1-11 retoma la preo-
cupacién de sus interlocutores referente a la espera de la venida del Seiior e intenta ani-
marlos recorddndoles las exigencias necesarias (vv. 5-8). En 4,13-18 el Ap6stol rechaza la
idea de que sélo los vivos podrén experimentar la venida de Sefior, y adoctrina a la comu-
nidad sobre la relaci6n entre la resurreccién y el dia final.

Nuestro autor llega a la conclusién de que los dos textos estudiados no se contradicen
ni se excluyen, sino que 1 Tes 4 trata un aspecto del tema. Al contrario, existen varios pun-
tos comunes entre ellos: asi tanto en 1 Cor como en 1 Tes los muertos y los vivos serdn
transformados; en ninguno de los pasajes se nos habla de la “espera cercana” de Pablo. En
ambos textos tenemos la misma actitud ante la muerte y el papel central en los aconteci-
mientos finales lo desempefia Dios. El libro presenta una nueva perspectiva de la com-
prensién paulina sobre la resurreccién. Algunos pequefios errores tipograficos se puede
ver: pg. 38, linea 3: HT.— D. A. CINEIRA.
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PRIGENT, P., L’Apocalypse de Saint Jean (=CNT XIV), Labor et Fides, Geneve 2000,
23,5x 17,5, 507 pp.

El autor del Ap fue uno de los grandes espiritus que ha dado la tierra y uno de los
testimonios més fieles de Jests en este mundo, pero su mensaje no tiene toda la originali-
dad que ordinariamente se le atribuye, sino que es heredero legitimo de una tendencia
existente dentro del judaismo de la época. El escrito neotestamentario aporta una revela-
cién, en concreto, la revelacién de Jesucristo. Frente a la apariencia nos invita a descubrir
la verdadera realidad. El imperio romano aparece como el soberano del mundo y el empe-
rador ejerce un poder absoluto, casi como la divinidad. Pero es solo apariencia. Roma y su
imperio son manifestaciones demoniacas, el anticristo, mientras que la realidad es distinta:
el verdadero poder pertenece a Cristo y a quienes le siguen. Estos son testigos de un
mundo nuevo que no deben sucumbir a las apariencias. Por eso queda excluido un sincre-
tismo religioso romano-cristiano. El libro es un anuncio de la venida de Cristo, por tanto,
una profecia, es decir, un mensaje destinado a dar testimonio y a guiar al hombre que
tiene en la eucaristia la experiencia de la presencia de Cristo.

El cambio de milenio ha hecho que se reavive el interés por un libro que para el gran
ptiblico es enigmdtico, simbdlico y al mismo tiempo atrayente, por eso de lo misterioso.
Asf en los tltimos afios ha aumentado el niimero de comentarios sobre este escrito neotes-
tamentario. El presente es una reedicién revisada y aumentada de la realizada por el
mismo autor hace unos 20 afios. Ante la gran cantidad de articulos y comentarios apareci-
dos en ese tiempo, el autor ha actualizado el suyo con las nuevas aportaciones de la inves-
tigacién, especialmente con los trabajos mds significativos en el campo de la exégesis, his-
toria y sociologia. Ha suprimido discusiones innecesarias, colmado lagunas existentes. Asi
mismo ha introducido la exégesis de algunos textos concretos, que en la edicién anterior
no aparecian. En una amplia introduccion nos presenta el estado de la investigaci6n refe-
rente al Ap: las raices judias del Ap, el juanismo y el helenismo del Ap, su datacién, con-
texto histérico, social y eclesioldgico, asf como la composicién y plan del Ap. Las péginas
afiadidas intentan corregir, enriquecer o precisar la primera edicién.— D. A. CINEIRA.

FREKE,, T. - GANDY, P., Los misterios de Jesiis. El origen oculto de la religion cristiana,
Grijalbo, Barcelona 2000, 23 x 16, 415 pp.

Estudiando las versiones del mito de Osiris-Dionisio, los autores ven que la historia
de Jests tenfa las mismas caracteristicas. Estas semejanzas las oculté la primitiva iglesia
romana, destruyendo la literatura sagrada de los paganos con el fin de erradicar los miste-
rios. Cuando el cristianismo se convirti6 en el poder dominante, se injertaron temas popu-
lares de la mitologfa pagana en la biografia de Jesis.

Los judios habrfan adoptado los misterios paganos y creado su propia versién de los
mismos (gnosticismo). Quizd los iniciados en los misterios judios habian adoptado el
poderoso simbolismo de los mitos Osiris-Dionisio para formar un mito propio cuyo héroe
era el dios hombre judio que muere y resucita, Jests. La historia de Jestis serfa un instru-
mento que se habia ideado especialmente para transmitir las ensefianzas espirituales cifra-
das de unos gndsticos judios. Los no iniciados en los misterios habfan cometido el error de
considerar el mito de Jesis como un hecho histérico y asf se habria creado el cristianismo
literalista. Los iniciados la entendfan como una ensefianza mistica que tenfa como finali-
dad ayudarnos a cada uno de nosotros a convertirnos en un Cristo. Pero una institucién
autoritaria se habia apropiado de su misticismo andrquico para crear una religién dogma-
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tica. Los autores opinan que no hay pruebas de la existencia histérica de Jesus, por lo que
Jests serfa una figura mitica. Posiblemente los terapeutas crearon la historia de Jess.
Descomponiendo el mito de Jesus, el libro concluye que Jests es una sintesis de dos figura
miticas ya existentes: el dios hombre pagano y el Mesias judio. Es el mitico hijo de Dios
camuflado como el histérico hijo de David. De ahf se dio un paso mds: nacié una religién
basada en la historia y no en el mito, en la fe ciega en supuestos acontecimientos en vez de
en la comprensién mistica de alegorfas miticas, una religién de misterios exteriores sin
misterios interiores, de forma sin contenido. El Jesis de Pablo es el dios hombre mitico de
los gnésticos. Pablo es un gndstico.

Los autores se quieren curar en salud afirmando que sus tesis “no se trata de simples
fantasfas entretenidas ni de conjeturas sensacionales”. Pero la verdad es que se queda en
eso. Hay argumentos a favor de la existencia de Jests. Se acepta la influencia de los cultos
mistéricos en el cristianismo y la importancia que jugé el gnosticismo dentro de los grupos
cristianos del s. II. La datacion de los escritos del NT no es muy afinada. Hace pensar que
Jesiis tuviera como lengua materna el hebreo (p. 219).—- D. A. CINEIRA.

PENNA, R, I Ritratti originali di Gesu il Cristo. Inizi e sviluppi della cristologia neotestamen-
taria. II. Gli sviluppi, San Paolo, Cinisello Balsamo (Milano) 1999, 21,5 x 14, 626 pp.

El presente libro pretende introducir el discurso neotestamentario en el cuadro de las
precomprensiones religioso-culturales del tiempo y ofrecer al lector las discusiones actua-
les sobre cristologia mediante referencias bibliogréficas especificas. Partiendo de la auto-
comprensién personal de Jests y del anuncio pascual de los primeros testigos, se nos
muestra la diversidad de retratos de Jests presentados en las primeras generaciones cris-
tianas, teniendo en cuenta el andlisis literario e histérico. Ello nos permite ver la evolucién
que ha experimentado la figura de Jests en la confesién de la fe cristiana: de simple predi-
cador galileo a sefior del mundo y de la historia, asociado a Dios (aspecto diacrénico).
(Coémo justificar este proceso? ¢El punto de llegada es fiel al punto de origen? Desde el
punto de vista sincrénico, se pregunta si es posible establecer una homogeneidad en la
cristologia: ;existen cristologias incompatibles o es posible establecer la existencia de una
unidad en la cristologia neotestamentaria?

El método histérico-literario pone de relieve la pluralidad y la riqueza de interpreta-
ciones cristoldgicas y tiene la necesidad de hacer una sintesis. ;Cuél es el comiin denomi-
nador de las cristologfas? La persona misma de Jesus, la unidad existente entre Jesis y el
Cristo. Los modos para “decirlo” son muchos, pero él es siempre quien constituye el cen-
tro de interés y del lenguaje de fe, aunque éste sea muy variado. A Cristo se le expresa de
muchos modos, porque no es univoco, sino “polivoco” (no equivoco).

Teniendo en cuenta todos los desarrollos canénicos del texto, este segundo volumen
presenta siete fases diferentes de la cristologia: 1) el judeocristianismo palestinense se cen-
tra en dos momentos concernientes a la figura de Jesds: a) a su pasada vida histérica,
donde la cristologfa se expresa con la creacién de algunos titulos que tendrian alguna rela-
cién a la fase jesuana (“siervo de Dios”, “el justo”, “el santo”). El segundo centro de inte-
rés es escatoldgico: Jests es considerado como el hijo del hombre (Q), y se espera su veni-
da (Maranatha). En relacién con Israel, Jests es considerado como Mesias. 2) la
aportacién genial de Pablo: Usa los titulos cristoldgicos tradicionales: Cristo, Sefior, Hijo
de Dios; afiade titulos nuevos: tltimo Adén, imagen de Dios. Destaca en Pablo el aspecto
cristocéntrico de su teologia. Para Pablo la figura de Jesucristo asumia un papel cataliza-
dor tal de atraer, modificar y resistemar los varios elementos constitutivos de la misma fe
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(aquella hebraica y la cristiana). Pero la cristologfa es teocéntrica (Cristo es de Dios, 1 Cor
3,23). 3). La escuela paulina presenta una reflexion cristolégica muy variada, lo cual indica
la capacidad expresiva de la fe cristiana y que la figura de Cristo se presta siempre a inédi-
tas reflexiones. 4) La contribucién de Heb: la alianza va relacionada a un nuevo sacerdote:
Jesucristo es Hijo de Dios y sumo sacerdote, lo que hace posible el acceso a Dios y la
comunién con €l. 5) Las tradiciones sindpticas unidas en Mc - Mt - Lc. 6) La elaboracién
de la tradicién que se remonta al discipulo amado. 7) La perspectiva apocaliptica del Ap.

La cristologfa ofrece multiplicidad de definiciones sobre Jesucristo y no se encuen-
tran en un solo escritor, sino que varfan de un escritor a otro. El concepto de retrato hace
referencia a la unidad del sujeto en cuestién. Penna considera a los representantes de las
distintas corrientes del cristianismo primitivo como pintores: la distinta interpretacién de
cada uno, unida a la diversa técnica estilistica, conducirian a resultados pictdricos diversos.
Es un estudio exegético serio de la cristologia, poniendo de manifiesto la evoluci6n y
diversidad de cristologias.— D. A. CINEIRA.

MATEOS, J.,- CAMACHO, F., El Evangelio de Marcos. Andlisis lingiiistico y comentario
exegético, Vol. I1, El Almendro - Fundacién Epsilon, Cérdoba 2000, 24 x 16, 518 pp.

Estos autores conciben el comentario del Ev. de Mc en 3 periodos, constituyendo Mc
8, 27-30 una pericopa bisagra entre dos periodos y marcando al mismo tiempo una divi-
sién; mientras que el tercer periodo estd constituido por los acontecimientos de la pasion.
El segundo volumen de este comentario abarca los cap. 6,7-10,31. El primer periodo se
subdivide en 3 secciones. El segundo periodo esta en su primera mitad escalonado por los
3 anuncios de la muerte-resurreccién (8,31-33; 9,30-33a; 10,32-34), incluye la labor de
Jests en el templo (11,12-12,44) que sucede a la subida y entrada en Jerusalén y el discur-
s0 (13,3-37) que sigue a la destruccién del templo (13,1). Estd compuesto de las siguientes
secciones: IV: el mesianismo de Jests (8,31-9,29); V: instruccién a la comunidad (9,30-
10,31); VI: subida y llegada a Jerusalén (10,32-11,11); VIL: En el templo, denuncia y con-
troversia (11,12-12,44); VIIIL: El grupo cristiano en la historia (13,1-37).

El comentario de cada pericopa estd estructurado de la siguiente forma: traduccién
del texto, un estudio filoldgico del pasaje, un breve epigrafe dedicado al contenido y divi-
sién del pasaje; a continuacién establece las marcas para la interpretacion y finaliza con la
lectura discursiva o comentario propiamente dicho. Como caracteristica del comentario
cabe destacar el hecho de no tener en cuenta la evolucién e historia del texto, por tanto
ofrece una lectura sincrénica de Mc, el cual es la base del comentario. Las discusiones o
distintas interpretaciones entre los estudiosos estdn reducidas al m4ximo en las notas al
pie de pagina. Analiza los textos teniendo en cuenta los métodos usuales que se aplican en
exégesis. Destaca el estudio de la narracidn, asi como el encuadre del texto en su contexto
cultural, social y religioso en que surgi6 el Ev. de Mc, pues esas realidades externas ayu-
dan a comprender mejor el contenido. Los autores han tenido presente que dentro del
contexto religioso el Ev. Mc hace referencia al judafsmo y por tanto al AT, por lo que
algunos pasajes vienen interpretados teniendo en cuenta el AT. Al final de cada seccién
aparece una sintesis en la que se expone el contenido del mensaje evangélico en un len-
guaje més actual.

Es un comentario que puede ser usado muy bien por el lector ordinario prescindien-
do del aparato filoldgico y centrandose en la explicacién.— D. A. CINEIRA.
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DEBERGE, P., El dinero en la Biblia. Ni pobre... ni rico, Desclée de Brouwer, Bilbao
2000, 21 x 13, 117 pp.

Se trata de un recorrido biblico sobre el tema pecuniario. El autor estructura su anéli-
sis en cinco partes: significado del dinero en el Antiguo y Nuevo Testamento, el Sermén
de la Montaiia, las primeras comunidades cristianas y una conclusién final.

Parte del andlisis de la situacién veterotestamentaria donde el dinero se vive a veces
como bendicién, como prueba o como denuncia {Génesis, Profetas, Salmos, Sabiduria,
Proverbios, Job, etc.). Las riquezas materiales en el Antiguo Testamento se consideran
naturalmente buenas, forman parte del proyecto de Dios, que quiere que todos y cada
uno de los seres humanos sean felices. Pero, dado que esas riquezas remiten a la‘libertad
de cada uno, exigen de sus usuarios que den pruebas de discernimiento y de responsabili-
dad. El rico se encuentra ante las riquezas, sean prueba o no, en situacién de peligro; el
peligro de la falsa seguridad y existencia.

Después salta al contexto neotestamentario donde hace un recorrido a los principales
pasajes del nuevo testamento en relacién con el dinero. Aquel que pone su seguridad s6lo
en las riquezas, corre el riesgo de olvidar a Dios, tnica y verdadera Riqueza. La novedad
de Jesus es que, si bien reconoce la importancia del dinero en la vida, también alerta de su
peligro y alienta hacia la buena inversién: enriquecerse en orden a Dios.

El Sermén de la Montafia tiene un significado especial respecto a los bienes materia-
les. En él se proclama bienaventurados a los pobres de Espiritu porque ellos heredarén el
Reino de Dios. Ante el escdndalo de la pobreza los pobres de Yahvé, los anawin, reciben
el mensaje de la buena nueva. En el fondo hay un doble mensaje: por un lado la pobreza
es un mal que se debe combatir, por otro es el lugar en que el ser humano puede nacer, de
verdad, a su identidad de Hijo de Dios y de Hermano universal. Asf surge la exigencia del
reparto inscrita en el corazén de cada ser humano.

La Nueva Ley viene a deslegitimar costumbres como los préstamos a interés y la ley
de prendas, al tiempo que legitima la limosna, la remisién de las deudas y la liberacién de
los esclavos. Los textos de los Hechos de los Apdstoles (Hch. 2, 42-45 y Hch. 4, 32-35) son
la base para el andlisis radical de la vivencia de la pobreza en dependencia de Dios, no del
dinero. Asi surge la nueva comunidad. ;Ideal o realidad? Debergé apuesta por la capaci-
dad de las primeras comunidades cristianas de dejarse trabajar por el espiritu de Dios. El
dinero ya no es causa de separacidn entre ricos y pobres, sino un instrumento destinado a
construir un modelo de igualdad y de fraternidad mediante la comunidad de bienes com-
partida.

Como clave final y conclusién se aboga por la administracién del dinero de manera
responsable, y en el 4mbito religioso por la vivencia de la pobreza como signo. Destaca la
forma de aproximarse al tema; el autor busca a modo de exhortacién la relacién de los
textos biblicos citados con la vida inmediata del lector.~ F. SAEZ COMET.

Teologia

Padres Apostolicos., Introduccién, traduccién y notas de Juan José Ayan, (=Biblioteca de
Patristica 50), Ciudad Nueva, Madrid 2000, 23,5 x 15, 630 pp.

Lo primero que llama la atencién en el presente volumen es precisamente su volu-
men. Sus 630 pdginas hacen que se salga de lo que es habitual en la coleccién. Esa ampli-
tud se debe en parte a que incluye la obra de ocho autores englobados bajo la denomina-
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cién de Padres Apostdlicos, pero también a la extension y riqueza de sus introducciones
que ocupan un buen tercio de sus paginas y al detalladisimo indice temdtico, de 43 pdgi-
nas. Dado que no existe criterio tnico respecto a qué autores u obras se han de considerar
bajo la denominacién de Padres Apostélicos, para orientacién del lector, indicamos las
obras incluidas en el volumen: Ensefianza de los doce Apdstoles (Didaché), Doctrina de los
Apdstoles, Epistola del pseudo-Bernabé, Carta de Clemente de Roma a los Corintios, Cartas
de Ignacio de Antioquia, Carta de Policarpo a los Filipenses, Martirio de Policarpo, El Pas-
tor de Hermas, Segunda carta de Clemente a los Corintios (Homilia anénima), A Diogneto.
J.J. Ayéan estd ya muy familiarizado con los Padres Apostélicos y no es la primera vez que
se ocupa de ellos como editor. Con anterioridad ha tomado a su cargo 1a publicacién, en
edici6n bilingiie y en varios voldmenes, de los Padres Apostélicos en la coleccién "Fuentes
patristicas". Conoce bien sus escritos y la abundante bibliograffa sobre ellos. De ello dejan
constancia las introducciones. Debido a su nlimero, no vamos a entrar en sus detalles. Sim-
plemente indicamos que, por mantenerse dentro de los pardmetros de la coleccion, no
recogen toda la informacién de que el autor dispone. Por ello con frecuencia remite a sus
mismas introducciones, mds amplias y detalladas, de la edicién en Fuentes Patristicas. No
examina sélo las cuestiones criticas habituales (autor, fecha y lugar de composicién, género
literario, etc.), sino que entra en el contenido y aportacién especifica a la comprensién del
mensaje cristiano del escrito correspondiente. Hay que sefialar, por tltimo, la riqueza, por
abundancia, contenido y diversidad de aspectos considerados, de las notas que acompafian
al texto, en las que el lector encontrard parte de la informacién que no hallé cabida en la
introduccién. La traduccién espafiola corre fluida y nitida. El indice temaético, ya sefialado,
va precedido del biblico. El volumen lleva una Presentacién de Mons. Eugenio Romero-
Pose, en que sefiala como "La Biblioteca de Patristica... alcanza, en este Afio Jubilar del
2000, el jubiloso nimero 50 con el significativo titulo de Padres Apostélicos" —P. de LUIS.

ORIGENES, Homilias sobre el Cantar de los cantares. Introduccién, traduccién y notas de
Samuel Ferndndez Eyzaguirre (=Biblioteca de Patristica 51), Ciudad Nueva, Madrid
2000, 23,5 x 15, 124 pp.

No es mucho lo que se nos ha conservado de la obra de predicacién de Origenes.
Pero afortunadamente se nos han conservado, aunque en su traduccién latina, estas dos
homilfas sobre el Cantar de los cantares, que junto al Comentario al mismo libro biblico,
son textos de gran importancia para la espiritualidad cristiana. Respecto de ellos dice san
Jerénimo: "Origenes, habiendo superado a todos en el resto de los libros, en el Cantar de
los cantares se super6 a s{ mismo". Dicha importancia la expone Ferndndez Eyzaguirre en
la introduccién con la amplitud que permite su brevedad. Antes de examinar la concep-
cién del matrimonio espiritual propia de Origenes, el autor la coloca dentro del contexto
de la tradicién biblica y cristiana, ortodoxa y heterodoxa o gnéstica, anterior a él. Al pre-
sentar a los personajes que intervienen en el Cantar resalta el hecho de que Origenes el es
primero en ver simbolizada en la esposa el alma individual, sin que ello implique renun-
ciar a la interpretacién tradicional que la referfa a la Iglesia. Con relativa amplitud se
ocupa del progreso espiritual, tema central en las Homilfas. Siguiendo a san Jerénimo, se
refiere al cardcter propedéutico de las Homilfas, viéndolas como una degustacién inicial
que debe llevar al alimento sélido del Comentario. La traduccién va acompafiada de
abundantes notas, de cardcter exegético unas, de cardcter méas doctrinal otras. Al indice
biblico se suma otro de nombres y materias.— P. de LUIS.
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NONNO DI PANOPOLL., Parafrasi del Vangelo di S. Giovanni. Canto B. Introduzione,
testo critico, traduzione e commento di Enrico Livrea (=Biblioteca patristica 36),
Edizioni Dehoniane, Bologna 2000, 19,5 x 13, 320 pp. '

Bajo el nombre de Nonno de Pandpolis han llegado hasta nosotros dos obras, una
intitulada Dionisiacas y otra, una Pardfrasis del Evangelio de san Juan. El estilo y la len-
gua abogan en favor de la tnica paternidad de Nonno; pero el hecho de que la primera
obra sea totalmente pagana y la segunda cristiana, plantea la llamada "cuestién nonnia-
na", esto es, si efectivainente las dos obras son de €l y, en caso positivo, si son producto de
un culto sincretistico cristiano-dionisiaco o de dos momentos cronoldgicos distintos.

La presente obra se ocupa del Canto B de la Pardfrasis. El autor de la edicién, que
parte de algunas pruebas de un fondo comiin a las dos confesiones, opta claramente por la
tnica paternidad de Nonno y establece un paralelismo entre los dos poemas: "Con el arma
metaférica de su voz poética, Nonno ha compuesto en Alejandria la epopeya que celebra
el triunfo de Dionisio Matagigantes sobre quienes se resisten a su culto, pero ha escrito
también la Pardfrasis evangélica, en que la interpretacién ortodoxa del verbo divino,
segtin las ensefianzas de san Cirilo, le permite derrotar a los herejes. Estos son representa-
dos tradicionalmente como gigantes, mientras para la élite pagana de la antigiiedad tardia
los gigantes pueden simbolizar también a los enemigos cristianos" (p. 52). Y continda:
"Puesto que la ambigiiedad de la expresién epigramadtica se puede aplicar tanto a Dionisi-
acas como a Pardfrasis, parece que Nonno quiere subrayar precisamente la identidad de
inspiracién de ambas obras, y esto deberfa ser un criterio metodoldgico ineliminable en
toda forma de acercamiento a los dos poemas y a la 'cuestién nonniana'". En cuanto a la
cronologia considera como aceptable terminus post quem para la Pardfrasis la publicacién
(425-428) del Comentario a san Juan de S. Cirilo en que se inspira, y como terminus ante
quem la celebracién del Concilio de Calcedonia (451), de cuya doctrina cristolégica se
halla algo distante. El autor se sirve de la Pardfrasis para colocar a Nonno en la historia de
su tiempo; tomando pie precisamente de las tendencias teolégicas que aparecen en la obra
osa ofrecer un cuadro cronolégico de su vida, que luego explicita més. A partir de él, des-
carta como absolutamente inverosimil la posibilidad de que hayan existido dos Nonnos
contemporéneos. Interesantes son también los datos que aporta en relacién a la fase pri-
mitiva, en Edesa, de la historia de la Sdbana Santa. En cuanto a las Dionisfacas, juzga que
Nonno ha querido recoger todos los mitos que se refieren a una de las més nobles y eleva-
das soteriologias helénicas, la del Dionisismo; sus destinatarios serfan, junto a los cristia-
nos cultivados, un circulo de paganos cultos, a los que el estilo poco refinado de la Escritu-
ra alejaba de la fe. La solucién a la "cuestién nonniana" la halla en la Theosophia
Tubingensis, texto de la segunda mitad del s. V. en que su autor muestra que una colec-
cién de ordculos paganos podia ser utilizada para reforzar la fe cristiana, haciendo ver que
existen huellas monotefsticas y trinitarias, incluso antes de la llegada del Salvador. Respec-
to a Nonno en cuanto intérprete de Jn 2, pone de relieve cémo, para el obispo, la soterio-
logia dionisfaca y la cristiana hallan un punto de contacto crucial justamente en el milagro
de Cand. Al andlisis de la tradicién manuscrita de la Pardfrasis, le precede el estudio lite-
rario de la obra (técnica parafréstica, lengua, estilo y métrica). El comentario al texto,
detallado y preciso, ocupa 165 péginas, es decir, més de la mitad del libro, en un cuerpo de
letra pequeiio. La obra no tiene més indice que el general.~ P. de LUIS.
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SAN JERONIMO, Comentarios a los Profetas Menores, Introduccién, traduccién y notas
de Avelino Dominguez Garcia (=Obras Completas, IITa), BAC, Madrid 2000, 20 x
12,5, 950 pp.

