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Comentario a la Regla de san Agustin

CAPITULO TERCERO

SEGUNDA PARTE

6. Interpretacion desde las claves

Dedicamos buena parte del articulo anterior a recoger las opiniones de
los diversos comentaristas de la Regla acerca del capitulo tercero. En el pre-
sente, ofrecemos nuestra propia interpretacion.

En su momento indicamos que la salud es el argumento que subyace a
todo el capitulo. A partir de aqui, nuestro interés se centra en colocar el con-
cepto en un marco més amplio que, de un lado, permita conocerlo en toda su
dimensién y, de otro, incluya todos los aspectos a que hace referencia el capi-
tulo. En pocas palabras, buscamos integrar el concepto dentro del pensa-
miento global del santo y, a través de €l, el capitulo. El método seré el segui-
do a propésito del capitulo anterior: reexaminar los textos agustinianos con
estructura paralela o similar y con contenidos globalmente idénticos a los de
la Regla, pero limitdndonos a la seccién correspondiente al capitulo tercero.
Aunque alguno de los textos sea parco en informacién, el conjunto de los siete
ofrece material suficiente para extraer una visién, si no completa, al menos
amplia !. Los distintos contextos en que surgen introducen diferentes pers-
pectivas y aportan matices siempre enriquecedores. Primero haremos el exa-
men de los textos por separado y luego ofreceremos una sintesis recapitulati-
va.

1. «Ista enim, quae propterea sunt infima, quia partibus imperfectis tota perfecta
sunt,... tota consideranda sunt, si recte uolumus iudicare» (uera rel. 40,76).
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7. Examen de textos paralelos

7.1. Las costumbres de la Iglesia Catélica 31,65-67

Comenzamos con la informacién que sobre el monacato ofrece el santo
en esta obra, una de las primeras. En ella habla de la castidad y continencia,
de la templanza y continencia, del desprecio y abandono de los atractivos de
este mundo, de la vida santisima y castisima de los monjes 2. Mds en concre-
to, sefiala como los anacoretas se contentan con sélo pan y agua 3 y refiere los
prolongados ayunos que se imponen los ascetas de uno y otro sexo en Roma 4.
A propésito de los cenobitas ofrece también el aspecto positivo: alimentan su
cuerpo en la medida en que lo exige el mantener la vida y la salud. Esta mesu-
ra mira a reprimir la concupiscencia para evitar que se infiltre incluso en la
comida tan parca y extremamente pobre. No sélo se abstienen de la carne y
el vino para poder domar las pasiones, sino de cuanto excita el apetito del
vientre y de la gula 5. Todos estos datos son expresién de la virtud cardinal de
la templanza, que, dentro de la reduccién de las virtudes al amor, el santo defi-
ne como el amor que se dona integro a la persona a la que ama o, més espe-
cificamente, el amor que se conserva integro e incorrupto para Dios o, toda-
via, la virtud que nos promete el amor integro e incorrupto mediante el cual
nos unimos a Dios 6. Por dltimo, vincula dicha virtud con 2 Cor 4,16: su tarea
consiste en despojar del hombre viejo que se corrompe y renovar dia a dia al
hombre interior 7.

De todo lo dicho destacamos un aspecto fisico y otro moral. El aspecto
fisico es el cuidado de la salud del cuerpo; el aspecto moral, la represion de la
concupiscencia. Significativo es también que el aspecto fisico est4 incluido en
el moral o, mejor, que el moral es inseparable del fisico. La represién de las
concupiscencias no es sino una forma de mantener la incorrupcién y la inte-
gridad. Si la templanza cohibe la concupiscencia carnal es precisamente para
mantener la integridad fisica. La concupiscencia tiende por sf misma al abuso
y el abuso dafia la salud y la falta de salud dafia a la integridad. La misma des-
truccién del hombre exterior y la renovacién del hombre interior no miran a

2. Cf. Estructura de la Regla de san Agustin (VII), en Estudio Agustiniano 34 (1999)
548-555.

3. Cf. mor. 31,66.

4. Cf.ib. 33,70.

5.Cf.ib.31,67.

6. Cf.ib. 18,35.

7. Cf.ib.19,36.
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otra cosa que a la restauracién del hombre tal como fue previsto y creado por
Dios.

7.2. La verdadera religion 39,72-45,83; 53,102-55-107

El presente texto es el més largo y filoséfico de cuantos van a ser objeto
de examen. San Agustin parte de la constatacién de que lo que cautiva o sedu-
ce en el placer es la conuenientia. Como la conuenientia més propia del hom-
bre es la de la mente con la Verdad que mora en su interior, si quiere obtener
el placer supremo, ha de ajustarse —conuenire— a dicha Verdad. Frente al pla-
cer fisico que aprisiona al hombre exterior, el hombre interior halla el que le
es especifico en ese ajuste: un placer no infimo y carnal, sino espiritual y
supremo 8,

El desligarse de las conuenientiae inferiores en beneficio de una superior
lleva consigo el renacer del hombre interior y la mengua del exterior, del que
el santo contempla tanto lo referente a la alimentacién como a la reproduc-
cién. Aunque, comparado con aquel, este carece de belleza, en s{ mismo es
también bello. Bello es, en concreto, todo el proceso que regula la alimenta-
cién y la procreacion. En este tltimo caso, sin embargo, la belleza mayor no
estd en la belleza fisica del nifio, cuanto en la vida misma. Con todo, es propio
del placer (uoluptas) estar sometido a la corrupcién °.

Aunque infima, esa belleza no es mala, pues conserva vestigios de la
Belleza suprema. Que es de orden inferior lo muestra la misma Providencia
al permitir que vaya acompafiada de dolores, enfermedades, fealdades fisicas
0 morales, como amonestacién a la bisqueda del bien inmutable 19, Todo est4
ordenado a la belleza del conjunto, dentro del cual hasta la parte fea tiene su
sitio. Si se quiere juzgar rectamente, el juicio ha de versar sobre la totalidad,
sabiendo que dicho juicio es més bello incluso que la misma totalidad !1.

El hombre exterior se corrompe o por incremento del interior o por defi-
ciencia propia. En el primer caso, a la corrupcion va asociada una reforma que
terminard en la recuperacion plena al final de los tiempos, momento en que
ya no serd objeto ni sujeto de corrupcién. En el segundo caso, en cambio, se
precipita en bellezas més corruptibles, pero bellezas siempre, por hallarse
dentro de un orden 12,

8. Cf. uera rel. 39,72.
9.1b.40,74.

10. 1b. 40,75.

11. 1b. 40,76.
12.1b.41,77.
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Después de estos andlisis, san Agustin puede sostener, en consecuencia,
que cuanto se vitupera con razén es objeto de menosprecio sélo en compara-
cién de algo mejor. De ahi que, si el hombre puede estar bien en la Verdad,
estard mal reposando en algo que es vestigio de Verdad y mucho peor si lo
hace en el dltimo de tales vestigios. Es lo que acontece cuando se adhiere a
los placeres de la carne. La conclusién es que hay que dar de lado cuanto pro-
viene de este apetito (concupiscentia). Mas exactamente, se impone guiarlo,
pero en este caso deja de ser cupiditas para convertirse en templanza.

El concepto de «gufa» orienta el pensamiento del santo a la idea del
Cristo total: Cristo es la Cabeza que guia, a la que el espiritu ha de obedecer,
si quiere que le obedezca a €l aquello respecto de lo cual es cabeza. Esta idea
de gufa y obediencia la explicita atin mds mediante una imagen tomada de la
sociedad de su tiempo: como la mujer ha de obedecer al marido en el dmbito
familiar, asf los placeres —equiparados aquif a la mujer— han de estar someti-
dos a la mente y razén —equiparados aqui al marido-. Si no se da esta debida
jerarqufa, no funcionar4 la persona, como tampoco funciona la familia 13,

El santo continda sacando conclusiones: si se ama el placer de la carne,
ha de ser sometido a examen diligente. Y en el caso de que se perciba en él
algtin valor positivo, ha de buscarse dénde ese valor se manifiesta en mayor
plenitud. Llegado aqui, emprende un recorrido por la escala de los seres que,
pasando por el hombre, acaba en Dios, Padre de la Verdad, a cuya imagen y
semejanza el hombre mismo fue creado, «pues de otro modo no podria perci-
bir con su mente la Verdad inmutable». La conclusién tltima es que, si la cria-
tura racional sirve a su creador, las demads cosas le servirdn a ella; le estara
sumisa su vida infima, y ella dirigird a voluntad al mismo cuerpo; se le ofre-
cerd enteramente sumiso, sin originarle molestia alguna, pues ya no buscard
en él y por €l la felicidad, sino que la recibird por sf misma de Dios. El alma
gobernaré el cuerpo reformado y santificado, sin el detrimento originado por
la corrupcién y sin el peso de dificultad alguna. Afirmacién que prueba con
textos biblicos, referidos uno al &mbito sexual (Mt 22,30) y otros al alimenta-
rio (1 Cor 6,13; Rom 14,17) 4. El razonamiento lo cierra con una clésica ima-
gen platénica: la del jinete y el caballo, sin olvidar la Escritura, para dar razén
de la debilidad (imbecillitas) del cuerpo, que atribuye a la «avidez» del alma
que us6 mal de él en el parafso, tomando el alimento prohibido contra la
explicita prescripcién del médico, en la que se halla la salud sempiterna 5. No
deja de ser significativo que la dltima palabra de todo este desarrollo sobre el

13.1b.41,78.
14.1D. 42,79-44,82.
15. 1b. 45,83.
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apetito de placer o concupiscencia de la carne sea precisamente la salud (sem-
piterna). Es la clave bajo la cual san Agustin encierra todo el tratamiento. El
texto atna la Escritura y una filosoffa marcadamente platénica. Con la Biblia
ilumina la protologia y la escatologia; con la filosofia el curso medio.

Después del desarrollo tedrico, san Agustin pasa al dmbito de lo con-
creto, pero no sin antes haber hecho una sintesis de todo el razonamiento
anterior. Es la siguiente: «;Qué ambiciona el placer corporal, sino el des-
canso (quietem), sélo posible donde no se da ninguna indigencia y corrup-
cién?» 16,

Ya en el 4mbito de lo concreto y por lo que se refiere a lo que nos ocupa,
el santo contempla tres modos como una persona puede quedarse prendida
del placer corporal: preferir comer a carecer de hambre, disfrutar de la pasién
sexual a no sufrir apetito carnal alguno y estar durmiendo a carecer de la
necesidad de dormir. El problema consiste en confundir los fines con los
medios: en vez de buscar la salud, esa persona busca comer, beber, gozar
sexualmente y dormir, no obstante que la razén del placer que estas cosas
procuran sea llegar a una situacién en la que no haya ni hambre, ni sed, ni
pasion sexual, ni cansancio 7. Frente a estas personas, que san Agustin juzga
como desventuradas, hay otras que saben distinguir bien fines y medios, y
alcanzan incluso en esta tierra el reposo (quietern) corporal, a cambio de abs-
tenerse de las cosas de que pueden prescindir aqui, y de esa manera sabo-
rean ya las delicias del Sefior 1.

Aunque se trata de una opcién de presente, tiene repercusiones en la
vida futura, momento en que lo parcial actual alcanzard su plenitud. Serd
entonces cuando el hombre logre la salud plena, porque ya no sufrird indi-
gencia ni fatiga, una vez que este cuerpo corruptible se revista de incorrup-
cién (1 Cor 15,53). Premio, concluye san Agustin, que recibirdn quienes con
relacién al cuerpo aman sélo la salud, pues en la otra vida cada cual recibird
en plenitud lo que m4s amé en esta 19,

Por el contrario, quienes no desearon la salud, sino el sentir hambre y sed
y apetito sexual y cansarse para as{ comer y beber y gozar del sexo y dormir
a placer, lo que aman es la indigencia, que es el comienzo de todos los males.
También ellos recibirdn la indigencia que tanto amaron aqui, y, en conse-
cuencia, se hallardn en el lugar del llanto y rechinar de dientes 20, Al reducir

16. 1b. 52,101.
17.1b.53,102.

18. 1b. 53,102-103.
19. 1b.

20. 1. 54,104.
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su vida al comer, beber, gozar del sexo y dormir, lo que hacen es enterrar el
talento recibido, la agudeza mental, bajo tierra, es decir, bajo las cosas delica-
das y superfluas, o encerrarla en las diversas apetencias y oprimirla 21,

De lo expuesto no resulta que Cristo tenga funcién alguna en el proceso.
Pero caerfa en el error quien lo juzgase asf. En efecto, al comienzo del mismo,
el santo ha expuesto cémo Cristo se constituyé en maestro que enseiio al cris-
tiano a vencer las tres concupiscencias fundamentales al vencer al diablo que
le tentaba en el desierto. La conclusién que extrae referente al tema que nos
ocupa es esta: «Por tanto, todo el que se alimenta de la palabra de Dios, no va
en pos del placer fisico en el desierto que es esta vida» 22. Con anterioridad, sin
embargo, se habfa detenido en mostrar cémo en Cristo se cumplen las tres
ramas de la filosofia, tanto racional como moral o natural. El cumplimiento de
esta tltima acontece en su resurreccién de entre los muertos. El hecho testi-
monia tres datos: que la naturaleza humana, con todo lo demis, se salva en su
totalidad para Dios; que todas las cosas se ponen al servicio de su creador ya
para castigo de los pecadores, ya para liberacién del hombre; que el cuerpo se
somete sin dificultad al alma cuando ésta se somete a Dios 23.

Lo dicho se puede sintetizar en los siguientes términos: el placer es el
resultado de la adecuacidén de cualquiera de los componentes del hombre a
aquello a lo que estd ordenado y, dado que €l tiene un componente fisico o
corpdreo y otro espiritual, puede experimentar los dos correspondientes tipos
de placeres. Aunque ambos tienen su lado positivo, el segundo es superior,
porque el espiritu es superior al cuerpo. Como, por otra parte, el espiritu es lo
que diferencia al hombre de los demds animales, si el hombre quiere respon-
der a lo que le es propio, ha de anteponer el placer espiritual al fisico, dado
que normalmente se muestran antagénicos. Pero la realidad es que no siem-
pre los hombres se comportan de esa manera, cosechando al final lo que
merecieron seglin su comportamiento especifico. En Cristo encuentra el hom-
bre el comportamiento correcto y sus consecuencias.

7.3. Confesiones 1-9

Los libros segundo y sexto de las Confesiones pueden considerarse como
correlativos a la unidad segunda de la seccién B de la Regla. Cada uno de

21.1b. 54,105.

22.1b.38,71.

23. «Resurrectio uero eius a mortuis nihil hominis perire naturae, cum omnia salua
sunt deo, satis indicauit, et quemadmodum cuncta seruiant creatori suo siue ad uindictam
peccatorum siue ad hominis liberationem quamque facile corpus animae seruiat, cum ipsa
subicitur deo» (vera rel. 16,32).
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ellos consta de dos partes, una centrada en el &mbito alimentario y otra en el
de la sexualidad 24. Ahora nos ocupamos del primero de ellos, que correspon-
de a la segunda parte del libro segundo y a la primera del sexto.

Del libro segundo es bien conocida la escena del robo de las peras y la
larga reflexién que suscita en san Agustin. No es preciso traerla entera aquf;
basta con anotar los detalles ttiles en nuestro contexto. El santo sefiala que
las peras no tenian nada de tentadoras ni por el aspecto, ni por el sabor; que
ély sus amigos no las arrancaron del arbol para darse un banquete, aunque si
comieron algunas, sino para echarlas a los cerdos. Su banquete no tenfa méas
ment que la iniquidad; el tinico condimento que hacia sabrosas las peras que
comif era el dafio causado a los demds 25. Son datos del relato. Este tiene sélo
un valor instrumental. El confesante Agustin se sirve de él para reflexionar
sobre la naturaleza del pecado, en su perspectiva antropolégica sobre todo. A
tal fin le podia haber servido cualquier otro hecho, pero eligié este del robo
de las peras —pensamos— por razones estructurales. Aunque, contra lo que
cabia esperar, el santo no orienta su reflexién sobre el alimento y los aspectos
relacionados con él -la gula, por ejemplo- no faltan pequefios apuntes que
cabe aprovechar 26,

Al inicio de su interpretacién del robo, el obispo de Hipona habla de un
defectum y de cémo abandoné la base sélida que es Dios y cayé en el exter-
minio. Resulta claro que el «defecto» hace referencia a la integridad, asi como
el exterminio es la negacién de la misma vida. Aunque la reflexién sea de
ambito moral, se trata de una imagen de la que la realidad es el mundo fisico.
La busqueda de alimento que, de por sf, mira a la integridad, en aquel caso pro-
dujo o, al menos, testimonié una mutilacién (defectus); el mismo alimento, que
preserva de la muerte, en aquella circunstancia le condujo al exterminio 27.

Significativo es también el epilogo del libro. En él san Agustin se dirige
a Dios, expresdndole que le desea con «insaciable saciedad». En El se halla el
auténtico descanso y la vida que nada podr4 turbar. Por alejarse de El, perdi6
la estabilidad y se convirtié en regién de pobreza. Evidentemente seguimos
en el mundo de la imagen. Pero lo importante, una vez més, es la realidad
sobre la que se construye la imagen. Entre lineas se advierte la referencia
también a un pasado, a un presente y a un futuro. El pasado estd caracteriza-
do por la salud original, luego perdida. Como consecuencia de ello el hombre

24. Cf. Estructura de la Regla de san Agustin (IV), en Estudio Agustiniano 33 (1998)
487-524.

25. Cf.conf.2,49y 2,6,12.

26. Cf. Estructura (IV), en Estudio Agustiniano 33 (1998) 494-502.

27. Cf. conf.2,4.9.
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sufre el hambre (de ahf el referirse a Dios con saciedad insaciable) y el can-
sancio (de ahf considerar a Dios como descanso), hasta el punto de no tener-
se de pie (se alejé de lo que le garantizaba la estabilidad). Tal es la descrip-
cién del presente. A la vez se afiora un futuro sin hambre, sin cansancio y esta-
ble en Dios. Aqui la imagen y la realidad se confunden.

En sintesis, el texto presenta la situacién presente del hombre que ni
corresponde a la original ni a la esperada para el futuro. Situacién presente
que tiene poco de envidiable.

Vengamos ahora al libro sexto. En su primera parte refiere su encuentro
con tres personas: su madre Mdnica, el obispo san Ambrosio y un mendigo.
Lo significativo es el hecho de que aporte datos referidos al régimen alimen-
tario de cada uno de ellos. A propdsito de su madre, pone de relieve su sobrie-
dad en la comida y la bebida y el que alimentaba con profusién su espiritu con
la palabra de Dios a través de la escucha de san Ambrosio 2. Respecto de este
obispo, resalta igualmente su sobriedad, indicando que no comia mds que lo
necesario para su sustento, pero que el espiritu lo alimentaba abundante-
mente con la lectura 29. Del mendigo, por ultimo, hace saber que estaba reple-
to de vino 0.

Lo que sobre todo merece destacarse aqui son los rasgos comunes a los
dos personajes que €l quiere realzar, su madre y el obispo: de una parte, ali-
mentan tanto su cuerpo como su espiritu; de otra, el cuerpo lo alimentan con
moderacion, el espiritu con generosidad.

7.4. Confesiones 10,31,43-43

Seguimos con la obra de las Confesiones, pero ocupadndonos ahora de su
libro décimo. Comparado a nivel estructural con la Regla, el diligente y pene-
trante examen de conciencia a que san Agustin se somete respecto a la con-
cupiscencia de la carne tiene su equivalente en el documento monéstico en la
unidad segunda de la seccién B, esto es, su capitulo tercero y cuarto. En otro
estudio establecimos la correlacién entre los diversos sentidos, en cuya indebi-
da satisfaccién ve el santo la concupiscencia de la carne, y dichos capitulos 31
En el contexto del capitulo tercero de la Regla, examinamos dnicamente
cuanto dice el santo sobre el sentido del gusto.

28. Cf. conf. 6,2,2 y 6,1,1 respectivamente.

29. Cf. conf. 6,3,3.

30. Cf. conf. 6,6,9.10.

31. Cf. Estructura (I11), en Estudio Agustiniano 33 (1998) 235-238.
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Ya desde el comienzo entra el santo in medias res. Se coloca en el pre-
sente, pero con la mirada puesta en el futuro. El presente se caracteriza por
una necesidad: la de restaurar con la comida y la bebida los dafios que dia a
dia sufren nuestros cuerpos. El futuro, a su vez, se contempla como la des-
truccién de comida y estémago por obra de Dios, quien dard muerte a dicha
necesidad con una saciedad maravillosa y vestira a este cuerpo de una inco-
rruptibilidad sempiterna. El presente es entendido como una enfermedad. La
evidencian el hambre y la sed, entendidas como dolores que, igual que la fie-
bre, queman y matan si no se les aplica la medicacién: oportuna. Esa medica-
ci6én es el alimento.

Pero el santo no considera sélo este ambito puramente fisico, sino que
pasa luego al moral. El desajuste que advierte en sf mismo consiste en que, en
vez de sentir su peso opresor, la necesidad de comer y beber, le resulta grata.
El ideal del hombre, también en este campo, es la libertad, no la necesidad.
De ahi que propiamente sea una calamidad lo que recibe el nombre de deli-
cia. Como apagar el dolor produce placer, se convive gozosamente con el
dolor en atencién a dicho placer. Todo ello porque, gracias a la generosidad
de Dios que ha puesto cuanto existe: tierra, agua y cielo, al servicio de nues-
tra debilidad, no falta la medicacién indicada.

El desajuste moral es propiamente un desorden. El orden en este ambi-
to consiste en comer y beber en funcién de la salud; si se le suma el placer,
bienvenido sea, pero nada més. En consecuencia, el desorden se da cuando la
salud pierde su primer puesto en las motivaciones del comer y beber, porque
se lo arrebata la bisqueda del placer. Hasta la idea de compartir la misma
posicién el placer y la salud resulta en la practica inviable, por doble motivo;
de un lado, lo que es suficiente para la salud, no lo es para el placer; de otro,
resulta dificil establecer la linea divisoria entre lo necesario para aquella y lo
reclamado para este. La salud se convierte en tapadera para la bisqueda
exclusiva del placer. ’

Precisamente porque siente tal situacién como un desajuste, san Agustin
lucha contra ella, le planta cara con el ayuno y reduce su cuerpo a servidum-
bre. El percibe el problema en términos de libertad 32. Son dos, pues, las cate-
gorias morales que entran en juego aqui: la de necesidad y la de libertad. A
nivel fisico, no hay espacio para la libertad y se impone por fuerza la necesi-
dad: no se puede no comer ni beber. A nivel moral, sin embargo, ha de impo-
nerse absolutamente la libertad a la necesidad. Sélo que la libertad no se ejer-
ce sobre el hecho de comer o beber, sino sobre las modalidades, modificadas
segln la motivacién del hecho. El placer (uoluptas) es un tirano y como todo

32. «.. ne capiar» (conf. 10,31,43).
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tirano suprime la libertad. Dejarle a él regular el nivel de ingestién de comi-
da o bebida implica anular la funcién misma de la comida y la bebida.
«Someter el cuerpo a servidumbre» hay que entenderlo desde las categorias
de necesidad y libertad. No se trata de maltratarlo, sino de que sea siervo y no
amo; siervo de la razén, no amo de ella. Que sea ella la que vaya delante mar-
c4dndole el camino, nunca al revés.

Una vez entendidos el comer y el beber como medicamento, tomar la
dosis adecuada se revela como una exigencia elemental. Pues si se toma en
menor dosis de la debida, no produce su efecto, y si se toma en demasia, en
vez de curar, puede agravar la enfermedad. Como el placer va unido al acto
de comer, se da en el hombre la tendencia al exceso. De aqui la necesidad de
huir de la glotoneria y de la embriaguez 33, El problema, por tanto, no estd en
la naturaleza de los alimentos. Todos son buenos, en cuanto criaturas de Dios.
Teniendo en mente a los maniqueos, acumula citas y ejemplos de la Escritura
para demostrarlo. El mal est4 en el hombre que no sabe acercarse a ellos en
la forma adecuada.

Todo lo dicho se puede interpretar como una introduccidn de la libertad
moral en el reino de la necesidad fisica.

7.5. Carta 48.

La informacién que aporta la Carta 48 es de naturaleza moral-espiritual.
En ella el obispo de Hipona exhorta a los monjes de la isla Cabrera a domi-
nar costumbres perniciosas, a castigar el cuerpo y someterlo a servidumbre, a
asumir las tribulaciones y a tolerarse unos a otros desde el amor.

Entendemos que las tribulaciones de que habla el santo no son sino las
dolencias fisicas de cualquier signo que puedan sufrir los siervos de Dios en
el monasterio; igualmente juzgamos que la tolerancia de los dem4s se entien-
de también en el campo de las debilidades fisicas. De nuevo aparece, pues, la
constatacion de la deficiente salud del hombre. Pero el texto no indica ni a
qué es debida ni cémo superarla. Simplemente ve en ellas un terreno para el
ejercicio del amor fraterno. Lo importante es que todos estos aspectos apare-
cen relacionados con el ayuno en cuyo marco son encuadrados 4. El castigar
el cuerpo y someterlo a servidumbre, ademés de remitir a una idea paulina
(cf. 1 Cor 9,27), es una imagen que rezuma platonismo: el cuerpo como mon-
tura del espiritu, su jinete. Una montura rebelde que llevara a su jinete por el

33. Cf. L. FERRARI, The gustatory Augustin, en Augustiniana 29 (1979) 304-315.
34, Cf. Estructura (V), en Estudio Agustiniano 34 (1999) 15-22.
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camino que le plazca, si él no es capaz de dominarlo mediante el castigo. Aquf
la idea que prevalece es la de la divisién interior del hombre: espiritu y cuer-
po luchan por dominar el uno al otro.

El texto es indicador de la serie de ideas que, en la mente de san Agustin,
van asociados al concepto de ayuno. La similitud con la Regla es palpable.

7.6. Sermones sobre la Cuaresma

El mayor nivel de ascesis que reclama la Cuaresma en relacién con los
demis tiempos del afio tiene un campo privilegiado de ejercicio en el ambito
del alimento. Sus manifestaciones concretas son el ayuno y la abstinencia. El
predicador de Hipona les asigna un lugar de relieve y les dedica una atencién
especial. Si la vida cristiana exige siempre evitar los excesos en la comida y la
bebida, la Cuaresma reclama una especial continencia en ese terreno. Sélo
exigencias de salud pueden eximir de ella 35. La practica del ayuno y la absti-
nencia no se debe a que determinados alimentos sean impuros. El mal no esta
en ellos, sino en el deseo desordenado (cupiditas) de quien los toma. Con
dicha practica los fieles tienen la mirada puesta, ante todo, en Jesucristo. Al
mismo tiempo, buscan castigar el cuerpo y reducirlo a servidumbre y reprimir
las concupiscencias (repressio concupiscentiarum). Pero ello sélo es posible si
la reduccidén de la cantidad de alimento suministrada al cuerpo se equilibra
con el aumento del suministrado al espiritu. El predicador establece también,
y repetidamente, la relacién del ayuno con la oracién y con la limosna 3.

En los sermones sobre la Cuaresma el ayuno y la abstinencia son situa-
dos en el conjunto del misterio cristiano.

7.7. Comentario al salmo 37

De interés es el comentario de san Agustin al versiculo 4 del-salmo: Mi
alma no conoce la salud. Tomando este dato como un correctivo de Dios, pone
su causa en el pecado de Adén y en la condena a muerte que le siguié. Cuanto
el hombre sufre en esta vida tiene su origen en dicha condena. La causa de
todos los males hay que verla en el hecho de que, a partir de entonces, lleva-
mos un cuerpo mortal repleto de tentaciones, lleno de afanes, sujeto a dolores

35. «Sunt-etiam qui vinum non ita bibunt, ut aliorum expressione pomorum alios sibi
liquores, non salutis causa, sed iucunditatis exquirant... Quanto enim honestius, si stomachi
infirmitas aquam potare non tolerat...» (s. 210,9,11).

36. Cf. Estructura (VI), en Estudio Agustiniano 34 (1999) 223-226. 230-233.
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corporales, sometido a la indigencia, mutable, débil hasta cuando estd sano,
justamente porque su salud no es plena. Ya en detalle, el predicador sefiala
tres males concretos: el hambre, la sed y el cansancio 37. Lo que en el primer
hombre fue un castigo, en nosotros se ha hecho naturaleza. Tal es la condicién
de los hijos de la ira de que habla san Pablo (Ef 2,3). Si el Apéstol utiliza un
verbo en pasado (fuimos), se debe a que, en la certeza de la esperanza, el cris-
tiano ha superado ya esa situacién. Pero atin gime en su interior esperando la
adopcién, la redencién de su cuerpo. Lo que todavia no ve lo espera con
paciencia (cf. Rom 8,23).Y lo que espera es la salud del cuerpo, pues a eso se
refiere la «redencién del cuerpo». El que atin se espere la salud —prosigue el
predicador- implica que lo que ahora llamamos salud no es propiamente tal.
El hombre no puede considerarse sano mientras sufra el hambre, la sed y el
cansancio. Si no les aplica el remedio, esto es, el alimento, la bebida y el suefio
respectivamente, esos males le conducen a la muerte. S6lo podr4 hablarse de
salud cuando se pueda vivir sin tales remedios. No cabe que el hombre se glo-
rie de su situacién sanitaria; lo correcto es esperar la redencién efectiva del
cuerpo, que ahora se posee sélo en esperanza 38. Con todo, no le falta cierta
razén al hombre para hablar de salud en esta vida. El término sélo es inade-
cuado si se la compara con otra més plena ¥, la que se poseer4 en el descan-
so eterno, en el que el cuerpo corruptible se revestird de incorrupcion y el
cuerpo mortal se revestird de inmortalidad 40.

Si la primera parte del versiculo cuarto sefialaba que la causa de las
dolencias estaba en la ira de Dios (a uultu irae tuae), la segunda atribuye al
hombre la responsabilidad (a facie peccatorum meorum). La precisién del

37. «Etenim portamus corpus mortale..., plenum tentationibus, plenum sollicitudini-
bus, obnoxium doloribus corporalibus, obnoxium indigentiis, mutabile, languidum et cum
sanum est, quia utique nondum plene sanum» (en. Ps. 37,5).

38. En este contexto interpreta qué ha de entenderse por los dardos que, en el versi-
llo anterior, el salmista afirma haber clavado Dios en €l (Sal 37,3). El predicador ofrece una
doble interpretacion. La primera, la que nos interesa aqui, los identifica con la pena y
correctivo impuestos por Dios y, tal vez —dice—, con los dolores fisicos y espirituales que
necesariamente hay que sufrir en esta vida (ib.).

39. «Quidquid recte uituperatur, in melioris comparatione respuitur... Et tunc cuique
non est bene, si melius esse potest» (uera rel. 41,78). En este sentido san Agustin contrapo-
ne la salud que el hombre comparte con Adédn a la que comparte con el Hijo del hombre:
«Salus ergo ista temporalis, hominibus iumentisque communis, contempta est a martyribus,
illam quam habebant cum Adam homine, non cum filio hominis» (s. 306 D Rev. Bén. 50
[1938] 19).

40. «... et ipsa recordatio sabbati, et nondum retentio, facit me nondum gaudere, et
agnoscere nec sanitatem esse in ipsa carne, neque dici debere, cum comparo istam sanita-
tem illi sanitati quam habebo in requie sempiterna, ubi corruptibile hoc induet incorrup-
tionem, et mortale hoc induet inmortalitatem; et uideo quia in illius sanitatis comparatione,
ista sanitas morbus est» (en. Ps. 37.5).
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texto sdlmico permite al santo afirmar la absoluta justicia del proceder de
Dios, la legitimidad de su ira, pues detrés de ella estd el pecado del hombre 41.
Esta responsabilidad la explicita atin- més en el versiculo quinto: Porque mis
iniquidades irguieron mi cabeza; como una pesada carga gravaban sobre mi.
Antepone la causa, la propia iniquidad que tiene por padre al orgullo,a la que
sigue el efecto, la pesada carga de la enfermedad 42,

La enfermedad por su propia naturaleza acarrea degeneracioén. El versi-
culo sexto destapa precisamente la causada por el orgullo: Mis heridas se lle-
naron de podredumbre y exhalan un olor fétido. Desde el dmbito fisico, de
comiin experiencia, le es fécil al predicador pasar al moral, a la fetidez de los
pecados, que percibird toda alma que tenga sano su sentido del olfato 43. Es el
punto mds distante a que ha llegado la reflexién del predicador, guiado por el
texto del salmo que comenta. Partié de la «natural» enfermedad humana; la
causa de la misma le llev6 al pecado del hombre cuyo origen fue el orgullo
que, al no ser cortado a tiempo, llevé a los miembros enfermos a la putrefac-
cién y consiguiente fetidez 44. Mas, para la fe cristiana, la putrefaccién y la feti-
dez no tienen la dltima palabra. A pesar de que el caddver de Lazaro ya olfa
mal por haberse producido la muerte cuatro dfas antes, Jesus le resucit6, hizo
desaparecer la fetidez y le devolvid la salud 45.

41, «Sed fortasse iniuste tibi Deus iratus est, 0 Adam, o genus humanum, iniuste ira-
tus est Deus! Quia dixisti iam agnoscens ipsam poenam tuam, iam in corpore Christi cons-
titutus homo: Non est sanitas in carne mea a uultu irae tuae. Expone iustitiam irae Dei; ne
te excusare uidearis, illum accusare. Sequere, et dic unde ira Domini. Non est sanitas in carne
mea a uultu irae tuae, non est pax ossibus meis. Repetiuit id quod dixit: Non est sanitas in
carne mea; hoc est enim: non est pax ossibus meis. Non autem repetiuit: a wultu irae tuae, sed
causam dixit irae Dei: non est pax, inquit, ossibus meis a facie peccatorum meorum» (en. Ps
37,7).

42. «Quoniam iniquitates meae sustulerunt caput meum, sicut fascis grauis gravatae
sunt super me. Et hic causam praemisit, et efectum subiecit; quid unde contigerit dixit:
Iniquitates meae sustulerunt caput meum. Nemo enim superbus nisi iniquus, cui sustollitur
caput. Sursum tollitur, qui erigit caput aduersum Deum... Ille qui prior noluit audire prae-
ceptum, sustulit iniquitas ipsius caput aduersus Deum. Et quia iniquitates sustulerunt caput
eius, quid illi fecit Deus? Sicut fascis grauis grauatae sunt super me. Leuitatis est erigere
caput, quasi nihil portat qui erigit caput. Quia ergo leue est quod potest erigi, accipit pon-
dus unde possit comprimi. Conuertitur enim labor eius in caput eius, et iniquitas eius in uer-
ticem eius descendit» (en. Ps. 37,8).

43, «Computruerunt et putuerunt liuores mei. lam qui liuores habet, non est sanus.
Adde quia ipsi liuores computruerunt et putuerunt. Vnde putuerunt? Quia computruerunt.
Tam quomodo hic explicetur in uita humana quis hoc non nouit? Habeat quis sanum olfac-
tum animae, sentit quomodo puteant peccata» (en Ps. 37,9).

44, San Agustin quiere decir,sin duda, que la condicién enfermiza del hombre la man-
tiene y agrava el pecado, causa, a su vez, de dicha situacién.

45, En el texto no hay ninguna referencia a dicha escena del evangelio de Juan (Jn
11,1-44), pero juzgamos probable que san Agustin pensara en ella. A ese respecto puede ser
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El texto nos permite, pues, hablar de un pasado, un presente y un futuro,
respecto de la salud. El pasado, remite al momento previo al pecado de Adén,
en que la salud era plena, aunque no definitiva 46. El presente se caracteriza
por la falta de esa salud plena. La enfermedad radical que arrastra el hombre
consigo es la de la mortalidad, que tiene por satélites al hambre, la sed y el
cansancio y otros males que sufre el hombre. La aplicacién de los remedios
del alimento, bebida y suefio, retienen por un determinado espacio de tiempo
la llegada de'la muerte, pero no la eliminan. El futuro apunta a la salud plena
y definitiva. Aunque estd asegurado por la esperanza, el hombre -ha de poner
las condiciones que la hagan posible.

7.8. Sintesis orgdnica de lo expuesto

Concluido el examen de los textos agustinianos, es posible sintetjzar su
contenido en una secuencia de momentos designados por los siguientes tér-
minos: a) salud, b) pecado), c¢) enfermedad, d) medicacién, e) abuso, f) efec-
tos, g) remedio, h) modelo), y i) salud. Presentamos cada uno en particular de
forma breve, haciendo la oportuna referencia a las claves de interpretacién.

a) Salud. Nos referimos a la salud plena que es presentada, positivamen-
te, como quietud y, negativamente, como carencia de toda indigencia y nece-
sidad. Esta salud se entiende como relacién del hombre consigo mismo,
correspondiendo a la dimensién fisico-corpérea del hombre, obviamente ani-
mada siempre por el espiritu. A su vez, manifiesta la relacién especifica del
hombre con la persona del Padre, de quien todo recibe el ser y la vida. Esta
salud no es otra cosa que la plenitud del propio ser, dentro siempre del pro-
pio modus.

b) Pecado. Se trata obviamente del pecado de Adan, interpretado en este
contexto, en su aspecto formal, como contravencién a la prescripcion del
«médico» divino de no tomar del alimento prohibido, y, en su aspecto «mate-
rial», como avidez del alma.

¢) Enfermedad. El pecado cambi6 la naturaleza del hombre en el senti-
do de que, a partir de él, comenz6 a ser «natural» algo que antes no lo era.
Esta nueva naturaleza se caracteriza por su estado de debilidad (infirmitas) o

de interés leer la interpretacién moral que el santo hace de las tres resurrecciones que,
segln los evangelios, realizé Jests (cf. 5. 139 A;98,3-7;128,14).
46. En efecto, existia la posibilidad de su pérdida, como de hecho acaecié.
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de enfermedad (aegritudo). Utilizando un término més genérico, se puede
hablar de un estado de «corrupcién». Los textos examinados presentan tres
manifestaciones concretas de dicha debilidad: el hambre, la sed y el cansancio,
que de por si conducen a la muerte, si no se les aplica la medicacién oportu-
na. Dentro de esa debilidad hay que incluir la del espiritu (animus) que puede
sufrir también hambre o sed. Estamos ante la clave que toma en considera-
cién el mal derivado del cuerpo.

d) Medicacién. Como acabamos de indicar, cada una de las dolencias
mencionadas es capaz de conducir al hombre a la muerte fisica, si no se le
aplica la medicacién oportuna y especifica: a la enfermedad del hambre, el ali-
mento; a la de la sed, la bebida; a 1a del cansancio, el suefio. En paralelo a lo
dicho del cuerpo, también el espiritu tiene su alimento especifico: la palabra
de Dios. Cuando se ha puesto el remedio a la enfermedad se obtiene la salud,
pero siempre provisional, porque la enfermedad es en si incurable. La medi-
cacién no consigue més que detener sus efectos deletéreos. Esta es la salud en
que se piensa de ordinario.

e) Abuso.Toda medicacién es siempre un medio al servicio del fin que es
la salud. Ademds, la medicacién sélo produce su efecto benéfico si es admi-
nistrada en la dosis oportuna. Tomada en cuantia mayor o menor de la debi-
da, en vez de efectos positivos, los produce negativos. Por otra parte, es casi un
tépico en san Agustin sefialar que toda medicacién suele ser amarga. Sin
embargo, los medicamentos ofrecidos al hombre por el médico divino, antes
sefialados, en vez de amargos, son particularmente dulces; producen placer
(uoluptas). Como consecuencia, el hombre, fijdindose mas en su dulzura que
en su finalidad, abusa de ellos, tomédndolos en dosis indebidas. De hecho, con-
vierte en fin lo que sélo era un medio. Es lo que acontece en la glotoneria
(exceso en la dosis alimentaria), en la embriaguez (exceso en la dosis de bebi-
da) y en la inactividad del dormilén (exceso en la dosis de descanso). A nivel
de claves, estamos ante la concupiscencia de la carne que es la que impulsa los
mencionados excesos.

f) Efectos. Nos referimos a los efectos del abuso en la medicacién. El
abuso en este campo s6lo puede acarrear indeseables consecuencias en las
tres dimensiones de la persona. En su dimensién fisica puede producir el efec-
to opuesto al buscado: en lugar de causar la salud, puede causar la muerte. El
daflo se extiende también a la dimensién espiritual en cuanto que impide una
actividad esencialmente espiritual como es la oracién y, més en general, per-
vierte el orden personal en cuanto que la sensibilidad logra imponerse a la
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racionalidad. Por ultimo, sale dafiado el hombre en su dimensién social, en
cuanto que al abuso de un hombre suele corresponder la indigencia en otro.

g) Remedio. Desde la imagen, el remedio est4 claro: la medicacién ha de
aplicarse sélo en la dosis necesaria. Tal puede ser el principio general. La
medicacién ha de regularse por el dnico principio de lo necesario. Mas como,
a causa de su dulzura, esto es, del placer que produce, la tendencia es a tomar-
la en dosis mayores a las exigidas, se impone contrarrestar el exceso de una
vez con la disminucién de otra vez. Su sentido no es otro que el de recompo-
ner-equilibrios. Estamos ante la clave del ayuno y abstinencia. Sus efectos son
correlativos, en positivo, a los negativos producidos por el exceso.

h) Modelo. En los tltimos afios del s. IV san Agustin ya podia presentar
un buen nimero de personas como modelo en.el buen uso de la medicacién
a que venimos haciendo referencia, sin contar otros que podia haber fuera del
cristianismo, Pero el santo salta por encima de todos ellos y se detiene en el
modelo por excelencia para los cristianos, original y definitivo a la vez:
Jesucristo. Su condicién de modelo tiene dos facetas. Una referida a su exis-
tencia terrena, otra a su existencia como resucitado. En su existencia terrena,
él se sometié al ayuno no porque lo necesitase, sino para dar ejemplo a los
cristianos. En este sentido el obispo de Hipona habla de Cristo como ejemplo.
Pero también es ejemplo en su existencia como resucitado, aunque cambia la
perspectiva: ya no se presenta como ejemplo moral de lo que el hombre debe
hacer, sino como anticipo de lo que el hombre puede llegar a ser. En este sen-
tido el santo prefiere hablar méas que de ejemplo, de sacramentum. En cuanto
tal, manifiesta en sf la plenitud de vida y de salud a que aspira todo hombre.

i) Salud. Se trata ahora de la salud plena anticipada para el hombre por
Jesucristo resucitado. Positivamente se caracteriza por la quietud del cuerpo;
negativamente, por la carencia de toda indigencia. Se diferencia de la prime-
ra, la existente en el parafso, porque serd definitiva, mientras que aquella
pudo perderse, como de hecho aconteci6.

Tal es el marco general, que incluye elementos metafisicos, fisicos, mora-
les y teoldgicos, en que ha de encuadrarse el contenido del capitulo tercero de
la Regla. Aunque, para-ser mds exactos, hemos de limitarnos a los. momentos
c-g. Los restantes o estdn s6lo sobreentendidos (a-b), o tienen su referencia
especifica en las otras dos secciones de la Regla (h-i), como se verd en su
momento. A partir de aqui, ya es posible acceder al comentario ascético-espi-
ritual de cada uno de los pardgrafos del capitulo.
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8. Procedimiento que seguiremos

En el articulo anterior sefialamos que la salud constituia el argumento
del capitulo tercero de la Regla, el punto de referencia desde el que el legis-
lador organiza cuanto prescribe. Nuestro comentario serd coherente con ello.
El orden concreto nos lo marcard la estructura que le asignamos en su
momento, pero no de forma absoluta. Lo concerniente a la salud del espiritu
lo trataremos en tltimo lugar. Aunque ello signifique apartarse del orden de
los pardgrafos del capitulo —lo concerniente a la salud del espiritu se halla
prescrito en el segundo-, se obtiene la ventaja de tratar sin interrupciones
cuanto esté relacionado con la salud del cuerpo.

9. La salud del cuerpo

El primer pardgrafo formula una norma general a la que inmediatamen-
te pone un limite, que luego concreta en dos situaciones. La categoria limita-
tiva es la salud fisica —la valetudo—. Més exactamente, la falta de ella. A este
respecto, caben dos situaciones que justifican otros tantos comportamientos y
que tienen en comin no seguir la norma general. Desde el contenido de la
norma y desde el resto del capitulo, se pueden individuar los sujetos de esas
situaciones en los débiles y los enfermos. Ellos son los sujetos de la excepcidn.
(Quiénes son, entonces, los destinatarios de la norma general? Si la excepcién
la dicta la salud, la norma hay que entenderla desde ella también. Si la excep-
cién va dirigida a quienes no gozan de ella, la norma hay que entenderla diri-
gida a quienes gozan de ella. Desde el momento que la norma general se da
para ellos, es de suponer que estos constituyen la mayorfa de los que moran
en el monasterio destinatario de la Regla.

La primera frase del capitulo, pues, nos da pie para establecer tres apar-
tados dentro de esta seccién centrada en la salud del cuerpo, correspondien-
tes a las tres categorias de siervos de Dios contempladas por el cédigo monas-
tico: a) los que gozan de buena salud, b) los que, sin estar enfermos, son débi-
les, y ¢) los que propiamente se hallan enfermos.

9.1. Los siervos de Dios que gozan de buena salud

La buena salud que aqui se contempla no es ni la salud original, ya per-
dida, ni la definitiva, atin no conseguida. Se trata de la salud propia del hom-
bre en su situacién postlapsaria. Comparada con cualquiera de las otras dos
mencionadas no es propiamente salud, pues experimenta a cada momento los
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sintomas de su enfermedad: hambre, sed, cansancio, frio, etc. Lo que la carac-
teriza es que esos sintomas son controlados de modo regular y normal por la
medicacién adecuada (comida, bebida, descanso, vestido, etc.) 47.

Para los siervos de Dios que gozan de buena salud, la Regla prescribe lo
siguiente: Domad vuestra carne 48 con ayunos y abstinencia en la comida y la
bebida en la medida en que lo permita la salud. De la norma se desprende que
lo que busca el legislador no es ni el ayuno ni la abstinencia en sf mismos, sino
la doma de la carne. El ayuno y la abstinencia en la comida y la bebida tienen
valor de medio para ese fin. Un medio entre otros, que no se menciona expli-
citamente en el pardgrafo, pero que se puede deducir del conjunto del capi-
tulo y de la «unidad» segunda. Que el ayuno no es propiamente el tema del
capitulo puede deducirse también del hecho de que pasa por alto su dimen-
sién social, aspecto muy importante en la reflexién de san Agustin sobre dicha
practica ascética.

Dos son las cosas que nos interesa ahora averiguar: la primera, a qué se
debe la exigencia de domar la carne; la segunda, por qué precisamente con
ayunos y abstinencia en la comida y la bebida.

9.1.1. Domar la carne

Es probable que la expresién sea una parafrasis de 1 Cor 9,27. De ser asi,
el legislador busca dar autoridad apostdlica a la norma. A dicho texto pauli-
no recurre san Agustin para sefialar una de las actividades mondsticas tanto
en la Carta 48, dirigida a los monjes de la isla Cabrera, como en un texto apo-
logético de la obra Contra Fausto,en ambos casos vinculado a la préctica ascé-
tica del ayuno 4°. Sefial inequivoca de que, a juicio del santo, responde per-
fectamente a la naturaleza y objetivo de la vida monéstica.

Pero el tenor literal del texto de la Regla (domate carnem uestram) difie-
re del texto paulino (castigo corpus meum). Aquel cambia significativamente
tanto el verbo como el sustantivo usados en este; castigare es reemplazado por
domare, y corpus por caro. La sustitucién del verbo obedece a la imagen con
que trabaja, derivada de una antropologfa de cufio platénico. El legislador
considera al cuerpo como un corcel y al alma racional como su jinete 5. La

47. Mds adelante volveremos sobre ello.

48. Idéntico precepto con idéntica formulacién da san Basilio (Hom. de iciunio 1,9)
(cf. A. DE VOGUE, Historire littéraire, 3,399, en los Addenda al tomo tercero).

49.Cf.ep. 483 y c. Faust. 5,9.

50. Cf. uera rel. 45,83.
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prueba es precisamente el verbo.domare, que indica una accién ejercida sobre
los animales para domesticarlos y ponerlos al servicio del hombre 51. La ima-
gen aqui sélo aludida es explicitamente presentada en un sermén sobre el
ayuno, pero dejando bien clara su condicién de semejanza 52.-

La segunda sustitucién nos lleva a la cuestién sobre la carne. ; Qué carne
es la que hay que domar? El contexto general del capitulo indica que, mate-
rialmente considerada, se trata de la carne como realidad fisica, esto es, del
cuerpo 53 y, més especificamente, del cuerpo sano, segin se indicé con ante-
rioridad.

La cuestién, sin embargo, es ahora otra: ;ja qué se debe la sustitucién?
Sin duda a que «carne» es también un concepto apostélico que arrastra con-
sigo unas connotaciones morales que no se dan en el caso del cuerpo. Si, con
la sustitucién de un verbo con otro, el santo se situaba, al menos a nivel de
imagen, en la tradicién platénica, con la sustitucién del sustantivo se aparta
sin duda de ella. De haber mantenido el término «cuerpo» como objeto direc-
to del verbo domar, estarfa apuntando a una visién negativa del mismo, algo
caracteristico de la tradicién platénica y maniquea. Mas para todo cristiano,
que acepta su creacion por obra de Dios, el cuerpo es una realidad objetiva-
mente buena. Debido, sobre todo, a su antigua militancia en el maniqueismo,
religién a la que ya habfa refutado en varios escritos en el momento de escri-

51. Por fidelidad a la imagen mantenemos en castellano los términos domar y doma,
aunque estdn excluidos del vocabulario ascético actual.

52. «Et tali dissuasori malo, servo ventris, responde per hanc similitudinem, et dic: Si
iumento forte insideres, si equo utereris, qui te gestiendo posset praecipitare, nonne ut secu-
rus iter ageres, cibaria ferocienti substraheres, et fame domares quem freno non posses?
Caro mea iumentum meum est: iter ago in Hierusalem, plerumque me rapit, et de via cona-
tur excludere; via autem mea Christus est: ita exultantem non cohibeo ieiunio?» (ut#il. ieiun.
3,3). La simple lectura del texto lleva pensar de inmediato en un rigido platonismo. Pero la
realidad es muy diferente. De una parte, el santo indica explicitamente que se trata de una
comparacién (similitudinem); de otra, se refiere a la carne (cf. lo que se dird a continuacién),
no al cuerpo; por tltimo, con todas las letras rechaza un poco més adelante la interpreta-
cién platénica, al refutar la maniquea. Tras citar a san Pablo, segiin el cual nadie odia a su
carne, sino que le da alimento y calor (cf. Ef 5,29), pregunta retéricamente: «Carcerem
putas carnem: quis amat carcerem suum? Nemo enim umquam carnem suam odio habet,
Quis non oderit vinculum suum? quis non oderit poenam suam?» (util. ieiun. 4,4). Bien es
verdad que poco después habla de una especie de matrimonio entre el espiritu y la carne:
«Est ergo quasi quoddam coniugium spiritus et carnis» (ib. 4,5), que en la cultura de la
época significaba un sometimiento de la mujer al marido. Pero también lo es que dicho
sometimiento no obstaba para aceptar una radical igualdad natural entre hombre y mujer.
Lo que, aplicado a la carne y al espiritu, significarfa una neta distancia del platonismo.

53. Si san Agustin pensase en la carne Gnicamemte como categoria moral (paulina),
resultarfa incomprensible la excepcién en cuanto tal.
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bir la Regla, san Agustin tenfa una conciencia muy viva de ello. Esa connota-
cién moral reclama ser explicitada y nos introduce en la categoria de la «con-
cupiscencia de la carne».

Cuando san Pablo proclama que la carne lucha contra el espiritu y el
espiritu contra la carne (Gal 5,17) no piensa en ninguna oposicién metafisica
entre el cuerpoy el alma, al estilo del pensamiento platénico o maniqueo, sino
del bien y el mal como conceptos morales. «Carne» en ese contexto significa
la condicién pecadora o voluntad pecadora del hombre. Como es evidente
que la carne en cuanto realidad fisica no tiene capacidad moral, detrds de esa
designacién hay que ver la idea de que la voluntad desordenada del hombre
se sirve de ella para llevar a cabo sus torcidos propésitos.

Mas, por importante que sea la referencia paulina, en el contexto que nos
ocupa la preferencia hay que dérsela a san Juan. En su primera carta, aconse-
ja a los destinatarios que no amen el mundo, pues todo lo que hay en él es
concupiscencia de la carne, concupiscencia de los ojos y ambicién mundana (1
In 2,15-16). Este texto ha orientado de forma muy considerable el pensa-
miento del santo, incluso, a veces, a nivel estructural. Por de pronto, aparece
explicitamente citado en dos de los textos considerados como paralelos en
estructura y contenidos a la Regla 54 y aparece sobreentendido en otros. De
ahf que hayamos considerado las tres concupiscencias como una de las claves
de lectura de la seccién B de la Regla (cap. 2-7), y especificamente la concu-
piscencia de la carne como una clave de lectura de la «unidad» segunda, cons-
tituida por los capitulos tercero y cuarto. Para entender el tercero que nos
ocupa ahora es conveniente, pues, examinar qué entiende san Agustin por
concupiscencia de la carne %,

Por tratarse de una concupiscencia, estamos siempre ante un deseo 36;
por tratarse de concupiscencia de la carne, estamos ante el deseo de placer;

54. Se trata de uera rel. 37,68-54,105 y conf. 10,29,40-39,64.

55. FJ. THONNARD, La notion de concupiscence en philosophie augustinienne, en
Recherches Augustiniennes 3 (1965) 59-105; T. vaAN BAVEL, Fruitio, delectatio and uoluptas
in Augustine, en Augustinus 39 (1993) 499-510; N. CIPRIANI, Lo schema dei tria vitia (volup-
tas, superbia, curiositas) nel De vera religione: antropologia soggiacente e fonti, en
Augustinianum 38 (1998) 157-195; O. Du Royv, L 'intelligence de la foi en la Trinité selon saint
Augustin. Genése de sa théologie trinitaire jusqu'en 391, Paris 1966, 352ss; G. SPAMENI
GASPARRO, Il tema della concupiscentia in Agostino e la tradizione del enkrateia, en
Augustinianum 25 (1985) 155-183; G. BONNER, Concupiscentia, en Augustinus Lexikon
1,1113-1122.

56.En ep. lo. tr. 2,13-14 san Agustin traduce el texto biblico no con concupiscentia car-
nis, forma habitual en él, sino con desiderium carnis. Pero el vicio recibe también otras
denominaciones ya de alcance genérico (voluptas o cupiditas o libido o luxuriae o deliciae);
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pero, si estamos ante un vicio, es s6lo por tratarse de un deseo «pervertido» 7.
El santo lo describe en formulaciones generales como el deseo de aquellas
cosas que pertenecen a la carne 58, o como el deleite obtenido de las cosas
temporales y terrenas 59, o como el apartarse del Bien inmutable y supremo y
convertirse a un bien infimo 0. Especifico de esa concupiscencia es buscar la
felicidad en el cuerpo, no en Dios; querer gozar de los cuerpos contra la ley
de Dios, o revolcarse torpemente en el amor de los bienes infimos, a pesar de
que se le concedié poder adherirse a los supremos y gozar de ellos ¢1. El tra-
tamiento mds amplio de esta concupiscencia como vicio lo encontramos,
como ya quedé dicho a propésito de la concupiscencia de los ojos, en el libro
décimo de las Confesiones. Y no sélo en términos tedricos, sino en sus mani-
festaciones précticas. Allf pone bien de relieve cémo la concupiscencia acttia
a través de los sentidos del cuerpo 62, no en cuanto érganos de conocimiento
—en ese sentido pueden servir a la concupiscencia de los ojos- sino como
medios de placer 63,

En cuanto deseo, la concupiscencia de la carne tiene su origen en la crea-
cién del hombre por Dios; la «perversién» que la caracteriza, en cambio, es
debida al pecado de origen. Por creacién, el hombre experimenta placer cuan-
do en cada uno de sus componentes, el fisico y el espiritual, se produce la con-
gruentia o conuenientia con las realidades que le estdn referidas. Aunque se
trata de placer en uno y otro caso, y en ambos querido por el creador, el pla-
cer espiritual es de categoria superior en la misma medida en que el espiritu

ya mds especificas (voluptas/illecebrae carnis, o voluptas/illecebrae corporis, o voluptas luxu-
riae, o cupiditas voluptatis, o cupiditas terrena, o appetitio carnalis voluptatis o illicitae delec-
tationes, gaudia carnalia, etc.).

57. Pero no hay que darle significado moral al término, como sinénimo de depravado,
sino otro més ontolégico, que consiste en la alteracion del estado natural de las cosas o del
lugar que les corresponde.

58. Cf. lo. eu. tr. 2,13.

59. Cf. en. Ps. 7.9.

60. Cf. lib. arb. 2,19,53.

61. Cf. uera. rel. 44,82; 11,21; 45,83 respectivamente. Sus simbolos son el vientre (cf.
Gen 3,14: 1a serpiente) porque en esta parte del cuerpo se deja sentir de manera especial la
molicie (Gn. adu. Man. 2,17,26), o las bestias del campo, contrapuestas a las aves del cielo
y peces del mar (Gn. adu. Man. 1,23,40; conf. 5,3,5; 13,21,30).

62. Pero es ensefianza constante del santo. Cf. mor. 20,37 (vista); mor. 1,34,75; en. Ps.
8,13; conf. 1,19,30; 3,1,1; cat. rud. 27,55; 5. 112,6 (gusto); Gn. adu. Man. 2,26,40; en. Ps. 8,9
(ofdo); conf. 3,1,1 (tacto); uera rel. 53,102; 54, 104.105; ep. Io. tr. 2,12;5. 313 A2 (gusto y
tacto).

63. «<Ex hoc autem evidentius discernitur, quid uoluptatis, quid curiositatis agatur per
sepsus, quod voluptas pulchra, canora, suavia, sapida, lenia sectatur, curiositas autem etiam
his contraria, temptandi causa, non ad subeundam molestiam, sed experiendique »oscendi
libidine» (conf. 10,35,55).
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es superior al cuerpo 9. Se trata de.un orden ontoldgico que debe respetarse
en el campo de la ética y de la moral. Por ser descendiente de Addn, el hom-
bre experimenta en sf la tendencia a alterar ese orden. Privado de la especial
relacién con Dios en el paraiso, fuente de su felicidad, ahora la busca por
medio de los sentidos del cuerpo. Propio, pues, de esta concupiscencia es, pri-
mero, su blisqueda del placer; luego, el medio y el lugar en que lo busca.

El hombre guiado por la concupiscencia de la carne busca placer para los
sentidos del cuerpo, no para el espiritu o, si se quiere, no para los del espiritu 65,
0, para ser més exactos, busca el placer recurriendo s6lo a los sentidos corpé-
reos 66, no a-los del espiritu. Juzga que puede alcanzar la felicidad con su
exclusiva mediacién. Al espiritu, al Espiritu y a Dios los descarta como reali-
dades placenteras y beatificantes, juzgando qué sélo a las realidades fisicas
compete esa funcién. En asuntos de placer lo interior no cuenta para el hom-
bre; s6lo cuenta lo exterior 67,

La concupiscencia es un deseo «pervertido». Y esta «perversién» acon-
tece en el dmbito metafisico, en el antropoldgico y en el ético. En primer lugar
obedece a una metaffsica equivocada, en la medida en que no acierta a cali-
brar el justo valor de las distintas realidades: posterga lo espiritual en benefi-
cio de lo corporal, lo interior en beneficio de lo exterior, lo temporal en bene-
ficio de lo eterno. Y en sus dltimas consecuencias, posterga al Creador en
beneficio de las criaturas. La «perversién» acontece también y, por lo mismo,
a nivel antropolégico en cuanto que antepone el componente fisico al com-
ponente espiritual. En el &mbito especificamente psicolégico la «perversion»
se produce porque la concupiscencia de la carne conlleva la derrota del animus
o parte racional del «alma» frente al anima o parte inferior de la misma 68; 1a
sensibilidad prevalece sobre la racionalidad que distingue al hombre de los

64. Evidentemente las categorias platénicas dejan aqui su huella.

65. Siguiendo una tradicién que parte de Origenes, san Agustin admite que el hombre
interior tiene también sus cinco sentidos paralelos a los del hombre exterior. Cf. conf. 10,6,8.

66. Todos los sentidos pueden servir a la causa de la concupiscencia de la carne, como
san Agustin mismo lo muestra de forma clara en el libro décimo de las Confessiones, pero
de un modo especial el del gusto y el del tacto, esto es, el ambito de la comida y bebida y el
de la sexualidad.

67. El santo habla de la enfermedad del alma que, ulcerosa, se arroja fuera, dvida de
restregarse miserablemente con el contacto de las cosas sensibles (conf. 3,1,1).

68. San Agustin, fiel a la tradicion filoséfica precedente, admite en el alma tres facul-
tades: la vegetativa, la sensitiva —que suele designar como anima-y la racional —que suele
designar como animus—. Colocada en el contexto social de entonces, el género dado a cada
una de estas dos Gltimas partes es revelador: como en la familia antigua la esposa debfa
estar sometida, como sierva (ancilla), al marido en cuanto amo (dominus) (cf. conf9,9,19);
asi en el hombre la sensibilidad, equivalente al anima, ha de estar sometida a la racionali-
dad, equivalente al animus.
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animales. La «perversién» en el nivel ético se da, como consecuencia l6gica,
cuando se regula la vida desde una metafisica y antropologia «pervertidas».
El orden moral reclama que lo inferior sea regulado por lo superior.

El hecho no deja de tener sus consecuencias negativas para el hombre .
Sin que el orden que aqui seguimos implique jerarquizacién, en primer lugar
el hombre se mutila anulando a nivel de placer y satisfaccién, una de sus posi-
bilidades, precisamente la que puede darle més valor: su componente espiri-
tual. Si hay renuncias que enriquecen, esta empobrece. Méds grave que el
hecho de negar al espiritu toda participacién en el placer, es la consecuencia
que se deriva: a fuerza de no participar en él, acaba desconociéndolo y, lo que
es peor, volviéndose insensible a él. No sélo no experimenta placer, sino que
poco a poco se vuelve incapaz de experimentarlo. Se produce en €l una espe-
cie de anorexia; al igual que quien renuncia a comer, acaba no sintiendo el
hambre. En segundo lugar, utilizando la imagen esponsal que estd detrés de
la terminologia psicoldgica de san Agustin, cuando en un matrimonio no se
respetan las funciones propias de cada parte, no puede marchar bien y estd
abocado a la desintegracién. Resultado ineludible de la sumisién a la concu-
piscencia de la carne es la rotura de la unidad de la persona, ya sea en la
modalidad de lucha de una parte contra otra, ya en la peor: de anulacién de
una, la superior, por la otra, la inferior.

Un tercer efecto negativo es la pérdida de la libertad. El punto de parti-
da es la constatacién de que la felicidad que aportan los sentidos es tenue y
efimera. Ante el hecho caben distintas formas de razonar y de actuar. Una
puede ser la de buscar otros cauces y objetos que aporten la felicidad més
intensa y duradera que se anhela. Utilizando esta l6gica, el mundo exterior y
sensible se convertirfa en impulso hacia el interior y espiritual, hacia Dios en
tiltima instancia 70, Pero la concupiscencia de la carne razona de otra manera
e intenta suplir la falta de calidad con la cantidad. Es decir, multiplica sus
pequefias dosis para, de esa manera, conseguir una mayor. Pero como, por

69. Indirectamente quedan descritas en los calificativos con que el santo hace acom-
paiiar sus diversas manifestaciones: inestablemente fluido (conf. 13,20,28;4,1,1); inerte (iners
voluptas luxuriae: conf. 13,21,30); perniciosa delectacién (agon. 6,6); suavidad pestifera (s.
313 A,2); falso placer (s.313 A,2);s6lo subyugan a las voluntades femeninas (uera rel.41,78);
visco para las alas espirituales (s. 112,6); lugar «inadecuado» (perversus) para el descanso
(s. 112,6).

70. En wera rel. 45,84 san Agustin habla de la belleza de los cuerpos como una admo-
nitio beatae uitae. En la misma obra indica que el hombre pone su fin en el simple deleite
fisico porque renuncia a indagar por qué le agradan estas cosas inferiores y pone el ejem-
plo del arquitecto que se quedase en la simple consideracién de la armonia entre dos arcos
simétricos, sin ir a la fuente de esa armonfa. Como si fueran bellos porque agradan en vez
de agradar porque son bellos (ib. 32,59).
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grande que sea, la dosis conseguida nunca resulta suficiente para satisfacer
plenamente su deseo, sigue multiplicando actos cuyo término tdltimo es la
esclavitud. La dindmica concreta la describi6 con precisién en el libro octavo
de las Confesiones: el placer procurado por un acto inicialmente libre, origina
una costumbre que acaba convirtiéndose en cadena, sinénimo de la mencio-
nada esclavitud 71. No por tener su origen en el placer es menos esclavitud 72,
El hombre comienza a vivir al servicio de ese placer. Este ocupa su mente y
dirige su voluntad; se convierte en amo al que sirve aquel, perdiendo la liber-
tad moral para hacer lo que conoce que debe hacer y lo que sabe que consti-
tuye el bien de su persona entera, no sélo de la «carne».

Ademis de la esclavitud y en relacién con ella, se pueden derivar otros
efectos negativos. El primero, el dafio a la salud fisica, consecuencia del exce-
so o abuso a que conduce la bisqueda desordenada de placer. El segundo, el
dafio a la vida del espiritu: cuando quiere pensar en otra cosa, se presenta de
inmediato el placer. Incluso cuando el invitado es Dios, como acontece en la
oracién, suplanta a Dios como interlocutor del hombre. Expresado en otros
términos, -y estamos ante otro efecto negativo de la concupiscencia de la
carne— alimenta también la concupiscencia de los o0jos.

Después de estas consideraciones sobre la concupiscencia de la carne en
general, volvemos a lo que lo provocé: la «carne» que el legislador ordena
domar. El precepto pretende que la sensibilidad no se convierta en tnico o
preponderante criterio regulador de la conducta, desentendiéndose de la
racionalidad u oponiéndose directamente a ella, en lenguaje filoséfico, o que
los deseos del hombre viejo no prevalezcan sobre los del hombre nuevo, en
términos biblicos (Rom 6,6; Col 3,9) 73.

71. «Cui rei ego suspirabam ligatus non ferro alieno, sed mea ferrea uoluntate. Velle
meum tenebat inimicus et inde mihi catenam fecerat et constrinxerat me. Quippe ex uolun-
tate peruersa facta est libido, et dum seruitur libidini facta est consuetudo, et dum consue-
tudini non resistitur, facta est necessitas. Quibus quasi ansulis sibimet innexis —unde cate-
nam appellaui- tenebat me obstrictum dura seruitus» (conf. 8,5,10).

72. «<Numquid ideo non caperis quia dulciter caperis? Quanto magis delectet, tanto
magis strangulat» (s. 311,4,4). Clemente Alejandrino rebate a quienes consideraban liber-
tad esa esclavitud: «Y no digan que la esclavitud al placer es libertad; serfa como decir que
la hiel es dulce. Nosotros hemos aprendido que la libertad es aquella por la que nos ha
hecho libres sélo el Sefior, desatdndonos de los placeres, de la concupiscencia, y de toda
clase de pasiones» (Stromata 3,44,4).

73. L. Verheijen glosa el precepto en estos términos: «Domad vuestra carne, o los
deseos terrestres o malos del hombre viejo que mora en vosotros, ayunando, es decir, pres-
cindiendo del desayuno y privindoos de la carne y del vino, y, mds generalmente, limitan-
doos en el 4mbito del alimento y de la bebida» (Les sermops, 373 NA 1,169). Que la doma
de la carne no implica en ninglin modo yugular el cuerpo sino de mortificar el hombre viejo
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9.1.2. Con ayunos y abstinencia en la comida y la bebida

El modo especifico de domar la carne que contempla el primer paragra-
fo del capitulo tercero de la Regla consiste en ayunos y abstinencia en la
comida y la bebida 74. A esta limitacidn se puede asignar un significado estruc-
tural. Cuando el legislador se dispone a escribir el capitulo, tiene presente que
existen varias formas de domar la carne, de entre las cuales elige en primer
lugar la que acontece en el dmbito alimentario. Asi resulta més comprensible
la precisién que establece también respecto de la abstinencia: en el &mbito de
la comida y la bebida. Este particular puede parecer una simple redundancia
a quien no considere otra clase de abstinencia que la alimentaria. Pero no lo
era para san Agustin que designa también como abstinencia a la continencia
sexual, algo que sumian perfectamente sus oyentes o lectores 75. Ese modo de
expresarse deja entender que posteriormente tomar4 en consideracién otra
forma de domar la carne y otro tipo de abstinencia, la continencia en el 4mbi-
to sexual. Asf acontece de hecho en el capitulo siguiente.

Para entender la prescripcién de domar la carne con ayunos y abstinen-
cia es preciso volver los ojos a los momentos de la secuencia histérico salvifi-
ca presentados en un apartado anterior. Allf encuentra explicacién el precep-
to. Recordamos brevemente: a consecuencia del pecado original, el hombre
perdié la salud de que habia gozado hasta entonces; una de las manifestacio-
nes de la enfermedad natural en que se vio envuelto es el hambre y la sed,
para las que es medicacién adecuada el alimento y la bebida; sélo que, como
fruto de la concupiscencia de la carne y debido a que esa medicacién resulta
placentera, el hombre tiende a abusar de ella. De ahf la posibilidad de que
caiga en la glotoneria y en la embriaguez, de donde se siguen distintos efec-
tos negativos. Para evitarlos se proponen el ayuno y la abstinencia.