En tiempos pasados la Liturgia consideraba a san Jer6nimo como el "doctor maxi-
mus" en el comentario de la Sagrada Escritura. Aunque en la reforma efectuada tras el
Concilio Vaticano II suprimié ese particular, nadie discute su pasién por la Escritura, su
condicién de exégeta extraordinario ni lo que significé su labor para la Iglesia. Su obra
sobre la Escritura, como traductor y exégeta, centrada en su maxima parte en el Antiguo
Testamento, es sin duda el legado mds sélido que le dejé el santo ddlmata. De ahi el inte-
rés de esta edicion bilingiie para el publico de lengua espafiola.

Segtin el Plan de la edicién de sus Obras Completas los voltimenes 3-7 estardn dedi-
cados a sus escritos relativos al Antiguo Testamento. El tercero contiene los Comentarios
a los Profetas Menores. La obra que presentamos es el primero de sus dos tomos, que
incluye los comentarios a los profetas Oseas, Joel, Amés, Abdias, Jonds y Miqueas.

La Introduccién general que da comienzo a la obra no se refiere al conjunto de su
obra exegética, sino especificamente a los escritos contenidos en el volumen. En ella el
autor ofrece unas nociones bdsicas sobre la exégesis biblica en general, sobre el plantea-
miento tedrico y préctico de san Jer6nimo al respecto en estos escritos. De forma igual-
mente sumaria presenta el objetivo de los comentarios, la cronologia y las fuentes. La
introduccién particular a cada Comentario es también concisa, ofreciendo los datos bdsi-
cos sobre el mismo. El texto latino es el del Corpus Christianorum, sin su aparato critico,
modificado en la divisién de pardgrafos. Las notas son escasas; en su mayorfa se limitan a
simples referencias a otros escritos, casi siempre del mismo san Jerénimo.

Es de lamentar que las frecuentes referencias a otras paginas dentro de la misma obra
sean todas erréneas. Da la impresién de que se hicieron sobre una paginacién provisional,
que luego fue cambiada, sin que se modificasen aquellas. El autor de las notas no se ha
informado lo suficiente acerca de los herejes de la antigliedad. Confunde a Euticio, obispo
arriano, con Eutiques, el célebre hereje monofisita condenado en el concilio de Calcedo-
nia, sin advertir, por otra parte, que no casan las cronologfas; en otro despiste cronolégico
hace derivar la secta de Valentino del mencionado Eutiques; salvo que se trate de un error
tipografico, habla repetidamente de los eucratitas, en vez de los encratitas (cf. p. 396). La
obra incluye, ademas del indice biblico, otro onomdstico.— P. de LUIS.

MERINO RODRIGUEZ, M. (dir.), La Biblia comentada por los Padres de la Iglesia.
Nuevo Testamento. 6. Romanos. Obra preparada por G. Bray, Ciudad Nueva, Madrid
2000, 24 x 17,5, 560 pp.

Una doble constatacién: que la Palabra predicada hoy dia permanece mayoritaria-
mente al margen de la influencia de la inspiracién patristica y que el mundo académico
actual se ha detenido de tal modo en los métodos histéricos y literarios de la post-Ilustra-
cién, que ha dejado muy descuidada esta exigencia, estd en el origen de esta coleccién,
cuyo volumen n° 6, versa sobre la carta a los Romanos. Como no podfa ser de otra mane-
ra, dada la personalidad de Pablo y las caracteristicas de su epistolario, el influjo que ejer-
ci6 en la vida de la Iglesia de la edad patristica fue inmenso. Sobre todo en ciertos perio-
dos como, por ejemplo, la tltima parte del siglo cuarto y comienzos del siglo quinto, en
que por razones en las que no es preciso entrar aqui estuvo “de moda”. Eso se tradujo en
la aparicién de numerosos comentarios a sus escritos. Por otra parte, la densidad doctrinal,
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dogmaética y moral a la vez, de la Carta a los Romanos, hizo de ella uno de los textos que
mds centraron la atencién de los Padres. Sus comentarios, completos o parciales, de los
que se seleccionan los textos, son presentados en la introduccién de la obra que presenta-
mos y de los que se seleccionan los textos.

La obra representa, sin duda, un acopio de material importante. Tiene el valor de
referencia para quien quiera acercarse al texto patristico que comenta los distintos versi-
culos de la carta apostélica. Pero personalmente no estamos muy convencidos de la utili-
dad de ofrecer este tipo de textos desgajados de su contexto, sobre todo cuando se trata de
fracciones pequeifias. La obra se complementa con un glosario de autores y obras. Ademaés
de un indice biblico, contiene otro de autores y obras antiguos y otro temadtico.— P. de
LUIS.

HEISEY, N. R., Origen the Egyptian. A Literary and Historical Consideration of the Egyp-
tian Background in Origens's Writings on Marttyrdom. A Dissertation Submitted to
the Temple Graduate Board in partial Fulfilment of the Requirements for the Docto-
ral Degree in Philosophy, Paulines Publications Africa, Nairobi 2000, 21 x 14,5, 240

pp.

El punto de partida de la presente obra es que a Origenes se le conoce como hombre
de Iglesia, como filésofo, pero no como egipcio. Culturalmente se le suele ubicar en la rica
tradicién de Alejandria, helenista y también judia, y se olvidan sus raices autGctonas. Al
estudiar, por ejemplo, la obra Exhortacién al martirio del Alejandrino, los autores exami-
nan el estrato judio, helenistico y cristiano, algo que hace también la autora, pero suelen
dejar al margen la tradicién especificamente egipcia. En este aspecto étnico centra ella la
atencion en esta obra buscando descubrir en qué medida Origenes refleja en el escrito el
contexto geogrifico e histérico del pafs de los faraones. En los distintos capitulos ofrece el
trasfondo egipcio del martirio concebido como una "muerte especial", la concepcién del
mismo que tenfan los contempordneos Clemente Al. y Tertuliano, un anélisis literario e
histérico de la mencionada obra origeniana, descubriendo ecos, voces y huellas del
mundo del autor y de la vida del autor mismo. La autora juzga que, si no se lee a Origenes
desde la perspectiva de su trasfondo alejandrino-egipcio, se perderdn muchos matices de
su obra y no se percibird la riqueza de su llamada a la fidelidad a través de una buena .
muerte. En efecto, la concepcién egipcia de la muerte, diferente de la existente en cual-
quier otra cultura antigua conocida, y las diversas clases de "muertes especiales” alli con-
templadas contribuyeron a la formacién del concepto de martirio religioso. Respecto de
Origenes mismo considera la posibilidad de que hubiera nacido y pasado su nifiez en el
Alto Egipto, tomando pie sobre todo de los datos conocidos sobre la persecucion en que
fue martirizado su padre, martirio del que €l se libré. A esa liberacién, a primera vista
extrafia, se puede hallar una posible explicacién en su origen aut6ctono. Un dltimo capitu-
lo lo dedica a la “descendencia” de Origenes, determinando su influjo en el especifico
aspecto estudiado en otros notables personajes egipcios como Dionisio el Grande, Anto-
nio el Padre de los monjes y Didimo el Ciego.— P. de LUIS.
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DI BERARDINO, A. (ed.), Patrologia. Vol. IV. Del Concilio di Calcedonia (451) a Beda.
Los Padres Latinos. Traduccién de Juan José Aydn, BAC, Madrid 2000, 20 x 12,5,
690 pp.

Bajo la direccién de A. Di Berardino, OSA, varios profesores del Instituto Patristico
Augustinianum dieron luz afios atrds al tercer volumen (en la edicién espaiiola) de la
Patrologia de J. Quasten, dedicado a la edad de oro de la literatura patristica latina. Die-
ciocho afios mds tarde, siempre bajo la direccién de A. Di Berardino y los auspicios del
mismo Instituto Patristico, aparecié en lengua italiana el vol. IV que se ocupa de Los
Padres latinos desde el Concilio de Calcedonia (451) hasta Beda el Venerable (+ 735). Cua-
tro afios después lo vemos aparecer en traduccién espafiola. Es la obra que presentamos.

Como ya el volumen III, también este IV es obra de colaboracién. Cada uno de sus
ocho capitulos ha sido asignado a uno o varios especialistas en el tema, de reconocido
prestigio. El primer capitulo, con carédcter de introduccién general, corre a cargo de
Robert A. Markus, de la Universidad de Nottingham (Gran Bretafia). En él presenta, pri-
mero en general y luego por paises, sin entrar en detalles, el marco eclesial en sus distintos
aspectos en que se desarroll6 la actividad de los autores de la época objeto de estudio. En
el segundo, M. Simonetti, de la Universidad “La Sapienza” de Roma y del I.P. Augustinia-
num, se ocupa de la literatura cristiana de Africa en sus diversos aspectos: doctrinal, hist6-
rico-biogréfica, hagiografica, exegética, en prosa y en poesia. El tercer capitulo correspon-
de a la literatura de la peninsula ibérica y se debe a la pluma de M. C. Diaz y Diaz, de la
Universidad de Santiago de Compostela. El cuarto estudia los escritores de Italia y es obra
de P. Siniscalco, de la universidad “La Sapieza” de Roma y del 1. P. Augustinianum; de
U. Pizzani, de la Universidad de Perugia, y de A. Di Berardino, del I. P. Augustinianum.
Capitulo largo, con una primera parte centrada en los 35 Papas (mds tres libros: Decretum
Gelasianum, Liber Diurnus y Liber Pontificalis) y una segunda, dedicada a los otros escri-
tores de Italia, en nimero de 18 (més la Colecci6én del Ps.-Criséstomo, el Dialoghus sub
nomine Hieronymi et Augustini y la epistula Apologetica). El capitulo quinto se ocupa de
los escritores de la Galia. Responsable del mismo es Hitzhak Hen, de la Universidad de
Haifa (Israel), pero contando con numerosos colaboradores italianos. El sexto, que estu-

" dia los escritores de Inglaterra, Irlanda y Alemania, estd confiado a Gillian R. Evans, de la
Universidad de Cambridge (Inglaterra), que cuenta también con la ayuda de varios estu-
diosos del dmbito anglosajén. Aunque cabia esperar tres partes, una para cada uno de los
paises sefialados, sélo consta de dos, una para Inglaterra y otra para Irlanda, pues los auto-
res germanicos son incluidos en una y otra de esas partes, en razén de su origen. El capitu-
lo concluye con un apéndice sobre los autores celtas. Como bien sefiala A. Di Berardino
en la presentacién de la obra, constituye una auténtica novedad en un texto de patrologia
el espacio dedicado a textos escritos en lengua celta y gética. En efecto, el capitulo sépti-
mo tiene por objeto la literatura gética (traduccion de la Biblia del obispo Wulfila, y
Comentario al evangelio de san Juan, quizd también de €l, y el calendario litiirgico) a
cargo de B. Luiselli, de la Universidad “La Sapienza” Roma y del LP. Augustinianum. El
ltimo capitulo, el octavo, estd dedicado a la literatura canénica, penitencial y litiirgica,
obra de A. Di Berardino (y P. Siniscalco para los sacramentarios).

Los diversos capftulos tienen una idéntica estructura. A excepci6én del sexto y sépti-
mo, todos comienzan con una introduccién que ofrece una visién panordmica de las cir-
cunstancias locales que favorecieron o impidieron el florecer de la literatura y las caracte-
risticas que ofrece. Luego se ocupa ya de cada uno de los autores, ofreciendo informacién
sobre la vida y las obras, a cada una de las cuales sigue la documentacién bibliogréfica
sobre ediciones, traducciones (si es el caso) y estudios.
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El capitulo tercero, deciamos, estd dedicado a la literatura de la peninsula Ibérica. En
la introduccién Difaz y Diaz distingue dos épocas, la primera que llega hasta la segunda
mitad del s. VI, y la segunda que comprende la segunda mitad del mismo siglo y todo el s.
VII. Mientras la primera es baja en actividad literaria, como consecuencia de las grandes
transformaciones del momento, la segunda es particularmente rica. La mayor parte de la
produccion literaria tiene una neta impronta eclesial. Como rasgo caracteristico de la
segunda época, advierte una nueva actitud pastoral que abraza la vida entera de algunas
comunidades cristianas. De hecho casi toda la actividad reflejada en la obra escrita en el
periodo abunda en preocupaciones catequéticas y formativas con los cat6licos como desti-
natarios; un celo que tiene sus manifestaciones en el aspecto doctrinal, disciplinar y orga-
nizativo. Especialmente a partir del s. VII, comienza una explosién de vida eclesial que se
manifiesta de modo especial en el 4mbito literario, gracias sobre todo a las escuelas, aun-
que en las zonas bajo dominio bizantino la cultura latina no consiga levantar cabeza. Favo-
rece la produccién literaria, entre otros hechos, la virulencia contra los hebreos; la expan-
sién del monacato que promociona personas de valor para los puestos de gobierno de la
Iglesia; el desarrollo de la liturgia con un florecimiento de eucologios e himnos. A ello hay
que afiadir la abundancia y espesor doctrinal y juridico de los concilios. En cuanto al modo
de composicién de las obras, destaca el recurso al método del centén. La originalidad se
manifiesta ahora en la seleccién de las fuentes y en la organizacién del material; es preci-
samente en estos dmbitos donde se manifiesta el pensamiento y preocupaciones del autor.
Sobra decir que la Biblia ocupa el primer lugar, seguida luego de los escritos de los santos
Padres latinos, a los que se tiene acceso ya mediante antologfas, ya mediante la lectura
directa de sus obras. En concreto se ocupa de 32 autores. El lector no sélo encontrard con
los datos frios sobre vida y obras, sino también una valoracién ecuénime sobre los distin-
tos aspectos, entre los que no faita el puramente literario, e informacién sobre el estado
actual de la investigacién. La obra se sentfa ya necesaria porque las anteriores patrologias
espafiolas estdn ya superadas en muchos aspectos por razones obvias.

Aunque los autores de este perfodo no son comparables a los de la época anterior,
también tienen su importancia, entre otras razones porque sirvieron de eslabones en la
cadena de transmision hasta nosotros. Por eso, no cabe sino alegrarse de la edicién en tra-
duccién espafiola de la obra. Incluye un indice de nombres.— P. de LUIS.

HENKE, R., CHRESIS. Die Methode ser Kirchenviiter im Umgang mit der antiken Kultur.
VII. Basilius und Ambrosius iiber das Sechstagewerk. Eine vergleichende Studie, Sch-
wabe & Co AG. Verlag, Basel 2000, 24 x 17, 500 pp.

La serie de monografias sobre el uso que los Padres de la Iglesia hicieron de la cultu-
ra antigua, que tiene a C. Gnilka como editor, se enriquece con este nuevo estudio que
pone frente a frente a san Basilio Magno y a San Ambrosio en cuanto comentadores
ambos del Hexamer6n.

Las coincidencias entre la obra de uno y otro autor son evidentes. Que san Ambrosio
depende sobre todo de san Basilio es también evidente. San Jer6nimo, sin embargo, indica
(cf. ep. 84,7) que san Ambrosio ha bebido del Comentario de Origenes al Génesis tanto
como del de san Basilio, juicio que el presente estudio contradice. De ahf que el peso
recaiga sobre la relacién de la obra de san Ambrosio con la de san Basilio.

El problema que se plantea ahora se refiere al nivel de esa dependencia, no tanto en
términos cuantitativos, cuanto cualitativos; es decir, si san Ambrosio se presenta como un
simple "compilador" (término usado despectivamente por san Jerénimo) de san Basilio o
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si, por el contrario, se muestra original, en qué y en qué medida. El autor considera que no
cabe considerar al obispo de Mildn como un superficial compilador. Buena parte del estu-
dio trata precisamente de mostrar distintas manifestaciones de la "autonomia" del latino
respecto de su principal fuente griega, san Basilio.

Esa "autonomia" la deja ver el obispo de Mildn, en primer lugar, en la diferente
extensién que dedica a los diversos temas, unas veces ampliando a su fuente, otras veces
abrevidndola; en segundo lugar, mediante el recurso a juegos de palabras y al empleo de
expresiones jocosas; por iltimo, a través de la critica al mismo san Basilio. La ampliacién
puede responder al objetivo de una parenesis moral al servicio del progreso y edificacién
del oyente; al empleo de alegorias misticas; al propdsito de ser mas claro, habida cuenta de
que sus Oyentes eran de cultura latina, no griega, como su modelo, y ello se muestra, por
ejemplo, en el recurso frecuente a autores de lengua latina, sobre todo Virgilio, y también
a la terminologfa juridica, a imdgenes militares y administrativas. Puede obedecer también
al deseo de reforzar la argumentacién de su predecesor mediante la adicién de nuevos
argumentos o, a veces unido a lo anterior, también de nuevos textos biblicos, procedimien-
to este idltimo que adquiere un rol preponderante y con el que pretende mostrar que la
Escritura se basta para aclarar y hacer comprensible los datos del relato de la creacién,
atento siempre a su interés pastoral.

San Ambrosio también deja rastros de su personalidad abreviando a su modelo.
Tales abreviaciones se deben en buena medida a que el santo juzga la exposicién de san
Basilio demasiado detallada, complicada o abstracta, fruto de la mentalidad romana, mds
préctica y menos especulativa que la griega, y de que a san Ambrosio le impulsaban sobre
todo méviles pastorales y estaba menos interesado que san Basilio en cuestiones relativas
a las ciencias de la naturaleza (el autor ha dedicado el primer capitulo a examinar c6mo el
obispo de Cesarea utilizd, con fines cristianos, los escritos de zoologfa de sus antecesores
paganos) y en discusiones de naturaleza filoséfica, incluida la filosoffa del lenguaje. Para el
milanés los datos cientificos s6lo merecen una simple mencién cuando estdn anclados en
la Biblia.

Mencionamos antes los juegos de palabras y expresiones jocosas. Aunque en princi-
pio san Ambrosio rechaza estas iltimas, porque no halla ejemplos en la Escritura, deja
espacio para ellas, asigndndoles una finalidad de edificaci6én y en estrecha vinculacién con
la temética exegética; de esta manera ha utilizado el discurso jocoso para la homilia cris-
tiana y le ha dado una nueva orientacidn. Es significativo que la mayor parte de las notas
de humor se hallen en los exordios y conclusiones de las homilias; con ellas pretende susci-
tar la atencion y evitar el cansancio de los oyentes. ‘

La dltima forma indicada como san Ambrosio se manifiesta original es mediante la
critica al mismo san Basilio, la mayor parte de las veces de forma encubierta.

Para establecer la comparacién, el autor ha seguido el método mds adecuado: como
norma, cita primero el texto basiliano y luego el ambrosiano en su lengua original, seguido
cada uno de ellos de una traduccién al alemdn y de un examen de los pormenores dignos
de nota. A partir de ahi, expone con meticulosidad las diferencias, dando siempre razén
de ellas. El orden de los textos seleccionados no responde de forma absoluta al natural del
texto, puesto que sigue el orden que se ha trazado el autor respecto de los modos en que
san Ambrosio muestra su independencia respecto de su modelo. El autor resalta también
cémo el obispo de Milédn sabe recurrir a las cldusulas para expresar su posicién. Por ulti-
mo, examina también la pervivencia de la obra ambrosiana en los siglos posteriores.

En sintesis, san Ambrosio se muestra en su Hexaemeron més personal de lo que a pri-
mera vista puede parecer, y no un simple compilador de su modelo, san Basilio. La obra se
completa con varios indices: Uno sobre la retérica y técnica translatoria de Ambrosio; un
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segundo de nombres, primero de personas y luego de lugares geograficos y, por tltimo, de
animales plantas y frutos; un tercero, muy detallado, de materias, y un cuarto de términos,
primero griegos y luego latinos.— P. de LUIS.

SAN JUAN DE AVILA., Obras complei‘as. Nueva edicién critica. I. Audi, filia 1556, Audi,
filia 1574. Pldticas espirituales. Tratado sobre el sacerdocio. Tratado sobre el amor de
Dios (=Bac maior 64), ed. preparada por Luis Sala Balust (+) y Francisco Martin
Hernédndez, BAC, Madrid 2000, 31,5 x 23,999 pp.

Aqui tienes, lector, el primer gran tomo-de las Obras completas del llamado Maestro
Juan de Avila, publicado por le editorial BAC, editorial que tanto ha contribuido desde su
fundacién a la divulgacién del pensamiento clésico cristiano en el drea de la lengua espa-
fiola. Afios ha, la misma editorial habia publicado las obras completas del Maestro Juan de
Avila. En esa publicacién realizé una labor meritoria de investigacién el ilustre historia-
dor, profesor y rector que fue de la Pontificia Universidad de Salamanca, Luis Sala Balust.
Fallecido hace afios y, teniendo en cuenta que se trata de un nueva edicién de las Obras
completas de San Juan de Avila, se ha aprovechado en esta nueva edicién su enorme cau-
dal de erudicién en el tema. De ahi que su nombre figure, junto al de Francisco Martin
Herndndez, como responsable de esta nueva edicién.

El Maestro Juan de Avila, al que se le conocfa en el santoral con el calificativo de

- Beato, fue elevado a la médxima categoria, es decir a Santo, por el papa Pablo VI. Es
patrono del clero diocesano espafiol. Se le conoce como Apéstol de Andalucia. Es ademés
un importante autor espiritual, al tiempo que un escritor cldsico, como deja bien patente
este gran tomo de sus obras, al que seguird el II. Todos los escritos espirituales son siem-
pre dignos de tener en cuenta para quienes han recibido la gracia de la vocacién cristiana.
Y son dignos de tener en cuenta, porque tales escritos nos ofrecen doctrina y medios para
alcanzar la meta de la vida cristiana: la santidad. Si ademés tales escritos salen de la pluma
de alguien que ha logrado la cima de la santidad, entonces su valor sube de tono. Y sube
de tono, porque cuentan con el aval de ser escritos por personas que han vivido lo que
escriben. Tal es el caso del Maestro Juan de Avila. A lo que hay que afiadir que su vida
estuvo dedicada de forma muy especial al apostolado. Por lo que refleja también en forma
eminente la caracteristica mas relevante de la iglesia. La iglesia es misionera por necesidad
de su ser. Lo ha sido, lo es y lo serd, si quiere ser fiel al encargo de Jests.

El tomo I contiene un amplio temario: bibliograffa avilista, biografia del Santo y sus
obras Audi filia en las versiones de 1556 y 1574, Pldticas espirituales, Tratado sobre el
sacerdocio y Tratado del amor de Dios.

Esta edicién estd patrocinada por la Conferencia Episcopal Espaiiola, con la inten-
cién, entre otras, de que la doctrina del patrono del clero diocesano espafiol sea més y
mejor conocida y para llenar la laguna de una edicién anterior agotada. Quiere la Confe-
rencia Episcopal Espaiiola ademds abrir la puerta, por decirlo de una forma gréfica, para
que Juan de Avila sea reconocido como Doctor de la iglesia.

Aunque el tomo es de grandes dimensiones, me permito aconsejar su lectura. Ade-
maés de su valor cultural religioso y literario, la lectura de la obra avivara con seguridad al
deseo de ser santos, vocacién de todo cristiano. El gran teélogo del siglo XX, Karl Rah-
ner, escribié con acierto que el cristiano del futuro o es un mistico o no es nada. Yo cam-
bio la palabra “mistico” por “santo”. Es mds asequible a todos y recoge mejor el mensaje
de la Biblia~ B. DOMINGUEZ.
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SARMIENTO CABALLERO. P. M., Cristologia existencial. Claves para una lectura post-
moderna de la Cristologia de Karl Rahner, Publicaciones claretianas, Madrid, 1998, 16
x 22,5, 404 pp.