El punto de partida es, pues, la enfermedad «natural» del hombre.
Aunque pudiera parecer que caemos en contradiccién —este apartado cae
bajo el epigrafe més general que se ocupa de los siervos de Dios que gozan de
buena salud—, no es el caso, porque se trata de dos conceptos distintos de
salud. Una es la salud que el hombre perdio por el pecado y que sélo recupe-
rard, perfeccionada, en un futuro escatolégico y otra la que habitualmente

con sus deseos, desprovistos de perspectivas trascendentes y eternas, lo indica este texto de
un sermén sobre la Cuaresma: «Quadragessimae deliciosi potiusquam religiosi, exquirentes
novas suavitates magis quam veteres concupiscentias castigantes...» (s. 210,8,10).

74. Aunque «castigar el cuerpo y reducirlo a servidumbre» suele ser considerado en
la edad patristica como una alusién al ayuno (cf. A. DE VOGUE, 3,324), aqui no parece iden-
tificarse sin mds.

75. «Sed numquid sicut a cibo et potu abstinentia per tot dies non potest esse conti-
nua, sic et a concubitu non potest?» (s.210,7,9).
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denominamos salud, que, comparada con la anterior, no lo es, pero que si lo
es cuando se la compara con otro estado de mayor deterioro fisico 76. La salud
de que gozan los siervos de Dios para quienes .va dirigido el precepto es esta
segunda. En el otro sentido también ellos estén enfermos. También ellos nece-
sitan tomar la medicacién de la comida y la bebida, sin la cual no podrén rea-
lizar las diversas actividades de la vida monastica, sea de carécter fisico, sea de
cardcter espiritual, y, en ultima instancia, sobrevivir.

También a ellos les resulta deliciosa la tinica medicacién adecuada; tam-
bién ellos experimentan como placentero el paso de la necesidad a la satis-
faccién de la misma. En consecuencia, no es pura hipétesis que conviertan la
comida y bebida en fin en si mismas, desvinculdndolas de su objetivo, la salud,
cuando no actuando directamente contra ella. Es la actitud que la sabiduria
popular recoge en el dicho: «Unos comen para vivir, otros viven para comer»
77, Obviamente tal proceder no se corresponde con la motivacién que debe
haber impulsado a una persona a entrar en el monasterio.

San Agustin no condena de forma absoluta el placer asociado el hecho
de comer y beber 78. Hay textos muy explicitos en la direccién contraria 79,

76. «Nam unde dicebat: Non est sanitas in carne mea, nisi quia ista quae huius uitae
dicitur sanitas, bene intellegentibus et sabbatum recordantibus non est utique sanitas?» (en.
Ps. 37.5).

77. «Ad manducandum et bibendum quam multi voraciter irruunt, ibi ponentes totam
vitam, quasi ipsam causam vivendi? Nam cum ideo manducent, ut vivant; ideo se putant
vivere ut manducent... 1lli autem qui descendunt ex officio vivendi, non ideo vivunt ut
comedant; sed ideo comedunt ut vivant» (s. 51,14,24).

78. También a propdsito del alimento vale el principio general: «... la capacita di sen-
sazione e di piacere del corpo, in particolare per il cibo e il dialogo intersessuale, non rives-
te nell'ascetismo agostiniano una negativita intrinseca tale da richiedere un'astinenza che
sa di lotta senza quartiere, quanto quell'astinenza che consenta di "domare la carne"»
(Grossi, V., Ascetica del corpo e antropologia nella «Regula ad servos Dei» (cc. 3-5) di S.
Agostino, en Mémorial Dom Jean Gribomont (1920-1986), Studia Ephemeridis
«Augustinianum», Roma 1988, 315-320: 320). Cf. V. E. GRIMM, From Feasting to Fasting, the
evolution of a sin. Attitudes to food in late antiquity, London and New York 1996, 189. Segtin
la autora, el alimento y la bebida en si mismos y por si mismos, tomados ambos con mode-
racién no parece haber causado graves problemas de conciencia a san Agustin (ib., 183).
Nos parece mds acertado decir que, en esas condiciones, no le creaba ninguno. También a
propésito del alimento valen estos dos principios generales: «non usus rerum, sed libido
utentis in culpa est» (doctr. chr. 3,12,18); «rei bonae dilector inordinatus in culpa sit»
(Secund 17; cf. también c. Faust. 22,78).

79. «Inmoderatam enim uoluptatem non dedit tibi Dominus, sed quanta sustentatio-
ni naturae salutique sufficiat. Quisquis autem sequitur inmoderatam uoracitatem, suum
uitium sequitur, non eam uoluptatem, quam dedit Dominus» (c. Adim. 14,1); «Quod autem
est cibus ad salutem hominis, hoc est concubitus ad salutem generis: et utrumque non est
sine delectatione carnali; quae tamen modificata, et temperantia refrenante in usum natu-
ralem redacta, libido esse non potest» (b. coniug. 16,18); «In nobis ipsis primum est, quod
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aunque bien es cierto que hay otros, mas en ntimero, que si lo condenan. Pero
se ha de que tener en cuenta que cuando recurre a uoluptas para indicarlo,
este término suele ir ya cargado de una connotacion negativa por referirse a
un placer determinado: el que tiene su origen en la concupiscencia de la
carne. Una cosa es el placer natural que va asociado al hecho de la comida y
la bebida, y otro es el placer que es buscado por dicha concupiscencia. El pri-
mero lo acepta, lo asume y lo agradece a Dios 8; el segundo lo rechaza por las
consecuencias que de él pueden derivarse.

El hombre tiene la necesidad de nutrirse y el hacerlo es para él una obli-
gacion. El problema est4 en que no le es facil saber hasta donde llega lo nece-
sario, esto es, lo que es pura exigencia de la naturaleza y lo que es reivindica-
cidén de la uoluptas 81, Si el siervo de Dios, igual que cualquier otra persona,
se deja arrastrar por dicha uoluptas 82, caerd en excesos, no necesariamente
extremos. San Agustin es consciente, hasta por experiencia personal 83, de
que es muy dificil librarse de ellos 84, sobre todo en banquetes fuera de

pertinet ad sumenda alimenta (quae utique non possunt sine aliqua per carnem delectatio-
ne sumi), mandudare et bibere...» (s. 51,14,23); «ostendit non esse culpandam carnis provi-
dentiam, quando ea providentur quae ad necessitatem salutis corporalis valent. Si autem ad
superfluas delectationes atque luxurias, ut quisque in his gaudeat quae carne cupit, recte
reprehenditur, quia providentiam carnis in concupiscentiis facit» (ex. prop. Rm. 69 [77 de
PL}. Cf. también wutil. ieiun. 2,2. Una acepcidn positiva del término uoluptas aparece tam-
bién este otro texto: «Nam et aiuti sumus orationibus uestris, ut quae fuerant necessitates
fierent uoluptates» (s. Mayence 63 [27], 2).

80. Cf. c. Adim. 14,1 (texto latino en nota anterior).

81. Cf. conf. 10,31,44. Sobre ¢l fondo estoico aqui presente, cf. V. E. GRimMM, From
Feasting to Fasting, p. 182.

82. El término aparece en el pardgrafo quinto del capitulo tercero, en referencia a
quien quiere seguir recibiendo un trato diferenciado que ya no necesita.

83. «Et quis est, Domine, qui non rapiatur aliquantum extra metas necessitatis?»
(conf. 10,31,47).

84. «Sed quoniam in ipsa fragilitate et mortalitate vitae huius difficile est ut homo non
excedat modum aliquantum in his rebus, quibus ad necessitatem utitur... Certe manifestum
est, et renuntiat omnium conscientia, quia difficile est sic uti rebus concessis, ut non ali-
quantulum excedatur modus» (s. 278,9,9. 10,10; cf. también s. 9,18). San Gregorio Magno
recordaba que dificilmente se puede banquetear sin pecar: «Este santo varén (Job) sabia
que dificilmente se pueden celebrar banquetes sin cometer pecados... Hay algunos vicios
que dificilmente se pueden evitar en un banquete o que ciertamente no se pueden evitar,
pues casi siempre la sensualidad acompaiia al desenfreno de los festines: cuando el cuerpo
se abandona al deleite de la comida, el corazén se deja llevar por una alegria facilona. Por
eso estd escrito: Se sentd el pueblo a comer y a beber y se levanté para divertirse (Ex 32,6)»
(GREGORIO MAGNO, Moralia 1,8,10;2,15,27). Sirvan de complemente estos otros textos de
la tradici6n oriental: «Entre la gente del mundo "el amor al dinero es la raiz de todo mal®
(1 Tim 6,10), mientras que para los monjes es la gula» (JUAN CLIMACO, Escala espiritual, 26,
53); «la gula madre de las pasiones» (ib., 7, 53); «Yo me pregunto si se puede uno librar de
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casa 8.Y esos excesos, a su vez, conducen a males de distinto signo: fisico,
espiritual, moral y social.

A nivel fisico, dafia la salud a cuyo servicio estdn la comida y la bebida. Es
un dato de experiencia comiin: la falta de templanza acaba en enfermedad 6.
San Agustin seiiala repetidamente como la diuturna refectio acaba en defec-
tio, c6mo el comer sin parar acaba en enfermedad 8. Por otra parte y a un
nivel més concreto, la idea subyace en la afirmacioén, tan repetida en sus ser-
mones, de que la salud fisica es patrimonio del pobre 88, a veces su tinico patri-
monio 89, En el contexto de la predicacién, quiere decir que, si la tienen los
pobres, no la tienen los ricos. La constatacién resulta comprensible si se con-
sidera el desenfreno que en cuestién de banquetes se daba en la alta sociedad
del Imperio 9. En sus sermones san Agustin se refiere repetidamente a c6mo
la filosofia del comamos y bebamos que mafiana moriremos (Is 22,13; 1 Cor
15,32) orienta a menudo la conducta de las personas, no sélo paganas 91. Nada
extrafio que acabasen con la salud como objeto de deseo més que como pose-

la gula antes de morir» (ib., 14,1); «<La gula es hipocresfa del estdmago. Cuando lleno, se
queja de escasez; lleno hasta reventar, se lamenta del hambre» (ib., 14,2); «En las comuni-
dades mondsticas la gula es causa de casi todas las faltas, trasgresiones y caidas. Ten a raya
la sefiora gula y en toda morada habré equilibrio pasional, pero, si dejas que ella te domi-
ne, en todas las partes, fuera de la sepultura, te serd una amenaza» (ib. 4, 105).

85. «Servandum quoque in vita et moribus hominis Dei referebat, quod instituto sanc-
tac memoriae Ambrosii compererat, ut... neque in patria sua petitum ire ad convivium... ne
per frequentiam in propriis conviviorum institutis temperantiae amitteretur modus»
(Posipio, Vita Augustini, 27).

86. «Si enim excedat “modum”, et intemperanter vivat, faciatque illa quae sunt incom-
moda valetudini, et expugnantia sanitatem, uno die si vult, cadit in morbos... Cecidit quis-
que, verbi gratia, in morbum corporis per intemperantiam...» (s.278,1,2. 4,4).

87. «Modo enim, ex corruptione fragilitatis, ... si diu manducemus et bibamus, quam-
vis propter refectionem manducemus et bibamus, ipsa diuturna refectio defectio est» (en.
Ps. 62,7). «Cum non manducat, adsumit ieiunium, ut mortem quam factura erat crapula,
repellat a se: nisi adsumpserit abstinentiam et iefunium, non a se illud repellet. Rursus in
hoc ieiunio quod adsumpsit, ut mortem crapulae repelleret, si perseverare in illo voluerit,
aliam mortem famis timebit. Sicut ergo adsumsit ieiunium ut mortem crapulae devitaret, sic
adsumturus est cibum, ut mortem ieiunii devitet» (s. 305 A,8).

88. «Ergo et ipsa sanitas corporis, quod est patrimonium pauperis» (s. Mayence 59 [D
23],5, p. 596-597); cf. también en. Ps.76,2;5.41,4;359 A 6.

89. «Sanitas etiam in divite pretiosa, certe in paupere est sola» (s. 306,4,4); «... quan-
tam rem habet pauper cum hanc solam (sanitatem) habet; quantam non habet dives, cum
hac solam non habet?» (s. 277,5,4).

90. Cf. J. GUILLEN, Vrbs Roma. Vida y costumbres de los romanos, I1. La Vida piiblica,
Salamanca 1978, p. 260-274; PH. ARIES - G. DuUBY, Histoire de la vie privée, Tome 1, De
['Empire romain a l'an mil, Paris 1985, p. 181-184.

91. Cf.s.361,5,5;210,5,7,150,6,7; en. Ps. 145,19.
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sién real 92, Sus inmensas riquezas, en lugar de preservirsela, se la habian
arruinado, a veces de forma irremediable. En uno de los sermones del santo
encontramos esta acertada ocurrencia: Dichoso quien no sabe dénde tiene el
estémago 9. Es evidente que, al expresarse asf, el predicador no estd canoni-
zando el desconocimiento de la anatomia humana, sino refiriéndose a hechos
de experiencia. Personas sin estudios conocen muy bien donde tienen el est6-
mago, porque les ha dolido o les duele atin. Dolor que puede provenir o de
tenerlo saturado o de tenerlo vacfo. La bienaventuranza, pues, proclama
dichoso a quien nunca ha abusado de la comida y nunca se ha visto sin nada
que llevar al estémago. Y eso lo dice el santo hablando del pobre, no del mise-
rable. :

La misma idea estd presente en la Regla, aunque no formulada explici-
tamente. Se puede advertir en los pardgrafos tercero y cuarto del capitulo que
nos ocupa en los que contrapone a los siervos de Dios ricos y pobres. Es de
interés la equiparacién de los ricos con los débiles y de los pobres con los
fuertes. Tanto la debilidad como la fortaleza son achacadas al anterior régi-
men de vida. La riqueza permite abusos y excesos que acaban debilitando el
cuerpo; la pobreza, en cambio, cuando no es extrema, se convierte en fuente
de salud porque cierra la puerta a tales abusos y excesos.

Las consecuencias nocivas de la falta de templanza en la mesa no se aca-
baban para los siervos de Dios en el hecho de dafiar la salud, un valor por sf
misma. Importante era también el efecto derivado, es decir, el impedir el des-
arrollo de la normal vida monéstica y algunas de sus actividades propias
como, por ejemplo, el trabajo manual. Con todo, no creemos que sea este
aspecto fisico el que prima en la mente del legislador de Ia Regla.

A nivel moral los dafios no son menores. Lo antes dicho a propésito de
la concupiscencia de la carne tiene aplicacién concreta en su manifestacion en
el 4mbito de la comida y la bebida. De una parte se produce un debilitamien-
to moral %, de otra, la necesidad fisica de comer y de beber acaba en el some-

92. «Valde vellet dives lectum argenteum cum pauperis mutare cilicio, si posset aegri-
tudo migrare cum lecto» (s. 306,4,4).

93. «Dicis alicui: Observa stomachum. Respondet tibi, Quid est stomachus? Felix
ignorantia: nescit ubi habeat, quod semper sanum habet. Si sanum non haberet, sentiret, si
sentiret, non bono suo sciret» (s.277,8,8).

94. Significativo puede ser este texto de san Ambrosio: «Aduertitis igitur quantum
nocere mulieribus possit ebrietas, quando uiros uina sic soluunt, ut uincantur a feminis?
Esto igitur, uidua, temperans: casta primum a uino, ut possis casta esse ab adultero.
Nequaquam te ille tentabit, si uina non tentent. Nam si Judith bebisset, dormisset cum adul-
tero, sed quia non bibit, haud difficile ebrios exercitus unius sobrietas et uincere potuit et
eludere» (AMBROSIO, De uiduis 7,40).
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timiento al placer y, en tltima instancia, en la esclavitud moral 9. En la Regla
este aspecto no estd explicitado, pero si sugerido. Es fécil percibirlo en el
repetido aparecer de la consuetudo en el capitulo tercero %. Cierto que dicha
consuetudo se refiere fundamentalmente al dmbito fisico, o sea, al régimen de
comida, vestido y descanso; pero no por eso deja de coartar la libertad, si no
en el 4mbito estrictamente moral, sf en el ascético-espiritual.

No es ese el tinico campo en que entran en contacto el placer de la mesa
y la moral. Existen otros en que la tradicién ascético-moral cristiana los ha
puesto en relacion estrecha. Uno de ellos es el de la lujuria. Un cuerpo dema-
siado regalado se convierte en campo abonado para el cultivo de ese vicio.
Este aspecto se halla presente de un modo muy particular en la tradicién
mondéstica 7. Pudiera parecer, incluso, que fuera la perspectiva propia de san
Agustin en la Regla, habida cuenta de que al capitulo que prescribe el ayuno
sigue el que se ocupa de la castidad. Pero nada apunta a que sea ese el aspec-
to que el legislador tenga en mente cuando ordena someter la carne con ayu-
nos y abstinencias. Ni desde el capitulo tercero, ni desde el cuarto, ni desde el
conjunto de la obra agustiniana es posible derivarlo. No desde el capitulo ter-
cero, porque no cabe considerar el ayuno como referente principal del mismo;
no desde el cuarto, porque, en él, el peligro para la castidad no proviene del
exceso en la comida y la bebida, sino simplemente de la mirada; tampoco, por

95. Cf. conf. 10,31,43-47. Cf. también el bello texto de 5. 151,4,4.

96. «ex pristina consuetudo» (praec. 3,3,1.53); «anterior consuetudo..., feliciorem con-
suetudinem suam» (praec. 3,5,1.72.73).

97. Dieta alimenticia e impulsos sexuales aparecen unidos de un modo muy particu-
lar en san Jer6nimo (cf. Ep. 22.,8; 49,5; 52,11; Aduersus Heluidium 20; Aduersus lovinianum
1,7.34; Vita Hilarionis 3,11, etc.). Ya antes de él, aparece en la tradicion latina en Tertuliano
(cf. Exhortatio castitatis 10,2). Y en su época, también en san Ambrosio, de quien es el
siguiente texto: «<Modico itaque uino utere, ne infirmitatem corporis augeas, non ut uolup-
tatem excites; incendunt enim pariter duo, uinum et adulescentia. Infrenent etiam teneram
aetatem ieiunia, et parsimonia cibi retinabulis quibusdam indomitas cohibeat cupiditates.
Ratio reuocet, mitiget spes, restringat metus. Nam qui moderari nescit cupiditatibus sicut
equis raptatus indomitis uoluitur, obtinetur, laniatur, affligitur» (De virginibus 111,2,5). De
la tradicién oriental, aunque algo posterior a san Agustin, vale la pena citar algunos textos
de san Juan Climaco: «Vientre repleto produce lujuria; estdmago mortificado lleva a la
pureza» (Escala espiritual, 14, 6); «El que cuida de llenar su estémago y al mismo tiempo
espera dominar el espiritu de fornicacién es semejante al que trabaja por apagar un fuego
con aceite» (ib., 14,23); «Después de haber comido, el demonio de la gula se retira y manda
contra nosotros el espiritu de fornicacién diciendo: " Ahf lo tienes. Anda por €I, que cuando
el estémago estd lleno no te ofrece resistencia”» (ib. 14,30); «La gula es madre de la luju-
ria» (ib.,26,33); «Efectivamente, si no se hubiese dejado llevar de la gula, (Adédn) no habria
sabido lo que es una mujer (ib. 15 (Castidad), 1. En la misma tradicién se halla san Maximo
el Confesor: «Pienso que asf se¢ indica la gula, como madre y nutriz de la fornicacién»
(Centurias 1,84).

)
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tiltimo, desde el conjunto de la obra agustiniana, porque no es habitual en el
santo vincular el ayuno con el vencimiento de la lujuria. Hecho que llama la
atencidn si se tiene en cuenta la insistencia de san Jerénimo sobre el particu-
lar. Dios, sefior y creador del universo, —dice este santo— no halla satisfaccién
alguna en que rujan nuestros intestinos, esté vacio nuestro estémago o infla-
mados nuestros pulmones; segin €l, el ayuno se justifica porque es el tinico
medio para preservar la castidad %,

Sin abandonar el 4mbito moral, hay que dejar constancia de los efectos
negativos de la biisqueda desordenada del placer en el mundo del espiritu. El
exceso en la comida y la bebida obstaculiza, cuando no impide, su actividad.
El espiritu se embota, volviéndose romas tanto la inteligencia como la volun-
tad. El dato es también de experiencia comtin: con un estémago cargado de
comida o bebida es dificil, cuando no imposible, poner en normal funciona-
miento la mente y voluntad humanas. Aunque san Agustin suela referir ese
impedimento, cuando no anulamiento, més bien al placer sexual que al de la
mesa, también considera este 9. Si san Agustin ordena domar la carne en el
modo como lo hace, se debe quizéd a que contempla sobre todo este iltimo
peligro. Basta considerar el gran peso que tiene en la vida monéstica la ora-
cidn, quizd la actividad espiritual més propia del monje 19, y que el legislador
ha dedicado el capitulo anterior de la Regla a la oracién 101. Oracién y gloto-
neria o embriaguez se concilian mal 192, Y ello sin olvidar otras actividades
espirituales como la lectura, al estudio, la contemplacién de la Belleza espiri-

98. Ep. 22,11.35; 54,8.10; 45, 107 cf. A. DE VOGUE, 5,324-325; V. E. GRIMM, From
Feasting to Fasting, p. 157-179:164-172. El motivo es cldsico: Segtin Euripides (Fragm., 895)
en la saciedad se encuentra Cipris, pseudénimo de Afrodita o Venus (cf. CLEMENTE
ALEJANDRINO, Stromata 111,10,1).

99. «... et quia vidit homines ingurgitantes se in ebrictate, accipere autem vinum et
mentem perdere» (en. Ps. 35,14); «... et saturitatem ventris habet, stabilimentum mentis non
habet» (s. 306 C); «... luxuriae, ebrietates: inde quidquid titillat sensus illicite, et mentem
penetrat suavitate pestifera, addicit carni mentem, deturpat ex arce rectorem, subdit ser-
vienti imperantem. Et quid poterit homo facere rectum in se ipso perversum?» (s.313 A,2);
«Quid est alogia nisi cum epulis indulgetur, ut a rationis tramite devitetur... Propter quod
inmoderatum convivium, quo mens in qua ratio dominatur, ingurgitatione vescendi ac
vivendi, quodammodo obruitur, alogia nuncupatur» (ep. 36,5,11). Los efectos negativos en
este aspecto del placer sexual, los consideraremos en el comentario al capitulo cuarto.

100. En la historia del monacato el monje aparece definido por la oracién (cf. A. DE
VOGUE, 3,334; también CASIANO, Conlationes 9,2,1).

101. Pero este dato no implica que haya que establecer la relacién entre el capitulo
segundo y el tercero sobre esta base concreta. De hecho,los impedimentos que alli parece
presuponer el legislador no proceden precisamente del 4mbito del exceso de comida y bebi-
da.

102. «El que ayuna ora con sobriedad. La mente del glotdn esta siempre llena de imé-
genes impuras» (JUAN CLIMACO, Escala espiritual, 14 [Glotoneria], 6).
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tual, que se verdn también obstaculizadas por el cuerpo, si no es sometido a
cierta disciplina. Ya lo dice la Escritura: El cuerpo corruptible oprime al alma
(Sab 9,15) 103,

Siempre dentro del 4mbito moral, la bisqueda desordenada del placer
de la mesa tiene también su influjo negativo en las relaciones sociales. San
Agustin suele atribuir la rotura de dichas relaciones al orgullo. Pero esto no
anula lo afirmado porque la bisqueda del placer, en la medida en que es bis-
queda de un bien privado en oposicién al bien comun, es una manifestacién
de ese orgullo. El hecho aparece con toda claridad en el capitulo que nos
ocupa. Lo que prescribe en sus pardgrafos tercero y cuarto denota precisa-
mente esa quiebra en las relaciones en el interior de la comunidad. Unos tole-
ran mal y hasta consideran injusto no poder disfrutar de aquello de que dis-
frutan otros, sea una comida mds al dia, sea otro ment diferente. Todos pare-
cen querer lo que se da a unos pocos en atencién a sus circunstancias parti-
culares. Y, si lo quieren, es debido sin duda a que les resulta placentero aque-
llo que, segtn el legislador, no necesitan.

En breve, las reticencias de san Agustin frente al placer de la comida y la
bebida, no provienen de que considere malo en si el placer, sino de los efectos
negativos en los tres dmbitos indicados que se pueden derivar si se le da curso
libre. El placer sélo es malo cuando toma la forma de uoluptas. Y hablar de
uoluptas aqui equivale a hablar de un placer desordenado que busca imponer-
se a costa de otros valores superiores. El santo no pretende, pues, negar el pla-
cer, sino mantenerlo dentro de sus justos limites; en funcién de lacayo, no de
sefior. Reconocida su condicién servil, no ha de ponerse a las 6rdenes de la con-
cupiscencia de la carne, sino al servicio de la naturaleza, bajo la guia de la razén.

La conclusién de lo expuesto bien pude ser la siguiente: aunque san
Agustin no condena de forma absoluta el placer de la mesa, su atencién se
centra casi exclusivamente en los efectos negativos que de su desorden pue-
den derivarse. Es lo primero que salta a la vista y por lo que a veces se juzga
al santo tan duramente 194, Le falté dedicar la debida consideracién a los indu-

103. «Cum autem hac diligentia indesinenter sit animus excolendus, et ita utendum sit
corpori ut rectori suo necessarium praebeat inferior natura famulatum, nunc maxime frenis
continentiae caro moderanda est, et quidquid sublimibus desideriis obviat amputandums»
(LEON MAGNO, 5. 32,4,3: I sermoni quaresimali e sulle collette. Introduzione critica e costi-
tuzione del testo di E. Montanari; Traduzione di S. Puccini; Introduzione e commento di M.
Pratesi. Edizioni Dehoniane, Bologna 1999, p. 202); cf. también s. 33,1,1, ib. p. 204).

104.R.J. O'Connell juzga que el examen de conciencia a este respecto ha dado origen
a una de las lecturas més deprimentes de toda la literatura cristiana (cf. The Odyssey of the
Soul, Cambridge 1969, p. 133). Pero, en realidad, él no pretende nada distinto de lo que
harfa, por ejemplo, una madre con su hijo al que le gustasen demasiado los pasteles: limi-
térselos en bien de la salud.
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dables efectos positivos que el compartir mesa origina para la persona tanto
en el nivel psicoldgico como en el social. Aspectos que también sirven a la
salud, incluso fisica, que él quiere salvaguardar con tanto empefio.

Constatados los males asociados al placer desordenado de la comida y
bebida, el paso siguiente consiste en tratar de ponerle freno. Los medios pre-
vistos en el capitulo son el ayuno y la abstinencia. Uno y otra pueden con-
templarse desde una perspectiva negativa, es decir, en funcién de los males
que se pueden derivar de la gula o falta de templanza en el comer y beber;
pero pueden considerarse también desde la perspectiva positiva, esto es, en
cuanto portadores de un valor propio con varias dimensiones: religiosa, ascé-
tica, fisica, espiritual, mistica, escatoldgica. A todas estas, de cardcter més bien
individual, hay que afiadir la dimensién social. Algunas de estas dimensiones
estdn muy cercanas entre s{ o pueden aparecer como incluidas unas en otras.
En lo que sigue consideramos de forma conjunta o alternativa, segin los
casos, el ayuno y la abstinencia.

Dimension religiosa. Si la préctica del ayuno y la abstinencia tuvo en la
antigliedad muchos y decididos defensores, también tuvo sus opositores. San
Agustin habla de quienes se oponian en concreto al ayuno por juzgarlo una
practica autotorturante y porque refleja una imagen inaceptable de Dios 105,
El santo responde a los tales que el objetivo propio del ayuno no es procu-
rarse ese sufrimiento sino el perdén de Dios y,.al mismo tiempo, agradarle
para asi poder gustar de su dulzura. Acto seguido establece la comparacién
con la victima que es puesta sobre el altar 196: la dimensién especificamente
religiosa, esto es, de la relacién con Dios va unida al sufrimiento.

Dentro del mismo epigrafe cabe colocar otro aspecto relacionado con la
liturgia. Salvo el dfa de Jueves Santo, en que la celebracién eucaristica tenia
lugar después de la coena o comida tinica, los restantes dias la Eucaristia se
celebraba estando atin en ayunas 197. El santo otorga a este ayuno litirgico un
sentido de respeto. y veneracién: dar al cuerpo y sangre del Sefior la prece-
dencia sobre cualquier otro alimento. Estas son sus palabras: «Plugo al
Espiritu Santo que, en honor de tan gran sacramento, entrase en la boca del

105. «Defraudas animam tuam, non ei das quod delectat; tibi ipse ingeris poenam,;
tuus ipse tortor et cruciator existis. Deo ergo placet quia tu crucias? Ergo crudelis est, qui
delectatur poenis tuis» (util. ieiun. 3,3).

106. «Excrutio me plane, ut ille parcat; do de me poenas, ut ille subveniat, ut placeam
oculis eius, ut delectem suavitatem eius. Nam et victima excrutiatur, ut in aram imponatur»
(util. ieiun. 33).

107. Cf. ep. 54,7.9.
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cristiano el cuerpo de Cristo antes que los otros alimentos. Esta es la razén de
que tal costumbre se guarde en todo el orbe» 108,

Ninguno de estos dos aspectos del ayuno dejan percibir su presencia en
la Regla.

Dimensién ascética. Esta dimension parece ser la que de un modo parti-
cular tiene en mente el legislador al escribir el capitulo 199, Asi se puede dedu-
cir de la motivacién que explicitamente aduce para el precepto del ayuno y la
abstinencia 10: domar la carne. En otro texto el santo indicard como motivo
del ayuno el mortificar el cuerpo en todos los sentidos 111, En esta linea, tanto
el ayuno como la abstinencia pretenden quitar fuerzas a la «carne» rebelde 112
para que no esté en condiciones de rebelarse contra lo que dictamina el espi-
ritu; o, en formulacién més positiva, vigorizar y actuar los deseos del hombre
nuevo, dando muerte a los del hombre viejo 113. El objetivo es potenciar la
sensibilidad interior o del corazén a costa de poner freno a la exterior o de los
sentidos 114, En definitiva, se trata de abstenerse de un valor para conseguir o
reafirmar otro més importante. Lo que se busca es ir conquistando libertades
interiores para evitar caer en esclavitudes 115, sean las que sean. De hecho, y a

108. Ep 54,6 8. El santo trata de defender la praxis eclesial contra quienes considera-
ban que la eucaristia debia celebrarse después de una comida como acontecié en la euca-
ristfa primigenia. .

109. La abstinencia de carne por motivos ascéticos viene avalada por distintos auto-
res de la antigiiedad cristiana (JERONIMO, Ep. 100,6; PALADIO, Hist. Laus. 1 y 38; FULGENCIO
DE RuUSPE, Ep. 2,27 (Cf. AMBROSIO DE MILAN, Sobre las virgenes y sobre las viudas.
Introduccién, traduccién y notas de Domingo Ramos-Lisén [Fuentes Patristicas 12],
Ciudad Nueva, Madrid 1999, p. 169, nota 45).

110. Tratamos las dos précticas per modum unius. ‘

111. «ieiunio scilicet universam corporis castigationem significans... in castigatione cor-
poris frenatur concupiscentia, quae non frenari,sed omnino esse non debet...» (perf. iust. 8,18).

112. «... qui (Iesus Christus) certe non suam carnem rebellem domabat» (s. 208,1).

113. «Quod enim fit in huiuscemodi observationibus sana doctrina, non fit causa
inmunditiae devitandae, sed concupiscentiae refrenandae... Non enim est hoc suscipere abs-
tinentiam, sed mutare luxuriam» (5. 209,3); «Sicut ventris castiganda saturitas, ita gulae irri-
tamenta cavenda sunt. Non humanorum alimentorum genera detestanda, sed carnalis est
delectatio refrenanda» (s. 207,3); cf. también mor. 1,31,67; 1,33,70; Exp. quor. prop. 77; s.
205,1;208,1;210,3,4; c. Faust. 21,7.San Agustin o se expresa en términos generales o se refie-
re a la gula. En este sentido sorprende que no lo vincule expresamente al vencimiento de
la lujuria, dato comin en la tradicién. Por lo que se refiere a la Regla, la explicacién podria
estar en que lo relacionado con ese dmbito lo trata el legislador en el capitulo siguiente.

114. «Sed plane fidelium corpora cum servituti subiciuntur, proficit spirituali saluti
quidquid corporali minuitur voluptati» (s. 208,1).

115. «Ornet (mores tuos) sobrietas et frugalitas; valde enim turpe est ut, quem non
vincit homo, vincat libido et obruatur vino qui non vincitur ferro» (ep. 189,7).
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diferencia de lo que acontece en otros autores contemporéneos 116, no se da en
el santo una fijacién en el tema del ayuno al servicio de la castidad.

La praxis se funda sobre la experiencia de que un uso licito abre la puer-
ta al exceso ilicito 117 y sobre el principio inverso que consiste en privarse de
algo licito, no necesario, para, cuando llegue el momento, tener la fuerza para
renunciar a lo ilicito 118, Por eso, sobre todo el Agustin predicador levanta la
voz contra motivaciones inadecuadas del ayuno y la abstinencia. Hay perso-
nas para quienes el ayuno es un asunto del vientre, no de la religién, ddndose
la paradoja de que el ayuno se pone al servicio de aquello contra lo que ha
sido instituido 119. En vez de mortificar las apetencias del hombre viejo, bus-
can otras formas més refinadas de satisfacerlas; asf proceden quienes ayunan
no para disminuir con la templanza su habitual voracidad, sino para aumen-
tar, al diferir su satisfaccién, la inmoderada avidez. Tales personas, mas que
poner coto al placer, lo que buscan es cambiar uno por otro 129, cuando no se
ponen al servicio de la avaricia 121,

116. Cf. AMBROSIO, Com. Ps. 36,49; ep. 63,7-9.66; JERONIMO, ep. 50,20 (cf. A. DE
VoGUE, 2,328.331-338). También Pelagio vincula ayuno y castidad (Ad Demet. 21).

117. San Le6n Magno lo expresa en estos términos: «Circunstant undique pericula
innumerabilium delictorum, et per licitos usus ad inmoderatos transitur excessus, dum per
curam salutis inrepit delectatio voluptatis et non sufficit concupiscentiae quod potest satis
esse naturae» (s.37,2,2).

118. «leiunemus etiam humiliantes animas nostras, appropinquante die quo magister
humilitatis humiliavit semetipsum (Fil 2,7). Imitemur eius crucem, abstinentiae clavis edo-
mitas concupiscentias configentes. Castigemus corpus nostrum et servituti subiciamus, et ne
per indomitan carnem ad illicita prolabamur, in ea edomanda aliquantum et licita substra-
hamus» (s. 207,2); «Sed ad te quid pertinet? Delectationem carnis non relaxare usque ad
illicita, aliquantum et a licitis refrenare. Qui enim a nullis refrenat licitis, vicinus est et illici-
tis... licita est satietas, illicita est ebriositas: tamen modesti homines, ut longe se faciant a tur-
pitudine ebrietatis, castigant se aliquantum et a libertate satietatis. Ita ergo agamus, fratres,
temperemus; et quod facimus, sciamus quare facimus. Cessando a laetitia carnis, adquiratur
laetitia mentis» (util. ieiun. 5,6); «per hos dies a rebus licitis desideria vestra frenatis, ne illi-
cita committatis» (s. 206,3).

119. «... quaere causam; negotium ventris agitur, non religionis. Quare ieiunant? Ne
ventrem praeoccupent vilia, et non possit admitere pretiosa. Ergo negotium gutturis gerit
in ieiunio. Magna res utique ieiunium: contra ventrem et guttur militat; aliquando illis mili-
tat» (en. Ps. 86,9).

120. «... mutare vis voluptatem, non amputare. Non laudatur in illo ieiunium, qui ad
luxuriosam coenam servat ventrem suum. Invitantur enim aliquando homines ad cenam
magnam, et cum ad eam volunt avidi venire, ieiunant: nunquid hoc ieiunium continentiae et
non potius luxuriae deputandum est?» (en. ps. 43,16); «Sane cavendum est ne mutes, non
minuas voluptates. Videas enim quosdam pro usitato vino, inusitatos liquores exquirere...
cibos extra carnes multiplici varietate et iucunditate conquerere, et suavitates quas alio
tempore consectari pudet, huic tempore quasi opportune colligere; ut videlicet observatio
quadragessimae non sit veterum cupiditatum repressio, sed- novarum deliciarum occasio»
(5. 207,2); «ldeo cavendum est ne pretiosas escas vel pro aliis alias vel etiam pretiosiores
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Dirigiéndose al pueblo fiel que capta mejor el mensaje desde las imége-
nes que desde los conceptos abstractos, el predicador Agustin se sirve de dos
comparaciones, ambas tomadas de la vida diaria: una la del corcel (carne) .
gobernado por el jinete (espiritu), pero en contexto conceptual no platénico 122;
otra, la del gobierno del inferior por el superior 123,

Dimensién fisica. Otro 4mbito en que el ayuno y la abstinencia resultan
ser un valor es el fisico. Entendido el ayuno no en el sentido técnico de enton-
ces —tener una sola comida al dfa- sino, de un modo mds general, como la limi-
tacién de la comida y bebida a lo estrictamente necesario, es fuente de salud
de forma correlativa a como el exceso de alimentacién la dafia. Asi lo ense-
flaban los médicos de la antigiiedad 124, La aseveracion referida con anterio-

sine carnibus animalium requiratis. Cum enim corpus castigatur, et servituti subicitur (1 Cor
9,27), restringendae sunt deliciae non mutandae. Quid enim interest in quali cibo concupis-
centia inmoderata culpetur?» (s. 208,1); «Sunt etiam qui vinum non ita bibunt, ut aliorum
expressione pomorum alios sibi liquores, non saluti causa, sed iucunditatis exquirat; tam-
quam non sit quadragessima piae humilitatis' observatio, sed novae voluptatis occasio...
Quid autem absurdius quam tempore quo caro artius castiganda est, tantas carni suavitates
procurare, ut ipsa faucium concupiscentia nolit quadragessimam praeterire?» (s. 210,9,11).

121. «Multi etiam famem patiuntur, dum acquirunt et faciunt lucra, quibus praecipi-
mus ieiunare, et excusant se stomacho. Vacat illos toto die solidos numerare, et ieiuni dor-
miunt» (s.335,2). Ya Clemente de Alejandria advertia, a propésito de los paganos, c6mo la
misma continencia acababa en esclavitud: «Ahora bien, la continencia humana, me refiero
a la de los filésofos griegos, proclama el combatir la concupiscencia y no hacerse su esclava
en la préctica; nuestra continencia, por el contrario, que no se desee, no sélo para que uno
no se sienta dominado por la concupiscencia, sino para que pueda dominar la concupiscen-
cia misma» (CLEMENTE ALEJANDRINO, Stromata 111 57,1).

122. Cf. util. ieiun. 3,3.

123. «<Habet caro ex conditione mortali quasi quosdam terrenos appetitus suos: in hos
tibi ius freni concessum est. Regat te praepositus, ut posita a te regi subiectus. Infra te est
caro tua, supra te est Deus tuus...» (util. ieiun. 4,5).

124. En el pardgrafo quinto, san Agustin recordard que los enfermos han de comer
menos para no empeorar. Sin duda, estd aludiendo a prescripciones médicas (cf. L.
VERHENEN, Eléments d'un Commentaire de la Régle de saint Augustin. «Couvertures et
autres piéces de literie» (Aliquid stramentorum, operimentorum)», en Augustiniana 23
[1973] 322 NA 1,368). Un texto de san Juan Criséstomo es muy explicito: «Si quisieras exa-
minar el tema con rigurosidad descubrirfas que el ayuno es la madre de la buena salud. Y
si no crees a mis palabras, pregunta a los pacientes de los médicos y ellos te responderén
con mayor claridad. Son ellos los que llaman a la abstinencia madre de la buena salud. Los
dolores de pie, los dolores de la cabeza, los tumores, la hidropesfa, inflamaciones, tumores
y un torrente interminable de enfermdades provienen de la vida regalada y de la glotone-
rfa, como escudlidos arroyuelos de un escaso manantial, que estropean la salud del cuerpo
y la sensatez del alma» (Homilia V;4, en JUAN CRISOSTOMO, La verdadera conversion,
Madrid 1997, p. 185). Entre los comentaristas modernos de la Regla es C. Boff quien pone
de relieve el efecto terapéutico del ayuno (BOFF, 82).
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ridad de que la salud es el patrimonio de los pobres es la prueba de ello. El
ayuno, por pura necesidad, esto es, por falta de recursos, no por motivaciones
ascéticas o religiosas, era su normal modo de vida antes de entrar en el monas-
terio. Aunque no estd explicitamente formulado, este aspecto se percibe tam-
bién con claridad en el capitulo-que nos ocupa. En efecto, segiin el pardgrafo
primero, lefdo desde el paragrafo tercero, a los procedentes de la clase alta se
les dispensaba del ayuno, en atencién a su antiguo tenor de vida (pristina con-
suetudo); a los otros, en cambio, les exigia el ayuno que iba de acuerdo con su
distinto régimen de vida (alia consuetudo). Parece, pues, que la Regla no hace
sino mantener dentro del monasterio el mismo régimen de vida que los mds
llevaban antes de entrar en él. La diferencia est4 en que la consuetudo de los
de clase humilde se ajusta a las exigencias ascético-espirituales del monaste-
rio, mientras que la de los de la clase alta no, aunque se tolere en atencién a
las personas. Y, no obstante, los de clase humilde o pobres son los mas fuertes
(fortiores) y los més robustos (firmiores). Por si fuera poco, aun dentro del
monasterio los estd haciendo maés fuertes ese mismo régimen 125. No deja de
ser significativo que el legislador sostenga que el ayuno y la abstinencia pre-
ceptuados les esté dotando de mayor fortaleza. Aunque el legislador tenga en
mente esta dimensidén, no la cuenta entre sus objetivos al recomendar el
ayuno.

. Dimensidn espiritual. La espiritual es otra de las dimensiones desde las
que san Agustin contempla el ayuno. Pero aqui el término «espiritual» hay
que entenderlo en relacién con el espiritu humano, no con la «espirituali-
dad» 126, Si el exceso de comida y bebida embota la mente, el ayuno la aguza.
Comentando el horario mondstico establecido en el Ordo monasterii, A. de
Vogiié sefiala la extrafieza que le producia el hecho de que se reservase para
lalectura las tres horas que precedian a la comida principal (coena), que tenia
lugar hacia las tres de la tarde. Le parecfa absolutamente inadecuado tenien-
do en cuenta, de una parte, el calor de las tierras africanas y, de otra, que cuan-
do ayunaban, que era la mayor parte de los dias, el hambre podia impedir tan
importante ejercicio. Pero é1 mismo acabd déndole la razén y valorando el
sentido préctico del legislador, después de hacer personalmente la experien-
cia 127, E] ayuno busca activar las potencias espirituales del hombre liber4n-

125. Asi interpretamos el presente «facit... fortiores».

126. Este valor y el ascético van de la mano y en cierta medida coinciden.

127. «Durante mucho tiempo, yo he considerado el horario del Ordo Monasterii
como una aberracién. Después de seis horas de trabajo, en pleno calor del mediodfa, este
tiempo prolongado de lectura con el estdmago vacio, me parecia reunir todas las condicio-
nes para ser infructuoso. Al no tener todavfa ninguna experiencia del ayuno, yo atribufa una
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dolas de lo que las enerva. Al respecto es significativo que, en un sermén
sobre el ayuno, el santo describa al ayuno como defraudacién a la carne y
lucro del espiritu 128, La reflexion hecha por A. de Vogiié se referia especifi-
camente a c6mo el ayuno favorece la lectura, debido a que estaba comentan-
do el horario del Ordo monasterii. Pero sin duda vale también para las demds
actividades del espiritu, entre las que destaca la oracién. Es mds, esta consti-
tuye su campo més inmediato de aplicacién en la vida del siervo de Dios 129,
Cuanto la impide el exceso en la comida.y la bebida, tanto la favorece la
moderacién 120, La Escritura misma da testimonio de ello: «Sed, pues, mode-
rados y sobrios, para poder orar» (1 Pe 4,7). Esta dimensidn del ayuno apare-
ce al menos sobreentendida en el capitulo tercero. Es lo que cabe derivar del
hecho de que, a la recomendacién del ayuno en el pardgrafo primero, siga la
de la lectura en el segundo.

flojera extrema a estos hombres que no habian comido desde el dia anterior. Pero cuando
uno se habitia a no tomar, como los monjes antiguos, més que una comida al dfa, se cons-
tata que las Gltimas horas antes de la comida son, al contrario, un tiempo en que se estd
lleno de vigor, de bienestar y de alegria. El detenerse de toda digestién pone al cuerpo aler-
ta 'y lo hace ligero, al espiritu apaciguado y licido. Es el tiempo éptimo para toda especie
de actividad, especialmente para la lectura. El horario del ... Ordo Monasterii esté, pues,
muy bien concebido. Las horas que consagra a la lectura le aseguran el mejor rendimiento.
Estas observaciones sobre las relaciones entre la lectura y el ayuno nos conducen a otra
reflexion, Falto de experiencia, mds de un comentador deja aparecer su perplejidad ante el
ayuno perpetuo prescrito por el Ordo Monasterii. Comer todos los dias a nona ( = tres de
la tarde), de lunes a viernes, sin nada mds antes o despusés, les parecia tan duro que adu-
cfan razones climéticas para este régimen. Pero en realidad, el clima africano no explica
nada. El calor no facilita el ayuno; mas bien lo contrario. Hoy,como en otros tiempos, comer
una vez al dia es posible, incluso fécil, para "los estémagos del pais del norte", igual que
para los meridionales» (L 'horaire de I' Ordo Monasterii. Ses rapports avec le monachisme
égyptieu, en Homo Spiritalis. Festgabe fiir Luc Verheijen OSA zu seinem 70. Geburtstag.
Herausgegeben von C. Mayer unter Mitwirkung von K. H. Chelius, Wiirzburg 1987, 240-258:
256-257). . ’

128. «Haec observatio, haec virtus animi, haec fraudatio carnis et lucrum mentis...»
(util. ieiun. 1,1). :

129. La vinculacién entre el ayuno y la oracién es continua en los sermones sobre la
Cuaresma: cf 5. 205,3; 206,2.3; 207,3; 208,1; 209,2; 210,2,3.6,9. Y la relacién en el sentido que
venimos tratando entre el ayuno y la oracién aparece en estos dos textos: «... nec serena cor-
dis petentis intentio carnalium voluptatum phantasmatibus nubilis impeditur» (s. 207,3);
«oratio quippe spiritualis res est, et ideo tanto est acceptior, quanto magis suae naturae
implet effectum. Tanto magis autem spirituali opere funditur, quanto magis animus qui eam
fundit, a carnali voluptate suspenditur» (s. 210,6,9). San Juan Criséstomo llama a la oracién
«hermana y compaiiera» del ayuno (Homilia V,1 en JUAN CRISOSTOMO, La verdadera con-
versién, Madrid 1997, p. 173).

130. «lIeiunia et ab aliis voluptatibus sine salutis neglectu carnalis concupiscentiae
refrenatio, maximaeque eleemosynae multum adiuvant orationem» (ep. 130,13,24).
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Dimensién mistica. Al significado mistico del ayuno hace referencia el
santo en un sermén sobre la Cuaresma. En éI comenta el pasaje del evange-
lio de san Mateo en que los discipulos de Juan preguntan a los de Jesis por
qué ellos no ayunan. El predicador asocia la respuesta de Jestis con dos moti-
vaciones posibles del ayuno. Una es puramente ascética: desde una fe no fin-
gida, se busca humillar el alma con el gemido de la oracién y la mortificacién
del cuerpo. A este ayuno se refieren las palabras del Sefior: No pueden llorar
los amigos del esposo, mientras el esposo estd con ellos. Pero llegard el momen-
to en que les sea quitado el esposo, momento en que también ayunardn (Mt
9,15). Otra tiene un caricter que llamamos mistico: se da cuando el hombre
pasa del placer carnal a sentir hambre y sed, porque, consciente de alguna
carencia espiritual, tiene su mirada puesta en el goce de la verdad y la sabi-
duria. Aqui el ayuno corporal queda compensado por el banquete de que par-
ticipa el cspiritu (epulas mentis). A esta clase de ayuno se refiere la continua-
cién de las palabras del Sefior antes citadas: Nadie echa un remiendo de paiio
nuevo a un vestido viejo, no sea que se haga mayor el rasgén, ni nadie vierte
vino nuevo en odres viejos, no sea que se rompan los odres y se derrame el vino,
sino que el vino nuevo se echa en odres nuevos, y asi se conservan ambos (Mt
9,16-17). El ayuno aqui expresa el anhelo de un alimento superior y especifi-
camente el de la belleza de Cristo, el esposo mds bello entre los hijos de los
hombres (Sal 44,3), quien; caido en manos de los perseguidores, perdio su her-
mosura y belleza (Is 53,2.8) 131. El ayuno, pues, expresa, de una parte, el anhe-
lo de gozar de la Verdad y la Sabidurfa y, de otra, el deseo de contar con la
presencia de Cristo. Esta dimensién no aparece explicitada en el capitulo que
comentamos, pero no estd ausente de la Regla. Desde ella cabe entender el
«estar enardecidos por el buen olor de Cristo» del dltimo capitulo. Pero de
ello hablaremos en su. momento.

131. «Omnis qui recte ieiunat, aut animam suam in gemitu orationis et castigatione
corporis humiliat ex fide non ficta; aut ab illecebra carnali inopia aliqua spirituali veritatis
et sapientiae delectatione suspensa, ad famen sitimque descendit eius intentio. De utroque
ieiunii genere Dominus respondit interrogantibus cur discipuli eius non ieiunarent. Nam de
illo primo, quod habet animae humiliationem: Non possunt, inquit, lugere filii sponsi, quam-
diu cum eis est sponsus. Sed veniet hora quando auferetur ab eis sponsus, et tunc ieiunabunt.
De illo auten altero, quod habet epulas mentis, ita consequenter locutus est: Nemo assuit
pannum novum vestimento veteri, ne maior scissura fiat: neque mittunt vinum novum in utres
veteres, ne et utres rumpantur, et vinum effundatur; sed vinum novum in utres novos mittunt,
et utraque servantur (Mt 9,15-17). Proinde quia iam sponsus ablatus est, utique nobis filiis
illius pulchri sponsi, lugendum est. Speciosus enim forma prae fillis hominum, cuius diffusa
gratia in labiis eius (cf. Ps 44,3), inter manus persequentium non habuit speciem neque
decorem, et ablata est de terra vita eius (cf. Is. 53,2.8). Et recte lugemus si flagramus de-
siderio eius» (s. 210,3,4); «.. pascatur ex hoc anima nostra... tristem, credo, ex aliquo ieiunio
suo, vel potius ex aliqua fame sua. Nam ieiunium voluntatis est, fames necessitatis» (en. ps.
42,1). Sobre las dos clases de ayuno, cf. también qu. ew. 2,11, a propésito de Lc 7,32-35; 2,18,
a propésito de Lc 5,33-38.
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Dimensién escatolégica. Es un aspecto que no.suelen considerar los
comentadores. San Agustin trabaja con él en el sermén sobre la utilidad del
ayuno. Después de citar el texto paulino: Persigo el premio de la vocacién de
lo alto (Fil 3,14), afiade: «debemos pilotar (gubernare) nuestros ayunos».
Antes ha mostrado cémo la condicién del fiel cristiano es similar a la del
ap6stol Pablo, esto es, intermedia entre la de quienes juzgan que el dnico bien
consiste en gozar de los bienes de la tierra y la de los moradores del cielo, los
4ngeles, cuyo tdnico objeto de disfrute es el Pan que los cre6, la Palabra de
Dios. Los del primer gru‘pd, comparados a las bestias del campo, se hallan dis-
tantes de los del segundo por su condicién, pues son mortales, y por sus cos-
tumbres, pues son derrochadores (luxuriosi). La condicién del fiel cristiano es
transitoria y se caracteriza por el anhelo de alcanzar la condicién angélica, a
la que precisamente va dirigido el ayuno. De ahf la necesidad de pilotarlo,
esto es, guiarlo bien para que quien lo practique entre en el puerto de la con-
dicién angélica en el que ya no quepa la muerte y en el que el Gnico alimen-
to sea Dios, porque el cuerpo ya no lo necesitara. En este sentido, el ayuno
tiene la funcién de liberar del peso que representa la carne, para que el espi-
ritu pueda volar hacia donde desea llegar 132. En concreto, significa un des-
prendimiento inicial, el tnico posible aqui, de necesidades que alli no existi-
ran 133, Que en el capitulo tercero de la Regla subyace esta perspectiva esca-
tolégica nos parece mas que probable. La prueba la aporta la ultima frase del
mismo. Pero sobre ello volveremos mds adelante al comentarla.

Dimensién social. La dltima dimensién del ayuno que hay que conside-
rar es la social. San Agustin la pone repetidamente de relieve, sobre todo en
los sermones sobre la Cuaresma 134, pero no sélo en ellos 135, Es habitual en

132. «Gubernare itaque debemus nostra ieiunia. Non est hoc... officium angelicum;
nec tamen et illorum hominum officium qui ventri serviunt; medietatis nostrae res est, qua
vivimus secreti ab infidelibus, coniungi angelis inhiantes. Nondum pervenimus, sed iam
imus; nondum ibi laetamur, sed iam hic suspiramus» (util. ieiun. 2,2).

133. «... iter ago in Ierusalem... Numquid caro ista quae nunc domatur, semper doma-
bitur? Dum temporaliter fluitat, dum mortalitatis condicione praegravatur, habet exulta-
tiones suas manifestas et periculosas menti nostrae. Caro est enim adhuc corruptibilis, non-
dum resurrexit; nam non semper sic erit: nondum habet statum proprium coelestis habitu-
dinis; nondum enim facti sumus aequales angelis Dei» (util. ieiun. 3,3).

134. Este aspecto es central en la recomendacién del ayuno en los sermones sobre la
Cuaresma. Cf. L. VERHEDEN, Les sermons, 393 NA 1,189. «Quomodo istis dicturi sumus, ut
quod sibi detrahunt dent pauperi, a quibus solitus ita cibus relinquitur, ut in alio compa-
rando sumptus augeatur?» (s. 209,3; cf. también s. 205,2; 206,3; 207,1; 208,2; 210,8,10.10,12).
En esto sigue muy de cerca a san Agustin el papa san Le6n Magno (cf. 5. 31,2,4; 5544,
654.1;684.,1,79,1,2;,86,2,1).

135.Cf.en. Ps. 42,8.
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él recomendar que lo ahorrado con el ayuno y la abstinencia repercuta en
beneficio de los pobres y necesitados. No sélo como recomendacidn, sino
como realidad lo leemos ya a propésito de la informacién que da de los mon-
jes de oriente 136. Sin embargo, a pesar de la conciencia social que el santo aso-
cia a la préctica del ayuno, este aspecto falta-en la Regla. Falta en ella de
forma absoluta tanto la recomendacién de hacer que revierta en beneficio de
los pobres lo ahorrado con el ayuno y la abstinencia como la de compensar la
imposibilidad de ayunar y guardar abstinencia con una mayor generosidad en
las limosnas 137. Lo primero cabe interpretarlo en clave estructural: el capitu-
lo tercero no trata de los aspectos sociales de la vida en el monasterio, sino del
aspecto individual de la salud, que obviamente implica a otros 138; lo segundo
tiene fécil explicacién desde la Regla: el siervo de Dios ha hecho el desapro-
pio total al entrar en el monasterio 139,

La dimensién social del ayuno se manifiesta también de otra forma En
un sermén sobre la Cuaresma, el predicador recuerda a quienes posefan
esclavos cémo su ayuno debia ir acompafiado de una disminucién de la seve-
ridad para con ellos 14¢, De modo paralelo, advierte a los donatistas que care-
ce de valor el domar los propios miembros si desgarran a los miembros de
Cristo 141, En este contexto se coloca la invitacién a abstenerse de la ira y del
odio 2y la referencia a Is 58,5 cuando recomienda el ayuno 143, Este tltimo

2

136. «Sane quidquid necessario uictui redundat (nam redundat plurimum ex operibus
manuum, et epularum restrictione), tanta cura egentibus distribuitur, quanta non ab ipsis
qui distribuunt comparatum est» (mor. 1,31,67; cf. A. DE VOGUE, 2,128-129).

137. En los sermones sobre la Cuaresma el predicador invita a los fieles que no pue-
den ayunar a aumentar sus limosnas, a modo de compensacién. «Quamvis eas debeat lar-
giores habere, qui propter aliquam necessitatem corporis sui et consuetudinem alimento-
rum non potest abstinere, ut hoc addat pauperi quod sibi detrahit: sed ideo pius det paupe-
ri quia sibi non detrahit» (s.209,2; cf. también s. 205,2; 207,1; 209,1.3).

138. El aspecto social, en lo que se refiere a comunién de bienes, lo tratar4 el santo en
el capitulo quinto.

139. Dentro de este aspecto social, cabe anadir aqui que san Agustin considera el
ayuno como una buena forma de interceder por otras personas: «Si nondum possumus pati
pro gentibus... Ut autem oratio tua exaudiatur, ieiuna pro illo et da eleemosynam..., ut ali-
quando et ipse oderit iniquitatem amans animam suam et intus tecum doleat alios tecum-
que oret et ieiunet pro eis» (s. Mayence 62 [D 26],6.8).

140. «Sint ergo vestra ieiunia sine litibus, clamoribus, caedibus: ut etiam qui sub jugo
vestro sunt, remissionem cautam sentiant et benignam; ut aspera severitas refrenetur, non
ut salubris disciplina solvatur» (Sermo 208,1); «<Improbaretur ergo ieiunium tuum, si inmo-
deratius severus existeres in servum tuum» (util. ieiun. 5,7).

141. «Numquid membra tua recte domas, qui Christi membra dilanias?; ... approbabi-
tur ieiunium tuum, cum non agnoscis fratrem tuum?» (util. ieiun.5,7). Entre una y otra parte
del texto ha citado Is 58,4-5.

142. «et ieiunet ab ira et ab odio» (s.207,3).

143. Cf. 5.205,3; 206,3.
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aspecto de la dimensién social del ayuno esté sin duda sobreentendida en el
capitulo tercero. Sobre ese trasfondo cabe leer cuanto el legislador prescribe
en los pardgrafos tercero y cuarto.

Todos los valores sefialados justifican el ayuno. Mas, para recomendarlo,
san Agustin contaba todavia con otro argumento de peso: el de autoridad. La
practica ascética tenia el aval del ejemplo de Moisés, Elfas y, sobre todo, de
Jesucristo. Segiin los evangelios, Jesucristo no sélo ayuné durante cuarenta
dias en el desierto (Mt 4,2; Lc 4,2), sino que dio normas sobre cémo deben
hacerlo sus discipulos (Mt 6,16-18) y justific6 que estos se apartasen de la pra-
xis de los discipulos de Juan y de la de los fariseos (Mc 2,18-20; Lc 5,33-34).
Ademis, recomendé el ayuno unido a la oracién como medio para conseguir
expulsar demonios (Mt 17,21; Mc 9,29). De todos estos datos, el mds conside-
rado por el obispo de Hipona es el hecho de que Jesus personalmente ayuna-
se durante cuarenta dfas. Su interpretacion es que no lo hizo porque lo nece-
sitase sino para recomendar a los cristianos el hecho y el cudndo deben hacer-
lo 144, Jesucristo, médico de la maxima cualificacién, conocia bien cuél era la
medicacién adecuada para el mal que padece el hombre. Y para que este no
tenga reparos en tomar la pécima amarga, la tomé el primero 145.Y si los cris-
tianos deben ayunar siguiendo el ejemplo del Maestro, los siervos de Dios con
mayor motivo 146,

En sintesis se puede decir lo siguiente: san Agustin no fue un fanético del
ayuno; fue simplemente un moderado impulsor y, a veces, un defensor. Que
no fue un fanético lo muestra su opinién favorable a reducirlo mds que a
aumentarlo 147, Moderado no sélo porque lo condiciona al estado de salud,
sino también porque juzga suficiente que el siervo de Dios esté débil, no pro-
piamente enfermo, para que se le exima de él. Lo mismo puede afirmarse de
la abstinencia: no fue fandtico de ella, sino moderado impulsor. Moderado en
primer lugar porque exime de ella a quien no goce de plena salud;y en segun-
do lugar, porque prefiere otros medios de ascesis a una abstinencia no correc-
tamente motivada.

144. Cf. 5. 210,1,2-3,4; 207,2-3; uera rel. 38,71. Al hablar del cudndo, sin embargo, se
refiere a situaciones personales, no a fechas concretas (cf. ep. 36,11,25).

145. La idea es frecuente en el santo, aplicada a diversos males. Cf. 5. 20 A,8; 83,7, 7
142,6;299 A 2,299 E 2;429,1. ~

146. Cf. 5. 205,2; 2006,1.

147. «ac per hoc sentio quidem ... ad significandam requiem sempiternam, ubi est
verum sabbatum, relaxationem quam constrictionem ieiunii aptius convenire» (ep.
36,11,25).
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Cada uno de los valores apuntados es motivacién valida para el ayuno.
El anterior paso de san Agustin por el maniqueismo ha dejado sus huellas en
la doctrina agustiniana respecto del ayuno y sobre todo de la abstinencia,
pero en la direccién opuesta a la que cabia esperar. Precisamente para evitar
hacer el caldo gordo a los maniqueos, en su mesa no faltaba vino e insistfa
machaconamente en que la abstinencia no obedece a que determinados ali-
mentos sean malos. Las cosas no estan tan claras en relacién con el influjo
neoplatdnico. Ciertamente el ayuno motivado por su valor espiritual y ascéti-
co estd en la linea de esa corriente filoséfica; pero que esté en la linea no
implica que el que san Agustin lo recomiende en la Regla obedezca a esa filo-
sofia o exclusivamente a ella. Ha de tenerse en cuenta que no se trata de mor-
tificar el cuerpo, criatura de Dios, sino la «carne»; o, mis exactamente, la
voluntad «perversa» que puede servirse de ella para llevar adelante sus abe-
rrantes propdsitos. Ni el ayuno ni la abstinencia estdn pensados en la Regla
contra el cuerpo en cuanto cuerpo, sino ms bien contra el alma, por la razén
indicada. Ha de tenerse en cuenta asimismo que las restantes motivaciones,
cuando no militan directamente contra la mencionada filosofia, le son ajenas
y estdn ancladas en la ensefianza cristiana. Mds atin, el santo rechaza siempre
tanto el ayuno como la abstinencia si tienen como presupuesto un error de fe.
Y no se ha de olvidar, por tltimo, la razén de autoridad que significaba el
ejemplo de Jesucristo.

9.2. Los siervos de Dios que se hallan débiles

Nada mds dictar la norma general de someter la carne en cuanto la salud
lo permita, el legislador contempla dos clases de personas que quedan exen-
tas del ayuno y la abstinencia en virtud del criterio establecido: el estado de
salud. Como ya indicamos, desde el contenido de la norma y desde el resto del
capitulo, esas personas se pueden individuar en los siervos de Dios que se
hallan débiles y los que se encuentran enfermos. De ellos nos ocupamos a
continuacién, comenzando por los primeros. Establecemos cuatro apartados:
la debilidad en cuanto tal, los débiles, las reclamaciones de los fuertes y la
réplica del legislador.

9.2.1. La debilidad

En el capitulo san Agustin distingue netamente entre los débiles (infir-
mi) y los enfermos (aegrotantes). La debilidad puede ser debida a un anterior
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tenor de vida (pristina consuetudo) 48 o a que el siervo de Dios se halle en
periodo de convalecencia 149. Nuestra atencidn se centra ahora tnicamente en
el primer caso.

Para determinar la naturaleza de dicha debilidad no tenemos otro recur-
so que partir de lo que el legislador prescribe para los siervos de Dios que la
sufren y de lo que el texto mismo del capitulo sugiere como existente en la
comunidad. Lo que positivamente les prescribe es muy poco: simplemente
que, si la salud les impide ayunar, tomen su desayuno, aunque no deben hacer-
lo cuando les venga en gana, sino a la hora establecida para el mismo 150,
Desde el texto se puede conjeturar un trato diferenciado en la comida y en
los alimentos concretos y, a la vez, en el vestuario y el ajuar de cama.

Llegados aqui, procede volver los ojos otra vez a los diversos momentos
de la secuencia histérico salvifica antes expuesta. Recordemos que, de resul-
tas del pecado de Adén, el hombre perdié el estado original de plena salud.
Desde entonces arrastra consigo la enfermedad radical de 1a mortalidad que
se anuncia a través de determinados males. En los textos paralelos en estruc-
tura y contenido a la Regla juzgados equivalentes al capitulo tercero, san
Agustin presenta unas veces los siguientes: el hambre, la sed, el cansancio 15,
otras veces afiade a los anteriores el frio 152, Todos ellos son el campo de ejer-

148. «Qui infirmi sunt ex pristina consuetudine» (praec. 3,3, 1. 53).

149. «... quo necessitas leuarat infirmos» (praec. 3,5,1.75).

150. Aunque no lo diga, cabe suponer que eximia también de la abstinencia. En reali-
dad lo que hace es eximirles de cumplir el precepto anterior que inclufa ayuno y abstinen-
cia.

151. «Esuries, sitis interficit, si subuentum non fuerit. Medicamentum enim famis est
cibus, et medicamentum sitis est potus, et medicamentum fatigationis est somnus» (en. Ps.
37,5:385); «Modo enim, ex corruptione fragilitatis, si non manducemus, deficimus et esuri-
mus; si non bibamus, deficimus et sitimus; si diu vigilemus, deficimus et dormimus...» (en. Ps.
62,6); «... alia quae propter aliquid sunt necessaria...; quaedam propter salutem, sicut cibus
et potus et somnus...» (b. coniug. 9,9); «Pugnat ergo fames et sitis, pugnat contra nos lassi-
tudo carnis, pugnat delectatio somni, pugnat oppresio. Vigilare volumus; dormitamus: ieiu-
nare volumus; esurimus et sitimus: stare volumus; defatigamur: quaerimus sedere; si et hoc
diu facimus, deficimus» (en. Ps. 84,10); cf. también uera rel. 53,102-54,106; 5. 305 A, 7.8; 58,5;
362,11,11-12,12; 5. Mayence 40 [Dolbeau 11],7, p. 62); en. Ps. 35,10, 102,6; 146,2.

152. El frio no es mencionado, pero sf el remedio: el vestido (cf. primera parte, nota
109): «Panis noster ibi iustitia est, potus noster ibi sapientia est, vestis nostra ibi inmortali-
tas est, domus nostra aeterna in caelis, firmitas nostra inmortalitas. Numquid aegritudo
subrepit? Numquid lassitudo ad somnum trahit?» (en. Ps. 49,22). El siguiente texto de san
Gregorio Magno se coloca en la misma linea «Padecer hambre, sentir sed, cansarse son los
lazos de la corrupcién corruptible que no pueden desahacerse sino cuando nuestra condi-
cién mortal sea transformada en la gloria de la inmortalidad. Llenamos el cuerpo con ali-
mentos para no desfallecer extenuados», lo moderamos con la abstinencia no sea que reple-
tos nos opriman. Lo mantenemos en forma con el ejercicio fisico para que la inmovilidad
no lo haga perecer; pero en seguida lo hacemos reposar para que no sucumba con tanto
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cicio-de la concupiscencia de la carne 133, La medicacién adecuada para ellos
es, respectivamente, la ingestién de alimentos, el descanso (dormir) y el vesti-
do. Aunque estos males los padece todo hombre, no todos los sufren con la
misma intensidad. Existe un nivel ordinario, y de quien se mantiene dentro de
él se afirma que estd sano, con la salud propia del estado postlapsario; pero
existe otro nivel de mayor sensibilidad, y de quienes lo experimentan se afir-
ma que estdn débiles. Se trata de una debilidad cuya existencia hay que atri-
buir al pecado de Adén, pero cuyo grado tiene su origen en el régimen de vida
seguido. No hay duda de que tales son las manifestaciones de la:debilidad que
contempla el legislador y que sufren aquellos a quienes se les dispensa del
régimen general alimentario. S6lo es preciso considerar qué se les concede en
razén de su debilidad para advertirlo. En el pardgrafo primero, se les dispen-
sa del ayuno; en el tercero, se les otorga un trato alimentario diferente del de
los demés; en el cuarto, el trato diferente se extiende al vestuario y al menaje
de cama.

9.2.2. Los siervos de Dios débiles.

En el capitulo teicero los débiles parecen haber sufrido las consecuen-
cias del pecado original sé6lo a nivel fisico, al que pertenecen los males indica-
dos que el legislador quiere remediar. Por eso se les considera débiles. Sin
embargo, por lo que se refiere al nivel moral o espiritual, el texto no nos deja
constancia alguna. El legislador parece ver en ellos siervos de Dios modélicos.
Es lo que se deduce de lo que calla y de lo que dice en este capitulo 154,

El silencio es total respecto a su actitud frente a la situacién de debili-
dad. No sabemos si la toleraban como un mal irremediable, justa penitencia
por sus abusos pasados; si la aceptaban como expresién de la voluntad divina,
si se alegraban de ella como medio para, de alguna manera, continuar su ante-
rior régimen de vida. Ignoramos si el trato especial fue buscado por ellos, les
fue simplemente ofrecido o les fue impuesto 155, No hay datos para juzgar si
crefan que se les debia en justicia o lo tomaban como una condescendencia,
si su actitud era de apego o de desapego frente a €l. Lo cierto es que el legis-

ejercicio. Lo cubrimos con vestidos para que no sufra las inclemencias del frio; lo despoja-
mos para que el calor no lo ahogue» (Moralia in Job 4,34,68). El frio es el mal que no apa-
rece explicito en los textos paralelos al de la Regla.

153. Cf. uera rel. 53,102-54,106; conf. 10,30,41-34,53.

154. Esta imagen, sin embargo, se vendra abajo en el capitulo quinto. En él aparecen
quejandose del vestuario que reciben. Pero el problema es distinto. Alli el conflicto surge
sobre el criterio de la dignidad/indignidad, aqui sobre la base de lo delicado.

155. El texto utiliza un verbo neutro al respecto: accipere (recibir).
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lador no siente necesidad de dirigirles recomendacién alguna. Da la impre-
sién de que los efectos negativos, de cardcter moral, del pecado original no
han llegado a ellos. La concupiscencia de la carne tampoco parece tocarles, en
cuanto ‘que el legislador no menciona ni la posibilidad de que abusen de la
situacién de privilegio, de quela debilidad sirva para camuflar apetencias
menos ordenadas, etc. 156. M4s atin, el legislador parece dar por hecho que la
situacién no tiene vuelta atrds: de ahi que falte toda invitacién a poner los
medios para superar ese estado que no deja de ser anémalo en cuanto que les
mantiene en un permanente estado de excepcidn respecto a lo que es la vida
ordinaria de los siervos de Dios.

Cuando el legislador calla, silencia eventuales deméritos; cuando habla,
proclama sus méritos. Dos en concreto; uno, su capacidad de renuncia, atin sin
emplear el término; otro, su capacidad de sacrificio. Aunque ambos términos,
renuncia y sacrificio, puedan considerarse en buena medida sindnimos, cabe
distinguirlos, porque se refieren a dos momentos y a dos contenidos diferen-
tes. La renuncia la hicieron en el momento de entrar en el monasterio; su
campo es el del rango social. San Agustin lo expresa mediante el verbo des-
cendere, esto es, rebajarse 157, Entrar en el monasterio significé para ellos
ponerse al mismo nivel de quienes antes ni siquiera osaban acercérseles 158,
El sacrificio lo hacen a diario; su campo es el de las comodidades. Aunque
reciban un trato especial en los dmbitos sefialados, nunca alcanzaran el nivel
de que disfrutaban anteriormente. '

9.2.3. Las reclamaciones de los fuertes.

Los aqui Hlamados fuertes son los siervos de Dios que gozan de buena
salud, independientemente de la clase social a que pertenezcan. Ellos, mds
que los débiles, parecen estar ahora en el centro de la atencién del legislador.

Si los introducimos aqui en escena es sélo como opugnadores del trato
diferencial que sufren los débiles; en cuanto sujetos activos de un conflicto 159,

156. En un sermén se dirige a los ricos orgullosos de su «debilidad»: «Utantur divites
consuetudine infirmitatis suae: sed doleant aliter se non posse. Melius enim possent, si ali-
ter possent. Si ergo non extollitur pauper de mendicitate; tu quare extolleris de infirmita-
te?» (s. 61,11,12). .

157. «Cogitare debent... quantum de sua saeculari uita illi ad istam descenderint»
(praec. 3/4,1.61-62).

158. Cf. praec. 1,6, 1. 19-20.

159. No parece que se trate de un ponerse la venda antes de tener la herida, sino de
curar una herida que efectivamente estaba sangrando. El tenor del texto sugiere que el
legislador no hace frente a un conflicto sélo previsible, sino ya existente en la comunidad
destinataria del documento mondstico.
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Conflicto que, recordamos, en el pardgrafo tercero se manifiesta tinicamente
en el 4ambito alimentario, mientras que en el cuarto, se alarga hasta el del ves-
tuario y el del descanso. Aunque el recurso al concepto pueda resultar un
tanto anacrénico, se puede hablar de lucha de clases, las de siempre: la alta y
la humilde, la rica y la pobre, pero en versién monacal. En ella se enfrentan
ricos y pobres 160,

La raiz del conflicto estd en que, a los ojos de los provenientes de una
condicién de pobreza, los socialmente privilegiados antes de entrar en el
monasterio contindan siéndolo dentro de él. El trato especial que estos reci-
ben en la comida les parece a aquellos inaceptable e injusto. Doble critica,
pues; una de cardcter emocional y otra de caractet moral. Ellos interpretan el
trato diferente en clave de categoria social, esto es, como un honor que se les
concede 161, Y partiendo de que la entrada en el monasterio anula toda cate-
gorfa secular, reclaman para sf idéntico trato 162, Piden igualdad, pero al alza,
no a la baja. De hecho no reclaman que se quite a los otros ese trato diferen-
ciado, sino beneficiarse también ellos de él. Como se puede deducir del para-
grafo quinto, el santo piensa que las quejas no provienen tanto del deseo de
justicia como de la concupiscencia de la carne 163,

9.2.4. La réplica del legislador

El legislador trata de desactivar el conflicto existente. La funcién que se
asigna es la de conciliador. Juzga que el conflicto tiene una base subjetiva, no
objetiva. La solucién que ofrece no va a consistir, pues, en cambiar la praxis
que lo ha provocado, sino en justificarla. No podia ser de otra manera, pues-
to que fue él mismo quien la sancioné '64. Por eso la defensa que hace de los
débiles es en realidad una defensa personal.

La defensa que ante los fuertes hace del trato de excepcion a los débiles
en el pardgrafo tercero difiere de la que hace en el cuarto. Tienen un funda-
mento distinto. En ‘aquel apela a los sentimientos; en este, a la moral. En

160. Sélo al final del pardgrafo, como si quisiera desenmascararlos de una vez, indica
quiénes son: los ricos y los pobres: «fiunt diuites laboriosi, fiant pauperes delicati» (praec.
34,1.66-67).

-161. «... non quia honorantur» (praec. 3,4, 1. 64-65).

162. «Nec debent velle omnes, quod paucos uident amplius... accipere» (praec. 3,4, 1.
63-65).

163. «Nec ibi eos teneat uoluptas iam vegetos...» (praec. 3,5,1.74).

164. Damos por hecho que la comunidad mondstica destinataria del documento es
fundacién del santo. Juzgamos que no es otra que la ubicada en el llamado «monasterio del
huerto».
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ambos, sin embargo, hace uso de un mismo recurso retérico, que consiste en
cambiar el modo de denominar a las cosas. En cuanto figura literaria recibe el
nombre de nominatio. En definitiva, se trata de una cierta manipulacién del
lenguaje. Las mismas realidades causan -distinta impresién segin el modo
como se las designe. La psicologfa entra en funcionamiento: se sabe qué per-
sonas suscitan mas compasién y cudles menos. Por eso, el legislador no habla
de ricos, amos (domini), senadores, sino de infirmi; ni habla de pobres, escla-
vos, libertos, campesinos o artesanos, como hace en otro lugar 165, sino de for-
tiores. En el texto los fuertes se vuelven débiles y los débiles fuertes. La par-
ticularidad del caso consiste en que el recurso retérico no descansa sobre la
mentira y el engafio, sino sobre la verdad. El autor sélo ha necesitado cambiar
el criterio: en vez de utilizar el social o econdémico, recurre al fisico: 1a salud.
Los aristdcratas son los débiles puesto que carecen de la robustez que capa-
cita para soportar la:dura ascesis del monasterio; los plebeyos, aunque son
més pobres, son mds fuertes 166, .

Pero san Agustin se cuida muy mucho de precisar que tal condicién de
debilidad no tiene su origen en el monasterio sino que es previa a la entrada
en €l, fruto de un antiguo modo de vivir. De haberse originado dentro, hubie-
ra perdido toda la fuerza argumental. La vida en el monasterio simplemente
toma nota de una previa situacién negativa y trata de hacerle frente; en nin-
gin modo se deriva del texto que la vida monéstica haya significado un retro-
ceso en la condicidn fisica de los siervos de Dios de clase alta. Distinta es, al
respecto, la situacién de los de clase humilde: la fortaleza en que superan a los
demds y que llevaron al monasterio desde la vida secular la van robustecien-
do dia a dfa, gracias a la vida ascética que llevan en él 167,

La figura retdrica no acaba en la designacién respectiva de unos y otros
como débiles y més fuertes. Un segundo paso consiste en considerar a estos
tiltimos como mds dichosos, més felices (feliciores). La formulacién aparece
en términos negativos, esto es, rechazando que lo sean més quienes reciben un
trato diferenciado en el alimento. De nuevo la retérica hace alianza con la psi-
cologfa, desde el momento que el deseo més radical del hombre es el de feli-
cidad, como san Agustin repite una y otra vez. Y es que, en el nivel fisico en

165. «Nunc autem veniunt plerumque ad hanc professionem servitutis Dei et ex con-
dicione servili, vel etiam liberti, vel propter hoc a dominis liberati sive liberandi, et ex vita
rusticana, et ex opificum et plebeio labore» (op. mon. 22,25).

166. No deja de ser significativo que san Agustin no emplee el adjetivo en grado posi-
tivo (fortes), sino en el grado comparativo (fortiores). No habla en términos absolutos, sino
en términos de comparacién entre los dos grupos.

167. Interpretamos facit como un presente progresivo: «... quos facit alia consuetudo
fortiores» (praec. 3,3, 1. 55).
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que -ahora se mueve, la felicidad no esta en el consumir, sino en el valere, en
el estado de salud. Las quejas, pues, han de ceder el lugar a la autofelicitacidn.
No es mads dichoso quien tiene mds de qué comer y beber, sino quien tiene
menos necesidad de lo uno y de lo otro. Igual que es més feliz quien carece de
enfermedad que quien, estando enfermo, tiene la medicacién con que hacer-
le frente. La auténtica salud radica en lo primero 168, Tal es la razén de que los
siervos de Dios de extraccidn pobre sean més felices: se acercan mas al obje-
tivo dltimo: la salud plena, la exenta de toda necesidad 169,

En el pardgrafo cuarto san Agustin contintia con la defensa de la praxis
mondstica, pero ahora al régimen alimentario se afiade lo concerniente a los
vestidos y a la cama. En él se introduce un pequefio cambio en el modo de
designar a una y otra parte. Mientras los siervos de Dios que se quejan son
presentados, siempre a nivel fisico, como mds robustos (firmiores),.ademds de
«més fuertes» (fortiores) y més «felices» (feliciores), los que son objeto de
envidia ya no son presentados como simplemente «deblles» (infirmi), sino
que aparecen como «mds delicados» (delicatiores).

Como ya indicamos, aqui cambia la linea del discurso. En el pardgrafo
anterior el santo habia apelado ante todo a los sentimientos de los que se que-
jaban, al presentar a los que recibfan un trato especial como mds débiles, un
dato de experiencia. Ahora, en cambio, apela a la racionalidad: a los que se
consideran tratados injustamente les invita a pensar: «deben pensar». ;Qué?
El contenido de esa reflexién no se refiere ya al 4mbito fisico, como en el
pardgrafo anterior, sino al moral. La invitacién misma oculta una cierta mor-
dacidad;subyace a ella una comparacién entre uno y otro grupo de la que sale
peor parado el de quienes se quejan 170. «A buen entendedor, pocas palabras .
dice el refrdn castellano. Por otra parte, la dltima frase del par4grafo elimina
toda duda al respecto.

168. Sobre esto volveremos a propdsito del pardgrafo quinto.

169. Cuando L. Cilleruelo (Los destinatarios de la Regula Augustini, en Archivo
Agustiniano 54 [1960] 87-114; Nota sobre la fecha de composicién de la Regula Augustini,
en Archivo Agustiniano 55 [1961] 257-261) y J. Moran (Notas sobre el monacato agustinia-
no,en La ciudad de Dios 78 [1962] 535-547) defendian que la Regla estaba destinada a los
monjes de Cartago, ampardndose en este problema de «lucha de clases», no tomaban en
cuenta que en la Regla el problema es de dieta, mientras en el monasterio de Cartago era
laboral. Que en la Regla esté implicado también el trabajo, es posible; pero, en caso de
haber sido un problema importante en el monasterio, tenfa que haber salido mds a la super-
ficie en el texto.

170. Si los siervos de Dios de extraccién social pobre consideraban con ventaja en el
dmbito fisico a los de origen rico, el legislador mantiene esa misma valoracién, pero en el
moral. Los pobres, a su vez, aparecen en desventaja tanto en uno como en otro 4mbito.



500 PfO de LUIS 94

Lo que el santo somete a la reflexién de los disconformes es el descenso
de nivel de vida que la entrada en el monasterio significé para quienes son el
blanco de su critica, aunque no hayan podido llegar a la austeridad 17! que los
otros pueden soportar. Como no hay razones para atribuirlo a ninguna nece-
sidad, sino a una libre decisién personal, ese descenso s6lo admite ser inter-
pretado como expresion de un alto valor moral y, en el caso, religioso. Los cri-
ticos tienen ahf una prueba de valor moral de la que carecen ellos. A la falta
de esa prueba alude san Agustin en un contexto plenamente mondstico, aun-
que el conflicto en cuestion estaba relacionado con el trabajo manual.
Refiriéndose expresamente a quienes entran en el monasterio procedentes de
una situacién muy humilde, anota tras citar 1 Cor 1,27-29:

Este piadoso y santo pensamiento hace que se admitan en el monasterio
incluso aquellos que no presentan ninguna prueba de su conversién a una
vida mds santa. No resulta perceptible si vienen movidos por el propésito
de servir a Dios o si, huyendo con losbolsillos vacios de una vida carente
de todo y llega de fatigas, quieren que les vistan y alimenten y hasta les col-
men de honores aquellos que acostumbraban a despreciarlos y maltratar-
los» 172, '

El legislador hace tomar nota a los criticos de que si bien es cierto que
los provenientes de las clases altas no han podido descender a su nivel en el
ambito de la resistencia fisica, estos han descendido mds que ellos en rango
social, hecho que hay que interpretar como indicador de altura moral. Para
ellos, al contrario, la entrada en el monasterio puede haber significado un
ascenso social, careciendo, por tanto, de ese criterio evaluador de su virtud.
Aungue no lo dice aqui, lo ha dicho antes 173, Habida cuenta de esta conside-
racién, el conjunto del grupo no ha de sentirse legitimado para reclamar lo
que se concede a unos pocos. ’

171. Traducimos con «austeridad» el término frugalitas, que no admite ser vertido con
«frugalidad». En castellano la frugalidad queda limitada al dmbito alimentario, mientras
que en latin tiene un sentido mds amplio. En el texto que nos ocupa, en concreto, se refie-
re a la sobriedad no sélo en los alimentos, sino también en el vestuario y menaje de cama.
Cf. S. BARBONE, Frugalitas in saint Augustine, en Augustiniana 44 (1994) 5-15, especialmen-
te el apartado 1. «Ordinary senses of frugalitas», pp. 6-10.

172. «<Haec itaque pia et sancta cogitatio facit ut etiam tales admitantur, qui nullum
afferant mutatae in melius vitae documentum. Neque enim apparet utrum ex proposito ser-
vitutis Dei venerint, an vitam inopem et laboriosam fugientes vacui, pasci atque vestiri
»oluerint, et insuper honorari ab eis a quibus contemni conterique consueverant» (op. mon.
22,25; cf. también 25,33).

173. Cf. praec. 1,5-6.
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Por si no les ha convencido la razén anterior, replica a lo que probable-
mente estd en su mente, esto es, que el trato especial estd en relacién con la
categoria social de que gozaban antes de entrar en el monasterio. Con todas
las letras, el santo coloca la praxis que defiende no en el campo del privilegio
u honor, sino en el de la tolerancia. Asf vuelve a situarse en el plano del para-
grafo tercero: los siervos de Dios de clase alta aparecen de nuevo por debajo
de los de clase humilde. Fuertes en valores morales y religiosos no lo son
tanto en valores de resistencia fisica. Aunque sean una carga para los demss,
hay que tolerarlos. ‘ » -

El dltimo punto del pardgrafo llama la atencién por su dureza. Parece
como si el legislador se hubiese contenido hasta el final. La recomendacién,
dada inmediatamente antes, de no desear lo que reciben de mas unos pocos
aparece justificada con una oracién final negativa. El lector deduce lo que de
hecho se daba en el monasterio de lo que el santo trata de evitar que acon-
tezca: la baja estatura moral de los que se quejaban. Lo que trataba de evitar
ya en el capitulo primero ha de reconocer que se estd dando: mientras los
ricos se hacen sufridos, los pobres se vuelven delicados 174, El término «deli-
cado» (delicati) estd escogido con toda intencién. Como la condicién de deli-
cados era el fundamento del trato de excepcidn, quieren participar de este,
ampardndose en aquella, lo que deja traslucir su poca virtud.

~ Todo esto tiene un paralelo muy neto en la obra E! trabajo de los mon-
jes, aunque sea a propdsito del trabajo, no de los alimentos y vestidos. La
argumentacion es idéntica, pero bastante més dura 175. Se ve que la distancia
daba al santo la libertad de que parece carecer al dictar la Regla. Escribiendo
sobre personas a las que, al parecer, no conocfa personalmente, se permitia
decir sin remilgos todo lo que pensaba; en la Regla, en cambio, al dirigirse a
personas muy cercanas, tenfa que guardar més las formas, aunque sin renun-
ciar a lo fundamental 176,

174. Ya indicamos que es inadecuado traducir aqui laboriosi por «trabajadores», es
decir, personas con espiritu de trabajo (cf. primera parte, nota 132).

175. «Illi autem qui etiam praeter istam sanctam societatem vitam labore corporis
transigebant, ex quorum numero plures ad monasteria veniunt, quia et in ipso humano
genere plures sunt, si nolunt operari nec manducent. Neque enim propterea in militia chris-
tiana ad pietatem divites humiliantur, ut pauperes ad superbiam extollantur. Nullo modo
enim decet ut in ea vita ubi fiunt senatores laboriosi, ibi fiant opifices otiosi; et quo veniunt
relictis deliciis suis qui fuerant praediorum domini, ibi sint rustici delicati» (op. mon. 25,33;
cf. también 22,25-26).

176. Cabria preguntarse si se daba también en Hipona la misma problemadtica que en
Cartago a propésito del trabajo manual. Del capitulo tercero de la Regla, si es correcta
nuestra interpretacién, no puede concluirse nada al respecto. De otro parecer es Agatha
Mary (cf. AGATHA MARY, 131-138).
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Cabria preguntarse ahora si es verdad que san Agustin defiende a los ricos
contra los pobres, de lo que le acusa un comentarista de la Regla, argumentan-
do desde la teologfa de la liberacién. El texto en cuestion es el siguiente:

No se puede ocultar: hay algo de intrigante en los dos niimeros anteriores...
Alli la regla dirige sus amonestaciones solamente a los «pobres». Los
«ricos» parecen no merecer advertencia alguna. ;Por qué la regla toma su
defensa insistiendo tanto en que setoleren sus «delicadezas»? ;jPor qué
también no los llama valerosamente a que se despojen del <hombre viejo»
del pasado y entren decididamente en un nuevo estilo de vida? ;Serfa por-
que san Agustin defiende la minoria, siendo los ricos POCO NUMErosos en
los monasterios de su tiempo? 177, '

El problema nos parece ficticio y un ejemplo mds de cudn dificil resulta
entrar en un texto cuando se hace desde una perspectiva que no es la del
autor. Por otra parte, la respuesta resulta clara a la luz de cuanto venimos
diciendo: aqui san Agustin no defiende a los ricos contra los pobres ni defien-
de a las minorias contra las mayorias: simplemente defiende la salud fisica de
los siervos de Dios. La salud fisica es en s{ misma un valor que se convierte en
criterio para regular el nivel de la ascética. Es lo que ha afirmado al comien-
zo del capitulo. El despojarse del «<hombre viejo» no se identifica en ningin
modo para san Agustin con précticas que puedan destruir un valor tan impor-
tante como la salud. Hay otras formas de hacerlo, como veremos a continua-
cién. Si el santo amonesta s6lo a los pobres se debe a que el problema que le
ocupa estaba tnicamente en su campo. Cuando tenga que amonestar a los
ricos lo hard, como acontece en el pardgrafo inicial del capitulo quinto, sin
acordarse entonces de los pobres porque no constitufan problema al respecto.

9.3. Los siervos de Dios que se hallan enfermos.

La segunda categoria de personas a las que el legislador exime de la
norma general dada en el primer pardgrafo son los enfermos.

San Agustin les dedica, ademds de la referencia indicada en el pardgrafo
primero, todo el pardgrafo quinto 178, A propdsito de este tltimo hay que acla-
rar, sin embargo, que apenas habla de ellos en su especifica condicién de
enfermos. El legislador los toma m4s bien como punto de partida para pasar

177. C. BOFF, 92; cf. también A. DE VOGUE, 3,188.
178. No consideramos aqui los pardgrafos que les dedica en el capitulo quinto (cf.
praec. 5,5.6.8), porque allf el legislador se ocupa de ellos desde otra perspectiva.
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a-ocuparse de las dos situaciones subsiguientes en que pueden encontrarse:
como convalecientes y débiles, y como ya restablecidos.

La enfermedad de que nos ocupamos ahora no ¢s la enfermedad natu-
ral, fruto del pecado de Adén, congénita a todo hombre. Es mds bien fruto de
ella. La enfermedad «natural» se supera, aunque de forma provisional, apli-
cando la medicacién también natural del alimento, vestido; descanso, etc.
Caracteristicos de esta otra enfermedad son los sintomas diferentes que recla-
man tratamientos especificos, no siempre conocidos. Ella es la que; de facto,
conduce a la muerte. El sustantivo que la indica es aegritudo y el adjetivo que
usa el legislador es aegrotantes.

Esta enfermedad no entiende de categorias sociales y, por tanto cual-
quier siervo de Dios puede ser presa de ella. Asf lo dicta la experiencia y asi
lo contempla la Regla. Cuando en el pardgrafo quinto el santo prescribe el
trato que se ha de dar a los convalecientes, explicita que lo han de recibir
todos, incluso aquellos que proceden de la mas humilde pobreza 179. Lo que
no deja percibir el texto es en qué grupo social hacia presa més frecuente-
mente la enfermedad. Es cierto que las recomendaciones concretas parecen
dirigirse més bien a los enfermos provenientes de las clases sociales humildes,
pero eso puede explicarse de dos maneras: o bien, por simple estadistica, dado
que ellos constitufan la mayor parte de los moradores del monasterio; o bien,
por el tema especifico de que se ocupa. Es comprensible que aprovechen la
oportunidad que les ofrece una situacién fuera de lo normal para disfrutar de
ciertas ventajas los que habitualmente no han podido disponer de ellas.

Lo que dice el capltulo respecto de estos enfermos es muy poco. Se limi-
ta a una prescripcion para la vida dentro del monasterio en el pardgrafo pri-
mero y de una constatacién de alcance general en el quinto. En realidad, no
se trata tanto de una prescripcién, como de una licencia. Ademads de eximir-
les de someter el cuerpo con ayunos y abstinencia, igual que a los débiles, les
permite tomar el desayuno incluso fuera de la hora habitual, cosa que no per-
mite a los otros. Interpretado el texto desde otro sermdn, este «fuera de la
hora del desayuno», hay que entenderlo en el sentido de «antes de esa hora».
Esta matizacién se comprende considerando que el desayuno solfa tener
lugar hacia mediodfa, y que, por tanto, los estémagos tenfan que pasar muchas
horas vacios. Nos gustarfa saber algo mds respecto de ese alimento. Por ejem-
plo, a propésito de su procedencia. Hay que dar por hecho que el monasterio
proporcionaba lo necesario. Si habia —el legislador parece presuponer que si
habia— para dar un trato especial a los débiles, lo tenfa que haber con m4s
razén para los enfermos. Mds en concreto, nos gustaria saber si el legislador

179. «Etiam si de humillima paupertate uenerunt» (praec. 3,5, 1. 70).
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contaba con la posibilidad de que les llegase de fuera. La cuestién viene sus-
citada por dos datos. El primero lo ofrece la Regla misma, el segundo el céle-
bre sermdn 356 que trata sobre la vida de los clérigos siervos de Dios que vivi-
an en la casa episcopal.

En su capitulo quinto la Regla contempla la posibilidad de que los
padres.u otros allegados lleven a los siervos de Dios ropa o alguna otra cosa
considerada necesaria. ;Cabe pensar en alimentos? Nos parece més que pro-
bable. No obstante, téngase en cuenta que ordena entregarlo al prepésito,
para que lo dé al que lo necesita 8. No parece, pues, que aqui se contemple
el caso propuesto. El sermén 356, por su parte, concierne mds de cerca nues-
tra cuestion. Allf leemos:

Digo también lo siguiente: si tal vez en nuestra casa, en nuestra sociedad,
hay alguien que esté enfermo o se encuentre convaleciente, de modo que
tenga necesidad de tomar algo antes del desayuno, no prohibo que perso-
nas piadosas de uno u otro sexo le envien lo que les parezca deban enviar;
pero ninguno ha de tener desayuno o comida aparte» 181,

Esto coincide con el texto de la Regla en dos puntos: en que se trata de
enfermos y en que les exime de atenerse a la hora del desayuno. ;Cabe admi-
tir que se daba también lo tercero, esto es, que personas de fuera les llevasen
alimento? En prmmplo habria que pensar que si, para salva1 la uniformidad
en el actuar de san Agustin. Pero no han de olvidarse dos datos; el primero,
que se trata de distinta comunidad: la Regla va dirigida a una comunidad de
siervos de Dios laicos mientras que el sermon se refiere a la comunidad de clé-
rigos, y es bien sabido que la praxis no era idéntica en ambas comunidades 182;
la segunda, que entre uno y otro texto hay muchos afios de diferencia.

La constatacién antes mencionada es la siguiente: para evitar que se
agrave su estado al enfermo se le reduce la dieta alimentaria. San Agustin no
razona la praxis; el tratamiento lo supone conocido y admitido por todos.
Segtin L. Verheijen la privacion de alimento era vista como una panacea por
la ciencia médica de la antigiiedad 183,

180. «Consequens ergo est ut etiam si quis filiis, vel aliqua necessitudine ad se perti-
nentibus, in' monasterio constitutis, aliquid contulerit, vel aliquam uestem, sive quodlibet
aliud inter necessaria deputandum non occulte accipiatur, sed sit in potestae praépositi, ut
in re communi redactum, cui necessarium fuerit, pracbeatur» (praec. 5,3, 1. 161-165).

181. 8. 356,13. Esta traduccién difiere de la que aparece en la edicién de la BAC, 461
(OCSA 26), p. 267. En su momento habiamos entendido el texto de modo diferente.

182. San Agustin cambio de comunidad precisamente por eso (cf. s. 355,2).

183. Cf. L. VERHELIEN, «Couvertures et autres piéces de literie», p. 323 NA 1,369.
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Aunque el titulo del presente apartado se refiere a los enfermos, el esta-
do de enfermedad es mencionado s6lo como punto de referencia para funda-
mentar el precepto que sigue. El pardgrafo se ocupa maés bien de los que,
habiendo estado enfermos, se hallan atin convalecientes o ya restablecidos.

9.3.1. El siervo de Dios convaleciente

El periodo de convalecencia no es considerado ya como enfermedad
(aegritudo) sino como simple debilidad (infirmitas) 184, Pero una debilidad
distinta de la contemplada en el apartado 9.2. Aquella tenfa su origen en un
estilo de vida; esta en una enfermedad.

Para el perfodo de convalecencia el legislador no prescribe un trata-
miento especifico; se limita a ordenar genéricamente que se dé al convale-
ciente un trato que le lleve a restablecerse cuanto antes. Determinar cudl es
el trato concreto en que estd pensando resulta imposible; sélo cabe conjetu-
rarlo desde el conjunto del capitulo. Por 16gica hay que pensar en el 4mbito
alimentario, tanto mas que la comparacién utilizada se refiere a él. Pero el
pardgrafo no da pie para pensar que se limite sélo a él; es probable que el
trato sugerido se extienda también a la ropa y al ajuar de cama, especificados
en el pardgrafo anterior. Y, por lo que se refiere al alimento, parece 14gico
suponer que les libera del ayuno, pero dejandoles sujetos al horario habitual
de la comunidad. Es lo que se deduce de la indicacién de que la condicién de
convaleciente equipara con el estado de debilidad en que pueden hallarse los
ricos a causa de su anterior estilo de vida. ,

Esta tltima precisién podria llevar a pensar que san Agustin contempla
s6lo a los enfermos provenientes de las clases mas humildes, puesto que los
compara con la situacién de los ricos. Pero no parece admisible. El santo tiene
en mente a cualquier siervo de Dios que esté enfermo, pertenezca a la clase
social a que pertenezca; también al proveniente de la maxima pobreza. De
todos modos, esta mencién explicita hace sospechar que lo que propone no
era tan obvio para todos. Y, al mismo tiempo, revela el contraste entre la men-
talidad comin de entonces y la de san Agustin. Si de los pardgrafos tercero y
cuarto pudiera sacarse la conclusién de que san Agustin estd pro divitibus, del
lado de los ricos 185, el presente elimina las dudas sobre el criterio que dicta
su-normativa: la salud del siervo de Dios, sin consideraciones de ningin otro
tipo y menos de tipo social. '

184. «... quo necessitas leuarat infirmos» (praec. 3,5,1.75).
185. De ello se hablé con anterioridad. .
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Tampoco deja de tener significado documental otra matizacién conteni-
da en el texto. La enfermedad que iguala a los pobres con los ricos en el pri-
vilegio, no es cualquier enfermedad, sino la recentior, 1a més reciente. El que
el legislador se viese en la necesidad o simple conveniencia de afiadir esta
apostilla puede entenderse en el sentido de que algunos alargaban més de lo
necesario su estado de convalecencia. Con otras palabras, el santo parece que-
rer poner en su sitio al siervo de Dios eternamente convaleciente para obte-
ner una cierta rentabilidad, en comodidad, de una enfermedad pasada.

9.3.2. El siervo de Dios ya recuperado

En un proceso positivo de evolucién, a la enfermedad sigue la convale-
cencia y a esta la recuperacion. Las siguientes palabras del pardgrafo tienen
como destinatarios a los siervos de Dios que han alcanzado ya este dltimo
estadio. Sujetos pasivos hasta ahora de la atencién de la comunidad, el legis-
lador dictamina lo que han de hacer en la nueva situacién. Con ese fin recu-
pera conceptos utilizados en los dos pardgrafos anteriores, como el del estilo
de vida anterior (consuetudo) y el de felicidad (felicior). Para estimularles a
que vuelvan a su habitual régimen de vida, una vez que hayan recuperado el
vigor de antes, lo califica de nuevo como més feliz (felicior). Pero, ademds de
juzgarlo mds feliz —connotacién de carécter antropolégico—, lo valora como
particularmente adecuado para los siervos de Dios ~dato de caracter religio-
so—. El criterio que mide la adecuacién en este contexto es el nivel de necesi-
dad: un régimen de vida es tanto mas adecuado para la estancia én el monas-
terio cuanto menos necesidades conlleva. El por qué trataremos de exponer-
lo luego. _

Antes detengdmonos brevemente en un concepto clave para la interpre-
taci6n del capitulo entero. Nos referimos al placer, entendido como uoluptas.
Leemos: «Y que el placer (uoluptas) no los retenga, ya restablecidos, en el
nivel de vida al que les habia elevado la necesidad, cuando se hallaban débi-
les». Mientras tenia en mente al siervo de Dios bajo el yugo de la enfermedad
o debilidad, el legislador evité introducir dicho concepto. Lo cual se mani-
fiesta en perfecta sintonfa con el primer pardgrafo: la idea de domar la carne
con ayunos y abstinencia sélo aparece cuando la plena salud fisica es ya una
realidad. El apetito de placer (uoluptas) es lo que impulsa a buscar la situa-
cién de privilegio. Pero del texto resulta claro que esa uoluptas se manifiesta,
no en sentir placer en la comida necesaria para la salud, sino en apetecer, en
razén del mismo placer, més de lo que se necesita. No deja de ser significati-
va la relacién de contraposicion entre la necesidad (necessitas) y el placer
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(uoluptas). Es a esta uoluptas a la que el ayuno y la abstinencia del paragrafo
primero pretenden poner coto.

Pero el peligro moral que intuye.el leglslador no radica sélo en la uolup-
tas, sino en otro deseo mas oculto: el de elevacion social. Ese deseo se puede
ver sugerido en la idea de elevacién vinculada a la necesidad, a primera vista
en contradiccién con lo dicho poco antes: de una parte, la felicidad y lo ideal
para el siervo de Dios consiste en la carencia de necesidades; de otra, la nece-
sidad «eleva». En realidad no se da contradiccién alguna porque la elevacién
aquf apuntada més que valor es un contravalor; més en concreto, es el deseo
«pervertido» que el legislador trataba de evitar ya en el primer capitulo de‘la
Regla. El siervo de Dios de humilde extraccidn, al verse tratado como un rico,
puede engaiiarse creyendo que ha sido «elevado» a la categoria de tal. Y
como la elevacién va unida a un trato diferenciado, pretende que se le man-
tenga, aun cuando haya desaparecido la circunstancia que lo provoco. -

Es hora de volver al tema cuya consideracién postergamos: la-carencia
de necesidad como criterio de adecuacién a la vida mondstica. El legislador lo
formula de nuevo en estos términos: «Jizguense mas ricos quienes son m4s
fuertes en soportar la austeridad, porque es mejor necesitar menos que tener
maés» 186, San Agustin sigue en la misma linea de modificar la semantica de los
términos. «Rico» ya no designa, como en el uso habitual del término, a quien
posee abundancia de bienes, sino a quien es «fuerte» para soportar la austeri-
dad. Los més ricos (ditiores) son los mas fuertes (fortiores). Aqui se juega con
el inconsciente, al menos, de los siervos de Dios de extraccién social mds
humilde: dado que los pobres apetecen ser ricos, el santo les indica dénde se
halla la auténtica riqueza: en la capacidad, que precisamente poseen ellos, de
soportar la parquedad. El legislador les invita a «juzgarse més ricos». Este
«juzgarse» es, sin duda, algo subjetivo: por encima de las apariencias, de lo que
se puede pensar, ellos han de sentirse ricos, por ser més fuertes 187, Pero el que
sea subjetivo no conlleva el que no sea también objetivo. ;En qué se funda-
menta esa objetividad?

La afirmacién senequiana segiin la cual «es mejor necesitar menos bie-
nes que tener mas» 18, que cierra el pardgrafo y el capitulo, tiene su peso en

186. «Illi se aestiment ditiores, qui in sustinenda parcitate fuerint fortiores; melius est
enim minus egere quam plus habere» (praec. 3,5, 1. 76-77). La idea es frecuente en san
Agustin y aparece también en otros contextos. «Divitiae atque fastigia dignitatum cetera-
que huiusmodi, quibus se felices putant esse mortales vere illius felicitatis expertes; quid
adferunt consolationis, cumsit eis non indigere quam eminere praestantius, quae plus
excruciant adepta timore amissionis quam concupita adeptionis ardore?» (ep. 130,2,3).

187. «Divites esse vultis, sani esse vultis» (s. 311,3,3).

188. Que se une a lo anterior: «quanto minus indigent» (praec. 3,5, 1. 74).
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uno y en otro. Asf lo han percibido los distintos autores, que le han dado el
debido relieve en su comentario. Ya indicamos por dénde iba su interpreta-
cién y no es preciso volver sobre ella. A nuestro parecer hay que desgajar la
frase de su matriz. Aunque su origen sea estoico, san Agustin le da con gran
probabilidad un sentido teolégico, més especificamente escatoldgico.

. Con anterioridad hablamos del sentido escatolégico del ayuno. Esta
préctica ascética ha de ir ordenada a alcanzar la condicion -angélica 189. Esta
se caracteriza por la carencia de toda necesidad fisica 190 y por la saciedad de
Pan, esto es, de la Palabra de Dios 191. Los 4dngeles no son menos ricos por el
hecho de necesitar menos; al contrario, su riqueza es mayor 192, En esa linea,
el régimen habitual del siervo de Dios al que se dirige san Agustin, que inclu-
ye el ayuno en la medida en que supone la reduccion de necesidades fisicas,
acerca a esa condicién. Como los dngeles, es tanto mas rico cuanto menos
necesita 193. ‘

- Pero en la Regla no existe la minima referencia a la condicién angélica.
De aqui la conveniencia de emprender otro camino, de mirar hacia Jesucristo.
Es cierto que no aparece mencionado en este capitulo, pero si en el octavo en
un pasaje que consideramos correlativo 194, Por otra parte, la recomendacién
del ayuno incluye una referencia implicita a Jesucristo. :

189. Cf. util. ieiun. 2,2 (texto en nota 132).

-190. «Promisit enim deus aequalitatem sanctorum (Lc 20,36): et modo angeli non
sitiunt quomodo nos, non esuriunt quomodo nos; sed habent saginam veritatis, lucis,
inmortalis sapientiae» (en. -Ps. 62,6). «Denique somnus nullus nisi mortalium. Non est ita
requies angelorum: illi quia semper uiuunt, numquam salutem somno reficiunt, Sicut ipsa
uita est ita est illic sine fine uigilia. Nec aliud ibi est uiuere quam vigilare nec aliud vigilare
quam uiuere...» (s. 221,3). San Agustin motiva a los fieles para que asistan a las vigilias
porque son {a imagen de la victoria sobre la muerte (ib.).

191. Cf. util. ieiun. 2,2-3,3.

192. «Quid te iactas? Quia infirmus es, ideo sunt tibi multa necessaria. Opus est mul-
tum vestiaris, quia frigus pati non potes: iumentis utaris, quia pedibus ambulare non potes.
Ista fulcimenta sunt infirmitatis, non ornamenta potestatis. Quae illae divitiae sunt angelo-
rum? Unam vestem habént lucis: numquam teritur, numquam sordidatur. Illae sunt verae
divitiae, ubi nulla erit inopia, nulla erit indigentia.... Para te resurrectionis divitias accipe-
re» (s. 37,16,25); «Veras divitias angeli habent qui nullo egent. Nos autem quas videmur
habere divitias, quasi medicamenta infirmitatis inquisimus. Si sani essemus, i. ., in inmor-
talitate illa quam postea habituri sumus, istas divitias non quaereremus» (s. 359 A, 13).

193. «Nam hic indigentia tua colligit plurima. Quare multum habent divites? Quia
multum-indigent. Maior indigentia quasi maiores comparat facultates: illic ipsa indigentia
morietur. Tunc vere. dives eris, quando nullius indigens eris. Non enim tu dives et angelus
pauper, qui non habet iumenta, et rhedas et familias, Quare? Quia non. indiget: quia quan-
to fortior, tanto minus indigus. Ergo ibi divitiae et verae divitiae...»» (s. 77,13).

194, «... et bono Christo odore... fragrantes» (praec. 8,1, 1. 237-238).
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La auténtica y suprema riqueza humana, a la que va unida la felicidad,
estd representada por Jesucristo. Légicamente, se trata de Jesucristo resucita-
do, en su condicién escatolégica. Lo que caracteriza este su estado escatol6-
gico es su carencia absoluta de necesidades. Una vez resucitado, comia sélo
para testimoniar su propia realidad humana a sus asustados discipulos-que
crefan estar viendo un fantasma, no porque tuviera necesidad. La riqueza de
Cristo resucitado es su salud plena. Prueba de que es asi es que no necesita de
nada para sustentarla: ni comida, ni bebida, ni ropa ni descanso 195,

A partir de aqui cabe comprender la argumentacién de san Agustin: es
mejor necesitar menos que tener més. Es el nivel humano posible en esta exis-
tencia terrena, en que siempre se necesita algo, en virtud de la:enfermedad
«natural», consecuencia del pecado original. Y se comprende también que el
santo juzgue mds ricos a quienes son mds fuertes en soportar la austeridad. La
parquedad del siervo de Dios en cuanto a bienes materiales necesitados, sean
de la naturaleza que sean, es lo que le acerca a la condicién de plenitud de
Cristo y, por tanto, a la felicidad 1%6. Desde ahf se entiende también la afirma-
cién conclusiva del paragrafo tercero: los siérvos de Dios pobres deben con-
gratularse porque tienen una salud de la que carecen los ricos. Si la medida de
la salud se toma de Cristo; si la salud de Cristo se caracteriza por no necesitar
nada, cuanto menos se necesita de mas salud se dispone 197,

195. «Et ideo ieiunavit cum temptaretur, ante mortem cibo adhuc indigens; manduca-
vit et bibit cum glorificaretur, post resurrectionem iam cibo non indigens. Illic enim osten-
debat in se nostrum laborem, hic autem in nobis consolationem, quadraginta diebus utrum-
que definiens» (s. 263 A,4); <Ad hoc enim fecit per misericordiam, quod posset et non face-
re per potestatem, ut nobis constitueret fundamentum resurrectionis: ut illud quod propter
nos mortale portabat, et moreretur, quia morituri sumus; et ad inmortalitatem resurgeret,
ut inmortalitatem speremus. Ideoque ante mortem non solum scriptum est quia manduca-
vit et bibit, sed etiam quia esurivit et sitivit (Mt 4,2; Jn 19,28); post resurrectionem tantum
quia manducavit et bibit, non autem quia esurivit et sitivit; quia in corpore non amplius
morituro non erat illa indigentia corruptionis, ut esset necessitas refectionis; sed erat potes-
tas edendi. Factum est causa congruendi, non ut subveniretur inopiae carnis, sed ut suade-
retur veritas corporis» (s. 362,12,12).

196. San Agustin define la salud como un «nihil sentire» (s. 277,5,5), donde la sensa-
cién se refiere a molestias o necesidades fisicas de cualquier tipo. Es mis, la vida futura, la
«aeterna sanitas» (s. 305 A,7-8) es presentada siempre como la consecucién de la plena
salud, entendida como descanso del cuerpo (quies) (ib. 53,103; conf. 10,31,44; en. Ps. 86,9),
como perfecta pax (en. ps. 33,2,19: «Ibi enim et perfecta pax, ubi non esuries. Nam hic tibi
pacem facit panis; subduc panem, et vide quale bellum erit intra viscera tua») y como caren-
cia de toda necesidad fisica: «et tota sanitas, et nulla indigentia, et nulla fatigatio aderit cor-
pori» (uera rel. 53,103; 5. 77,10,14). Sobre la vera sanitas, cf. en. Ps. 122,12; ep. 205,1,4; 5. 20
A5,y sobre la contraposicién entre la salud en esta tierra y la futura, cf. 5. 306 A.

197. El pensamiento de sari Agustin se entiende perfectamente con este ejemplo
tomado de la vida contempordnea: Es preferible no ser drogadicto a poseer los medios para
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Para gozar de tal salud es preciso haber superado la concupiscencia de la
carne, en concreto la uoluptas, que camina en direccién contraria a ella; esta
pide més, aquella necesita tanto menos cuanto mas se acerca a la plenitud. La
prueba es que los ricos, los que més condescendieron con la uoluptas, por dis-
poner de mas medios, son a la postre los més débiles. Y, a la inversa, lo con-
firma el dato de experiencia aportado por el santo: la salud es el patrimonio
de los pobres. La templanza, pues, no es virtud triste, sino liberadora de nece-
sidades que empobrecen al dafiar la salud.

~ Aunque evidentemente guarda relacién con ella, no nos parece que haya
que intefpretar el dicho senequiano en clave de pobreza material. En linea
con el argumento del capitulo entero, hay que integrarlo en la perspectiva de
la salud. No hay que valorarlo desde la perspectiva del poseer, sino desde la
del gozar; no pensando en el mal de la avaricia, sino en el del desenfreno; no
como problema social, sino como problema personal 1%,

9.4. Otra forma de someter la carne

En su mismo inicio, el capitulo tercero prescribe domar la carne, pero de
un modo muy especifico: con ayunos y abstinencia, en cuanto la salud lo per-
mita. La restriccién excluye de entrada a determinados siervos de Dios de ese
modo de domar la carne. Es muy dificil, en efecto, que en un grupo humano
todos gocen de buena salud. Tarde o temprano la enfermedad o la simple
debilidad acaba visitando a unos o a otros. ;Cabe pensar que ese domar la
«carne» es tarea asignada s6lo a quienes gozan de buena salud? Resulta difi-
cil aceptar que.san Agustin pensase asi. La doma de la «carne» concierne a
todos, porque el mal estd presente también en todos. Entonces, ;cémo doman
su «carne» aquellos a los que la salud impide hacerlo mediante ayunos y abs-
tinencia? - : :

Si san Agustin se expresa como lo hace se debe, a nuestro parecer, a que
la misma debilidad o enfermedad arrastra consigo ese sometimiento o doma
de la «carne». Domar la «carne» en este contexto equivale a someter la uolup-
tas o placer desordenado. Es significativo que el santo sélo prevenga frente a
la uoluptas en el momento en que el enfermo ha recuperado plenamente la

conseguir toda la droga que se quiera, por placentera que de inmediato pueda resultar. En
otro lugar presenta la siguiente comparacién: «cum autem haec abundaverint, incipit et
superbire de talibus. Tale est hoc ac si se vulneratus quis jactet quia habet multa emplastra
in domo, cum hoc illi bonum esset ut vulnera non haberet, et ne uno quidem indigeret
emplastro» (qu. ew. 2,22, a propésito de Lc 12,29).

198. El primero de cada par de aspectos sefialados lo tratar4 el legislador, en parte, en
el capitulo quinto.
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salud, del mismo modo que s6lo ordena someter la «carne» con ayunos y abs-
tinencia a quienes gozan de buena salud fisica.

- La Carta 48 dirigida a los monjes de la isla Cabrera permlte entender el
proceder del santo en la Regla. Entre las actividades (espirituales) del monje
enumera, como una mds, el ayuno. Pero cuando a continuacién desarrolla m4s
en concreto qué conlleva esa actividad, introduce los siguientes aspectos: a)
domar los hébitos dafiinos, castigar el cuerpo y someterlo a servidumbre; b)
aceptar la tribulacién, y c) soportarse mutuamente por amor. Ahora bien,
resulta claro que a) se corresponde con el precepto de domar la «carne» con
ayunos y abstinencia 199. Dirfamos.que se trata de una forma activa de some-
terla. Nos parece asimismo claro que la tribulacién que recomienda aceptar
en b) se corresponde con la debilidad y enfermedad contempladas en el capi-
tulo tercero de la Regla 200, Debilidad y enfermedad que tienen sometida a la
«carne» aun contra la voluntad de la persona. Dirfamos que se trata de una
forma pasiva de sometimiento, que se vuelve activa cuando tiene lugar la
aceptacién personal de la misma. En formulacién general, se trata de aceptar
las propias limitaciones fisicas. El texto de la Regla no indica explicitamente
que se diese de hecho esa aceptacion, pero tampoco la manda o aconseja, lo
que permite suponer que no era un problema. En todo caso, aunque la Regla
silencie este aspecto, pertenece sin duda al pensamiento del santo.

Por dltimo, la recomendacién de soportarse mutuamente creemos que
remite a situaciones como la que refleja la Regla, donde unos siervos de Dios
no toleran que otros reciban un trato diferente en razén de su situacién per-
sonal. Si antes se trataba de aceptar las limitaciones fisicas propias, ahora se
trata de aceptar las de los demds. Aunque propiamente no cabe hablar en este
caso de doma de la «carne», la recomendacién no es extemporanea. Seiiala el
contexto espiritual en que adquieren valor las otras dos clases de doma: el del
amor fraterno. El no ésUmir_las consecuencias a.nivel practico de las limita-
ciones que sufren los demds y desear un trato semejante indica que el propio
ayuno o abstinencia no nace del corazén porque, sin razén fisica que lo justi-
fique, se le quiere poner fin, Por otra parte, la Escritura deja bien claro que el
ayuno sin misericordia no es grato al Sefior. Es la forma que tiene san Agustin
de hacer realidad en el monasterio el texto de Is. 58,3-5 que en los sermones

199. El ayuno ha sido mencionado poco antes y el texto considerado ahora es expli-
citacién de él.

200. Los problemas de salud suelen ser contados por san Agustm entre las trlbulacm-
nes que ha de soportar el hombre: «Multae sunt tribulationes et in omne tribulatione ad
Deum confugiendum est: sive sit tribulatio in re familiari, sive sit in salute corporis, sive de
periculo carissimorum, sive de aliqua re ad huius vitae sustentaculum necessaria» (en. Ps.
453; cf. también 49,22;76,3; s. 330,2).
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sobre la Cuaresma vincula al ayuno 201. Quizd haya que ver en esta constata-
cién la razén por la que el santo se ocupa tanto de las reacciones que suscita
en unos el trato especial recibido por otros. No cabe hablar de domar la
«carne», si no va acompaiiado de la desaparicién de la envidia.

Lo que venimos afirmando no coincide con la explicacién dada por
algunos- autores de la ausencia de severas practicas ascéticas en la Regla, a
saber, que la vida comunitaria es en si ya una gran ascética 202, En el caso pre-
sente, la carga que impone el vivir en comiin, esto es, aceptar las deficiencias
fisicas de los demds, no aparece como alternativa a otras practicas ascéticas,
sino como complemento de las mismas. De hecho, han de aceptarlas también
los que, por estar sanos, estdn obligados a los ayunos y abstinencia.

10. La salud del espiritu

Para seguir un tratamiento organico de los temas, hemos dejado para el
final el examen del segundo pardgrafo del capitulo. Este mantiene un doble
tipo de relacién con los restantes: de continuidad y de complemento.

La relacién de continuidad resulta clara en cuanto que también en €l se
trata del alimento —y hablar de alimento conlleva hablar de salud-. Al res-
pecto es significativo que hasta la referencia al sentido del ofdo la introduce
con terminologia que se enmarca en dicho 4mbito: sentir hambre 203. La rela-
cién es de complemento, en cuanto que ahora no se trata ya del alimento o
salud del cuerpo, sino del espiritu. Aparece asf la intencién del legislador de
ocuparse de la persona humana en la totalidad de sus dos componentes sus-

201. Cf. lo dicho con anterioridad a propésito de la dimensién social del ayuno.

202. T. VAN BAVEL, 53-54; F. MORIONES, Espiritualidad agustiniano-recoleta, IT, 254.
«Agostino chiedeva ai suoi monaci una vita comune il cui esercizio ascetico principale con-
sisteva nella lealtd quotidiana di esercitarsi nell'amore di Dio e del prossimo, e il cui frutto
si assaporaba nella convivenza in monastero in un clima ricco di liberta e di grazia» (V.
GRrosst, Ascetica del corpo, p. 322). V. E. Grimm aduce otras razones: «In addition to his
need to distance himself from his Manichaean past, there could be other reasons fiir
Augustine's moderate attitudes to food and fasting. Augustine's ascetical ideal was strongly
coloured by his deeply felt need for male companionship. He was not a hermit but a emi-
nently social being... The extremes of self-denial in food and drink and the highly indivi-
dualistic and inventive mortifications of the flesh, which were popularized by the fabulous
literature about desert hermits and provided for ascetic living to many Christians, were not
conductive to community living. As both leaders of city congregations and fathers of
monastic communities must have found out from bitter experiencie, these self imposed pri-
vations often led to irritability, lethargy, depression, forgetfulness and, most importantly, an
inability to work» (From Feasting to Fasting,187-188; cf. también p. 190).

203. «... sed et aures esuriant...» (praec. 3,2,1. 51).
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tanciales. Aunque el término espfritu no aparece mencionado, queda sobre-
entendido en la naturaleza del alimento: la palabra de Dios. Es el espiritu lo
que ella alimenta, no el cuerpo. Y cuando el santo habla del oido es evidente
que. no piensa tanto en el oido fisico (aures) como en el oido interior, cuyo
alimento es Dios 204,

El sentido del pardgrafo en el conjunto del capitulo se deriva precisa-
mente de la tltima frase del mismo: «que también el oido sienta hambre de la
palabra de Dios». Tres conceptos merecen ser tomados en consideracidn:
ofdo, sentir hambre, palabra de Dios. A «ofdo» quizd quepa otorgarle un
alcance estructural 205, a «<hambre» un alcance categorial, es decir, permite
integrar el pardgrafo en la linea de pensamiento desde la que venimos inter-
pretando el capitulo; a «palabra de Dios» un alcance de especificidad.

Dicho esto, se puede dar respuesta a algunas cuestiones que suscita el
paragrafo. Una de-ellas es la motivacién que impulsé al legislador a introdu-
cir justamente aqui la lectura de la palabra de Dios. Algin autor aduce una
motivacién cultural, de cultura religiosa se entiende, como ya indicamos, seiia-
lando también razones por las que no nos parece aceptable la propuesta 206.
A nuestro entender, la razén de su inclusién es otra, comprensible desde las
claves de lectura ya conocidas. Entre ellas esté la de las tres concupiscencias
o cupiditates, uno de cuyos dmbitos de accién es el alimentario. En ella se
encuadra la uoluptas o apetito desordenado de placer. Y es precisamente a
esa uoluptas a la.que el legislador ha querido poner un dique en los demés
paragrafos.

Ahora bien, de tal apetito tomd pie la primera de las tentaciones sufrida
por Jesucristo en el desierto: la invitacién a convertir las piedras en pan. El
sufri6 la tentacién, la vencié y, al vencerla él, sefial6 el modo como también los
cristianos pueden alcanzar una victoria semejante. Tanto como el hecho, aqui
importa el modo. Al tentador le tap6 la boca con las palabras: «<no s6lo de pan
vive el hombre, sino de toda palabra que sale de la boca de Dios» 207,

204. Cf. conf. 10,6,8; 5. 28,2.

205. 1gual que en el libro décimo de conf. al examinarse acerca de la concupiscencia
de la carne, también en la Regla toma san Agustin en consideracion todos los sentidos del
cuerpo. A excepcién del sentido del olfato, que saca a colacién en la seccién C (R 8,1c), los
otros cuatro centran su atencién en los dos capitulos de la unidad segunda de la seccién B,
el tercero y el cuarto. Si en el cuarto, el legislador toma en consideracidn los sentidos de la
vista y el tacto, en el presente tercero contempla el del gusto y el del oido. En el trasfondo
de los demads paragrafos del capitulo estd el sentido del gusto, cuya propensién al vicio de
la gula se quiere atajar; en el trasfondo del segundo esta el del oido, al que se quiere sumi-
nistrar «materia» adecuada. Cf. Estructura (111), en Estudio Agustiniano 33 (1998) 235-238.
246-248. : '

206. Cf. primera parte, nota 198,

207. Cf. uera rel. 38,71.
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Al responder en esos términos, Jesucristo, ademas de quitar fundamento
a la:propuesta del tentador, dict6 una leccién de antropologia: el hombre es
también espiritu. Las palabras del diablo incluian una propuesta antropolégi-
ca reductiva: en el hombre sélo tiene valor el cuerpo; s6lo-a él hay que cuidar.
Jesucristo, por su parte, le replica con una antropologfa global: no sélo hay
que mirar por el cuerpo, sino también por el espiritu; como hay que alimen-
tar aquel, asi hay que alimentar éste 208, El pardgrafo que nos ocupa: «no sea
s6lo la boca la que recibe el alimento, sino que también el oido sienta hambre
de la palabra de Dios» 29, responde a una antropologia total. Dado que la
palabra de Dios es alimento espiritual, es evidente que se trata del oido del
hombre interior 210, que pertenece al espiritu-del hombre.

La respuesta de Jesucristo trasciende el dato antropoldgico tedrico para
entrar también en el practico. Sefiala cudl es el alimento adecuado a esa
dimensién antropoldgica postergada en la propuesta del tentador. San Agustin
no se cansa de repetirlo: el alimento del espiritu es la palabra de Dios 211, Un
alimento sabroso, aunque a veces duro de masticar.

Este alimentarse del alma con la palabra de Dios en el refectorio puede
acontecer de varias maneras: mediante la lectura personal, mediante la escu-

208. No obstante formulaciones en sentido contrario, sobre todo en la primera etapa
de su actividad literaria, san Agustin tiéne claro que el hombre es una unidad de cuerpo y
espiritu y que la plenitud fisica incluye el bien de ambos componentes: «Incolumitas porro
in ipsa vita ac salute atque integritate animi et corporis constituta est» (ep. 130,6,13). En
consecuencia, reclama la alimentacién adecuada de uno y otro; «Fieri enim non posset ut
panem suum caro nostra haberet et panem suum anima non haberet. Etenim et anima nos-
tra in quadam egestate in hoc saeculo eget pane suo, sicut caro suo. Nam quis non eget
pane? Deus ergo solus, panis, non eget pane; ipse est enim panis animae nostrae, quae pane
altero non eget, sed sibi sufficiens nutrit et nos» (s.389,1; cf. también ep. 29,11; beata u. 2,8).
A esa realidad se atiene el actuar de Dios: «Procurante divina misericordia, quae nos regit
et quae nobis esurientibus escas praeparat, non solum corporum reficiendorum, super quos
facit oriri solem..., sed etiam propter famem cordis nostri quam patimur in hac eremo et
morimur nisi manna pluat, mensam ergo suam nobis praeparans Dominus» (s. 45,1); «Pascit
operarium laborantem, qui ei praeparat die finito mercedem; sic et modo Dominus labo-
rantes in hoc saeculo pascit nos, non solum cibo ventris, sed etiam cibo mentis» (s.229 E,4).

209. «... nec solae uobis fauces sumant cibum, sed et aures esuriant Dei uerbum»
(praec. 3,2, l 51-52). En qu. eu. 22] habla de un ' «tempus famis verbi, cum intelligentia
clauditur».

210. Aunque sirve de cauce el exterior. '

211. La palabra de Dios como alimento espiritual (epulae Dei la llama en lo. ew. tr. 7,2)
aparece a cada paso en los textos agustinianos, muy frecuentemente en la contraposicién ali-
mento del vientre, alimento del espiritu: ep. 29,11; 5. Mayence 51 [Dolbeau 19], 1; en. Ps.
36,3,5. O en la contraposicién ayuno corporal-alimento espiritual: «ut sermo dei per nostrum
officium ministratus, ieiunaturos corpore, pascat in corde; ac sic interior homo cibo suo refec-
tus, exterioris castigationem possit agere, et robustius sustinere» (s. 205,1); «Ergo nos qui
verbo studemus, bonum est ut etiam corpore ieiunemus» (s. 163 B,6); «Psalmus iste brevis-
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cha de una lectura hecha en comtin y mediante la discusién o debate. La pri-
mera modalidad no tiene cabida en el texto del capitulo debido a la presen-
cia de la segunda, puesto que en la practica resultan incompatibles. Respecto
de la tercera, ya indicamos que el texto parece excluirla, aunque no es del
todo-seguro 212, Pero, incluso si lo fuera, procede recordar que san Agustin
valoraba esa modalidad, que él mismo ponfa en prictica en el monasterio de
clérigos en que él residia. Dice de él san Posidio que en el refectorio le atrafa
més la lectura y la discusién o debate que el comer y beber 213. Tal proceder,
sin embargo, no.obedece a simple disciplina mondstica, sino que tiene un pro-
fundo calado antropolégico. A sus fieles de Hipona les hacer saber cémo el
espiritu humano, débil atin mientras se halla en esta carne, tiene su propio
solaz: el de la palabra, el de la oracién y el de la discusién o debate 214. Y ya
al final de su vida, en la polémica con Julidn de Eclana, hablando de los efec-
tos negativos que procura la gula, constata que, con frecuencia, mientras dura
un banquete, no sélo se piensa en temas de la méxima importancia, sino que
incluso se discute sobre ellos y, entre bocado y trago, se pone empefio en el
di4logo v, si existe una lectura, se acoge con absoluta atencién lo que se quie-
re conocer o recordar 215, Es dificil pensar que en un banquete secular tenga
lugar una lectura; tanto menos «con frecuencia» (saepe); por tanto, sélo cabe
suponer que san Agustin “estd hablando de una préctica mondéstica.
Interesante es el significado que atribuye al dato. El santo estd comparando
el placer (roluptas) que produce el sexo con el originado por la comida y la
bebida. Este dltimo es para €l més tolerable porque no influye tanto en el
hombre que imposibilite el pensar en la sabidurfa, algo que no ocurre con el
primero 216, Pero detrés de ese dato sobre el placer derivado de la comida y

est: sic satisfacit mentibus auditorum, ut molestum non sit ventribus ieiunorum. Pascatur ex
hoc anima nostra... tristem, credo, ex aliquo ieiunio suo, vel potius ex aliqua fame sua. Nam
ieiunium voluntatis est, fames necessitatis» (en. ps. 42 1) «... terrenus cibus quo carnis infir-
mitas pascitur... et coelestis cibus, quo pietas mentis impletur» (util. ieiun. 1,1). '

212. Cf. primera parte, notas 88-89. '

213. Cf. Vita Augustini 22.

214. «...sic et anima nostra cum est hic in lsta carne, inter tentationes et pericula huius,
adhuc est infirma; habet enim ipsa solatia verbi, solatia orationis, solatia disputationis; sic
sunt ista animae nostrae, quomodo illa carni nostrae...» (en. Ps. 62,10). Adviértase la cerca-
nia de este texto con otro en que refiere las actividades de los monjes: «uiuentes in oratio-
nibus, in lectionibus, in disputationibus» (mor. 1,31,67).

215. «<Nam saepe de magnis rebus inter epulas non solum cogitamus, verum etiam dis-
putamus, atque inter ipsos ciborum morsus et potionum glutus, nihilo remissius audiendo
dicendoque colloquimur, et quod nosse vel recolere volumus, intentissime omnino si nobis
legitur accipimus» (c. Jul. 4,14,71).

216. «Ideo autem hanc voluptatem dixi tolerabilem, quia vis eius tanta non est, ut nos
a cogitationibus ad sapientiam pertinentibus, si in eas sumus mentis delectatione suspensi,
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bebida, estd otro sobre la lectura y discusién: mantiene la mente en activo e
impide que el hombre se reduzca en la préctica a la pura dimensién fisica o
animal.

De hecho, ¢l precepto de que también el espiritu reciba su alimento ade-
cuado obedece asimismo a datos de experiencia. El hombre suele estar tan
predispuesto a alimentar o sobrealimentar el cuerpo, como a olvidarse de ali-
mentar el espiritu, incluso hasta dejarlo perecer de inanicién. A nivel fisico,
antes se cae en la bulimia que en la anorexia 217; a nivel espiritual, antes se cae
en la anorexia que en la bulimia 218, entre otras razones porque en él no cabe
bulimia alguna. El espiritu puede recibir un alimento inadecuado, pero res-
pecto al adecuado hunca cabe hablar de sobrealimento 219. Los siervos de Dios
no estaban inmunes a ese mal 220, No habia que descartar que, una vez sentados

abrumpat et deiciat... Illa vero pro qua mecum tantis contentionibus litigas... tamen in ipso
opere suo, quem permittit aliquid, non dico sapientiae, sed cuiuslibet rei aliquid cogitare?»
(ib.7.41). '

. 217. Dejando a parte modas como la que actualmente ha esclavizado a un buen grupo
de jovencitas sobre todo. ‘

218. «Dominus noster Jesus Christus, qui panem se dixit, esurientes quaerit. Non
autem esurit hunc panem nisi sanitas mentis, hoc est, interioris uentris. Ex isto pane uisibi-
le accipe similitudinem. Quoniam languentes homines, qui per morbum fastidium contra-
xerunt, optimum panem laudare possunt, manducare non possunt, sic enim interioris homi-
nis languor interior ad manducandum istum coelestem panem non mouetur, quoniam fas-
tidio premitur etiam quamuis laudet, ad sumendum non delectatur» (s. Mayence 51
[Dotbeau 19], 1, p. 156). Una descripcién més detallada de la enfermedad es la siguiente:
«Nam et desiderare procul dubio concupiscere est. Quis est iste mirabilis et inexplicabilis
langor? Et tamen est. Nam et aegrotus qui fatido laborat, et vult evadere hoc malum, con-
cupiscit itaque desiderare cibum, dum concupiscit non habere fastidium; sed hoc fastidium
morbus est corporis. Concupiscentia vero qua concupiscit desiderare cibum, hoc est, carere
fastidio, in animo est, non in corpore; et habet eam non gutturis et faucis delectatio, quae
fastidio restringitur, sed recuperandae ratio sanitatis, qua pellendum escae fastidium provi-
detur. Et ideo non mirum est si appetit animus ut appetat corpus quando appetit animus
nec appetit corpus ...» (en. Ps. 118,8,4).

219. Aqui se percibe la diferencia entre el alma y el cuerpo. La situacién final de uno
y otro serd diferente: mientras la del cuerpo consistird en carecer de toda necesidad, la del
alma consistird en la satisfaccién plena y definitiva de toda necesidad. Cf. en. Ps. 62,6 cita-
do en nota 190.

220. Sin emplear el término y, aunque refiriéndose a su juventud maniquea, refiere
cémo él sufria precisamente esa enfermedad: aunque estaba famélico por faltarle el ali-
mento interior, Dios, su espiritu no experimentaba hambre; al contrario, no sentfa el mas
minimo apetito de alimentos incorruptibles. Pero no porque estuviese saturado, sino por-
que,cuanto mds ayuno estaba, mayor repugnancia le producian (conf. 3,1,1). La descripcién
responde perfectamente a una anorexia espiritual.

221. El escuchar equivale a comer: «Quando enim audis, manducas; quando inde cogi-
tas, ruminas... » {en. Ps.36,3,5).

222. «Maior fames est hominis interioris, maior fames et periculosior plaga et gravior
mors: multi mortui- ambulant, et multi famelici de vanis divitiis exultant» (s. 8,10).
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a la mesa, se olvidasen de su componente espiritual, dejasen de procurarle el ali-
mento debido 221, 1o que conducirfa a una muerte mas grave que la fisica 222, Al
mismo tiempo hay una relacién entre el ayuno y la percepcion del hambre del
espiritu 223, constante en la tradicién ascética 224,

Esta unidad inseparable de la persona es algo que el santo tiene siempre
muy presente y intenta hacerla realidad consciente en los siervos de Dios. En
este'sentido cabe comparar la Regla con la obra El trabajo de los monjes. En
ambos escritos promueve el simultanear una y otra actividad, esto es, que la
espiritual acompaiie a la fisica. La diferencia est4 solamente en el tipo con-
creto de actividad: en El trabajo de los monjes se trata del trabajo manual, en
la Regla de la comida; la espiritual se refiere en ambos casos a la palabra de
Dios, en un caso cantada o rumiada, en otro escuchada 225,

11. Sintesis conclusiva

El contenido doctrinal del capitulo tercero de la Regla de san Agustin lo
podemos resumir en los siguientes puntos: '

a) Una antropologia integral. La atencién del legislador abarca tanto el
aspecto fisico como el espiritual. '

b) En el aspecto fisico, el primer interés est4 en un cuerpo sano y fuerte,
capaz de afrontar la vida normal de 1a comunidad. Este aspecto es tan impor-

223. «Opportune namque ctiam' ventribus iejuni sumus. Lactabitur cor nostrum, si
mentibus esurimus» (s. 28,1). Esa relacion es también de tipo material en cuanto que el
hecho de ayunar deja mds tiempo para alimentar el espiritu «eadem gesta annis omnibus
sollemniter in ecclesia legantur per dies quadragessimae, quando ieiunantibus vacat audi-
re» (ep. 28*.2). '

224, «<Nempe ieiunium in praeceptis habemus, sed singulorum dierum, tu autem mul-
tiplicatis noctibus ac diebus innumera tempora sine cibo transigis et, si quando rogaris ut
cibum sumas, paulisper deponas codicem, respondes illico: Non in pane solo uiuit homo, sed
in omni uerbo dei (Mt 4,4). Ipse epularum usus, cibus obvius, ut edendi fastidio ieiunium
desideretur, potus e fonte, fletus in prece, somnus in codice» (AMBROSIO, De virginibus
111,4,15). El mismo Pelagio pone en comparacion a la profetisa Ana con la virgen consa-
grada: como aquella se entregaba a la vez a los ayunos y las oraciones, asi también esta ha
de compensar sus privaciones de alimento fisico con el alimento espiritual (De virgin. 15).

225. «Cantica vero divina cantare, etiam manibus operantes facile possunt, et ipsum
laborem tanquam divinum celeumate consolari... Quid ergo impedit servum Dei manibus
operantem in lege Domini meditari, et psallere nomini Domini Altissimi: ita sane ut ad ea
discenda, quae memoriter recolat, habeat seposita tempora?» (op. mon. 17,20); «Cum man-
ducas et bibis, psalle» (en. Ps. 146,2). Aunque se trata de aqui de un salmodiar figurado, la
imagen es en si misma significativa.
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tante que condiciona la préctica, tradicional y evangélica, del ayuno. La salud
fisica es un valor.en si mismo 226, aunque este también al servicio de otros
valores 227, Es siempre don especifico del Padre, fuente de todo ser 228,

La salud fisica ha de ser atendida en todas sus necesidades. Aunque el
texto dedica mds espacio al &mbito de la alimentacién, no olvida otros, tam-
bién de especial importancia para la salud, como el de la ropa y el del des-
canso. En este contexto, el bien de la salud fisica impone -dejar de lado el
ayuno y la abstinencia.