Lo primero, que se me ocurre constatar ante el reto de presentar una obra de las
caracteristicas de ésta, es decir que se trata de una obra de dificil lectura y, por lo mismo,
reservada su lectura a un nimero reducido de lectores. Con ello, no quiero desaconsejar
su lectura. No. Quiero sélo poner en guardia a quienes se decidan por su lectura sobre las

- dificultades que van a encontrar. Y ello es un buen servicio al lector.

Karl Rahner es uno de los te6logos més importantes del siglo XX. El autor de la obra
afirma que es el mayor tedlogo sistematico del siglo XX. Es proverbial también la dificul-
tad de entrar dentro del espeso y frondoso bosque de su pensamiento. Su hermano Ugo
Rahner dijo en cierta ocasién que una de sus funciones como te6logo seria hacer asequible
al lector el pensamiento de Karl Rahner. No pudo llevar a cabo dicha empresa, pues
murié antes que su hermano.

Por eso, la empresa, emprendida por el autor de esta obra, es digna de todo encomio.
Dato que todavia sube de tono, si se tiene en cuenta que el tema que aborda es el tema
central de la reflexién teoldgica cristiana. Podemos y debemos preguntarnos en este
momento sobre cudles son las intenciones del autor. El autor quiere ofrecer unas “claves
para una lectura postmoderna de la Cristologia de Karl Rahner”. Asf se desprende del
subtitulo. Confiesa que no quiere “ofrecer una nueva tesis de autor sobre la Cristologia de
Rahner” (p.6) Reconoce que esta labor o este trabajo estdn hechos, por cierto de forma
muy satisfactoria, por otros autores. Intenta, solamente, describir los contenidos de su teo-
logfa desde una 6ptica interdisciplinar, para contrastarla con una sensibilidad naciente de
dmbitos que van mds alld de los estrictamente teoldgicos.

En base, pues, a esta meta, la obra supone un ayuda valiosa a la hora de conocer ese
fenémeno cultural que se esconde tras la palabra postmodernidad. Fen6meno que, entre
otras cosas, se caracteriza por ser una reaccién contra la mordernidad, varios de cuyos
postulados ideoldgicos quedaron sin cumplirse.

En sintesis: quien se decida a leer esta obra y lo haga desde una inquietud de encon-
trarse con quien estd en la base, en el centro y en la cumbre de su vida como creyente cris-
tiano, Cristo, hallard sorpresas de todo tipo. Tal vez la mds llamativa sea la complejidad
con que se presenta la persona de Jesiis, convertido ya en Cristo para la fe cristiana, y todo
lo que se ha formulado sobre €1 en el campo de la Cristologfa. jQue no se asuste por ello!
Hay que tener en cuenta que de Cristo y su significado para el creyente en él s6lo se puede
hablar desde la propia experiencia, sin olvidar como punto de referencia los escritos del
Nuevo Testamento y la ensefianza oficial y actualizada de la iglesia. Todo lo que puedan
aportar telogos y estudiosos sobre el tema puede enriquecer el significado de Cristo para
el creyente cristiano. En este cometido la obra en cuestion es una ayuda valiosa. Esta es su
funcién y su limite.— B. DOMINGUEZ.

WERBICK, J., Den Glauben verantworten. Eine Fundamentaltheologie, Herder, Frei-
burg- Basel-Wien 2000, 15, 5 x 23, 5, 888 pp.

Después de muchos intentos de estructuracién del tratado de Teologia Fundamental
por parte de los especialistas en el tema, finalmente parece ser que ya se estd en disposi-
cién de determinar las lineas maestras del mismo desarrollando lo que en sintesis ha sido
presentado por la Constitucién Dei Verbum del Vaticano II, ampliado con el esquema
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bésico de la Lumen Gentium, seglin el parecer de algunos autores. En esta direccién se
elabora la obra que presentamos hoy del profesor Werbick, ofreciéndonos su desarrollo
en cuatro apartados claramente delimitados: la Religion, la Revelacién, la Redencién y la
Iglesia, afiadiendo en cada apartado una reflexién complementaria: Fe y Razén, el lengua-
je de la Fe, Fe y Sentido. Se cierra toda la exposicién con algunas reflexiones en torno a la
temadtica general del Magisterio, su validez y utilidad. Hay que reconocer el gran esfuerzo
de fundamentacién que realiza el autor en la presentacién de toda la tematica indicada,
conjugando los andlisis de la reflexion filoséfica y detectando las lineas directrices de la
apertura desde lo humano a la presencia de la divinidad en la existencia y constatando la
presencia de la automanifestacién de Dios al hombre desde una intervencién positiva y
por tanto insistiendo en un estudio critico de fuentes, hasta ver las consecuencias del darse
a conocer de Dios en la historia humana en el acontecimiento Jesis el Cristo y su obra
liberadora, esclareciendo el lugar concreto de esa revelacién de Dios y su presencia conti-
nua en el misterio de la Iglesia como comunién del compartir la dnica experiencia divina.
Bienvenidas una vez més obras de esta categoria y auguramos que su influencia en el
desarrollo de la reflexién sobre los fundamentos de la fe cristiana siga estando vigente en
los continuadores en la reflexién sobre este acontecimiento y sus consecuencias en la vida
de la comunidad cristiana.— C. MORAN.

HARLE, W.- SCHMIDT, H.- WELKERM., (Hg.). Das ist christlich. Nachdenken iiber
das Wesen des Christentums, Chr. Kaiser/ Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2000,
22,5x 15,256 pp.

La pregunta que presentaba Harnack hace cien afios sobre la esencia del cristianis-
mo, es la que retoman los autores de la obra que hoy ofrecemos al piblico y que ya no va
tanto en la linea de detectar la esencia de lo cristiano, cuanto en la actitud que deben
tomar hoy los cristianos en una sociedad plural de horizontes globalizadores. Los autores
estudian el tema desde 4ngulos diferentes realizando la pregunta en situaciones culturales
diversas y las respuestas que se dan a la misma en estos contextos distintos, para pasar a
plantearse la pregunta en la situacién nueva en la cual hoy los cristianos desarrollan su
existencia en cosmovisiones plurales y en la forma de afrontar la vivencia de la fe desde
esas perspectivas. Esa misma pregunta se estudia también desde la Etica, la Espirituali-
dad, la Estética etc., concluyendo con respuestas ofrecidas desde perspectivas ecuménicas,
de didlogo interreligioso y del encuentro de la fe con las diferentes culturas ambientes. En
resumidas cuentas los autores en didlogo interdisciplinar asumen la tarea de ofrecer refle-
xiones sobre el ser cristiano en contextos culturales diversos y presentando la necesidad de
planteamientos nuevos desde situaciones nuevas. Buenas consideraciones en torno a
temas que siempre deben ser puestos sobre el tapete de la reflexion teolégica para los cris-
tianos y personas abiertas al mensaje cristiano.—- C. MORAN.

CASTILLO, J.M., El Reino de Dios. Por la vida y la dignidad de los seres humanos, Des-
clée de Brouwer, Bilbao 1999, 15,5 x 23,5, 475 pp.

Tras siglos de critica biblica, uno de los datos seguros y repetidos es que el Reino de
Dios constituy6 el centro de la predicacion de Jests. El problema es saber lo que él y sus
coetdneos entendian tras esa expresién. Dos milenios y mucha lluvia nos separan. Ade-
mds, ellos se apoyaban en otra tradicién milenaria (la judia), con lo que la distancia de
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nosotros aumenta. En descifrar este enigma se han ocupado muchos y buenos libros, como
éste que presentamos. La ventaja de éste, precisamente, es que puede fundamentarse en
los estudios anteriores. El acercamiento al tema no es exegético, sino teolégico-pastoral,
buscando las implicaciones actuales del sentido originario del Reino de Dios. Divide asf el
estudio en tres partes: significado del Reino en los evangelios; significado en Pablo, para el
autor diferente del sindptico; aplicacién del primer significado a la Iglesia, renovando
entonces su espiritualidad.

El Reino de Dios, posiblemente, fue en Jesus un grito de esperanza: la salvacion uté-
pica que anunciaban los profetas ya estd aqui. Ante tamafio advenimiento sélo queda una
cosa: prepararse. Dicha preparacién suponfa un comportamiento de claras derivaciomnes
sociales: amor a los demds, justicia, paz. Este simbolo del Reino ha sido bien aprovechado
por las teologias Politica y de la Liberacion, que han resaltado justamente sus exigencias
sociales, y en este marco se inscribe el presente libro, cuyo autor es bien conocido. Le son
criticables algunos prejuicios propios de su posicién teoldgica, como considerar el Reino
mas histérico (de transformacién social) que escatoldgico, o abundar en el conflicto como
necesidad de la proclamacién del Reino. Pero en general hay que estar de acuerdo con él.
Como dice al final del libro, “el Reino de Dios es una manera de vivir” en la que se
defiende ante todo la vida humana (p. 471). Con Pablo, segiin Castillo, comenz6 un modo
de entender el Reino puramente escatoldgico (la vida eterna), que exigirfa sélo compro-
misos éticos individuales. Serd necesario, pues, recuperar el sentido social primigenio, sin
el que la fe cristiana pierde toda su originalidad.— T. MARCOS.

QUINN, J.R., La reforma del papado. El precioso llamamiento a la unidad cristiana, Her-
der, Barcelona 2000, 12 x 19’5, 253 pp.

Es un consuelo ver que también los obispos pueden adoptar posturas criticas (cons-
tructivas, claro) hacia la Iglesia, que no es s6lo un desbarrar de laicos izquierdosos o teélo-
gos excéntricos. John R. Quinn, ex arzobispo de San Francisco y ex presidente de la Con-
ferencia Episcopal estadounidense, aborda francamente la cuestién del titulo. El punto de
partida es la enciclica de Juan Pablo II Ut unum sint (1995), que pide la revisién del papa-
do para que deje de ser un obstdculo a la unidad cristiana. Pues dicho y hecho, el prelado
emérito emprende sin contemplaciones un repaso a la autoridad pontificia. La idea, dice,
no ha sido suya. A través de los distintos capitulos del libro va desgranando las cuestiones
jerdrquicas necesitadas de reforma, que ademds son una seria barrera a los esfuerzos de
unidad, si se pretende ir mds alld de didlogos ecuménicos. Todo ello con suavidad episco-
pal, conocimiento teol6gico y mentalidad préctico-sajona.

En primer lugar la Colegialidad episcopal, la autoridad suprema del episcopado en la
Iglesia universal. Fue una de las grandes innovaciones (en realidad retorno a la tradicién)
del Vaticano II, asf como la bestia negra de la minoria conservadora y curial: resaltar el
episcopado parecia disminuir el poder del papado (y por tanto de la Curia). Sin embargo,
asf funcioné la Iglesia durante el primer milenio, y no admitirdn otro estilo ortodoxos,
anglicanos y protestantes, que no cuestionan el papado, sino su ejercicio absolutista (igno-
rante de la autonomia episcopal). Ligado a esto va el nombramiento papal de los obispos,
una tradicién que no va mds atrds del siglo XIII y que se opone a la participacién de todos
en la marcha de la Iglesia (otra idea del Vaticano II) y a la mentalidad democratica
moderna. ;Qué la Iglesia no es una democracia? de acuerdo, ¢pero acaso es una monar-
qufa? Otra reforma: si se expresa la relacion de un obispo con su didcesis con la metédfora
nupcial, ;por qué no aplicarle a esta roméntica imagen la indisolubilidad?
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Sendos capitulos merecen el Colegio Cardenalicio y la Curia Romana, instituciones
entrelazadas desde sus inicios. La pregunta es por qué estos organismos nacidos el segun-
do milenio, cuando la autoridad centralizadora del papa lo requeria, tienen que ser més
poderosos que la jurisdiccién ordinaria episcopal, lo que en modo alguno pudo suceder
durante el primer milenio. A veces se duda de la base juridica de la autoridad de las Con-
ferencias Episcopales, a lo que puede replicarse recordando la importancia de los antiguos
concilios regionales. Pero siguiendo el hilo ;cudl es la base juridica para que los dicasterios
romanos tengan mayor autoridad que las Conferencias Episcopales? La reforma de la
Curia ha sido un deseo todavia incumplido del Vaticano II. Desde luego, si se pretende la
renovacién de las instituciones eclesiales, no se puede decir que no hay por dénde empe-
zar. Libro sugerente, realista y aleccionador. Y ademds Magisterio ordinario.— T. MAR-
COS. ’

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Declaracién "Dominus Iesus"
sobre la unicidad y la universalidad salvifica de Jesucristo y de la Iglesia, Palabra,
Madrid 2000, 20 x 13, 94 pp.

El texto castellano de la Declaracién, editado por Jests Urteaga, va precedido por las
presentaciones del mismo a cargo de J. Ratzinger, T. Bertone, A. Amato y F. Ocdriz que
tuvieron lugar en la sala de prensa de la Santa Sede el 5 de Septiembre de 2000.

El documento afronta la problemadtica soteriolégica en el contexto del actual didlogo
interreligioso. Consta de 6 partes més la introduccién y la conclusién. Las tres primeras
son de contenido cristoldgico (nn. 5-15) y las otras de contenido eclesiolégico (nn. 16-22).

Expresamente se indica que la finalidad principal de la Declaracién es retomar la
doctrina precedente del magisterio sobre el tema. De hecho la enciclica Redemptoris Mis-
sio (1991) es la fuente més citada con diferencia. Por ello, no se entiende demasiado la
oportunidad de este nuevo pronunciamiento. Por otra parte, el tono eclesiocéntrico
empleado por el documento en algunos de sus textos (cf. nn. 15,17,21) aproxima peligrosa-
mente sus tesis a las del modelo exclusivista, definitivamente superado con el Vaticano II.
Respecto a las otras religiones, no parece muy rigurosa la distincién que se hace entre fe y
creencias, dando a entender que la primera categoria conviene tnicamente al cristianismo
(n.7), ni reservar la condicién de inspirados solamente a los textos sagrados del cristianis-
mo (n.8). Desde el punto de vista del didlogo ecuménico, la Declaracién supone un grave
paso atrds que ha levantado justificadas voces de protesta. Reinterpreta sutilmente LG 8,
identificando a la Iglesia catélica romana con la Iglesia Santa y Catdélica (n.16), para repro-
poner la vieja eclesiologfa del retorno. Por dltimo, con sentencias lapidarias y gratuitas
como "la salvacién se encuentra en la verdad" (n.22) el mensaje de la Iglesia es sordo para
el mundo actual (incluidos los creyentes, por supuesto).— R. SALA.

BERNHARDT, R., La pretension de absolutez del cristianismo. Desde la ilustracién hasta
la teologia pluralista de la religion, trad. M. Abelld Martinez (=Religiones en Dislogo.
Teoria 6), DDB, Bilbao 2000, 19,5 x 17, 355 pp.

Se trata de un excelente trabajo de investigacion, presentado como tesis doctoral en
la facultad de Teologia de la Universidad de Heildelberg y publicado originalmente en
1993. Es una documentada y equilibrada contribucién a la problemdtica actual de la teolo-
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gia de las religiones que viene muy bien para serenar los 4nimos de una polémica excesi-
vamente exacerbada a raiz de algunas tomas de posicion recientes.

Descartando tanto el uso mds coloquial (de representacion unica de la verdad sobre
el Absoluto) como la concepcién hegeliana estricta (idea de religién absoluta), el autor
emplea la expresién "absolutez del cristianismo" mds ampliamente y en su "relacionalidad
negativa" para referirse a la pretension de la religién cristiana, de su fundador, de sus ins-
tituciones o doctrinas en contraposicién a las religiones no cristianas. A partir del andlisis
lingiifstico estructural del concepto de "absolutez", en el cap. III Bernhardt distingue los
tres modelos tipicos que han determinado teolégicamente la relacién entre el cristianismo
y las religiones no cristianas. El libro presenta criticamente el modelo exclusivista en sus
versiones eclesiocéntrica (Cipriano, Agustin, Concilio Vaticano I, etc.) y cristocéntrica (M.
Lutero, K. Barth, D. Bonhoeffer, etc.), el modelo de la "superioridad jerarquica" (F. Sch-
leiermacher, E. Troeltsch, W. Pannenberg, etc.) y el modelo inclusivista (Justino, K. Rah-
ner, Vaticano II, etc.). El cap. IV contiene el estudio pormenorizado de tres autores con-
tempordneos representativos de cada uno de los modelos descritos (K. Barth, E. Troeltsch
y K. Rahner). Y el cap. V expone finalmente el reciente modelo pluralista a través del
replanteamiento radical de J. Hick.

En el dltimo cap. se recogen las conclusiones del autor en respuesta a la cuestién de
la legitimidad de un discurso cristiano en términos absolutos en un mundo pluralista. Ins-
pirdndose en L. Wittgenstein, el autor propone un original "modelo perspectivista" que
puede armonizar los dos elementos fundamentales para un auténtico didlogo interreligio-
so: la preservacién de la propia posicién y la consideracién del interlocutor (no sélo de la
persona, sino también de la religién en cuanto tal). Aunque también imperfecto (cf. pp.
313-315), supera la estrechez de miras tanto de los modelos clésicos como del pluralista.
Ambos extremos coinciden en no ver el caricter perspectivo de su propia posicién. En el
primer caso una perspectiva puramente interna y en el segundo una perspectiva externa e
indiferente. Por eso mismo se tornan absolutistas.

Si por pretension cristiana de absolutez se entiende hacia fuera el enjuiciamiento
exclusivista o el inclusivismo arrogante frente a las otras religiones, hay que rechazarla
abiertamente. En cambio, resulta una expresion lingtiistica vélida en el registro de las pro-
posiciones que expresan hacia dentro la profunda entrega personal y el compromiso
incondicional con el Dios de Jesucristo. "De poesfa del corazén, no de prosa de la razén"
(p.317). Una pretensién de absolutez entendida de este modo tiene como lugar originario
el didlogo con Dios. No emplea un lenguaje apologético sobre verdades racionales de vali-
dez universal frente a los que creen otras cosas.— R. SALA

OROBATOR, A. E., The Church as Family. African Ecclesiology in Its Social Context,
Paulines Publications Africa, Nairobi 2000, 14°5, 21, 184 pp.

Para hacer sentirse a los cristianos parte de la Iglesia se ha recurrido desde siempre,
ya en el Nuevo Testamento, a imégenes y metéforas que la hagan apropiable y accesible a
todos. La Iglesia es la Esposa amada de Cristo, el auténtico Templo donde Dios habita,
decia san Pablo: Es el Cuerpo Mistico de Cristo, la agrupacién invisible de los auténticos
creyentes, aseveraba la Escoldstica. Es el Pueblo de Dios, del que todos somos igualmente
miembros y de modo distinto responsables, destacé el Vaticano II. Estas imdgenes han
sido, y siguen siendo, importantes y sugestivas, pero en el Tercer Mundo suenan un poco
raras. Dado que de lo que se trata con ellas es de sugerir, de implicar a los creyentes, no
estarfa de m4s buscar otras, aun cuando no se abandonen las antiguas. En esos paises la
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Iglesia es pequefla, a veces extrafia a la mentalidad dominante, casi siempre formada por
gente sencilla, con un fuerte tinte afectivo. La imagen que mds gusta y més se adecua a su
temperamento y cultura es la de familia, que ademds casa muy bien con el mensaje neotes-
tamentario sobre la Iglesia. Pues de eso trata el presente libro, escrito por un joven jesuita
africano, que quiere partir del Sinodo Episcopal Africano de 1994, que resalté a la Iglesia
como familia. Procura que esta imagen no quede demasiado edulcorada, que no olvide su
compromiso social con los desfavorecidos, que en el contexto africano le parece esencial y
elemental.—- T. MARCOS.

BIRMELE, A., La communion ecclésiale. Progrés oecuméniques et enjeux méthodologi-
ques, Editions du Cerf/Labor et Fides, Paris/Ginebra 2000, 13’5 x 21°5, 401 pp.

El libro aborda la situacién ecuménica actual tras la reciente “declaracién comiin a
prop6sito de la doctrina de la justificacién” (1999) lograda por representantes de la Iglesia
catlica y la Federaci6n luterana mundial. Resulta particularmente interesante para los
catélicos en cuanto que estd escrito por un tedlogo luterano. Los primeros capitulos del
libro los dedica al proceso de conversaciones luterano-catélicas que desembocaron en la
declaracién. Otro capitulo se centra en el andlisis de la declaracién misma, las posturas de
cada parte, el consenso y las salvedades. Se percibe, y el autor también lo reconoce, que
los problemas doctrinales son hoy dia los que menos dificultades causan en el didlogo ecu-
ménico, dado el reconocido pluralismo teolégico y la “jerarquia de verdades” cada vez
mds comin. Los auténticos problemas son los institucionales y précticos, los diferentes
ministerios, la interpretacién sacramental, el reconocimiento recfproco de ministros y
sacramentos. Un capitulo lo dedica a las conversaciones entre luteranos, reformados y
anglicanos sobre los ministerios, en los que a pesar de todo no se ha avanzado mucho. La
clave hermenéutica de acercamiento eclesioldgico le parece el concepto de “comunién”,
en lo que estd de acuerdo con la actual teologfa catélica, que implica la idea de unién
desde la diversidad. Insiste también en que los avances tedricos que se produzcan deberin
ser refrendados por la recepcién de las Iglesias. La importancia de la declaracién luterano-
catélica sobre la justificacién merece un estudio como este.— T. MARCOS.

DELGADO, M. - KUSTERMANN, A., (Hg). Gottes - Krise und Gott -Trunkenheit. Was
die Mystik der Weltreligionen der Gegenwart zu sagen hat, Echter, Wiirzburg 2000, 22,
5x 14,176 pp.

Las experiencias esotéricas y misticas de la época postmoderna, junto al estudio del
origen de la experiencia de lo religioso en la existencia humana unido a la experiencia de
Dios, ha motivado a los participantes en un Encuentro de la Academia de la Didcesis de
Rottenburg - Stuttgart del 12 al 14 de mayo de 1999 al estudio del tema de Dios y sus
manifestaciones en las religiones asi llamadas monoteistas p.e. el Judaismo, el Cristianismo
y el Islam y sus repercusiones también en otras tradiciones religiosas, donde esta misma
experiencia se tematiza. Especialmente se centra en el andlisis de la experiencia de Dios en
el Budismo. Cada participante ofrece su aportacién seglin temdtica presentada y colabo-
rando todos a la realizacién de un andlisis sumamente enriquecedor sobre el tema religioso
de todos los tiempos como es el tema de Dios, del cual nunca se llegard a agotar ni su expe-
riencia ni sus expresiones culturales y religiosas. Se estudian los temas en perspectiva de un
didlogo interreligioso critico, pero abierto a recoger los valores presentes en las diversas
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configuraciones y tradiciones religiosas, presentando inicialmente la constatacién omnipre-
sente de una bisqueda incesante de los valores del Evangelio desde una experiencia misti-
ca en la modernidad. En la encrucijada de estas experiencias religiosas monoteistas se
intenta detectar lo vélido universal de estas tradiciones en la vivencia de la tinica Realidad-
Sentido de cualquier otra realidad, de la que es expresién concreta la vivencia mistica y sus
expresiones diversas en las proliferaciones seudomisticas actuales.— C. MORAN

AA.VV. "Esclavitudes de ayer y de hoy". Antiguas y nuevas formas de esclavitud. Actas del
II Congreso Trinitario de Granada. Congreso Trinitario Internacional, Secretariado
Trinitario, Cérdoba 1999, 24 x 17, 306 pp.