Pero en otro contexto, en el de quienes gozan de buena salud, esta misma
salud justifica el-ayuno y la abstinencia. En efecto, el mantenerse dentro de lo
necesario, sin abusos provocados por la gula, es medio adecuado para conser-
varla. Un comentarista moderno sefiala ¢cémo hoy «se acaba... obligado a
hacer por amor a la salud lo que los antiguos maestros del espiritu recomen-
daban hacer por amor a los pobres y al Sefior» 229

FEl santo va todavia més lejos. Colocdndose a las antipodas de. una filo-
soffa del consumismo, juzga que el ideal no estd en poder satisfacer necesida-
des sino en carecer de necesidades que satisfacer. El suyo es un ideal de liber-

226. «Sane videndum est alia bona nobis deum dare, quae propter se ipsa expetenda
sunt, sicut est salus...; alia quae propter aliquid sunt necessaria, sicut cibus, potus, somnus...»
(b. coniug.9,9); «In his itaque omnibus incolumitas hominis et amicitia propter se ipsa appe-
tuntur, sufficientia vero rerum necessariarum non propter se ipsam sed propter duo supe-
riora quaeri solet, cum decenter quaeritur» (ep. 130,6,13).

227. Asi, por ejemplo, el descanso del suefio es condicién indispensable para que el
espiritu se pueda mantener atento: «Somnum corporis omnes debemus habere; quia si non
habeatur somnus corporis, deficit homo, deficit ipsum corpus. Non enim potest diu sustine-
re corpus nostrum fragile aninam vigilantem et intentam in actionibus: si diu fuerit intenta
anima in-actionibus, corpus fragile et terrenum non illam capit, non illam sustinet perpetuo
agentem; et deficit et sucumbit. Ideo Deus donavit somnum corpori, quo reparantur mem-
bra corporis, ut possint vigilantem animam sustinere... Bonum est somnus corporis, quo
reparatur valetudo corporis» (en. Ps. 62,4).

228. Cf. ciue. 8,4, 11,25; también c. Acad. 3,17,37. Aunque que no hay afirmacién expli-
cita al respecto, se puede deducir sin dificultad.

229. C. BoFF, 82. Inmediatamente antes ha escrito: «Si es asf, jse puede decir que el
ayuno serfa hoy una préctica superada? Si asf fuera, ;por qué entonces toda esa preocupa-
cién por los métodos para adelagazar (dietas, gimnasia, etc), sino porque se come en.dema-
sia y sin medida? Otra sefial: ;por qué se gasta tanto en las enfermedades provenientes del
exceso de consumo, hasta el punto de que algunos paises ricos gastan la mitad de su presu-
puesto sanitario en esto, mientras tres cuartas partes de la humanidad sufren hambre?».

230. «<Magis ergo interest, non quid vel quantum alimentorum pro congruentia homi-
num atque personae suae et pro valetudinis necessitate quid capiat; sed quanta facilitate
atque serenitate animi careat, cum his vel oportet vel etiam neccesse est carere; ut ilud in
animo christiani compleatur quod Apostolus dicit: "Scio et minus habere, scio et abunda-
re..., et satiari et esurire, et abundare et penuriam pati: omnia possum in eo qui me confor-
tat (Fil 4,12-13)» (qu. eu. 2,11).
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tad, a la que se opone toda necesidad 230. A nivel fisico bastante hay con las
necesidades ineludibles que sufre el hombre. Como se valora més una maqui-
na que ofrece las mismas prestaciones con menor-consumo de carburante, asf
san Agustin juzga maés sano al cuerpo que cumple su cometido con el menor
ntimero de necesidades. En este sentido, €l considera el ayuno y la abstinen-
cia como una forma de-anticipo, muy limitado por supuesto, de la condicién
futura y escatoldgica, carente de toda necesidad, de la que dio ejemplo-Cristo
en los cuarenta dias entre su resurreccién y su ascension.

"¢) La salud del espiritu es también objeto de atencién para el legislador.
De una parte es muy consciente de que el espiritu necesita su alimento espe-
cifico y, en consecuencia, se lo procura estableciendo 1a lectura durante la
comida. Cuando el cuerpo recibe la comida, ha de recibirla también el espiri-
tu; cada uno la suya. Pues tan dafiina es para el siervo de Dios la bulimia fisi-
ca como la anorexia espiritual. De otra parte, conoce muy bien la profunda
interrelaci6n existente en el hombre entre el cuerpo y el espiritu y que las
energifas del cuerpo pueden ser puestas al servicio del bien o del mal. Como
un cuerpo enfermo o simplemente débil carece de vigor para ponerse al ser-
vicio del espiritu, convirtiéndose en un serio obstdculo para su act1v1dad el
santo dispensa del ayuno y abstinencia a quienes se encuentran en tales con-
diciones. A su vez, como las energfas pueden ponerse tamblen al servicio de
una u otra concupiscencia y constituir desde esta per spec‘uva otro tipo de obs-
taculo para la actividad del espiritu, prescribe el ayuno y la abstinencia a los
siervos de Dios que gozan de salud fisica. ' ‘

d) El legislador est4 atento también a que las difer entes condiciones de

salud que conllevan diferencias en el trato no se conviertan en problema
social dentro del monasterio.

Que el platonismo, en particular el neoplatonismo, tuvo un influjo de pri-
mer orden en el pensamiento agustiniano es un.dato dificil de negar. Las
divergencias suelen aparecer a la hora de valorar en concreto su alcance. Uno
de los campos a propésito del cual mas a menudo se acusa a san Agustin de
haber sucumbido a los planteamientos platénicos es el de la ascética. Pero,
aunque es cierto que €l (neo)platonismo est4d muy distante de la visién bibli-
ca del hombre, no por eso cabe valorar sin mds negativamente cuanto con-
cuerde con €L, Si su error mds notable radica, a nivel antropolégico, en la uni-
lateralidad o falta: de equilibrio al primar al espiritu en detrimento del cuer-
po, al menos hay que reconocerle el valor de recordar que existe también el
espiritu, algo importante para una epoca como la presente que tiende a olvi-
darlo.
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Pero ;qué decir al respecto, limitdndonos al tercer capitulo de la Regla
que nos ocupa? El platonismo estd sin duda presente en nuestro. capitulo.
Evidentemente la imagen que estd detrds del empleo del verbo «domar» es
platénica y responde a una antropologia dualista 231. No obstante, nos parece
que dificilmente se puede ubicar en un marco globalmente platénico un texto
que presupone una antropologia integral que contempla tanto el cuerpo
como el espiritu; que, a nivel cuantitativo, dedica mucha mads extensién a los
aspectos fisicos de la salud que a la salud del espiritu; que en ningdin momen-
to busca «domar» el cuerpo, sino sélo la «carne»; que, sobre todo, presupone
la salud fisica como un valor en si mismo, aunque se la aprecie también en
funcién de otros valores. : o

~ En efecto, el cuerpo no aparece en modo alguno como enemigo que hay
que vencer o del que hay que liberarse. Como sefiala V. Grossi, el capitulo nos
coloca frente a una propuesta de vida monéstica que supera la ascesis dicoto-
mista, basada sobre la lucha cuerpo-alma; en él el santo muestra haber supe-
rado el esquema antropolégico dicotémico o tricotémico y la ascética subsi-
guiente 232, Sirviéndonos de la ambigiiedad de la preposicién espafiola de, se
podria afirmar: en este capitulo de la Regla el legislador no pretende la libe-
racioén del cuerpo (de indicadora de separacion) sino la liberacién del cuerpo
(de con valor de genitivo objetivo). De forma mds explicita: el objetivo no es
que el siervo de Dios se libere del cuerpo como de una cércel, sino de liberar
al cuerpo de la esclavitud a que le tiene sometido el alma «perversa» o, si se
quiere, la concupiscencia de la carne. El cuerpo no es un lastre en si mismo
sino que es él mismo el que estd lastrado. El capitulo mira, ante todo, a libe-
rarlo del lastre de la debilidad y la enfermedad que arrastra, en la medida en
quie es posible en esta tierra. Al mismo tiempo, mira a liberar al cuerpo del
poder de quien maneja ese lastre al servicio de sus propios intereses. En la
mente de san Agustin no es el alma la que siente el peso del cuerpo, sino mds
bien el cuerpo el que siente el peso del alma. No del alma en su realidad ulti-
ma tal como fue creada por Dios, sino del alma que en su orgullo se rebeld
contra Dios y sufrié el castigo en el cuerpo. A causa del alma el cuerpo lleva

231. No se ha olvidar, sin embargo, que san Agustin utiliza la imagen como una sim-
ple comparacién comprensible para el pueblo aun fuera de categorfas fundamentales pla-
ténicas. Cf. antes nota 52. ) )

232.V. Grossl, La ascetica del corpo, 317. El autor pone de relieve cémo el santo evita
la terminologia agonista, presente en otros maestros espirituales de la época, como san
Basilio Magno, simbolo de un tipe de ascética marcada por el dualismo platénico y que lle-
vaba a luchas extenuantes del sujeto consigo mismo (ib. 318.320-321). Cf. también del
mismo autor: Agustin, tedlogo de la antropologia cristiana. Nota sobre su somatologia, en D.
RAMOS-LISSON, M. MERINO y A. VICIANO, El didlogo fe-cultura en la antigiiedad cristiana,
Pamplona 1996, 97-126.
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el lastre de su debilidad y enfermedad y a causa del alma el cuerpo puede ser-
vir al mal.

A propésito del capitulo tercero, los autores suelen poner de relieve la
atencién a las diferencias personales por parte de san Agustin. Es una evi-
dencia. Pero a nosotros nos place acentuar mds todavia la atencién al nivel
fisico, el trato dado al cuerpo. La luz de la fe cristiana al respecto disipa las
tinieblas filoséficas. El automdvil de la filosofia (neo)platénica no lleva mds
que luces cortas, el de la fe cristiana las lleva también largas. Con la luz que
aportan los faros de la filosoffa platdnica no se ve més que el presente inme-
diato; los faros de la fe cristiana, en cambio, alargan la visién hasta un futuro
sin limites. Si san Agustin hubiese dispuesto sélo de la primera luz, hubiese
considerado el cuerpo y su salud tinicamente como un utensilio de usar y tirar;
fue la segunda luz la que le hizo advertir que su condicién de iitil carece de
fecha de caducidad y, ademads, valorarlo como bien en sf, aunque nunca abso-
luto.

P. pE Luis
Estudio Teolbgico Agustiniano
Valladolid
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Alonso de Orozco

Asceta y mistico del siglo de Oro Espaﬁol |

Primera parte: Rasgbs de una vida ejémplar

En otro lugar ha quedado escrito lo siguiente: "Fray Alonso de Orozco,
el hombre culto, sabio y bondadoso, el asceta més que mistico, el reformador
eminente, el hombre contemplativo y predicador de la palabra cilida y viva,
con obras testimoniales 'y elocuentes; el hombre cercano al pueblo 1lano vy,
también, consejero de la Carte Real —la de Carlos V y Felipe II-, el escritor y
el limosnero, el tedlogo y el pastor, el fundador y el religioso observante, el
hijo fiel y obediente de la Virgen ="Alonso; escribe", oyé de sus labios—, el
amigo de los pobres'y marginados, figura de talla universal en el campo de las
letras y de las ciencias religiosas, defensor de la lengua castellana...; el hombre
del bien hablar, del bien decir y del bien hacer"..., es'nuestro personaje 1.

Efectivamente, el reconocido mérito de nuestro ilustre agustino en las
letras hispanas, de modo especial, en la teologfa ascética y mistica, de las que
fue verdadero pionero en nuestro siglo de Oro; su ardiente pasién apost6lica,
que le lleva a proyectarse en el cultivo de la vida religiosa, en la predicacién
de la Palabra a la gente sencilla y en la entrega caritativa con los pobres y mas
necesitados; su presencia ejemplar en la Corte, donde era querido y venerado
de todos —pequefios y grandes— por igual; querido y venerado, también, en la
villa de Madrid; su abundante produccién literaria, filoséfica, teolégica, ascé-
tica y mistica para todos los estados de la vida, nos le avalan y declaran abier-
tamente como "preclara gloria en la virtud y en la palabra, gran figura del
siglo X VI espaiiol”, y como "una persona de una vida iluminada por la cien-
cia, y de una fe enriquecida por la vida", segiin se ha podido decir reciente-
mente de él. - h

El siglo de Oro espaiiol ofrece una cartelera espléndida de hombres ilus-

-tres: literatos, artistas y santos. Precisamente, cuando en el mar se abren cami-

1. MORENO, Mariano, Figura y obra de Alonso de Orozco, 0. §. A. Actas de las
Jornadas del IV Centenario de su muerte. Editadas por Rafael Lazcano Edt. “Revista
Agustiniana" (Madrid 1992), p. 12 '
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nos hacia las Américas, comienza a escribirse una de las pdginas misioneras
mas brillantes de todos los tiempos.

Pues bien, en este marco histérico —acaso tinico en la Espafia de los
Reyes Catdlicos y de sus herederos Carlos V y Felipe 11—, debemos situar a
Fray Alonso de Orozco, fraile agustino, nacido en OrOpesa de Toledo el dia 17
de octubre del afio ]ubllar 1500. '

El propio Orozco dird en su libro las Confesiones: "Mi nacimiento fue en
Oropesa, reinando la muy catélica reina dofia Isabel, de gloriosa memoria" 2.

Sobre el particular,no hace mucho tiempo he recibido un breve articulo,
firmado por Modesto Gonzilez Velasco, en el que se pregunta: 'En qué afio
nacié el Beato Alonso de Orozco'. Con lo que pone en duda la fecha sefiala-
da arriba. ,

Después de leer dicho articulo, uno también puede preguntarse: ;hasta
qué punto cabe esta duda, cuando todos los biégrafos que conocemos de
nuestro santo —el dfa 19 de mayo fue solemnemente canonizado por el papa
Juan Pablo II- sefialan la fecha indicada, desde Fray Hernando de Rojas, su
confesor y confidente, el cual dice a la letra: "naci6 nuestro padre fray Alonso
de Orozco (en) jueves, diecisiete de octubre, afio de 1500, vispera de San
Lucas 3, hasta el P. Tomés Cdmara, sin duda el mejor bidégrafo de todos los
tiempos de nuestro agustino, el cual escribe: " Era jueves, diecisiete de octu-
bre del afio del jubileo mil y quinientos, puesto el sol y entre dos luces" 4.

Igualmente, el P. Juan Mérquez, que dice: "Nacié a diecisiete de octubre
del afio 1500, a la hora de las Ave Marfas" 5. Y el benemérito historiador P.
Tomds de Herrera, que escribe textualmente: "Naci6 el Vble. P. Fr. Alonso de
Orozco en la villa de Oropesa, del Obispado de Avila, a diecisiete de octubre
del afio 1500 ©. '

Otro tanto leemos en el P. Gregorio de Santiago Vela —dejando otros
biégrafos menores—, que dice: "Naci6 el 17 de octubre de 1500 en Oropesa, de
la provincia de Toledo" 7.

2. OROZCO Alonso de, Confesiones. Edt "Amlgos del Pafs", (Mamla 1882),p. 1.

3. ROJAS, Hernando de, Informacién Sumarial, 2-2, p. 721.

4, CAMARA, Tomés, Vida y Escritos del Beato Alonso de Orozco. Imp. y Lib. de la
Viuda de Cuesta e hijos (Valladolid 1882), p. 9.

5. MARQUEZ, Juan, Vida del Vble. P. Fr. Alonso de Orozco. Tmp. Juan Sénchez
(Madrid 1648), p.7.

6. HERRERA, Tomés de, Historia del Convento de San Agustin de Salamanca. Imp.
Gregorio Rodriguez (Madrid-1652), p. 39.

7. VELA, Gregorio de Santiago, Ensayo de una Biblioteca Ibero-Americana de la
Orden de San Agustin. Imp. El Escorial, vol. VI, p. 96.
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Modesto Gonzilez divaga sobre la cronologia de A. Capelli 8, para ter-
minar preguntdndose de dénde sacé Hernando de Rojas la fecha del 17 de
octubre de 1500.Y confiesa genuinamente que no lo sabe.

- Alonso de Orozco era hijo de Hernando de Orozco, perteneciente a una
familia noble, el cual fue gobernador del Castillo y Alcaide de Torico. Su
madre se llamaba Marfa de Mena, "hidalga doncella" y toledana de naci-
miento; esposa fiel y madre ejemplar de una familia numerosa, de unos hijos
que ofreci6, en un alarde de generosidad y de devocioén, a Nuestra Seiiora.

En la vida del santo de Oropesa, tenemos un testimonio tan hermoso
como- elocuente. Pertenece a don Francisco de Quevedo y Villegas, el cual
conocid, siendo nifio todavia, al "santo de San Felipe", pues le visitaba en su
celda, a la que le mandaban sus padres, "para que se hiciese con su ejemplo
mds bueno”.

Esta gran figura de las letras espafiolas declaré en la Sumaria que "el P.
Orozco era de casa solariega e infanzona, donde ha habido muy sefialados e
ilustres caballeros, como se le lee en la Crénica del rey don Alfonso el
Onceno, y del rey don Pedro el Cruel, su hijo, especialmente el esforzado
caballero Ifiigo Lopez de Orozco y su hermano; el cual dicho Ifiigo Lépez de
Orozco fue caballero de Banda, que en aquel tiempo se tenia por la primera
prerrogativa de nobleza en Castilla 9.

El P. Tomds Cdmara, abundando en este. mismo tema, dice que la familia
de los "Orozco" descendia.del sefiorio de Vizcaya, y que su antiguo solar se
hallaba enclavado en el ameno valle del mismo nombre, ocupando el corto
término de unos veinte kilémetros de largo por once de ancho. Estaba ro-
deado de altos montes, poblados de hayas, encinas, alisos y robles. De sus
escarpadas cumbres —el Altube y la pefia de Gorbea—; descendian en estrecha
torrentera el rfo Arnauri y el Altube, los. cuales, unidos entre si, cuando lle-
guen al valle, y favorecidos por pequefios arroyos, formarian el rio Orozco, ya
de més caudal y afluente del Nervién" 10, :

Creo que en un ensayo como éste, lo que menos 1mportan son el recuen-
to de fechas —que bien-pueden estar equivocadas—, lugares y actividades del
que, con el tiempo, fuera llamado "el santo de San Felipe", ya que todo ello

8. CAPELLL A., Cronologia, Cronografia e Calendario Perpetuo del principio dell' Era
cristiana ai nostri giorni. Editrice Ulrico Hoepli, (Milano 1988).

9. Por lo que se refiere a los datos que aporta don Francisco de Quevedo y Villegas,
en el Informe Sumarial, fol. 463, sabemos que el eximio poeta conceptista espaiiol nacié en
Madrid el afio 1580; por lo que no pudo ya conocer a los padres de san Alonso de Orozco,
y a éste solamente hasta los once afios, que son los que contaba cuando nuestro Venerable
murié en el colegio de doiia Marfa de Aragdn, el dia 19 de septiembre de 1591.

10. CAMARA,T.0.c.,libro I,c. 1°,p.2y 3.
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no es suficiente para conocer y entender la vida de un hombre; en este caso,
de Fray Alonso de Orozco.

Si, como dej6 escrito el gran historiador Arnold Toynbee, "el hombre es
un ser que acontece, y a este acontecer llamamos historia", es claro que a
nuestro personaje hay que saber situarlo en el marco histérico en que nacié y
se desarrollé su existencia, que fue, practicamente, todo el siglo X V1.

Decir, si, que Alonso de Orozco vivié enraizado en el mundo histérico y
espiritual de su tiempo. Su vida cubre, practicamente, todo el siglo XVI, el
siglo de las grandes empresas espirituales y temporales de Espafia.

Espaifia estaba gobernada por los Reyes Catélicos, doiia Isabel y don
Fernando. Dos soberanos a los que ayudé la naturaleza "con un nimero
increible de vasallos insignes en letras y armas”, y que supieron dar "a las
obras del espiritu més amplia intervencidn en la vida y una restauracion de las
fuerzas materiales del pafs, empobrecido por las guerras".

Los afios de la infancia de Orozco los pasé en Oropesa, Talavera de la
Reina y Toledo, siguiendo los distintos destinos de sus-padres por tierras man-
chegas. : :
Hasta que un dia, ya muchacho, sus padres le enviaron a Salamanca, a
estudiar, en compaiifa de su hermano Francisco, mayor que él, quien le habfa
precedido en la Sorbona de Espaiia.

Fray Hernando de Rojas declara que Orozco se vino de Toledo con su
hermano mayor a Salamanca para estudiar; afiadiendo que, estando alli estu-
diando Derecho, su hermano trat6 de ser fraile de san Agustin 11,

Alonso, que sin duda venia maquinando en su mente la misma idea "le
rogé por muchas veces —aifiade el confesor de nuestro santo-, que negociase
la frailia (sic) para entrambos.

‘Salamanca y su Universidad ascendfan entonces presurosas, a impulsos
de su ingenio, a la més-alta cumbre de la sabiduria. La Universidad salmanti-
na se habia convertido, a comienzos del siglo XVI, justamente cuando nace
Alonsode Orozco, en un emporio cultural y en ordculo de Europa entera.

‘Dos hermanos de la familia Orozco frecuentaron sus aulas, donde cursa-
ba estudios una juventud movida, antojadiza y bullanguera. Salamanca,
"Roma la chica", era lugar de encuentro para la nobleza de Castilla, mientras
que Alcalé era mds popular y més atenta a la corriente renacentista.

“Francisco era el de més afios. La barba que le cubria su rostro prestaba
a su fisonomfa cierto aspecto de gravedad.-Alonso, a quien apuntaba el pri-
mer bozo de la juventud, parecfa mds alegre, mds simpdtico. Un tinte de vir-

11. ROJAS, Hernando de, Relacién de la vida de me Alonso de Orozco. Texto en
Informacién Sumarial del proceso de beatificacion, p. 8. :
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ginal pudor bafiaba sus frescas mejillas y en sus rasgados ojos se pintaba un
sentimiento de dulzura inexplicable".

Hasta que un buen dia se present6 en la ciudad del Tormes un famoso
profesor de Alcald, por nombre Tomés Garcia Martinez; pero no para tomar
posesién de una cdtedra, sino para entrar como novicio en el renombrado
convento de San Agustin, del que serd muy pronto —a los dos afios de ser
ordenado de sacerdote-, prior, pero ya con el nombre de Fray Tomds de
Villanueva.

Corria el afio 1521. Probablemente, Francisco y Alonso oirfan la palabra
sabia, ardiente, ungida y devota del futuro arzobispo de Valencia. El hecho es
que un 8 de junio de 1522 —vispera de la festividad de Pentecostés— ambos
hermanos tomaron el hébito.

Segiin cuenta el propio. Orozco, durante el noviciado, sufrié toda clase de
turbulencias espirituales. Le martillearon dudas, escripulos y la tentacién de
abandonar el claustro. Al final del combate, dard gracias a Dios, profesando
en manos de santo Tomés de Villanueva que ejercia por segunda vez el cargo
de prior, el dfa 9 de junio del afio 1523. ‘

De Fray Alonso de Orozco, solamente podemos decir que fue un reli-
gioso ejemplar. Ordenado de sacerdote, el 1527, como su maestro. de novicios,
Fray Luis de Montoya, y su superior, Fray Tomés de Villanueva, se convierte
en predicador de la Palabra de Dios. "También de vuestra mano —escribird—
la obediencia me puso en el oficio de predicador, del cual Vos, Sefior, os pre-
ciasteis, alumbrando las 4nimas para que gozasen de Vos.en el cielo".

La obediencia religiosa le llevé a recorrer varios conventos y a ocupar
cargos importantes en los mismos. Prior de Soria, lo sera mis tarde en Medina
del Campo, donde le vemos por el aiio 1540, para pasar luego al monasterio
de Sevilla. Otro cargo que desempeiié dentro de la Orden fue el de Definidor
o Consejero del prior Provincial. : :

En el sabroso comentario que hizo a la Regla de San Agustin, dice que
"tres cosas hacen a los siervos de Dios encargarse de las prelacfas. La prime-
ra es cuando entienden que Dios los llama para aquel oficio; y sin ellos enten-
der en ello, ni aun quererlo, son elegidos para tales oficios: como nuestro
Padre y san Ambrosio, y todos los santos lo fueron. Lo segundo, por un gran
celo de caridad, cuando hay necesidad. Y esto es mds perfecto que lo prime-
ro. Lo dltimo por lo que los varones de Dios reciben las prelacias, es por la
obediencia que se lo manda: Y este es el motivo mds alto de todos" 12,

12. OROZCO, A. de, Regla de N. P. S. Agustin y su Exposicion en castellano. (Madrid
1781),c¢. VIL, p. 81.
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Fray Alonso de Orozco, alma apostélica y misionera, deseé acompaiiar a
sus connovicios Agustin de Corufla y Alonso de Borja, misioneros en Nueva
Espafla desde el afio 1533; pero una enfermedad —que le hard sufrir mucho
durante toda su vida—, se lo impidié cuando ya estaba en alta mar a la altura
de las islas Canarias, rumbo a la gran aventura evangelizadora del Nuevo
Mundo.

Deseaba pasar a México, "para en algo ayudar a mi Orden —declara humil-
demente—, que all4 con tanto fruto predicaba a los indios vuestra sante fe" 13,

Deseaba, igualmente, "morir martir, privilegio tan alto, que no se alcan-
za sin la gracia de Dios" 14,

Dios le tenfa destinado para ejercer otra clase de apostolado: el de pre-
dicar a los pobres y sencillos, a las religiosas de clausura, a los presos, a los fie-
les que acudfan a escucharle en las distintas iglesias donde exponia la Palabra.

Hombre humilde y austero, valedor de huérfanos-y magninimo con los
pobres y marginados, su fama se extendié por toda la Corte. Por 1o que todo
el mundo le conocia por el sobrenombre ya resefiado de "el santo de San
Felipe", debido a que su residencia habitual en Madrid fue el célebre coven-
to de este nombre 15. :

Capellan de Carlos V y de Felipe II, residiendo en Valladolid, corte espa-
fiola en 1554, serfa también el confesor y consejero de doiia Juana, hermana
de Felipe II, infanta de Espafia y princesa de Portugal, la cual ejercia el cargo
de Gobernadora, en calidad de Regente de Espaifia, y en ausencia de su padre,
el emperador Carlos V.

En Valladolid residfa Fray Alonso de Orozco, cuando le llegé el nom-
bramiento de predicador real del César y capelldn, més tarde, de su heredero
Felipe 11, al que no le quedé més remedio que seguirlo a Madrid, cuando el
monarca decidié trasladar la corte a esta capital.

Ya en la villa del Oso y el Madroiio, se convertird, no-sélo en el capelldn
del rey, sino que, desde su obediencia y pobreza, serd el amigo y confidente de
palacio. Lo cual no obstaba para vivir en su convento, ausente por completo
de la comidilla que se trafan los palaciegos. De tal modo, que su vida seré la
de un fraile humilde y penitente, que ocuparé la celda més pobre del conven-

13. OROZCO, A. de, Libro de las Confesiones. Ed. Amigos del Pafs, (Manila 1882), p.

14. Ibid., 1. c., p. 66.

15. El convento de San Felipe el Real, de los Agustinos de Madrid, ubicado exacta-
mente detrds de la Puerta del Sol, en Pontejos, era muy celebrado, pues en su escalinata
tenfa lugar el "Mentidero de Madrid", donde acudfan los mds destacados literatos de la
época, como Géngora, Quevedo, Lope de Vega, Juan de Alarcén, y donde se dedicaban sus
ditirambos y sus "pullas”, junto con otras "lindezas".
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to, tratando de ser viva imagen del Evangelio, imitando a Cristo en todas las
virtudes, especialmente en la penitencia, en medio de sus continuos sufri-
mientos y enfermedades, en la humildad y en la misericordia y caridad con los
pobres y necesitados.

Alonso de Orozco no dejaba de acudir a palacio. Pero, hombre contem-
plativo y amante de la soledad, ansiaba dejarlo, pues la parecia —como él
mismo dice—, "una cdrcel del vivir entre el ruido y los cumplimientos de la
corte que es apenas tolerable". Mas el rey don Felipe no permitié nunca que
abandonara la corte ~como era deseo del siervo de Dios—, pues decia: "No
quiero se ausenten de ella los santos".

Mucho le honraba el rey, con toda su familia. Pero no menos honras reci-
bia de los nobles cercanos a palacio 16, Sin embargo, el siervo de Dios encon-
traba mayor gozo con los pobres, de los que se compadecia hasta derramar
lagrimas. . ‘

Era tanta la caridad que tenfa con ellos —declara dofia Marfa de la
Columna-—, que hasta se provefa-de carbén, en el invierno, y lo encendfa cada
maiiana en la porteria del convento, donde los pobres le estaban aguardando
para calentarse 17,

Una de las damas de la reina, dofia Juana de Mendoza, madre de dofia
Catalina de la Cerda, declara que era tan abundantisima su caridad, "que
andaban tras €l tantos pobres, que parecian un escuadrén. '{Ved, ahi viene el
santo Orozco, el santo de San Felioe!', exclamaba la gente al verlo pasar cami-
no de palacio, de la iglesia de la Magdalena, del hospital, o de la cércel, donde
acudia para socorrer y libertar, si estaba en su mano, a algtin preso. Todos se
hincaban de rodillas para besarle las manos y el hébito, llamdndole santo" 18,

Con los enfermos, extremaba su caridad, visitando los hospitales, donde,
llegado a la cama del paciente, le lefa los evangelios, le imponia luego las manos
y, finalmente, le repartia bizcochos y otros regalos que ilevaba siempre el com-
paiiero agustino, que es quien informar4 después de todo ello 19,

Es mads, don Francisco Ldopez Salcedo, platero del rey, gran amigo del P.
Orozco, declara que, en los treinta afios que le conoci6, le daba con frecuen-
cia dineros, "para que fuese a la carcel de esta villa (Madrid), y sacase los pre-
sos que estuviesen detenidos por las costas".

16. LOPEZ, Francisco, Informe Sumarial de Madrid, fol. 104.

17. Declaracién de doiia Maria de la Columna. Informe Sumarial de Madrid, fol. 345

18. Esta declaracién la hace el P. Diego Gutiérrez, agustino, compaiiero de nuestro
santo, confesor que fue también del convento de San Agustin de la villa madrileiia de
Chinchén, .

19. Ibid., Informe Sumarial de Madrid, fol. 104.
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Por lo que bien podemos afirmar que dos amores bdsicos ardian en su
corazoén: el amor a Dios y el amor al préjimo; de modo especial, a los més
humildes y a los pobres.

A éstos es a los que con mds carifio predicaba la Palabra; pues, como
solfa decir, cuando acudia a predicar a las monjas de clausura: "los reyes tie-
nen predicadores, porque pueden pagarlos; pues estas pobres ‘monjas, que no
pueden, que les tengan también".

Fundador y reformador de conventos, devoto de la santfsima Vlrgen
Maria, la-cual, residiendo nuestro santo en Sevilla, le mandé que escribiese
~"Alonso, escribe", le dijo—; cargado de dias y de méritos, el dfa 9 de agosto
de 1591 cayé enfermo de gravedad, y €] 19 de septiembre volé su alma al cielo.

La muerte del P. Alonso de Orozco fue cual habia sido su vida. Como
apuntan los bidgrafos, "pues si nacié en jueves, murié también en jueves, que
era muy devoto de ellos por su amor al Santisimo Sacramento. Murié a los 91
afios de edad, Quedé después de muerto més blanco que un cristal" 20,

En realidad, el P. Orozco se fue muriendo a lo largo de su vida en cada
enfermo  que visitd, en cada pobre que socorrid, en cada preso que liberé de
la carcel y en cada moribundo que ayudé a bien morir. Pero tenia que irse
algtin dia para descansar ‘de sus muchas fatigas y trabajos, de su intensa vida
de apéstol de los sencillos. Como é] mismo dejara escrito, debia partir "de este
destierro, que es la vida mortal del hombre sobre la tierra".

Sus restos mortales fueron depositados en el Colegio de la Encarnacién
-hoy "Sede del Senado espafiol"—. Actualmente, después de varios recorridos
y de posar durante muchos aiios en el colegio de Valladolid, descansan en el
convento de Agustinas de Madrid (Granja,9).

Declarado Venerable por el papa Clemente XII el 5 de agosto de 1732;
beatificado por Leén XIII el 15 de enero de 1882, fue canonizado por el papa
Juan Pablo II el 19 de mayo de 2002.

Segunda parte: Alonso de Orozco, asceta y mistico

a. Alonso de Orozco, asceta, "columna alentada de todas las virtudes".

El ilustre purpurado espafiol, Benito Sanz y Forés, en el Discurso inau-
gural de la Velada Literaria, que, con motivo de la beatificacién del venerable
Alonso de Orozco, se celebro en el Colegio de Agustinos de Valladolid el dia

20. RoJAS, Hernando de, Relacién..., 1. ¢c.,c. 91,
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17 de noviembre de 1882, dijo que es posible no se vea en los escritos de nues-
tro agustino la pompa y artificio de Fray Luis de Granada, el nimero y com-
pés. del maestro Fray Luis de Ledn, la traza y punto de Fray Cristébal de
Fonseca, todos ellos contempordneos del asceta y mistico agustino; pero se
aspirard, sin duda, "deleitoso aroma de suavidad e inestimable ternura de
afectos que saben a gloria". .

Por lo que, conociendo su vida y sus obras, Fray Gregorio Petrocchini,
General de la Orden, encontrandose en Toledo el dfa de la Epifania de 1589,
oyendo predicar al siervo de Dios, dijo de él lo siguiente: "Un varén santo y
hombre de doctrina insigne".

Nada de extrafio tiene, pues, que, al tiempo de presentar los escritos de
Orozco, los postuladores de la causa de su beatificacién, para defensa de los
mismos, se atrevieran a pedir al Sumo Pontifice que lo admitiera entre el
niimero de los Doctores de la Iglesia. v

No le cupo ese honor. Como tampoco le cupo a su maestro y superior,
Fray Tomds de Villanueva; pero nadie dudara hoy de que uno y-otro se lo te-
nfan bien ganado. .

Por otra parte, como escribe el P. Cémara la-bondad de su caracter, her-
mosamente realzada por la pureza de costumbres, unidas a la ciencia que
recientemente acababa de adquirir, le llamaba a estar presente en los pilpi-
tos, mas que en la citedra de la Universidad, que estaba reservada para su
contempordneo y hermano de habito, el Mtro. Fray Luis de Le6n.

En este aspecto, sus biégrafos nos dicen a coro que sus sermones eran
"panales de dulzura, de suavidad y de amor". Y es una maravilla leer lo que
sigue: "{Oh, plegue a Jesucristo que, en todos los afios que predicdremos, pre-
sentemos siquiera una alma ante los ojos de Dios, adquirida con nuestros tra-
bajos" 21,

Pero si le negaron el honroso titulo de Doctor de la Iglesia, "le cupo la
honra de haber sido el primer apologista de la lengua espafiola, antes de que
lo hicieran de modo tan contundente y brillante el Mtro. Fray Luis de Leon,
Malén de Chaide y Fray Cristébal de Fonseca" 22.

En su libro Tratado de las Siete Palabras que Maria Santisima hablé,
saliendo al paso de cuantos pudieran rasgarse las vestiduras por escribirlo en
castellano y no en latin, como era de rigor, declara paladinamente: "No os dé
pesadumbre, sabio lector, ir por via de sermones este libro; pues no os la da

21. OROZCO, A. de, Memorial de amor santo, t.11. ¢. XIV, (Edt. Calatrava, (Salamanca,
1896), p. 234.

22. SANZ y FORES, Benito, Discurso Inaugural en la Velada Literaria... (Valladolid
1880), p. 13.
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oir cada dia predicar. Sabed que san Criséstomo, san Atanasio, san Basilio y
otros doctores griegos de gran erudicién y autoridad, en su idioma vulgar
escribieron sus sermones y homilfas, y después fueron traducidos al latin.
Muchos predicadores italianos escribieron sermonarios en su lengua toscana.
Cada nacién us6 mucho escribir su propia lengua: solamente los espariioles,
amigos de trajes peregrinos y costumbres extranjeras, tenemos en poco lo que
se escribiese en nuestra lengua, siendo la que més estimada debe ser en ele-
gancia y perfeccién, después de la latina. De mi digo que alabo al Seifior,
cuando leo libros en romance de buena y provechosa doctrina. Mayormente,
que mi fin no es hablar en este libro con predicadores y personas sabias, de
quien yo tengo de oir y aprender: a los pequeiios deseo consolar y aprovechar,
aunque bien me acuerdo que leyendo Virgilio al poeta Ennio, de mis bajo
estilo entre los poetas, dijo a un amigo suyo: ando buscando oro en este polvo.
No hay libro tan sin provecho que no sea de grande utilidad al que es sabio,
si quisiera leerle atentamente" 23.

Antonio de Mier, en su conferencia, presentada en las Jornadas del IV
Centenario de la muerte de Orozco, titulada Alonso de Orozco en el marco
historico general de su época, dice que no a todo el mundo le parecia que la
lengua romance castellana era lo suficientemente digna como para arropar
elevadas exposiciones de caricter religioso como: los tratados ascéticos, las
balbucientes aproximaciones misticas, y los comentarios teolégicos a los
Libros Sagrados. Para eso ya estaba el latin, la lengua consagrada por la sabi-
durfa clésica y por la Iglesia.

Orozco supera ese remilgo y compone preferentemente en castellano,
aunque también nos haya dejado hermosos tratados escritos en latin. Desea
escribir en la misma lengua en la que corrientemente se habla en la calle, en
el confesonario, en el locutorio y en la Corte 24,

La extensa obra de Orozco nacié al calor de un alma abrasada en el
amor divino, llevada del sentimiento y de la inspiracién. Sus libros son "como
flores espontédneas, donde apenas se echa de ver la mano del hombre".

Por eso, no habiéndose hecho violencia su autor, salié toda la obra como
un vivo retrato de su cardcter llano, modesto y apacible.

Es verdad que no ha tenido suerte nuestro clasico autor y apologista‘ de
la lengua castellana entre los criticos y entendidos de la literatura espafiola,

23. OROZCO, A. de, Tratado de las Siete Palabras que Maria Santisima hablé. Edicién
Laureano Herran, (Rialp, S. A., Madrid 1966). Prélogo, p. 54-55.

24, MIER, Antonio de, Figura y obra de Alonso de Orozco, O.5.A. (1500-1591). Actas
de las Jornadas del IV Centenario de su muerte. (Edt. Revista Agustiniana, Madrid 1992),
p.37.
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tal vez, por no tener noticia exacta de las muchas obras que escribi6 en este
idioma. Pero no hay duda de que estuvo muy acertado uno de sus bidgrafos
al afirmar que el estilo de Fray Alonso de Orozco es castizo, terso y elocuen-
te. "En sus obras castellanas, no envidiaras afectadas limas con la més singu-
lar naturalidad. En las latinas, no echards de menos la facundia de Tulio y la
solidez de Plutarco. No se habla hoy el latin que escribe Orozco".

Por su parte, Juan Mdirquez sefiala que Fray Alonso de Orozco era
"agudo en las sentencias, propio en las palabras, suave en el estilo, casto en las
frases, no forzado en las metéforas y en nada inferior a los que con mayor pri-
mor escriben en una y otra lengua. Habla con una sencillez cristiana, tan sin
artificio, que parece milagro no faltar a la elegancia, dando tanto a la llaneza" 25,

Entre los extraiios a la Orden, vale la pena citar a Fray Hip6lito
Marracio, el cual escribe lo siguiente: "Alonso de Orozco, del Orden de los
Ermitafios de San Agustin, espafiol de nacién, celoso predicador de Carlos V
y Felipe II, clarfsimo en la elocuencia y conocimiento de varias ciencias,
columna alentada de todas las virtudes, especialmente.de la humildad, peni-
tencia, oracién, mansedumbre y misericordia, entre otros partos de su enten-
dimiento, con lo que ilustré no sélo a la familia agustiniana, sino al cristiano
nombre, y dio a la Biblioteca Mariana la exposicién de los canticos” 26,

En el siglo XVI llamaban "hombres de letras" a los grandes te6logos y
entendidos en las sagradas Escrituras. En este sentido, hay que afirmar que
Fray Alonso de Orozco era un gran teélogo, como lo aseguran sus bidgrafos
mds antiguos, el citado Juan Marquez y Basilio Ponce de Leén 27,

De hecho y en confirmacién de esta tesis, nuestro escritor asceta y misti-
co, conocfa a la perfeccién las lenguas biblicas: hebreo, caldeo (actualmente
arameo) y griego. Escribfa la lengua de Cicerén con una gran soltura, y hasta
se puede decir con elegancia, como lo acreditan algunas de sus obras que
escribi6 en este idioma.

Todo esto es tan verdad, que, con seguridad, no hay autor clésico que cite
tantas veces la Biblia, como la cita nuestro asceta y mistico agustino.

Pero hay més. Orozco fue un hombre que posefa una gran cultura. Como
lo demuestra, asimismo, en sus escritos. Tengamos en cuenta que ingresé en la
Orden cumplidos los veintidés afios, después de haber estudiado en la
Universidad de Salamanca seis o siete afios Derecho, adquiriendo, de este

25. MARQUEZ, Juan, Vida del Vble. P. Fr. Alonso de Orozco. (Imp Juan Sanchez,
Madrid 1648).

26. Fray Hipélito Marraccio se estd refiriendo en concreto al libro de Orozco Tratado
de las Siete Palabras que Maria Santisima hablé.

27. PONCE DE LES6N, Basilio, Anotaciones a las Confesiones, de este gran pecador Fray
Alonso de Orozco (Madrid 1591), p. 173-75.
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modo, una cultura bdsica civil, que més tarde ampliard con las lecturas de
obras de autores paganos.

Posiblemente, uno de los que mejor y en mayor profundidad han estu-
diado el pensamiento espiritual de Alonso de Orozco sea Gonzalo Tejerina,
en la Introduccién alos Obras Completas,que han comenzado a publicarse en
la Biblioteca de Autores Cristianos (BAC) 28. Tejerina comienza su estudio
diciendo que Alonso de Orozco alcanzé su labor de escritor a una edad rela-
tivamente tardia, cuando contaba ya cuarenta y dos afios, diecinueve de vida
religiosa, quince de sacerdocio y otros tantos como reputado predicador de
oficio.

Mais adelante, sefiala que su obra se presenta a todas luces como la de un
escritor espiritual, una obra que con una rica fundamentacién biblica y una
infraestructura teoldgica notable, desarrolla la pretensién decisiva de edificar
espiritual y moralmente. "En su pensamiento, el primado pertenece sin duda
a lo teol6gico espiritual, sea de direccién ascética o de direccién mistica, que-
riendo llevar a una experiencia cristiana depurada con las correspondientes
derivaciones morales”.

Después, va sefialando en distintos bloques o apartados las obras de
Orozco: histéricas, de cardcter catequético y homilético, de caracter teolégico-
espiritual, de cardcter moral y de cardcter juridico.

Posteriormente, nos ofrece el "pensamiento del beato y referencias doc-
trinales". En este aspecto, declara que en el dmbito de la cultura clésica
encontramos en su obra "breves referencias a la literatura griega y latina, con
alguna citacién de memoria del "grande poeta. Homero", como en el
Epistolario cristiano, donde escribe a la letra: "Homero llamé a los reyes de
Grecia pastores, sentencia muy celebrada entre los fildsofos" 29.

Cita también a Virgilio "gran poeta" 3%; lo mismo que, para la oratoria, a
Demdstones 31, con referencias a Quintiliano y a Ciceroén.

En este sentido, Orozco reconoce la autoridad de Aristételes, que es el
autor griego que mds veces cita en sus obras, y al que suele llamar "el Filésofo
sabio". Lo mismo que a Platén le llama "divino". Igualmente, encontramos en
varias ocasiones el nombre del hispano-romano Séneca, calificado por nues-
tro asceta y mistico como "gran filésofo" 32,

28. TEJERINA, Gonzalo, Introduccién General a los tratados espirituales del Beato
Alonso de Orozco. Vol. 1, (Editorial B A C, Madrid 2001), p. XXXV.

29. OROZCO, A. de, Epistolario cristiano para todos los estados. Obras Comp]etas vol.
1. (Imp. del Venerable, Madrid 1736), p. 125.

30. Ibid., 0. c., p. 150 (La cita es de la Eneida 172, 181-182).

31.1bid.,0.c.,p. 193.

32. OROZCO, A. de, Regalis Institutio, (Madrid 1736), p. 52 y 54.
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Con todo ello, Orozco nos demuestra que no tiene ningtin complejo al
valerse de estos autores paganos, pues considera que llegaron con la razén a
la verdad sobre el hombre, el mundo y Dios.

- "Cudntas cosas grandes y ttiles —escribe— hallaron los filésofos acerca de
Dios, fabricador de todo el Orbe; de los Angeles, de la inmortalidad del alma,
después de haberles indagado... Aristételes dijo: El hombre en alguna mane-
ra es todas las cosas. Quiso decir que en el hombre estaban sumadas las inte-
ligencias celestiales, pues el alma es espiritu; y estaban como cifradas las cosas
corporales, por respecto de ser nuestro cuerpo compuesto de estos cuatro ele-
mentos: tierra, agua, fuego y aire... Casi la misma sentencia dijo Platén hablan-
do del ser excelente del hombre, pues entre todos los animales, solamente es
dotado de entendimiento y razén, y solamente él conoce a Dios..." 33,

Aparte algunas referencias a las religiones no cristianas, a las que presta
menos atencién que a la filosoffa pagana, Orozco centra su pensamiento y
doctrina en "Palabra salvadora".

. Tejerina llega a afirmar que la Palabra divina de la revelacién sobrena-
tural es el amplisimo caudal que sustenta y nutre la doctrina de Orozco en
todos sus aspectos y lugares 34, ‘

Nuestro agustino supedita a la sagrada Escritura cualquier experiencia
ascética o mistica; cualquier visién o revelacion... Todo ello se ha de "exami-
nar —escribe— con la sagrada Escritura, la cual pone silencio a todo lo demas
porque es palabra viva de la suma verdad nuestro Dios". :

De modo que —concluye tajante— "ni palabra yo en mi vida oiga de
Angel, ni de Querubin, sino del santo Evangelio y Escritura sagrada, en la
cual no Angel, sino el Sefior de los Angeles nos habla cada dia" 35,

Para Orozco, que concede también gran autoridad al Antiguo
Testamento, éste viene a ser como profecia y figura en la que estd oculto el
propio Jesucristo. De ahi que considere a sus principales personajes —Isaac;
Moisés, David, Salomén~, como figuras anticipadoras de Cristo.

"En verdad, desde hace muchos siglos —escribe— el Antiguo Testamento
con sus sombras, figuras y vaticinios de los profetas, nos ha delineado, mejor
dicho, nos ha pintado gréficamente el santo Evangelio" 36.

Sin embargo, en su libro Tratado de las siete palabras que Maria
Santisima hablé, declara abiertamente que "el tiempo de la figura ha pasado

33. OROZCO, A. de, Tratado dela suavidad de Dios. Vol.1 (Edt. B A C., Madrid 2001),
p.355.

34. TEJERINA, Gonzalo, I. c., p. LIII.

35. OROZCO, A. de, Vergel de Oracién. (Edt. B A C., Madrid 2001), p. 59.

36. OROZCO, A. de, Certamen de amor- santo. Traduccién y notas de Fray Pedro
Lozano, (Madrid 1914), p. 327.
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y estamos ya en la hora de la plena realidad. Desde la encarnacién, todo cam-
bié en la fe de Israel. Con Cristo presente, la figura alcanzé forma definitiva,
apareciendo con toda nitidez lo hasta entonces figurado" %7,

" Acabése la sinagoga —dice en otro de sus libros—; que aqui murié cuan-
to a todo lo ceremonial y legal. Acabése la persecucién de los enemigos... 38,

Con todo y con eso "de oro fino es toda la Escritura santa. Preciosa es y
un mismo Espiritu Santo la ordend" 3.

Un dato importante y a destacar en la comprensién de la Escritura es el
sometimiento en todo a la santa madre Iglesia. Orozco hace firme profesién
de fe en la autoridad de la Iglesia catdlica, que excede a la de todos los doc-
tores juntos y acredita a la misma Escritura que ella propone a los cristianos,
haciendo propia la doctrina de algunos Padres de la Iglesia al respecto, entre
ellos, San Agustin y San Jerénimo. "Custodiemos todas las verdades que la
santa y unica Iglesia Romana, inspirada por el Espiritu Santo, nos ensefia”,
escribe en su libro El buen combate 0.

* Por lo demds, Orozco tiene muy en cuenta en sus tratados de ascética y
mistica la tradicién teoldgica, los Padres de la Iglesia, de modo especial -como
cabe suponer— san Agustin. De tal modo, que uno de sus biégrafos pudo
escribir lo siguiente: "El P. Orozco descubrié en todos sus escritos ser hombre
doctisimo en la Theologia Escoléstica y doctrinas de los.Santos Padres: y que
si siguiera la Cétedra en lugar del piilpito, leyera con la misma eminencia que
predicd. Toca a cada paso en sus libros sutilezas, que s6lo con desenvolverlas
han ganado fama inmortal los. Theélogos de este tiempo: Agudo en las sen-
tencias, propio en las palabras, suave en el estilo" 41.

Fray Basilio Ponce de Le6n, afiadird que el "el Beato era fundatisimo
tedlogo y la destreza y brevedad con que habla en materias bien delgadas, lo
dicen bien claro. En la Escritura y los SS.PP, tan cursado, que cuando leo asi
estos libros suyos 42, como otros, se me refresca la memoria de lo que he lefdo-
en los santos" 43,

37. OROZCO, A. de, Tratado de las Siete Palabras que Maria Sannslma hablé. Obras
Completas, vol. III, (Madrid 1736), p. 197.

38. OROZCO, A. de, Epistolario cristiano para todos los estados. Obras completas, vol.
I (Madrid 1736), p. 10.

39. Ibid., 0.c., 59.

40. OROZCO, A. de, El buen combate. Traduccién y notas de Fr. Pedro Lozano
(Madrid 1914), p. 170.

41. MARQUEZ, Juan, Vida del Venerable, \.c., (Madrid 1648), p. 41ss.

42. Se refiere principalmente al libro de las Confesiones.

43. OROZCO, A. de, Epistolario cristiano, 1. c., p. 137.
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Concretamente sobre el doctor de la Gracia, Orozco dira: "Pero no-juzgo
que haya otro doctor en quien el opulento y benigno Espiritu haya derrama-
do mds ampliamente sus dones que en Agustin, como si hubiera querido
representar en una tabla cierto vivo ejemplar de Obispo doctisimo, completo
en todos los aspectos.... Entre todos los Doctores de la Iglesia..., brill6 a lo
largo y a lo ancho por los brillantisimos rayos de su doctrina y de su vida".

Orozco considera al obispo de Hipona "pilar de la santa Iglesia principal
y uno de los cuatro escogidos Doctores" 44, Hasta el punto de que su doctri-
na es seguida por los tedlogos en cuestiones concretas, o por el mismo
Magisterio de la Iglesia. _ :

El P. Tomés Camara escribe que, "cimentado en los sélidos principios de
la filosofia y teologfa, versado en lenguas sabias, diestro en el manejo de las
Escrituras y sobre todas estas partes naturales, animado con la voz de la san-
tisima Virgen, bien pudo tomar la pluma en la mano el Bto. Alonso y trazar a
los expatriados hijos de Adén el sendero que lleva a la gloria" 45,

Y lo primero que hace nuestro asceta es prevenir contra la tentacién de
los que desean "vivir por caminos extraordinarios".

~ "Ni debéis, hermana, dar lugar a los pensamientos y basfemias del
demonio, el cual tienta a las almas para que deseen ver por maravillas y mila-
gros lo que creen por la fe".

Lo que le recomienda es la peticién que hacxa san Agustm "Sefior, supli-
co a vuestra Majestad me reveléis mis pecados, y no quiero ver otra cosa en
esta vida, para que puestos los ojos en mf y conociéndome tan pecador, dé
voces y diga como aquel publicano: Dios mio, habed misericordia de mi".
Estas maravillas pedid, hermana, y desead, porque en este valle de lagrimas
no hay méds que ver" 46, : :

Asceta de las virtudes cristianas, Orozco comienza por exponer "lo rara
y delicadisima" que es la virtud de la humildad; si bien, dice luego que es
"encanto de los cielos".

Citando a santo Tomds, Orozco escribe que la humildad da hambre y
apetito de Dios, y por tanto se llaman los humildes hambrientos... Esta humil-
dad es hermana de la magnanimidad y andan a una; de manera que asf como
la magnanimidad convida al hombre a querer cosas grandes, la humildad le
detiene, para que se estime en poco y no presuma cosa alguna de si 47.

44. Ibid., lo. c., 106.

45. CAMARA, Tomds, Vida y Escritos del Beato Alonso de Orozco. Imp. y Lib. de la
Vda. de Cuesta e hijos (Valladolid 1882), p. 474.

46. OROZCO, A. de, Regla de la vida cristiana, t.11 (Madrid 1736), p. 368.

47. OROZCO A. de, Epistolario cristiano. t. 1. ‘
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Légicamente, el P. Orozco no podia ocultarse a los elogios y a las ala-
banzas que de todas partes —desde el palacio real, a las personas mds sencillas
y pobres— le llegaban hasta su celda del convento de San Felipe el Real.
Entonces, humilde de verdad, exclamaba: "jOh Santo Dios, qué tormento es
para un humilde oir alabanzas propias! Digo humilde, porque la humildad se
afrenta cuando es honrada, y la soberbia se alegra, aunque para su mal y per-
dicién. Y asi entenderemos la turbacién de la humildisima Virgen Maria,
cuando el dngel le dio tantos titulos de alabanza, llamandola toda graciosa y
bendita entre todas las mujeres. jDichosa el alma que con las injurias se ale-
gra,y con las alabanzas se turba!" 48,

De este modo, podriamos ir recorriendo las distintas virtudes cristianas,
pues para todas ellas tiene una doctrina acertada y saludable consejo.

Hablando de la modestia, dice que no debemos tener en poco "el trata-
miento honesto de este César (el cuerpo humano), para que el espiritu que es
de Dios, se dé a Dios; pues el Espiritu Santo en los Cantares dice a su Esposa,
el alma, ser huerto dos veces cerrado". :

Cuando se interne por los caminos de la devocidn, ofrecerd una doctrina
clarfsima, distinguiendo la verdadera de la falsa. "No llamamos devocién las
lagrimas corporales; no la ternura de corazén; porque todo esto se halla algu-
nas veces en personas que estan en pecado mortal.

La devocién verdadera es una presteza que siente el alma, una prontitud
maravillosa y ligereza para obrar la ley de Dios y poner en efecto lo que es
santo y bueno. Y asi-dice la divina Escritura que los hebreos ofrecieron joyas
y ofrendas para el edificio del Tabernaculo con prontitud y 4nimo devoto, esto
es, con alegria y sin pesadumbre. De esta autoridad saca santo Tomds qué cosa
es devocién. Y porque esta devocién da ligereza al alma para todo lo que es
servicio de Dios, segtin lo que dijo David 'corr{ por el camino de vuestros
mandamientos, Sefior, cuando ensanchasteis mi corazén'; por tanto, diremos
que devocién y suavidad del Sefior todo es uno, porque una causa natural—
mente produce un mismo efecto" 49.

En la época del P. Orozco habia autores religiosos que vacilaban mucho
sobre la frecuencia del sacramento de la comunién y aun del sacrificio de la
santa misa. Nuestro asceta y mistico no dudé nunca y se opuso a estos auto-
res, como lo vemos en varios de sus libros.

Asi, en Monte de contemplacién, le dice Agustin a su discipulo Orosio:
" Acordéos, hermano, que en el primer dia de nuestro camino propusimos de

48. OROZCO, A. de, La guarda de de la lengua. T. 111, c. X Madrid (1736), p. 430.
49. OROZCO, A. de, Tratado de la suavidad de Dios. Obras completas, -Edt. BAC, vol.
I, c. XXXVI (Madrid 2001), p. 459.
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cada un dfa, dindonos nuestro Dios salud y fuerza, recibir el Santisimo
Sacramento del altar; pues nuestro oficio del sacerdocio y los grandes frutos
que de celebrar misa a los vivos y difuntos fieles resultan lo demanda, segin
ya largamente en la primera jornada tratamos" 0.

Y por si el telogo bracarense tenfa algin remilgo, afiade: "No es enga-
fiéis diciendo no me siento devoto para celebrar, porque eso es decir que arda
la ldmpara sin echarle aceite, o el fuego sin lefia. El santo David dice que los
carbones frfos son encendidos en la presencia de este santisimo fuego.
Lleguémonos luego a él; que si flacos somos, él es nuestra fortaleza; y si peca-
dores, él es nuestra salud y remedio; y si tibios, él mismo se llamé fuego abra-
sador por su inmensa caridad y amor" '

Sabemos que nuestro santo padec10 de escripulos que le h1c1eron sufru
y padecer mucho en el alma y aun en el cuerpo. Pues bien, experimentado en
esta materia, se extendié mucho en diversos tratados, procurando animar a las
almas atribuladas con tales angustias y temores.

Quizd en Memorial de amor santo es donde més se extiende en esta
materia. Arremete contra el enemigo comtin del hombre —que es "el
Maligno"-, y pide al alma atribulada, que no le haga caso; pero, sobre todo,
que acuda a hombres sabios y prudentes que le aconsejeran cémo vencerlo,
"porque los letrados y sabios son sanidad de toda la tierra", segin dice la
Escritura.

Pero le aconseja que no ande buscando demasiado entre los confesores,
pues ganarfa muy poco en la pacificacién de su espiritu: "No quiero decir
—ensefia- que andes rodeando muchas tierras para buscar este sabio y santo
médico, haciéndote idolo de alguno que sea, parecxendote no haber otro en la
tierra; porque esta presuncion es ya muchas veces ocasion de caida. Bastarte
debe el consejo del sabio, pues te dice que todos te sean pacificos, y uno de
mil el consejero. Quiero decir, que a todos los Padres espmtuales estimes en
mucho, dado que uno sea particular médico de tu conciencia; porque si de
muchos quisieres tomar consejo, a las Veces menos aprovechards, como haya
diversas opiniones y pareceres las mds veces entre los sabios" 51,

Magnifico consejo, valedero hoy y siempre, el de nuestro asceta Alonso
de Orozco.

Finalmente, para dar término a este parrafo, he aqui c6mo se expresa en
su amor y devocién por san Agustin —maestro en estas materias—, en una de
sus Declamaciones, por citar solamente un ejemplo: ";Oh abundante rio de

50. OROZCO, A. de, Monte de contemplacién. Edt. BAC, vol. 1, (Madrid 2001), p. 187ss.
51. OROZCO, A. de, Memorial de amor santo. t.II (Madrid 1736), p. 485
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sabiduria, m4s fecundo que el Nilo y més redundante que el Océano! jOh
vaso admirable, capacisimo de los secretos de Dios! Oh piélago casi inmen-
so de los Sacramentos de Dios! ;Qué diré de ti? Toda alabanza es inferior a
ti y las cosas que pueden ser dichas por nosotros no alcanzan la cima de tu
altura" 52,

b. Alonso de Orozco, mistico experimental y mistico doctrinal

Nada tiene, pues, de extraiio que nuestro asceta y mistico sea seguidor
constante del Doctor de la Gracia, acudiendo frecuentemente a su doctrina y
remitiéndose a él, una y otra vez, en mil cuestiones como fiel y devotisimo dis-
cipulo suyo. ' _

El especialista en temas religiosos, Baldomero Jiménez Duque ha deja-
do escrito que, al hablar del padre Orozco como mistico, tiene importancia la
influencia que pudiera haberse dado en €l del platonismo, "ya que la cultura
renacentista, al comenzar la Edad Moderna, trajo consigo un revival de admi-
racién y de estudios del mismo" .

Al fin y al cabo, los agustinos por herencia de su Fundador, con su pla-
tonismo intelectual, pero no abstracto, sino también psicolégico y vital, jugo-
so, detectaron dicha influencia platénica; como lo vemos en Fray Luis de
Leén, Mal6n de Chaide, Cristébal Fonseca y en nuestro Alonso de Orozco.

El estuvo impregnado de ese espiritu y de las perspectivas del seudo
Dionisio. Paginas atras, hemos visto cémo a Platén le llama "divino filésofo";
como lo encontramos en la obra Tratado de la suavidad de Dios 3.

Esto no obstante, su doctrina espiritual y en concreto sobre la contem-
placién mistica, es sencillamente cristiana, recreado todo ello por las ense-
fianzas e invitaciones a cultivar la interiorizacién que tanto subrayé san
Agustin, en parte quizé influenciado éste por Plotino.

Esto supuesto, no hara falta decir que Orozco ha sido un mistico en el
sentido mas riguroso de la palabra. "Que ha vivido el misterio cristiano en
profundidad y vivencialmente, que su vida mistica ha sido privilegiada y
extraordinaria. Que estuvo dotado de carismas y de fenémenos milagrosos

52. OROZCO, A. de, Declamationes in laudem Praecellentissimi Praesulis et Doctoris
Ecclesiae Aurelii Augustini, 2" parte.

53. JIMENEZ DUQUE, Baldomero, Teoria y experiencia mistica en el Beato Alonso de
Orozco, en "Figura y obra de Alonso de Orozco, O. 8. A. (1500-1591)". Edicién de Rafael
Lozano, "Revista Agustiniana" (Madrid 1992), p. 214.
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abundosamente... Los procesos de beatificacién lo proclaman. Y sus bidgra-
fos, como el P. Cdmara, que sigue siendo hasta hoy el principal de todos" 54,

Fray Alonso de Orozco declara que a la alta mistica se llega por medio
de la oracién. Y no es que vayamos a identificar la vida mistica con la vida de
oracién. Pero sf afirmar con nuestro santo que la oracién silenciosa, meditati-
va y contemplativa es lugar privilegiado para el encuentro vivencial con el
misterio, con la presencia divina. Y Orozco fue una extraordinaria sintesis por
la altura de contemplacién y de accién 35.

Un testimonio vivo y singular de esa fuerte v1da mistica de Fray Alonso
la encontramos en su libro de las Confesiones. Es un escrito mistografico o
biografico muy interesante —escribe nuevamente don Baldomero Jiménez
Duque-, perteneciente a un género literario poco cultivado en aquella época
-ni nunca, en verdad-, que, sin estar a la altura de san Agustin ni de Santa
Teresa, si que participa de la sinceridad y de la confianza que delatan e inspi-
ran aquellos grandes genios en sus conocidas obras similares. Por él podemos
asomarnos a su alma tan afectiva y tierna, y tan gratificada por Dios,
Experiencias misticas, muchas de ellas extraordinarias, que tuvieron repercu-
sién efectiva en su vida personal y apostdlica. Las incesantes exclamaciones
devotas que llenan e} libro, nos revelan el secreto de su corazén. Esas bellisi-
mas elevaciones, que él no puede por menos de engastar también en sus otros
libros para comunicar algo de sus sentimientos intimos a los demds.

Son muchos los ejemplos que podriamos aportar 56. Como testimonio
vivo, valgan los dos siguientes: "Estando yo en aquella quietud, me acordé de
aquellas palabras del Santo David: «Gustad y ved cu4n suave es el Sefior».
Qué bien dicho estd. Gustad y ved, porque en el gusto de vuestro santo espi-
ritu con nueva luz, y vista es el alma alumbrada, perdiendo de vista todo lo
que es momentdneo, y asentando su corazén y deseo en Vos, Criador mio,
Bien infinito y eterno...5.

Hablando de Ia "solicitud” que Cristo tiene de los que le sirven, escribe
al final del capitulo V del Libro tercero: "Aprovécheme a mi la doctrina que
ensefio y haga fruto en las almas-cristianas. No me olvidaré jama4s de una vez
que, durmiendo, os vi en una Cruz, y me mirébais con unos ojos tan amorosos,

54. OROZCO, A. de, Tratado de la suavidad de Dios. Obras completas. Edicién de
(Salamanca 1895), p. 13.

55. JIMENEZ DUQUE, B,, L. ¢, p. 216.

56. Ibid., 1. c., p. 217.

57. El lector curioso puede tomar en sus manos el citado ||bl'0 y consultar desde la
pagina 97 (Edicién 1736), donde "Siguense algunos particulares favores y mercedes que
Ntro. Sefior hizo al Venerable P, Fr, Alonso de Orozco (OROZCO, A. de, Libro tercero de las
Confesiones. Edicién de (Madrid 1736), p. 97ss.
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que parecia que salfan de ellos saetas encendidas de amor. jOh, Sefior, qué
suavidad sintié mi alma en aquel breve tiempo que duré esta vista piadosa y
amorosa! Loado seais Vos por todos estos favores que con este siervo 1nut11
obrasteis" 8.

En honor a la verdad, hay que confesar que Orozco es més asceta que
mistico. Es un autor predominantemente popular y ascético, que habla de las
virtudes y de su préctica, de la oracién sencilla, de sus grados y maneras més
accesibles a todos, como péginas atras ha podido quedar demostrado. -

Pero igualmente ha sabido elevarse a las alturas de la vida contemplati-
va. Como escritor mistico el P. Cdmara sefiala el libro titulado Monte de con-
templacién, como ejemplo admirable de altos vuelos. Pero junto a este libro,
hay que sefialar, y asf lo hace Monasterio, las obras Memorial de amor santo
y Tratado de la suavidad de Dios.

Monte de contemplacion viene a ser, en gran parte, un delicioso didlogo
entre’ Agustin y Orosio %, donde se exponen cuatro jornadas para subir al
monte del Seiior, y al fin se tratan cuatro grados de contemplacién con una
figura que los suma todos: es la salida de Getsemani, mientras que Vergel de
oracidn seria la senda del Calvario. :

Monte, donide camina el alma deseosa de contemplar los altos misterios
que en él se obraron. El didlogo —escribe Monasterio a la letra— "es muy digno
del ilustre autor de los Nombres de Cristo, a quien, si se le anticipé en la esti-
ma del idioma y su apologia, no le fue en zaga al manejar la Escritura, base
imprescindible, segiin su dictamen del edificio de la vida espiritual” 60,

"Ya es tiempo, dice nuestro mistico por boca de Orosio, que tratéis de la
contemplacién, pues ya medianamente tengo entendido lo que de la oracién
en este primer huerto y vergel santo me habéis platicado. Deseo seguir a mi
Redentor hasta el otro vergel, adonde dice san Juan que fue enclavado en la
cruz y muerto por la salud del hombre. Vergel es y monte bien encumbrado
de altos misterios que en él se obraron 61, - :

Menester fuera ~le reponde Agustin— haber sido nosotros vecinos y
moradores de estos gloriosos vergeles de Getsemani, adonde oré nuestro

58. OROZCO, Libro de las Confestones l.c.,p.101.

59. Ibid: 1. c., lib. 1T, c. V. p. 93.

60. Paulo Orosio fue un historiador y tedlogo visigodo, nacido en Braga el afio 390 y
muerto en Tarragona el 418. Ordenado que fue de sacerdote, tuvo que huir de la persecu-
ciénsueva y se trasladé a Hipona el afio 414, donde se convirtié en discipulo de san Agustin
y escribi6 una obra contra los priscilianistas, titulada: Commonitorium adversus origenistas,
y otras obras contra los pelagianos.

61. MONASTERIO CODINA, Ignacio, Misticos Agustinos Espaiioles. Editirial
Agustiniana (El Escorial 1929), p. 152.
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Redentor, y del monte Calvario, adonde orando murid, para entender tales
sacramentos, porque, si san Pablo dice que no se atreve a declarar lo que por
experiencia, mediante Cristo, no hubiese sentido 62 ;con qué osadia, con qué
atrevimiento hablaré yo lo que atin por mis pecados ignoro? Baste, hermano,
que no s6lo de corrida el alma ha de gozar de estos dos Huertos que dije, mds
atin, como quien hace casa y mora en ella, ha de seiialar suelo, conversando y
contemplando muy particularmente cada. misterio que con tanta caridad,
paciencia y humildad el Rey del cielo para nos salvar obré" 63,

Sobre el libro Historia de la Reina Sabd, el mismo Monasterio dice que
lo que nos cuenta la sagrada Escritura 6, no es otra cosa, en la doctrina de
Orozco, que una imagen o simbolo de lo que acontece en la vida espiritual al
alma que desea conocer y amar a Dios para poseerle fruitivamente aqui, y por
visi6n intuitiva después.

"Para venir a fin tan.deseado —escribe Orozco- nos da gran doctrma la
reina Saba, mujer sabia y valerosa, la cual, con deseo de saber més, oyendo la
gran fama del rey Salomén, dejé sus reinos de Saba y Egipto y, no sin gran tra-
bajo y costa, vino largo camino hasta entrar en Jerusalén, y, presentada delan-
te de Salomén, manifestd las dudas que tenfa al Rey, el cual la respondié tan
delicadamente, satisfaciendo a sus cuestiones, que ella quedé admirada y vol-
viendo en sf, alab6 al Dios de Israel, que tal rey habia proveido en aquel
reino" 65, o _

Esta bellisima historia, "tan llena de misterios y tan apacible al entendi-
miento, es la que Orozco trata de exponer en dicho libro, para ensefiarnos los
principios, los progresos y el coronamiento o término de la vida espiritual..