La fidelidad creativa a la que estdn llamados los Institutos religiosos en la actualidad
ha sido sin duda lo que ha motivado a los Padres Trinitarios a organizar durante los dias
10-12 de diciembre de 1998 este Segundo Congreso centrado en la reflexién en torno a la
renovacién del carisma Trinitario en un contexto nuevo de existencia y aplicacién del
carisma original. Los temas que han sido escogidos para desarrollar durante dicho aconte-
cimiento jubilar, celebracién de los ochocientos afios de la fundacién de la Orden Trinita-
ria, son realmente significativos ya que se estudia el fendmeno de las antiguas y nuevas
formas de esclavitud en diferentes dmbitos, tanto biblico, como teoldgico, histdrico, la
accién trinitaria, la actualidad y las causas de las mismas. Si muiltiple y rica es la temdtica,
idéntica es la variedad y calidad de quienes la estudian ofreciéndonos de esta forma unas
reflexiones realmente renovadoras y sugerentes para una préctica y vivencia de la funda-
mentacién y praxis de la accién liberadora en sus contextos nuevos de presencia de la
misién evangelizadora. Digna de tener en cuenta es la complementariedad que se ofrece
en las ponencias entre la teorfa y la praxis como realizacién concreta de tal cometido libe-
rador. Siempre son de agradecer reflexiones sobre temas de nuestro tiempo, cuando se
ven envueltos en preocupaciones de siempre y encaminadas a reanimar la vida de las
comunidades cristianas en su vida diaria y accién concreta.— C. MORAN.

DORE, J. (ed.)., Le devenir de la théologie catholique mondiale depuis Vatican II:1965-
1999, Beauchesne, Paris 2000, 13, 5 x 21, 5, 466 pp

Las épocas posconciliares son momentos clave de evaluacién en torno al desarrollo y
aplicacién de las conclusiones conciliares en el quehacer teoldgico. La presente obra es la
recopilacién de diversas series de conferencias habidas en la Facultad de teologfa del Insti-
tuto Catélico de Parfs durante los cursos 1996-1999, a las que se afiaden otros estudios
monogriéficos sobre el mismo tema, todo ello coordinado por el prof. Joseph Doré, en la
actualidad arzobispo de Estrasburgo. Estudio realizado segiin diferentes criterios y dentro
de un orden légico de desarrollo y elaborado por varios autores de diversa procedencia.
Se pueden ir constatando las diferentes corrientes teolGgicas en su evolucion, segtin los
lugares donde se elaboran y se asiste a la génesis de los distintos horizontes de pensamien-
to teoldgico, teniendo como base las conclusiones del Vaticano II. El director de este estu-
dio realiza una sintesis conclusiva centrada también segiin diferentes criterios que resume
en cuatro magnitudes: a. Extension temporal en la que se enmarcan dichos andlisis: prece-
dentes del concilio, etapa conciliar y etapa de recepcién de las conclusiones conciliares y
perspectivas; b. Extension geogrdfica centrada en el cardcter mundial de la teologia catoli-
ca y planetarizacién de la misma, recogiendo peculiaridades seglin preocupaciones cultu-



Est.Ag 36 fasc 1(2001) LIBROS 169

rales y religiosas; c. Extensién temdtica, seglin el objeto del que se ocupa la teologia: Dios,
la persona y el mundo desde Dios; d. Extensién cualitativa, referido a la persona en su
desarrollo, desde el punto de vista de la persona como colaboradora con Dios y destinata-
ria del don de Dios: inculturacién, encarnacién, dimensién sociopolitica, didlogo interreli-
gioso etc. La lectura de dicha obra puede servir de gran ayuda para entrar en la entrafia
misma de la comprensién de las distintas corrientes teoldgicas actuales en el marco de un
pluralismo teolégico preocupado de la confesién de la fe inica.— C. MORAN,

HEROLD. G., (ed.) Evangelischer Erwachsenen Katechismus. Glauben, erkennen, leben,
Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh, 2000, 14 x 25,5, 866 pp.

Este catecismo evangélico, nacido de la pluma de varios autores, es la reelaboracién
de otro catecismo publicado en Hannover en 1975, y se publica bajo el impulso de las
venerables iglesias evangélicas de Alemania.

Su titulo es significativo. Suena asi. “Catecismo evangélico ampliado. Creer, conocer,
vivir” ;Qué se intenta con su publicacién? No resulta dificil la respuesta a esta pregunta.
En la misma obra encontramos la respuesta. “Quien tiene fe debe superar las dudas, tener
respuesta para las preguntas y apoyar en la fe su vida”. Hay en esto todo un programa
tedrico y préctico. Es claro que la fe debe tener incidencia directa en la conducta. Mas ello
no debe hacernos olvidar que la fe tiene también su cara tedrica. Un catecismo debe aten-
der a ese doble cometido. Y este catecismo lo hace de forma satisfactoria. Por eso, el cate-
cismo en cuestién quiere llenar los siguientes cometidos: ;qué debo conocer? ;qué postu-
ra o actitud debo tomar? ;qué supone esto para mi vida? Como se ve, toda una temética
cargada no sélo de contenido ideolégico, sino de sentido vivencial.

Como ya queda indicado en el titulo, se trata de un catecismo actualizado o reelabo-
rado. El catecismo se caracteriza por ser un catecismo a la medida de los tiempos. Lo que
no supone ceder a la moda, sino atender una necesidad de una obra como ésta.

Sélo por ello, se justifica su publicacién. Una de las necesidades mds perentorias de la
fe cristiana es poner al dfa sus contenidos. Ciertamente que resulta muy problemadtica esta
empresa. Todos sabemos que los contenidos de la fe cristiana se formularon en épocas
pasadas y a base de conceptos que hoy resultan en muchas ocasiones extrafios. A la hora
de llevar a cabo la actualizacién hay que conjugar dos cosas que no son féciles de conju-
gar: fidelidad y actualizacién. Creo que este catecismo llena satisfactoriamente ese doble
cometido. Su lectura ayuda a conocer mejor los contenidos de la fe que profesamos y a
vivirla de forma m4s correcta— B. DOMINGUEZ.

HENNING, Ch., Die Evangelische Lehre vom Heiligen Geist und seiner Person. Studien
zur Architektur protestantischer Pneumatologie im 20. Jahrhundert. Chr.
Kaiser/Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2000, 22,5 x 15, 452 pp.

¢De qué hablan los tedlogos cuando hablan del Espiritu Santo? Henning va respon-
diendo a la pregunta que se propone tomando en primer lugar la respuesta en diversos
autores representativos de la teologia protestante como son Karl Barth, Paul Tillich, Pan-
nenberg y Moltmann, junto a otros estudios posteriores, concluyendo su trabajo centrando
la respuesta especialmente en torno a lo que la teologfa de la Reforma ha querido ofrecer
cuando habla de la personalidad del Espiritu Santo y su accién en el cristiano, desde la
vivencia de la comunidn eclesial en sus diversas manifestaciones. Estudio elaborado desde
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una perspectiva de técnica teolégica poco comin en estos medios, recogiendo lo mejor de
la tradicién cristiana en sus testimonios originales, junto con la expresiones teol6gicas de
la mejor tradicién protestante en una linea de didlogo cristiano clarificador. Bienvenido
sea este estudio sobre uno de los temas que, precisamente por venir de la iglesia de donde
proviene, adquiere unas especiales resonancias también en otras confesiones cristianas
donde quizés el estudio teolégico sobre el Espiritu Santo no ha tenido lugar con la perti-
nencia que ha poseido en la tradicién eclesial universal. El recurso a los testimonios primi-
tivos junto al didlogo interconfesional va abriendo caminos y perspectivas renovadas en la
reflexién y vivencia de la pneumatologia cristiana. Muy buena presentacién tipografica
que colabora a una mejor lectura de cualquier tipo de estudio y especialmente del tema
sobre el que trata dicho trabajo.—- C. MORAN.

RIEGER, H. M., Adolf Schlatters Rechtfertigungslehre und die Moglichkeit Skumenischer
Verstindigung, Calwer Verlag, Stuttgart 2000, 14 x 22, 475 pp.

Adolf Schlatter fue uno de los te6logos importantes del movido e influyente siglo
XIX del protestantismo alemdn. Profesor de Nuevo Testamento y Teologia Sistemadtica en
las universidades de Berna, Berlin y Tubinga, se caracterizé por buscar las conexiones
(tercera via dirfamos hoy) entre la innovadora teologia Liberal, que se arriesgaba a hacer
tabla rasa esclavizada a la razdn, y la conservadora teologia Positiva, que parecia quedar
fuera de la modernidad y el caminar del mundo. Fue también uno de los pioneros intelec-
tuales en el esfuerzo por las relaciones interconfesionales, que tuvo admirados maestros
catélicos. El libro que presentamos estudia precisamente eso, la doctrina de Schlatter
sobre la justificacion y la péhibil‘(l:lad de una comprensién ecuménica. Poco tiempo des-
pués de la declaracién conjunta de Ausburgo sobre el tema, dando précticamente la razén
a la interpretaci6n protestante, es una buena oportunidad para conocer la visién de uno de
los tedlogos protestantes més ecudnimes. El libro se presenté como trabajo doctoral enla
universidad protestante de Minich y recibié un premio ecuménico de la universidad caté-
lica de Regensburg. Los cuatro capitulos de la obra desmenuzan el tema desde el contexto
vital de Schlatter, desde su aproximacién exegética y sus estudios dogmaticos, y desde la
bisqueda del “progreso de la Reforma”.— T. MARCOS.

FORTE, B., La eternidad en el tiempo. Ensayo de antropologia y ética sacramental, Sigue-
me, Salamanca 2000, 13,5 x 21, 418 pp.

Siete afios después de salir en Italia, aparece en castellano esta obra del tedlogo
Bruno Forte, autor ya bien conocido en nuestro pais, gracias en buena parte a la editorial
Sigueme que ha publicado algunas de sus principales obras.

Estas péginas tratan de dejar constancia articulada y criticamente del valor de la con-
cepcién del hombre que la tradicién judeo-cristiana ha ofrecido y ofrece de la historia.
Intentan dar razén del misterio de la eternidad en el tiempo.

Es una reflexién que debe ser comprendida en el contexto de otras obras del autor:
Jestis de Nazaret, Historia de Dios, Dios de la Historia; La Trinidad como historia; Teolo-
gfa de la historia; Marfa la mujer icono del misterio; Teologfa como compafifa, memoria y
profecia.

En la primera parte (El tiempo y el eterno), partiendo del existir concreto de la per-
sona humana en la economfa de la alianza con el Dios vivo, se considera al hombre en sus
estructuras constitutivas y en su dinamismo de cierre y apertura al Eterno.
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A continuacién (El tiempo en la eternidad), el autor evoca "la paradoja del tiempo
acogido en la eternidad y los dinamismos anticipadores de la conciencia y de la libertad de
la criatura llamada a través de los temas de la predestinacién, de la orientacién y de la
anticipacion, que es la vida eterna saboreada ya de antemano en las obras y en los dias de
la existencia redimida".

Este encuentro de la eternidad con el tiempo es salvacién para el ser humano y tiene
un nombre en el que se concentran todos los caminos y todas las obras de Dios vivo: Jesu-
cristo.

Obra profunda y no siempre de fécil lectura, lo que hace que no sea un libro aconse-
jable para no iniciados en los estudios filos6fico-teoldgicos, sino para quienes estén ya
adentrados en la temdtica. Vale la pena.— B. SIERRA DE LA CALLE.

BAUDRY, GERARD-HENRY, Le péché dit originel, Paris 2000, 13,5 x 21,5, 411 pp.

La cuestién del pecado denominado original ha sido, y sigue siendo una de las més
controvertidas, tanto en el campo biblico y teolégico como en el pastoral. La dificultad de
encontrar una explicacién aceptable a la mentalidad del hombre moderno lleva a adoptar
posturas extremas: o anclarse en las explicaciones tradicionales del pasado o negarle cual-
quier valor. Citando al Card. J. Ratzinger el autor reconoce que “la incapacidad de com-
prender y presentar el pecado original es verdaderamente uno de los problemas mds gra-
ves de la teologfa y de la pastoral actual”.

La finalidad de la presente obra es exponer algunos elementos significativos sobre el
argumento, sin pretender en ningtin caso presentar una solucién al problema, pues el tema
“no estd todavia lo suficientemente maduro”.

El libro se estructura en tres partes. En la primera se estudia la concepcién biblica del
pecado en general que es el predmbulo necesario para situar bien la doctrina sobre el
pecado original. En la segunda parte se ofrecen varias opiniones hist6ricas: desde los
libros extrabiblicos a los esenios; desde Filén de Alejandria al Vaticano II, pasando por
Didimo el Ciego y la iconografia paleocristiana.

En la tercera parte se presentan una serie de temas relacionados directa o indirecta-
mente con el pecado original como son: los drboles del paraiso, la falta de Eva, la distin-
cién entre pecado “malo” y pecado “original”; el regreso de Adén al paraiso como simbo-
lo de la salvaci6n de la humanidad,; la liturgia bautismal y el pecado original.

En conjunto, se trata (como el mismo autor reconoce), de un mosaico inacabado, en
el que se muestra la complejidad de la teologia del pecado original, que estd todavia en
elaboracién, por lo que una sintesis es prematura.

Obra seria, documentada que (aunque sin resolverlo) ayuda a profundizar en varios
aspectos de este siempre dificil argumento.— B. SIERRA DE LA CALLE.

BASSET, L., Culpabilité, Cerf/Labor et Fides, Ginebra/Paris 2000, 11 x 18, 87 pp.

El librito forma parte de la Enciclopédie du protestantisme, del que es una separata. La
autora es pastora y profesora de teologia en la universidad suiza de Lausana. Se trata de un
pequefio estudio interdisciplinar, entre teolégico y psicolégico, de la idea de la culpa en
Occidente. Segiin la autora la culpabilidad es una experiencia humana universal, a la que
ha contribuido la relifién cristiana, como echando lefia al fuego, con sus ideas de pecado
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original y redencién. El protestantismo, particularmente, por su negatividad antropolégica,
ha acendrado la percepcién subjetiva de la culpa. Es curioso que se proponga, como medio
de lenificar la culpa, la recuperacién del sacramento catélico de la confesion, que habla de
perdén total del pecado. También hay pullas al catolicismo, lamando la atencién sobre la
incoherencia de firmar el acuerdo catélico-luterano sobre la justificacién, afio 1999, para
acto seguido proclamar indulgencias con el jubileo del afio 2000.- T. MARCOS.

SCHILLEBEECKX, E.- HALKES, C., Maria: ayer, hoy y mariana, Salamanca 2000, 12 x
17,5,133 pp.

Este pequeiia y enjundiosa obra, publica (por iniciativa de la Fundacién E. Schille-
beeckx, una conferencia de 1990 de este ilustre telogo dominico. La completa un articulo
de Catharina Halkes, profesora de “Feminismo y Cristianismo” en la Universidad de
Nimega.

No se trata de un estudio exhaustivo sobre Marfa, sino de los comentarios de dos ted-
logos para los que Marfa era ya un tema importante en el pasado. Ellos nos cuentan cémo
su pensamiento ha evolucionado y lo que Marfa significa hoy para ellos.

La introduccién de Marianne Merkx aporta luz a los articulos, colocdndolos en su
contexto, para hacer ver la importancia de este material.

La reflexién de Ed. Schillebeeckx parte del Capitulo VIII de la Lumen Gentium del
Concilio Vaticano II. Tras expresar su pensamiento teolégico sobre Maria antes y después
del Vaticano II, pasa a hablar de la audacia de predicar sobre Maria hoy y del futuro de
los problemas actuales relativos a Marfa.

C. Halkes, hablando de Maria en su vida, muestra la transformacién de su pensa-
miento del pasado hacia la bisqueda de una "nueva Maria" reerncontrada y revalorizada.

Entre ambos autores hay puntos de contacto, como la critica de lo que significa Marfa
“madre” y “virgen” y su papel en la redencién. Existen también diferencias. La maés
importante es el marco que utilizan para desarrollar el tema, para Schillebeeckx es el Con-
cilio Vaticano II; para Halkes es la teologfa feminista.

Esta obra, con su densidad y frescura, ayuda a redescubrir y reencontrarse con Maria,
madre de los creyentes, hermana y simbolo de apertura al misterio de nuestra existencia y
de fuerza profética. Su lectura es enriquecedora.— B. SIERRA DE LA CALLE.

RAMAMBASON, L., Missiology: Its Subject-Matter and Method, Peter Lang, Frankfurt a.
M., 1999, 21 x 14.7, 208 pp.

Desde su introduccién en 1803, la misionologia lleva consigo una ambigiiedad, pues
no pertenece ni a la teologfa ni a las ciencias humanas y, en consecuencia, corre el riesgo
de desaparecer a pesar de la importancia de los estudios sobre la misién reconocidos en
dmbitos tanto eclesidsticos como académicos. Compartiendo la opinién fundada, el autor
de este libro, producto de un tesis doctoral en la Universidad de Birmingham en 1995,
identifica el problema con el objeto de la disciplina, pues este no estd definido con clari-
dad y precisién, y propone la solucién describiendo la misionologfa como el estudio de los
hacedores de la misi6n, entendida como cristianizacién. Su tesis fundamentada para su
metodologia en las intuiciones de K. Barth, J. Ellul, R. Girard y R. K. Merton se sitia en
la iglesia evangélica de Madagascar. Los empefios misioneros de la Iglesia de Jesucristo en
Madagascar entre 1985 y 1993, examinados en dos capitulos, permiten demostrar en qué
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manera los hacedores de la misién (ministros eclesidsticos, laicos ordenados y colabora-
dores de la misién) constituyen la materia de la misionologfa. Esta consiste de un lado, en
la emergencia, educacion y eventual desaparicién de los hacedores, y, del otro, en las con-
vergencias y divergencias entre ellos. En tanto la primera etapa indica la acumulacién de
la ‘ciencia’, la segunda se centra en transmitirla, donde precisamente los apéstoles de
Jesis pueden ser antes traidores que traedores en sentido barthiano, y en consecuencia
surge la cuestién de la mimesis para la que existe solamente la solucién dada por Jests, la
kénosis. Entendiendo la accién misionera en estos términos, el autor ve la posibilidad de
emplear una metodologia dialéctica, que hard superflua la clasificacién comtiana sugerida
por J. Jongeneel. Aunque esta visién de la misionologia puede parecer reducida (y en rea-
lidad asf es!), el autor cree que dard mds oportunidad a las Iglesias jévenes para expresar
su tarea misionera. El libro consta de cuatro apéndices que ayudan a la comprensién del
texto, y de una bibliografia, con una seccién dedicada especificamente a Madagascar.— P.
PANDIMAKIL.

WENZ, G., Grundfragen ékumenischer Theologie. Gesammelte Aufsiitze, Bd. I. Vanden-
hoeck & Ruprecht, Gottingen 1999, 23,2 x 15,5, 326 pp.

Con esta coleccién de doce articulos escritos entre 1982 y 1998, dos de los cuales apa-
recen por primera vez, el autor continda su importante contribucion a la teologia ecuméni-
ca, iniciada ya hace mucho tiempo en el circulo de los te6logos evangélicos y catélicos,
demostrando sobre todo la importancia y la extensién de la comiin declaracién hecha por
la Iglesia catélica y protestante sobre la justificacién en 1999. Aunque el consenso acerca
de la doctrina de la justificacién no anula las divergencias teoldgicas y practicas que toda-
via existen entre dichas confesiones, claramente pone de relieve la posibilidad de concor-
dar en otros aspectos importantes. Siguiendo este camino de esperanza, este volumen exa-
mina en detalle las divergencias en varios puntos, como p. e. la implicacién hamartiol6gica
de la ensefianza sobre la justificacion, su funcién criteriolGgica, etc. En toda controversia
entre confesiones, especialmente sobre el acuerdo logrado, el autor aboga por una herme-
néutica de confianza, y no una de sospecha. Este es el tono de los articulos sobre la escri-
tura, sacramento y autoridad, que son esferas importantes para avanzar en el camino ecu-
meénico. Los estudios sobre los cuatro temas presentados en este volumen constan ademés
de un excelente prélogo y epilogo, cuyo argumento es muy actual; también de indices de
personas y de materias, que ofrecen ayuda para una ulterior investigacién. Estudios que
demuestren con claridad el sentido y la tarea de la teologia confesional en una sociedad
pluralista hay pocos, y precisamente por eso son bienvenidos; entre ellos hay que contar
este volumen.— P. PANDIMAKIL.

KORTHAUS, M., "Was uns unbedingt angeht"- der Glaubensbegriff in der Theologie Paul
Tillichs, W. Kohlhammer, Stuttgart - Berlin - Koln 1999, 23 x 15' 5, 248 pp.

La obra que presentamos es fruto de un estudio en torno al significado y concepcién
teol6gica de la fe religiosa y cristiana en el pensamiento de Paul Tillich. La critica a la fe
en la modernidad supuso un obstdculo muy fuerte para la conciencia religiosa en la viven-
cia y concepcion de la fe religiosa y la fe cristiana en concreto. Paul Tillich asume la tarea
de responder desde una reflexidén critica y de revelacién a estos cuestionamientos detec-
tando cudles sean las coordenadas de una comprensién de la fe cristiana en sus més inti-
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mas estructuras, yendo en la linea de lo que concierne en tltima instancia al hombre en su
quehacer en la historia. Con esta preocupacién se adentra el autor en el estudio de la fe en
el pensamiento de Tillich y se centra en clarificar la estructura y significado de la fe para el
creyente de nuestro tiempo. Obra muy bien elaborada hurgando en lo origenes de lo cris-
tiano, segiin Tillich y recogiendo lo mejor de la tradicién cristiana donde se apoya para
hacer sus afirmaciones, unido todo ello a la interpretacién cldsica de la fe desde la pers-
pectiva de Lutero, pero con otras connotaciones. Estudio que colaborard a una mejor cla-
rificacién de la temdtica de la fe en los mejores intérpretes y dentro de un didlogo cristiano
siempre enriquecedor. Felicitamos al autor y le auguramos éxito en sus futuras investiga-
ciones, especialmente en los temas que fundamentan la vivencia de la fe en los cristianos
de nuestro tiempo.— C. MORAN.

GARCIA PAREDES. J. C. R., Teologia de la vida religiosa, BAC, Madrid 2000, 13,5 x 22,
585 p.

El fenémeno de eso que se esconde tras la expresién “Vida religiosa”, hoy, al menos
en el ambito catélico, la expresién més usada “Vida consagrada”, es objeto de estudios
numerosos y casi siempre de calidad. El tema lo pide. Pues, circunscribiéndose al 4mbito
cristiano, la vida religiosa o consagrada es la encarnacion tal vez mds exigente de eso que
es toda vocacidn cristiana: El seguimiento de Cristo. Con ello no se quiere comparar,
menos sobreestimar, la vida religiosa o consagrada con otras formas de seguimiento de
Cristo. Pienso en la vocacién al matrimonio, que es, para quienes reciben el carisma de la
vocacién matrimonial, su camino de santificacién. Tan s6lo se quiere poner de relieve
aquellos elementos que hacen de la vocacién a la vida religiosa o consagrada un camino
muy especial y caracteristico de seguimiento de Cristo.

Toda forma de vocacién cristiana, por el mismo hecho de ser lo que es, es susceptible
de reflexién teoldgica. Dicha reflexién no tiene otra finalidad que ayudar a quienes la
encarnan a conocer mejor y asi a poder vivir mejor las exigencias de la misma.

La teologia de la vida religiosa tiene esta funcién absolutamente necesaria. Digo
“absolutamente necesaria”, ya que, de no darse, la vida religiosa queda envuelta por una
tela de cosas que no dejan ver su verdadero rostro y se puede convertir, cosa que ha suce-
dido con més frecuencia de lo que se puede pensar, en una fuente de subdesarrollo huma-
no y de frustracién.

La empresa emprendida por el P. Garcfa Paredes, ilustre profesor del Instituto de
Vida Religiosa, dirigido por los padres del Corazén de Marfa, es, por lo mismo, digna de
todo encomio. Se trata de una obra teoldgica seria y amplia. Basta, para entenderlo, leer
el amplisimo elenco de temas que nos ofrece el indice general. Hay, si se quiere, hasta una
breve historia del fen6meno de la vida religiosa. Tal vez abruma un poco la cantidad de
temas que el autor desarrolla. Desarrollo que, a pesar del elevado niimero de péginas, es,
en ocasiones, bastante reducido

La intencién de base del autor nos la refleja él mismo: “Hoy quiero ofrecer mi visién
teoldgica del fendmeno de la Vida Religiosa o Vida Consagrada. Me siento un te6logo en
camino y te6logo del camino. Soy consciente de las limitaciones de perspectiva, que tengo.
Pero juzgo que, después de treinta afios de misién teolégica al servicio de esta forma de
vida —~de modo muy especial—, estoy obligado a regalar a mis hermanas y hermanos en la
fe, esta visién. Espero que pueda iluminar y encender otras llamaradas mds fuertes”.