Esta comienza por el abandono y salida del reino del pecado, y entran-
do en el de Cristo, verdadero Salomén, por la fe, la esperanza y la caridad, que
nos infunde con su divina gracia.

"Cada un alma —escribe nuestro mistico- que se convierte a Dios es reina
Saba. Es reina, como dice san Jerénimo, porque no reina el pecado en ella,
sino Jesucristo. No se ensofiorea la soberbia, no la avaricia, ni la bestia fiera
de la lujuria. No tiene mando el tirano Satands en ella; luego merece titulo de
sefiora grande y reina; y, al contrario, séase quien fuere, si en pecado mortal
estd, no es sefior, sino siervo; no rey, sino esclavo, aherrojado de sus bravas
pasiones" 66,

62. OROZCO, A. de, Monte de contemplacién. Edit. BAC (Madrid 2001) p- 169.

63. Rom. 15,18.

64. OROZCO, A. de, Monte de contemplacién, 1. c.,p. 170

65. 111 Reyes, c. X.

66. OROZCO, A. de, Historia de la Reina Sabd. Ed. BAC, Obras completas, vol. I
(Madrid 2001), prélogo, p. 529.
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El P. Cdmara, hablando de este libro, nos dice que se trata de una obra
en la cual la belleza literaria se une al conocimiento del corazén humano y la
sensibilidad espitual mas admirable: "Devocionario més lindo no pudo rega-
lar a la Reina 67. Pocos libros del venerable escritor, con ser todos tan delei-
tables, nos causaron tan agradable impresidn al leerlos; ni de ellos conserva-
mos tan grato recuerdo como de esta ingeniosa Historia. Asi lo entendieron
también los lectores piadosos y eruditos, a juzgar por las cuatro o cinco edi-
ciones que de ella se estamparon aun en vida del autor" 68,

Domingo Natal, en la Introduccién que hace sobre este hermoso libro en
la edicién de la Biblioteca de Autores Cristianos (BAC), escribe que el tono y
el sentido de la obra es la propia del cristianismo como religion del amor, muy
bien asumido por el Beato Orozco y la Escuela Agustiniana. Como ha dicho
Ana Bulovas en su estudio sobre el El amor divino en la obra del Beato
Alonso de Orozco (Madrid 1975): "La idea que inspira este trabajo es muy
facil de expresar: la vida espiritual del Beato Alonso de Orozco fue fundada
sobre el amor divino, y era un ejemplo perfecto de un alma nutrida por la
fuente y el sol del amor de Dios 6. Como dirfa el P. Bruno Ibeas, la palabra
caritas define la espiritualidad agustiniana por ser el emblema fundamental
de la experiencia cristiana. :

Dice Natal que en este libro se trata de enseiiarle al cristiano a escuchar
a Cristo, segtin el ejemplo de la reina Sab4, recogido del Evagelio de San
Mateo, para conocerle, servirle y adorarle como nuestro Sefior y Salvador.

"Para el Beato Orozco, el hombre es un milagro en el mundo. Es también
un mundo en pequeiio, como dice Aristételes, al que cita en bastantes ocasio-
nes. Nuestro Beato admiraba profundamente los grandes inventos de la
humanidad, especialmente el reloj, el arte de la navegacién y la imprenta.
Pero desde el punto de vista religioso, es admirable en el hombre su'sed insa-
ciable de Dios que es a la vez su descanso. Insiste el Beato en la conversion,
la oracidn, la confesidn, y la comunidn, en oir sermén, asf como en la caridad
y la limosna" 70,

Sobre el Tratado de la suavidad de Dios, debemos seiialar que, entre
todos los libros de nuestro Beato constituye una verdadera joya de inapre-

67. Ibid. 1. c.,c. 111, p. 536-37.

68. El libro Historia de la Reina Sabd fue dedicado a la reina doiia Isabel de Valois,
esposa de Felipe 11, la mds amada para él de cuantas tuvo, y que murié muy joven.

69. CAMARA, Tomés, Vida y escritos, p. 179.

70.NATAL, Domingo, La mistica agustiniana del amor en el Beato Alonso de Orozco,
en "Estudio Agustiniano", 26 (1991) p. 232. ’
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ciable valor, "regalo para la vista y el ofdo", "obra de fecundo y sabroso con-
tenido", "para un alma fina y amante del Sefior”.

Se trata de una obra en la que "su autor se eleva hasta casi tocar las ribe-
ras de la patria celestial.

Céamara sefiala que el P. Orozco se aproveché de esta obra para dar des-
ahogo a su pecho inflamado y, al mismo tiempo, para ofrecer a los fieles una
doctrina que pudiera levantarlos a la contemplacién y posesién de bienes tan
estimables.

Después de distinguir varias maneras de contemplacién en su libro
Memorial de amor santo, Orozco advierte en Monte de contemplacién, que
quien desee "ver el rostro del Luchador poderosisimo y nuestro inmenso
Dios", tiene que luchar consigo mismo, "siendo varén de vida activa”, ejercitén-
dose en los tres grados (maneras) de contemplacién, que acaba de describir 71,

Pues bien, en el Tratado de la suavidad de Dios, da un paso més adelante
y escribe literalmente: *Basta un conocimiento sencillo para la contemplacién,
la cual més consiste en afectos, que en ciencia, ni delicado entendimiento.

De aqui es que vemos mas personas sin letras devotas y que gustan mds
de Dios, que algunos sabios, porque el cuidado y solicitud que ponen los
letrados en saber y entender, ponen los otros en amar a Dios".

"Una fuente que corre por dos cafios reparte la fuerza de su corriente en
dos partes; mas cerrado el uno, sale con mayor fuerza ¢l agua. Dos potencias
principales de nuestra alma son el entendimiento y la voluntad, y es menester
que vayamos a la mano al entendimiento, para que el alma ponga toda su
fuerza en la voluntad, amando a Dios, en quien el entendimiento halle delei-
te y més la voluntad" 72.

Y remata nuestro mistico con una cita del "Sabio Filésofo": "En la con-
templacién de la verdad puso Aristételes la bienaventuranza del hombre; y
aun dijo una cosa grande: que Dios, contemplando a s{ mismo su poder, saber,
hermosura y bondad, gozaba de la bienaventuranza perpetua” 73,

Todo el capitulo XVIII de este libro, titulado: "Cémo en la contempla-
cion el alma reposa y halla gran suavidad", es un regalo para quien entre en
su lectura con intencién devota y recogida. "El fin de la contemplacién —sefia-
la aqui- es holgarse el alma y descansar en su centro, que es Dios. Y asi dijo

71. NATAL, Domingo, Historia de la Reina Sabd. Obras completas. Ed BAC, vol. I,
Introduccién, p. 522.

72. OROZCO, A. de, Monte de contemplacién. Edt. BAC, vol. I (Madrid 2001), c.
XXI11, p. 204,

73. OROZCO, A. de, Tratado de la suavidad de Dios. Edt. BAC, vol. I. ¢c. XVIIIT (Madrid
2001), p. 393. ’
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san Dionisio que la contemplacién pertenece al descanso del alma. Conforme
a esto, dijo el sabio: Vuelto a casa, junto a ella descansaré" 74, Nuestra casa, no
edificada con manos, segtin dice san Pablo, es nuestro Dios, en el cual entra-
mos y descansamos de los trabajos de esta vida, contempldndole aqui por fe
y viéndole como en espejo, hasta que en el cielo le contemplemos y veamos
en su esencia; de manera que lo que ha trabajado el alma leyendo, meditando
y orando, se le da a gustar en la contemplacién.

De aqui, es lo que dijo el sabio: 'pues no causa amargura su compafiia, ni
tristeza la convivencia con ella, sino placer y alegria'" 75.

Finalmente —para recreo del ojo y del oido—, he aquf otro parrafo del
mismo capitulo: "Exclamaba nuestro padre (San Agustin): ‘Tarde te amé,
belleza tan antigua y tan nueva, tarde te amé' 76, Asi habiamos de llorar todo
el tiempo perdido que se empled en el mundo, no amando y contemplando
esta majestad soberana y esta hermosura eterna. Platén, en aquel convite que
escribié, me admira en sola lumbre natural las grandezas que dice de la her-
mosura de Dios. Una cosa, para ser perfectamente hermosa, no la ha de faltar
cosa alguna; toda ha de ser acabada, que no parezca por una parte hermosa y
por otra fea. También ha de ser por si hermosa y que no tenga de otra cosa
alguna mendigada su hermosura. Finalmente, no ha de ser temporal, que se
acabe, sino perpetua y tal —dice este divino fildsofo— que es Dios" 77,

Y termina, lleno de amor ardiente por el alma y por Cristo: "{Ea, alma,
levanta tus ojos y mira la hermosura de Dios y esposo, y di con la esposa:'Mi
amado es fiilgido y rubio, distinguido entre diez mil"... Amale de todo cora-
zén, pues él tanto te amé y tantas mercedes te ha hecho. Reposa en sus bra-
zos, porque digas con verdad lo que en los Canticos de Salomén se escribe:
'Su izquierda estd bajo mi cabeza, y su diestra me abraza' (Cant,2,6) 78,

Muy comedido y muy prudente, ya en la Historia de la Reina Sabd habia
escrito: "Miel es la contemplacién, tome cada uno, con tiento y discrecién; lo
que le basta, no exceda segiin su estado y fuerzas, no desee robamientos (sic)
ni novedades, que suele el demonio entender en estos negocios, como lo
hemos visto en nuestros tiempos. Humillese el cristiano, entienda en reme-
mediar pobres y consolar afligidos, ore y contemple las grandezas de Dios y
no quiera sentir més de lo que Dios le quiere dar. Diga con David, cuando va
a orar: 'Sefior, como un animal soy hecho delante de vos (Sal 73,22). Aqui me

74. ARISTOTELES, Etica,c. 10.

75. Sab. 8, 16.

76. OROZCO, A. de, Tratado de la suavidad de Dios, 1. c.,c¢. XVIIIL, p.392,

77. SAN AGUSTIN, Confesiones, lib. X ,27,38.

78. OROZCO, A. de, Tratado de la suavidad de Dios, 1. c.,c. XVIII, p. 393-394.
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presento delante de mi rey y Sefior, nada quiero gustar sino lo que vos que-
réis que sienta para gloria vuestra y provecho mio'" 7.

Por otra parte, observamos que Orozco, como mistico, en su exposicién
doctrinal, sigue un ritmo netamente agustiniano. "La contemplacién cristiana
—ensefia Jiménez Duque— es una cointuicién de la mente, del entendimiento,
del corazén; una vivencia, dirfamos ahora, una empatia o encuentro del hom-
bre, de su interioridad cognoscitiva y amorosa toda con el Dios vivo. (En san
Agustin, mens, intelectus y cor son a veces casi sinénimos).

Pero subrayard enseguida nuestro Beato, "ahora aqui sobre la tierra sélo
puede ser imperfectamente, en el 4mbito de la fe. Luego, en el cielo, en la
visién, se dard en perfeccién, en plenitud" 80,

La divisién o etapas de este ritmo o itinerario ("puertas”, las llama
Orozco) serfan, pues, en primer lugar la lectio divina de la Escritura Santa;
luego vendria la meditatio, "rumiando imginativamente o conceptualmente lo
leido; a continuacidn, tendria lugar la oratio, o cultivo del afecto, aspecto afec-
tivo; y finalmente, la contemplatio, o gustacién espiritual de todo.

En definitiva, el amor —esto hay que subrayarlo- es el que une al hombre
con Dios. "Lo esencial del merecimiento —dird nuestro santo— no consiste sino
en la caridad y no en el fervor de ella, que aqui llamamos devocién" 81,

Sin duda que tiene sabor agustiniano el texto que sigue: "Que pueda
volar (el alma) tan alto, que guste de aquella dulzura infinita, nuestro Dios. Y
aque atn aqui en este valle de ldgrimas... comience ya con la dulzura de la
devocién a seguir el vuelo del espiritu y a gustar la suave contemplacién” 82,

Terminemos nuestro estudio con las mismas palabras con que el men-
cionado Jiménez Duque terminé su conferencia en las Jornadas del
Centenario: San Alonso de Orozco "es un gran mistico personal y doctrinal.
Su figura ha quedado sin embargo siempre en penumbra, a pesar de su pre-
sencia y actuacién tan destacada en la Espaiia del siglo X VI, y a pesar de su
abundosa producciin literaria. Pocos escribieron entonces tanto como él. La
Inquisicién le respet6 siempre. Sin duda por la ortodoxia y sencillez de sus
escritos, y quizd también por el amparo que las dedicatorias de sus obras a
grandes personajes (como la princesa dofia Juana) le proporcionaron. Pero él
desde la sombra influye en otros autores, como en Diego de Estella, etc. Esa
influencia estd por estudiar, asi como apuradamente sus fuentes de inspira-
cién. Tengo para mi que santa Teresa, gran lectora, leyé sobre todo el Vergel,

79. Ibid., 1. c., c. XVIII, p. 394.

80. OROZCO, A. de, Historia de la Reina Sabd, 1. c.,c. XX, p. 617.

81. JIMENEZ DUQUE, B,, 0. c., p. 221.

82. OROZCO, A. de, Monte de contemiplacién, . c.,c. VIL. Edt. BAC, vol. I, p. 204-208.
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el Monte y el Memorial. Habria que rastrear en sus escritos despacio. Sin duda
también san Juan de la Cruz. Pero éste es muy personal y personaliza con per-
sonalidad propia, fuera de contadas excepciones, cuanto cae en sus manos" 83,

Teofilo ApaRrICIO LOPEZ
Estudio Teoldgico Agustiniano
Valladolid

83. OROZCO, A. de, Memorial de amor santo,\. c.,c. V1|, p.'90.
84. JIMENEZ DUQUE, B,, 0. ., p. 235-236.
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La amistad en Epicuro

1. Introduccion

La teoria de la amistad ! se puede considerar como la parte central de la
teorfa epicdrea sobre la vida social. La amistad era la alternativa o respuesta
que daban a la vida de la sociedad y el mundo que les rodeaba. Frente a la ciu-
dad-estado, proponian una vida comunitaria basada en lazos de amistad. El
término griego ¢1Aio significa tanto amor como amistad y Epicuro, aunque
sigue la tradicién anterior y considera la amistad como una virtud (SV2 23),
presenta una caracteristica de profunda originalidad: para él es esencialmen-
te un sentimiento, un afecto y una profunda entrega hacia la persona 3.

Epicuro, histéricamente, es heredero de dos tradiciones bien diferencia-
das pero complementarias a la vez: por un lado, del materialismo de De-
mdcrito y, por otro, del humanismo socratico y los posibles contactos con la
Academia y el Liceo. Este doble aspecto de sus escritos se deja ver de mane-
ra especial en el tema de la amistad y, como consecuencia de esa doble
influencia, algunas de sus posiciones pueden parecer contradictorias 4. Por
una parte la amistad —al igual que toda su teorfa social- se funda en la utili-
dad, en su caricter pragmatico ~"tiene su origen en los beneficios" (SV 23)-;
pero, al mismo tiempo, lo mds caracteristico de la amistad es su sentido o ideal
altruista. La amistad epictirea es un fin en si misma —"la amistad es deseable
por si mima" (SV 23)-, sin pensar en el provecho que se puede obtener de
ella. Una explicacién de esta disparidad pudiera ser esta: al comienzo, por

1 MULLER, R., Die Epikureische Gesellschafistheorie (=SGKA(B) 5), Akademie
Verlag, Berlin 1972, p. 112 y 116.

2 EPICURO, Sentencias Vaticanas.

3 Pesce, D., Saggio su Epicuro. Seconda edizione aumentata, Paideia Editrice, Brescia
1988, p. 126.

4 FRAISSE, J.C., Philia, La notion d'amitié dans la philosophie antique. Essai sur un pro-
bléme perdu et retrouvé (Bibliothéque d'histoire de la Philosophie), Librairie Philosophique
J. Vrin, Paris 1984, p. 289.
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influencia de Demdcrito, tiene unos planteamientos mas utilitaristas, mientras
que después, debido a la influencia aristotélica-platénica, se va abriendo hacia
posiciones mas desinteresadas o humanitarias.

Antes de estudiar la amistad veamos los distintos tipos de amor y cémo
cabe situar la amistad dentro de ellos.

2.Elamor y la amistad

Podemos distinguir en Epicuro tres tipos de amor: €pw¢ 5 (amor pasio-
nal), ¢1Aio (amor no pasional o afectivo) y 10 A¢podicio (amor sexual o sim-
ple relacidn sexual). De estos tres tipos, del tinico que hace elogios y habla de
un modo laudatorio es el amor ¢1Ale, como més adelante detallaremos. El
épw¢ siempre es desaconsejado y criticado por Epicuro. Respecto del amor
sexual y del matrimonio, mantiene una posicién contradictoria, a juzgar por
los textos, fragmentarios, que conservamos.

Siguiendo su clasificacién de los deseos (KDS 29 y 30), Epicuro des-
aprueba el amor-pasién 7, pues es resultado de una vana ilusién y su existen-
cia va asociada a todo tipo de turbaciones y zozobras que impiden la sereni-
dad del 4nimo, la dtopo&ia. Es, por tanto, un deseo no natural ni necesario. El
amor-sexual, que responde a las necesidades elementales de la naturaleza y
debe ser satisfecho, es un deseo natural, pero no necesario 8. Satisfacer este
deseo es un modo de descargar tensiones y paliar los deseos de la carne; es
importante que este deseo no se convierta en pasién, pues producirfa la
angustia y la turbacién. Por ultimo, el amor de amistad corresponderia a los
deseos naturales y necesarios 9, que, si no son satisfechos, producen dolor,
resultando que no vale la pena vivir la vida.

5 FLACELIERE, R., Les épicuriens et I'amour, en Revue des Etudes Grécques 67 (1954)
69-70. Reconoce que en los fragmentos que conservamos de Epicuro es més frecuente la
palabra £miboio para expresar el significado de Epag.

6 EricurO, Kipiou 86E0u o Mdximas capitales.

7 Us. 483. Cf. FLACELIERE, R., Les épicuriens, p.70. RisT, M. 1., Epicurus on Friendship,
en CP 75 (1980) 126. La pasién es para Epicuro un deseo intenso de sexo, acompaiiado por
un intenso anhelo y angustia. Por lo tanto, es una clase de locura y, obviamente, es doloro-
sa.

8 GARCIiA GUAL, C.,-ACOSTA, E., Etica de Epicuro. La génesis de una moral utilitaria

_(=Rescate Textual 1), Barral, Barcelona 1974, p. 244-245. Epicuro no ha considerado nega-
tivos los placeres sexuales en sf mismos, sino en la medida en que, relegados a un plano
secundario en relacién con el placer médximo de la ausencia de dolor y asociados en oca-
siones a la disipacién, pueden conllevar similares motivos de turbacién que el amor-pasién.

9 FRAISSE, J.C., Philia, p. 295. Véase también MrTsis, P,, Epicurus' Ethical Theory. The

Pleasures of Invulnerability, Cornell University Press, Ithaca, London 1988, p. 127. Epicuro
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Analicemos mis a fondo el amor sexual y el amor-pasién en los epici-
reos. Tradicionalmente se ha pensado que Epicuro mantenia una opinién con-
tradictoria. Por una lado, es un deseo natural (Us.10 28), que justifica una opi-
nién favorable. En la mayoria de los textos, sin embargo, tiene un. sentido
negativo, porque perturba a la persona que se deja arrastrar por tales deseos.
EnD.L.11 X, 118 y SV 51 nos dice que la unién sexual o las cosas de Venus no
benefician ni traen provecho. Aconseja también no enamorarse. Asimismo en
la Epistola a Meneceo 132 incluye los placeres del amor entre aquellos que no
proporcionan una vida feliz.

Lucrecio 12, siguiendo a su maestro en el libro DRN!3, IV a partir del v.
1037, habla sobre el sentimiento de amor y sus peligros; lo describe como una
plaga, una ilusién peligrosa y funesta 14, como un obstaculo para la ataraxia.
Asi se expresa en los. versos 1073-1076: "Mas no se priva de los frutos de
Venus el que evita el amor, antes elige los placeres que estédn libres de pena.
Pues no hay duda que el goce es mds puro para el sano que para el aquejado
por la pasién". Lucrecio sostiene que es mds facil evitar caer en las redes del
amor que huir una vez que se ha caido.

La solucién de Lucrecio para escapar a las turbaciones de la pasién amo-
rosa consistiria en favorecer la promiscuidad, no atarse a ninguna mujer en
particular vy, asf, no sentirse agobiado sin limites. Los versos 1064-1067 acon-
sejan "evitar lo que da pdbulo al amor y volver la mente a otras ideas: des-

considera que no se puede ser feliz sin amigos. La amistad es un deseo necesario; sin embar-
go, se presenta el problema de incluir el deseo de un bien externo como la amistad entre lo
necesario para la felicidad y, de este modo, dejamos al sabio vulnerable ante lo imprevisto
y la frustracién.

10 UseNER, H. (ed.), Epicurea (=Studia Philologica 3), L'Erma di Bretschneider,
Roma 1963, 1xxx-446 pp.

11 DIGGENES LAERCIO ) ‘

12 STEARNS, B. 1., Epicurus and Lucretius on Love, en CJ 31 (1936) 347-351. Este estu-
dio de 1936 considera que las opiniones'de Epicuro y Lucrecio son contrarias. Epicuro pro-
bablemente no se opuso al amor y al matrimonio, ya que no menciona nada.en sus Mdximas
Capitales y s6lo aparecen estas ideas en cartas individuales. Stearns defiende que Epicuro
favoreci6 el amor y el matrimonio en general, pues no concibe la vida buena sin el placer
del amor y él tuvo una actitud favorable hacia sus padres y miembros de su familia. Por otra
parte, sus discipulos favoritos estaban casados y €l mismo mostré sentimientos de amor
hacia los nifios. Lucrecio, al contrario, se opuso al amor y al matrimonio, tal vez por sus
experiencias personales negativas. Stearns concluye diciendo que Lucrecio, por lo tanto, no
siempre sigui6 a su maestro y que la doctrina epictirea no fue tan estética.

13 Lucrecio, De la Naturaleza.

14 KLEVE, M. K., Lucréce, I'épicurisme et I'amour, en Actes du VIII Congrés AGB, p.
376. Este ataque tan vehemente del poeta se ha interpretado como consecuencia de su pro-
pia experiencia negativa.
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cargar el humor acumulado contra un cuerpo cualquiera, antes que tenerlo y
guardarlo para un tnico amor, y procurarse asi cuitas e inevitable dolor". En
este sentido Lucrecio distingue dos modos de vivir el amor: el de los apasio-
nados, quienes se entregan por completo a una mujer y viven preocupados, y
el de los no apasionados, quienes aseguran su independencia e imperturbabi-
lidad con la promiscuidad. Segin Bailey, Lucrecio serfa mucho més categéri-
co que Epicuro en la reprobacién del amor-pasién, pero mucho mas modera-
do que su maestro.en aceptar el acto sexual como satisfaccién de un deseo
natural. La concepcién de Epicuro es més ascética 15,

A Garcia Gual-Acosta 16 les parece interesante y sugerente la propues-
ta de Kleve, quien considera que Epicuro, igual que Lucrecio, podria haber
estimado como un bien el amor sexual de los desapasionados y promiscuos y
rechazado como pernicioso el amor sexual de los que se entregan a una mujer
en exclusiva. Con esta interpretacién, desaparece la contradiccién de Epicuro
relativa al amor sexual y al amor-pasién. Epicuro rechazaria el amor-pasion y
1as relaciones sexuales que se refieran a una persona concreta, y, por lo tanto,
el matrimonio. Por otra parte, el maestro no se opondria a las relaciones
sexuales que son naturales; pero siempre habria que evitar caer en la pasion,
pues termina por esclavizar. Esto es asi porque para los epictireos lo més pre-
ciado era conseguir la atopogia, un estado libre de dolor y turbacién, un pla-
cer catastemdtico: En cambio, el placer sexual es cinético y la pasién a que da
origen puede perturbar la calma, razén por la que el sexo puede ser proble-
miético para un epicireo. Tanto para Epicuro como para Lucrecio el sexo es
un placer natural pero nada maés.

Aceptando esta interpretacién, Epicuro en D. L. X, 117-118 tendria una
actitud negativa respecto a las relaciones sexuales y al matrimonio, en con-
tradiccién con su actitud vital respecto a la mayorfa de sus amigos que esta-
ban casados o respecto de su familia, como nos recuerda Stearns y el texto D.
L. X, 119: "el sabio.puede incluso casarse y tener hijos, segiin las circunstan-
cias de la vida". El texto es, sin duda, problemdtico 7 pues, siguiendo a
Gassendi, algunos criticos lo han tergiversado, ofreciendo una traduccién de
la que resulta lo contrario, esto es; que el sabio ni se casard ni tendr4 hijos.

15 KLEVE, M. K., Lucréce, p. 377 y 380.

16 GARciA GUAL, C.,- ACOSTA, E., Etica, p. 243-244,

17 CuiLron, C. W., Did Epicurus approve of Marriage? A study of Diogenes Laertuts
X, 119, en Phronesis 5 (1960), p. 71-74; GRILLL, A., Epicuro e il Matrimonio (D. L. X,119),
en RCSF 26 (1971) 51-56. Este dltimo admite las influencias de Demdcrito contrarias al
matrimonio; expone los testimonios de Clemente de Alejandria, Séneca, Plutarco (Us. 555)
y Epicteto (Ench. 3,7,19) en contra del matrimonio. Viene a decir que Epicuro lo entiende
en circunstancias especiales de la vida.
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Desde luego hay razones para afirmar que Epicuro mantuvo una actitud
contraria al matrimonio. El camino hacia la felicidad es, segin él, la drapoatio,
libertad frente a las preocupaciones (Ep. Men. 128), libertad que se consigue
restringiendo las necesidades del presente y las esperanzas para el futuro,
cuyo fruto es la adtopkeo. (SV 77). Otra razén del rechazo de las relaciones
familiares es que vienen impuestas, pues normalmente no son elegidas libre-
mente, al contrario que las amistades 13. Segtin esto, se entiende que al 5oo0c
se le recomiende abstenerse de la familia y de las responsabilidades de man-
tenerla. El mismo enumera las ventajas del celibato (Us. 525). Epicuro, pues,
seguirfa a Demdcrito en su rechazo del matrimonio 19. El testimonio de
Clemente de Alejandria lo confirma (Us. 526).

De todas maneras no acabo de ver claro cudl es la actitud de Epicuro y
los epiciireos en relacién con el matrimonio. Hay algunos puntos que no
explican suficientemente los que defienden la actitud negativa:

- La mayoria de sus amlgos y los miembros de la escuela estaban
casados. '

- Su carifio hacia los nifios al acoger los hijos de sus amigos 20,

- De una parte, se considera la on')ro'tprceta como uno de los ideales
de vida y, de otra, se sostiene que no se puede ser fehz sin la com-
paiifa de los amigos (Séneca Ep. 9,1).

.- Las SV 61 y 62 hablan de las relaciones entre padres e hijos.

Se puede concluir diciendo que el problema sigue abierto, pues hay razo-
nes para defender ambas posiciones. Hay que constatar que Epicuro no se

18Tal vez para entender la actitud de Epicuro hacia el matrimonio tengamos que pen-
sar la realidad de la época. Entonces serfa probablemente un contrato que no implicaba
amor (en el sentido contempordneo), ni una relacién:amistosa en pie de igualdad entre los
cdnyuges. Tampoco se concebfa una relacién entre padres ¢ hijos como la actual. La amis-
tad, e incluso la atencién paternalista hacia los mds jévenes, son posibles en la comunidad
epiciirea, pero no en'la familia. Esta puede ser més bien fuente de problemas:

19 DeMGCRITO, Los fildsofos presocriticos H1 (=BCG 28), Gredos, Madrid 1980 (DK
68 B 275,276 y 277), p. 382-383.

20 ERLER, M., Philologia medicans. La lettura delle opere di Epicuro nella sua scuola,
en GIANNANTONI, G., e GIGANTE, M. (ed.), en Epicureismo Greco e Romano, 517-518. Hay
una frase que se atribuye a Epicuro contraria a este amor a los infantes: "el amor por los
nifios no existe por naturaleza"; pero, segin la interpretacion que se da aqui, es que el amor
a los nifios no nace de la naturaleza, sino que surge sélo de una libre preferencia. RisT, M.
J., Human Value. A Study in Ancient Philosophical Ethics, E. J. Brill, Leiden 1982, p. 142. No
tenemos informacién precisa sobre la opinién de Epicuro sobre los nifios y, aunque parece
que estaba mds inclinado. que sus contemporaneos a considerarlos como mini-adultos o
adultos en potencia, no tenemos prueba de que les concediera ningtin valor ni derechos.
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casd, seguramente por las circunstancias de la vida. Traduzco con Bailey y
Garcfa Gual (D. L. X, 119): "El hombre sabio se casard y tendra hijos, como
Epicuro dice en los Problemas y én su obra Sobre la Naturaleza. Pero se casa-
ré segun las circunstancias de su vida". Segtin esto, la existencia de la familia
y por tanto del matrimonio y la paternidad son consideradas como una cosa
natural o normal 2. En este sentido, otro discipulo de Epicuro, Filédemo de
Gaédara, habla del matrimonio como un bien en sf mismo 22 (GrAGG Gyo8OV).

3. La amistad
3.1. La amistad en la tradicion griega y la novedad epiciirea

La palabra ¢1dia ha sido empleada en la cultura griega desde Homero,
Herodoto y Teognis para indicar las relaciones afectivas que surgen entre per-
sonas individuales, por ejemplo, entre Aquiles y Patroclo, Diomedes y Ulises,
Pilades y Orestes. Pero la amistad como una relacién electiva basada en la afec-
cién mutua no jugaba un papel formal en los poemas homéricos, y la relacién
llamada de amistad se dividia en una variedad de vinculos sociales, tales como
entre el sefior y el vasallo, las relaciones familiares, la hospitalidad, etc. 23. Los
pitagéricos 24 habfan insistido sobre la validez e importancia de la amistad en
la vida comiin y para quienes se dedican a la filosofia.

Con Platén este concepto evoluciona y adquiere un sentido social y poli-
tico. En Republica 496¢ 8 y en Ep. VII, 325d razona su retraimiento de la acti-
vidad politica por la carencia total de amigos y camaradas seguros que le
pudieran ayudar a renovar la ciudad-estado. El significado de la amistad y los
amigos para Platén es que —como un grupo reducido, pero sano, de hombres—

21 LoNG, A., Pleasure and Social Utility— The Virtues of Being Epicurean, en FLASHAR,
H., & GIGON, O. (ed.), Aspects de la Philosophie Hellenistique, p. 290. A la luz de su opti-
mismo general y del tono filantrépico no tenemos razones para suponer que Epicuro abo-
gaba por el rdpido cese de la raza humana.

22 Citado por KLEVE, M. K, Lucréce, p. 382.

23 FrrzGERALD, T. 1., Friendship in the Greek World Prior to Aristotle, en FITZGERALD,
T. J. (ed.), Greco-Roman Perspectives on Friendship, p. 13-34. Aunque Aristételes es el pri-
mero que estudia la amistad de manera sistemdtica, la practica de la amistad tiene una his-
toria muy antigua. Segiin Aristételes, el modelo de la amistad es en primer lugar "la alegria
que las madres sienten al amar a sus hijos" (EN VIII, 9,1159 a, 27-33), el amor entre mari-
do y mujer, el amor de los padres a los hijos, el amor entre los hermanos, el amor de los
amantes, etc. Hablamos de amor de amistad cuando el amor se desarrolla entre humanos;
nunca se habla de ¢1A10 con las cosas inanimadas, ni con los animales, ni con Dios.

24 FRAISSE, J. C., Philia, p. 59-61.



LA AMISTAD EN EPICURO 555

forman una comunidad espiritual y ética que puede ser capaz de renovar la
sociedad enferma.

Aristé6teles 25 hablard de diferentes clases de amistad 26, pero contmuara
con esta identificacién de la ptAlor moAiTiks con la concordia dentro de la ciu-
dad 27 y reconocerd que la amistad més elevada o verdadera es la yAla
1elel0, 0 amistad de virtud.

Segtin Konstan 28, que sigue a Mitsis, hay que distinguir en Epicuro
oAt de diroc. La ¢thio es un término griego amplio y denota cualquier lazo
afectivo entre individuos, amigos, parientes o ciudadanos. La amistad en los
fragmentos de Epicuro se refiere al amor, simpatia o solidaridad que une a
gente en diversas relaciones. El rango semdntico de ¢1Alo es mucho mds
extenso que el del nombre ®ikog, que tiene el mismo significado que amigo
en espafiol. ®Alo puede hacer referencia también a la relacién entre -los
¢1rot. Epicuro menciona ¢ilot en relacién con la utilidad pragmadtica y la leal-
tad, mientras que ¢tAio tiene una cualidad de sentimiento que es durable y
est4 asociada con la felicidad. :

25 FRAISSE, J.C., Philia, p. 189-286. Es de suponer que Epicuro ha conocido las bases
fundamentales de las tesis aristotélicas. Para el Estagirita es en la esfera moral del indivi-
duo donde la amistad encuentra su contexto auténtico y en relacién con la adquisicién de
la felicidad donde deben hallarse sus fundamentos. Uno puede alcanzar el sumo bien en si
mismo, sin necesidad de acudir a ninguna ayuda exterior; el sabio es autosuficiente. No obs-
tante, la presencia del otro contribuye a perfeccionar la felicidad por los lazos de amistad
(EN 1170 a 5-8). Para Epicuro el hombre encuentra la felicidad en el &mbito de la propia
experiencia, el sabio por sf mismo es feliz. Desde el momento que vivimos gozamos ya, por
el simple hecho de vivir. Sin embargo, si se quiere persistir en el placer y obtener placeres
mds puros, es més facil la mediacion del amigo; por eso el sabio, aunque se basta a sf mismo,
puede procurarse amigos (Sén. Ep.9,1).

26 ARISTOTELES, Etica Nicomdquea. Etica Eudemia (=BCG 89), In. Emilio Lleds, tr.
Julio Palli Bonet, Gredos 1985, 326-328 pp. (EN VIII, 3,1156'a 7 ss). Habla de tres clases de
amistad: la primera basada en la utilidad, para obtener ventajas o beneficios; la segunda
fundada en el placer, para conseguir cosas agradables, es decir, la obtencién de algiin pla-
cer, y la tercera apoyada en la virtud, para buscar el bien. Esta tercera clase es la verdade-
ra amistad para Aristételes, la que busca el bien del amigo por él mismo. La amistad es el
deseo del bien en otra persona por si misma; nos atrae el bien que descubrimos en otro ser
no como instrumento (til o como fuente de placer, sino por la persona misma. La amistad
de este tipo no se puede encontrar en grupos de muchas personas, sino en un circulo redu-
cido, pues es imposible ser amigo de muchos por la excelencia y por ellos mismos.

27 Recordemos que la amistad en el uso greco-romano tiene un significado politico de
‘cohesién social y centrado en la pélis clasica que estd ausente en el concepto moderno. EN
VIIL1, 1155 a 22: "La amistad mantiene unidas a las ciudades”. Politica 11,4, 1262 b 5-12:
"La amistad es el mayor bien de las ciudades. La unidad de las ciudades es obra de la amis-
tad”.

28 KONSTAN, D., Friendship from Epicurus to Philodemus, en GIANNANTONI, G., €
GIGANTE, M. (ed.), Epicureismo Greco e Roman, p. 388-389. 394-395.
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Epicuro suprime la vinculacién aristotélica de la amistad con-la politica
(SV 58) y la traspasa al orden de la naturaleza dando al término una acepcién
universal en el tiempo y en el espacio. Podemos decir con Isnardi-Parente 29
que Epicuro se inclina por dar primacia a la ¢1Ato 1€Ael0. que ya se encontra-
ba en Aristételes 0. Esta 'amistad perfecta' consiste en querer y procurar el
bien del amigo por el amigo mismo (EN VIII, 3,1156 b 10-12 y 1186 b 1-3) y
coincide con la amistad como virtud. En las amistades impulsadas por la uti-
lidad o por el placer se busca lo que el amigo tiene o lo que hace; la 1Al
1elel0, en cambio, se funda en lo que el amigo 'es'.

La amistad en la filosofia griega se construye siempre sobre el modelo de
amor propio y por esta razén serd acusada de egofsta y falta de preocupacién
sincera por otros. Ahora bien, mientras la amistad en Aristételes estd locali-
zada en el contexto de la polis, con el helenismo la amistad se abre a un espa-
cio cosmopolita y tiene un alcance mds universal, al mismo tiempo que un
sentido mds intimo, por lo que se podrd hablar de amistad altruista, algo que
no cabe en Aristételes, en quien no escapa del amor de si:-mismo 31. Aunque
eso no le impida decir que la amistad, elegida por si misma, consiste mas en
amar que en ser amado (EN VIII, 1159 a 25-26), lo que podemos llamar amor
de benevolencia, 0 amor generoso, amar a otro por su bien32, La explicacién
de esta aparente contradiccién es que el amor a nosotros mismos y el amor
generoso a los demds —en la vida de las personas ordinarias— se mezclan, se
dan unidos y no es ficil de separar 33. Nadie se comporta de manera total-

29 TUILIER, A., La notion de 1\ dans ses rapports avec certains fondements sociaux
de l'épicurisme, en Actes du VIII Congrés AGB, p. 329.

30 FRAISSE, J. C., Philia, p. 313. Epicuro rechaza toda confusién que a veces presenta
Platén entre amistad y el amor, entendiendo aspectos pasionales que Platén ensalza, como
la manfa y el delirio.

31 SCHROEDER, M. F, Friendship in Aristotle and some Pertpatettc Philosophers, en
FiTzGERALD, T. J. (ed.), Greco-Roman Perspectives on Friendship, p. 38. Aristiteles presen-
ta el amor a si mismo como un modelo para la amistad, uno ama a otro como se ama a sf
mismo, o lo que es lo mismo, el amor a si mismo y el amor de la amistad satisfacen las mis-
mas condiciones. Véase también NYGREN, A, Eros y dgape. La nocién cristiana del amor y
sus transformaciones, Sagitario, Barcelona 1969, p. 179-180. El amor de amistad o de bene-
volencia en Aristételes se apoya sobre el amor a si mismo.

32 EN 1V, 1120 a 10-12. Arist6teles, al hablar de la liberalidad o generosidad, dice que
es mds propio de la virtud hacer el bien que recibirlo; por eso es més propio del hombre
generoso dar a quienes debe que recibir de donde no debe.

33 CoMTE-SPONVILLE, A., Pequefio tratado de las Grandes Virtudes, Espasa Calpe,
Madrid 1998, p. 315. "La mayoria de las veces la benevolencia y la codicia se mezclan,y
mejor que sea asi para todos aquellos que no son santos, es decir, para todos nosotros, ya
que esto nos permite buscar nuestro bien haciendo un poco de bien al otro, mezclar egofs-
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mente interesada o totalmente altruista; la mayorfa de nuestros amores-son
una mezcla de interés y de generosidad.

No se puede negar que la amistad en Epicuro tiene un sentido utilitaris-
ta, pero, junto a varios estudiosos 3, consideraré que tiene fundamentalmen-
te un sentido de gratuidad; es un fin en sf misma (SV 23). La amistad en
Epicuro se abre al horizonte universal helenfstico y rompe con las barreras de
la polis: ésta es la novedad tanto del estoicismo como-del epicurefsmo35,

3.2. La amistad es esencial para la felicidad

La amistad era en la cultura griega uno de los grandes bienes. Demdcrito
afirmaba que "no vale la pena vivir la vida si no se tiene un buen amigo"36,
Aristételes lo corrobora: "es lo mas necesario para la vida; sin amigos nadie
desearia vivir, aunque poseyera todos los demds bienes"?7. En éste como en
otros puntos Epicuro est4 influido por el Estagirita. El fin de la vida es la feli-
cidad y entre los medios de que se vale la sabiduria para alcanzar la felicidad
en esta vida, el mayor de todos, es el tesoro de la amistad (KD 27 y 28).
Epicuro incluye la amistad como ingrediente esencial que conduce a la felici-
dad y a la bienaventuranza 38. Lo cual parece contradecir la SV 33 que sitiia
la felicidad en la satisfaccién de las necesidades naturales y necesarias: "no
tener hambre, ni sed, ni tener frio". La amistad es el mds elevado de los bien-
es del mundo ¥ o incluso, como dice SV 78, la amistad seria un bien inmortal.

El frg. Us. 542 = Séneca Ep. 19,10 dice: "Debes examinar con quienes
comes y bebes, antes de conocer qué vas a comer y beber, porque llenarse de
carne sin un amigo es vivir la vida del leén o del lobo" 40. Es mas importante

mo y altruismo, en pocas palabras, ser el amigo de nuestros amigos (a quienes deseamos el
bien) y de nosotros mismos (pues también nos lo deseamos)".

34 Mrtsis, P, Epicurus on Friendship and Altruism, en OSAP 5 (1987) 127- ]53
BOLLACK, M. )., Les Maximes de ' Amitié,en Actes du VIII Congrés AGB, Paris 1969, p. 221-
236. LLEDO INIGO, E., El epicureismo. Una sabiduria del cuerpo del gozo y de la amistad,
Taurus, Madrid 1995. LONG, A., Pleasure and social Utility, p. 305-307.

35 TUILIER, M. A., La notion, p. 320-321. Epicuro atribuye a la amistad una acepcién
universal en todo el sentido del término. El epicureismo hace de la amistad una nocién uni-
versal en el tiempo y en el espacio.

36 DEMOCRITO, Los filésofos presocriticos, 111, 385 (DK 68 B 99).

37 ARISTOTELES, Etica a Nicémaco,323 (EN VIII, 1155 a 4-6).

38 Mutsts, P, Epicurus, p. 128. Epicuro considera que sin amigos la felicidad del sabio
no es completa.

39 Scumip, W., Epikur, en KLAUSNER, T. (ed.), RAC, V, Stutgart 1961, col. 723.

40 " Ante circumspiciendum est, cum quibus edas et bibas, quam quid edas et bibas,
nam sine amico visceratio leonis ac lupi vita est". SENECA, Epistolas a Lucilio 1, p. 175. .
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comer-acompafiado que lo que se come. Por encima de los placeres del comer
estd la amistad 4}; el sentirse acompaiiado y el poder tener conversaciones
filoséficas durante las comidas es més valorado que lo que se come. Nos
recuerda el texto de Aristételes EN VIII, 1170b10-13: lo importante no es
comer en el mismo lugar o en la misma mesa, como pueden hacer los anima-
les, sino que el comer juntos implica convivir, participar de preocupaciones e
inquietudes comunes. La amistad posibilita que dos personas tengan la sufi-
ciente confianza para hablar, escucharse y abrirse el corazén mutuamente,
como testimonia Filédemo de Gédara2 (Lib#3. 28), y también para practicar
la exhortacién o correccién sincera (Lib. 38). Sin olvidar los beneficios mate-
riales que nos puede traer la amistad, su principal beneficio es un bienestar
espiritual que procede. de la intimidad y la comunicacién sincera entre Igs
miembros de la comunidad epiclirea; es decir, se valora més la intimidad que
procede de la amistad que los beneficios que se puedan obtener de ella. Por
eso, Epicuro recomienda al final de Ep. Men. 135 practicar estas ensefianzas
con alguien que sea ¢ihog Gpo0g, que comparta nuestras preocupaciones y
con quien haya sintonfa. Recordemos también que la semejanza es una de las
caracteristicas de la amistad para Aristételes (EN VIII, 1159 b 12-15).

“Este es un amor que desde Epicuro se llama charis, palabra que significa
a la vez 'don', 'gratitud’, ‘alegria’, 'hermosura'; que resplandece como la
‘flor de la juventud' a la que compara AristSteles el placer. Pero el bien del
amor es: la unién de las almas, que estan juntamente en el gozo (placer) y
comparten también el dolor. Un amor que, como todo amor, es intrépido
y afronta la misma muerte..." 4.’

La amistad puede ir mucho mds alld; como aparece al final de la Epistola
a Meneceo % adquiere un rango de inmortalidad y, por lo tanto, el que tiene
este tesoro vivird como un hombre entre bienes inmortales. La SV 78 46 reco-
noce la importancia de la sabiduria y de la amistad, pero considera esta lti-

41 FrAIsSE, 1. C., Philia, 315. MiTsts, P, Epicurus, p. 123.

42 PuiLODEMUS, On Frank Criticism, int. tr. David Konstan, Diskin Clay, Clarence.E.
Glad, Johan C. Thom and James Ware, Scholars press, Atlanta 1998, p. 44-45 y 52-53.

43 Sobre la libertad de palabra

44 DiaNO, C., Epicure: La philosophie du Plaisir et la société des amis, en EPh 22
(1967) 183. Véase también O'CONNOR, K. D., The Invulnerable Pleasures of Epicurean
Friendship,en GRBS 30 (1989) 168.

45 ovev ip Eowke OVMIG {da BV dvepomos Ev dlavdTog Gyodoic

460 yevvoiog mept codioy kol Prrlov pAAGTe YiyveTon, @v TO pév EoTL vontov Gryofdy,
10 8¢ G6dvoTov.
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ma como un bien inmortal, mientras que la sabiduria serfa un bien mortal. Se
ha discutido mucho este punto 47 y choca con la tradicién griega que entien-
de siempre la sabiduria 48 como la meta dltima. Como dice Platén, "sélo Dios
es sabio" (Fedro 278 d); el hombre s6lo puede aspirar a ser $1A000¢0c aman-
te, buscador de la sabidurfa. Para Platén, como se ve en el Fedro y en el
Banquete, 1a amistad, el amor y la sabiduria son al mismo tiempo algo inteli-
gible e inmortal. Otro modo de entender el calificativo de inmortal dado a la
amistad consiste en la constatacién de que perdura en el recuerdo de los ami-
gos difuntos (Us. 213). La amistad se afirma asi como un vinculo més all4 de
la muerte. La KD 28 insiste en la misma idea de que no hay ningilin mal eter-
no; sin embargo esta vida limitada nuestra alcanza la perfeccién por la amis-
tad. La principal garantia de la seguridad que otorga la amistad es que lleva y
demanda una endeble persistencia o continuidad. La amistad viene a ser una
resistencia a la muerte, el principio de un placer perpetuo 4. Para los discipu-
los de la Academia la amistad y sobre todo el €pw¢ eran medios o interme-
diarios para conseguir los bienes superiores: los seres inteligibles, la bellleza, el
bien, la sabiduria. Para Epicuro y su escuela la amistad es la sabiduria misma;
la amistad no es un medio, sino un fin en s{ misma 5¢ (SV 23 5!), Analizaremos

47 BOLLACK, J., Les Maximes, p. 233-235. Bollack junto con Festugigre y Bailey defien-
den que la amistad es inmortal. Schmid, Usener, Diano, Miiller consideran que de ese frag-
mento no se deduce que la amistad sea inmortal y, siguiendo la tradicién més genuina grie-
ga, consideran que sélo la sabidurfa es inmortal... Bollack hace una interesante deduccién:
Toio y p1ato forman una unidad que constituyen la verdadera filosofia.

48 MULLER, R., The Epikureische Gesellschaftstheorie, p. 123. La sabidurfa es inmortal
y la amistad es mortal.

49 FRAISSE, J. C., Philia, p. 302 y 315. La amistad es un bien inmortal pues permite,
mucho mejor que la sabidurfa, la emancipacién del tiempo y satisfacer nuestra vida de ale-
gria hasta la muerte y la misma muerte del amigo. Esta felicidad no es como la de
Aristételes que permite sélo la inmortalizacién de una elite sino que es accesible a todos.
La amistad en los grupos epictireos abarca a toda humanidad, especialmente a las mujeres
y a los esclavos.

50 FESTUGERE, J. A, Epicuro y sus dioses, Eudeba, Buenos Aires 1963, p. 24s.

ST rdoo, girio &t tovthy Gpeth 8t ikngev amd tiic doeriog. Ha habido una polémica
filoséfica con relacion a este fragmento. Usener cambia apeth por otpetn y es adoptada por
la mayoria de los intérpretes, cambiando el significado. Normalmente se traduce "la amis-
tad es deseable/elegible por si misma". BOLLACK, J., Les Maximes, p. 226. "Toda amistad es
un bien (una excelencia, virtud) por ella misma, pero tiene su comienzo en los beneficios".
También es posible que Epicuro considerara a la amistad como una virtud; pues ya lo habia
hecho Aristételes (EN VIII 1155 a 3). Ropis-LEwis, G., Epicure et son école (=1dées 342),
Gallimard, Saint-Amand 1976, p. 364. Estd de acuerdo con Bollack; no hay necesidad de
cambiar el manuscrito. RIST, M. )., Epicurus an Introduction, Cambridge University Press,
Cambridge 1972, p. 131-133. Considera que sé6lo el placer tiene un valor dltimo y, por lo
tanto, la amistad tiene que estar en funcién del placer. Tal vez quiera decir que la amistad
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después cémo la idea de utilidad incide en la amistad epictirea y puede pare-
cer en contradiccién 52 con el ideal altruista que defiendo.

La utilidad en relacién con la amistad quiere decir que nuestros actos
esperan una respuesta en el otro, es decir, que la amistad es algo recfproco y
comporta, por lo tanto, un bienestar mutuo. Una respuesta que sea una afir-
macién solidaria, traducida en beneficio para una de las partes que participan
en la relacién amistosa. Relacién afectuosa, didlogo comtn, intercambio de
pensamientos (Ep. Men. 135): en ese contacto de corazones reside la
gvdopovia plena y, por lo tanto, es un fin en sf misma. El sabio quiere tener
amigos no sélo para que le ayuden en la desgracia o en la necesidad (sentido
utilitario), sino ‘para tener a quien amar y por quien sacrificarse (sentido
altruista) (Séneca Ep. 9,8-10).

3.3. La amistad, la sociedad de los amigos y la politica

Los epicireos consideraban la amistad como el vinculo que creaba la
sociedad; pertenecia a la fase de sociedad prepolitica, al periodo anterior al
establecimiento de las leyes y la justicia. La amistad era el vinculo de unién
entre los hombres, siendo la concordia el fruto de esa amistad; asi se la enten-
dia como un sustituto de la justicia o de las leyes. La sociedad de .amigos epi-
clreos —vivian sus relaciones reguladas por la amistad— se presentaba como
una alternativa a la sociedad, que necesitaba regular la convivencia con leyes.

Epicuro —en éste como en otros puntos— es deudor de Aristételes para
quien la amistad politica 53 estd enraizada en la naturaleza y guarda propor-
cién con el grado de inteligencia; es un bien comin a todos los hombres de
cualquier parte, bien que antecede a la justicia, tanto en el orden del tiempo
como de la l6gica. Es un principio auténomo de la concordia en la sociedad y
se completa a si mismo. Pero hay una diferencia clara entre Epicuro y
Aristételes. Para este tltimo, la amistad era el punto de apoyo para la vida

conduce al placer sin necesidad de ningiin intermediario; pero reconoce que no es muy
claro este punto.

52 BoNeLLI, G.,, Aporie etiche in Epicuro. Opera stampata con il contributo del
Consiglio Nazionale delle Ricerche - Rome (=Latomus 163), Revue D’etudes Latines, Bru-
xelles 1979, p. 51. La contradiccién epictirea aparece asimismo en la vida moral de la amis-
tad y de la justicia; también aquf intenta superar el utilitarismo, pero siempre tentado en
términos de lo ttil (interpretando la virtud como placer) y por tanto en términos contra-
dictorios. Por tanto, el intento de superacién es contradictorio, lo cual, segtin Bonelli, sugie-
re que el mismo Epicuro tuvo conciencia de los limites de su propia doctrina; aunque se da
cuenta de la insuficiencia de su hedonismo o utilitarismo, sin embargo, siempre lo defiende.

53 FARRINGTON, B., La rebelién de Epicuro, Laia, Barcelona 1974, p. 50.
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politica, un lazo de unién entre la Etica y la Politica, entendidas en el contex-
to de las estructuras sociales. Para los epiciireos, la vida politica era la des-
truccién de la amistad por los aditamentos competitivos que comporta y por-
que aparecen los deseos vanos ¢ ilimitados. E. Lled6 lo ratifica:

"Estos atomos humanos que se unen bajo el impulso de la amistad inten-
tan constituir una estructura politica 54 sin polis, partiendo de otros ele-
mentos distintos de esa utilidad armonizadora que distribuia cargas y
papeles en las utopfas sofiadas y descritas por Platon" 55,

Epicuro propone un nuevo tipo de vida social centrado en su grupo de
amigos, que no se basa en la lucha por el poder; una sociedad que no destru-
ya la felicidad. Propone un sistema de relaciones humanas que no sea una
coraza sino que posibilite la felicidad; por lo tanto, tiene que apoyarse en la
filosoffa. De todos modos aunque el concepto epictireo de ¢tAlo no tenga la
connotacién politica que tiene el aristotélico, posee el significado de regular
las relaciones sociales entre los individuos y carece del sentido intimo y pri-
vado de nuestro tiempo. La amistad en el mundo cldsico estaba unida a las
relaciones sociales y politicas entre las personas.

En realidad no se puede hablar de derechos humanos.en Epicuro, pero
la amistad modifica de algiin modo esta restriccién. Para Epicuro ningiin con-
cepto de valor humano intrinseco o de derechos humanos basicos tiene su
base en el mundo de la polis, sino en la propia comunidad epiciirea, donde un
grupo de aliados se dan unos derechos por acuerdo para todos los que viven
alli. Estos derechos se basan en la amistad y tienen unas raices més profundas
que aquellos que se puedan derivar del mero contrato de justicia 56.

En el concepto de amistad epictireo puede haber una tensién entre el
ideal de la dropogio y moAv-¢thia (muchos amigos). Filédemo en Sobre la
libertad de palabra refleja la presencia de personas de diferente condicién
social y poder (Lib. col. XXIIb). Los amigos de una comunidad, incluidas
mujeres y esclavos, abiertamente confesaban y corregfan sus faltas. La amis-
tad entre muchos significaba que los individuos, aunque de diferentes modos
de ser y condicién social, podfan unirse en los grupos de amigos epicireos. En
estos grupos tan heterogéneos y diferenciados tanto en el 4mbito social como
psicolégico la base de la amistad eran las ventajas o beneficios. En cambio, en

34 Rist, M. J., Epicurus on friendship, p. 125. Debemos recordar que la sociedad epi-
clirea es abiertamente no politica, es decir, indiferente a la polis; de aqui que las mujeres y
los esclavos no fueran excluidos.

55 LLEDO, E., El epicureismo, p. 123.

56 RisT, J. M., Human Value, p. 119-1120.



562 J. ANTOLIN

los grupos en que se puede hablar de seméjanza entre los miembros, la amis-
tad se fundamenta en la virtud, en la llamada amistad perfecta de Aristételes.
En el movimiento epicireo del siglo I a. de C., la base e inicial impulso hacia
la amistad son las ventajas o beneficios, pues agrupaba a personas muy hete-
rogéneas. Los epicireos del tiempo de la Repiiblica rechazaban la virtud
como un requisito ineludible para fundar la amistad. Ellos admitieron sin dis-
criminacién una comunidad de amigos individuales, hombres y mujeres,
esclavos y hombres libres, de toda clase y condicién, y asi fundaron una comu-
nidad de amigos que rompia con otras formas reconocidas de limites indivi-
duales y grupales. Pero al estar configurados de esta manera, habia una pre-
disposicién a entender la amistad en el sentido utilitario.

Seglin Aristételes, la amistad debfa estar basada en la igualdad o seme-
janza entre los amigos (EN VIII 8,1159 b 2-4). Por eso tenia que ser exclusi-
va de pocas personas y restringida a una similitud social y moral entre igua-
les, que se podria llamar una amistad de caracter aristocratico. En sus grupos
de amigos Epicuro romperia con este tipo de amistad cldsico abriéndola a una
dimensién universalista propia del mundo helenistico; mas que restringida a
un grupo de personas semejantes, estd abierta incluso a las mujeres y a los
esclavos. Si no lo podemos afirmar de manera clara por nuestra informacién
limitada sobre Epicuro, si lo encontramos en la evolucién posterior de sus
comunidades, como se puede ver en el testimonio de Filédemo de Gédara.

Las dos ultimas mdximas, KD 39 y 40, hacen referencia a la amistad social
57, El hombre tiene que evitar o eliminar la inseguridad externa que le viene
del mundo exterior (KD 39); por eso se aparta de aquello que le inquieta o le
impacienta. En su vida el hombre precisa de la presencia de los allegados o
amigos para obtener el sentimiento de seguridad necesario para afrontar las
dificultades cotidianas. La amistad ayuda a eliminar las preocupaciones psi-
quicas; las SV 34 y 61 insisten en que la amistad proporciona seguridad psico-
16gica a la persona en el tiempo presente y de cara al futuro. Lo que realmente
nos reconforta cuando somos asistidos por los amigos no es la asistencia
misma sino la confianza de su ayuda y el que podemos confiar para el futuro
(SV 34). El medio para alcanzar esta seguridad es la amistad; aquellos que
han llegado a tener la maxima confianza en sus amigos, quienes han logrado
vivir en comunidad familiar de modo agradable, no lloran con gran lamenta-
cién la muerte prematura de alguno de ellos (KD 40).

5T MULLER, R., Die Epikureische Gesellschafstheorie, p. 117. Tenemos que entender la
amistad como algo que ayuda para las relaciones sociales. La amistad es el fundamento o el
nicleo esencial que da a los hombres la seguridad que no encuentran en la sociedad o
mundo externo; la comunidad de los amigos es como el refugio ante un ambiente hostil.
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4. La utilidad y el altruismo 58

La opini6n tradicional ha sido pensar que Epicuro tuvo siempre una
concepcién utilitaria de la amistad, en el sentido de que ésta hace referencia
a la identificacién de la amistad con el placer 59, La amistad no puede sepa-
rarse del placer (Us. 541). La amistad se entiende o tiene sentido en cuanto es
beneficiosa para el individuo (SV 23y D.L. X, 120). Segtin Cicer6n Fin 601, 66-
68, los amigos nos proporcionan seguridad y nos liberan del dolor y la frus-
tracién y, desde el punto de vista positivo, nos ayudan a adquirir los placeres
positivos que surgen de la vida en comin. La conclusion es que necesito ami-
gos porque son beneficiosos para mi 61. _

Aunque sea deseable por si misma, la amistad tiene su origen en necesi-
dades tales como la ayuda, la proteccién y la seguridad. En otras palabras, los
amigos se hacen primero para que la persona obtenga un beneficio directo
por la asociacién; después se valorard la amistad en s{ misma. Por consiguien-
te, la amistad es tanto un medio para conseguir el fin de la vida -la dicha pla-

58 SAVATER, F, Efica como amor propio, Mondadori, Barcelona 1988, p. 77-90 y 295-
312. Reconozco que no es facil hablar de altruismo en una ética como la epictrea; la expli-
cacién mds clara es la de Savater. El altruismo sélo se entiende desde el amor propio; la
razén para portarme moralmente respecto a los otros siempre reside en el individuo autoin-
teresado. Si se habla de altruismo es siempre desde el interés propio; no se puede hablar de
un altruismo puro. "El sujeto libre no busca en el ejercicio moral nada distinto y posterior
a s{ mismo, sino seguir mereciendo la confianza y el amor propio racional que se profesa®
(pp. 295-296). La moral tiene su raiz en la bisqueda de lo més conveniente para el sujeto;
pero este interés propio no se desliga en modo alguno de la comunidad; este amor propio
humano no puede no ser social, exige la sociabilidad como condicién necesaria para su rea-
lizacién. El amor propio incluye entre sus notas la disposicion a la cooperacién social, pero,
a cambio, toda comunidad tiene como limite irremediable de su proyecto el amor propio de
cada uno de sus miembros. En nuestra interpretacién, trataremos de ver en los epiciireos
algin motivo para amar a los otros, independiente del interés propio.

59 AcostA MENDEZ, E., Estudios sobre la moral de Epicuro y el Aristételes esotérico
(=Serie Universitaria 32) Fundacién Juan March, Madrid 1977, p. 52-53. La amistad en
Epicuro hay que encuadrarla dentro de su teorfa ética en la que no identifica la virtud con
la felicidad a diferencia de toda la tradicién socrética y los estoicos. El punto de partida es
la primacia del placer individual en la interioridad moral del individuo. La felicidad consis-
te en el placer, y la hedoné es la Gnica norma susceptible de ser utilizada como medida de
la areté. Las virtudes no se justifican ni pueden ser buscadas por si mismas, sino por la hedo-
né a la que conducen. De la misma manera la amistad, que se puede considerar una virtud,
no puede buscarse por si misma; no olvidemos que no se puede dar virtud gratuita (Us.
510). La amistad es uno de los medios para alcanzar la felicidad.

60 Del supremo bien y del supremo mal.

61 AnNAs, E. J., The Morality of Happiness, Oxford University Press, New York-
Oxford 1993, p. 239.
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centera—, un fin en sf misma 62 —la amistad es en si misma un estado placen-
tero de felicidad 63-. En esta vida placentera se incluyen las amistades porque
nos proporcionan beneficios, pero también porque la preocupacién genuina y
desinteresada por los otros contribuye a incrementar nuestra felicidad.

Los beneficios que la amistad aporta a los hombres son: proteccién,
ayuda mutua, asistencia, seguridad (KD 13y 14), confianza en el futuro, ayuda
material, consuelo en las dificultades, etc. Todos ellos satisfacen necesidades
bésicas de la vida humana y sin esos beneficios es dificil conseguir la gbdoujto-
vio. La amistad puede entenderse como el medio para librarse de los miedos
y angustias de la vida presente, en el sentido de liberacién de los males que
angustian al hombre. La amistad surge de la necesidad de lograr ciertas metas,
tales como la felicidad o tranquilidad; el origen de la amistad es la asistencia 6.
Los estoicos rechazaron esta visién utilitaria de la amistad y encontraron su
origen en la naturaleza (Séneca Ep. 9,17 y Cicerén Amic. 27-28). La virtud,
dice Cicerdn, es el padre y preservador de la amistad y, sin la virtud, la amis-
tad no puede existir en absoluto (Cic. Amic. 21; cf. 33,100).

La doctrina epictirea estaba encaminada a disolver los miedos que per-
turban la serenidad del alma; la presién social del exterior era uno de los obs-
taculos. La vida feliz no viene de la riqueza, ni de la estima, ni de la opinién
vana (Us. 397). La amistad nos proporciona la suficiente tranquilidad de
dnimo y el placer suficiente que conduce a la felicidad. Los amigos son una
salvaguarda frente a la sociedad extrafia y las dificultades de la vida. Lucrecio
(DRN,V, 925-987) hace una descripcion de las personas que viven en la sole-
dad, que favorece este punto de vista. Las personas solitarias acttian por moti-
vos egofstas e inevitablemente se dafian unos a otros.

"Si el placer personal es la Gltima meta de las acciones para los epiciireos,
su cdlculo hedonista puede incluir a otros sélo como medios para la propia
gratificacién. En cambio, la amistad altruista requiere, al menos, un interés
en los otros por si mismos" 65, .

Por estas razones siempre ha habido una tendencia a ver a Epicuro como
una especie de hobbesian egoist, siempre preocupado o centrado en el interés

62 ANNAS, E. J., The Morality of Happiness, p. 240. El placer que nosotros buscamos
se expande de tal modo que lo alcanzamos precisamente no teniendo preocupacién por la
accion virtuosa y por el interés de los otros.

63 LoNG, A., Pleasure and Social Utility, p. 305-306.

64 RisT, M. J., Epicurus on Friendship, p. 123. Para Epicuro la amistad surge para que
se puedan obtener beneficios especificos y tangibles.

65 Mrrsis, P, Epicurus, p. 99.
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propio. La teorfa ética epiclirea se toma comtinmente por ser egoista porque
muchas de sus maximas sobre la amistad expresan una cuidada atencién hacia
el propio interés. Su énfasis en la seguridad y utilidad proporcionados por los
amigos, su esfuerzo continuo por unir la amistad y el placer, su descripcién de
la amistad como un medio para mitigar la ansiedad, son indicaciones mani-
fiestas de este egofsmo. Si el placer personal es el tltimo fin de las acciones
epiclireas, sus cdlculos hedonisticos pueden incluir a los otros sélo como un
medio para la propia gratificacién 66,

Puede que alguna accién parezca desinteresada, pero, si profundizamos
un poco, veremos cémo se busca un beneficio. Por ejemplo, lo que es un signo
de altruismo, como el dar la propia vida por un amigo (D.L. X, 121b), puede
ser una estrategia para evitar el sufrimiento o el dolor, ya que la muerte no es
nada para los epictireos. Incluso textos como el fragmento Us. 540: "No hay
nadie que ame. a otro si no se quiere a si mismo" apoyan esta visién. En este
fragmento no se discute la existencia del fenémeno social del amor al préji-
mo, sino que se expresa una opinién decidida sobre su motivacién. Esto es
puro egoismo: en la accién de amar al préjimo se estd buscando su propio
interést7. Torcuato piensa que el morir por un amigo es la més clara indicacién
de un altruismo genuino. Al comienzo de su exposicién sobre la amistad epi-
cirea, Cicerdn (Fin. I, 20, 65) asocia a Epicuro con las figuras miticas al que-
rer morir por sus amigos: aunque al morir por los amigos pueda quizas darse-
le una justificacién egoista, también nos hace pensar que esto no se explica
totalmente desde el egoismo, ni se justifica desde el interés personal (Fin. II,
25-26,80-85). '

Frente a esta interpretacién interesada o utilitaria de la amistad en
Epicuro, Cicerén (Fin. 1, 20, 65-70 y 11, 24-26, 78-85) pone en boca del epicii-
reo Torcuato tres posiciones distintas de los epictireos referentes a la amistad
y la utilidad. La primera, que corresponderia al propio Epicuro (I, 66-68), es
la que hemos explicado: la amistad es inseparable del placer y la utilidad, pero
reconoce también algiin elemento altruista (I, 66): "no se deben buscar los
placeres que atafien a los amigos con la misma intensidad con que buscamos
los nuestros... tampoco la amistad puede separarse del placer”. El amor que
el sabio siente por sus amigos es el mismo que siente hacia si mismo (I, 67-68).
Torcuato sefiala que las amistades abren también la esperanza a un placer en

66-Mitsis, P, Epicurus on friendship, p. 127-128.

67 MULLER, R., Die Epikureische Ethik (=<SGKA(B) 32), Akademie Verlag, Berlin
1991, p. 112. Esta afirmacién del fr. 540 Us. nos lleva a uno de los puntos mds controverti-
dos en la interpretacion de la teorfa de la amistad de Epicuro: la relacién entre los motivos
egoistas y altruistas.
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el futuro, idea que se corresponde a la SV 34: "no necesitamos -tanto de la
ayuda de los amigos cuanto de la confianza en esa ayuda", en que realmente
nos pueden echar una mano en cualquier momento. Es un sentimiento de
solidaridad real, pero no destinado a conseguir beneficios o ventajas inme-
diatas, sino como remedio para los peligros venideros.

La segunda posicién, posterior en el tiempo, cediendo a las criticas de la
concepcidn utilitarista anterior, reconoceria la amistad como algo deseable
por si misma (I, 69): "los amigos se llegan a amar por s mismos incluso sin
obtener ventaja de.la amistad", aunque nos pueda proporcionar. también
beneficios. Es una opinién semejante a la que expresa SV 23. Cicerén lo rea-
firma: "al amigo se le busca primero a causa de la propia utilidad, pero con el
trato llega a ser amado como tal y por si mismo, incluso en la ausencia de cual-
quier esperanza de placer" (I, 82). Segtin Torcuato, y se supone que.también
seglin Cicerén 8, esta opinién no es la oficial de la escuela y jamés fue for-
mulada. por Epicuro. .

La tercera posicién (I, 70) estima que la amistad es una clase de pacto, al
igual que la justicia, como un contrato para la ayuda mutua.

Podemos decir que Epicuro o los. epicireos se mueven o evolucionan
desde una concepcién interesada de la amistad hacia una concepcién mas
altruista. Podemos amar a los amigos para obtener beneficios, como confian-
za y proteccién en el presente y pensando también en el futuro, y podemos
amarlos de una manera mds desinteresada. Ambas tradiciones que aparecen
en Epicuro, y en sus seguidores representan el epicureismo genuino. Filédemo
de Gdadara (Lib. 28) valora la amistad tanto como un medio o valor instru-
mental —acentda la seguridad que proviene de ella—, al mismo tiempo que
como fin en sf misma .

68 O'coNNOR, K. D., The Invulnerable, p. 177-179. Cicerén en Fin. 11, 45-47.60-62. 82-
85 compara las virtudes con la amistad. Virtudes como la justicia y valentia no se pueden
explicar, a veces, en términos de placer. Un soldado, por ejemplo, puede dar la vida por su
nacién pero.no experimenta ningtin placer; lo mismo, dice Cicerén, se puede afirmar de la
amistad y asf la entendfa Epicuro.