La inquietud del autor estd bien retratada. Queda ahora la tarea del lector, que ha de
buscar en la lectura de la obra conocer mejor y vivir, si es ésta su vocacién, en mayor ple-
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nitud las exigencias de un modelo de seguimiento de Cristo, que es adorno brillante en el
manto de la iglesia.— B. DOMINGUEZ.

MOTTU. H., (ed)., Confesions de foi Réformée contemporaines, Labor et Fides, Genéve,
2000, 15 x 22, 361 pp.

Como queda reflejado en el titulo, este libro recoge las confesiones contemporéneas
de fe de las iglesias reformadas. En ello radica su originalidad y, sobre todo, su valor reli-
gioso. El abanico temporal, que abarca, va desde la declaracién de Barmen en 1934 hasta
la confesion de la iglesia evangélica de la Polinesia francesa en 1997. Un amplio espacio de
tiempo que indica, por un lado, la importancia del tema para tales iglesias y, por otro, la
preocupacién por el tema de la misién.

Esta obra, se nos dice, retine los textos importantes de las confesiones de fe contem-
poréaneas de las iglesias reformadas, muchas de las cuales no han sido editadas en francés.
Este libro reagrupa los principales actos de fe reformulados en situacién sobre los cinco
continentes. Y muestra cudles son los puntos sobre los cuales las iglesias reformadas han
reflexionado a lo largo de este siglo. Se notard una insistencia sobre la fe en la providencia
de Dios, el derecho a la oposicién contra el Estado injusto, la lectura abierta de las Escri-
turas, la ética y el movimiento ecuménico. La seleccidn de estos textos responde a diversos
principios: razones histéricas, dreas geograficas y declaraciones individuales de personali-
dades protestantes particularmente confirmadas.

El hecho de tratarse de confesiones orienta el modo de recibirlas y valorarlas. No se
trata de estudios sobre temas concretos, sino de confesiones de fe, que, como tales, deben
informar y conformar las creencias y la vida de los creyentes reformados. Se entiende que
el equipo de trabajo se haya dejado guiar en sus criterios de seleccién por el cardcter ofi-
cial y eclesidstico de los textos recibidos en tanto que «reformados».

Los autores de la obra intentan ademés poder ofrecer a los fieles la oportunidad de
usar tales confesiones en las celebraciones littirgicas. En razén de esta finalidad se permi-
ten no sélo ofrecer los textos confesionales, sino también comentarios que ayuden a los
fieles en la comprensién de los mismos y asf les sirvan para informar su conducta de cre-
yentes.

También quieren que tales textos confesionales puedan ser usados como manual
pedagdgico.

Todo esto hace que la obra sea sumamente interesante, no sélo para los fieles de las
iglesias reformadas, sino también para todos aquellos que son portadores de la fe cristia-
na. Al fin y al cabo, todos los cristianos beben en la misma fuente y los contenidos de base
son practicamente los mismos. Y no sélo los contenidos de base, sino también la conducta
que debe acompaiiarles. Conocer qué creen otras confesiones cristianas ayuda en gran
manera a hacer realidad la finalidad que se propuso el movimiento ecuménico, que no es
otra que lograr, siempre bajo el impulso del Espiritu Santo, la unién de todas las iglesias
cristianas, deseo expresado por el Sefior en estas palabras: “Que todos sean uno. Como t,
Padre, en mi y yo en ti, que ellos también sean uno en nosotros, para que el mundo crea
que td me has enviado” (Jn 17,21).- B. DOMINGUEZ.
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MIRALLES, A., Los sacramentos cristianos. Curso de Sacramentaria Fundamental
(=Coleccitn Pelicano), Palabra, Madrid 2000, 21,5 x 13,5, 565 pp.

Dentro de esta coleccién de Manuales de teologia, el autor, consultor de las Congre-
gaciones para la Doctrina de la fe y para el Clero, ha publicado ya otro sobre el sacramen-
to del Matrimonio. El presente volumen contiene una teologfa fundamental de los sacra-
mentos.

La obra consta de 6 partes. Su desarrollo sigue el método dogmadtico: Escritura (I),
Tradicién-Magisterio (II) y reflexién sistemdtica (III-VI). La primera parte, de cardcter
biblico, se centra en el estudio de la categoria de mysterion en referencia a Cristo y a la
Iglesia. La segunda, patristica y magisterial, recorre la historia de la teologfa sacramental
hasta nuestros dias, aunque falta el tratamiento especifico del Concilio Vaticano II. El
estudio sistematico de los sacramentos en general comprende los siguientes temas: origen
cristolégico (parte III), el signo sacramental (parte IV), contenido salvifico: gracia, carédc-
ter y eficacia (parte V) y ministro y sujeto (parte VI).

El autor reserva los caps. finales de las dos primeras partes a tratar respectivamente
de la "condicién histérica del hombre" (cap. 3) y de “signo, rito, simbolo y celebracién"
(cap. 6). Sin embargo, pedagdgicamente, en una obra de estas caracteristicas, hubiera sido
preferible dedicar una parte a la vision de conjunto de la antropologfa sacramental. La
dimensi6n antropol6gica de los sacramentos no es una cuestién complementaria a su estu-
dio "teoldgico". Muchos autores contemporaneos, como L.-M. Chauvet (citado en el
libro), A. Vergote o M.-D. Chenu entre otros, insisten en que la condicién ritual-simbélica
del ser humano es una parte integrante de la teologia fundamental de los sacramentos.
Excelentemente presentado, el libro cuenta con una breve bibliograffa general y un indice
de autores.— R. SALA

ESPEJA, J., Creer en este mundo, BAC, Madrid 2000, 20,5 x 13,5, 123 pp.

La confianza en el mundo futuro, que profesamos los cristianos al final del Credo, no
es sino la confianza en el futuro de este mundo transformado. En continuidad con tres
publicaciones anteriores de la misma coleccién sobre la fe en Jesucristo, en el Espiritu
Santo y en Dios Padre, este ensayo ofrece una reflexién sobre nuestra fe en este mundo y
en su porvenir. De la misma forma que creemos en la Iglesia porque creemos que el Espi-
ritu Santo habita en ella y la santifica, también podemos confiar en éste mundo porque
creemos que ya es conducido por el Espiritu "que con admirable providencia dirige el
curso de los tiempos y renueva la faz de la tierra" (GS 26).

Tras un andlisis socio-cultural del mundo de hoy (caps. 1y 2), la temética expuesta
gira en torno a una doble problemdtica: la injusticia de la que son victimas los mds débiles
(caps. 3y 4) y el lenguaje sobre Dios (caps. 5y 6). El libro satisface plenamente el objetivo
que busca el autor: "llevar un mensaje de aliento y esperanza cuando hay sobradas razo-
nes para el pesimismo ante la situacién del mundo actual". Una pena que en la edicién se
hayan "colado" algunas erratas. Por ejemplo, en la p. 13 donde se dice que "nos dispone-
mos a escribir un tercer siglo en la historia del cristianismo".— R. SALA
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GARCIA-CANO LIZCANO, A., El misterio del Amor de Dios Padre a los hombres.
Andlisis teoldgico de la caridad en el Concilio Ecuménico Vaticano II (Estudio histori-
co-sistemdtico), Burgos 1999, 29,5 x 21, 572 pp.

Estamos ante el estudio sistematico mds completo realizado hasta la fecha sobre la
concepcién teolégica del amor del Concilio Vaticano II. Se trata de una metddica y sesuda
investigacién defendida como tesis doctoral en la facultad de Teologia de la Universidad
Gregoriana bajo la direccién de L. Ladaria en 1998. Aunque ninguno de los documentos
del Concilio se ocupa orgénicamente del tema, representa una de las nociones claves de la
doctrina conciliar. Lo prueba el hecho de que "amor-caridad” se cuenta entre el selecto
grupo de términos mas frecuentemente empleados en los textos del Vaticano I (sélo por
detrds de "Iglesia", "Dios", "Cristo", "hombre" y "vida").

El trabajo est4 articulado en dos partes. La primera contiene el andlisis del discurso
sobre la caridad en cada uno de los 16 documentos promulgados por el Concilio. Siguien-
do un método diacrénico que permite apreciar con claridad la evolucién doctrinal, el pri-
mer capitulo versa sobre los documentos aprobados en la segunda y tercera sesiones con-
ciliares, y el segundo sobre los aprobados en la tltima sesién. Segin el autor, las diversas
dimensiones de la caridad (trinitaria, cristoldgica, eclesiol6gica, antropolégica, misionera y
escatoldgica) quedan perfectamente integradas en la Constitucién pastoral Gaudium et
spes. Aqui no sélo se aprecia una lograda sintesis doctrinal, sino que se ofrece un trata-
miento novedoso del tema con respecto al resto de los documentos conciliares (pp. 343-
344).

Los documentos del Concilio marcan una nueva orientacion hacia la comprensién
integral del significado del amor dentro del plan divino de salvacién. En la parte sisteméti-
ca de la tesis (caps. 3 y 4) se articula la doctrina conciliar sobre la caridad en torno a las
tres claves interpretativas de la eclesiologia del Vaticano II: las nociones de “misterio”,
“comunion” y “misién”. El amor es la tltima palabra sobre el misterio de Dios, el misterio
del ser humano, el misterio de la Iglesia y de la transformacién del mundo. Porque, antes
que nada, el amor es la vida misma de Dios, comunién trinitaria (cf. GS 24). La Iglesia,
misterio de comunién, prolonga las misiones salvificas del Hijo y del Espiritu Santo en el
mundo mostrando la virtualidad transformadora del amor de Dios (cf. GS 38). Ello se
manifestard plenamente en la nueva y definitiva creacién en la que se realizaré el plan
eterno del amor de Dios sobre la humanidad (cf. GS 39). La tesis culmina con una lograda
sintesis conclusiva y dos indices (de autores y de referencias a los documentos del Conci-
lio).— R. SALA.

MOINGT, J., Los tres que visitaron a Abrahdn. Conversaciones con Marc Leboucher sobre
la Trinidad, trad. M. Montes (=Cauces 26), Mensajero, Bilbao 2000, 21,5 x 13,5, 95 pp.

El origen del dogma sobre la Trinidad, su especificidad respecto a las otras grandes
tradiciones religiosas, el lenguaje sobre el misterio de Dios y la estructura trinitaria de la
oracién cristiana, son algunos de los temas que se repasan en este libro. Recoge en un
tono coloquial y pedagégico el contenido de varias conversaciones entre el editor M.
Leboucher y el teélogo jesuita J. Moingt. La Trinidad es la revelacién de un Dios que se
entrega a otro, en el que pone su perfecta semejanza para que muchos otros puedan parti-
cipar de ella. Por eso, su misterio estd menos en su “en si” que en su “para nosotros”. En
las paginas del libro se intercalan algunos textos representativos de la tradicién cristiana.—
R.SALA.
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Moral-Pastoral-Derecho

VIDAL, M., Nueva Moral Fundamental. El hogar teolégico de la Etica (=Manual 26), Des-
clée de Brouwer, Bilbao 2000, 15,3 x 23,7, 1023 pp.

Marciano Vidal sitda la novedad de este trabajo en relacién a su Moral de Actitudes y
otras morales fundamentales —orientadas a la docencia académica y con el desarrollo de
categorias morales bdsicas (responsabilidad, conciencia, valores, pecado, virtud...) que
aqui no se tocardn- y en relacién a los diferentes contenidos y perspectivas utilizados; se
concentra en las raices teologales y en la base epistemolégica —ausentes parcial o total-
mente en las obras postconciliares de moral- desde una perspectiva de afirmacién y sinte-
sis entre fe y razén; Etica y Religién estdn en una relacién de afirmacién y enriquecimien-
to mutuos, siendo el Cristianismo un hogar para la Etica cuando ayuda a crecer en
humanidad -personal y social- y genera liberacién y felicidad, especialmente en los opri-
midos.

La obra consta de 4 partes, ademds de una introduccién y una conclusién generales.
La Moral en el designio de Dios (I parte) dedica 7 capitulos al fundamento trinitario del
comportamiento cristiano. Toda imagen de Dios tiene su correspondiente imagen de hom-
bre y el consiguiente planteamiento moral; de ahf la necesidad de purgar las falsas imége-
nes para llegar al Dios de Jesucristo, revelado como plenitud del Amor en el Misterio de
la Trinidad, fundamento ultimo, meta definitiva, modelo y principio de la vida moral cris-
tiana (1). Se analizan el significado de la confesién de Dios como Padre y sus implicacio-
nes éticas, el Cristocentrismo moral con la categorfa teolégica de seguimiento como con-
formacion con Cristo mediante la transformacién interior realizada por la Gracia; la
accién santificadora que el Espiritu Santo realiza dentro y fuera de la Iglesia viene deno-
minada Ley del Espiritu o Ley nueva, esa exigencia radical que nace de la interioridad
libre y relativiza la normatividad exterior (2-5). La afirmacién axioldgica exige la base
ontoldgica, y las implicaciones morales encuentran la suya en la antropologia teoldgica de
la persona llamada en Cristo, creada a imagen de Dios, caida, redimida e invitada a la ple-
nitud escatolégica (6). Un cristianismo reducido a moral degenera en el fariseismo o
moralismo de la accién; pero un cristianismo sin moral acaba en una fe vacia y alienante o
en la amoralidad; de ahf que el sentido moral que brota de la vivencia religiosa sirva de
mediacién entre la fe y el compromiso intramundano (7). La moral en el tiempo de la Igle-
sia (II parte) nos presenta a la Iglesia como dmbito mediador de salvaci6n en la historia,
partiendo de la influencia reciproca entre eclesiologia y moral (1) y estd dividida en 2 sec-
ciones. La primera estd dedicada a la historia de la Teologia Moral, reconociendo que es
una disciplina reciente y todavia sin una obra lo suficientemente desarrollada y critica (2).
El desarrollo teolégico-moral comienza por el contenido moral de la Sagrada Escritura y
sigue con la personalidad y la obra de los autores del periodo patristico, la Edad Media
como periodo decisivo para la constitucién del discurso teoldgico-moral, el florecimiento
del tomismo con la Escuela de Salamanca, la conversién de la Moral en disciplina aut6no-
ma con la casuistica, los movimientos renovadores contra el casuismo y juridicismo que
van a desembocar en €l Vaticano II, los datos m4s representativos de la teologfa postcon-
‘ciliar, que ha supuesto una auténtica refundacién debido al cambio de paradigma y a la
revoluci6n epistemolégica, y, por tltimo, la actualidad de la Etica TeolGgica espafiola,
situada al margen total de la moral preconciliar y en clara opcién por la autonomia teéno-
ma, en didlogo con las otras disciplinas y con la sociedad pluralista y democritica (2-10).
La perspectiva sistemdtica se encuentra expuesta en la seccién 2%, describiendo el progreso
de la Tradicién moral cristiana a partir del Magisterio, con una comprensién més profunda
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del Misterio de Cristo y del hombre, con las interpelaciones de la realidad histérica, la
experiencia humana atesorada durante siglos y los avances cientifico-técnicos (11). La
dimension moral de la fe arranca de la misién universal confiada a los Apdstoles por el
Resucitado y abarca toda la vida eclesial, desde las mediaciones profética, sacerdotal y
real, hasta la liturgia como fuente y cumbre de toda la actividad salvifica eclesial (12). El
didlogo fe-cultura se expresa mediante la categoria teolégica de inculturacién, cuya inelu-
dible proyeccion ética deber4 abrirse al pluralismo cultural sin considerar a ninguna cultu-
ra como la dnica capaz de expresar el compromiso ético de la fe (13). La reflexién especu-
lativa implica la practicidad —identificada con la pastoralidad— y necesita unos criterios y
orientaciones generales para que su aportacién ilumine los complejos problemas actuales
y pueda ser captada por la conciencia creyente (14). Como asuntos mds urgentes se plan-
tean el continuo retorno a las fuentes biblicas y teoldgicas, la bisqueda permanente en las
soluciones, evitando las mediocres y las “dogmadticas” e incluyendo la participacién de
todo el Pueblo de Dios, la pluralidad y un poco més de modestia; el podar la frondosidad
normativa y ofrecer una orientacién axioldgica que favorezca una conciencia adulta y res-
ponsable y un ethos de inclusién solidaria (15). La III parte sitta a la moral en el escenario
del mundo, conectando con los elementos m4s vélidos de la racionalidad ética actual segtin
las orientaciones de la GS; la mundanidad forma una unidad con la teologalidad y la ecle-
sialidad y se convierte en la verificacién de ambas (1). La reflexion ética persigue la reali-
zacién de la persona en cuanto sujeto responsable y libre; se opta por el paradigma de la
razonabilidad critica y compartida, completado con el metaffsico y el antropolégico (2). La
ética civil, aunque sea de minimos, es un paradigma moral vélido para el conjunto de la
sociedad democratica, debiéndose caracterizar por la autonomia, imparcialidad, criticidad
y utopia (3). La falta de moralidad en la sociedad actual exige el rearme moral de la vida
politica y ciudadana, fundamenténdolo en valores objetivos y en la responsabilidad de
sujetos y grupos, mas alld de las costumbres y los ordenamientos juridicos (4). En la sbcie—
dad secular encontramos planteamientos morales hechos unos desde la increencia y otros
desde las opciones religiosas; dialogando con los fil6sofos morales espafioles se presenta
su apertura o cerrazén a la moral cristiana (5). Crisis nos puede servir como clave herme-
néutica para describir y analizar la teorfa y la préctica éticas actuales, siempre que se
asuma criticamente y con una buena dosis de esperanza, y sin renunciar a ofrecer la propia
alternativa desde la estimativa moral (6). Evitando la confrontacién excluyente y admi-
tiendo el didlogo enriquecedor mutuo, la filosofia moral y la conviccién de fe mantienen la
propia identidad y lo auténticamente humano halla su revalorizacién y plenitud en lo
auténticamente cristiano (7). Finalmente, en la IV parte se explicita el discurso teolégico
sobre la moral que ha estado implicito en la exposicién anterior. Tras recordar la impor-
tancia de delimitar el campo y los contenidos de la Introduccién a la Teologia Moral y de
la Moral fundamental, y exponer el estado de la situacion actual (1), describe sintética-
mente el proceso de teologizacién de la moral cristiana, explica histéricamente su peculia-
ridad epistemoldgica y su organizacién como disciplina dentro del comin tronco teolégico
(2). Propiamente hasta el Vaticano II la Teologia Moral no tenfa una epistemologia ~la
constitucién cientifica o critica del discurso— propia, aunque implicitamente los “lugares
teoldgicos” desempeflaban esa funcidn; en la actualidad asume los planteamientos episte-
molégicos de la ciencia en general, de la ética filoséfica y de la teologia, con especial aten-
cién a la S. Escritura, Fradicién y Magisterio (3). Por ultimo se afronta la cuestién del
método en cuanto procedimiento o camino para descubrir y exponer la verdad moral (4).
La abundancia de citas, con una bibliografia selectiva al final de cada capitulo, es
signo de una prolifica investigacién abierta a la interdisciplinaridad, en la que también
caben los misticos espafioles. El Autor ha evitado toda confrontacién excluyente, tanto ad
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intra como ad extra, sentando una base antropolégica y teoldgica vélida para el seguidor
de Jests y para quien no lo es; estos planteamientos teolégicos generales-fundamentales
no tienen por qué crear problemas, y en las soluciones particulares tampoco los tendria-
mos si fuéramos un poco mds humildes, en la linea de GS 33, nimero curiosamente igno-
rado en el Catecismo de la Iglesia Catélica y en la Veritatis splendor. El mundo de la moral
puede estar de enhorabuena al poder disfrutar de un arsenal tan amplio y tan sélido en
cuanto a recopilacion y sistematizacién de material para fundamentar una buena Teologfa
Moral—J. V. GONZALEZ OLEA

RUBIO, M., La intemperie moral de nuestro tiempo, PS, Madrid 2000, 15 x 21, 127 p.

La modernidad ha traido consigo muchas libertades y muchos cambios, tan acelera-
dos y plurales que han desbaratado los modelos ético-sociales convencionales, dejando al
hombre a la intemperie, sin hogar de valores a los que remitirse. Con la modernidad y la
secularidad el hombre comienza de verdad a ser la medida de todas las cosas, rechazando
toda alienaci6n, sea sagrada, mitica o tabufstica, y toda heteronomia; el hombre europeo
aspira a vivir sin supeditarse a moral alguna, con todos los derechos y sin ninguna obliga-
cién, mediante un ethos secular multiforme y ambiguo, intramundano, sin religién y sin
pecado, pragmético, utilitarista, hedonista y de situacién. La crisis generada es global, no
sélo de la ética cristiana; la situacion de inseguridad, inadaptacién, desajustes y reajus-
tes..., pone en peligro el funcionamiento mismo del sistema, incapaz de absorber las dis-
funcionalidades. Pero no hay que dramatizar; lo que estd en entredicho no es la moral
como dimensién antropolégica del hombre —en este sentido, si el hombre fuera “a-moral”
irfa contra su propia naturaleza— ni la moral cristiana como tal, sino determinados con-
vencionalismos morales; es mds, la crisis, con sus riesgos innegables, puede ser indicio de
honradez intelectual y posibilidad de revitalizacién. Todo lo cual exige un proceso de “de-
construccién” y “re-construccién”, lejos del pesimismo integral, una de las mayores inmo-
ralidades actuales, paralizadora del salto liberador y provocadora de necrosis cristiana en
los desencantados que no hacen mds que afiorar el pasado; porque, de hecho, la crisis
puede interpretarse en clave de negatividad —como inmoralismo, desmoralizacién, vacio
moral, pérdida de sentido moral-, o de positividad —como “época neotimética” y “prime-
ros cristianos del siglo XXI” (planteada en la p. 69, pero no desarrollada)~-; Miguel Rubio
opta por la intermedia, la de la intemperie moral en un politefsmo axiolégico, de alcance
parcial y sin sentido integrador, que conlleva la pérdida metaffsica y psicolégica del hogar
ético como conjunto de creencias éticas y cosmovision significativa.

Los tedrico-criticos atribuyen el origen de la crisis global al crecimiento econémico
iniciado en el siglo pasado y que ha ido acabando con la tradicién, la cultura rural y las
relaciones; los neoconservadores, al impulso libertario que mina las bases morales del tra-
bajo, la produccién y el sistema econémico mismo, mientras que los nuevos movimientos
sociales lo colocan en la 16gica productivista, materialista y patriarcal. En cuanto a la ética
cristiana, no se admite el monopolio de las legitimaciones del discurso ético —esquemas
helenistas metafisicistas, principios religiosos sacrales, clericales, miticos y tabuisticos—, ni
elementos con pretensiones absolutas y fixistas; también se cuestionan constantes morales
-naturaleza humana, derecho natural- y amplios contingentes del acervo moral —moral
casuistica, tendencia a la institucionalizacién, moralidad publica, familiar y religiosa—; afia-
damos los problemas antiguos con planteamientos nuevos y los nuevos para la que no
estaba preparada nuestra moral, la particularizacién en determinados dmbitos, como la
sexualidad, la vida humana, las relaciones politico-econémicas internacionales, y la difu-
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minacién de la linea normativa divisoria entre lo moralmente licito y lo prohibido. Insiste
nuestro autor en que la crisis no ataca las raices antropolégicas de la moralidad sino los
modelos éticos que han perdido plausibilidad porque ya no son eficaces ni aplicables ni
actuales, contestdndose sus contenidos morales, estructuras y motivaciones.

La moral cristiana, si quiere conectar con el hombre contemporéneo sin perder credi-
bilidad ni la propia identidad, habrd de integrar los logros humanizadores de la tltima
modernidad —que no estdn en contradiccién con los rasgos genuinos del ethos protocristia-
no y nos ayudan a profundizar en lo genuino cristiano—, recomponer profundamente las
estructuras eclesiales en las que se encarna la fe, purificar todas las adherencias a-cristia-
nas advenedizas presentadas como el estereotipo de la ética cristiana convencional, reafir-
mar el ethos originario de Jesis de Nazaret, con la comprensién dialéctica de la realidad
desde los principios de transcendencia-inmanencia-encarnacién, con la praxis de la radica-
lidad en las actitudes fundamentales y el empefio por el ideal ético de la mayoria de
edad.~J. V. GONZALEZ OLEA.

ALVAREZ VERDES, L., Caminar en el Espiritu. El pensamiento ético de S. Pablo (=
Quaestiones morales 12), EDACALF, Roma 2000, 16'5 x 23'8, 544

Las Ediciones de la Academia Alfonsiana nos brindan otra oportunidad de conocer
la obra que sus profesores tienen diseminada en miltiples publicaciones. El abanico de 17
articulos va del 1975 al 1999, viniendo estructurados en un cuerpo orgénico y actualizados
en los puntos que el autor ha considerado oportuno.

Este trabajo consta de 2 partes, amén de la introduccidn, la conclusién y los indices
de autores y citas biblicas. La I Parte estd dedicada a la cuestién metodolégico-hermenéu-
tica. Presentando la extensa publicacién en torno al tema de la ética biblica, se analizan
sus contenidos y sus criterios metodolégico-estructural y hermenéutico; aconseja el méto-
do que integre el critico-literario con el sociolégico-histérico; en cuanto al criterio herme-
néutico, el preferido es el del indicativo-imperativo-radical (I). El giro hermenéutico bibli-
co capacita para analizar los elementos constitutivos de la hermenéutica fundada en el
lenguaje y elaborar una propuesta hermenéutica que permita la actualizacién de la ética
biblica en nuestros dias; mediante la inteligencia (nous) renovada, el existencial cristiano
entra en la elaboracién de los proyectos éticos al mismo tiempo que se abre al didlogo con
la razén universal (II). El método sociolégico trata de completar las carencias de los otros
métodos biblicos, como -y sobre todo- la funcién activa jugada por el grupo (comunidad)
en la gestacién y transmisién del mensaje biblico; deberd evitar el peligro de una excesiva
generalizacién o absolutizacién del modelo y abrirse a la colaboracién mutua con la lin-
glifstica, la arqueologia y la historia (III).

La IT Parte entra de lleno en el contenido de la ética paulina, y tiene 3 secciones. La
1% se centra en el imperativo cristiano, comenzando por dejar bien sentado que la estructu-
ra bésica que sirve de fundamento al razonamiento ético de Pablo no estd en la filosofia
helénica ni el legalismo rabinico, sino en el indicative-imperativo: de la accién salvifica
realizada por Dios en Cristo mediante el Espiritu brota el imperativo radical de caminar
en novedad de vida, que posteriormente se concretard en los imperativos éticos concretos
(IV). El dinamismo intelectivo del hombre lo sitiia Pablo en la razén, esa capacidad cog-
noscitiva universal que ha sido renovada en el nuevo ser-en-Cristo; la predicacién apost6-
lica y las cuestiones éticas no deberian ser entendidas al margen de las categorias de racio-
nabilidad, demostrando a sus interlocutores la racionabilidad de su programa (de Pablo)
frente a la “irracionabilidad” de los anti-programas de sus adversarios (V). La conciencia
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es una instancia humana comiin a todos los hombres y potenciada por su relacién con el
nous renovado, y cuyo cometido es formular juicios verificativo-criticos sobre si mismo y
sobre los demds; en su veredicto —de carécter tltimo pero no definitivo- ha de ser respeta-
da incluso en caso de error, al mismo tiempo que deberd abrirse a Dios, a la caridad y a la
formacién para comprender el misterio del hombre redimido y las exigencias morales que
de ahi brotan (VI). La nueva realidad existencial del cristiano que posee la ley de Cristo es
denominada ennomia cristica, esa sintonia existencial de la raz6n humana con el nous de
Cristo que te hace libre y flexible éticamente y se explaya en una praxis comprometida en
el servicio y el amor (VII). Aunque el término “justicia” tiene diversas acepciones, en
Rom 6 alude al discernimiento de lo que es agradable y ajustado a la voluntad de Dios,
expresando éticamente la novedad soteriolégica mediante la justicia y la honradez que
todo hombre estd llamado a practicar (VIII). La nueva vida del creyente es una realidad
carismdtica, fruto y expresién de la gracia donada por Dios; la demarcacién “técnica” que
el Vaticano II ha consolidado de “carisma” no concuerda con el uso abierto de Pablo —que
va desde los dones que Dios distribuye en la normalidad de la vida hasta el evento mismo
de la redencién- a la vez que dificulta su relevancia en el campo ético. La densidad ética
de los carismas y la dimensién carismdtica del apostolado de Pablo se estudian en los caps.
IX y X. La 2* seccién contempla los temas referentes a la proyeccion social de la ética pauli-
na. La solidaridad representa la vertiente mds personalizada de la comunién (koinénia)
cristiana, incluyendo tanto el campo de la corresponsabilidad en el ejercicio del poder
como el de la ayuda solidaria a los necesitados (XI). Se reconoce como legitima la relectura
eclesiolégica de la familia asf como el esfuerzo teolégico-pastoral por hacer de ella el
nicleo fundamental del proceso renovador, pero un andlisis cientifico —seméntico y sociol6-
gico- impide la homologacioén biblica entre iglesia doméstica ~espacio donde se reiine la
comunidad de creyentes— y familia —célula de la sociedad, pero con los contravalores vigen-
tes en la sociedad, sobre todo la estratificacién— (XII). La resocializacién cristiana combina
dos afirmaciones contradictorias sobre la estructura social y teolégica de la familia: la
exhortacién de 1Cor 7,17 supondria no modificar las estructuras existentes en la sociedad
mientras que G4l 3,28 exigiria eliminar cualquier tipo de estratificacién; la superacién dia-
léctica se realiza en Cristo, siervo y sefior, y segtin la posibilidad histérica de encarnacién de
la ekklésia (anti-estructura) en el mundo, pudiendo darse avances y retrocesos (XIII). Par-
tiendo de 1Cor 7 se muestra c6mo puede haber 4mbitos familiares en los que resulta pro-
blemética la aplicacion literal del principio general del Sefior sobre la indisolubilidad y el
divorcio: para quien ha roto el matrimonio (vv. 10-11) la prohibicién de casarse nuevamen-
te tiene cardcter punitivo; en el caso de los matrimonios mixtos (vv. 12ss.), la llamada a la
paz cristolégica —realidad indicativa-imperativa— no puede ser rota ni siquiera por la condi-
cién de indisolubilidad propia del matrimonio (XIV). Schalém tiene un sentido de totali-
dad, plenitud y bienestar que no encuentra equivalencia en el griego eirené ni en el espafiol
paz, y abarca todos los 4mbitos de la existencia, recibiendo un proceso de teologizacién
que lo colocard en el centro de las relaciones del hombre con Dios; ahi también encuentra
sentido el didlogo del cristiano con todos los hombres de buena voluntad, sin olvidar la
identidad cristiana -la paz de Jests no se identifica con la del mundo- (XV). La seccién
dltima estudia la relacién entre soteriologia y ética. La soteriologia clasica estd puesta en
entredicho por las antropologfas inmanentistas y materialistas, que consideran alienante
cualquier salvacién trascendente al hombre, y por la dificultad de muchos cristianos para
aceptar la cruz; de ahf que sean imprescindibles una relectura teoldgica y una superacién de
la dicotomia dogma—-moral y dogma-biblia; por eso se presentan los diversos modelos sote-
riolégicos presentes en la Biblia y en la historia de la teologia para valorar su capacidad de
respuesta al ansia de liberacién del hombre actual, y se apuesta por la combinacién de los
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modelos biolégico (muerte-vida) y de liberacién como los mds capacitados para dicha
actualizacién (XVI). Para el estudio de la “carne” toma como referencia a Rom 1,1-7, lla-
mando la atencién sobre la fluidez semdntica de sarx, término que constituye para Pablo el
soporte bioldgico de las modalizaciones negativas de caracter ético, juridico y teol6gico
—dolor, humillacién, pobreza, opresién del pecado, de la ley y de la muerte—, en claro con-
traste con la positividad de la resurreccién —espiritu, vida, libertad- (XVII).

La aportacién de Lorenzo Alvarez Verdes es digna de encomio por la coherencia en
el método, la claridad en los anélisis y la solidez en los argumentos. La ética biblica nos
muestra que es posible encontrar un fundamento sélido al discurso ético sin caer en funda-
mentalismos; la experiencia vital radicada en el nuevo ser-en-Cristo se traduce en respues-
tas biblicas no homogéneas sino plurales y abiertas al didlogo con otras cosmovisiones y
antropologias; la moral de “maximos” surgida de la fe en el Dios revelado entra en un
intercambio mutuo y enriquecedor con todo lo que de “verdadero, noble y justo” viene de
fuera (Fil 4,8); toda esta dindmica nos debe capacitar para la formulacién de nuevas plas-
maciones en el mundo de hoy. Esperemos que la gestacion de su obra sobre la ética de S.
Pablo pueda ver pronto la luz— J. V. GONZALEZ OLEA.

FERNANDEZ RODRIGUEZ, P., El Sacramento de la Penitencia. Teologia del pecado y
del perdon (=Horizonte 2000. Textos y monografias 21), San Esteban-Edibesa, Sala-
manca-Madrid 2000, 15 x 24, 346 pp.

En la sociedad moderna y postmoderna, donde fodo es parcial, relativo y circunstan-
cial, no hay sitio para el sujeto moral, libre y responsable, ni para el sentido cristiano del
pecado; si a esto le afiadimos la deformacién ritualista e individualista del Sacramento de
la Penitencia y la pérdida de credibilidad en la mediacién eclesial, ya podemos compren-
der la crisis de un sacramento que deberfa ser celebracién gozosa de la misericordia de
Dios. En este contexto sitia Pedro Ferndndez Rodriguez su obra estructurdndola en 4
partes; las 2 primeras estudian el pecado como cuestién teoldgica y el desarrollo histérico-
genético del Sacramento de la Penitencia; las otras 2, més breves, ofrecen la sintesis teold-
gico-sistemadtica y unas anotaciones pastorales para la celebracién de nuestro sacramento.

Los temas tratados en los 9 capitulos de la I Parte son: El pecado como una realidad
desfigurada por el legalismo, formalismo, atomismo e individualismo y por la esfumacién
de su dimensién personal en la social; el mal existe porque Dios prefiere la libertad del
hombre aun a riesgo del mal, cuyo origen se expone siguiendo la doctrina tradicional
sobre el pecado original; la realidad del pecado se ve desde la Escritura y la teologia, sobre
todo S. Agustin y Sto. Tomds; se presentan diversas interpretaciones del pecado social y
de la culpabilidad, distinguiendo la falsa de la verdadera y mostrando c¢6mo la concepcién
cristiana integra lo psicolégico, lo ético y lo religioso, y conduce a la centralidad del Dios
misericordioso en el perddn, evitando el narcisismo o la neurosis de la autoconstruccidn;
reatus poenge son las normales consecuencias del propio pecado que destruye al individuo
y a la comunidad; se distinguen y definen las clases de pecados, optando por el mortal
actual como el primer analogado; por ultimo, la actividad del diablo ha de ser comprendi-
da dentro de la victoria final de Cristo, evitando el ingenuo optimismo pelagiano o la ten-
tacién fideista presente en algunos movimientos espirituales. Comienza la II Parte (8
caps.) partiendo de que la Iglesia primero vive, luego celebra y posteriormente teologiza.
Los fundamentos biblicos del sacramento se encuentran en la denuncia del pecado, en la
llamada permanente a la conversién y en la necesidad de celebrar el amor misericordioso
que culmina en el Misterio Pascual de Jesucristo; la penitencia comienza a institucionali-
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zarse ya en los primeros siglos, vista la presencia constante y escandalosa del pecado y que
la Iglesia tiene poder para perdonarlo en nombre de Dios; las formas evolucionaran inten-
tando responder a las necesidades pastorales de las situaciones histéricas concretas: peni-
tencia candnica, diversos desarrollos de la privada y la ptiblica, la sistematizacién sacra-
mental en la Escolastica y Sto. Tomds, los caAnones del Concilio de Trento y las respuestas
posteriores al Vaticano II frente a la actual crisis penitencial. La III Parte contempla la
perspectiva trinitaria del Sacramento de la Penitencia como anuncio y celebracién del
Misterio Pascual de Cristo Crucificado y Exaltado, la dimensién de la Iglesia como sacra-
mento de la conversién y del perdén en continuidad con la misién salvifica de Cristo, y las
formas del perdén no sacramentales y sacramentales —penitencia sacramental del Bautis-
mo, de la Eucaristfa y de lIa Uncién de los Enfermos-. No faltan los elementos antropol6-
gicos y cristianos propios del verdadero sacramento: ser signo y fuente de la gracia e inser-
tarse dentro de las ansias humanas de reconciliacién se conjuntan con la conversién,
confesién, absolucién y satisfaccién. Finalmente, la pastoral del sacramento peor valorado
ha de ser encuadrada en el contexto de la virtud de la penitencia equilibrando los sentidos
personal y eclesial, sin preocuparse tanto por las formas litirgicas —esto no quiere decir
desaprovechar toda la riqueza celebrativa del Ritual- cuanto por la evangelizacién del
perdén mediante un proceso catecumenal que logre hacer de la confesién un encuentro
con la propia verdad personal y con la palabra liberadora del Dios que ama y perdona.

La exposicién es 4gil y fluida, sin pequeiias subdivisiones que podrian facilitar la
esquematizacién pero irfan en detrimento del discurso; puede servir como manual para la
asignatura respectiva, aunque alguna precisién me parece digna de tenerse en cuenta. En
concreto, desde la perspectiva de Rom 2 y la larga tradicién sobre la ley natural, me pare-
ce algo negativa la visién ofrecida sobre la ética secular, laica o simplemente racional (18-
19, 21-22, 33, 36, 67-68, aunque en estas 2 dltimas parece més abierto); afirmar que «Dios
ha determinado las formas penitenciales» (121) es mucho afirmar, teniendo en cuenta que,
en el conjunto del libro, quien fija “las formas” es la Iglesia; tampoco creo que se pueda
afirmar tranquilamente que, en la Penitencia canénica —irrepetible— «los pecadores reinci-
dentes recibian la reconciliacién privadamente al final de su vida» (161), o que la no
recepcién plena del Ritual se debe «quizés también por haber aparecido prematuramen-
te» (244 —;después de estar aprobado en Noviembre de 1968 y no ver la luz hasta princi-
pios del 1974?7- p. 241). Una hermenéutica mds sélida se exigiria en 1Tim 5,22 y 1Cor
11,28-29 al aplicarlos al sacramento de la reconciliacién (135-136); en cuestiones debatidas
y con interrogantes muy serios, parece —en mi humilde opinién— que se plantean principios
amplios y bien fundamentados juntamente con las criticas a “lo tradicional”, pero luego se
tiene miedo a sacar todas las conclusiones; por este camino no es de extrafiar que, en el
tema del pecado original, acabe alabando las disciplinas y los cilicios (99-100), y en la
exposicion de Trento, con unas claves interpretativas perfectas (223-224), tome los cano-
nes 6°y 7° como ius divinum simpliciter (231), con el consiguiente rechazo a un uso mds
abierto de la férmula C (todo el cap. 8), llegando a considerar su uso no reglamentado
como un fraude (248, 250, 252-253) y limitando la complementariedad a la A y a la B -sin
embargo, el n° 82 del Ritual de la Penitencia habla de las 3—; esa “linea interpretativa dog-
madtica” del Tridentino condujo a una préctica del sacramento que SC 72 pidi6 revisar; si
seguimos con los mismos antecedentes ya podemos suponer c6mo serdn los consecuentes.
También llama la atencién el valor otorgado a la confesién “devocional” (242, 333) sin
aludir a que muchos ven en ella una devaluacién del sacramento. En fin, estas son unas
pequeiias objeciones que no hacen desmerecer en nada lo nuclear de lo consolidado en
todo este libro: que Cristo, Sacramento del encuentro con Dios, se sirve de la mediacién
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de la Iglesia, sacramento universal de salvacidn, para que el pecador se reconcilie con
Dios, con los demds, consigo mismo y con toda la creacién.— V. GONZALEZ OLEA.

BOROBIO, D., Sacramentos y etapas de la vida, Sigueme, Salamanca 2000, 21 x 13,5, 318
pp.

Obra muy interesante sobre todo para los agentes de pastoral y especialmente para
los laicos que colaboran en las tareas apostélicas. El autor, experto en estudios sobre los
sacramentos y la iniciacién cristiana, nos sorprende con esta obra en la que se fija més en
aspectos antropolégicos, culturales y pastorales. Sobre los sacramentos tiene obras més
teoldgicas y profundas, pero ésta da muchas pistas sobre las distintas etapas de la vida y su
vivencia y acompafiamiento espiritual. Tras un primer capitulo de fundamentacidn sacra-
mental, analiza: la situacién del nacimiento y el bautismo, el crecimiento y la confirma-
ci6n, la familia y el matrimonio, la jubilacién y la vejez junto con la uncién de enfermos.
Resultan interesantes las pistas que presenta para analizar nuestras catequesis y lanza
desafios, sobre todo en el campo del trabajo de la Iglesia con nuestros mayores. Tenemos
ante nosotros un libro de fcil lectura y la mismo tiempo muy sugerente.— M. BERJON.

MIRAGOLL E., (ed.), Il sacramento della penitenza. Il ministero del confessore: indicazio-
ni canoniche e pastorali, Ancora, Milano 1999, 21 x 14, 316 pp.

Hace la presentacidn el cardenal Dionigi Tettamanzi, arzobispo de Génova, resaltan-
do la llamada del papa Juan Pablo II en Tertio millenio adveniente, n. 50, a la conversién y
a la revalorizacién del sacramento de la penitencia, que es analizado en esta obra por un
grupo de especialistas. Se hace esto a la luz del Cédigo de 1983 como observa Egidio
Miragoli en el prélogo. Intervienen los siguientes autores: G. Carzaniga que tiene una
especie de Introduccion histérico-teolégica al sacramento de la penitencia; E. Miragoli
trata del confesor como juez y médico, en temas aparte, del confesor y el de sexto, el confe-
sor y la remisién de la excomunidn por aborto, el sigilo sacramental y la Penitencia Aposté-
lica: un organismo al servicio de confesores y de penitentes; M. Calvi trata de las disposicio-
nes del fiel para el sacramento de la penitencia, y en apartado distinto el lugar y sede para la
celebracion del sacramento de la penitencia; A. Migliavacca, la confesién frecuente y la
absolucién colectiva: un caso excepcional, G. Trevisan expone la facultad de los confesores;
M. Revilla, el confesor educador: el uso de los conocimientos adquiridos en confesion; G.
Montini, el sacramento de la penitencia en los institutos de vida consagrada, noviciados,
seminarios, y colegios, analizando en otro apartado la situacion de los matrimonios irregu-
lares y dificiles, que complementa E. Zanetti con el tema de los separados o divorciados no
responsables; A Perlasca sobre la tutela juridica civil del secreto de la confesién y L. Ghiz-
zoni, la primera confesion y la primera 1° comunion.

Es un tratado muy completo sobre el sacramento de la penitencia dividido en 17
apartados con las fuentes o documentos de los papas, de la Curia romana y Conferencia
episcopal italiana.

Tiene indices de autores y sus aportaciones. Puede servir de orientacién para muchos
confesores. Conviene hacer algo semejante en las distintas lenguas y naciones, con las nor-
mas de las Conferencias Episcopales.— F. CAMPO.
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CORRAL SALVADOR, C., Acuerdos Espafia-Santa Sede (1976-1994). Texto y comenta-
rio (=BAC normal 599), BAC, Madrid 1999, 20 x 13, xvii-636 pp.

Agotado el primer comentario que la BAC preparé en 1980 a los Acuerdos entre
Espaiia y la Santa Sede, el prestigioso jurista, experto en Derecho Piblico Eclesidstico y
asesor de la Conferencia Episcopal, Carlos Corral, ha emprendido la tarea de realizar un
nuevo comentario enriquecido. La parte primera se ocupa de los principios y presupuestos
de los Acuerdos, su internacionalidad y constitucionalidad, asf mismo estudia el marco his-
térico y juridico en el que nacieron. La segunda parte comenta el Acuerdo Bésico del 28
de julio de 1976; tras el texto bilingiie, sendos capitulos se ocupan de la renuncia al privile-
gio de presentacién y al estatuto privilegiado del clero. La parte tercera se ocupa del
Acuerdo sobre Asuntos Juridicos del 3 de enero de 1979: recoge el texto y cinco capitulos
en los que se comenta la libertad de misién y organizacién de la Iglesia, la personalidad
civil de las Iglesia y de sus instituciones, la asistencia religiosa en el sistema publico sanita-
rio, las actividades asistenciales y el reconocimiento del matrimonio canénico. Del Acuer-
do sobre Ensefianza y Asuntos Culturales trata la tercera parte: texto y seis capitulos
sobre los principios inspiradores y garantfa de los derechos fundamentales, garantia de la
educacién moral y religiosa, los centros docentes eclesidsticos no universitarios, las univer-
sidades y centros superiores de la Iglesia, el acceso a los Medios de Comunicacién Social
y, finalmente, el patrimonio cultural de la Iglesia. La parte quinta comenta el Acuerdo
sobre Asuntos Econémicos; sucesivos capitulos consideran el régimen econémico y tribu-
tario de la Iglesia. La parte sexta comenta el Acuerdo sobre Asistencia religiosa a‘las
Fuerzas Armadas y Servicio Militar de clérigos y religiosos. Finalmente se comenta el
Acuerdo sobre asuntos de interés comin en Tierra Santa del 21 de diciembre de 1994. La
dltima seccién del libro realiza una valoracién de la aplicacién de los mismos. Sendos
apéndices recogen el elenco cronoldgico de Concordatos espafioles, el texto del Concorda-
to de 1953, el elenco de leyes y documentos de aplicacién de los acuerdos y una completa
bibliografia. Una obra titil y completa. En alguna ocasién se han escapado erratas, asi en
la p. 337 dice Centro Salesiano “Marti Cododal” y debe decir “Marti Codolar”.— F.
JOVEN.

VERDERA ALBINANA, F., Conflictos entre la Iglesia y el Estado en Espafia. La revista
Ecclesia entre 1941 y 1945, EUNSA, Pamplona 1995, 21,5 x 14,5, 272 pp.

Como observa Jests Iribarren en el prélogo, se trata de una tesis de historia, que
obtuvo la calificacién cum laude, sobre los primeros afios de Ecclesia. Esta revista surgié
como Boletin Oficial de la Accién Catdlica. En sus primeros afios tuvo dificultades y estu-
vo sometida a la censura hasta 1945. Espafia no tenfa un gobierno totalitario, sino autori-
tario. El doctor Verdera al recopilar datos y documentos hace de notario. Se divide el
libro en cinco capitulos. El primero trata del origen y razén de ser de Ecclesia con sus pri-
meros directores y redactores con buena acogida; el segundo sobre su primer afio, 1941,
con sus problemas por su actitud ante la guerra mundial, actividades de la Accién Cat6li-
ca, la Hispanidad como misién espiritual. El capitulo tercero, la condena de los enemigos
de Ecclesia (1942) lanzando sus ataques contra la generacién del 98, Nietzsche y el nacis-
mo. El capitulo cuarto se dedica a la actitud de la revista ante los problemas sociales y la
defensa de la libertad de expresion (1943-1944). El capitulo quinto se titula el fin de la gue-
rra mundial: cambios en Esparia (1945). En el epilogo se analizan los acontecimientos més
importantes: desde la exencién de la censura hasta la dimision de D. Jests Iribarren que,
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como testigo cualificado, ha facilitado datos muy valiosos ya que fue director de la revista
entre 1942 y 1954. Se dan las fuentes y abundantes bibliografia con un apéndice documen-
tal. Obras como esta ayudarén a escribir la historia documentada de Espafia y de la Iglesia
en los afios de la postguerra civil.— F. CAMPO.

GOMEZ-IGLESIAS, V., Libertad y derecho constitucional en Pedro Lombardia,
EUNSA, Pamplona 1997, 24 x 17, 147 pp.