69 Hay testimonios de la tradicién epictirea —en Filédemo de Gadara— donde no se ve
esta contradiccion entre la amistad por razones utilitarias y la amistad desinteresada, sino
que podemos ver que se dan los dos motivos (cf. GLAD, E. C., Frank Speech, Flattery, and
Friendship in Philodemus, en FITZGERALD, T. J. (ed), Friendship, Flattery, & Frankness of
Speech, p. 30). Filédemo sugiere que los epiciireos valoran la amistad tanto por sus benefi-
cios como por ser un bien en sf misma. Véase también GLAD, E. C,, Frank Speech, p.51. La
amistad para Filédemo y Siro corresponderfa a la segunda clase de Cicerén; sefiala el pla-
cer y la utilidad como el impulso original hacia la amistad, pero después crece la intimidad
y el amor y se llega a amar al amigo por sf mismo.
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Pienso que no se puede hablar-de una posicién tnica en el epicureismo
sobre su concepcién de la amistad. Otra explicacién: es la que proporciona
Cicer6n (Fin. I1, 25, 80-81): que Epicuro y los epiciireos serian egoistas o bus-
cadores del placer en el plano tedrico, pero en la practica se comportarfan de
forma desinteresada. Epicuro habfa sido un hombre de bien y no regulé su
vida segtin el criterio del placer. Dice Cicerén que vivié de tal modo que su
vida, orientada por la virtud, desmintié sus palabras, respecto a‘la busqueda
del placer. Creo que este dltimo testimonio de Cicerén tiene un contenido
polémico —trata de dar la razén a los estoicos—, diciéndonos que la virtud es
mas fuerte que el placer; y por eso, segiin su testimonio, incluso el mayor ene-
migo de los estoicos se habria dejado guiar por la virtud en su vida préctica:

De todos modos opino-que se pueden encontrar en la teorfa de Epicuro
algunas argumentaciones para la defensa de la amistad altruista o desmtere—
sada y es lo que intentaré mostrar a continuacién. :

"La amistad surge por un deseo de placer, pero tanto como va progresan-
do nuestro amor por nuestros amigos crece de tal modo que nosotros les
amamos por ellos mismos, incluso sin obtener ventaja de esa amistad.
Notemos que los epictlireos no dicen que ningtin placer surja de esa amis-
tad, sino ningtn beneficio, es decir, ninglin beneficio especifico. En otras
palabras, los epiciireos estdn pensando en el espiritu de la propia doctrina
de Epicuro que hemos relatado mds arriba, que la amistad tiene valor por
si mlsma pero que ella surge en razén de las ventaJas partlculares" 70,

Se pueden reconocer dos momentos de la amistad epictirea 71: uno utili-
tario y otro de ayuda; no son contradictorios, sino que se pueden conjugar. El
amor hacia otra persona puede ser un efecto del amor que nos tenemos a nos-
otros mismos, es decir, tratando de manera altruista a otras personas podemos
buscar nuestro propio bien aunque no sea inmediato, por ejemplo, pensando
que nos ayudaran en el futuro. De la SV 39 extraemos estos dos modos de
amar que deben ir unidos: no se puede buscar sélo el provecho en la relacién
de amistad, pero tampoco rechazarlo, pues va unido a la amistad. Lo que

70 RisT, M. I, Epicurus on Pleasure, p. 124. Torcuato y Rist consideran que algunos
epictireos, sin incluir a Epicuro evolucionan de una amistad interesada a otra més altruista.
Yo modestamente creo que podemos aplicar esta idea también a Epicuro.

"7 LoNG, A., Pleasure and social Utility, p. 305. Sefiala estos dos momentos de la amis-
tad. La amistad para un epicireo tiene un valor positivo y una conexién constitutiva con la
felicidad, que necesita distinguirse de lo que es la mera justicia. Ningdn sentimiento pla-
centero o valor intrinseco incumbe a la conducta justa. Pero la amistad se presenta para
ambos-como un medio para el placer —por los beneficios y seguridad que provee- y tam-
bién una parte mayor de vida placentera, un placer en si misma.
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debemos explicar es cdmo puede Epicuro moverse de su premisa egofsta ini-
cial a una afirmacién de la amistad altruista. La explicacién nos es familiar
porque el placer es nuestro tinico objetivo en la vida y la amistad es un medio
especialmente provechoso para alcanzarlo. Condicién necesaria para mante-
ner amigos intimos es que les tratemos como a nosotros mismos; es decir, para
alcanzar los maximos beneficios hedonistas de los amigos, debemos tratarlos
de modo altruista 72,

Mitsis 73 reconoce que no todo se puede redumr al célculo egoista de uti-
lidades. Asi, por ejemplo se lee en Fin. 1, 68: "La amistad del hombre sabio no
puede conservarse més que si ama y siente por sus amigos lo que hace y sien-
te por si mismo". Algo semejante a SV 23 y 56 que consideran que el sabio
padece més cuando ve sufrir a su amigo que cuando sufre él mismo. Y en SV
39: "Quien sélo busca en la amistad obtener ventajas o beneficios no es un
amigo sino un comerciante". Estos pasajes sugieren un fuerte sentido desin-
teresado en la amistad y se acercan al altruismo. Se enfrentan con la afirma-
cién anterior de que sélo el placer es el fin dltimo de la accién. Mas adelante
Cicerdn (I1, 83) argumenta que, si uno ama y trata al amigo como a s{ mismo,
no lo considera s6lo como un medio para su propio placer. Dado que, si ve al
amigo como un medio para su propio placer, no cumple el contrato (I, 70),
uno debe presentar la amistad como un fin no instrumental y valorar el bien-
estar del amigo tanto como el suyo propio. La verdadera amistad no se mide
por la utilidad, por los beneficios que pueda reportar, sino que se debe medir
por el amor que le es propio: debes amar al amigo, no a sus cosas, si quieres
tener verdaderos amigos (II, 85). Esto vendria a coincidir con la amistad ver-

T2 MiTsts, P, Epicurus on Friendship, p. 140. SALEM, 1., Tel un Dieu parmi les Hommes.
L'Etique d'E‘picure, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris 1994, p 163-164. Siguiendo a
Bailey sugiere que "el altruismo es una forma superior de egofsmo". El vinculo de los prin-
cipios hedonistas con la amistad desinteresada estd asegurado por la sentencia trasmitida
por Plutarco (Us. 554: hay més placer en dar que en recibir). Esta concepcién altruista de la
amistad nos lleva a tratar dl amigo como a-nosotros mismos, es decir, amando al amigo nos
amamos a nosotros mismos. :

73 Murtsts, P, Epicurus, p. 100-101. Mitsis es el mayor representante de defender el
altruismo frente a la tradicién hedonista. En cambio Mitsis ha sido cuestionado por
O'CONNOR, K. D., The Invulnerable, p. 165-186, quien considera que el ideal de la amistad
en Epicuro es hedonista. Epicuro valora a los amigos porque ellos le permiten vivir una
vida de calma y tranquilidad. Este ideal excluye los diferentes comportamientos egoistas,
pero las razones para esta exclusién no tienen nada que ver con valorar el altruismo como
tal. O'Connor frente a las dos alternativas: defender la amistad por razones egoistas o de
utilidad y la de defender la amistad por sf misma o altruismo, presenta una tercera via, un
ideal alternativo: valorar la amistad por que da paz y tranquilidad en la vida. El ideal de
amistad que presenta Epicuro da mds importancia a la camaraderia que al altru1smo €s
decir, a sentirse a gusto con los amigos.
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dadera aristotélica, que consiste en procurar el bien del amigo por lo que el
amigo es.

No podemos entender la amistad tinicamente como un medio o un ins-
trumento para conseguir el fin de la vida buena que se encuentra en el placer.
Las personas al principio se pueden asociar por sentimientos narcisistas, pero
poco a poco este amor propio puede ir saliendo hacia los otros y se puede lle-
gar a amar a los amigos incluso sin esperar un beneficio personal. Hay que
distinguir entre la utilidad, conseguir ciertas ventajas, y el placer. La asocia-
cién en grupos produce ventajas, es indudable, aunque no produzca ningtin
placer 74. La amistad puede ser un medio para conseguir la felicidad, pero la
amistad ademds también es y debe ser deseable por ella misma (SV 23), es
decir, un fin en sf misma. La amistad para un epiciireo tiene un valor positivo
y se relaciona con la felicidad. La amistad puede ser tanto un medio para con-
seguir el placer —por los beneficios y la seguridad que proporciona— como un
placer por si misma, es decir, la amistad puede elegirse por sf misma, a parte
de por los beneficios o ventajas que comporta. Esta posicién es semejante a la
segunda que expresa Cicerén (I, 69) por boca de Torquatus, como hemos visto.

Podemos decir que el comienzo de la amistad son los beneficios, es decir,
la utilidad, pero poco a poco va evolucionando este concepto de amistad
hasta trascender el dmbito de la utilidad en beneficio de una preocupacién
desinteresada por el amigo y llegar a amar al amigo: por sf mismo 75 (Fin. II,
26, 82). Segtin Bollack este sentido de la amistad se opone al comercio de ella
por su realizacién perfecta, como si fuera uha flor que es querida y deseada
en si misma. Epicuro reconoce que podemos valorar algo por su propia razén
a parte de su contribucién instrumental a nuestra satisfaccién, es decir, reco-
noce en la amistad un valor y un fin diferente del placer, lo cual es inconsis-
tente con las afirmaciones del hedonismo 76. Pero se puede entender la amis-
tad como algo agradable y deseable, como placer-77, y puede ser considerado
como 8t gawthv opet, dado que el placer se elige por si mismo.

74 Mrtsts, P, Epicurus on Friendship, p.134-135.

75 Mutsis, P, Epicurus on Friendship, p. 130-131. ‘

76 Mirtsts, P, Epicurus, p. 103s. y 114. Mitsis descubre en Epicuro algo semejante a lo
que aparece en S. Mill, quien reconoce que no todas las cosas se desean o se hacen para con-
seguir el placer. Considera que la misica o la salud pueden ser medios para alcanzar la feli-
cidad, pero también pueden ser fines en si mismas. Véase también Mrtsis, P, Epicurus on
Friendship, p. 132.141.143. y 153. MILL, J. S., El utilitarismo. Un sistema de légica
(=Humanidades 1054), Alianza Editorial, Madrid 1984, p.-92.

77 Rist, M. 1., Epicurus, p. 133. La amistad conduce directamente al placer. Por eso
Epicuro era capaz de decir, que de todos los medios que proporcionan la vida feliz, la amis-
tad es el mds importante y el més fecundo. :
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Otro aspecto importante para ver el sentido altruista de la amistad resi-
de en esto: la més importante ventaja que podemos obtener de la amistad no
son bienes materiales sino algo intangible, un sentimiento de confianza 78 de
cara al futuro; asf aparece en la SV 34. Esto significa que nosotros necesita-
mos menos la ayuda de los amigos que la confianza de que ellos nos ayuda-
rén en el futuro cuando lo necesitemos. Este sentido se corresponde con el
sentimiento de una solidaridad real no destinada a conseguir ventajas inme-
diatas, sino como remedio para los problemas venideros. La amistad epictirea
es una confianza reciproca, un esfuerzo por ser benevolentes con los otros.
Asi, el debate sobre la utilidad serfa un debate espurio 7. La idea de utilidad
debe entenderse como beneficio mutuo que no se centra en los beneficios del
momento presente, sino en el esfuerzo constante de mantener la amistad en
el futuro y los beneficios reciprocos de lo que se hace en comin. Una vez mds
se dice que la amistad es més ttil por s{ misma que por las ventajas precisas
del momento. De ahi que una de las caracterfsticas de la amistad sea afrontar
riesgos (SV 28). El riesgo que tenemos que pagar por la confianza en el amigo
nos puede traer su sufrimiento y tristeza si el amigo tiene algtin problema o
estd sufriendo (SV 56-57) y, si se diera el caso, estarfa dispuesto a morir por él;
ya que, si no es fiel al amigo, toda su vida estar4 agitado y torturado ensu inte-
rior. Este sentimiento de amistad no se expresa llorando exteriormente, sino
compartiendo los sentimientos de los amigos (SV 66) y haciendo algo para
que logren salir de su situacién.

Finalmente, recordemos el dicho atribuido a Epicuro (D.L. X, 120- 121)
“El sabio nunca traicionaré a un amigo, y morird por é1". Esta afirmacién es
contraria al egoismo, pues quien da su vida por otro realiza un gesto eminen-
temente altruista. Plutarco (Us. 546) recoge lo que dijo Epicuro: " Aunque se
elige la amistad por causa del placer, él recibe las m4s grandes penas a causa
de sus amigos" 80. La amistad es un deseo necesario para la vida, algo impres-
cindible. La amistad precisa estar fundada en cierto desinterés. Como se ve, es
cuestién de autosuficiencia: el sabio enfrentado a la necesidad estd mds dis-
puesto a ayudar y a dar que a recibir para si (SV 44). Plutarco en Us. 544 reco-
ge algo semejante: no sélo es m4ds noble, sino también mds placentero dar que
recibir beneficios; es mejor dar que recibir. Una vez més nos recuerda al

78 GLAD, E. C., Paul and Philodemus, p. 162. Insiste en que los amigos no se tienen
para conseguir beneficios materiales, sino un bienestar espiritual, como puede ser la con-
fianza, la intimidad, etc,

79 FRAISSE, J. C., Philia, p. 316.

80 LONG, A., Pleasure and social Utility, p. 304.
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Estagirita cuando habla de la generosidad: "Es mas propio de la virtud hacer
el bien que recibirlo” (EN IV, 1120 a 12-13). '

5. A modo de conclusion

Concluyamos con uno de los fragmentos mas admirados de Epicuro,
donde se abre a este sentido més altruista de la amistad. La SV 52 dice: "La
amistad recorre o danza por el mundo entero anunciéndonos a todos a que
nos despertemos para la felicidad". Este fragmento, como comenta Lleds,
resultd tan extrafio que varios traductores en lugar de amistad leyeron filoso-
fia. Con esta nocién nos acercamos al concepto epictireo de filantropia que
prescribe el amor a la humanidad entera, la amistad con todos los hombres sin
distincion de razas. Lled6 8t apunta que este texto es uno de los més signifi-
cativos por su belleza y por la originalidad de su proyecto ecuménico &, es
decir, de solidaridad universal. Antoni Piqué 8 traduce D. L. X, 10 por "su
filantropfa con todos" y nos recuerda que los sentimientos filantrépicos 8

81 LLEDO, E., El epicurefsmo, p. 127. COMTE-SPONVILE, A., Pequeiio tratado, p. 336-337.
La filantropfa se refiere a una cierta idea de humanidad, gracias a la cual todos los hombres
estdn vinculados en nombre de una humanidad comtn, de una vida comin; una inclinacién
natural a amar a los hombres, una forma de ser que lleva a la beneficencia y a la benevo-
lencia. Epicuro, segtin esta interpretacién, tuvo una voluntad de universalizacién de la amis-
tad y se aproximaria a la filantropia y se irfa acercando a la caridad. Sentir que somos her-
manos ante la vida, que somos humanos, todos somos hermanos ante la muerte: la caridad
serfa como una fraternidad entre los mortales. ,

82 TUILIER, M. A., La notion, p. 322-328. Sefiala que este sentido ecuménico es propio
de la época helenistica y consecuencia de las conquistas de Alejandro que hace de los grie-
gos y barbaros un solo pueblo. Ademds ve también en esta oposicién entre la gtAio univer-
sal o ecuménica de Epicuro y la ¢1ihio modttikny de Aristételes la reproduccién del paso de
la organizacic‘m politica centrada en la polis a la monarquia universal de Alejandro y el
imperio romano posterior. Véase también MULLER, R.; Die Eptkurezsche Gesellshaﬁ‘stheo-
rie, p. 128s.

83 DIOGENES LAERCIO, Vida de Epicuro. Libro X de las Vidas de los filésofos ilustres,
in., tr. y notas de Antoni Piqué Angordans, Universitat de Barcelona, Barcelona 1981.

84 TARN, W., & GRIFFITH G.T., Hellenistic Civilisation, Menthuen and Co Ltd, London
1974, p. 110s. La filantropia entendida como la ayuda organizada hacia los pobres por los
ricos era casi desconocida. Hablando ampliamente la conmiseracién con el pobre no.tenfa
cabida en el cardcter normal de Grecia. Se podria haber esperado de los estoicos y los cini-
cos con su sentido de hermandad hubieran cultivado la filantropia, pero no lo hicieron. Para
los estoicos la pobreza, como la esclavitud, afectaba sélo al cuerpo y, por lo tanto, era algo
indiferente (RoDIS-LEwIS, G., Epicure, p. 360). Didgenes de Enoanda manifiesta, en este
texto, la influencia de un universalismo difundido por los estoicos, dado que el epicurefsmo
no se habfa preocupado por las generaciones futuras. Las preocupaciones del Maestro para
que los hijos de Metrodoro pudieran estudiar filosofia deberfa matizar al menos la dltima
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eran, por lo general, desconocidos en esta época 85, asi como la compasién por
los esclavos (D. L. X, 118), la asistencia a los pobres y la atencién a los enfer-
mos.

La primera afirmacién clara del cosmopolitismo epictireo se encuentra
en Di6genes de Enoanda (frg. 30): "Ademads el amor a la humanidad nos lleva
a socorrer a los extranjeros que lleguen por aqui... Y no menos hemos hecho
esto a favor de los llamados extranjeros, que en verdad no son tales. Porque,
segin la divisin parcial de la tierra, cada uno tiene una patria distinta, pero,
seglin la extensién completa del mundo, nuestra patria, de todos, es la tierra
entera y un dnico mundo es su morada (de todos)". Las fronteras nacionales
son artificiales, hay una casa natural, el universo, que es la patria comtn 8.

Epicuro es mensajero de una misién universalista: anunciar y desarrollar
la salvacién a todos los hombres, liberarles de Ia infelicidad humana (Us. 221).
Ahora bien, se le puede objetar a Epicuro que los propios amigos no son la
humanidad entera y mucho menos sus conciudadanos en general. Incluso si la
filantropia en general es evidente, su ética se restringe a la esfera de aquel
sentimiento hacia los amigos. De esta manera se pueden entender las palabras
de la inscripcién de Didgenes de Enoanda: es justo ayudar a la posteridad, a
aquellas generaciones que no han nacido y ademas asistir a los extranjeros
que estdn aqui. Pero parece que Epicuro se referfa s6lo a los miembros de su
comunidad, aunque fuesen extranjeros o no nacidos allf; se limitarfa Unica-
mente a los de su grupo y, por lo tanto, no s¢ abriria del todo al cosmopolitis-
mo. ' ’ ,

Los epiciireos presentan un horizonte distinto de solidaridad, méas alla de
la politica, el que hace referencia a la amistad (GV 52): "La amistad danza

afirmacién. ;Pero hay filantropia universal en los epictreos? El término es utilizado inci-
dentalmente por D. L. X 10, para mostrar la preocupacién de Epicuro hacia todos. Aparece
también en un fragmento de Herculano pero con una benevolencia que no se dirige nece-
sariamente a la humanidad entera.

85 Por otro lado, conforme avanza la época helenistica —en tiempo del imperio roma-
no-, lafilantropfa llegé a convertirse en un tépico muy socorrido —el de que el amigo es una
ayuda segura en la adversidad- que se inserta en el 4mbito de la ¢thavBpornio tan grata al
pensamiento antiguo.

86 GARCIA GUAL, C., Epicuro (=Humanidades 806), Alianza editorial, Madrid 1985, p.
235. VOELKE, A. L., La philosophie comme thérapie de I'dme. Etudes de philosophie hellénis-
tique, (=vestigia 12), Editions Universitaires de Fribourg Suisse, Fribourg 1993, p. 68. Este
pasaje citado presenta algunas caracterfsticas que pueden sorprender. La preocupacién por
las generaciones futuras y los extraiios, la llamada a la filantropia, contrasta con el replie-
gue sobre sf o sobre una comunidad pequefia de amigos en la que Epicuro vivia. Aunque el
texto pertenece a Didgenes de Enoanda y.estos rasgos se explican por la influencia estoica
o mas ampliamente por el espiritu cosmopolita de la época.
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alrededor del mundo...", que permitirfa a los hombres, en cuanto dtomos ais-
lados, liberarse de su insolidaridad y abrirles a un nuevo tipo de relacién pro-
pia de la cosmépolis. Esa comunidad de hombres que descubren la comtn
tarea de fraternidad es, efectivamente, un proyecto que entonces debid pare-
cer utépico, pero que después de veinte siglos se confirma como la tinica posi-
bilidad de pervivencia y de sentido 87.

De todos modos, a pesar de esta evolucién de la amistad y de los diver-
sos sentidos que hemos visto: de la amistad interesada a la amistad altruista,
tenemos que concluir que todavia hay distancia para que la-amistad se tra-
duzca en drydnmn cristiano. La caridad cristiana va unida a la compasién que
supone sufrir con el extrafio, que es un préjimo al que se ama y se le presta
una caridad fraternal. Ahora bien, como dice Tuilier, la ¢1Ato epiciirea es el
paso que media entre el épmg platdnico y el dydnn cristiano88. Por eso preci-
samente, para que pueda darse esa transicién es necesario que se pueda
hablar de una amistad altruista en Epicuro, en la que no se busca el propio
bien o que se llega amar al otro por si mismo, independientemente de las ven-
tajas que puedan derivarse de esa relacién. La diferencia mayor que existe
entre el dgape y la amistad, es que el 4gape no se dirige exclusivamente a los
amigos, sino a todo hombre; amar al préjimo es muy distinto de amar a los
amigos; pero en alguna sentencia epicirea, tal vez por influencia estoica o del
cosmopolitismo helenista, se puede otear esta llamada a la amistad universal,
por lo que no es dificil que mas tarde evolucionara a una fraternidad univer-
sal 8,

Esto tltimo se entiende bien relacionado con los tres tipos de amor o
tres grados de amor de los que habla Comte-Sponville: el deseo y carencia
((pwc), la alegria (¢11ic) y la caridad (Gydnn). La dltima nos dice que es un
halo de dulzura, de compasién y de justicia. La auténtica caridad es el amor
sin retorno, sin esperar nada a cambio. Tal vez nosotros no consigamos vivir

87 LLEDO, E., El epicureismo, p. 128. "Un proyecto utépico no porque estuviese fuera
de la posibilidad del espacio humano, sino porque es ardua la tarea de "realizarlo”. Pero
que no es utdpico lo demuestra el lenguaje que hemos tenido que aceptar: el de los dere-
chos humanos, el de la esperanza, el de la concordia, porque constituyen el ideal que, aun-
que sélo sea por el hecho de ser expresado, nos libera de la desesperacién y del pesimis-
mo".

88 TUILIER, M. A., La notion, p. 329.

89 Por supuesto, en Epicuro no se puede hablar de un amor al préjimo (a cualquier
hombre), pero comparado con Aristételes que dice que hay que tratar al amigo como a uno
mismo, con un sentido restrictivo de amistad. De Epicuro se puede afirmar que en algunas
de sus sentencias se abre a una amistad universalista que, evolucionando, podria desembo-
car en un amor o fraternidad universal con la llegada del cristianismo.
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este amor totalmente desinteresado. ;Podemos vivir un amor asi? ;Podemos
aproximarnos a é1? Quizéds la amistad sea el Gnico amor generoso del que
somos capaces los humanos y esto es posiblemente lo que los epiciireos
habrian objetado seguramente a san Pablo y a los primeros cristianos 9. La
caridad no necesita del sufrimiento del otro para amarlo (por.lo que aventa-
jarfa a la compasidn). La caridad seria como la compasién liberada del sufri-
miento o como la amistad liberada del ego. En su concepcién de la amistad
desinteresada, los epiciireos se abren al altruismo, por lo que habrian, en cier-
to modo, anticipado o serfan al menos un eslabén que conduciria al amor gra-
tuito o 4gape.

Javier ANTOLIN SANCHEZ
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid

90 COMTE-SPONVILLE, A., Pequefio tratado, p. 347-348.



Est Ag 37 (2002) 575-584

TEXTOS Y GLOSAS

La cultura alternativa juvenil del “botellon”

Introduccion

“Todos los nifios y adolescentes tienen derecho a crecer en un medio
ambiente protegido de las consecuencias negativas asociadas al consumo de
alcohol y, en la medida de lo posible, de la promocién de bebidas alcohéli-
cas”l.,

Sin embargo, los datos aportados y los debates mantenidos en el congre-
so “Jévenes, Noche y Alcohol”, celebrado en Madrid, nos sittia bastante lejos
de esos principios: el alcohol es la sustancia téxica mds consumida por los
jovenes espafioles, sobre todo los fines de semana, fuera del entorno familiar,
en locales y espacios ptblicos o en la calle, para divertirse y buscando inten-
cionadamente la embriaguez. Precisamente los 10 dfas del pasado afio con
més siniestros eéran viernes, segtin UNESPA, patronal de entidades asegura-
doras. ‘

En este breve articulo no intentamos hacer una diseccién completa del
fenémeno del alcoholismo juvenil de los fines de semana, cominmente deno-
minado “el botellén”, ni siquiera desde la vertiente socioldgica. Tratamos, mds
bien, de ofrecer una especie de esquema sintético que pudiera mover a la
reflexién. Por otra parte, los elementos sustantivos, sobre todo después de los
dltimos acontecimientos reflejados ampliamente en los medios de comunica-
cién social, son obvios,

El Gobierno (Mariano Rajoy) anuncié6 en el Congreso de los Diputados
la necesidad de elaborar una normativa bdsica, en colaboracién con las
Comunidades Auténomas y las corporaciones locales. Una “ley marco” para
regular la prohibicién del consumo de alcohol en la via publica, la determina-
cién de la edad legal para acceso al mismo en 18 afios, la ordenacién de las

1. Carta Europea sobre Alcohol, suscrita en Paris en 1995.
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restricciones de la venta, las limitaciones a la publicidad dirigida a menores y
a la promocién de bebidas alcohélicas y el endurecimiento de las sanciones a
los establecimientos que expendan bebidas alcohélicas a adolescentes?.

El representante de las principales licoreras espafiolas (FEBE), conside-
ra que la actual normativa es suficiente para evitar el consumo de alcohol por
parte de los menores. “Lo que hay que hacer es aplicar las leyes, no endure-
cerlas”.

Segiin datos.de la Delegacion del Gobierno para el Plan Nacional sobre
Drogas, mis del 60% de la poblacién espafiola de 16 y mds afios declara con-
sumir habitualmente alguna cantidad de alcohol, mientras que el 18,6% se ha
emborrachado durante los dltimos 12 meses y, alrededor de un millén de per-
sonas, refiere episodios diarios o mensuales de intoxicacién etilica. Ademds,
se estima que 12.000 personas mueren cada aiio a causa del alcohol y se gene-
ran costes sanitarios muy elevados: 3.832 millones de Euros anuales, segiin
estudio realizado por la Universidad de Barcelona. ‘

“Este es un pafs de muchos abstemios -lo es el 44% de la poblacién de
conductores— y de grandes bebedores” (Estrella Rivera).

Los jévenes reproducirian la misma representacion cultural que predo-
mina en el resto de la sociedad espaiiola3.

La realidad social

La realidad de la cultura del alcohol puede quedar reflejada en unos
pocos datos estadisticos.

1. ;Beber es un problema?

Consideran que 5 cafias o copas en el fin de semana es bastante o muy
problemitico

2. El Parlamento de Catalufia aprobé a finales de febrero de 2002 la prohibicién de la
venta de cualquier tipo de bebidas alcohélicas a los menores de 18 afios. Y el Gobierno
regional de Madrid ha aprobado un proyecto de ley que pretende imponer una férrea "ley
seca" en las calles; los consumidores de alcohol en la via ptiblica serdn sancionados con tra-
bajos sociales, no se podrd vender alcohol en gasolineras ni mdquinas automadticas y los
médicos que atiendan a un menor con intoxicacién tendrdn que avisar a sus padres. Hay 11
Autonomias que fijan en 18 afios la edad minima para beber y comprar alcohol, mientras
que en Galicia y Castilla y Ledn es de 16 afios.

3. MARTIN SERRANO, Manuel, "Los jévenes subestiman el riesgo" (2002).
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1995 1997 1999
(%) (%) (%)
Hombres 29,8 39 41,7
Mujeres 45,2 54,3 ' 56,5

577

Nota: Parece, pues, que la conciencia en los adultos de que el alcoholis-
mo es un problema social ha aumentado en los dltimos afios.

2. Razones para beber o no beber

Para beber % Para no beber %
Le gusta el sabor 73 Efectos negativos para la salud| 58,5
Diversion y placer 58,5 [Pérdida del control 45,5
Olvidar problemas personales 15 Riesgo de accidente 33,3
Sentir emociones nuevas 12,9 | Efectos molestos 30,9
Superar la timidez, relacionarse 11,2

Fuente: Observatorio Espaiiol sobre Drogas (Encuesta sobre Drogas a

Poblacién Escolar, 2000.

Nota: El cuadro parece indicar, que aunque puedan existir otras causas
en el fenémeno del alcoholismo, como indicaremos mds adelante, el placer y

la diversién son primordiales.

3. El consumo de los mds jovenes (14-18 afios)

Considera el alcohol peligroso 42%

Comienza a beber

13,6 afios

Se ha emborrachado alguna vez

Con 18 afios ha conducido bajo
los efectos del alcohol o viajado
con un conductor que lo estaba

40%

30%
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El fin de semana | Todos los dias
Consume alcohol 76% 43% 15%
(Dénde bebe? En discotes En calle En bares | En casas
y pubs y parques de amigos
45% 21% 18% 15%

Fuente: Delegacion del Gobierno para el Plan Nacional sobre Drogas.

4. Alcohol y accidentes

4.1. Muertos en accidente Habia bebido
Varones 43% 41 %
Mujeres 23%
4.2. Conductores
Superaban el limite de alcohol autorizado %
Coche -35,6
Moto 25,2
Camién 22

Fuente: Instituto de Toxicologfa. Afio 2000.

El “botellon” como alternativa cultural juvenil

Los adolescentes afirman que en las reuniones del “botellén” buscan
divertirse, estar juntos (vivencias compartidas), ahorrar dinero, etc. De una u
otra forma, se trataria de una alternativa cultural.

“Frente a una situacién de marginalidad y desafio a la sociedad estable-
cida que subyacia en los jévenes de hace unos aifios, ahora se consume alco-
hol y otras drogas, como una forma mas de socializacién, de participacién en
una cultura juvenil que se encuentra relativamente bien integrada en la socie-

dad de los adultos™4.

4. ROBLES, Gonzalo, Delegado del Gobierno para el Plan Nacional sobre Drogas.
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El problema de fondo es solucionar el consumo excesivo de aleohol en
los menores de edad y los jévenes, y no sélo del “botellén”, ya que tnica-
mente un 21% de los jévenes que consumen alcohol lo hacen en la calle.

Hoy dia sucede que el consumo del alcohol ocurre en menores de edad,
se concentra intensivamente en periodos cortos de fines de semana, y hay una
clara intencién de embriaguez.

Elinicio de la costumbre del botellon se ha adelantado: ahora se cifra en
los 13 aflos para los varones y los 14 para las chicas. Es en el medio rural
donde la proporcién de varones es mayor que en la ciudad, al contrario de las
chicas que, por razones de estilo de vida y consideracién social, beben mds en
el ambiente urbano. Cuando un joven va creciendo, tiene mds personalidad y
es menos susceptible de caer en conductas extremas. De hecho, a partir de los
18 afios empiezan a bajar esas practicas y las borracheras se distancian.

La capacidad adquisitiva mayor, el retraso en la emancipacién de la
familia y el aumento de tiempo de ocio, son algunos de los factores que favo-
recen este fenémeno social, al que los chicos dedican la mayor parte de su
dinero y de su tiempo relacional y de ocio. ’

El alcohol desinhibe y, tomado en cantidades excesivas predispone a
conductas violentas personales o grupales (el alcohol es amigo del crimen,
dice algiin tratado de medicina legal); a euforias que pueden ser peligrosas en
el uso de vehiculos (los accidentes de trafico: de motos y coches son la pri-
mera causa de muerte juvenil y del 40% al 50% de los accidentes mortales de
trafico); a excesos en el campo sexual (aumento de embarazos no deseados
en adolescentes); a conductas insociables (agresiones entre los chicos, pertur-
bacién de la tranquilidad ciudadana, suciedad, rotura de mobiliario); acciden-
tes laborales; problemas de saluds (intoxicacién, alteracién del juicio, somno-
lencia, depresién respiratoria, tentativas de suicidio, etc.); disminucién del
rendimiento escolar (amnesia)s; y, en general, puede llevar al sentimiento de
euforia,“omnipotencia” que el alcohol produce, como droga psicoactiva que
es. Cuanto mds se tome y cuanto més joven sea el que lo ingiera, la cercania a
las consecuencias negativas descritas aumenta’. ;

La adolescencia es un periodo muchas veces dificil para los chicos.
Problemas y tensiones interiores, frustraciones escolares, laborales o familia-
res que, a veces, tratan de compensarse con el alcohol.

5. Elalcohol propicia muchas enfermedades a largo plazo y por su causa se pierde una
media de 10 afios de vida. "Los primeros tragos se toman para demostrar que son mayores,
pero periédicamente se ha de aumentar la dosis para conseguir igual efecto". Cf. ROJAS
MARCOS, Luis, "La incidencia del alcohol en la salud mental de los jévenes" (2002).

6. Cf. GALLARDO MARTIN, Ana [sabel, "El alcohol no es inofensivo" (2002).

7. C£.ROBLES, Gonzalo, "Lo mds importante es la educacién" (2002).
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Nosotros intentamos analizar el fenémeno desde la visién sociolégica, lo
que significa una perspectiva parcial, y ésta dentro de tres dmbitos de refle-
xién: el 4mbito contextual o societario, el relacionado con la fenomenologia
de la fiesta y, en tercer lugar, la dimensién némica (la relacionada con los sis-
temas de valores).

1. El dmbito societario. Mannheim sostuvo que solamente la vivencia de
experiencias compartidas puede dar lugar a situaciones generacionales. En el
tema del alcoholismo juvenil habria que tener en cuenta, al menos, estas
vivencias compartidas como:

1.1. Una adolescentizacién y aceptacion del modo de ser adolescente por

1.2.

la sociedad adulta, pese al discurso, formalmente tematizado, en sen-
tido contrario.

Una aceptacién por la sociedad espafiola de la fractura social del
tiempo desde hace unos 20 afios (movida madrilefia, ruta del baca-
lao, litrona de los afios 80, “botellén”), que ha adquirido caracteres
diferenciales y practicamente tnicos en Europa. Hay un tiempo nor-
mativo, el de los dfas laborables o de estudio, y un tiempo de fiesta,
pretendidamente no normativo, cuando en realidad es un traslado
de la normativa vertical de padres a hijos, o de profesores a alum-
nos, a otra horizontal entre pares que puede ser atin més férrea.

1.3. La presentacion, tanto en las revistas que leen los jévenes, como en

los programas que ven y los conciertos a los que asisten, etc., de unos
referentes musicales (idolos) que son en gran medida, consumidores
de alcohol y, a veces, de otras drogas (tabaco, hachis, marihuana,
cocafna, herofna o drogas sintéticas®). El no consumidor queda
como un raro o un aburrido.

1.4. Muchas familias estan desbordadas y se sienten incapaces de enten-

1.5.

der lo que sucede. La mayoria reacciona sea crispandose, impidien-
do de hecho toda comunicacidn en la familia; sea tirando la toalla, de
tal modo que de familia no queda mas que el nombre

En un orden de importancia, aparentemente menor, de hecho, los
jévenes, mayormente varones, sufren una exclusién social en su
acceso a un seguro para conducir un coche —y mucho m4s ain una

8. Se llaman drogas sintéticas porque en la mayorfa de los casos tienen dos compo-
nentes bdsicos: sustancias derivadas de anfetaminas (provocan estimulacién fisica) y aluci-
négenos débiles (distorsionan la realidad). En la calle se denominan drogas de disefio. La
droga de sintesis mds conocida es el "éxtasis" (MDMA es su nombre cientifico).
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motocicleta— hasta cumplir los 25 afios. Resulta dificil trasladarles
principios de cumplimiento de normas sociales cuando, socialmente,
se les margina en algo tan vital para ellos en esas edades.

2. Fenomenologia de la fiesta. Hay una rutinizacién y ritualizacién del
beber adolescente y joven.

2.1. Es rutina, pues cada joven y cada joven en su grupo, con modalida-
des diferentes, lo acepta como banal, como evidente. Se hace porque
se hace as{ entre los suyos.

2.2. Es ritual y ritual inicidtico, o de paso de un momento de su vida a
otro: de la infancia a la juventud. En otros tiempos ese ritual inici4-
tico pudo ser subir al monte o encerrarse en el baiio para fumarse el
primer cigarrillo. Hoy el cigarrillo estd socialmente mal visto, y del
consumo de cannabis se hace una lectura incluso beneficiosa por
més de una persona o colectivo. Y la correlacién entre consumo de
marihuana y alcohol est4 bien demostrada. '

2.3. La autonomia buscada en realidad es solamente tal autonomia, si lo
es, en el interior de grupos de pares ("peer group"). Estamos ante
una forma de identificacién e insercion en un grupo. Se bebe, en no
pocos casos, incluso cuando no apetezca beber, pues se trata de no
Ser o parecer raro, para no quedar descdlgado de la “marcha” del
grupo, como “necesidad” para integrarse en el grupo®.

3. Dimension némica (la relacionada con los sistemas de valores). El
alcohol forma parte de la vida de muchos jévenes, pero también de la de sus
padres y de la sociedad en la que vive, y es considerado indispensable en toda
fiesta (los bares cierran algunas horas més tarde, precisamente porque son
fiestas).

3.1. Se habla de la importancia de los valores y de educar en valores. Pero
existen dos dobles morales, tanto en el conjunto de la sociedad como
en los sistemas de valores juveniles.

En la educacién en valores es mas importante la formacién que la
informacién. “La idea de que a mds informacién menos riesgo es
una simpleza. (...) los médicos, saben muy bien cudles son los efec-
tos del tabaco y es uno de los colectivos que mas fuma. (...) La infor-

9. Cf. ELZ0, Javier, El silencio de los adolescentes. Lo que no cuentan a sus padres.
Editorial Temas de Hoy; "Por qué consumen alcohol nuestros jévenes" (2002).
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macién que no les llega [a los j6venes] de sus propios amigos, de su

circulo de confianza, no tiene valor para ellos”™.
“La formacién adecuada debe empezar por cambiar valores y actitudes.
Los jévenes estan convencidos de que lo principal es pasarlo bien, que el
disfrute permanente es posible, que el presente es lo Gnico que importa y
que hay que explotarlo a fondo. Si esos valores cada vez se refuerzan mas
en todo nuestro entorno, lo I6gico es que el consumo de drogas vaya en
aumento porque es el medio para conseguir la diversién permanente. Si no
cambiamos esas pautas culturales, el futuro es negro. Y esta labor funda-
mental estd en la familia”10,

" 3.2. El mundo adulto vive, en su sistema de valores, una disociacién entre

los valores socialmente prbpugnados (defensa de los derechos
humanos, tolerancia, solidaridad, etc.), y los reales y personalmente
perseguidos (busqueda de bienestar, éxito social, seguridad, diver-
sién, ser o parecer joven). En el caso concreto del consumo abusivo
del alcohol y drogas de los jévenes, los adultos se mueven entre el
alarmismo de las consecuencias que conlleva (accidentes, embara-
zos, molestias a los vecinos) al par que miran con cierta envidia el
modo de diversién de los adolescentes que imaginan el colmo de la
felicidad (“esa que nosotros no tuvimos, desgraciadamente” ...).

3.3. Esta doble moral también se da en los jévenes. Un rasgos central de

los jovenes es el de su implicacién distanciada respecto de los pro-
blemas y de las causas que dicen defender. En los jévenes actuales
hay un hiato, una falla, entre los valores finalistas o ideales en los
que invierte afectiva y racionalmente (ecologia, pacifismo, toleran-
cia, exigencia de lealtad, etc.) y los valores instrumentales y operati-
vos (esfuerzo, autorresponsabilidad, el compromiso, la participa-
cién, la abnegacién (“que ni saben lo que es”), la aceptacién del
limite como baliza de comportamiento, el trabajo bien hecho, etc.),
sin los cuales todo lo anterior corre el gran riesgo de quedarse en un
discurso bonitol!,

10. Cf. MEJIAS, Eusebio, (Fundacién de Ayuda contra la Drogadiccién (FAD), "La
labor fundamental de prevencidn estd en la familia" (2002).

11. En nuestro andlisis sociolégico del fenémeno del alcoholismo nos hemos servido
ampliamente del articulo de Javier ELZO "Por qué consumen alcohol nuestros jévenes"

(2002).
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Conclusiones y posibles pistas de solucion

La familia es, en primer lugar, el primer 4mbito de prevencién, a través
del ejemplo y del uso moderado del alcohol y de otras substancias psicoacti-
vas legales (tranquilizantes y antidepresivos). El ejemplo y no dar la murga es
la norma. El alcoholismo engendra alcoholismo, y no siempre y sélo por via
genética, sino por modelacién de conductas, incluso de modo paraddjico: lo
que se ha dado en llamar “identificacién negativa” que lleva, por “complejos
caminos de interioridad psicoldgica, a adoptar las conductas que siempre se
rechazan o critican”12.

La educacién con actitudes de critica madura hacia los reclamos impro-
pios de algunos medios de comunicacién (anuncios televisivos, peliculas); el
apoyo de carifio y comprensién ante las dificultades del adolescente y la pro-
mocién de modos de diversién més sanos, la dedicacién de tiempo y otras acti-
tudes familiares positivas, son la mejor prevencién. A la vez, el medio escolar
debe promocionar actividades curriculares y extraacadémicas en este mismo
sentido. Y toda la sociedad tiene un reto que serd necesario afrontar y supe-
rar. ‘

Necesidad de una politica finalista, cuyo objetivo sea la integracién social
de la juventud, lo que exige que, en un plazo razonable de tiempo, los jévenes
disfruten de su tiempo libre en horas no tan avanzadas de la noche, aseme-
jandose con ello al resto de la juventud europea ~también latina—,

Necesidad de una educacién en valores, no sélo finalistas o ideales, sino
también en los valores instrumentales y operativos, sin los cuales los primeros
no pasan de ser un brindis al sol. “Brinﬂis tan politicamente correcto cuan
socialmente inoperante e individualmente narcotizante”13. '

En las conclusiones del congreso “Jévenes, Noche y Alcohol”, celebrado
en Madrid, tituladas “Para que el alcohol no sea un problema”, se sefialan,
entre otras!4:

a) (Familia): vincular a las familias en la percepcién del riesgo del alco-
hol, en la educacién y en la medidas de control.

b) (Escuela): ofrecer cobertura generalizada en el 1° ciclo de la ESO, e
intensificar las actuaciones en el 2° ciclo, con el apoyo de equipos

12. GARCIA PRIETO, Angel, "Los chicos y el alcohol” (2002). Son bastantes los que
defienden la idea de la "responsabilidad subsidiaria de los padres".

13. ELZ0, Javier, "Por qué consumen alcohol nuestros jévenes” (2002).

14. Las conclusiones estédn divididas en 5 apartados: 1. Percepcién del riesgo; 2. Presion
el consumo; 3. Medios de comunicacién; 4. Reducir los-daiios; 5. Promover alternativas.
Nosotros la hemos seleccionado, resumido y "adjudicado” a las instituciones mds significa-
tivas.
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multidisciplinares en los que participen educadores, monitores, psi-
cblogos y pedagogos!3.

¢) (Medios de Comunicacién): informar con veracidad, formar a sus
profesionales, cumplir estrictamente las leyes sobre publicidad en
materia de alcohol y utilizar una imagen positiva de los jévenes en
lugar de mensajes moralizantes. ‘

d) (Hosteleria): implicar al sector de la hosteleria en las medidas de con-
trol y en la venta de bebidas de forma responsable. '

e) (Sanidad): Favorecer la deteccién y tratamiento precoz de los pro-
blemas relacionados con el alcohol en los servicios de atencién pri-
maria y hospitalarios. :

f) (Gobierno): Dedicar politicas y recursos para promover un ocio salu-
dable. Armonizar la normativa, elevar la edad de venta a 18 afios y
exigir su cumplimiento. Disuadir a los jévenes de conducir bajo los
efectos del alcohol. ' ‘

g) (Sociedad)'s: Crear programas de ocio alternativo como un proceso
de educacién continua e implicar a j6venes (mediante técnicas de
educacion entre iguales), familia, escuela, instituciones y organiza-
ciones sociales!”. Y promover su divulgaci6n18.

Algunos hacen referencia, sobre todo, a ofertas de trabajo, ingresos y
viviendas que vuelvan a permitir la incorporacién de las nuevas promociones
a la sociedad adulta durante los afios juveniles. Sin duda que las ofertas de
trabajo pudieran ser significativas para los jévenes que, por razones diversas,
se encuentran de hecho fuera del 4mbito educacional.

Ante el borrador de la futura “ley seca” sobre el consumo de alcohol en
la calle —anunciada por el Gobierno del PP—, parece que no resulta aceptable
el topico de que las restricciones son contraproducentes porque a los jévenes
les atrae lo prohibido. No hay maduracién de la juventud sin aprendizaje de

15. "Educacién para la salud” serd la asignatura que se impartird obligatoriamente a
los adolescentes de 12 y 13 afios'en 1°y 2° de ESO.

16. "Todos somos cémplices, todo hemos bailado con ese diablo" (Luis Rojas
Marcos).

17. En algunas ciudades existen asociaciones y organizaciones religiosas que ofrecen
alternativas para el tiempo libre de los jévenes. En Gijén, por ejemplo, la asociacién se
denomina "abierto hasta el amanecer" que cuenta con 12 instalaciones abiertas las noches
de los viernes y sdbados, donde se puede aprender a cocinar, a revelar fotografias, a traba-
jar el cuero o a bailar sevillanas, ademds de fiitbol o baloncesto.

18. En Espaiia existen mas de mil centros que atienden a drogodependientes. La
Fundacién de Ayuda contra la Drogadiccién (FAD), una ONG, dispone de un servicio
nacional de atencién en el teléfono 900 16 15 15.
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los limites. Por otra parte, los poderes ptiblicos estdn obligados a garantizar el
derecho al descanso de los vecinos.

La ley, de todas formas, debe ser realista. Un puritanismo excesivo -res-
pecto a la publicidad, por ejemplo— o unas medidas inaplicables en la practi-
ca pudieran tener efectos contrarios al previsto.

;Qué beben los jovenes?

Combinados 60,5% Licores de frutas 45%
Vino y champdn 50% Licores fuertes 33,3%
Cerveza 47% Aperitivos 16,2%

Lo que cuesta una consumicion

Combinado Cerveza-refresco
Euros Euros
Calle* de 0.96 a 1,20 0,12
Bares/Pub de 3,01 a 4,21 de 1,20 a 1,80
Discoteca de 4,81 a541 421

*Compra en un supermercado para 10 consumiciones (2 litros de
refresco, 1 botella de licor, hielo y vasos).
Una consumicién de “calimocho” vale 0,48 euros.

El borrador de la futura “ley seca” sobre el consumo de alcohol en la
calle —anunciada por el Gobierno del PP— (ministro Rajoy) establece que ser4
ilegal consumir bebidas en la calle cuando suponga alteracién de la “tranqui-
lidad ciudadana o la libre circulacién”; se eleva de 16 a 18 afios la edad para
poder adquirirla, y se prohibe la venta nocturna en establecimientos hasta
ahora autorizados, como las gasolineras; se prevén multas elevadas para esta-
blecimientos que incumplan esas restricciones, y sanciones con voluntad
pedagdgica —trabajos de utilidad social-y aviso a los padres para los menores
que infrinjan la ley. Ademds, se refuerzan las restricciones respecto a la publi-
cidad del alcohol.

Florentino RuBio CARRACEDO ()
Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid
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LIBROS

Sagrada Escritura

RUPPERT, L., Genesis. Ein kritischer und theologischer Komentar. 2. Teil. Gen 11,27-
25,18. (FzB 98). Wiirzburg, Echter Verlag, 23 x 25, 657 pp.

Hace afios el autor publicé en la misma editorial y en la misma serie el primer volu-
men de este comentario que abarcaba la historia primitiva. Ahora aparece el segundo
volumen que trata de las tradiciones de Abrahén. Seguirdn luego otros.dos.voltimenes, de
tal manera que, cuando esté terminado, serd un comentario de considerables dimensiones.
El autor quiere hacer un comentario clésico, es decir, critico.y teolégico en el que predo-
mine el método diacrénico. No ignora que en los tiempos que corren, escribir un comenta-
rio del Génesis o de cualquier otro libro del Pentateuco, comporta hacer ciertas opciones,
porque el antiguo consenso se ha roto. El autor es conocido por ser muy fiel a la hipétesis
documentaria, aunque con alguna modificacion. Piensa, que aunque se califique su posi-
cién como anticuada, es la mejor explicacién del estado actual del Pentateuco. Las modifi-
caciones que introduce en la hipétesis documentaria son éstas: reduce la extensién del J (a
la que sigue considerando como fuente del tiempo de David-Salomén) en beneficio del JE
que coloca poco después del afio 722. El JE es quien aprueba y fomenta la reforma de
Ezequias. Evidentemente sigue defendiendo la existencia de E que encuentra en Gen 15%,
20-22*, por lo que se refiere a los capitulos que comenta. Admite una elaboracién del JE
por una redaccién del tiempo de Josfas. Mds tarde al final del destierro o en los primeros
afios de la vuelta se escribe P, que supone conocido el documento JE, pero no es una
redaccién sino que fue concebida como obra independiente., Admite luego Ps. Y finalmen-
te la redaccién tltima. En cuanto a Gen 14 admite tres estratos. El autor ha tenido la ama-
bilidad de imprimir con caracteres diferentes cada uno de los documentos que segtin su
opinién se encuentran en el Pentateuco. Esto le da un colorido especial a secciones com-
plicadas como Gen 15. A veces su posicién se acerca a la de P. Weimar, lo que equivale a
decir que la tijera se usa con ligereza. Las bestias negras del autor evidentemente son
Rendtorff, Blum, van Seters, Thompson, Levin, etc. aunque tampoco se libra Zenger. Las
posiciones de éstos son negadas en bloque y rara vez se contesta a las objeciones presenta-
das contra la hipétesis documentaria. Por ejemplo, conforme a esta hipétesis considera a
Gen 12, 1-4 como el texto del J. Sin embargo, Gen 12,1-4° tiene la apariencia de ser una
insercién en un texto ya hecho. La emigracién comienza en 11,31: Teraj abandona Ur para
ir a tierra de Canadn, pero se detiene en Jardn y muere (11,32). Abrahdn continia el viaje
en 12, 5. Las correspondencias entre 11,31 y 12, 5 prueban que pertenecen al mismo autor,
que sin duda es P. Estos vv. presentan la emigracién de Teraj y Abrahdn como hecha por
propia voluntad. Y asi procede Abrahdn en el resto del libro. La insercién pretende pre-
sentar que la emigraci6én se debe a la iniciativa divina; idea que para los exiliados era
sumamente (til. Como admite la antigiiedad de las fuentes, es normal que preste atencién
a la historia de la tradicién patriarcal, a su prehistoria en la tradicion oral. El autor vuelve
asi a los tiempos de M. Noth, de Vaux, etc. El comentario se articula de esta manera: se
presenta una abundante bibliografia especifica sobre la pericopa, sigue la traduecién con
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caracteres diferentes segin el documento al que pertenecen los versiculos; seguidamente
se afladen breves notas sobre la critica textual. Form und Ort, es decir, forma literaria y
Sitz im Leben es el apartado siguiente, al que sigue el comentario y la interpretacién teold-
gica. Todo ello se hace'sin prisa, detalladamente. La lectura del libro requiere evidente-
mente cierto esfuerzo. Auguramos que lectura estard reservada para especialistas que
deseen informarse de las posiciones del autor que tiene puntos de vista que hoy ya no se
ven— C. MIELGO.

SCOLARICK, R, Gottes Giite und Gottes Zorn. Die Gottespridikationen in Ex 34,6f, und
ihre intertextuellen Beziehungen zum Zwdlfprophetenbuch (Herders Biblische Stu-
dien 33). Herder, Freiburg 2002, 24 x 15, 246 pp.

Se trata de una tesis defendida en la Facultad de Teologia de la Universidad de
Miinster. La presentacion responde a esta clase de trabajos: concisidn y orden riguroso en
la argumentacién. El tema es la famosa férmula de Ex 34,6-7 que es una especie de
(auto)definicién de Yahvé. El texto ha sido objeto de estudios monogréficos anteriores
que Ia autora conoce y en didlogo con ellos y otra bibliograffa, va formulando sus propues-
tas. E! propésito de la tesis es entender la férmula en su contexto actual; por tanto busca
las relaciones intertextuales de los dos versiculos con toda la perfcopa del Sinaf e incluso
del libro del Exodo. A esto alude el subtitulo del libro. Comienza la autora analizando la
sintaxis, semdntica y forma de los dos versos. La autora opina que el sujeto es Yahvé; es,
pues, una autoproclamacién que sirve para introducir el decélogo. No hay contradiccién
entre las dos partes (bondad y célera de Dios). La misericordia es para siempre, mientras
que la ira tiene un plazo mis corto. Especialmente me ha llamado la atencién el andlisis
intertextual de Ex 32-34. Hace ver que las diversas pericopas estdn fuertemente ligadas
entre si y con la férmula. Es una explicacién del nombre de Dios, que quiere manifestar
quién es y quién va a ser en vista de los acontecimientos. '

En la segunda parte examina la incidencia o el eco de la férmula en el libro de los
doce profetas menores, donde ademds de dos citas explicitas (Joel 2,13, Jon 4,2) hay
muchas alusiones a elementos de ella. La autora conoce a los autores anteriores que habfan
escrito sobre esta relacién. Estudia cada cita explicita o implicita con detenimiento siem-
pre en el contexto. La conclusién a la que llega la autora no puede ser mds rotunda. La
férmula del Exodo es el texto clave para entender la unidad del libro de los profetas
menores en su forma final. Esta afirmacién debe entenderse en el sentido de que hubo
interferencias entre el texto del éxodo y los doce profetas menores sin especificar nada
sobre la cronologia de los textos. A este respecto debe notarse que la autora se muestra
favorable a la hipétesis de la "obra histérica jerosolimitana® defendida por E. Zenger y
otros.— C. MIELGO.

KOOLE, J. L., Isaiah. Part I11. Vol. 3: Isaiah Chapters 56-66 (HCOT). Peeters, Leuven
2001, 24 x 16, xxi-532 pp.

Esta serie de comentarios dirigido por un equipo internacional se publica de ordina-
rio originalmente en holandés y se traducen rdpidamente al inglés. Quiere ser una serie de
comentarios cldsicos, cientificos, criticos y teoldgicos. Sin duda alguna lo conseguird, pues
los autores son competentes. Han sido publicados mds de media docena de volimenes y
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pronto formardn parte de los libros de consulta en las bibliotecas especmhzadas Notemos
que la serie comenta los libros del A. T.

El autor completa su comentario al Il Isafas en dos volimenes ya publicados con
este tercero dedicado al III Isafas. Como ya se hizo all4 la introduccidn a estos capitulos, el
autor comienza abruptamente con el comentario a la primera pericopa. Alli se habia
hablado de la identidad del autor (sobre cuyo tema se inclinaba por la pluralidad de auto-
res), de las correspondencias textuales entre Isa 56-66 con Isa 40-55 y con Isa 1-39. Sobre
la composicion de estos capitulos cree con la mayoria que el nicleo hay que buscarlo en
Isa 60-62. Considera probable que algunas secciones provienen de los comienzos del des-
tierro dado su parecido con el libro de las Lamentaciones. :

El comentario se dispone asf: tras la traduccién, se presenta una pericopa de una
manera general observando el sentido articulado de la misma. Sigue luego la exposicion
escolar en dos etapas. La primera es mds técnica: abarca la critica textual, literaria, formal,
etc. En esta seccién se notan las amplias consultas que el autor ha realizado. El comenta-
rio es una mina de conocimientos, se citan las opiniones de muchos autores con ecuanimi-
dad. Ordinariamente el autor da su propio parecer. En la segunda etapa se hace propia-
mente la exégesis. Esta parte es més teoldgica y doctrinal. Se comentan versiculos citando
los lugares paralelos y las relaciones intertextuales en el conjunto de los libros e incluso
del A T.

Esperamos que pronto aparezca el comentario a Isa 1-27 con lo que no habr4 sin
duda ningtin otro de tanta extensién.— C. MIELGO. :

ZENGER, E., (Hrsg.), "Wort JHWHS, das Geschah..." (Hos 1,1). Studien zum Zwolf-
prophetenbuch. (Herders Biblische Studien 35). Herder, Freiburg 2002, 24 x 15, 222

Pp-

Se trata de una coleccién de estudios sobre el libro de los doce profetas menores. El
editor dice que los trabajos aqui recogidos estdn dirigidos a probar que estos profetas
constituyen un solo libro (esto no ofrece dificultad mayor) y que han sido colocados unos
detrds de otros siguiendo un plan preconcebido teoldgico y literario. El libro se inscribe,
pues, en la moda actual. Los Salmos, los Proverbios del libro del mismo nombre no han
sido alineados de manera aleatoria sino siguiendo criterios intencionados. No todos los
autores persiguen la explicacién declarada al principio; algunos se limitan a exponer un
tema y sus acentos diferentes en varios profetas. Por ejemplo, R. Rentorff se fija en la
nocién del dia de Yahvé que estd presente en varios libros, pero no he visto que esto lo
aproveche para explicar el orden de los libros entre si. F. Criiseman hace observaciones
atinadas sobre Oseas que explican el cardcter hermético de esto libro, pero tampoco se
detiene en explicar por qué este libro estd en cabeza de la coleccién. A esta finalidad, en
cambio, apunta el trabajo de Scolarick que analiza Joel 2,1-14 que cree clave de libro y la
relacién con los demds libros. Oseas y Joel son los dos programas que funcionan como
apertura programatica de todo el libro. Interesante me ha parecido el trabajo de Backhaus
que expone las relaciones intertextuales entre Amds y los ordculos contra las naciones de
Jeremias. Este término "intertextualidad", a nuestro juicio, define mejor el objetivo de
todos los trabajos: pretenden examinar las relaciones literarias y doctrinales entre, unos
profetas y otros que apuntan a contactos mutuos en el momento de la produccién. Nétese
también la importancia de estas observaciones para el estudio del cierre del canon. Hay
otros aspectos no estudiados y que requerirfan atencién, como son los contactos entre el
libro Isafas y los doce profetas menores. Como los articulos estdn centrados en el texto y
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nada més que en el texto segiin estd hoy, se aprende mucho de la lectura de estos traba-
jos.— C. MIELGO. "

VANONI, G.- HEININGER, B., Das Reich Gottes. Perspektiven des Alten und Neuen
Testaments (Die Neue Echter Bibel, 4). Echter Verlag. Wiirzburg 2002, 24 x 16, 136

PP

FABRY, H.J.- SCHOLTISSEK, K., Der Messias. Perspektiven des Alten und Neuen Testa-
ments. (Die Neue Echter Bibel 5). Echter Verlag, Wiirzburg 2002. 24 x 16, 124 pp.

MULLNER, I.- DSCHULNIGG, P., Jiidische und christliche Feste. Perspektiven des Alten
und Neuen Testaments. (Die Neue Echter Bibel 9). Echter Verlag, Wiirzburg, 24 x
16, 136 pp.

Los tres volimenes pertenecen a la serie de comentarios que la editorial publica a
todos los libros del A. y del N. Testamento. Toman como texto la Einheitsiibersetzung
que es la version adoptada en la Liturgia. Este hecho deja entender que los comentarios
estdn dirigidos a un piblico amplio y tratan de apoyar la lectura religiosa y devota de la
Biblia. A parte de los comentarios, los directores de la coleccién han decidido, como se va
haciendo habitual, acompaiiar los comentarios con otros libros donde se tratan temas teo-
16gicos y doctrinales monograficamente. Los volimenes que presentamos tienen esta fina-
lidad. En ellos dos autores diferentes tratan el tema, uno en el A. y otro en el N. Testa-
mento. Al final cada uno resume en pocos puntos la exposicién. El vol. 4 trata del Reino
de Dios, expresién tan rara en el A. T. que sélo ocurre una vez, aunque la idea de Dios rey
y de su dominio es frecuente. El autor da debida cuenta de la doctrina con suficiente
detencién. Mds rica e interesante es la exposicion del tema en el N. T. El vol. 5 trata del
Mesias, tema que ha sufrido cambios en la exégesis actual. La ausencia del término Mesfas
en el A. T. para designar a una figura futura salvadora y la multiplicidad de judafsmos y
mesianismos en tiempo de Cristo obligan a la prudencia. El autor asf lo entiende. La parte
del N. T. evidentemente expone el titulo de Cristo distinguiendo, a ser posible, lo que
Jesiis pensaba de si mismo de lo que la comunidad predicé de Jestis después. El vol. 9
trata de las fiestas del judaismo y del cristianismo. Este tomo es més descriptivo y menos
valorativo. Se presentan las fiestas, su significado, fechas, ritos. etc. En el A. T. las grandes
fiestas tuvieron un origen agrario; luego en el curso del tiempo se historificaron. EI N. T,,
por su parte, las cristologizé. Todos los vols. estdn escritos con espiritu ecuménico, o
mejor, con la mente puesta en el judaismo. El método de presentacién conjunta elegido
obliga a ello. Los voliimenes son recomendables y lo serfan mds si la presentacién fuera
mds cuidada.— C. MIELGO.

KEEL, O.- ZENGER (Hrsg.), E., Gottesstadt und Gottesgarten. Zur Geschichte und Theo-
logie des Jerusalemer Tempels (QD 191). Herder, Freiburg 2002, 22 x 14, 288 p. ill.

El libro recoge las conferencias presentadas en la reunién de la sociedad de los escri-
turistas catdlicos alemanes celebrada en el afio 2000. El tema tratado fue el templo de
Jerusalén. Su importancia religiosa y su significacién fueron grandes y merece que se les
preste atencién. Son en total 8 articulos que en su mayor parte tratan del simbolismo y
teologia del templo. O. Keel cree que la divinidad venerada en el templo de Jerusalén
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preisraelitico era el dios Sol. B. Janowski opina que la idea del reino de Dios era la funda-
mental del sistema simbdlico del templo que al mismo tiempo estaba unida a la idea de la
montafia de Dios. U. Berges estudia la conexién estrecha entre la teologia de Sién y la
teologia de la creacién en los textos tardios del libro de Isafas. La expresion "cielo nuevo y
tierra nueva" no sefalan un suceso césmico, sino la transformacién de la ciudad de Dios
en favor de sus fieles. C. Frevel estudia las reflexiones del libro de las Lamentaciones
sobre la destruccién del templo, que es considerada como la ruina de la teologfa de Si6n y
del concepto mismo de Jerusalén como ciudad de Dios. M. Konkel cree que Ez 40-.48 no
fue escrito como proyecto utépico del templo, sino como critica al culto practicado; sélo
tardfamente por su colocacidn tras los cap. 38-39 adquirié caracter escatolégico. E. Zenger
presenta las diversas maneras de cémo la piedad de los salmos vio el templo. D. Borer
opina que en tiempo de los macabeos el templo fue visto preferentemente como lugar de
sacrificios. Finalmente S. Schroer estudia varios templos griegos. Este articulo va acompa-
fiado de fotos de los templos. Algunos articulos contienen ilustraciones y todos, una
bibliografia selecta.— C. MIELGO.

SCHENKER, Adrian, Guia espiritual del Antiguo Testamento. El libro de la Sﬁbidurl’a,
Ciudad Nueva, Madrid 2002, 12 x 20, 139 pp. '

El libro de la sabiduria o Sabiduria de Salomén es un texto pseudoepigrifico, dltimo
redactado del Antiguo Testamento, que supone para el autor un cercano punto de la espi-
ritualidad cristiana. Tras reconocer en él el papel de la sabiduria como luz divina que
selecciona la justicia y desdefia la impiedad, centra la temdtica principal del texto en la
dialéctica/oposicién entre los justos e impios; el centro del Libro de la Sabiduria serian las
ocho escenas que su autor selecciona en torno a las plagas de Egipto para mostrar la ruina
de los impfos frente a la salvacién de los justos de Israel. -

iSe puede extraer una espiritualidad rica y actual para el cristianismo de hoy? Para
Schenker es evidente que si. Si atendemos a la profundidad de la doctrina espiritual de
este libro, vislumbraremos claramente que nace de la experiencia de la dificultad para
creer en Dios. Entonces, las fuerzas hostiles a los creyentes parecian salirse con la suya y
con la mejor parte, mientras que los fieles seguidores de Dios se exponian hasta el marti-
rio; es pues un contexto y una época en que para ver y sentir a Dios era absolutamente
necesaria la fe (;de qué otros medios nos podemos valer hoy en un mundo donde dinero,
consumo, guerra, placer... han desterrado a Dios?).

Por una parte, encontramos unafe (y una interpretacién de esa fe vivida) en la histo-
ria del pueblo de Israel, sobre todo en la creacion y los origenes del pueblo que Dios libré
de Egipto. Por otro, una confianza en una idea de Dios: omnipotente creador, que provoca
la mansedumbre de los creyentes para que lo amen con ternura. Aqui, en esta vivencia cer-
cana es donde entra en juego la sabidurfa, enviada por Dios a justos, y-también a impfos,
para compartir sus pensamientos y participar del mundo interior de un Dios tan cercano
como trascendente.

La ultima y principal consideracion es recordar el telén de fondo de la reflexién
espiritual del libro. Si Dios, creador y padre del pueblo de Israel, protegié desde los orige-
nes a su pueblo, ¢no lo volverd a hacer en la nueva crisis contextualizada en El libro de la
Sabiduria? ;No lo volverd a hacer en el afio 2002? Esta relectura actual puede servir tam-
bién de luz para nuestras homilfas contemporédneas.— P. TIRADO.
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BULTMANN, Rudolf, Historia de la tradicién sindptica, Sigueme, Salamanca 2000, 17.5 x
24.5, 493 pp.

Estamos ante la tercera edicién de un libro clasico de las ciencias del Nuevo Testa-
mento, cuya primera salida a la luz data de 1921. Pese a la distancia cronolégica que nos
separa y a los avances de la exégesis actual, sigue siendo un punto de referencia bésico
para los estudios de la literatura evangélica. Esta (ltima edicién, que ademds de contar
con epilogo de Theissen, tiene la virtud de hallar a un Bultmann mds completo, ya evolu-
cionado desde su segunda edicién de 1931. Actualmente, vemos un estudio donde se com-
binan un serio andlisis filolégico, una reconstruccién del Jests histérico y una bisqueda
religiosa de la modernidad.

Aquellos niveles apuntados nos dejan vislumbrar a un estudioso polifacético que se
involucra y desarrolla varias labores; como filélogo, lee los textos fundamentales del
Nuevo Testamento. Como cristiano protestante cree en ellos. Por Gltimo, como teélogo'y
filésofo ha hecho un esfuerzo por intentar darles luz y comprenderlos. Esta obra traducida
al espafiol nos sittia entre el primer y tercer guest, ante un Jesus dialéctico y existencial; de
este modo, podemos ver en Bultmann un claro heredero de la tradicién liberal e ilustrada
que configuraba a Jestis moralista e ilustrado y, por otra parte, alguien que se orienta
hacia nuestra época, que si bien no acaba de apostar por los valores universales y liberado-
res del evangelio, si que abre un horizonte para plantear de forma méds adecuada las pre-
guntas y problemas.

 En el estudio de la tradicién sindptica se aprecian, al final de la elaboracién, tres
estratos bien diferenciados, pero perfectamente trabados. Por un lado vemos al Bultmann
pensador, al filésofo que asienta sus bases en el didlogo filoséfico-religioso y en el cristia-
nismo liberal que busca, ante todo, el mensaje moral de los evangelios. Por otro lado, se
lee al Bultmann hermeneuta (nivel, tal vez por el que més destaque) con sus grandes apor-
taciones en el anélisis exegético literario de la teorfa de las fuentes y, sobre todo, la histo-
ria de las formas, para llegar a los mds remotos origenes de los fundamentos de nuestros
evarigelios redactados. Por ltimo, encontramos también al Bultmann teélogo, que hunde
sus raices en la teologfa dialéctica de Barth, para acabar en su interpretacion existencialis-
ta del evangelio, con una soterrada influencia de la filosoffa heideggeriana.

Todos estos tres niveles de lectura se pueden encontrar en este libro, pero, tal vez,
mencién més privilegiada merezcan las aportaciones que Bultmann ha originado en el
método de la historia de las formas y que se hallan presentes en la publicacién. Este méto-
do, iniciado de forma rudimentaria por Herder y elaborado ya Gunkel en el Antiguo Tes-
tamento, se aplica de manera licida a los evangelios desde Dibelius, encontrando en Bult-
mann uno de sus mdximos baluartes en el siglo XX. Lo que caracteriza al andlisis de
Bultmann se puede resefiar en cinco pasos: la separacién entre la tradicién y la redaccion:
exceptuando el relato de la Pasidn, el resto de la redaccién evangélica es una literatura de
pericopas y, por tanto, los marcos geografico-temporales son secundarios respecto de estas
pequeiias unidades y los evangelistas serfan los recopiladores y transmisores de tradicio-
nes anénimas en las comunidad; clasificacién de las pequefias unidades segiin sus formas:
Bultmann distingue en la tradicién narrativa entre las historias de milagros y leyendas,
dejando para los apotegmas la consideracién de tradicion de sentencias, aunque estuvie-
ran en un marco narrativo. Asimismo introdujo por primera vez una clasificacién entre
sentencias sapienciales y proféticas, reglas de la comunidad...; deduccién de la existencia de
una prehistoria oral: se parte de la conviccién de que la tradicidn, incluso oral, estuvo mar-
cada por las formas que el andlisis de este método descubrié en su fase definitiva escrita.
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Bultmann supone que una tendencia general de la tradicién hubo de originarse por al
cambiar del contexto palestinense al helenista; reconstruccion de un Sitz im Leben: aque-
llas pequeiias unidades se originaron al usarlas repetidamente en un contexto. Nuestro
autor supone que la polémica, apologética, reglas de comunidad y predicacién eran las
mds recurrentes situaciones de uso; encuadramiento en la historia de la literatura universal:
los evangelios y sus tradiciones fueron considerados como literatura menor que no surgié
por creatividad individual, sino por tradicién anénima de la comunidad. Por esto, se com-
para a las formas menores de las literaturas pagano-helenista y judfa, de tal forma que, al
descubrir el yacimiento comiin, se pudiera, al mismo tiempo, realzar las formas més puras.

Por iltimo, cabe resefiar que esta edicién espaifiola contiene un epilogo de Theissen,
donde ofrece una vision panordmica y valorativa sobre la investigacién sinéptica hasta
1995.- PABLO TIRADO.

LUZ, Ulrich, El Evangelio segiin San Mateo (Mt 8-17) Vol II (BEB 103), Ed. Sigueme,
Salamanca 2001, 22 x 14, 699.pp.

Este magnifico comentario es una obra muy itil para quien pretenda profundizar en
el mensaje de Mateo. Sin-lugar a-dudas, serd una herramienta de trabajo para sacerdotes,
profesores de exégesis y estudiantes de teologia, asf como para los interesados en cuestio-
nes de NT. El comentario subraya que los textos han sido objeto de nuevas lecturas segin
las distintas personas, en tiempos distintos y en distintas confesiones religiosas. Por tanto,
el libro dard mucha importancia a la historia de la influencia del texto. Las distintas com-
prensiones del texto nos ayudaran a confrontarnos con el texto desde el didlogo para des-
cubrir nuestro propio sentido. El sentido originario obtenido a nivel histérico-critico, o la
historia de la influencia que las tradiciones jesuédnicas generan dentro del NT, indicardn la
direccién en que influyen los textos, y evitard que acaparemos y hagamos de ellos mero
altavoz de nuestras propias convicciones. El comentario es bastante claro e instructivo
para una buena comprensién del pasaje, sugiriendo posibles vias de captacién del sentido,
pero sin dar una interpretacién prescriptiva, sino que el mismo lector tiene que plantearse
la interpretacién para su situacién concreta.

El segundo volumen analiza los capitulos del 8 al 17. Los temas estudiados son fun-
damentales para entender el Evangelio de Mateo: los milagros de Jests, el envio misione-
ro de los discipulos, las relaciones de Jesds y Juan Bautista, el conflicto con los fariseos, el
discurso de Jesis en pardbolas, su retiro fuera de Israel y la génesis de la comunidad, y ter-
mina el volumen detallando las experiencias de los discfpulos en el camino de la pasién
con los pasajes de la transfiguracion, el sentido de la fuerza de la fe y el anuncio de Jesds
de su pasién. Cuatro apéndices completan el contenido de esos capitulos: el tema del hijo
de David en Mt, su interpretacién de las parédbolas, la situacién de Pedro y el tema del hijo
del hombre. Su método es uniforme: breve bibliograffa sobre la pericopa analizada, tra-
duccion literal del texto, andlisis del mismo indicando su estructura, destinatarios y fuen-
tes; seguidamente ofrece una explicacién exegética detallada, para terminar indicando la
influencia histérica del texto: Se cierra con un breve resumen del significado del texto. El
comentario es ponderado y ecudnime a la hora de analizar e interpretar los textos, por lo
que se recomienda su uso~ D. A. CINEIRA. ‘
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PEREZ HERRERO Francisco, Pasién y Pascua de Jesiis segiin San Marcos. Del texto a
la vida (Facultad de Teologfa de! Norte de Espana. Sede de Burgos 67) Imprenta
Santos, Burgos 2001, 25 x 17,5, 445 pp.

El autor nos.quiere conducir la lectura de la escritura hasta llegar a la palabra de la
fe, es decir, a la ensefianza teoldgica del texto sagrado. Estudia los episodios clave que ver-
tebran la narracién de la pasién y pascua de Jests: la uncién de Jesis en Betania, la tltima
cena, la oracién de Jesds en Getsemanti, el proceso de Jests ante Pilato, la muerte de Jesiis
y el mensaje de Jests en el interior de la tumba abierta. Cada capitulo viene analizado de
forma semejante: a dos aportaciones de carécter analitico (andlisis sincrénico y diacréni-
c) siguen otros dos de cardcter sintético (sintesis teoldgica y perspectiva parenética).

El evangelista se muestra como un verdadero maestro en el arte de componer, mani-
festando una propensién singular hacia las divisiones ternarias, hacia los efectos contras-
tantes y hacia el recurso a la Escritura. Este evangelista, basidndose en la tradicién, da tes-
timonio fidedigno de acontecimientos histéricos muy concretos en torno a una persona
que aparece bien anclada en la historia, pero que al mismo tiempo deja entrever su pers-
pectiva teolégica, donde la filiacidn divina de Jesds, mostrada en la entrega y el amor sin
reservas a Dios y al hombre, se manifiesta en plenitud a través de su pasmn y de su muerte
en cruz. Pero el evangelio quiere ser un estimulo para la accién.

El libro pretende ofrecer una exégesis integral, porque evitando la seductora tenta-
cién de centrar los esfuerzos sélo sobre aspectos mds llamativos o sobre los puntos més
debatidos del texto, intenta dar razén de él en su globalidad, como un todo unitario, porta-
dor de sentido en todos y cada uno de los elementos. Quiere ser una exégesis integradora,
dado que sin abandonar los métodos histérico-criticos, intenta compaginar e integrar los
andlisis diacrdnicos y sincrénicos para una mayor comprensién del texto. — D. A. CINEI-
RA.

BOVON, Frangois, El Evangelio segtin San Lucas II (Lc 9,51-14,35), Sigueme, Salamanca
2002, 21 x 13,5, 663 pp.

Nos congratulamos con la aparicién del segundo volumen de este magnifico comen-
tario al Evangelio de Lucas, cuyo autor es un reconocido exégeta. El comentario pretende
ser una contribucién cientifica original a la exégesis del NT y participar en la formacién
exegética de tedlogos y laicos. Para ello usa un método exegético critico, utilizando méto-
dos cldsicos y contemporéneos de las ciencias humanas. Su autor posee un gran conoci-
miento de la bibliografia lucana, como muestran las abundantes notas a pie de pégina.
Este segundo volumen abarca los capitulos del 9 al 14. Sigue el mismo método que en el
primero: ofrece primero la estructura del pasaje, su traduccién y una bibliograffa especifi-
ca sobre la pericopa estudiada, para pasar al andlisis pormenorizado, con un andlisis del
contexto general y posteriormente una explicacién particular, versiculo por versiculo.
Igualmente contempla la historia de la recepcién, sobre todo la exégesis patristica. El
comentario concede una gran importancia al anslisis literario y a la critica redaccional de
cada pericopa para comprender mejor la forma de la recepcién especifica y la reelabora-
¢cién de materiales precedentes (especiaimente Mc y la fuente de los logia). También dedi-
ca atencién a la historia de la recepcién o de la influencia, de modo que el lector obtiene
una presentacién amplia de la resonancia, muchas veces desconocida, de algunas perico-
pas (como la del samaritano misericordioso, Maria y Marta, el Padrenuestro) dentro de la
historia general de la exégesis, de la teologfa y de la piedad. Los restimenes ayudan al lec-
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tor a comprender el mensaje central de la pericopa. Esperemos que pronto veamos en cas-
tellano el tercer volumen que recientemente ha aparecido en francés.— D.-A. CINEIRA.

BOVON, Frangois, L'évangilé selon Saint Luc (15,1-19,27), Labor et Fides, Gen&ve 2001,
23,5x 17,5, 267 pp.

Este gran comentario sobre el evangelio de Lucas va llegando progresivamente a su
conclusién (Vol. 11991). El comentario pretende ser una contribucién cientifica original a
la exégesis del NT y participar en la formacién exegética de tedlogos y laicos. El autor es
consciente de su deuda a la dindmica de la investigacién. Por lo que este nuevo volumen
contiene nuevas perspectivas y orientaciones de investigacion, debidas fundamentalmente
asu traslado a Estados Unidos y al contacto y al didlogo con nuevos colegas.y colaborado-
res de la Society of Biblical Literature. Lucas se presenta como un ser dividido, apegado al
mismo tiempo a la fe en el kerigma y a las opiniones corrientes, respetuoso de la ética y el
ethos, del amor y del poder, de Dios y del mundo. A él, le gustarfa otorgar un lugar a las
mujeres dentro de la comunidad cristiana. El las deja en la sombra en el momento preciso
donde €l aborda la cuestién de los ministerios dentro de la iglesia y no les confiere ningtin
poder de direccién en Hechos.

La estructura del comentario permanece la misma que en el volumen precedente,
aunque con un mayor interés por la historia de la recepcién como se constata en la perico-
pa del hijo prédigo (Lc 15,11-32). El comentario renuncia a presentar una gran estructura
del evangelio, y analiza pericopa por pericopa. Con ello se pierde parte de las indicaciones
pragmatico-textuales lucanas para guiar al lector. Se podria esperar una mayor valoracién
de las tres pardbolas relacionadas y confrontadas en el capitulo 15, asi como una orienta-
cién temdtica en 19,10 (buscar y salvar lo perdido), considerado por-el autor como la
"quintessence" de todo el evangelio (p. 243). El autor subraya las particularidades que el
evangelista confiere en su labor redaccional y en el uso de sus fuentes. Asimismo insiste en
la historia de la interpretacién y de la recepcién del evangelio— D. A. CINEIRA.

ALETTI, Jean—Noei, Saint Paul. Epitre aux Ephésiens. Introduction, traduction et com-
mentaire, Ed. Gabalda, Paris 2001, 24 x 16, 351 pp.

El autor nos presenta un comentario sincrénico. Las diferentes unidades serdn consi-
deradas dentro de su dindmica y en funcién del lugar que ocupa dentro de la carta. Asi es
posible ver qué vocablos fueron objeto de un tratamiento y un desarrollo especial. El estu-
dio tiene presentes las figuras retéricas (a todos los niveles del discurso), las cuales indican
la construccién del sentido. Estudia los vocablos que requieren una mayor atencién.

Ademis del anélisis de detalle, el comentario incluye al final de cada secuencia una
reprise teoldgica que pone de relieve la Ifnea de argumentacidn, la originalidad de la ecle-
siologfa, soteriologfa o de la cristologfa que seran elementos de reflexién. Se subrayan los
aspectos de la composicién de la carta y de sus unidades respectivas, dejando.a un lado la
historia de la redaccién, aspecto que tratan otros comentarios precedentes. Este estudio
de las unidades y organizacién clarifica el sentido de las secuencias, subrayando la unidad
temética que forman Ef 2 y 3. Especial atencién dedica a la funcién semantica del término
mysterion (3,7, con un apéndice). El autor opta por reducir las notas a pie de pdgina y
mantener sélo las que aporten informacién técnica decisiva o las fuentes a las que se refie-
re, con el objeto de ofrecer una lectura més legible. :
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En la introduccién analiza los temas cldsicos, como puede ser la divisién de la carta.
Observando los paralelismos, la naturaleza epistolar de ciertos pasajes y los indicios reté-
ricos llega a la siguiente divisién: 1,1-2 (marco epistolar); 1,3-14 (bendicién inaugural);
1,15-6,20 (el misterio para conocer y vivir); 6,21-24 (marco epistolar). Analiza la relacién
de Ef-Col y cree que la redaccién de Col es anterior a la de Ef. Duda de la autenticidad de
Ef por razones estilisticas. Ef es una invitacién hecha a los creyentes a profundizar en un
conocimiento no esotérico que transfigure o transforme. El comentario quiere ser un

punto de partida para la aventura de la fe.~ D. A. CINEIRA.

WALTER, Matthias, Gemeinde als Leib Christi. Untersuchungen zum Corpus Paulinum
und zu den "Apostolischen Viitern". (Novum Testamentum et Orbis Antiquus, 49),
Universitdtverlag / Vandenhoeck & Ruprecht, Freiburg (Schweiz) / Gottingem 2001,
23 x 16, 346 pp.

No hay hoy tratado teoldgico sobre la Iglesia que no hable de ella como Cuerpo de
Cristo. Aunque no en todas las épocas haya obtenido el mismo relieve, esta concepcién
atraviesa toda la historia de la eclesiologfa. El hecho tiene su explicacién: varios escritos
del Nuevo Testamento la presentan de esa manera.

La presente obra acomete el estudio de esta metdfora aplicada a la Iglesia en los pri-
meros escritos cristianos (Nuevo Testamento y Padres Apostélicos). Tras mostrar las
diversas interpretaciones que de la imagen se han dado en el pasado (unas que la relacio-
nan con la historia de las religiones, otras que la consideran de cuiio cristiano), y el estado
presente de la discusidn, el autor presenta su método de trabajo: echar mano de la lingiifs-
tica y de la sociologia del conocimiento para su labor exegética. Antes de ocuparse de los
textos cristianos, dedica un capitulo a estudiar el frecuente y variado uso y el significado
de la metéfora del cuerpo en la literatura de la antigiiedad cldsica, pagana y judia, griega y
latina, asf como el empleo de séma y de corpus como concepto usado en el lenguaje admi-
nistrativo, con resultado negativo para el primero y positivo para el segundo (referido a
las asociaciones locales). Después de estos como prolegémenos, entra ya en el andlisis de
los textos cristianos dedicando sendos capitulos a Pablo (1 Cor y Rom), Col, Ef y Padres
Apostolicos. Todo ello se completa con algunos apuntes sobre Padres Apologistas y una
sintesis final.

El autor examina los distintos textos por separado, interpretdndolos desde su con-
texto mds o menos amplio segiin los casos e tratando de integrarlos como partes del con-
junto del pensamiento del autor sagrado. Atento a integrar teolégicamente los nuevos
aspectos de la imagen que van apareciendo, lo estd también a dar razén de las variantes
(por €j., séma Christou - séma in Christo; melos - meros). Ni olvida investigar el posible
trasfondo histérico que puede haber influido en el aparecer de determinados planteamien-
tos: decreto de Claudio expulsando a los judios (Rom), hipotética oposicién cinica (Col),
conflictos entre paganos y judios (Ef), oposicién al docetismo (Ign.).

Para el autor "cuerpo de Cristo" referido a la Iglesia es ante todo una metéfora. Ni
siquiera en Ef la imagen del cuerpo pierde su condicién de metafora para convertirse en
término técnico. Los autores cristianos no la inventan, pues tenfa ya hondas raices en la
literatura anterior, pero se sirven de ella segin sus intereses y la modifican, cuando lo con-
sideran oportuno. Asf se reduce su aplicacién al &mbito de la Iglesia local (Pablo), se la
interpreta en un sentido solidario que iguala a todos por arriba (Pablo), se considera el
cuerpo en crecimiento (Col), se la asigna como Cabeza Cristo (Col, Ef), etc. El autor pre-
senta la hipétesis de que Pablo puede haber recurrido al uso administrativo de séma, apli-
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cado a comunidades étnicas, lo que conllevarfa ver a la comunidad como un tertium genus,
y saca las conclusiones sobre lo que significa para la comunidad como un séma o grupo de
identidad.

La metéfora, que se manifiesta como algo particularmente mévil, se va creando en el
sentido de enriquecerse con nuevos ambitos de aplicacién y nuevos aspectos vinculados
con nuevos contextos reales. Aunque Pablo refiere la metédfora a la comunidad local,
luego adquiere dimensiones c6smicas (Col y Ef) y ecuménicas (Ef). Con la interpretacién
horizontal convive la vertical; mientras para unos (Pablo, 1 Clem) la cabeza ve en la cabe-
za un miembro entre otros, Col y Ef hacen de Cristo resucitado la cabeza del mismo, otor-
gindole un puesto preeminente precisamente como cabeza de los poderes césmicos y de
la comunidad. Como resultado de la reinterpretacién del himno (Col 1,18), ya no es el cos-
mos el que es su cuerpo, sino la comunidad, resultando asf una nueva relacién entre Cristo
y el cosmos (Col). Con una interpretaciéon més dindmica (Col, Ef) coexiste otra mds est4ti-
ca (1 Clem). Nuevo aspecto es la idea de crecimiento del cuerpo (Col), o la reflexién sobre
el realizarse del cuerpo de la comunidad (Ef), o el concepto-de sémateion, si es correcta la
lectura (Ign.) junto con el de membra passibilia (Pol.), o el marcado carécter escatoldgico
que dificulta a Hermas acomodar su eclesiologia a la metédfora del cuerpo. Nuevos contex-
tos son el del matrimonio (Ef) o el de la penitencia propio de Policarpo y Hermas, con
diferencias entre ellos, el de la resurreccién del Sefior (Ign.). Tampoco es siempre el
mismo el mundo de sentido simbdlico (Col, Ef, Ign.).

Al final del perfodo estudiado, la metéfora pasa a exmetéfora, pierde el trasfondo
cristoldgico (Herm.) e incluso deja el dmbito soteriolégico en favor de una teologia de la
creacién de tipo gnostizante (2 Clem.). Asimismo se va asociando con otras metéforas: la
més estdtica de la casa (Col, Ef), la del ejército que sirve para interpretar la del cuerpo (1
Clem), la metéfora musical (Ign.) y, supuestamente, la del pastor (Pol.). La metéfora se
manifiesta creadora incluso en la terminologfa: sysomos, anakephalaioé en relacién con la
imagen (Ef).~ P. DE LUIS.

THEISSEN, Gerd, La religion de los primeros cristianos. Una teoria del cristianismo pri-
. mitivo (BEB 108), Sigueme, Salamanca 2002, 24,5 x 17, 408 pp.

Este libro ha sido recientemente presentado por su autor en Salamanca. Alli nos
explicaba su objetivo y nos delineaba las lineas fundamentales del libro. No pretende ser
un estudio descriptivo del cristianismo. Theissen quiere ofrecer al lector, independiente-
mente de su posicién religiosa, un acceso al cristianismo primitivo. En la introduccién ana-
liza el programa de una teorfa de la religion cristiana primitiva. En referencia a Geertz,
define la religién como un sistema cultural de signos que promete la vida mediante la
correspondencia a una realidad dltima. Describe el cristianismo primitivo como una cate-
dral de materiales narrativos, éticos y rituales, basado en el judaismo del que preserva el
axioma del monotefsmo y afiade la creencia en el salvador universal, Cristo, quien abre la
religién judfa a todos los hombres. Analiza las 3 formas-expresiones del sistema de signos.
La primera forma de expresién de una religién es su mito o narracién fundacional; encon-
tramos en ¢l cristianismo una doble tendencia: una intensificacién de relacién con la histo-
ria y una intensificacién del mito, una re-historizacién y una remitologizacién. Historia y
mito forman una unidad: un hombre concreto se convierte en divinidad y la divinidad se
encarna en un hombre concreto.

La segunda forma de expresion religiosa es el Ethos del cristianismo. En el judaismo
encontramos una teologizacién de las normas. Esa tendencia se radicaliza en el NT cuan-
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do regula la agresividad humana, la sexualidad y la comunicacién hasta en lo mds fntimo y
también mds alld del control social. Conlleva una radicalizacién de la norma hasta ¢l limite
de la posibilidad psiquica y social, incluyendo una radicalizacién de la aceptacién. Al
mismo tiempo, encontramos una contratendencia: una relajacién de las prescripciones
rituales (en la circuncisién, el mandamiento de la comida y la pureza). Los cap. 4-6 tratan
el conflicto-fundamental entre las dos tendencias radicalizadoras y sus consecuencias en la
vida social y psiquica. El amor y humildad o renuncia al status constltuyen lo nuevo del
ethos cristiano. ‘ :

En cuanto a la tercera forma de expresion de la religion, el rito, el cristianismo supri-
me la praxis de los sacrificios; crea nuevos ritos (bautismo, eucaristfa), aunque continta
con las tendencias precedentes, pues los.dos nuevos ritos tienen como objetivo el perdén
de los pecados y la reparacion. Son ritos pacificos pero con una significacién violenta
(bautismo: como una aceptacién voluntaria de la muerte y un entierro simbdlico, y la
eucaristfa se refiere a un sacrificio humano, cap. 7-8). En los siguientes capitulos analiza la
unidad y la autonomfa de la nueva religién cristiana. En el cap. 9 muestra c6mo el cristia-
nismo se diferencia del judaismo y se constituy como un lenguaje propio. Describe cémo
se pas6 de un movimiento de renovacion judio a una herejia judfa, hasta llegar a un cisma
total y a la fundacién de una nueva religién. El punto culminante de este desarrollo lo
tenemos en el Ev. Jn. El cap. 11 investiga cdmo esa autonomia del lenguaje signi-
ficativa/signos se constituyd y conservé en las grandes crisis del cristianismo primitivo; se
trata de la crisis de separacién del judaismo (finales del s. I) y de la crisis gnéstica que fue
la tentacién de disolver el lenguaje-signo cristiano en un lenguaje simbdlico general huma-
no. Ambas crisis sirvieron para distanciarse del mundo circundante. Fuerzas contrarias a
la acomodacién al mundo circundante surgieron siempre en circulos proféticos, reactivan-
do el radicalismo original del cristianismo primitivo. Estas crisis también ayudaron a una
clarificaci6n interna dentro de unos limites, en los cuales se desarrollo un cristianismo plu-
ral. Esta pluralidad y diversidad interna es analizada en el cap. 12. Mediante la constitu-
cién del canon se cierra la posibilidad de la constitucién de un nuevo sistema de signos. Se
alcanz6 el fin del cristianismo primitivo. Los siguientes desarrollos se justifican mediante
la interpretacion de los escritos candnicos. En el cap. 13 se estudia lo que dio al cristianis-
mo unidad y coherencia en la pluralidad: la gramatica escondida de un nuevo lenguaje de
signos, sus axiomas bdsicos y motivos fundamentales que impregnaron los grupos textua-
les m4s importantes, formas y variantes. Constituy6 lo que tiene el efecto normativo en las
religiones histéricas. El andlisis de dicha gramdtica religiosa es, por tanto, la tarea de un
andlisis cientifico del cristianismo primitivo. En el cap. 14 retoma la definicién de religién
de cap. 1y estudia las realidades tltimas.

Theissen presenta un proyecto escrito de la historia de la religion primitiva cristiana
que es de admirar por su bien pensado sistema y por su cohesién. Ofrece una verdadera
alternativa a las numerosas teologfas o historias de la teologia del NT que han aparecido
en los dltimos afios. El libro tiene amplios horizontes y constata los influjos de la religiosi-
dad pagana en la cristologia primitiva y en los sacramentos. La edicién espafiola estd
mucho mds cuidada y mejor presentada que la original— D. A, CINEIRA.

GNILKA, Joachim, Petrus und Rom. Das Petrusbild in den ersten zwei Jahrhunderten,
Herder, Freiburg - Basel - Wien 2002, 23 x 16, 286 pp.

Pedro es una de las personalidades mds importantes del NT. Sus huellas conducen
desde Betsaida, Cafarnatin y Jerusalén hasta Roma, y desde ser acompaiiante de Jesis en
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su actividad misionera hasta el martirio en la metrépoli. Su recuerdo ha sido especialmen-
te conservado en Roma y el obispo de Roma se designa como su sucesor. El actual estudio
abarca desde la vida apostélica del pescador hasta su figura en la comunidad romana del s.
I ‘ : '

Gnilka nos presenta en primer lugar, la situacién dela investigacién sobre Pedro.
Dedica dos capitulos a su origen, llamada por parte de Jesis, asi "Simén", el discfpulo de
Jesds (su posicién en el grupo de discipulos, la negacién del Sefior y-su transformacién en
Pascua). Un cuarto capitulo estd dedicado & su funcién dirigente en la primitiva comuni-
dad de Jerusalény a su actividad misionera. El cap. 5 analiza el martirio y el sepulcro de
Pedro en Roma. Otro epigrafe estudia la figura de Pedro en los distintos evangelios y,
finalmente, en las cartas petrinas. Del NT no se obtiene una documentacién muy detallada
sobre su persona. Muerto Jesis, Pedro regresa a Galilea. La aparicidn del resucitado le
lleva a la conviccién de que Jests vive. Pedro debid ser quien reunid a los discipulos y fue-
ron a Jerusalén. All{ se convierte en dirigente de la comunidad por un tiempo. Se dedica a
misionar a los judeo-cristianos. Destaca su papel en el sinodo de Jerusalén y en el conflicto
de Antioquia, donde se pone de parte de los judeocristianos para mantener la unidad de la
iglesia, convirtiéndose en la figura dirigente en Antioquia hasta acabar sus dias en-Roma
bajo el reinado de Nerén. En Antioquia se desarrollarfa la tradicién de Pedro como
"roca", que encontramos en Mt 16,17-19. La destruccién de Jerusalén fue aprovechada
por la comunidad de Roma para reclamar un lugar privilegiado en la gran Iglesia. Para
ello apelaron a su situacién de capitalidad del imperio y a su estrecha relacién con Pedro y
Pablo, como lugar de sus muertes. Otro capitulo trata del significado de Pedro y Roma
para el cristianismo primitivo, dedicando especial atencién a 1 Clem, a la carta de Ignacio
de Antioquia a los Rom, a los conflictos de Pascua y a las listas romanas-de obispos. Tam-
bién los apdcrifos ofrecen alguna idea sobre Pedro. Las lineas conductoras del NT nos lle-
van a relacionar a Pedro con Roma. El siglo IT unird a Pedro y Pablo con esa comunidad y
el martirio desempefiard un papel importante para su significado. A partir de Victor se
usard el argumento de la fundacién de la comunidad por los apéstoles para preservar la
tradicién apostdlica, lo cual se vincula con la sucesién del cargo o funcién. Roma serd
prima inter pares. En las antiguas listas no aparecen ni Pedro ni Pablo como obispos, pero
desde Ireneo (Adv.Haer 3,3,3), ellos transmiten la funcién de obispo a Lino.

Gnilka presenta la figura de Pedro en el NT, para que su conocimiento pueda ayu-
dar a superar la divisién de la iglesia a través de los siglos y a ver su funcién unida a su his-
toria— D. A. CINEIRA.

MERINO RODRIGUEZ, M. (Dir.), La Biblia comentada por los Padres de la Iglesia.
Nuevo Testamento. 9. Colosenses, 1-2 Tesalonicenses, 1-2 Timoteo, Tito, Filemon.
Obra preparada por P. Gorday, Ciudad Nueva, Madrid 2000, 24 x 17,5, 500 pp.

Esta Revista ha presentado ya varios voldmenes de esta coleccién de la editorial
Ciudad Nueva. El presente estd dedicado a 7 cartas del corpus paulino. Como es légico,
sigue fundamentalmente fiel a los criterios que han presidido la edicién de los anteriores
escritos neotestamentarios. Aunque san Agustin no escribié comentario alguno a ninguna
de estas cartas, s, una vez mds, junto con san Juan Criséstomo, el autor de quien se reco-
gen mds textos. El hecho se explica por el amplio uso que el obispo de Hipona hizo del
Apéstol sobre todo en la polémica antipelagiana. En cuanto a los textos del santo, es de
lamentar que los editores, que indican el volumen de la edicién bilingiie en la BAC y la
pégina respectiva, hayan olvidado informar de qué edici6n se trata, cuando hay més de
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una. En algunos casos, como en las Cartas, determinado texto varfa incluso de volumen de
una edici6n a otra, ademds, por supuesto, de la pagina. Por otra parte, la edicion de que
hacen uso suele ser la primera que, en general, estd menos cuidada que las posteriores.
Hecho un pequeiio muestreo, hemos podido constatar que no siempre se han corregido
los errores presentes en la traduccién que se toma y que, cuando se ha hecho la correc-
cién, no siempre se ha acertado; que a veces se corta la frase indebidamente y queda sin
sentido (cf. p. 60: la segunda parte del texto del Sermén 351,2: falta la oracién principal);
que no faltan errores en la referencia (cf. p. 62: es En. sobre los salmos 77,30, no 78,28). En
el conjunto de la obra se trata, sin.duda, de peccata minuta—P. DE LUIS.

Teologia

HARTOG, Paul, Polycarp and the New Testament. The Occasion, Rhetoric, Theme, and
Unity of the Epistle to the Philipians and its Allusions to the New Testament Literatu-
re, (Wissechaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament - 2. Reihe, 134), Mohr
Siebeck, Tiibingen 2002, 23 x 15, 281 pp.

La Carta de san Policarpo a los Filipenses ha sido objeto constante de atencién por
parte de los estudiosos (la prueba la ofrece el primer capitulo de este estudio), pero rara
vez por si misma; normalmente se la ha estudiado en relacién con el problema que plantea
san Ignacio y el que plantean los escritos del NT. El presente estudio se coloca también en
esta tltima linea (su objetivo es averiguar en qué medida la carta puede ayudar a resolver
diversas cuestiones sobre los escritos del NT), pero sélo en un segundo momento, es decir,
después de haber estudiado la carta en si misma. Tras haber dedicado el segundo capitulo
a la vida de Policarpo y el tercero a las ciudades e iglesias de Esmirna y Filipos, en los
ocho siguientes (del 4 al 11) el autor estudia la Carta, examinando los siguientes temas:
texto y autenticidad, contexto en que surgid, la herejia en ella aludida, rasgos epistolares,
parenesis retdrica,.la "justicia”, unidad y alusiones al NT; luego, en los dos capitulos dlti-
mos, saca las conclusiones referidas a la Escritura y a los escritos de san Pablo. A conti-
nuacién presentamos los principales resultados de su investigacién, sin entrar a valorarlos.

Por lo que se refiere a san Policarpo, considera que la Vida de Policarpo carece.de
valor para reconstruir su biograffa; igualmente considera sin valor la informacién de Ire-
neo de que Policarpo fue ordenado obispo por los apdstoles y hecho obispo de Asia, aun-
que no excluye a priori que Policarpo conociese al apéstol Juan; respecto al debatido pro-
blema de la fecha de su martirio, aduce numerosos argumentos en favor del 23 de febrero
de 161, que contempla como una posibilidad.

En cuanto a la carta misma, el autor no encuentra evidencia externa alguna para
cuestionar la datacién de Eusebio de Cesarea (durante el gobierno de Trajano); la consi-
dera como el tdnico escrito policarpiano llegado hasta nosotros, auténtica en su totalidad,
pues la teorfa de las interpolaciones se apoya en el juicio preconcebido de la no autentici-
dad de las cartas de Ignacio. También rompe con apreciaciones que asociaban la "promo-
cién" de un desconocido Policarpo, asi como su relacién con los filipenses, al paso del ya
célebre Ignacio. En cuanto a la herejfa de las Iglesia de Filipos, le parece pertinente el
parecer de Cadoux: la "supuesta referencia” a Marcién en el capitulo séptimo es "una ilu-
sién", pues el ataque de Policarpo se ajusta perfectamente a planteamientos heréticos
anteriores al heresiarca. A nivel literario, el escrito lo juzga ajustado a las caracteristicas
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del género epistolar greco-romano, en concreto, el de estilo y contenido parenético; en él
Policarpo aplica material tradicional a una nueva situacién, y en este sentido se muestra
creativo. El elemento esencial en la carta no lo ve en la refutacién de la herejia, sino en el
campo moral: la avaricia de Valente y, quizd sobre todo, el deseo de venganza y desdnimo
de los filipenses. En este contexto, la justicia hay que entenderla en sentido moral, no en
el teoldgico-paulino. El autor refuta la teoria Harrisoniana de las dos cartas, defendiendo
asf la unidad de la carta, la solucién mds simple, ademds de estar apoyada en otros argu-
mentos. El hecho le permite fechar la carta hacia el a. 115. Utilizando los criterios de
"densidad" y "singularidad”, llega a la conclusién de que Policarpo es un importante testi-
go de la aceptacion y uso del NT. Es ¢l autor de la época que cita o alude a més escritos.
Distingue entre un uso cierto (Ro, 1 Cor, Ga, Ef. Fil. 1 Tm y 1 Pe), otro probable (Mt, 2
Cor,2 Tmy 1 Jn) y otro posible (Lc, He y 2 Ts, etc.). Datos de los que luego el autor apli-
ca al problema de la discutida cronologia de varios escritos neotestamentarios.

En los dos tltimos capitulos, el autor saca las conclusiones del estudio, sin duda de
trascendencia, en caso de responder a verdad. Con referencia a la Escritura en general,
defiende a Policarpo de la acusacién de falta de originalidad e imaginacién, explica la falta
de citas del AT por el contexto de la Carta, rechaza que tenga intencién antimarcionita,
indica cémo eran etiquetados los escritos NT con referencia a la verdad, y constata un
importante desarrollo en su uso e interpretacién. Policarpo los utiliza en un "authoritative
way"; aunque adn no constitufan un canon formal eran utilizados como un canon funcio-
nal. Con referencia a san Pablo, el estudio quita la razén a quienes sostienen que el legado
del Apéstol fue olvidado por la Iglesia "catélica”, niega que haya evidencia de que la carta
canénica a los Filipenses esté compuesta de varias otras, considera haber explicado las
muchas alusiones a las cartas pastorales, muestra que la carta no usa justicia en su sentido
teolégico-paulino, sostiene que hay que desechar la tesis de que Marcién fue el primero en
coleccionar las cartas paulinas, pues la evidencia de la Carta parece implicar que una
coleccién se estaba formando ya en Asia Menor a comienzo del s. IL.; igualmente hay que
abandonar la tesis de que las Cartas Pastorales fueron incluidas en la coleccién de las pau-
linas para refutar a Marcién. La obra concluye con varios indices: de autores, de pasajes
citados (del AT y Apécrifos, del NT), de autores cristianos antiguos, de otros escritos anti-
guos y temdtico.— P. DE LUIS.

JUAN CRISOSTOMO, Ditilogo sobre el sacerdocio. Introduccién, traduccién y notas de
J.J. Ayan Calvo y P. de Navascués Benlloch, (Biblioteca de Patristica, 57), Ciudad
Nueva, Madrid 2002, 20,5 x 13,5, 196 pp.

Juan y Basilio eran dos amigos que habian optado por la vida mondstica. Pronto
corrié el rumor de que ambos iban a ser nombrados obispos. Ante esta realidad, Juan pro-
metié al amigo seguir sus mismos pasos; pero, llegado el momento, aunque Basilio fue
ordenado, Juan pudo evitarlo escondiéndose. Como Basilio se sintié molesto por la "trai-
cién" del amigo, este tuvo que justificar su comportamiento, aduciendo razones subjetivas
y objetivas. Tal es el marco que encuadra este bello didlogo — el editor prefiere considerar-
lo un didlogo mds que un tratado- sobre el sacerdocio que, junto con la La fuga de san
Gregorio Nacianceno y la Regla Pastoral de san Gregorio Magno, forma parte de la llama-
da "trilogia pastoral" de la Iglesia antigua. La aceptacién de la obra no ha conocido eclip-
ses a lo largo de los siglos en las distintas confesiones cristianas. En ella el autor exalta la
enorme grandeza del sacerdocio (tanto el presbiterado como el episcopado) y presenta las
diversas funciones que incluye este ministerio eclesial y las cualidades extraordinarias que
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requiere en quien lo ejerce. En este contexto merece resaltarse la comparacién que esta-
blece entre el sacerdocio y el monacato: en una época en que ¢l monje ocupaba el primer
rango en la escala estimativa de los cristianos, san Juan Cris6stomo considera al sacerdote
mds digno de admiracién que el monje. Hay que sefialar también que la obra, al ensalzar
tanto la dignidad sacerdotal, contribuyé a separar en cierta medida al sacerdote del pueblo
fiel. Un tltimo aspecto, el lector disfrutard también con la belleza literaria en la que san
Juan Criséstomo era maestro.

En la introduccién, su autor no se pronuncia a favor de ninguna de las fechas de
composicién propuestas hasta ahora, considerando la cuestién atin abierta. En cuanto a la
historicidad del didlogo y los personajes, se inclina a negarla, aduciendo varios argumentos
que invitan a pensar en una ficcién literaria. El lector encontrard también una pertinente y
precisa ambientacién histérica del didlogo, asi como una exposicién sucinta del pensa-
miento de J. Criséstomo sobre el sacerdocio. La obra concluye con dos indices, uno bibli-
co y otro de nombres y materias.— P. DE LUIS.

PINCKAERS, Servais, En promenade avec saint Augustin. A la découverte de Dieu dans
les Confessions. Parole et Silence, Paris 2002, 21 x 14, 162 pp.

El sino de las grandes obras maestras es que son siempre actuales para lectores €
investigadores. El interés de unos y otros por ellas apenas conocen pausas. Sus temas ocu-
pan unay otra vez a los estudiosos. Entre ellos ocupa un lugar destacado el de [a biisqueda
y hallazgo de Dios, del que se ocupa el presente libro.

En la introduccién el autor reivindica el derecho a una lectura "directa y simple de
sus obras, como un hombre escucha a otro hombre, un discipulo a su maestro, un amigo a
su amigo", aun con el riesgo de cometer errores de comprensién e interpretacién. En el
primer capitulo ofrece la vida de san Agustin, en sus rasgos mds generales. El segundo se
puede ver como una "introduccién" a las Confesiones, pues en ella trata las cuestiones
habituales: el término "confesiones", el objetivo interno de la obra (la caridad, esto es, el
amor de Agustin por Dios y por sus hermanos) que el autor deriva de los prélogos a cada
una de sus tres partes, la forma ("didlogo a una sola voz"), la unidad interna (un mismo
movimiento en tres etapas o caras: presente, pasado y futuro), etc. El tema que da el titulo
a la obra ocupa los capitulos tercero y cuarto que versan, respectivamente, sobre la expe-
riencia de Mildn, tras la lectura de los libros neoplatdnicos, y la visién d¢ Ostia en compa-
fifa de su madre, cuyos textos (Conf. 7,10,16ss y 9,10,23-26) analiza con cierto detenimien-
to, diferenciando las distintas etapas en cada uno de ellos. Respecto del primer texto, el
autor discrepa de la interpretacién de A. Solignac: mientras este habla sélo de una "intui-
cién intelectual" y de una ayuda ordinaria de la providencia de Dios, él piensa en "un ver-
dadero temblor de tierra existencial y espiritual” y en una gracia extraordinaria. Discrepa
asimismo de P. Courcelle que, a propdsito de esa experiencia y desde una concepcién
puramente filoséfica, hablaba de fracaso de Agustin, mientras que €l la juzga como un ver-
dadero éxito y de una importancia decisiva. En cambio, el autor no ve la experiencia de
Ostia como una gracia extraordinaria, aunque también cabe llamarla asi "porque depende
de la pura generosidad divina"; ni como una gracia de privilegio, si se entiende en el senti-
do de que hace a sus protagonistas personas privilegiadas, separadas del comin de los cris-
tianos, pues esa gracia se ofrece a todos los cristianos, atin los mas humildes y desprovistos
intelectualmente. Considerdndola como una sintesis viva, en la visién de Ostia advierte ya
todos los elementos que se hallaran en las grandes obras de san Agustin y en los escritos
sobre la gracia.
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El dltimo capitulo, el quinto, estd dedicado a la cuestién de la mistica agustiniana.
Después de resenar las distintas opiniones, aduciendo las que a su parecer con las razones
de las discrepancias, y de exponer su concepcién de la mistica, concluye que se puede con-
siderar a san Agustin "como un auténtico mistico cristiano e, incluso, como el padre de
una linea de misticos.— P. DE LUIS.

FACKENHEIM, E.L., La presencia de Dios en la historia. Afirmaciones judias y reflexio-
nes filoséficas (El Peso de los Dias 33), Sigueme, Salamanca 2002, 13,5 x 21, 142 pp.

Fackenheim es un judio alemdn, emigrado a Canad4 durante el nazismo, donde ejer-
ci6 de rabino y profesor de filosoffa en la universidad de Toronto. Ahora retirado en Jeru-
salén, nadie mejor que él para reflexionar sobre Dios y la historia, desde la vivencia y ¢l
estudio, en una época convulsa, dolorosa sobre todo para los judios. La accién, revelacién
o presencia de Dios en la historia es la clave de la fe israelita, presencia condensada como
salvadora en el Mar Rojo y como imperativa en el Sinaf. Mantener dicha fe durante tres
milenios conforma el orgullo y la identidad judfa. Sobre todo si ha superado grandes
adversidades, entre las que va recordande el exilio de Babilonia, la destruccién romana de
Jerusalén, la expulsion de Espaiia. Pero esas adversidades palidecen ante Auschwitz, la
catéstrofe, el holocausto. jEs posible mantener después de eso la fe en un Dios que actiia
y salva en la historia? Conectando la tragedia judfa con la modernidad arreligiosa encon-
tramos la-angostura de la fe. Sin embargo, como la ciencia moderna no puede refutar la fe
-ni tampoco al revés— asi la maldad humana no puede suprimir la salvacién divina. El mal
sigue siendo un recordatorio de la contraria voluntad de Dios, que se mantiene por fuerte
que aquél sea. Fe firme, filosoffa actual, experiencia doliente, se dan la mano en este her-
moso libro que invita a la esperanza— T.MARCOS.

BRETON, S., El porvenir del cristianismo. La laicidad y el espacio mterreltgtoso Edicio-
nes Mensajero, Bilbao 2002, 22 x 15, 222 pp.

Ante el desafio contempordneo de las religiones y espiritualidades, especialmente
orientales, ;puede el cristianismo mantenerse en pie? A esta penosa pero inevitable pre-
gunta quiere responder el autor de este libro, poniendo de relieve, sobre todo, la "esen-
cia" de la fe cristiana. Ella consiste en la "debilidad y locura” de Dios, expresada pldstica-
mente en la crucifixion de Jesds. Desarrollando esta perspectiva en relacién con la
kénosis, las bienaventuranzas, etc., el autor ofrece una valida visién del cristianismo que
debe y puede inscribirse en el "espacio interreligioso". El minimo que hay que reconocer
en este espacio es: "el otro no es un enemigo”. Esto facilitaria el ser-hacia o ser-para o
estar-con u estar-entre que implica riesgo y perseverante escucha "para que el 'otro', por
alejado que esté, llegue a ser el préximo de cada uno a fuerza de paciencia". El provecho
que tendrdn las religiones de este acercamiento serfa "una mds justa conciencia de si".
Pues, siendo, ante todo, formas de vida, las religiones se basan no en verdades sino en una
tradicién cominmente aceptada. Experimentarla y vivirla es la invitacién que hace cada
religion a toda persona. La fuerza de la experiencia debe ser su centro dindmico que el
espacio interreligioso garantiza a la religién, precisamente por la-mutua sacudida entre las
religiones y espiritualidades. Lo interreligioso funciona asi como espacio liberador y revi-
talizador. Reflexiones de este género, repartidas en cinco capitulos de este libro, hace de
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é1 una lectura provechosa para cualquier persona, pues la lucidez y la audacia de las pre-
guntas y respuestas no escapan facilmente a la vista— P. PANDIMAKIL.

Declaracién "Dominus lesus". Documentos, comentarios y estudios. Palabra, Madrid
2002, 21.5 x 13.5, 185 pp.

Este libro, que recoge la declaracion Dominus Jesus y la notificacién sobre el libro
de J. Dupuis, con el articulo que comenta la notificacién, nos lo presenta la Congregacién
para la Doctrina de la Fe. Por consiguiente, la mayoria (cinco de ocho) de los comentarios
y estudios procede de los consultores de la dicha Congregacién. En-su introduccion, el
Card. Ratzinger explica el contexto y el significado- de 1a declaracién que es doble: hacer
frente al relativismo, es decir, a "la idea de que todas las religiones son para sus fieles vias
igualmente vilidas de salvacién” (p. 11) y defender la verdad de "que la plenitud, univer-
salidad y cumplimiento de la revelacién de Dios estdn presentes solamente en la fe cristia-
na" (p. 17). Lo que hay de bueno en las religiones es obra del Espiritu de Cristo; por con-
siguiente una praeparatio evangelica, "pero no las religiones en cuanto tales" (p.15). Estas
perspectivas toman cuerpo tanto en los comentarios cristolégicos (A. Amato, R. Fische-
11a), y eclesiolégicos (F. Ocdriz, D. Valentini), como en los estudios (L. Ladaria, A.
Amato, N. Bux y M. Dhavamony) que son mds clarificadores que criticos. Al explicar la
relacién entre la Iglesia y las religiones desde la perspectiva salvifica, el tltimo autor men-
cionado sefiala .que las religiones, por grandes que sean, "se encuentran siempre en un
estado de ignorancia fundamental con respecto a los planes de Dios" (p. 150-1), pero "se
pueden considerar providenciales, insertadas por Dios en el plan de la salvaci6n, en la
medida en que son objectivaciones de la conciencia personal y de las expresiones religio-
sas primarias del hombre" (155), pues la "Iglesia participa en la salvacion de los no cristia-
nos también por medio de su intercesién total, en la que realiza de algin modo una mater-
nidad universal" (154). Esta, podemos decir, es la perspectiva a la que se opuso Dupuis,
por lo que estd incluida la notificacién sobre su libro. No obstante, ni la declaracién ni la
notificacién, que "no goza ... de la prerrogativa de la infalibilidad" (p. 23), tiene ninguna
intencion, afirma T. Bertone, secretario de la dicha Congregacién, de limitar y/o sofocar la
investigacién teoldgica, sino "conducirla en la justa direccién” (23). Pero la determinacién
previa de la direccién teolégica perjudica ya la investigacién y empobrece el resultado.— P,
PANDIMAKIL. :

MASIA, ., Caminos sapienciales de oriente. Desclée De Brouwer, Bilbao 2002, 21 x 14,
263 pp. :

Publicado en la coleccion "crecimiento personal”, este libro ofrece una vision -audaz
del encuentro entre las religiones, especialmente entre el cristianismo y el budismo japo-
nés, sintoismo, taofsmo y el confucianismo. La tesis fundamental del autor consiste en una
invitacién a superar las fronteras entre las religiones para encontrarse en el Reinado, es
decir, en "la religiosidad y la humanidad mejoradas, humanizadas, divinizadas". Para
demostrar que eso es posible, presenta dichas religiones orientales como caminos sapien-
ciales que facilitan una vivencia de la fe en Dios, en una manera diferente pero parecida a
la del cristianismo. Los capitulos 2-4 y 9-12 estdn dedicados al budismo para desarrollar
esta perspectiva, mientras los capitulos 6 y 7 tratan de la espiritualidad del taofsmo y con-
fucianismo, y del sintofsmo respectivamente, El capitulo primero, que sirve tanto de intro-
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duccién como de justificacion de su perspectiva, pone de relieve la vivencia religiosa que
debe iniciar y fundar cualquier didlogo interreligioso. Aunque su propia experiencia de
vida de mds de 35 aiios en Japdn da sélido apoyo al-autor al proponer esta visién del
encuentro entre las religiones, valdria la pena de hacer unas observaciones criticas. Opina
justamente que la meta del didlogo interreligioso no es la conversién, sino la superacién
de la propia religién. Gracias al didlogo, el creyente se transforma en una nueva persona:
"En el didlogo interreligioso, el budista sale mds y mejor budista que antes y el cristiano
més y mejor cristiano que antes del didlogo”. La cuestién paraddjica que surge es: ;cudl es
el criterio para saber qué es lo mejor? ¢En qué se basa este criterio? ;En un Absoluto
supuestamente compartido por el cristiano y el budista? Lo conoce solamente una corrien-
te pluralista representada por J. Hick, P. Knitter, etc. La vivencia de la fe que el autor pro-
pone no puede pretender ser el criterio, por la simple razén que ella es de naturaleza sub-
jetiva e individual. Los caminos sapienciales se quedan, por eso, sin salida. Precisamente
eso es lo que quiere evitar el autor al proponer la superacion de las fronteras que facilita-
ria la comprensién del sunyata para el budista'y de la kenosis para el cristiano. Pero tanto
sunyata como kenosis tienen sentido conjuntamente con la propia fe. El didlogo interreli-
gioso no puede tener éxito sin reconocer la propia fe basada también en la vivencia tras-
mitida por las generaciones. Precisamente por eso el didlogo no puede no ser un desafio a
la otra persona. No obstante esta observacion critica, hay que admitir que el libro desarro-
l1a con éxito la dimensidn vivencial de la fe, que los creyentes, gracias al encuentro, com-
parten entre ellos. Aunque sélo fuera por esta razén, ignorando la presentacién sencilla y
pasional de una temdtica actual y-polémica, se recomienda este libro.— P. PANDIMAKIL.

KARRER, M., Jesucristo en el Nuevo Testamento, trad. C. Ruiz-Garrido (Biblioteca de
Estudios Biblicos 105), Sigueme, Salamanca 2002, 21 x 13,5, 556 pp.

Estamos ante una importante contribucion al estudio dela Cristologfa neotestamen-
taria aparecida originalmente en 1998. Este campo es inagotable y una cristologia del
Nuevo Testamento siempre serd necesariamente fragmentaria. Asf lo reconoce también el
autor, catedrdtico de Nuevo Testamento de la Escuela Universitaria Protestante de Wup-
pertal. Sin embargo, esta publicacién es un texto bésico de referencia'y constituye un mag-
nifico estimulo para nuevas investigaciones.

Karrer comienza justificando el titulo del libro. Se sustituye "Cristologfa" por "Jesu-
cristo" porque, a juicio del autor, manifiesta més claramente el vinculo entre la persona y
la obra de Cristo, y al mismo tiempo sirve mejor de guia para determinar los temas a tratar
que la reflexién cristolégica en cuanto tal. Aqui "El Jests terreno adquiere mayor espacio
que en la confesién de fe" (p.13).

Lo mds sobresaliente de la obra es quizés lo relativamente novedoso de su opcién
metodol6gica. El autor ha sabido recoger lo mejor de las realizaciones precedentes y dotar
a su aportacién de un sello propio. A priori y con cardcter general, a la hora de abordar las
cristologias del NT se han presentado tres posibilidades: el andlisis de los llamados "titulos
cristolégicos", la presentacién de esquemas o momentos cristolégicos y el estudio por
separado de las diversas 6pticas de los autores neotestamentarios. La primera opcién es la
seguida por la cldsica Cristologia del Nuevo testamento (BEB 63) de O. Cullmann. La
segunda opcidn es la propuesta, por ejemplo, en la Introduccién a la Cristologia del Nuevo
Testamento (BEB 97) de R. Brown. Y la tercera es la caracteristica del método histérico-
kerygmatico empleado por R. Schnackenburg en Mysterium Salutis.
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En su exposicion M. Karrer se decanta por una orientacién temética pero, lejos de
desechar las opciones mencionadas, las integra en una rica perspectiva complementaria.
De ahi lo original del resultado final. El libro estd vertebrado en torno a tres grandes
nticleos: la Resurreccion de Jesds y el kerygma pascual, la interpretacién teoldgica de la
muerte de Jesds y, por Gltimo, las relecturas creyentes de su actividad terrena a la luz de la
Pascua. Pero el tratamiento de cada una de las partes incorpora de forma equilibrada los
acentos particulares de las otras tres opciones metodoldgicas. Asf en la primera se valoran
los titulos de Sefior y Salvador, los esquemas de preexistencia y exaltacién y las cristologi-
as de las tradiciones pascuales. En la segunda, los titulos de Mesfas y Cristo, los esquemas
kendticos y las soteriologias postpascuales. Y en la tercera, los titulos de Profeta, Hijo de
Dios e Hijo del hombre, los esquemas encarnacionistas y las cristologfas sinépticas y jodni-
cas. Para, redondear este trabajo el autor tiene también en cuenta en todo momento las
fuentes extracandnicas, la historia de la influencia (Wirkungsgeschichte) de los escritos y
otros intereses sistemdticos que motivan la atencién de la cristologia actual.

Desde el punto de vista formal, a la buena presentacién hay que afiadir un cuidadisi-
mo aparato critico con excelentes bibliograffas e fndices de todo tipo. Destacan sobre todo
los "mapas" ilustrativos de los atributos y titulos de Jesds (pp. 514-515) y sobre los "testi-
gos" o fuentes candnicas, incluido dentro del indice general de citas (pp. 525-536). -~ R.
SALA.

GESCHE, A., Je&ttcristo. Dios para pensar V1, trad. J.M. Bernal (Verdad e Imagen 150),
Sigueme, Salamanca 2002, 21 x 13,5, 270 pp.

~ Cristo nos habla de Dios y al mismo tiempo nos habla del hombre (GS 22). Pero
también, a partir precisamente de su propia persona, nos habla de la mutua relacién entre
Dios y el hombre. Y este es un tema siempre presente en la historia del pensamiento
humano. Por eso, después de abordar el mal (Vel 135), el hombre (Vel 153), Dios (Vel
149), el cosmos (Vel 136) y el destino (Vel 148), A. Gesché introduce el planteamiento
cristolégico en su original proyecto de dogmdtica titulado "Dios para pensar”. La traduc-
cién espaiiola de este esperado voliimen, el sexto, no defrauda las expectativas.

La cristologfa que propugna el profesor de Lovaina se sitda en el marco de una teo-
logfa narrativa que siendo fiel a la historia, lo sea también a la fe. En el capitulo introduc-
torio busca el adecuado emplazamiento de la cristologia en el conjunto de las disciplinas
teoldgicas. Ciertamente Cristo estd en el centro de la fe cristiana, pero él no es el centro.
Evitar todo “cristomonismo" (Congar) supone admitir que la cristologfa es teo-logia y
antropo-logia antes de y para ser propiamente cristo-logfa. La relacién con la teologia le
sirve para introducir una reflexion sobre la inmutabilidad de Dios. Y la relacién con la
antropologia para retomar la problemdtica del origen del mal y la libertad humana.

"En el cap. 2 trata de petfilar el objeto de la cristologfa y, en concreto, el vinculo
entre el Jesus terreno y el Cristo de la fe. Para ello, tras rastrear, con la ayuda de las cien-
cias histéricas; la "identidad histérica” de Jests y su significado para la fe de la Iglesia en
la evolucién del dogma ("identidad dogmética"), expone y desarrolla con amplitud su teo-
rfa de la "identidad narrativa” (p. 80 ss.). Su propuesta, basada en las nuevas teorfas litera-
rias del relato, presenta el retrato de un Cristo legible, que se puede "contar" al hombre
de hoy. ' ‘ :

Los sucesivos capitulos se dedican al andlisis de las cuestiones centrales de la fe cris-
toldgica desde la opcién hermenéutica esbozada: la Resurreccion (cap. 3), la filiacién divi-
na de Jests (cap. 4) y las implicaciones del misterio de la encarnacién (cap. 5).
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Sin duda, se trata de un ensayo cristolégico sugerente y actualizado. Sélo el cap. 5y
la dltima parte del cap. 3 ("El lugar teolégico de la Resurreccién") no son inéditos (cf.
Revue Théologique de Louvain 24 (1993) 3-37; 25 (1994) 5-29).- R. SALA.

ONWUBIKO, O.A., The Church in Mission in the Light of Ecclesia in Africa, Paulmes
Publications Africa, Nairobi 2001, 472 pp.

Libro que encierra en realidad tres libros en su interior, que el autor, doctor en teo-
logia dogmatica por la universidad de Comillas, habfa estado componiendo al hilo de sus
clases en un seminario mayor en el interior de.Nigeria, y que luego pudo juntar porque
tenian la idea comtn de la Iglesia. El primer capitulo trata de la Iglesia como familia de
Dios. Es una de las imagenes que mejor llegan al alma africana, més que conceptos dema-
siado amplios o abstractos, como pueblo o sacramento, aunque no deban olvidarse. Ade-
mis la idea de familia tiene una contraparte negativa, por la frecuencia de la poligamia y
la falta de compromiso. El segundo tema se refiere a la misién unitaria de la Iglesia, a
superar las divisiones heredadas del colonialismo europeo, que no tuvieron en cuenta los
estamentos indigenas y sobreestructuraron cada nacién. La tercera parte estudia una
“Eclesiologfa misionera”, como construir una Iglesia adaptada a la situacién africana, en
la que la misién debe considerarse su actividad principal. Significa también que la incultu-
racién es el método imprescindible para la evangelizacién africana, como por otra parte
destacé el Sfnodo de obispos africanos. Cada libro-capitulo tiene una introduccién, termi-
nando con una sola bibliograffa al final.- T. MARCOS.

SARAIVA MARTINS, J., Baptismo e Crisma (Colecgad Estudos Teologlcos 20), UCE,
Lisboa 2002, 23,5 x 15, 234 pp.

Este volumen aparece como texto base sobre los sacramentos de la iniciacién cristia-
na dentro de la serie de manuales de teologia en lengua portuguesa que esta promoviendo
la Facultad de Teologia de Ia Universidad Catélica Portuguesa. Su origen es la sistemdtica
sacramental elaborada por el Cardenal Saraiva durante su dilatado periodo docente en la
Universidad Urbaniana de Roma. Se encuentra en preparacin, para la misma coleccién,
el volumen sobre la eucaristia.

El libro quiere dar respuesta a un triple interés del autor. En primer lugar, cristoldgi-
co, en el sentido de presentar la iniciacion cristiana como una introduccién existencial en
el misterio de Cristo, sobre todo como memorial pascual. En segundo lugar, patristico,
porque hay en él una cuidada atencién a esta fuente de la teologia que representan los
Padres de la Iglesia. Y por iltimo, dogmatico, por la preocupacién por hacer una lectura
fiel de los textos del magisterio que documentan la temética tratada. La estructuracién de
la obra responde a los patrones cldsicos de los manuales. La primera parte estd dedicada al
Bautismo en 6 capitulos y la segunda a la Confirmacién en 4 capitulos.

Aunque en conjunto hay una buena articulacién de los temas que responde a los
intereses del autor, la publicacién necesitarfa una presentacion preliminar de la praxis pri-
mitiva de iniciacién cristiana y también un estudio més sistemdtico y menos temadtico de
las fuentes neotestamentarias de la teologia bautismal. Pero sobre todo convenia haber
actualizado el manual con la bibliografia de los dltimos 25 afios.~ R. SALA.
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FARAONE, J.M,, La inhabitacion trinitaria segiin San Juan de la Cruz (Analecta Grego-
riana 284), EPUG, Roma 2002, 23 x 16,5, 489 pp.

El volumen recoge un laborioso estudio cientifico presentado como disertacién para
el doctorado en teologia en la Universidad Gregoriana de Roma. Su autor, el sacerdote
argentino José Mario Faraone, recibi6 €l premio Bellarmino en el 2000 por esta tesis sobre
la inhabitaci6n trinitaria en la obra del mistico de Fontiveros.

A primera vista se podria cuestionar el interés que pudiera tener hoy un estudio de
este tipo, sobre un tema, la doctrina de la inhabitacién, para la mayoria de nosotros quizds
demasiado elevado y oscuro, en especial teniendo en cuenta el tan constatado "espléndido
aislamiento" (K. Rahner) o "exilio" (B. Forte) de la Trinidad de la vida cristiana ordina-
ria. Esta obra brinda una excelente oportunidad para superar estas dificultades de la mano
de un maestro de la espiritualidad cristiana como San Juan de la Cruz. Decir "inhabitacién
trinitaria" es decir divinizacién, trinificacién, gracia increada. Y con tales expresiones teo-
légicas no nos estamos refiriendo a otra cosa que a la experiencia de la presencia y actua-
ci6n del Dios vivo en nuestra vida actual para llevarnos a una comunién creciente con su
propia vida.

La consideracién de las aportaciones de la experiencia mistica, en cuanto vivencia
profunda y luminosa de encuentro con Dios, es una verificacién préctica de la fe y un com-
plemento imprescindible de la reflexién teol6gica en el tema de la inhabitacién. Ayuda a
esclarecer puntos importantes como el modo de la presencia transformadora de Dios en el
alma, el grado de participacion de la naturaleza divina en la condicion finita de la existen-
cia humana o la accién propia y diferenciada de cada una de las personas divinas. Es muy
conveniente que la teologia trinitaria escuche las voces de los maestros de la espiritualidad
para no perderse en especulaciones vagas y para dar un contenido vivo y actual a la inteli-
gencia de la fe. ‘

La eleccién de San Juan de la cruz como guia en este campo es también un acierto.
En su figura y su obra, como destaca el autor, confluyen, ademds del genial escritor y
poeta, el testigo y el maestro, €l santo y el mistico, el te6logo y el doctor de la Iglesia. Juan
de la Cruz escribe acerca de la presencia y de la accién de Dios en el alma como maestro
espiritual y como te6logo dogmatico. Pero no habla simplemente el te6logo, ni el mistico
tedrico, sino el maestro experimental, el teépata. No como quien sabe, sino como quien
vive. Repite constantemente en sus obras que una cosa es sentir y otra saber y acertar a
explicar adecuadamente lo experimentado.

La tesis organiza sistemdticamente su pensamiento sobre el tema como una bisque-
da en un doble recorrido desde cuatro puntos de vista. Desde la perspectiva encarnativa,
“Dios hacia el hombre" (cap. 1). Desde la perspectiva presencial. *Dios en el Hombre"
(cap. 2). Desde la perspectiva dindmica, "El hombre hacia Dios" (cap. 3). Y desde la pers-
pectiva mistica, "El hombre en Dios" (cap. 4). La inhabitacion de la Santisima Trinidad es
considerada por San Juan de la Cruz como una presencia dindmica y transformadora del
hombre que le hace vivir en el Padre, Hijo y Espiritu Santo la vida de Dios. Aun conscien-
te de que todo lo que acierta a expresar dista mucho de la realidad, trata de tematizarlo
haciendo uso de todos los recursos a su alcance: la poesfa, el silencio, la doxologia. Hay
que destacar la plasticidad del apartado que dedica el autor a las "imédgenes de la inhabita-
cién" en los escritos del santo carmelita (pp. 278-301).

"La razén més alta de la dignidad humana consiste en su vocacién a la comunién
con Dios" (GS 19). Esta ensefianza conciliar ha retomado hoy rabiosa actualidad en la
"espiritualidad de la comunién" que propugna la Carta Novo Millennio Ineunte. Segin
este documento pontificio en su acepcién fundamental y primera "significa ante todo una
mirada del corazdn sobre todo al misterio de la Trinidad que habita en nosotros" (NMI
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43). Que el propio Juan Pablo I proponga expresamente en este documento el testimonio
de San Juan de la Cruz (NMI 33), del que por otra parte €] mismo es especialista, indican
la oportunidad de este trabajo de investigacién y son alicientes afiadidos para la lectura de
este libro.— R. SALA.

BADA, 1., Clericalismo y anticlericalismo (Iglesia y Sociedad 4), BAC, Madrid 2002, 13,5
'x 20,5, 123 pp.

Hablar de clericalismo y anticlericalismo es como considerar la entera historia de la
Iglesia, s6lo que cefiido a la latina y en uno de sus aspectos concretos. Pues efectivamente
asf se estructura este libro, recorriendo la evolucién de la cultura occidental en este asun-
to. Comienza con consolidacién del clero como institucidn, ya en los albores de la Iglesia;
prosigue con las primeras expresiones anticlericales, alld por la baja Edad Media, cuando
la Iglesia adquirié. poder social, pues en eso se centra el anticlericalismo; para culminar
con la Ilustracién y el siglo XIX, cenit del anticlericalismo; y repasar los cambios de acti-
tud en el siglo pasado. La peor solucién al anticlericalismo seria la indiferencia religiosa,
que es el camino que llevamos. Se trata de un buen libro, escrito con competencia y clari-
dad. El tnico pero es la ausencia total de referencias bibliogréficas. Bien estd que quiera
hacerse una coleccién divulgativa y sucinta (compartida con otras prestigiosas editoriales
extranjeras), pero eso no estd refiido con unas minimas notas de fuentes, que para no
molestar la lectura se ponen a pie de pdgina o al final del libro, o una seleccién de libros
que alienten a desarrollar el tema. Un pequeiio lapsus es la palabra “embite” (p. 65 y 69)
en vez de envite, que segiin veo hasta la corrige el windows 98.—T. MARCOS.

RAHNER, K., Escritos de teologia. 11, Ediciones Cristiandad, Madrid 2002, 16 x 24, 414
pp. '

En el anterior niimero de esta Revista, haciendo la recension de la reedicién del
volumen II de Escritos de teologia, quedé dicho lo que puede referirse ahora a este nuevo
tomo: que es una ldstima que se trate de una mera reimpresién en vez de una auténtica
revisién de traduccién, que hubiera merecido més la pena un esfuerzo por editar los res-
tantes 9 tomos de Schriften zur Theologie sin traducir, que incluso el idioma espafiol
queda prestigiado por acoger plenamente la obra més representativa del mejor teélogo
catélico del siglo pasado... Pasemos a las alabanzas. En su aspecto externo la edicién
queda mds elegante, nueva y manejable. Releer a Rahner resulta siempre vivificante: con
él se abria camino un nuevo modo teologia, que tenfa en cuenta las ciencias modernas,
que no rehufa ninguna cuestion (en este volumen trata desde la celebracién de la Navidad
hasta la belleza de la poesia religiosa), que buscaba no separarse de lo pastoral. El concilio
Vaticano Il se anunciaba imparable en el horizonte.- T. MARCOS.

LOCHBRUNNER, M., Hans Urs von Balthasar als Autor, Herausgegeber und Verleger.
Fiinf Studien zu seinen Sammlungen (1942-1967), Echter Verlag, Wiirzburg 2002, 14
x 22,5, 332 pp. )

Como es sabido, el alemdn H.U. von Balthasar ha sido uno de los grandes tedlogos
del siglo XX. Primero jesuita, luego sélo sacerdote, fue finalmente nombrado cardenal
como reconocimiento a su labor. Esta no consistié sélo en sus escritos, que de por si ya le
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encumbran entre los mejores autores cristianos de la época, sino también en la direccién
de colecciones, traduccién y edicién de obras de otros escritores. Este segundo aspecto, su
labor como editor, es el objeto del libro que presentamos. Hecho por un discipulo y admi-
rador, cuya tesis doctoral verso sobre la teologia de Balthasar, no cabe mejor perspectiva
para pensar que ¢l estudio habrd sido minucioso y esmerado. Centrado en la época com-
prendida entre la segunda guerra mundial y el concilio Vaticano II, divide el libro en cinco
capitulos, cada uno dedicado a una coleccién realizada, en un caso sélo intentada, por
nuestro tedlogo. La primera coleccién querfa centrarse en la cultura espiritual europea,
comprendiendo selecciones de Nietzsche y Goethe y ediciones de obras menos conocidas
de autores de Francia, Rusia, Italia y otros pafses. La segunda se centra en obras que fun-
damentan la eclesiologia, destacando san Agustin y los fundadores de 6rdenes mondsticas.
La tercera en cuestiones de actualidad, a la que €l colaboré con escritos propios, aparte de
promocionar obras secundarias de otros. La cuarta coleccién destaca obras que apuntan a
la santidad, en la que son numerosas obras de los Padres de 1a Iglesia, y aparecen también
Ignacio de Loyola y Teresa de Avila, asi como Claudel o Foucauld. Finalmente, la quinta
coleccién, que parecia ser la joya de la corona, se quedd en proyecto. Hubiera sido una
biblioteca de los Padres de la Iglesia, tras las huellas de la francesa Sources chrétiennes,
pero que, al coincidir con su abandono de los jesuitas, superé sus posibilidades— T. MAR-
Cos.

FELMY, K. Ch., Teologia ortodoxa actual. (Verdad e Imagen, 152), Sigueme, Salamanca
2002, 21 x 13,5, 350 pp.

Aunque el titulo de la edicién espafiola no lo recoge, la obra se presenta como una
introduccién a la Teologfa Ortodoxa, es decir, de la Iglesia ortodoxa, actual. En los capitu-
los del dos al nueve trata los siguientes temas: la apéfasis, la doctrina trinitaria, la cristol6-
gica, la pneumatoldgica, la de la redencién y de deificacién, la eclesiolégica, la sacramen-
taria y la hescatoldgica. El capffulo inicial presenta la Teologia Oriental como "Teologfa
de la experiencia”. Para el autor la orientacion hacia la experiencia y hacia la experiencia-
lidad es su rasgo mds caracteristico. Tal es la perspectiva desde la que se acerca a todos y
cada uno de los temas antes sefialados; en efecto, en su exposicion es constante la referen-
cia al modo como el fiel ortodoxo experimenta esos contenidos de fe, con la excepcién de
la doctrina de la redencién y la deificacién que -reconoce- deja poco espacio para ello.
Por supuesto, también se detiene en el cardcter de esa experiencia, eclesial por naturaleza,
lo que la distingue, por ejemplo, de la experiencia o, més bien, vivencia, propia del pietis-
mo. Se trata de una experiencia ascética y litlirgica, que en su totalidad es norma y fuente
del pensamiento teolégico para la actual Teologia Ortodoxa, de las que no se alejé del
todo ni durante el perfodo de la "pseudomorfosis" o de sometimiento a la llamada "Teolo-
gia de Escuela", expresion que el autor no juzga acertada.