Pedro Lombardia (1930-1986) es el fundador y pionero de la llamada escuela juridica
Navarra, junto con Javier Hervada y otros eminentes juristas y canonistas. Lombardia fue
nombrado primer director del Instituto Martin de Azpilcueta en 1967. En este libro se
pone de relieve la gran aportacién de Pedro Lombardia a la Libertad y al Derecho Consti-
tucional dentro de la Iglesia. Como defensor de los derechos humanos, de los que es una
pieza clave la libertad, promovié la técnica constitucional con un método juridico. Esto se
expone en el primér trabajo o apartado de este libro, mientras que en el segundo, mds
breve, se expone la contribucién de Pedro Lombardia al proyecto de Ley fundamental de
la Iglesia, cuyo ltimo esquema de 1980 quedé6 aparcado en 1981. El sigui6 su iter, como
consultor de la Comisién Pontificia Codificadora, dando aportaciones y encauzando
observaciones como lo hizo en el simposio celebrado en Pamplona en 1971. No asisti6 al
que se celebré en Salamanca en enero de 1972, con un coloquio hispano-germaénico,
donde sus seguidores apoyaron sus directrices, lo mismo que las de D. Tomds Garcia Bar-
bera, que también era consultor. Tuve la oportunidad de hablar con él y comentar el arti-
culo aparecido en esta misma revista (EA, VIII, 1973, pp. 449-488). Acogia las sugerencias
y las encauzaba para mejorar la redaccién de los diversos esquemas del proyecto de la Ley
Fundamental, cuyo nombre se debe a Klaus Mérsdorf, fundador y promotor de la escuela
de Miinich con orientacién teoldgica, mientras que la de Navarra lo es de orientacién juri-
dica. No hay contradiccién entre ambas escuelas, sino diversa orientacién con més afinida-
des que divergencias. Ambas escuelas dieron sus aportes, lo mismo que otras universida-
des como la de Salamanca. Su labor fue reconocida por el papa Juan Pablo II el 1 de
diciembre de 1981. Al menos 38 de los 86 cdnones del esquema de 1980 pasaron al Cédigo
de 1983 (p. 145). Como se comprueba en este libro Pedro Lombardia sigui6 insistiendo en
técnica juridica constitucional y defendiendo hasta su muerte, acaecida el 28 de abril de
1986, "la posible y conveniente formalizacion del Derecho constitucional de la Iglesia" (p.
147). Con este libro se clarifica su metodologia como discipulo de Vicenzo Del Giudice y
se proyecta hacia el futuro dentro de su escuela.— F. CAMPO.

GOTI ORDENANA, J., (ed.) Aspectos Socio-Juridicos de las Sectas desde una perspectiva
compara. ONATI, LLS.L., Ofiate 1991, 21 x 15, 474 PP

Como observa el editor y presentador, Juan Goti Ordeiiana, este libro fue el resulta-
do del estudio del derecho de libertad religiosa, enunciado en el art. 16 de la Constitucién
espafiola. Se tuvieron las reuniones en la Universidad de Oifiate segin un programa de
estudio organizado por el Instituto Internacional de Sociologia Juridica. Se analizan las
sectas desde el punto de vista socioldgico y juridico por méds de veinte especialistas, como
Agustin Echeverria Echabe, que analizé los procesos grupales y construccién de la identi-
dad de las sectas; Andrés Contreras Murillo, asociacionismo y libertad individual: los movi-
mientos religiosos sectarios; Juan Goti Ordefiana, concepto histérico y concepto actual de
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secta, etc. Hubo una mesa redonda a cargo de Joan Manuel del Pozo, Pilar Salarrullana y
Emilio Olabarria. Se recoge el debate y la sintesis conclusiva, a cargo del editor. Entre los
afiexos aparecen: I. Dictamen y propuestas de resolucién que la comisién de estudio y
repercusiones de las sectas en Espaiia eleva al pleno del Congreso de Diputados y II.
Relacién de entidades religiosas no catélicas inscritas en el registro de entidades religio-
sas, con un total de 588. Se trata de un trabajo que sigue siendo {itil para conocer a las sec-
tas en sus diversos matices con la repercusién que tienen en el &mbito social y que necesi-
tan un tratamiento juridico. Aquf se hace desde una perspectiva comparada en una
sociedad ideolégicamente pluralista. Es algo que va a ir aumentando con nuevos planteamien-
tos, alos que hay que dar soluciones— F. CAMPO.

Filosofia;Sociologia

VERNANT, J-P., El universo, los dioses, los hombres. El relato de los mitos griegos
(=Argumentos 250), Anagrama, Barcelona 2000, 22 x 14, 227 pp.

Jean Pierre Vernant es uno de los grandes especialistas en la interpretacién del pen-
samiento y de los mitos griegos y tiene una amplia produccién a este respecto. Los mitos
s6lo permanecen vivos si siguen siendo contados, de generacién en generacién, en el
transcurso de la existencia cotidiana; éste es precisamente el intento del autor. Los mitos
ofrecen una extraiia sabidurfa, humanizan el mundo, le dan significado humano. En El
universo, los dioses, los hombres, Vernant lo que hace es relatarnos los mitos de una
manera sencilla y atrayente. Recuerda, en su prefacio, cémo contaba a su nieto, hace vein-
ticinco afios, cada noche un mito griego, a peticién del nifio, como una especie de cuento
de hadas. En esta obra volvemos a escuchar los relatos miticos: el mito de Prometeo, la
aparicién de los primeros dioses, las aventuras de Ulises, la trdgica historia de Edipo, etc.
El autor nos cautiva con un modo de contar sabio e ingenioso, que nos fascina. Vernant
demuestra que los mitos no son sélo relatos, sino que contienen un tesoro de pensamien-
tos, formas lingiifsticas, imdgenes cosmoldgicas, normas morales, que constituyen la heren-
cia comtn de los griegos de la época precldsica. Creo que el autor ha logrado recrear y
mantener vivo el pensamiento de los mitos en la actualidad. Por eso, se agradece escuchar
a un pensador que no s6lo ha sabido reflexionar sobre el mundo griego, sino que continda
siendo un pensador activo en su propio tiempo, incluso a sus 85 afios. S6lo una pequefia
objecion; a los no especialistas, nos hubiera gustado ver las referencias bibliograficas de
algunos de estos mitos. La obra concluye con un glosario de nombres.— J. ANTOLIN.

ERLER, M. - GRAESER, A. (Hrsg.), Philosophen des Altertums. Von der Friihzeit bis
zur Klassik. Eine Einfiihrung, Primus, Darmstadt 2000, 22,5 x 15, 223 pp.

ERLER, M. - GRAESER, A. (Hrsg.), Philosophen des Altertums. Vom Hellenismus bis
zur Spdtantike. Eine Einfiithrung, Primus, Darmstadt 2000, 22,5 x 15, 234 pp.

Aunque contamos con varias antologias o selecciones de los filésofos antiguos,
damos la bienvenida a Philosophen des Altertums, pues nos ofrece una seleccién a la que
no estamos muy acostumbrados, abriéndonos, de ese modo, a nuevos horizontes. Es de
alabar que se incluyan la medicina y la ciencia como elementos integrantes del pensamien-
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to antiguo, lo mismo que la l6gica y la religién. En otros estudios sobre filosoffa antigua
estos dmbitos suelen ser ignorados o quedan relegados a meros enunciados. Ahora bien,
puestos a ampliar también podria haberse hablado de los mitos griegos, de la tragedia o la
comedia griega, pues también forman parte del pensamiento antiguo.

Aunque los editores han discutido y planeado los dos volimenes de una manera con-
junta, sin embargo, se han repartido el trabajo; Andreas Graeser ha preparado e.introdu-
cido el primer volumen y Michael Erler es responsable del segundo volumen.

En el primer volumen se presenta a trece filésofos o tradiciones de la filosoffa antigua
y clasica griega, cada una de ellas elaborada por un especialista en la materia. Llama la
atencién que comience por el orfismo y que no dedique, de modo concreto, ningin capitu-
lo a los milesios. Tal vez porque el origen del pensamiento filoséfico, aunque no hay duda
que tuvo lugar en el siglo VI a. C., no estd nada claro situarlo en una escuela o tradicién
concreta. Por otra parte, me parece interesante comenzar con la tradicién érfica, ya que va
a tener una continuacién en la escuela pitagérica y después va a ser reasumida por la Aca-
demia. Como ya he sefialado antes, es de agradecer que se dediquen diferentes capitulos a
las tradiciones cientificas y religiosas. Asf, hay capitulos dedicados a Orfeo, Pitdgoras,
Hipdcrates, Euclides, etc. A lo largo de las péginas se van analizando los principales pro-
blemas o preguntas que plantearon estos filésofos. Se estudia el problema del concepto
“naturaleza”, el concepto de realidad y cémo entenderla, el problema del conocimiento y
de la ética.

El segundo volumen, presentado por M. Erler, ofrece una seleccién de 12 filésofos
que pertenecen al helenismo, a la época del imperio romano y a la antigiiedad m4s tardia
(s. III y IV d. C.). Es de aplaudir que se valore €l pensamiento de esta época, o al menos
que se le ponga al mismo nivel que el de los autores clésicos, ya que tradicionalmente se
habia considerado como marginal y no tenfa el interés para una gran investigacién, si
exceptuamos a Plotino. Las escuelas helenisticas, la epiciirea, la estoica y la escéptica, aun-
que no desdefiaron la filosoffa tedrica, trataron especialmente de proponer un camino que
condujera a la felicidad. Por eso daban importancia a las preguntas por la moralidad préc-
tica y consideraban la filosoffa como un arte de vivir. Si estaban preocupados por la expli-
cacién de la naturaleza o por la teorfa del conocimiento era porque esos conocimientos
ayudaban a liberarse de los posibles miedos o temores que alejaban de la felicidad. En el
helenismo, como en la época que le sigue, se vuelve a recuperar la influencia de Sécrates,
como se aprecia en Séneca o Marco Aurelio. Todos ellos presentan la filosoffa como un
cuidado del aima o un arte de vivir y ofrecen reglas practicas para la vida. Después apare-
cerdn también influencias plat6nicas, como se ve en Plutarco, hasta llegar al neoplatonis-
mo con Plotino y su continuacién con Proclo. En estos momentos la filosofia va a incidir
en el aspecto soteoriolégico, de salvacién del alma. Frente a la Estoa y el Jardin que se
habfan centrado en un arte de vivir s6lo para esta vida, el neoplatonismo va a hablar de
una terapia del alma y purificacién interior de los hombres, pero con la meta puesta en
volver a Dios, dando a esta salvacién un sentido trascendente. Finalmente, Agustin y Boe-
cio, hardn una interpretacion cristiana de la filosoffa neoplaténica. Ambos autores se
esfuerzan por unir la revelacion cristiana y la filosoffa, por presentar al cristianismo como
una filosofia apropiada para conocer lo real.— J. ANTOLIN.
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LUKIAN, Hermotimos oder Lohnt es sich Philosophie zu studieren? Herausgegeben, iiber-
setzt und kommentiert von Peter von Mollendorff (=Texte zur Forschung 74), Wis-
senschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2000, 21,5 x 14, 226 pp.

El editor, Peter Mollendorff, antes de presentar el texto griego y su traduccidén, hace
una interesante introduccién presentando la figura de Luciano de Samosata en el siglo II
d. C. Ofrece también una buena panoramica de las escuelas filosoficas, especialmente, los
estoicos y los escépticos. :

Después presenta el texto griego de Hermétimo o sobre las escuelas filoséficas y su
traduccién alemana. En este didlogo Luciano da un varapalo a todas las escuelas filos6fi-
cas sin excepcién. En el didlogo aparecen dos interlocutores, Licino (que representa a
Luciano), y Hermétimo (seguidor del estoicismo). El didlogo nos recuerda la técnica de
los primeros didlogos de Platén donde Sécrates, el verdadero protagonista, va convencien-
do a sus interlocutores usando el método dialéctico junto con la ironfa. La doctrina de esta
obra se sintetiza diciendo que la vida humana es demasiado breve para llegar a conocer
todos los sistemas filoséficos, y por lo tanto, la mdxima que se impone es “sé sensato y
aprende a dudar”. Licino usando la misma légica que utiliza Herm6timo en sus argumen-
tos y dominando argumentos escépticos va poco a poco arrinconando a su contrincante.
Al final del didlogo, Hermétimo reconoce que ha estado equivocado y que ha perdido el
tiempo tratando de alcanzar la felicidad por medio de la filosoffa. Licino desmonta los
argumentos de Hermétimo y va mds lejos todavia. Se pregunta si merece la pena estudiar
filosoffa o si la filosoffa (sea de la escuela que sea) es el pasaporte para la felicidad y la
vida virtuosa. En este punto Licino desautoriza actitudes, pensamientos y comportamien-
tos de diversos filésofos y pone en solfa su mentalidad especulativa y tedrica carente de
todo contacto con los problemas de la realidad cotidiana. Con lo que se reivindica la figura
de Sdcrates como filésofo de la vida préctica o como el primer fil6sofo ético, insistiendo
en su coherencia de vida, en la conformidad entre su ensefianza y sus actuaciones.

El libro continua con las notas al texto griego y otras notas explicativas, mucho mds
abundantes, sobre el texto traducido. A continuacién el editor ofrece unas explicaciones
sobre la obra: la estructura de Hermdtimo, la figura de Licino (presentado c6mo un socra-
tico estoico), y la ironia como estrategia subversiva.— JANTOLIN.

GARCIA MORENTE, M., Lecciones preliminares de filosofia (=Ensayos 166), Encuen-
tro, Madrid 2000, 23 x 15,2, 381 pp.

Lecciones preliminares de filosofta, nacieron de un curso impartido por Garcia
Morente en 1937-38 en la Universidad argentina de Tucuman, dénde vivia exiliado duran-
te la guerra espafiola. Este curso fue publicado en Argentina por dos veces durante la vida
del autor en 1938 y 1941. Julidn Marias nos relata en el prélogo que en 1943, tras la muerte
de su autor, se public6 una edicién en Madrid, con destino a los cursos universitarios. Lo
lamentable —nos dice- es que el libro de Morente fue indebidamente manipulado por una
importante y abusiva autoridad eclesidstica, con mutilaciones y alteraciones inaceptables.
En el prélogo no se nos cuenta que el libro también ha tenido numerosas ediciones, desde
el afio 1971 —mas de once—, en la editorial Porriia de México, en la coleccién “Sepan cuan-
tos...”, nimero 164,

De todos modos damos la bienvenida a esta obra crucial o la més importante de Gar-
cia Morente en una editorial espafiola. A lo largo de estas paginas se deja entrever la
maestria de su autor, cémo con una claridad poco comiin va relatando la historia de la
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filosoffa del ser y del conocer, desde los pensadores presocraticos hasta Husserl y Heideg-
ger. Tal vez Garcia Morente, a mi modo de ver, haga una lectura demasiado metafisica de
la filosoffa antigua, o le falten bastantes de los datos aportados por los estudios més
modernos. No obstante, es una delicia leer estas lecciones de filosofia. Para quienes
comienzan a estudiar filosoffa puede ser un buen inicio, sobre todo por la trasparencia y
finura de las paginas, tal vez porque al ser la transcripcion de un curso dado en viva voz,
conserva la gracia y viveza del lenguaje oral, la savia del pensamiento vivo.— 7.
ANTOLIN. :

BUENAVENTURA, S., Cuestiones disputadas de la ciencia de Cristo (=Publicaciones Ins-
tituto TeolGgico Franciscano, Serie Mayor 27), Pres. de M. Garcia Bard, Trad. de J.
Ortin Garcia, Introd., notas e indices de F. Martinez Fresneda, Espigas, Murcia 1999,
23,5x 17,284 pp.

La siete cuestiones disputadas de la ciencia de Cristo han sido sostenidas en el periodo
1253-57 y son de gran importancia no sélo para conocer algunos aspectos de la Cristologia
medieval, sino también para una serie de temas clésicos en la filosoffa medieval: el conoci-
miento de Dios, las ideas ejemplares, etc. La obra que presentamos, ademds de proporcio-
nar el texto latino y la traduccién castellana, se convierte, en la practica, en un comentario
gracias a su espléndida introduccién de 50 péginas y a las numerosas notas que, a pie de
pégina, van aclarando el pensamiento de S. Buenaventura.

Los temas estudiados por S. Buenaventura se encuentran expresados en el enunciado
de las cuestiones y en sus respectivas conclusiones. En la primera se pregunta “si la ciencia
de Cristo, en cuanto es el Verbo, se extiende en acto a infinitas cosas”, la conclusién es
que “Dios con la ciencia de simple inteligencia sabe y comprende infinitas cosas”. La cues-
tién segunda se ocupa de “si Dios conoce las cosas por sus semejanzas o por sus esencias”
y concluye que “Dios conoce las cosas por medio de las razones eternas, que son las seme-
janzas ejemplares de las cosas, y las representan y expresan de la manera més perfecta, y
son esencialmente lo mismo que es el mismo Dios”. La tercera cuestion trata de “si Dios
conoce las cosas por semejanzas realmente diferentes” y concluye que “Dios conoce las
cosas en s{ mismo por medio de una semejanza que expresa todas las cosas, de manera que
las razones ideales no se multiplican en Dios realmente, sino s6lo como entes de razén”.
En la cuarta cuestién se pregunta “si todo lo que conocemos con certeza, lo conocemos en
las mismas razones eternas” y concluye que “para que el entendimiento tenga conocimien-
to cierto se requiere, hasta en el viador, que de alguna manera se alcance la raz6n eterna
como razén reguladora y motiva, pero no sola y en su claridad, sino juntamente con la
propia razén creada y conocida como en un espejo y enigma”. La cuestién quinta sobre “si
tuvo el alma de Cristo sélo la sabiduria increada, o tuvo también la sabiduria creada junto
con la increada” concluye que “el alma de Cristo, por ser criatura, estuvo dotada de la
sabiduria creada y la sabidurfa increada”. En la sexta se pregunta “si comprende el alma
de Cristo la misma sabiduria increada” y concluye que “el alma de Cristo no puede pro-
piamente comprender la sabiduria increada”. Finalmente, la séptima y dltima cuestién: “si
comprende el alma de Cristo todas las cosas que comprende la sabidurfa increada” a lo
que responde que “el alma de Cristo no comprende en el Verbo propiamente infinitas
cosas. Sin embargo, en cuanto el Verbo es ejemplar que crea, el alma es llevada a él con
un conocimiento comprensivo. Pero en cuanto el Verbo es ejemplar que expresa, es lleva-
da a €l no con un conocimiento comprensivo, sino con un conocimiento excesivo”. Cierra
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la obra la lista de las fuentes y la bibliograffa, asf como unos completos indices de personas
y de materias.— F. JOVEN.

SCHONECKER, D., Kant: Grundlegund III. Die Deduktion des kategorischen Imperativs
(=Symposion 113), Karl Alber, 22 x 14,5, 427 pp.

El autor por medio de detallados andlisis intenta reconstruir la deduccién del impera-
tivo categdrico de Kant en el capitulo tercero de su libro Fundamentacion de la metafisica
de las costumbres (FMC 11I), considerado en toda la tradicién filos6fica como un texto
dificil y oscuro. Schénecker comienza con un anélisis general de la obra FMC, una sintesis
de los argumentos de las dos partes primeras que nos van a ayudar a entender o0 que nos
preparan para comenzar a analizar el tercer capitulo. En esta obra Kant intenta responder
a la pregunta ;jpor qué obliga la ley moral? ;cémo es posible el imperativo categérico?
(Por qué tengo que actuar moralmente si a veces va en contra de mis inclinaciones o no
me reporta ningtn beneficio? Kant presenta la realidad del imperativo categérico como
un juicio sintético a priori, a diferencia del imperativo hipotético que sigue los juicios sin-
téticos de las ciencias naturales y matemadticas. Por eso la pregunta ;cémo es posible el
imperativo categérico? tiene que seguir a una pregunta anterior ;c6mo son posibles los
juicios sintéticos a priori?

Todas estas preguntas kantianas estdn relacionadas con la razén préctica, con el con-
cepto de libertad. La libertad de la voluntad que significa autonomia, ser ley para uno
mismo, sin depender de leyes ajenas, se fundamenta en la misma definicién de ser racio-
nal. Todo ser racional actta bajo la idea de libertad, por lo que podemos decir que es libre
en sentido practico. Hay que desentraiiar que la voluntad del hombre es libre y explicar
que la libertad estd relacionada con la ley moral. ; Cémo explicar al mismo tiempo que la
misma libertad o autonomia le obliga a uno a actuar? ;c6mo ocurre que considerdndonos
libres, al mismo tiempo nos consideremos sometidos a una ley? ;c6mo conjugar la libertad
y el deber? Surge un aparente circulo vicioso: La autonomia presupone la libertad (porque
somos sujetos morales hemos de pensarnos libres) y la libertad presupone la autonomia
(porque somos libres podemos concebirnos como sujetos morales). Aqui tenemos un claro
circulo vicioso. Nosotros nos pensamos como libres y nos pensamos sometidos a las leyes
morales, y nos pensamos sometidos a las leyes morales, porque somos libres. En realidad,
libertad y moralidad son conceptos intercambiables. La explicacién kantiana es que el
hombre es a un tiempo miembro del mundo inteligible y del mundo sensible. El hombre,
en cuanto miembro de un mundo inteligible, est4 fuera del &mbito de la experiencia sensi-
ble, pero al pertenecer al mundo sensible estd sometido a las leyes naturales. En conse-
cuencia, el hombre como ser racional ha de pensar su voluntad como libre, y por tanto
como un ser auténomo. Y a la autonomia va unido el principio universal de la moralidad
(andlogo a la ley natural que rige el mundo fenoménico). Asi desaparece el aparente cir-
culo vicioso: la afirmacién de la libertad no es un mero postulado, sino una perspectiva
congruente con la pertenencia al mundo inteligible (al tiempo que la pertenencia también
al sensible explica la obligacién). Finalmente, vemos que nuestra razén llega en su uso
préictico a una ley absolutamente necesaria, si bien, al igual que en su uso especulativo, no
puede comprender una necesidad incondicionada més que sometiéndola a una condicién
que arruina precisamente su indole de absoluta. De manera que, paradéjicamente, somos
capaces s6lo de concebir la inconcebibilidad del imperativo categérico (entendemos que
“est4 ahi” y por qué no podemos explicar c6mo es posible).~ J. ANTOLIN.
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BELDA PLANS, J., La escuela de Salamanca, BAC, Madrid 2000, 23,5 x 15, 997 pp.

La universidad de Salamanca fue un “centro y simbolo del periodo dureo de la Teolo-
gia en Espaifia... con una gran originalidad y un sentido eclesial magnifico”, dice Juan
Pablo II, que consigui6 hacer entrar en didlogo la fe y la cultura buscando nuevos caminos
desde el punto de vista intelectual y catélico. El Vaticano II, en sus directrices, refleja de
alguna manera la postura de los maestros de aquella época en cuanto a una renovacién
tan creativa como fiel respecto de posturas doctrinales anteriores. Tiene lugar a partir del
siglo XVI, y los tedlogos de ese tiempo fueron un ejemplo de inculturacién y de testimo-
nio excelente de didlogo fe-cultura, ejemplo que no seria initil para los tiempos moder-
nos. Sin duda el trabajo de aquellos intelectuales en el campo de la teologfa para traducir
la fe cristiana a categorias y lenguaje del tiempo, cosa que entonces hicieron brillantemen-
te, debe ser un ejemplo para que siga pretendiéndose en estos tiempos de crisis humana y
religiosa. Por supuesto que se podrén sefialar deficiencias y diferencias ya que buscar la
coincidencia total ni hubiera sido posible, lo que no obsta para su utilidad para propiciar
un didlogo constructivo.

Caracteristicas de la Escuela de Salamanca podrian indicarse las siguientes: 1) Critica
de la escoléstica decadente en cuanto a cuestiones indtiles o impertinentes; 2) La bdsque-
da de la verdad por si misma, evitando un seguimiento sin mds de un autor o escuela
determinada; 3) Ser una continuacién de la gran tradicién teol6gica medieval; 4) Una cier-
ta amplitud y apertura, viendo en Sto. Tom4s una ayuda segura para encontrar la verdad,
teniendo en cuenta también sus deficiencias; 5) No descartar lo que pudiera ser una rela-
cién entre la tradicién cientifica de la Gran Escoldstica con la cultura humanista; 6) Un
cultivo amplio de las fuentes teolGgicas con un sentido histérico-critico; 7) Buen gusto lite-
rario en el uso del latin; 8) Atenci6n a la orientacién pastoral y moral... y algunas otras
mds (pp. 183-184). Entre los te6logos eminentes que integraron la Escuela de Salamanca,
ademas de los fundadores o cofundadores de la misma como Francisco de Vitoria, Domin-
go de Soto y Melchor Cano, a quienes siguieron otros te6logos dominicos y agustinos, con
sus mds y sus menos a la hora de la reparticién de la cétedras, y con influencia en lo que
pudiera ser una valoracién posterior de la famosa escuela de Salamanca.—~ F. CASADO.

ARANGUREN, L.A., El reto de ser persona (=Estudios y ensayos de Filosofia y Cien-
cias), BAC, Madrid 2000, 14 x 21, 325 pp.

El personalismo cabalga de nuevo. Con vistas al nuevo siglo la persona es el mas
valioso de los bienes digno de admiracién y asombro. Este escrito analiza la figura de un
famoso personalista: Jean Lacroix. Asf se estudia a la persona como quehacer en tensién,
el dinamismo de personalizacién, la dimensién comunitaria de la persona y la necesidad
humana de sentido. También se estudia la persona en las situaciones limite, el problema
del fracaso. Se presenta también el tema de la culpabilidad, en respuesta a Freud y a
Nietzsche, para centrar el problema de la religién en relacién al ateismo, la opcién por el
misterio y la adecuada integracién entre la razén y la fe. Aqui se propugna una personali-
dad abierta, situada entre el tiempo y la eternidad, consciente de sus limitaciones pero
siempre ante nuevas fronteras.- D.NATAL.
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GUARDINI, R., Mundo y Persona. Ensayos para una teoria cristiana del hombre,
Encuentro, Madrid 2000, 15 x 23, 166 pp.

Estamos ante un clésico del personalismo cristiano que ahora se edita de nuevo pues
no ha perdido actualidad. La pregunta por el hombre sigue siendo hoy una inc6gnita y un
enigma gozoso que entre todos tenemos el deber de resolver. Entre el materialismo desal-
mado y el idealismo absolutista, Guardini va marcando el mundo de la persona, de la reli-
giosidad humanizada y del cristianismo encarnado. Asf se dibuja de nuevo la fisionomia
del hombre concreto y real. La naturaleza y la creacién, la interioridad, la altura y la pro-
fundidad cristiana, el mundo como todo y como limite en su hermetismo y apertura, la
estructura personal, la relacién yo y td, la persona y Dios, el cristiano y el amor, la gracia y
la providencia son hitos en este camino que nos introduce, de nuevo, en el misterio mismo
del hombre. Romano Guardini, un hombre intelectual, un gran creyente, un referente fun-
damental de Europa y del cristianismo, nos guia con serenidad hoy ante los nuevos avata-
res de nuestro mundo dificil y complejo. Estamos ante una obra reeditada constantemente
porque siempre sigue ofreciendo destellos de actualidad y nueva luz.— D. NATAL.

GUGGENHEIM, A., Liberté et Verité. Una lecture philosophique de Persone et acte de
Karol Wojtyla, Parole et Silence, Saint-Maur 2000, 14 x 22, 153 pp.

La persona en accién, del Papa Wojtyla, fil6sofo, es un manantial permanente de cono-
cimiento del hombre y de su vida moral. Sobre las doctrinas cldsicas de santo Tomds de
Aquino, de Kant, de Max Scheler y Maritain, va construyendo el autor un hombre nuevo
que se fundamenta en el misterio del ser y le hace sujeto de verdad y de valor y que muestra
una vez mds la enorme creatividad y consistencia filoséfica del personalismo polaco. Desde
la fenomenologia nos lleva a la metafisica, de la naturaleza a la persona, de la libertad a la
verdad, y de la vida al amor. Asi la persona humana se enraiza en el misterio de una forma
dindmica e integradora que conduce abiertamente a una libertad responsable. Aquf se
encuentran las claves racionales del intenso debate moral planteado por el autor, ya como
Papa, en la Veritatis Splendor. Se trata de un encuentro iluminador entre la realidad y el mis-
terio que muestra la dignidad del hombre con todo su resplandor.— D. NATAL.

BUHLER, A., Einfiihrung in die Logik (=Alber Studienbuch). 3. Auflage, Karl Alber,
Freiburg 2000, 20 x 12,5, 320 pp.

KELLER, A., Sprachphilosophie (=Alber Studienbuch). 3. Auflage, Karl Alber, Freiburg
2000, 20 x 12,5, 192 pp.

Tercera edicién de dos conocidos manuales, concisos y préacticos, para una primera
aproximacion a la l6gica y a la filosofia del lenguaje.

La obra de Biihler comienza en su primer capitulo estudiando la argumentacién y la
consecuencia l6gica. El segundo capitulo da unos fundamentos de gramética l6gica. El ter-
cero entra en la forma 16gica y la formalizacién del lenguaje natural. La cuarta parte consi-
dera aspectos seménticos, tanto en légica de enunciados como en la de predicados, pers-
pectiva desde la que se mueve todo el libro. El quinto introduce las tablas semanticas. El
libro termina exponiendo a los alumnos Iineas de ulterior estudio y una bibliografia ade-
cuada para el mismo. Un primer apéndice recoge nociones muy bésicas de teorfa de con-
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juntos y un segundo indica algunos, escasos, ejercicios. Asi pues, estamos ante una intro-
duccién a la 16gica para alumnos procedentes de humanidades que sirve para un primer
conocimiento del tema.

El libro de Keller se divide en seis capitulos. El primero se pregunta qué es la filoso-
fia del lenguaje: ciencia que investiga el significado del lenguaje para los seres humanos en
cuanto seres humanos. A continuacién hace un breve recorrido histérico desde la antigiie-
dad hasta nuestros dfas. El segundo capitulo se ocupa de lo que es el lenguaje: tras una
breve introduccién a la semidtica, trata el signo lingiifstico y las funciones del lenguaje,
origen del lenguaje y la distincién entre lenguaje animal y humano. El tercer capitulo, las
articulaciones del lenguaje, analiza algunos temas bdsicos de la lingiiistica y se ocupa de
los distintos niveles de andlisis en los que hay que considerar el hecho lingiiistico. El capi-
tulo cuarto entra en el tema del significado, la intencionalidad y la relacién entre lenguaje
y pensamiento. Conocimiento, lenguaje y realidad son los temas que considera el capitulo
quinto. El dltimo capitulo se ocupa de la pragmdtica. Cierra el libro una bibliograffa muy
atil distribuida segiin los apartados tratados que, dado el carécter del libro de manual para
estudiantes, recoge sélo obras en alemédn. El mayor mérito del libro es su carécter: se trata
de una introducci6n sistemdtica a la filosofia del lenguaje, bien trabada y practica, y no de
un recorrido histérico por las opiniones de las distintas corrientes de filosoffa analitica
anglosajona como suele ser habitual en la mayoria de los manuales al uso.— F. JOVEN.

LEIBER, T., Vom mechanistischen Weltbild zur Selbstorganisation des Lebens. Helmholtz’
und Boltzmanns Forschungsprogramme und ihre Bedeutung fiir Physik, Chemie, Bio-
logie und Philosophie (=Alber Thesen 6), Karl Alber, Freiburg 2000, 22 x 14, 831 pp.

El autor es profesor de filosoffa y teorfa de la ciencia en la Universidad de Augsburg.
El libro que ahora resefiamos es precisamente su tesis de habilitacién, presentada en dicha
Universidad en diciembre de 1998.

El libro se inicia con una panordmica general de la concepcién que Helmoltz y Boltz-
mann, dos de los cientificos mds importantes de la segunda mitad del siglo XIX, tienen
acerca de la Fisica, la Biologia y la Filosoffa de la Ciencia en general. En aquel momento
renace una imagen mecanicista del mundo, la imagen que habfan construido Newton y
Laplace, imagen que habfa estado oscurecida durante un tiempo debido a la filosofia de la
naturaleza idealista. La segunda parte del libro trata precisamente de una serie de formas
clasicas de entender la naturaleza, especialmente la naturaleza viva, y sirve de marco para
poder entender las nuevas aportaciones de Boltzmann y Helmholtz. En dicha seccién se
estudian a Arist6teles, Leibniz, Kant, Schelling y Hegel. La tercera parte expone las imé-
genes y los modelos mecdnicos tal y como los entiende ambos autores, haciendo especial
hincapié en el estudio de los procesos biofisicos y bioldgicos. La cuarta parte se ocupa de
la filosofia de la ciencia y de la teorfa del conocimiento y la dltima seccién enlaza los tra-
bajos ¢ ideas de Boltzmann con la situacién actual en el conocimiento de los procesos bio-
16gicos.

Se profundiza a lo largo de la obra en el programa fisicalista de investigacién que
marca la concepcién de las ciencias de la vida de ambos autores y en su correspondiente
filosoffa de la ciencia, disciplina por la que ambos se interesaron profundamente. Helm-
holtz, profesor de fisiologia en diferentes universidades alemanas, fue con sus trabajos
acerca del metabolismo y de la fisiologfa de la percepcién aciistica y 6ptica un claro repre-
sentante de la opcién mecanicista aplicada a las ciencias de la vida. S6lo excluyé de dicho
programa de investigacién a los fenémenos de la conciencia humana. La reduccién mecs-
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nica es un principio ideal regulativo de la investigacién. Explicitamente fue, ademds, un
seguidor del pensamiento kantiano que interpretaba el sujeto kantiano en un sentido psi-
cofisiolégico y para quien la epistemologifa era una fisiologfa de los sentidos. Boltzmann, a
su vez, destaca no sélo por su mecénica estadistica, sino por su filosoffa de la ciencia que
considera las hipétesis cientificas en permanente discusién critica gracias a la cudl avanza
el conocimiento. Influido por Kant, piensa en las ciencias como una construccién de cono-
cimiento en la que interactia el sujeto con la observacién empfrica y la experimentacién.
Las hipétesis cientificas que se construyen tienen un cierto carécter realista, pero deben
abdicar de cualquier pretension de fundamentacién tltima y definitiva.— F. JOVEN.

HOEGES, D. (ed.), Frauen der italienischen Renaissance, Peter Lang, Frankfurt 1999, 21 x
14.7,281 pp.

Si a la mujer del cinguecento la conocfan (los hombres) como una musa, este libro,
producto de estudiantes de filologfa romdnica de la universidad de Hannover, al describir
la vida de diez de ellas, busca demostrar que esa imagen fue incompleta, parcial y sobre
todo equivocada; pues habia muchas que salieron del rol prescrito por la tradicién para
buscar nuevas esferas de autorealizacién y consecuentemente chocaron con la sociedad.
Por eso, para definir a la mujer italiana de los siglos XV y XVI hay que superar los clichés
cominmente empleados; en caso contrario, se parte ya de un error. Cémo el pensamiento,
conducta y trato con las mujeres de esta época se diferencian de los de los hombres, lo
ejemplifican personas como Vittoria Colonna, que en contraste con el espiritu del tiempo,
preferia la paz més que la guerra; Caterina Sforza, que se distinguié por su acutezza.
Todas estas mujeres fueron muy conscientes de sus capacidades, lo que les facilit6 la auto-
nomia con la que lograron realizar sus planes respondiendo a las necesidades del tiempo.
Asi con 60 afios, cinco antes de su muerte, ya como una persona apreciada y con experien-
cia, Angela Merici fundé en 1535 la Congregacién de las Ursulinas para promover la edu-
cacion de la mujer. No la actividad social, sino la dedicacién a la poesfa y literatura como
expresién de su situacién personal y critica social fue la tarea de Isabella di Morra y
Moderata Fonte. Destacar en campo literario fue también especifico tanto de las mujeres
cultivadas y de las cottesanas como Gaspara Stampa, Veronica Franco, Laura Battiferri
degli Ammannati y Tullia d’Aragona, como de las mujeres mecenas como Isabella d’Este
y Renata di Francia. Esta breve descripcién de cada uno de estos personajes, haciendo
resaltar su importancia como mujer independiente y creadora durante el Renacimiento
italiano, concluye con una imagen de la belleza femenina -ideal y cientifica— presentada
por Agnolo Firenzuola. Puesto que no tenemos un estudio profundo del rol de la mujer
europea durante el Renacimiento, investigaciones de eso tipo pueden ser de ayuda. El
volumen consta también de un indice de personas.— P. PANDIMAKIL.

CULIANU, 1. P, Eros y magia en el Renacimiento. 1484, Siruela, Madrid 1999, 21,5 14,5,
410 pp.

(Qué pasé en 1484 para que esta fecha aparezca en el titulo? El 25 de noviembre de
ese afio hubo conjuncién de Jtpiter y Saturno en Escorpién. Los astrélogos de la época le
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atribuyeron una gran importancia: nacimiento de Lutero (parece ser que en 1483, pero
Lutero mismo lo fija en ese afio o en el siguiente), propagacién de la sifilis o "mal fran-
cés", importada de América, durante las campafas de Carlos VIII en Népoles (1495), y
publicacién de la bula Summis desiderantes affectibus del papa Inocencio VIII (5 de
diciembre de 1484), con la que se desaté la caza de brujas. Segiin el autor, las ciencias psi-
colégicas y sociales contemporéneas derivan directamente de la magia renacentista. Su
desarrollo maximo lo alcanz6 en Giordano Bruno. En él, la magia, partiendo del conoci-
miento profundo de las pulsiones eréticas personales y colectivas, intenta el control del
individuo y de los medios de comunicacién. El mago renacentista fue"el gran manipula-
dor". La magia, en el Renacimiento, es la ciencia del imaginario. Se funda en la continui-
dad entre el hombre y €l mundo. "El Renacimiento es un renacimiento de las "ciencias
ocultas" y no, como se dice habitualmente en las escuelas, la resurreccién de la filologia
cldsica y de un vocabulario olvidado" (p. 233), dice el autor citando a W. E. Peukert, afir-
macién damasiado rotunda y excluyente para ser verdadera. ;Se excluyen las dos cosas?
(Qué hacemos entonces con Erasmo, Tomés Moro, Nebrija, Luis Vives y tantos otros?
Esta es la materia de este libro: el imaginario humano, tal como se expresa en los docu-
mentos relativos al eros y a la magia en el Renacimiento. El libro se divide en tres partes.
En la primera estudia el eros (el primer capitulo se dedica al pneuma fantéstico, presu-
puesto para entender el eros, la magia, la alquimia y la cdbala), su psicologia empirica y su
psicologfa abisal en Ficino y en Pico, y, finalmente, Giordano Bruno y el arte de la memo-
ria al servicio del eros. En la segunda parte, estudia la magia pneumadtica, la magia inter-
subjetiva y la demonomagia. En la dltima parte, la censura del imaginario renacentista por
la Reforma, que no fue un movimiento liberador, como se dice todavia, sino radicalmente
conservador. Querfa restablecer la pureza primitiva de la comunidad cristiana, acabar con
la cultura pagana del Renacimiento. Por eso abundaron en ella los energimenos, empe-
zando por Lutero, herederos del iluminismo exaltado de Savonarola. Su libro, su tnica
referencia cultural, era la Biblia. Su intolerancia superé con creces la de la Iglesia catdlica.
Esta, por su parte, puso en marcha su propia reforma (la Contrarreforma), alejandose
cada vez mas de las posiciones que habfa asumido en el Renacimiento —se ve bien en El
mdgico prodigioso de Calderdn, estudiado en el dltimo capitulo—, y se aplicé encarnizada-
mente a defender el tomismo. Galileo roz6 la hoguera por antitomista, y Giordano Bruno
fue arrojado en ella por mago. Reforma y Contrarreforma fueron, en realidad, una sola
Reforma. El humanismo fue sentenciado a muerte por unos y otros. No me cansaré de
repetir que los espirituales espafioles, por ejemplo, no fueron humanistas, sino claramente
antihumanistas, por mucho griego y latin que supieran algunos, no muchos (la inmensa
mayorfa de ellos no sabia griego, y jqué autores latinos lefa? Dejémonos de idealizar el
pasado). El hombre es pecado. Su "delito mayor es haber nacido", dijo Calderén. "Nacido
de mujer", que es el colmo de las desdichas, habia dicho antes fray Luis de Leén. Reforma
y Contrarreforma difieren en algunos aspectos, pero en la condena a muerte del imagina-
rio renacentista coinciden. El advenimiento de la ciencia moderna, el paso de los princi-
pios cientificos cualitativos a los principios manifiestamente cuantitativos, que surgié pre-
cisamente cuando no era necesaria (p. 239), se debi6 a este cambio del imaginario
producido por las fuerzas regresivas y reaccionarias (Reforma y Contrarreforma), que
impusieron una radical censura de la imaginaci6n renacentista. La Modernidad fue la con-
secuencia fatal, el culatazo inesperado de este movimiento represivo. Las gentes se desen-
tienderon, cada vez mds, de las ciencias del Renacimiento, y se dedicaron a la informaci6én
cuantitativa. Newton cultivaba la alquimia en secreto. Libro muy erudito y sugerente este
de Ioan Petru Culianu. Estudio apasionado y profundo de la imaginacién en el Renaci-
miento, visién nueva de la Reforma (Reforma y Contrarreforma) y de los origenes de la
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Modernidad, propuesta sugerente de futuro (creacién de un nuevo imaginario, "profunda
modificacién de la imaginacién humana para fijar otras directrices y otros objetivos"
(p-288). La posmodernidad es un apafio chapucero, no nos sirve. La traduccién de Neus
Clavera y Hélene Rufat es buena. El lector no advierte que esté leyendo un libro traduci-
do~J. VEGA.

MOOREN, T., Making the Earth A Human Dwelling Placé. Essays in the Philosophy and
Anthropology of Culture and Religion, Echter/Oros, Wiirzburg/Altenberge 2000, 21 x
14,7, 351 pp.

Especialmente en los ultimos afios, los estudios antropoldgicos han tomado por sor-
presa al menos al mundo religioso, en cuanto estos dejaron de ser simple descripciones de
la creencia de una cultura destinada a desaparecer, sino que llegaron a desafiar tanto la
exclusividad como la supremacia pretendida por las sociedades tradicionales basadas en su
racionalidad. Que las ideas e intuiciones de las culturas arcaicas o tradicionales, pueden
organizarse con provecho, al mismo tiempo que hacen al mundo habitable para los hom-
bres es una de las tesis que gufan este estudio en que el autor demuestra su excelente
conocimiento de las religiones post y pre axiales para emplear la tipologia de K. Jaspers.
Lo que concierne a la religién es ser instrumento del apoderamiento en la realizacién del
ser, que en efecto significa una medida contra al empobrecimiento del hombre respecto de
la vida misma. Sobre este trasfondo uno ya puede entender los conceptos filoséficos —ais-
thesis, mimesis, pseudos— introducidos para interpretar el rito, mito y cosmos del pueblo
arcaico. En tanto la aisthesis, entendida como potencia imaginativa introduce al hombre
en la interioridad del ser; la mimesis, la accién imitativa en sintonfa con la naturaleza, faci-
lita la co-operacion entre sujeto y objeto; la pseudos, la falsedad, procura que ni al nivel de
percepcién ni de accién mimética se trate de una reproduccién de lo bueno. En otras pala-
bras, intuicién y accién religiosa tienen la doble naturaleza de la realidad, buena y mala,
que uno supera solamente integrdndolas en la vida. Precisamente por eso, cualquier reli-
gi6én o préctica religiosa se deja entender simultdneamente como magia y sacralidad:
hocus pocus'y hoc est corpus meum.

Desde esta perspectiva, uno puede apreciar mejor las religiones o culturas arcaicas,
que a su modo integran a los hombres en el mundo credndolo como un pseudo-mundo
para que este no sea un simple reflejo de la naturaleza. Su capacidad de hacerlo es exami-
nada en la primera parte que pone de relieve la caracteristica idiosincrasia de la percep-
cién con los ejemplos de coolpujot y cuentos de trickster. La segunda parte, describe con
m4s detalles la concreta creacién del mundo a través del rito, es decir, de accién mimética,
que garantiza ‘falsamente’ la captacion de la realidad, pues el participante del rito crea por
proyeccién en colaboracién con otros y la naturaleza un mundo para que él'y los demés
creen en él. Hay que destacar aquf la discusi6én sobre el sacrificio que clarifica que la vida
nunca puede entenderse sin la muerte, y viceversa; y el sacrificio, acto violento en si
mismo, queda paraddjicamente, es decir, por el elemento pseudos, la expresién suprema
de la religiosidad para la humanidad entera. La tercera parte, se ocupa de la concreta
vivencia religiosa extendida al estado y confirma el argumento avanzado desde el inicio de
que la funcién de la religién consiste en conservar vivas la memoria del caos, pero sin
dejarse superar por €l. No es la eliminacién del mal, sino la conciencia de ello, la que crea
y fomenta la religion; ésta, la conciencia, implica conocimiento que lleva a la persona al
amor. Y sin amor, no hay religién.
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Este libro, que consta de una excelente bibliograffa, destaca por las ilustraciones, fotos
y pinturas (muchas de ellas hechas por el propio autor), y por la pasién con que lleva adelan-
te la narracién; se convierte en Optima lectura para todos los apasionados de la religion, pues
ella hace de la tierra un mundo habitable para los hombres.—P. PANDIMAKIL.
CLARK, S., Thinking With Demons. The Idea of Witchcraft in Early Modern Europe,
Oxford University Press, Oxford 1997, 24 x 16, 827 pp. '

(Cémo se explica el relieve que llegé a tener la brujeria en el siglo XV y su gradual
decaimiento en los siguientes siglos, aunque quedé intimamente ligada con la demonolo-
gia en general? La respuesta dada por Clark en este libro es el fruto de un estudio sincré-
nico de los documentos relacionados con la brujerfa a lo largo de 300 afios entre los siglos
XV y XVIIL Fue en este periodo cuando la creencia en la brujeria parecfa inicialmente
ofrecer soluciones aceptables en el campo cientifico, histérico, religioso y politico, pero no
logré mantener su influencia por falta de relaciones adecuadas con otras creencias con-
temporéneas. Esta carencia de ‘racionalidad’ nos deja entender que la brujeria funcioné
en la Europa pre-moderna como un medio de pensamiento: su puesto estaba al lado de la
magia, la apocaliptica, el providencialismo y la politica absolutista, fundada sobre una con-
cepcién de la autoridad mistica y carismética. Si la brujeria fue considerada razonable en
este contexto, perdi6 todo su apoyo con la llegada del Renacimiento italiano, del humanis-
mo europeo, de la teologfa antinémica y la politica pragmética. Asf, la brujerfa fue aban-
donada no como resultado de una valoracién negativa, sino de no haber sido suficiente
progresista para resolver los problemas contemporéneos. Esta tesis central la desarrolla el
autor en cinco partes tituladas lenguaje, ciencia, historia, religién y politica.

El autor interpreta la brujerfa como lenguaje en sentido saussureano, y en consecuen-
cia, su significado consiste solamente en la ‘diferencia’; no tiene ninguna referencia objeti-
va, excepto de su funcién de representar la realidad de manera inversa. La técnica de la
inversién empleada por la brujeria tendria éxito solamente si el mundo no-invertido
pudiera ser ridiculizado, subvertido y por fin vivido como un valor. Por esto, era necesaria
la clasificacién dualista, que, una vez que pierde su importancia después del siglo XV,
hace a la brujerfa ineficaz. En otras palabras, la brujerfa es producto de una cultura alta-
mente sensibilizada de la concepcién de la realidad como oposicién, contrariedad, inver-
sién, etc. cuyas raices se encuentran en Platén, Aristételes, Agustin, etc. Con este argu-
mento el autor coloca la brujerfa dentro del pensamiento dualista, y demuestra su funcién
como un potente medio intelectual e ideolégico, cuya superacién inaugura una nueva
edad en Europa. Entender la brujerfa como un fenémeno cultural es importante para
comprender su rol en relacién, p. e., con la mujer: odiar a la bruja no era sinénimo de
odiar a la mujer. Segin especificas razones culturales y contemporaneas las mujeres ten-
drfan que constituir la m