La exposicién la ha hecho —confiesa el autor— "con los ojos del amor, que es el 6rga-
no del conocimiento”, pero sin idealizar dicha Teologfa. Y asf es en realidad. No pasa por
alto objeciones, ni deja de manifestar sus incoherencias y puntos oscuros, como tampoco
los de la Teologfa occidental, sea catélica sea protestante, que aparecen continuamente
como punto de comparacién. La lectura del libro deja ver también que la teologia ortodo-
xa estd lejos de ser uniforme, aunque dentro de una unidad bésica.
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La obra nos merece un juicio muy positivo. Lo que ya no es tan positivo es el refe-
rente a la traduccién. A menudo el lector tiene que pararse para tratar de descifrar lo que
estd leyendo. Los pasajes oscuros no son raros en la traduccién. La-oscuridad se debe més
de una vez a un error de traduccién (por ej., en p. 47, al poner "que se atiene a las ideas de
tedlogos como: Florovskii..." en vez de "a juicio de ..."; o en p. 63, al poner "que en él
mismo ve a Dios", en vez de "Dios se ve en él"; en p. 66, al poner "se desligé" en vez de
"se habria desligado”; en p. 71 poniendo como sujeto "Esa relacién (entre Dios y el
mundo)", en vez de "el mundo"; en p. 79, al poner “cordero” en vez de “novills", etc.). La
confusidn la produce otras veces la falta de una puntuacion indebida (por ej., p. 213, 1. 11)
o'de precision terminoldgica (por ej., p. 103: "antigua teologfa oriental" puede significar
algo distinto de "teologia vetero-oriental" [esto es, la de las iglesias precalcedonenses]).
Més de una vez se perciben carencias en la terminologfa teolégica. La obra concluye con
dos indices, uno onomdstico y otro analitico.~ P. DE LUIS.

ALFEYEYV, Hilarion, Le mystére de la foi. Introduction d la théologie dqgmatique ortho-
doxe, traduit du russe par Michel Evdokimoy. Editions du Cerf, Paris 2001, 23,5 x
14,5, 270 pp.

_ La presente introduccién a la teologfa ortodoxa ests hecha desde dentro de la Orto-
doxia misma. La obra consta de 11 capitulos en que el autor trata los principales puntos
doctrinales de la vida cristiana segtin la concepcion de la Iglesia Ortodoxa: bisqueda de la
fe, Dios, la Trinidad, la creacidn, el hombre, Cristo, la Iglesia, los sacramentos, la oracién,
la divinizacién y la vida del mundo futuro. Su destinatario natural es el creyente ortodoxo.
El autor acompafia su exposicién como abundantes textos selectos de tedlogos, antiguos y
modernos, tomados de la tradicién ortodoxa, como confirmacién de sus asertos.

M. Evdokimov, autor de la traduccién del ruso al francés y de la introduccién, la
describe como "una dogmdtica moderna, despojada de todo espiritu escoldstico y, més que
todo ello, una gufa fiable en el campo de las verdades cristianas". Que est4 despojada de
todo espiritu escoldstico es evidente; que sea una gufa fiable en el campo de las verdades
cristianas (ortodoxas) no lo discutimos; pero ya nos cuesta ver siempre la modernidad de
esta dogmadtica. Existen aspectos que se ubican perfectamente en la problematica moder-
na; por ejemplo, el distinguir entre no-ortodoxia y herejia; la idea de un minimum dogma-
ticum, apoyado en los Padres, en el contexto del ecumenismo; admitir el titulo de Maria
"madre de la Iglesia" que otros rechazan; una actitud irénica frente a las otras confesiones
cristianas aunque no falten criticas como es 16gico; el integrar la oracién en un marco
general de doctrinas dogmdticas, etc. Pero hay otros aspectos que ya no nos parecen tan
modernos: argumentar con el carcter profético de la cuarta Egloga de Virgilio (el autor la
considera parte de la Eneida), juzgar que hay que tomar el evangelio "estrictamente a la
letra” si queremos que Cristo se nos revele real y viviente, mantener la terminologia de
"primado de honor", pasar por alto la eclesiologfa eucaristica, el otorgar poco peso a la
liturgia como fuente teoldgica (sin que la excluya), la importancia dada a determinadas
"tradiciones", etc. Al lector espaiiol no deja de sorprenderle que un tedlogo ortodoxo ruso
haya incluido una cita del poeta F. Garcifa Lorca en el capitulo dedicado a la oracién (cf. p.
194).- P. DE LUIS.
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SYTY, Janusz, Il Primato nell'ecclesiologia ortodossa attuale. Il contributo dell'ecclesiolo-
gla eucaristica di Nicola Affanassieff e Joannis Zizioulas, (Studia Antoniana, 46),
Pontificium Athenaeum Antonianum, Roma 2002, 24 x 16,5, 426 pp.

La novedad mds significativa en la teologfa ortodoxa en las tltimas seis décadas ha
tenido lugar, muy probablemente, en el dmbito de la teologia de la Iglesia. Se trata de la
aparicién o, segiin sus promotores, de la reaparicién después de un eclipse de siglos, de la
denominada "eclesiologia eucaristica”. Esta eclesiologia define la naturaleza de la Iglesia
desde la Eucaristia, pues tanto una como otra son cuerpo de Cristo. De ahi el nombre, y
de ahi la valoracién maxima de la Iglesia local, considerada plenamente "catélica". Su
aparicién no ha quedado circunscrita al 4mbito de la Ortodoxia, pues su influjo se ha deja-
do sentir, y con fuerza, en la eclesiologia catélica, y no pasé desconocida al concilio Vati-
cano IL

Aunque lo que se propone el autor del libro es estudiar el Primado en la Ortodoxia
de hoy dfa a la luz de la eclesiologia eucarfstica, en la practica el lector encontrar4 un estu-
dio amplio de dicha eclesiologia. Nada extrafio, pues se trata de un requisito metodoldgi-
co. La doctrina sobre el primado es un aspecto particular de un conjunto més amplio, una
consecuencia que se deriva de él. Ahora bien, el detalle s6lo se entiende y se le puede
valorar dentro del conjunto del que forma parte.

La primera de las cuatro partes de que consta el libro presenta, efectivamente, al lec-
tor la eclesiologia eucaristica; la segunda la dedica el autor a exponer los presupuestos y
los distintos fundamentos del primado universal en la Iglesia; la tercera versa sobre la
naturaleza del primado, y la cuarta se centra en el primado romano universal.

En la eclesiologia eucaristica caminan juntas, pero separadas, la teologfa rusa y la
griega, representadas respectivamente por N. Afanassieff, el "padre" de la misma, y por J.
Zizioulas, a cuyas vidas y obras dedica el autor su primer capitulo. Juntas, porque ambas
coinciden en la naturaleza esencial de esa eclesiologia; separadas, porque cada autor tiene
elementos originales. Esta realidad se refleja a lo largo del libro, que presenta sistemética-
mente de forma paralela el punto de vista de uno y otro autor sobre cada tema. Ellos son
los mds importantes, sin duda, pero no los tinicos. A lo largo del estudio aparecen otros
célebres autores ortodoxos como J. Meyendorff, A. Schmemann, E. Clement, P. Evdoki-
mov, C. Besobrassoff, etc. pero ya como satélites de los otros dos, sobre todo del primero.

La eclesiologia eucaristica ha tenido un peso enorme en la cuestién del primado.
Presentar la riqueza de su reflexién sobre ese delicado problema ecuménico supera los
limites de esta resefia. Digamos simplemente que en buena medida ha superado plantea-
mientos surgidos a lo largo de los siglos en la Ortodoxia como fruto de la polémica con los
catélicos. Ante todo, ha vuelto a reconocer que el primado universal, incluso un primado
romano, forma parte de la naturaleza de la Iglesia, distinto del simple "primado de
honor", terminologfa a que renuncian, a pesar de ser tradicional en la Ortodoxia, por con-
siderarla no evangélica. Es obvio que en la fundamentacién doctrinal que tienen de ese
primado universal, y en la concepcién del modo cémo se debe ejercer, divergen atin nota-
blemente de la concepcion de la Iglesia catdlica. Mientras acusan a esta de haber creado
una estructura del poder juridico sobre la Iglesia, abogan por un primado en la Iglesia, y
no un primado de poder, sino de amor. Y, por supuesto, un primado perfectamente armo-
nizado con el principio sinodal. El lector del estudio podré advertir que, no obstante las
diferencias atin existentes, esta teologfa ha dado un notable avance en la direccién hacia la
convergencia. Con honestidad intelectual, los autores de la eclesiologfa eucarfstica critican
también a la tradicion ortodoxa, mostrando cémo ha caido a menudo en la misma concep-
cién que criticaba en los catdlicos, aunque se tratase de dmbitos mds reducidos; desbara-
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tan no pocos de los argumentos de la polémica contra los catlicos que facilmente se vuel-
ven contra los mismos ortodoxos (por ¢j., afirmar que la Iglesia no tiene mds "jefe" que
Cristo), etc.

La exposicién es amplia. Por lo que se refiere a Afanassieff, el hecho se ha visto
favorecido por la circunstancia de que el autor del estudio sea eslavo, lo que le ha facilita-
do el acceso a numerosos escritos publicados en ruso, no traducidos y, por tanto, no acce-
sibles de ordinario a los lectores occidentales. La exposicién es también serena, desde el
reconocimiento de los valores que incluye esa vision eclesioldgica. Pero el autor descubre
también sus puntos oscuros que oportunamente saca a relucir y critica. Como es normal,
este momento de valoracién y critica lo dejé para el dltimo capitulo. El método elegido
hace que con frecuencia aparezcan repetidos los conceptos, pero no era ficilmente evita-
ble. Nuestra dltima palabra es que la obra resultard sumamente provechosa a toda perso-
na que esté interesada ya en el tema general de la eclesiologfa ya en el particular del pri-
mado romano.— P. DE LUIS.

BETHGE, Eberhard, Dietrich Bonhoeffer. Theologe - Christ - Zeitgenosse. Eine Biogra-
phie, Giitersloher Verlaghaus/Chr. Kaiser 2001, 7* ed. 21 x 14, 1132 pp.

Desde la aparicién de la primera edicién de la biografia de Bonhoeffer en 1967,
escrita por su gran amigo E. Bethge, ha pasado ya mucho tiempo, més de tres décadas. En
aquel entonces fue saludada como "una de las mds grandes y duraderas biografias de
nuestro siglo". Y este juicio permanece aun hoy dia como vélido. En el volumen IV de
esta misma Revista (1969) aparecieron dos recensiones sobre la misma en su edicién ale-
mana y francesa. Aunque el contexto politico, religioso y social ha cambiado considerable-
mente, la opinién de entonces sobre este hermoso libro sigue siendo valida en la actuali-
dad. No se narra exclusivamente la vida de Bonhoeffer, sino que se hace teologia y se
plantean los problemas de maxima actualidad de la época. Bethge nos transcribe todo el
inmenso material que tiene a su disposicién, ofreciéndonos el testamento y la herencia
personal y doctrinal del mértir evangélico. Los hombres de accidén viven en una espiral
dificil de controlar, pero viven una "verdadera vida", se arriesgan, optan, deciden, aciertan
o se equivocan. Y este es el gran Bonhoeffer que Bethge nos sigue pintando: familia, estu-
dios, compromisos apostélicos, apuestas ecuménicas, opciones politicas, decisiones arries-
gadas, vida al limite, escritos, predicaciones, mundo afectivo, campo de concentracién y
martirio.

El autor, Eberhard Bethge, moria el 18 de marzo del 2000 a la edad de noventa
afios. En los prélogos a las diversas ediciones de su biografia, Bethge se habfa preguntado
ya sobre la posibilidad y la necesidad de una investigacién més a fondo acerca de algunos
puntos: viajes de conspiracién de Bonhoeffer en los afios 1940-1943; problemas de Etica;
Bonhoeffer y los judios, etc. Algunos de estos problemas han sido afrontados en la edicién
de los 17 volimenes de que constan las Obras completas de Bonhoeffer, terminada en el
afio 1999. En el prélogo de la octava edicién (1994), Bethge intuye la necesidad de refle-
xionar sobre una "teologfa de Israel"; sobre la correspondencia entre Bonhoeffer y su pro-
metida Marfa von Wedemeyer y sobre la grata experiencia de la "amistad". Todos estas
anotaciones han sido tenidas en cuenta en la actual edicién de esta super-cldsica biogra-
fla— A. GARRIDO SANZ.
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SANCHEZ VAQUERO, l., La Unidad de los Cristianos (1959 - 2000), BAC Madrid
2001, 21 x 14, 206 pp.

En plena madurez de su vida dedicada en gran parte al Ecumenismo, J. Sdnchez
Vaquero nos ofrece, dentro de la coleccién ESTUDIOS Y ENSAYOS de la BAC, este
librito sobre la unidad de los cristianos en las segunda mitad del siglo XX. El Ecumenismo
moderno aparece en torno al Consejo Ecuménico de las Iglesias (1948), al cual la Iglesia de
Roma ha ido poco a poco acercdndose y valorandolo, aunque no pertenezca formalmente
al mismo. Tras los esfuerzos de algunos lideres religiosos catdlicos, el Concilio. Vaticano II
da carta de ciudadania al Ecumenismo, entendiéndolo como "obra del Espiritu" para
nuestro tiempo. v

Siguiendo el hilo de esta historia reciente, Sdnchez Vaquero; cargado de experiencias
personales ecuménicas, nos intenta transmitir las riquezas "cristianas del ecumenismo, las
metas pretendidas y no conseguidas, las dificultades que ofreci6 el camino andado", a la vez
que presenta los "urgentes retos que se hallan planteados en los albores del tercer milenio”.

Tras un brevisimo resumen, en plan esquemdtico, sobre las diversas confesiones del
mundo cristianos (cap. I-IIT), el autor analiza con alguna amplitud el didlogo ecuménico
entre Roma y la Ortodoxia (pp. 25-64) siguiendo los encuentros habidos y los documentos
emanados de los didlogos; estudia asimismo el trabajo del Consejo Ecuménico de las Igle-
sias (cap. VI), asf como el Ecumenismo de la Iglesia Catélica en base al documento conci-
liar Unitatis redintegratio, terminando con una relacién sucinta de los didlogos teolGgicos
entre Roma y las diversas confesiones cristianas, a la vez que enumera los documentos
mds importantes emanados de dichos encuentros. Al final, un apéndice sobre el Ecume-
nismo en Espaiia, en que se resefian los Centros ecuménicos, los encuentros habidos y las
revistas que han aparecido sobre el tema. Dada la brevedad del ensayo y la amplitud de la
temdtica, Sdnchez Vaquero ha querido imprimir a su resumen un tono eminentemente
vivencial. No én vano ha sido uno de los personajes que mds han trabajado en Espaifia en
este campo.— A. GARRIDO SANZ.

Moral-Pastoral-Liturgia-Derecho

LOPEZ QUINTAS, Alfonso, La Tolerancia y la Manipulacién (= Vértices), Rialp,
Madrid 2001, 13,5 x 20, 252 pp.

La tolerancia no es permisividad, indiferencia o escepticismo ante los valores, sino
estima respetuosa del otro y busqueda comiin de la verdad, a través de un didlogo de
aprendizaje que sabe dar y recibir en un encuentro fecundo y relacional, ni fandtico ni
lineal —impositivo, de sujeto a objeto, con ambicién de dominar—; es llamativo que sean
precisamente €l pensamiento débil, el relativismo cultural, el escepticismo y el subjetivis-
mo los que fomenten la intolerancia y el dogmatismo. Opuesto a tolerancia es el concepto
de manipulacion, “que tiende a cegar en las personas la capacidad de pensar por propia
cuenta” (39), reduciéndolas a mero objeto o medio para un fin determinado. Las cosas
podrén ser manipuladas sin sufrir menoscabo alguno, pero no asf las personas; el sadismo,
el reduccionismo erético y la ideologia en sentido peyorativo son diversos tipos de mani-
pulacién que menguan la capacidad creativa de las personas para dominarlas. En este

ambito encontramos las experiencias de "vértigo" frente a las de "éxtasis"; las prime-
2
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ras ciegan para los valores, imposibilitan la apertura al sentido profundo de la existencia y
son germen de la escalada actual de la violencia, mientras que las segundas capacitan para
el encuentro y son creativas, elevandonos a la plenitud de nuestras posibilidades. Estrate-
gia manipuladora es también el uso-de "términos talismdn" (libertad, censtira, cambio,
progreso, futuro...), evitando la‘profundizacién en su sentido y toda confrontaci6n abierta;
mediante ambiguas conexiones entre esos términos, el demagogo impulsa una dialéctica
mental apasionada y seductora para que las gentes opten por emocién y no por reflexion;
si, ademds, esos términos son enfrentados a sus "contrarios" (norma, tradicién, fidelidad,
conservador, pasado-presente...) como si fueran dilemas excluyentes en vez de aspectos
complementarios de la misma realidad, entoncesse van creando unos esquemas mentales
que incapacitan para la critica y empobrecen intelectualmente; de hecho, al presentar el
ideal del cambio por.el cambio unido al ideal del dominio y a la satisfaccién de las pulsio-
nes instintivas como camino hacia la felicidad, lo (inico que se logra es desembocar en un
empastamiento de puras sensaciones, excitaciones, posesiones..., que van anulando la cre-
atividad e incapacitando para el encuentro. El antidoto va justamente en la direccién
opuesta y necesitard la ayuda de un gufa para lograr un proceso de liberacién y de capaci-
dad critica que purifique el pensamiento, clarifique el uso y abuso del lenguaje, revise las
actitudes y los ideales y se deje mover por un amor incondicional a la verdad.

Alfonso Lépez Quintds, catedrético de Filosofia en la Universidad Complutense de
Madrid y miembro de la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas, con imdgenes
claras, lenguaje directo y pedagdgicos esquemas a doble columna, nos muestra con preci-
sién clarividente el carécter destructivo de la-manipulacién y su proceso, el quién, cémo'y
para qué manipula, asi como lo creativo de la tolerancia que construye y enriquece la per-
sonalidad humana.—J. V. GONZALEZ OLEA.

FENOY, E-ABAD,.J., Amor y matrimonio (= Cuadernos Palabra 133), Palabra, Madrid
20018, 12 x 19, 347 pp.

Que una obra alcance, desde su primera aparicién en 1977, su octava edicién es ya
muy significativo. Y lo consigue por plasmar el amor conyugal del hombre y de la mujer
como esa realidad presente en toda la historia de la humanidad y que se convierte en
camino de santidad cuando el amor humano es vivido ante Dios y bendecido por él.

En 8 capitulos y un epilogo se va desgranando el itinerario amoroso del encuentro
interpersonal, comenzando por el noviazgo (I) en cuanto esfuerzo progresivo para madu-
rar en un amor cuya culminacién serd la donacién plena del matrimonio o la comproba-
cién de que la eleccién no era la acertada. S6lo en la conyugalidad (I1) se puede vivir la
plenitud del amor humano como la comunién en un proyecto comun concorde con el plan
de Dios y que serd elevado a la perfeccién sacramental. El amor de los esposos (III) es
plenamente humano, sensible-espiritual y sobrenatural, e integra todas las dimensiones
~fisica, afectiva, espiritual y sobrenatural-, aceptando la diversidad de psicologias y necesi-
dades y cuidando el didlogo y los detalles que ayudan a acrecentarlo. El amor conyugal
estd intimamente vinculado a la procreacién y educacién de los hijos mediante la paterni-
dad responsable (IV-V), superando toda visién reductiva de la sexualidad, tanto la dualis-
ta y maniquea como la puramente bioldgica y placentera, puesto que la paternidad implica
la misién de capacitar a los hijos para que cumplan su proyecto personal de vida. La casti-
dad matrimonial (VI), fiel a la ley natural y a las leyes divino-positivas expresadas por el
Magisterio, no equivale a reduccién del nimero de relaciones sexuales 0 a merma del pla-
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cer, sino que es una virtud positiva cual pedagogia de amor y libertad que racionaliza los
instintos y autentifica la expresién fisica de un amor profundo; el débito es un derecho de
justicia, pero ha de ir acompafiado de la prudencia y de la caridad, porque “no puede lla-
marse amor el acto conyugal impuesto al cényuge sin considerar su condicién actual y sus
legitimos deseos” (218). El amor humano se integra en el divino a través del sacramento
del matrimonio (VII), auténtico camino de santificacién (VIIT) mediante toda clase de vir-
tudes ~teologales, éticas y humanas— fundamentadas en la unién espiritual de los cényuges
y el respeto mutuo de sus conciencias. Una visidn tan auténtica y positiva es lo que hace
que la familia sea el futuro de la humanidad (epilogo).

Se reflexiona desde la razén y desde la fe, con planteamientos antropoldgicos, teold-
gicos y espirituales, para mostrar como el ser humano, en cuanto sujeto de relaciones,
puede ir desde las més superficiales a la més intima y profunda en la entrega de lo mejor
de cada uno. Algunas pequeiias observaciones que le harfa son: El sélo equivalente a sola-
mente nunca estd acentuado. Estoy de acuerdo en que el lenguaje corporal ha de corres-
ponder a su significado antropol6gico de entrega total, exclusiva y definitiva, no llamando
amor a lo que no supera el mero sentimiento, hedonismo y egoismo; pero afirmar (cap. del
noviazgo) que las relaciones sexuales plenas fuera del contexto conyugal son totalmente
negativas, pasionales, infrahumanas, egoistas..., y abocan el futuro matrimonio a la infide-
lidad y a la desgracia, me parece que es dar un salto catastrofista dificil de corroborar en la
experiencia pastoral, donde se encuentra de todo. Se reconoce que es dificil zanjar la cues-
tién entre trabajo en el hogar o fuera, pero se opta por una imagen de mujer ama de casa,
esposa dulce y madre comprensiva y abnegada, siendo el marido el encargado del sosteni-
miento econdémico, sin ser absorbido por el trabajo fuera del hogar (passim,; algunas en
concreto 117, 121-125; 173-188). Afirmar que Dios “interviene personalmente en la pro-
creacién inmediata de cada persona” (p. 60) exigirfa algo de clarificacién. Por iltimo, no
creo que la versién de la Vulgata de Tb 6,16-17 (p. 146) sea un texto vélido para justificar
la critica al hedonismo, mejor argumentada en otras paginas (materialista, individualista,
cosificador...).

Puede que la familia, institucién natural de origen divino y con unas funciones per-
sonalizadoras, sociales y eclesiales imprescindibles, siga sufriendo miltiples ataques desde
el individualismo, el egofsmo, el hedonismo o las facilidades para el divorcio; pero Euge-
nio Fenoy y Javier Abad dejan bien patente que donde reinan la gratuidad, la fidelidad y
la apertura a la vida, las personas van ganando en libertad, mejoran las relaciones sociales
y se hace visible la presencia del Reino.-J. V. GONZALEZ OLEA.

LUCAS LUCAS, R., Antropologia y problemas bioéticos (= Estudios y Ensayos-Filosofia
y Ciencias 21), BAC, Madrid 2001, 13,5 x 20,5, XV-163 pp.

Ramén Lucas Lucas nos ofrece una fundamentacién antropolégica de los problemas
bioéticos a partir de la racionalidad filoséfica accesible a todos, creyentes o no. Comienza
por clarificar los presupuestos antropoldgicos (I) aceptando la fundacién auténoma —filo-
sofia y ciencia-, con o sin referencia explicita a la fe, y descartando toda heteronomia
—aconfesional o confesional-; inseparable es la unién entre vida-libertad-verdad, y falsa la
oposicion ciencia-fe; al cientificismo materialista, empobrecedor de ]a realidad por consi-
derar real sélo lo empiricamente aferrable, conviene recordarle que no todo lo técnica-
mente posible es moralmente admisible; digase lo mismo de las mayorias democréticas
que llevan al relativismo. El cuerpo (IT), que no es algo que yo posea, es la condicién
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indispensable para poder habitar y vivir mi propia vida y me capacita para la relacién y la
exteriorizacion de mi interioridad (corporeidad); habrd que que evitar tanto el dualismo
—ascetismo voluntaristico o instrumentalismo libertino- como el monismo —$acralizacién
del cuerpo o hedonismo banal- si queremos afirmar al yo personal como un sujeto unita-
rio en la dualidad de cuerpo y espiritu; segiin la valoracién dada a la relacién corporeidad-
espiritu asi se planteardn problemas como eutanasia, donacién de érganos, salud y enfer-
medad, alimentacién, vestido, vivienda, deporte... La sexualidad (TI) es una estructura
constitutiva del ser humano que va més alld de la genitalidad al incluir la triple dimensién
bio-fisica, psiquica y espiritual Los datos bioldgicos muestran que el embrién es ya natura-
leza humana (IV) desde el momento de la concepcion y que mantendra su identidad y uni-
cidad como individuo de la especie humana a lo largo de toda su existencia; esto exige
reconocerle su estatuto antropoldgico como persona (V) desde la fecundacién, aunque
deba subseguir un desarrollo proporcional que vaya logrando la maduracién biolégica,
psicoldgica moral...; para el concepto de persona se sirve de las definiciones de Boecio y
Sto. Tomas, y de Aristételes para demostrar que el embrién no es un-hombre en potencia
sino un hombre actual y real. Debemos recuperar el sentido humano de la muerte (VI)
—también la dignidad del moribundo-, evitando reducirla a un conjunto de eventos biolé-
gicos aferrables o a una espiritualidad desencarnada que descuida los diagndésticos clinicos;
la reflexion filoséfica integra esos datos sin cerrarse a la plenitud pascual manifestada en
el misterio de Cristo; muerte cerebral no se identifica con muerte Aumana, pero si que es
una indicacién cierta de la muerte de la persona, siendo un concepto bdsico para la ética
de los trasplantes de drganos. Dios, que crea directamente el espiritu humano en cada
hombre, es el fundamento tltimo del valor absoluto de la persona humana (VII). Hay que
superar planteamientos equivocados (conclusién) que enfrentan la omnipotencia de Dios
con la libertad del hombre, como si la fe religiosa en el mds all4 implicara abandonar el
compromiso con la vida terrena, o como si el ateo fuera el dnico que se comprometiera
con las realidades terrenas.

Creo que el uso del hilemorfismo aristotélico-tomista no acaba de conseguir esa
antropologfa unitaria —unidad dual, cuerpo espiritualizado o espiritu corporeizado— que
supere todo biologicismo y dualismo. En concreto, se me hace dificil compaginar estas
afirmaciones: «El alma humana no se entiende en sentido dualista, como una sustancia
separada que se une desde el exterior al cuerpo, sino que se entiende, en sentido aristotéli-
co y tomista, como la forma o el acto primero de un “cuerpo natural que tiene la vida en
potencia”» (p. 98; cf 78 y el espiritu humano es creado directamente por Dios en. cada
hombre» (p. 91 y cap. VII). Ciertamente el hijo es un don, no un producto que se pide o
fabrica (11-13, 48-50), de ahi el rechazo a la fecundacién artificial; ahora bien, extenderlo a
la homdloga, negando que haya amor y encuentro interpersonal cuando la ciencia suple
las carencias de la naturaleza, ;no estamos ante un biologicismo que no supera la fisiolo-
gia del acto sexual? Ante los datos biol6gicos cientificamente consolidados no parece
coherente admitir sélo los que se amoldan a mi teorfa: no aparecen para nada los embrio-
nes fecundados que son expulsados naturalmente antes de la implantacién (el 70% como
minimo); ;esa anidacién es sélo extrinseca o habrd que replantedrsela, dado que sin ella
no hay nada que hacer, al menos por ahora? (cf. 72-76); afirmar que «no llegard a ser
nunca humano si no lo ha sido desde el principio» (77), no contempla a los muchos que
son desde el principio y no llegan al final. Siguiendo con los datos cientificos, insistir en no
separar la dimensién unitiva de la procreativa estd de acuerdo con la verdad de la sexuali-
dad, pero ;se puede sostener lo mismo para todo acto sexual? (passim, cap. 3, 11/2, b; 94-
95). No obstante estas pegas, la obra deja bien asentado lo fundamental: la defensa de la



616 LIBROS EstAg 37/ fasc. 3 (2002)

dignidad de toda persona, respetando su identidad individual y descartando cualquier ins-
trumentalizacién, ademds de dar un toque de atencién ante la actual transformacion en
derechos para los fuertes lo-que no son mds que delitos contra los débiles, y que rechazar
manipulaciones y violaciones contra la vida es la respuesta coherente que se fundamenta
en la naturaleza misma de las cosas y en la experiencia humana.— J. V. GONZALEZ
OLEA

TOSO, M., Umanesimo sociale. Viaggio nella dottrina sociale della Chiesa e dintorni (=
Biblioteca di Scienze Religiose 168), Libreria Ateneo Salesiano, Roma 2001, 16,5 x
24,453 pp.

Mario Toso va desgranando, en 10 capitulos y 4 apéndices, la respuesta del Magiste-
rio eclesial a los problemas sociales. La Doctrina Social de la Iglesia (I) pertenece al ser y
al actuar de la Iglesia, correspondiendo a toda la comunidad cristiana su insercién en la
misi6n de Cristo, el cual puso las premisas para el cambio de las instituciones de su tiempo
con su nueva jerarquia de valores y su llamada a la metanoia total; la vivencia sacramental
del misterio pascual dard motivos y fuerzas para el anuncio de la salvacién integral del
hombre y los subsiguientes cambios sociales. Puede que las acciones concretas, personales
y sociales, sean diferentes, pero no asf los criterios de discernimiento y de gufa -los princi-
pios (11)- de los que deben partir y cuya complementariedad e implicacién son mutuas:
dignidad de la persona humana en todas sus dimensiones, destino universal de los bienes,
solidaridad, subsidiaridad, bien comiin, pluralismo social... La antropologia presentada
(TII) se basa en un personalismo comunitario y relacional que mira al hombre como sujeto
libre y responsable, abierto a la socialidad-comunién y a la trascendencia, lejos de un indi-
vidualismo atomizado y una autonomia absoluta que desembocan en el relativismo total al
carecer de referencia a la verdad y al bien. A pesar de que se supervalore lo psicolégico,
intersubjetivo y privado en detrimento de lo institucional y normativo, la familia (IV)
sigue siendo el quicio de nuestra civilizacién al mismo tiempo que edifica la comunidad
eclesial y participa en la misién salvifica recibida de su Sefior. El trabajo (V) continda la
obra del Creador y da sentido a la vida, siendo humanizado y humanizador en la medida
en que se respeta la prioridad de la dimensién subjetiva sobre la objetiva, y mds en el
mundo globalizado de los mecanismos econémicos y financieros que no soluciona los pro-
blemas del paro y del hambre. La economia (VI) de libre mercado necesita unos correcti-
vos ético-morales y una mejor fundamentacién antropolégica para evitar la explotacién y
marginacién de los més pobres tanto nacional como mundialmente, algo que, a la larga,
redundari en beneficio de la eficacia econémica misma. La comunidad politica (VII),
cuyo concepto es méds amplio que Estado, no puede limitarse al campo de la justicia con-
mutativa ~hurto, fraude, contratos...— sino que debe llegar a las exigencias de la justicia
distributiva —educativas, sanitarias, seguridad social..—. Aunque la DSI no tenga un mode-
lo concreto de Estado social (VIII), si que se pueden encontrar en sus documentos refle-
xiones téorico-précticas —principios de reflexién, criterios de juicio y directrices practicas-—
que nacen de la nueva experiencia de comunién eclesial arraigada en Cristo y contindan el
proyecto del Creador. Nunca como hasta ahora han existido tantos medios de comunica-
cién social (IX) ni tanta informacién transmitida y, sin embargo, no logramos la comunica-
cién en cuanto bisqueda comin de la verdad-bien, comprensién reciproca entre las diver-
sas culturas coexistentes y encuentro humanizador fundado en la dimensidn religiosa.
Parece que va en serio la construccién de una Europa més unida, solidaria y justa (X),
pero atlin queda mucha tarea por delante si es que no queremos reducirnos a un conglome-
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rado de nacionalismos y regionalismos o a una politica comin de mercaderes; el papel que
la educacién moral juega ahf es importantisimo para conseguir la comunién de hombres y
pueblos. Los apéndices estdn dedicados al tercer sector (1), cuya nomenclatura esti pen-
diente de unificacién y su contenido de mayor precisién, y alude al conjunto de asociacio-
nes, fundaciones y movimientos no estatales que persiguen la produccién de bienes y ser-
vicios para lograr un desarrollo cualitativo de la sociedad civil. La construccién de la
Sociedad del Bienestar (2) corresponde a todas las instancias sociales, no sélo a la adminis-
tracién politica, y debe superar la reduccién economicista de mercado acudiendo a valores
como libertad, autonomfa, solidaridad, subsidiaridad, igualdad y justicia. Siguen la exposi-
cién de las diferentes tesis acerca del origen de la sociedad (3), desde las clésicas naturalis-
tas a las modernas contractuales, discursivas, neoliberales anticontractuales y personalis-
tas, y una confrontacién (4) entre los ideales marxistas, laicistas y cristianos, con su
actualidad y/o caducidad respectiva.

El autor es preciso en la exposicién y va al niicleo de la cuestién fundamentando]a
biblica, magisterial y racionalmente; le mueve la.preocupacién por dejar bien clara la pos-
tura cristiana y resalta la importancia que tienen las antropologias que estdn en la base de
toda concepcién econdmica, politica o social, rechazando las reductivas o fragmentarias €
insistiendo en las integrales que saben reconocer las dimensiones privada, pablica y reli-
giosa.—J. V. GONZALEZ OLEA

Filosofia-Sociologia

GILLY, C.- NIEWOHNER, F., (Hrsg.), Rosenkreuz als europaisches Phinomen im 17.
Jahrhundert. (Bibliotheca Philosophica Hermetica 7). Frommann, Amsterdam 2002,
28 x 18, 403 pp.

Se presentan, como volumen séptimo de la Biblioteca Philosophica Hermetica, las
Actas del Congreso celebrado en Wolfenbiittel, del 23 al 25 de noviembre de 1994, sobre
la hermandad de la Rosacruz. El movimiento de los rosacruces se inicia con la publicacién,
anénima, de la obra Fama fraternitatis, en Kassel en 1614, a la que seguird la de Confessio
fraternitatis en 1615. Tras el anonimato estdn Tobias Hess, Christoph Besold y Johann
Valentin Andreae. Las obras producen un inmenso revuelo y de inmediato se llenan las
librerfas de escritos y alegatos a favor y en contra. Los autores polemizan contra la teolo-
gia esclerotizada, tanto protestante como catdlica, contra la filosofia que es ensefada en
los centros académicos y contra diferentes opiniones politicas y sociales. Estdn profunda-
mente influidos por la literatura utdpica, desde la Nueva Atlintida de Francis Bacon hasta
el pensamiento de Campanella, y por toda una serie de autores, tanto antiguos como rena-
centistas, que ven la naturaleza como un-todo orgdnico y vital. Los objetivos de la doctrina
de la Rosacruz son, de un lado, la mejora de la vida gracias al conocimiento cientifico y al
papel que institucionalmente debe desarrollar la ciencia; los auténticos hombres piadosos
deben leer el libro de la naturaleza en el que se manifiesta el creador; los tesoros de la
naturaleza deben ser desvelados por una ciencia universal, un conocimiento que ha per-
manecido secreto. Por otro lado, esa armonia natural descubierta debe transmitirse al
orden politico. La ciencia es el modelo de auténtico conocimiento para cualquier comuni-
dad y la teologfa tiene que adquirir una forma cientifica de modo que se superen las dife-
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rencias entre las confesiones. Habrd que alcanzar una pansophia que ponga a toda la
humanidad en un proceso de progreso permanente.- Hay una mezcla en estos escritos de
pensamiento teoldgico y de propuestas de mejora politica del mundo. Este conjunto de
ideas tuvo una amplia extensién, no sélo por Centroeuropa, sino también por el resto de
los paises. Descartes, por ejemplo, conocid estas ideas hacia 1620. Algunos quisieron darle
a este movimiento de ideas una organizacién institucional y grupal pero parece que no
tuvo demasiado éxito aunque, por ejemplo en Inglaterra, llegarian a usarse algo més ade-
lante como sinénimos los términos rosacruz y mason.

Los articulos del volumen muestran una rica panordmica. C. Gilly da una visién glo-
bal del estado actual de la investigacién sobre el movimiento Rosacruz. J. Ritman investi-
ga los origenes en Tubinga y la figura de Tobias Hess. M. Brecht, W. Otte y W. Schmidt-
Biggemann estudian, en diferentes trabajos, la vida y obra de Johann Valentin Andreae
poniendo el acento en su trabajo Christianopolis (1619). J. Dupgbe investiga la influencia
que tuvieron algunos tratados de magia en el movimiento. R. Edighoffer se centra en los
manifiestos de los rosacruces en Alemania, I. Zinguer hace lo mismo para Francia y A.
Mclean para Inglaterra. B. Keseru y S. Akerman muestran las repercusiones en Europa
del este y Escandinavia respectivamente. C. Gilly se detiene, en otro trabajo, en estudiar
la relacién con el pensamiento de Campanella y, a continuacién, en sendos articulos, anali-
za una diversidad de obras de diferentes autores que se enmarcan en el movimiento.
Finalmente, G. Wehr y L. van den Brul investigan, respectivamente, las repercusiones de
las ideas rosacruces en la Antroposofia de Rudolf Steiner (1861-1925) y en Jan van Rijc-
kenborgh (1896-1968), un holandés que intentd restablecer una secta de inspiracién rosa-
cruciana. Ademds de su rico contenido, hay que decir del libro que tiene una presentacién
espléndida con una muy cuidada impresién y con numerosas ldminas, preciosas, sacadas
de las principales obras aludidas en los estudios. Los indices cierran la obra.- F. JOVEN.

ASSMANN, Jan; GRAF, Fritz; HOLSCHER, Tonio; KOENEN, Ludwig; SCHEID,
John, (Hrsg.), Archiv fiir Religionsgeschichte. Dritter Band. K. G. Saur, Miinchen-
Leipzig 2001, 24,5 x 17, viii-322 pp.

Aparece el tercer volumen del anuario Archiv fiir Religionsgeschichte dedicado al
tema monogrdfico: Los origenes de la historia de las religiones y el siglo XVII. Es habitual
situar el nacimiento de la historia comparada de las religiones en la segunda mitad del
siglo XIX con el establecimiento de cétedras sobre este tema en algunas universidades.
Ahora bien, los fundamentos de una aproximacién cientifica, aconfesional, al hecho reli-
gioso ocurren en el siglo XVII, toda vez que se ha creado ya un marco favorable a estos
estudios a causa de la accién conjunta de una serie de factores como son: los grandes des-
cubrimientos geograficos, el Renacimiento, la Reforma, las guerras de religién y la pujan-
za del Imperio Otomano; fenémenos que, en su conjunto, propician una nueva aproxima-
ci6n a los fenémenos religiosos. En el siglo XVII se acenttian las diferencias teoldgicas
entre catdlicos y protestantes y, ademds, se produce el encuentro con las religiones asiati-
cas, que no conocen ¢l concepto de revelacion, formandose un nuevo paradigma en el
estudio cientifico del paganismo y del fenémeno religioso en general. Ademds en-el siglo
XVII hay un acercamiento al pasado no sélo por medio de los textos clésicos, sino tam-
bién por el anticuariado, es decir, por la recoleccién de huellas materiales de la antigiie-
dad, algo que permite contrastar lo que dicen las fuentes escritas. Esta tesis, formulada
por A. Momigliano, sirve de hilo conductor al volumen. Idea del mismo es mostrar cémo
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la historia de las religiones se constituye en esa tensién entre conocimientos recibidos por
fuentes escritas y el antiquarianismus.

Las contribuciones al volumen son las siguientes: M. Mulsow estudia la obra de John
Selden de 1617 sobre los dioses sirios, en ella se enfrenta con el tema de la idolatria de un
modo nuevo en un marco mas empirico a través de la.investigacién de las inscripciones y
de todo tipo de nuevas evidencias. R. Hifner analiza el método arqueolégico de Ph. Clu-
ver (1580-1622) y su monumental obra Germaniae antiquae libri tres-con sus estudios del
culto y de las costumbres germanas antes del cristianismo. A. Mali estudia las relaciones
que hacen los jesuitas del nuevo mundo y su influencia en los medios intelectuales europe-
os. C. Timmermanns hace un andlisis similar respecto al caso de China y Ricci. W. Sch-
midt se ocupa de la obra de Athanasius Kircher y sus estudios sobre Egipto. G. Stroumsa
estudia la figura de Richard Simon y su interés por la historia de las religiones. J. Assmann
da una visién de conjunto de los autores que dieron origen a la historia de las religiones
comparada. E. Schwarzbach se ocupa de Dom Augustin Calmet. K. Haugen revisa el
nuevo tratamiento que se produce en algunos autores de la época en el estudio de la doc-
trina de la trinidad y el paso que se da de una historia de las creencias a una historia de los
textos. A. Hamilton estudia las nuevas aportaciones al estudio del Islam en el siglo XVII.
P. N. Miller, por su parte, se centra en el tratamiento del paganismo. J. P. Rubiés revisa la
aportaci6n del jesuita A. Rubino al conocimiento del hinduismo. Las contribuciones de M.
Stausberg y J. Deutsch, con sendos estudios sobre las investigaciones acerca del zoroastris-
mo y el judaismo en la época, cierran el volumen. Fuera ya del tema monogrifico se expo-
ne al final del volumen el proyecto de investigacién que la Deutsche Forschungsgemein-
schaft (DFG) ha preparado, para el perfodo 2000-2006, sobre la religién imperial romana
y su préctica en las provincias del Imperio, con el subtitulo: procesos de globalizacién y
regionalizacion en la historia de la religion antigua. En su conjunto podemos decir que
estamos ante un excelente volumen de un elevado nivel cientifico.- F. JOVEN.

MARCEL, G., Obras selectas (1). El misterio del ser. El dardo. La sed. La sefial de le cruz.
BAC, Madrid 2002, 13 x 20, 608 pp.

El pensamiento de Marcel no ha perdido actualidad. Su insistencia en el método dia-
l6gico y el valor de la persona ha cruzado la frontera de la modas y ha llegado a nuestro
tiempo con una salud excelente. Su concepto de la vida, como encarnacién y participacién,
nos ayuda atin hoy dfa a encontrarnos, verdaderamente, con los hombres y mujeres, de
carne y hueso, envueltos en el misterio del mundo y de Dios. Frente a nuestro "mundo
roto", en expresion de Marcel, el valor de la verdad, el sentido de la vida, la presencia del
misterio, el ser en situacin, el ser de la realidad, la libertad y la gracia, la ceguera del ego-
centrismo, la muerte y la esperanza, la gratuidad y la gracia, la fidelidad creadora, ofrecen
al hombre actual nuevos caminos de futuro y senderos de salvacién. Esta nueva edicién de
El misterio del ser ha sido enriquecida con documentos inéditos, y abundantes notas elabo-
radas por J. Parain-Vial, su discipula preferida, y por Mario Parajén que ha preparado
esta edicién. La seleccién de las obras de teatro, aqui publicadas, pone de manifiesto, una
vez mds, la profunda relacién que existe entre el pensamiento de Marcel y toda su obra
dramdtica~ D. NATAL.



620 LIBROS EstAg 37/ fasc. 3 (2002)

MOUNIER, E., El personalismo. Antologia esencial. Sigueme, Salamanca 2002, 14 x 21,
987 pp.

Toda la obra de Mounier tiene como centro algido la realidad personal. Més alld del
personaje y del teatro del mundo, la vida de la persona es un don vocacional que exige la
conversién, asumir la soledad gozosa y el despojo del egocentrismo. A partir de ahi, el
hombre puede poner manos a la obra de la justicia como fruto de la experiencia interior,
de la gratuidad y la gracia, y vivir la donacion. Pero la Revolucién personal ha de ser
comunitaria. Toda verdad personal ha de hacerse comunitaria, pues sélo llegamos a ser
plenamente personas en didlogo con los demds. La presente Antologia recoge los textos
fundamentales de Mounier y configura un breviario esencial que debe ayudar, también, al
hombre del siglo XXI a entender el puesto del hombre en el cosmos y en nuestra sociedad
virtual. Esta Antologia retoma el Manifiesto al servicio del Personalismo que define el pro-
grama de Mounier, El Personalismo, ;Qué es el Personalismo? y Personalismo y cristianis-
mo, que integra las nuevas ideas en el pensamiento actual, y presenta la coherencia cristia-
na del proyecto. Revolucién personalista y comunitaria ofrece la dimension social y
contundente del personalismo con respecto a la justicia y la vida social de los santos. Y
finalmente, La cristiandad difunta espolea a.un cristianismo, de cuerpo presente, para que
abandone su caminar mortecino, su muerte dulce en la rutina, y resurja a nueva vida ante
los crueles problemas sociales de nuestro tiempo.— D. NATAL.

MOLINUEVO,J. L., Para leer a Ortega. Alianza, Madrid 2002, 13 x 20, 263 pp.

Pasadas las turbulencias de la postguerra y también las de la década prodigiosa, la
figura de Ortega cada vez se nos ofrece en su propia grandeza de pensador, de ese hombre
con la gente. El diseii6 la integracién de Espafa en Europa sefialando la altura de los
tiempos con su Revista de Occidente. Hoy su influencia es notoria en la filosofia, la litera-
tura, la historia, el derecho, las nuevas tecnologias, el arte y la sociologfa. El nos ha dejado
en herencia el humanismo de la vida en forma como eficaz antidoto, contra la demoraliza-
cién social, capaz de responder a los desafios de nuestro tiempo. Esta obra que presenta-
mos, de un buen especialista en Ortega, nos ofrece la mocedades de Ortega, su llamada a
la esperanza ante la crisis de Europa, la filosoffa de la razén vital para un nuevo pensa-
miento y una anatomfa de nuestro tiempo que adelanta la aurora de la razén histérica,
donde puedan orientarse tanto los jévenes como el nuevo mundo de la técnica, la universi-
dad y la sociedad, asi como cada uno de los seres humanos en su actual dificultad de ser y
su experiencia de vivir. Este escrito anima verdaderamente a leer la obra de Ortega.— D.
NATAL.

RIBAS, P., Para leer a Unamuno. Alianza, Madrid 2002, 13 x 20, 213 pp.

La gran personalidad de Unamuno exige un abordaje miiltiple de su vida para poder
llegar a la entrafia misma del autor. Esto es lo que ha hecho Pedro Ribas al contarnos
desde la biografia de Unamuno su medio familiar y universitario, su tarea de escritor, su
Pais Vasco y Castilla, la etapa socialista, sus novelas y su teatro, la religién y la inmortali-
dad, la filosofia y la intrahistoria, y finalmente Unamuno, la generacién el 98, el tema de
Espafia y su pensamiento politico. Este estudio llega a lo mds profundo del Unamuno de
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carne y hueso, y nos da una perspectiva adecuada para captar el verdadero significado de
la obra de Unamuno, gran despertador de Espaiia, y nos lleva adentrarnos, con entusias-
mo, en la lectura sosegada de los escritos unamunianos.— D. NATAL.

PEREZ-DELGADO, Esteban, Moral de convicciones, moral de principios. Una Introduc-
cién a la ética desde la ciencias humanas. Editorial San Esteban, Salamanca 2000, 15
x23.5, 295 pp.

Este libro tiene vocacién de ser un manual de apoyo a la ensefianza de la ética den-
tro del d4mbito de los estudios de teologfa. Como tal forma parte de una coleccién iniciada
en 1997 de textos y monografias que sirvan de apoyo al didlogo de la fe y la razén en el
contexto cultural actual, ’

El manual incluye los temas habituales: un discernimiento lingiiistico y fenomenolé-
gico sobre el hecho ético, una delimitacién del mismo respecto de la sociologia, o juridico
y la psicologia. A continuacién estudia las fundamentaciones cldsicas de la ética: Aristéte-
les, Kant y la ética de los valores; dedica un capitulo a las relaciones de religién y moral y
otro a la fundamentacion antropoldgica de lo ético.

El principal mérito del libro consiste en su claridad expositiva, seguramente de
quien estd habituado a la enseiianza de la materia, la brevedad y concisién en el trato de
las cuestiones y el aporte de textos actuales en los que se plantean la diferentes cuestiones
desde una 6ptica cientifica y contemporanea. Este tltimo elemento corresponde a la pre-
tensién de la coleccién de entrar en didlogo con las ciencias y la razén, sobre todo de la
psicologfa. Una obra para estudiantes y quienes quieran obtener una visién actualizada,
alejada de los manuales mds cldsicos.— P. MAZA.

DUCH, L., Antropologia de la religion. Barcelona: Herder, 2001, 21.5 x 14,256 p.

Esta versi6n espafiola de la Antropologia de la religién, publicada en 1997, ofrece
una concisa introduccién al estudio del fenémeno religioso, que el autor presenta decidi-
damente desde la perspectiva antropoldgica, sin excluir la teolégica. Los nueve capitulos
(ciencias de las religiones, metodologia, historia del estudio de las religiones, definicion de
la religion, origen de la idea de Dios, clasificacion de las religiones, organizacién de la reli-
gioén, acciones rituales y miticas, religion-magia-ciencia, y lenguajes de la religién) que
estudian los fendmenos religiosos no sélo resaltan ampliamente la complejidad de la pro-
blematica religiosa, sino que también introducen al lector en la metodologia y la historia
del estudio religioso. Especialmente en la parte metodolégica, el autor ofrece una visién
global, muy provechosa por tratar los diversos métodos antiguos y actuales. Los demds
capitulos son igualmente informativos, pero introductorios, por la razén de que ya habia
publicado ampliamente sobre estos temas. Valen todavia los restimenes de cada tematica,
dado especialmente que los acompaifia una bibliograffa esencial y actualizada. Asf el libro
sirve ampliamente a su objetivo de remediar "el creciente analfabetismo religioso y cultu-
ral que padecemos". jOjald que la perspectiva antropolégica llame la atencién de la socie-
dad secularizada, pero amante de valores humanos!.—- P. PANDIMAKIL.
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DURKHEIM, Emile, La educacién moral. Coleccién Raices de la memoria. Ediciones
Morata, S. L., Madrid 2002, 24 x 17, 218 pp.

Dentro del propésito general de la coleccién Raices de la memoria, esta libro intenta
recuperar para los lectores uno de los textos representativos en el mundo de la educacién
y la cultura que, en estos momentos, era de dificil localizacién. La tnica traduccién exis-
tente de La educacién moral fue efectuada en 1972. Como afirmd, ya en el siglo XII, Ber-
nardo de Chartres: "nosotros somos como enanos encabalgados sobre los hombros de
gigantes y asf podemos ver més cosas y més lejos que ellos, pero no por tener la vista mas
penetrante o poseer mds alta estatura, sino porque el gran tamaiio de los gigantes nos
eleva y sostiene a una cierta altura”.

Esta version espaiiola de la obra de Durkheim es basicamente la misma que en 1925
sacd a luz la editorial Alcan, de Paris, en la que se advertia que la obra recogia, no en su
totalidad (dieciocho de veinte lecciones) un curso que con el mismo titulo ("L'éducation
morale") Emilio Durkheim habfa impartido en varias ocasiones, primero en Burdeos y
mds tarde en Parfs. Con el fin de recuperar, casi integramente el curso durkheimiano, en la
presente edicién se han afiadido "Pedagogia y sociologia" (leccién primera) y, como
"anexo", al final de libro, "La ensefianza de la moral en la escuela primaria".

A primera vista, parecerfa que no tiene mucho sentido recuperar hoy a un sociélogo
que escribié de la educacién hace mas de un siglo, méxime cuando, como en el caso de
Durkheim, no se trata de un mero tedrico, sino que sus propuestas forman parte también
de un proyecto més amplio —concepci6n de la naturaleza supraindividual de la sociedad-, y
en el que una determinada orientacién politica es inseparable de sus formulaciones tedri-
cas. Su trayectoria personal se sittia en los avatares de la construccién de la Tercera Repi-
blica francesa, una empresa politica diametralmente opuesta a la de los comuneros de
1871 (marxistas), y cuyo objetivo central consistia en la reorganizacién de la sociedad a
partir de principios de orden y no de revolucién. Esta Repiiblica era vista como la "reac-
cién" que aplasté la "sociedad del futuro” que K. Marx habia visto en la Comuna de Parfs.

El énfasis puesto por Emilio Durkheim en la disciplina como elemento central en la
educacién formaria parte, segiin algunos criticos, de los mecanismos de control social
—perverso instrumento de dominacién social-, tan denostados por los “progresistas” pos-
testructuralistas, la postmodernidad y el multiculturalismo. Donde hay orden, hay asimila-
cién de normas y actuacién conforme a ellas —lazos de solidaridad, objetivos sociales-, esto
es, disciplina. La pretendida ausencia de esta disciplina en estructuras sociales diferentes a
la capitalista es s6lo una afirmacién de caracter ideolégico, en franca contradiccién con el
mds minimo andlisis. objetivo e histérico. La educacion, como un hecho o institucién social
que debe ser explicado en su génesis y funcionamiento, y siempre a partir de las caracteris-
ticas del medio social dentro del cual se desarrolla -"solidaridad mecéanica-solidaridad
orgdnica" (aspecto sociolégico)-, sigue siendo un objetivo vilido.

La elaboracion de una moral laica —propia de una sociedad de "solidaridad organi-
ca"-, frente a una moralidad religiosa —propia de la una sociedad de "solidaridad mecéni-
ca'- es un tema recurrente en toda la obra de Durkheim (Las formas elementales de la
vida religiosa: el sistema totémico en Australia, 1912). Lo que ha cambiado son los nombres
-Dios-sociedad—, pero no la realidad. Su punto de partida es dividir la realidad en dos
dimensiones, una regida por reglas morales —siempre imperativas (deber inexcusable)-, la
otra por reglas utilitarias. La moral pasa por reconocer la existencia de una autoridad
moral (encarnada en instituciones sociales), asf como en la propuesta de valores e ideales
colectivos, materializados en sfmbolos que suscitan adhesién y propician la movilizacién
de las fuerzas colectivas. Para la obtencién de este objetivo se requiere el funcionamiento
de una institucién social: el sistema escolar.
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La educacién moral, propuesta por Emilio Durkheim, se encuadra dentro de su teo-
ria socioldgica general, con todos sus aportes-y condicionamientos. Ahora que nos encon-
tramos enfrascados en la nueva ley de educacién —Ley-de Calidad de la Educacién
(LOCE), propuesta por el Gobierno del PP., no estaria de mds que se tuvieran en cuenta,
sin las demagdgicas de siempre, las posibles aportaciones de este tratado, "mutatis mutan-
dis".— F. RUBIO C.

ARENDT, Hanna, El concepto de amor en san Agustin. Traduccién de Agustin Serrano
de Haro, Encuentro Ed., Madrid 2001, 23 x 15, 150 pp.

El presente libro es la primera versién al castellano de la tesis doctoral de la célebre
fildsofa judia, alumna de M. Heidegger y de K. Jaspers, director éste de la tesis. Lo que se
nos ofrece no es la edicién original, publicada en el ya lejano 1929, sino la obra revisada
por la autora en los primeros afios de la década de los sesenta, sobre todo en lo que se
refiere a la primera parte y primer capitulo de la segunda.

El texto de la filésofa va precedido de una introduccién del traductor en que presen-
ta las caracterfsticas de la presente edicién en relacién con la edicion en lengua inglesa de
1996 de la que esta es traduccion, y, ademds, algunas reflexiones sobre el peso de san
Agustin en el pensamiwento de la autora. ,

A san Agustin se le suele representar con un corazén en llamas en la mano. La
representacion responde a lo mucho que el amor significé en su vida y, también, en su
pensamiento. No extrafia, pues, que H. Arendt haya elegido el tema del amor al préjimo
como pauta para penetrar en‘la obra y doctrina del obispo de Hipona. Lo caracteristico de
la filésofa judia es haber hecho su estudio desde esquemas inspirados en la temporaliza-
cién heideggerina. Consta de tres partes. La primera se ocupa del amor como anhelo
(appetitus) que anticipa el futuro (El futuro recordado); la segunda centra la mirada en el
Creador y la criatura, con perspectiva de pasado (El pasado recordado); cada una de ellas
consta de tres capitulos que desarrolan andlisis en buena medida paralelos, cuyo centro
son los conceptos contrapuestos de caritas y cupiditas. La tercera parte estd dedicada a la
vida en sociedad. Conocida es la tesis de la autora: la dificil armonizacién entre el amor a
Dios, el amor a s{ mismo y el amor al préjimo. Una mds, entre otras que se han dado del
pensamiento del santo sobre el amor.— P. DE LUIS.

FLASCH, K., Nicolaus Cusanus. Verlag C. H. Beck, Miinchen 2001, 19 x 12.5, 181 pp.

(Porqué todavia un tercer libro sobre N. de Cusa? Si alguno hubiera hecho esta pre-
gunta al autor, su respuesta hubiera sido muy sencilla: porque N. de Cusa es el mejor pen-
sador del siglo XV. Siendo de profesion jurista, N. de Cusa se interesé de varias disciplinas
como filosoffa, teologfa, astronomia, etc., llevé una vida de intensa politica y diplomacia
que le obligé a estar permanentemente en viaje, y muri6 lejos de su casa, durante una de
esas misiones diplomadticas. Si todo eso no es suficiente para mostrar su grandeza, basta
echar un vistazo a sus obras antes y después del escrito De bryllo, que, precisamente por
ser intermediario, ofrece un acceso estratégico al pensamiento del Cusano. El autor elige
el libro De bryllo para introducir al lector en la filosofia del Cusano, pues se constituye
como un ‘discours de la méthode' para toda la reflexion cusana. El capitulo introductorio
trata de este y otros aspectos de fondo cultural y biogréfico. Sigue la primera parte que
consta de cuatro capitulos, examinando los principios fundamentales de la filosofia Cusa-
na. Son estos: El fundamento del universo es la unidad y el espiritu; lo que es, es la verdad
o su semejante; el hombre es la medida de todas las cosas; como un segundo Dios, el hom-
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bre crea el mundo de la cultura y del sentido. En la segunda parte que igualmente consta
de cuatro capitulos, el autor explica el principio de la coincidencia, la aporia aristotélica, la
divisién del mundo y la influencia del Cusano en el pensamiento europeo. Toda discusién
sobre pensamiento cusano busca establecer que este fue ya un renacimiento cristiano del
siglo XV. N. de Cusa ofrece, pues, una nueva perspectiva para comprender, interpretar y
valorar la antigiiedad, que de una manera racional hace ver la verdad cristiana en el pen-
samiento antiguo. El autor ha logrado muy bien este objetivo. Este libro, que incluye
bibliografia e indices, sirve sin duda de introduccién provechosa al pensamiento def Cusa-
no.— P. PANDIMAKIL.

CABRIA J.L.,J. SANCHEZ-GEY, Dios en el Pensamiento Hispano del siglo XX. Sigue-
me, Salamanca 2002, 14 x 21, 520 pp.

La filosofia siempre ha guardado un espacio importante para pensar sobre Dios. La
abundante bibliografia sobre el tema atestigua este hecho sin ninguna discusién. El libro
que presentamos muestra un panorama concreto del discurso filos6fico contemporaneo
centrado en filgsofos espafioles e hispanoamericanos. Estupendos estudios sobre el pro-
blema religioso en Unamuno, Amor Ruibal, Ortega, Zubiri, Marfa Zambrano, Lain,
Aranguren Marfa, Gustavo Bueno, José Manzana, Rubert de Ventés, E.Trias, F. Savater y
los filésofos hispanoamericanos como L. Castellani, A.Wagner de Reyna, N. de Anquin,
asf como en la novela espafiola contemporédnea protagonizan los capitulos mds destacados
de este estudio. El andlisis ha sido hecho por verdaderos especialistas, en cada uno de los
autores, y el resultado es excelente. El primer fruto de todos es acabar, de una vez por
todas, con el famoso problema de si existe o no una verdadera filosofia espafiola, puesto
que aqui se nos presenta un buen nimero de autores de una calidad indiscutible. La obra
tiene, ademds, la secreta intencién de ayudar a pensar sobre Dios para que el misterio de
Dios nos.ayude a ser mas humanos y no se convierta en un batalla violenta entre los hom-
bres, en un mundo cada vez més intercultural y globalizado. Una pequeiia observacién: En
la pagina 95; de esta obra, se dice que el P. Félix Garcia se invent6 la confesion de Ortega.
Dado que se me cita en la bibliografia y crec haber documentado suficientemente, .en
Estudio Agustiniano 24(1989)689, tanto el hecho como, especialmente, "que Ortega con-
servaba toda su prodigiosa fucidez", (que es lo que realmente se ha discutido), tal como
asegura Marafidn en carta a Indalecio Prieto, publicada por M. Gémez Santos en Vida de
Gregorio Marafién, Madrid 1971, 391-392, no veo qué sentido tiene esa afirmacién.— D.
NATAL.

Historia

ASSMANN, 1., Weisheit und Mysterium: Das Bild der Griechen von Agypten. Verlag C. H.
Beck, Miinchen 2000, 22 x 14, 92 pp.

La fascinacién de Egipto para el occidente no es un fenémeno nuevo; era imprescin-
dible para el Renacimiento, pero mucho mds para los griegos desde c. 1580 a. C. hasta los
primeros siglos del Cristianismo. Dentro de este largo periodo de la egiptologia griega se
destaca la época de la XX VI dinastia, c. 650 a.C., pues en ella empieza un encuentro inten-
sivo entre los griegos y los egipcios. Recorriendo esta época y la consiguiente interaccién
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en cuatro breves capitulos, el autor de este libro nos hace ver qué imagen del Egipto surge
de las descripciones griegas. Lo interesante es que es una imagen cultural, hecha por las
expectativas de los griegos, sin que necesariamente corresponda a la realidad. No cono-
ciendo la lengua egipcia y sin hacer tampoco algtin esfuerzo por conocerla, los griegos
dependian totalmente de los nativos para crear su imagen politica y religiosa de este pafs.
Aungque los griegos empezaron a describir y entenderse segtin la tradicién egipcia ~Ale-
jandro Magno, que ocupé Egipto en el siglo TV a. C., se describfa como hijo del Dios
Amén, hijo legitimo de Felipe I1 y hijo carnal de Nectanebo II-, los egipcios, aun sabiendo
la lengua, no mostraron un reciproco interés cultural hacia Grecia. Consideraron la insa-
ciable bisqueda griega por la ciencia como mera curiosidad cuyo premio seria la transfor-
macién del hombre en burro. En realidad, los egipcios odiaban a los griegos, considerados
como los demas invasores, pero los griegos no advirtieron, pues fue expresada en la mito-
logfa de Osiris cortada en 42 piezas y reunida ritualmente. Los griegos no lograron enten-
der la teologfa politica egipcia. Proveyéndonos de similares explicaciones y los textos en
que se basan, este libro realiza el excelente servicio de clarificar el significado de la egipto-
logia griega.— P. PANDIMAKIL.

WINIARCZYK, Mark., Euhemeros von Messene. Leben, Werk und Nachwirkung,
(Beitriige zur Altertumskunde, 157), K G. Saur, Miinchen-Leipzig 2002, 23,5 x 15,5,
235 pp.

M. Winiarczyk, que ya se habia ocupado anteriormente de Evemero, le- dedica ahora
esta monografia. A la vida del personaje le dedica solamente el primero de los nueve capi-
tulos, mostrdndose critico con los datos cronoldgicos y geograficos que, referidos a él, se
suelen aducir. A su juicio, tienen base mds subjetiva que objetiva, y son inverificables. Esa
misma actitud critica domina la obra entera respecto de otros datos, sea de autores moder-
nos, sea también de autores antiguos, sobre la persona y obra de Evemero (p. e., fecha de
composicién del escrito, todo lo referente a la isla. Pancaya, distintos influjos y dependen-
cias literarias atribuidas, etc.). A menudo, el error estd, en su opinién, en buscar base his-
térica a lo que es sélo ficcién literaria, En todo caso, él prefiere la confesién de ignorancia
a cualquner afirmacién sin suficiente fundamento. EI mismo modifica posiciones defendi-
das en obras propias aparecidas con anterioridad (por ¢j., considera falsos testimonios que
antes habifa juzgado sélo dudosos, o como simples reminiscencias literarias lo que antes
habia juzgado prueba de la dependencia de Evemero de otros autores. Y ello en mas de
una ocasién).

La parte principal del estudio éstd dedicada a la obra Hiera Anagraphe. En cuanto al
texto, considera los pasajes trasmitidos por Diodoro s6lo como testimonios, no como frag-
mentos; es més, no admite que se haya conservado fragmento alguno. En cuanto a las
fuentes, juzga que no se puéde hablar propiamente de tales, salvo que se entienda por
ellas la cultura literaria de un griego culto. Del estudio, Evemero no resulta ser ni el crea-
dor de una teorfa religiosa, ni un pensador original, pues defiende puntos de vista anterio-
res a él. M. W. advierte un posible precursor en Prédico, que vio en los dioses a bienhe-
chores divinizados. El mismo planteamiento sostiene en el capitulo quinto respecto de las
fuentes del doble orden social y.econémico que aparece en la Hiera Anagraphe (uno en
Hiera, y. otro en Pancaya): segiin su criterio, se puede hablar de algunas semejanzas o
reminiscencias literarias, pero nunca de fuentes en sentido estricto. Como el orden social
de Pancaya, también el templo de Jupiter allf existente es visto como invencién de Eveme-
ro, sin ver necesidad de aceptar ningtin influjo egipcio (cap. sexto). En el capitulo séptimo
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el autor intenta una interpretacion de la Hiera Anagrafé. Con ese fin presenta y valora las
muchas que se han dado, las mas de las cuales juzga falsas; por su parte, partiendo de que
Evemero no fue un filésofo, sino sélo un escritor con tendencias filoséficas, por lo que no
es posible ascribirle a la escuela cirenaica o peripatética, considera lo més probable que
Evemero quiso aportar luz sobre el origen de la religién y que, a partir de ahi, entré en la
discusi6n sobre el culto a los soberanos al comienzo del periodo. helenistico, sin poder
decir si era sélo para exponerlo o para propagarlo. El capitulo octavo estd dedicado a la
traduccion en prosa libre de Ennio (Euhemerus sive Sacra Historia) y el noveno al Eveme-
rismo en el mundo antiguo, tanto la literatura pagana, como la patristica y la judfa. La
obra concluye con varios indices: de personas, de nombres de lugares y pueblos, tematico
y de expresiones griegas y latinas.— P. DE LUIS.

SCHMITT, Tassilo, Die Bekehrung des Synesios von Kyrene. Politik und Philosophie, Hof
und Provinz als Handlungsriume eines Aristokraten bis zu seiner Wahl zum Metro-
politen von Ptolomiiis, (Beitrige zur Altertumskunde, 146), K. G. Saur, Miinchen-
Leipzig 2001, 23,5 x 15,5, 832 pp.

Sinesio de Cirene es un personaje singular a caballo entre el s. IV y el V, objeto de
miiltiples discusiones entre los estudiosos. Momento decisivo en su vida fue su "conver-
sién" que tradicionalmente se interpreta como conversién a la fe cristiana, dando por
hecho un pasado pagano. El examen de tal "conversién" constituye el niicleo de este volu-
minoso estudio.

La obra consta de ocho capitulos con el siguiente contenido: Introduccién (I); la
conversién de Sinesio (IT), La familia de Sinesio (III), Sinesio en Constantinopla (IV),
Previo a la decision: el intercambio epistolar con Pilaimenes 400-406 (V), El intercambio
epistolar con Herculiano: Politica y filosofia ca. 395-410 (VI), La situacién militar y estado
de Libia y sus cambios como presupuesto para la conversién de Sinesio (VII) y Resumen y
visién de conjunto (VIII).

La tesis del autor es que la "conversién" de Sinesio no fue religiosa, sino "filoséfica"
y que estuvo muy vinculada a circunstancias politicas. Contra la opinién general hasta el
presente, juzga que ya los antepasados de Sinesio eran cristianos y que él mismo fue bauti-
zado, muy probablemente, ya de nifio, y que, si antes de ser nombrado obispo, no habla
sobre la Iglesia se debe a que no lo necesitaba, por ser algo natural. La naturaleza de esa
conversion la ve el autor descrita en la obra de Sinesio titulada Dion o su modo de vida,
compuesto entre el 405 y 406. Sinesio eligié a Dion de Prusa como modelo de su propia
conversion de "sofista” a "filésofo". En la obra presenta dos tipos de vida filoséfica; una
que, al estilo de los sofistas, busca el éxito mediante el influjo politico, si puede ser como
consejero en la Corte imperial, mejor, y otra que busca la realizacién personal, liberdndo-
se de las esclavitudes que acarrea la blisqueda del éxito politico. En este cuadro enmarca
luego el autor la vida del personaje. En un primer periodo que incluye su estancia de tres
afios en Constantinopla, busca la realizacién del primer ideal de vida filoséfica. Su "con-
versién” consiste en la renuncia a ese primer tipo de vida filoséfica para entregarse a la
segunda. El autor examina las circunstancias que le movieron en esa direccién. Factor
esencial para la nueva orientacién de Sinesio hay que verlo en una nueva actitud ante el
Imperio, en la que influyé la situacién militar y politica de la Libia. A ello hay que afadir
un hecho previo: el que, a consecuencia de un terremoto, sus padres se hubiesen traslada-
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do de la capital a una aldea, cambiando el lugar y el modo de ejercer el influjo que corres-
pondia a su alta categoria social. Estas circunstancias provocaron un cambio en los intere-
se de Sinesio, asumiendo un nuevo rol politico y social, que se puede resumir en estos tér-
minos: menos Imperio y més patria local. El autor no entra en los aspectos religiosos del
personaje, ni en su ejercicio del ministerio cp1scopal pues se detiene justamente en el
momento de su ordenacién.

La cronologfa, aunque diffcil de establecer con seguridad, ha jugado una papel impor-
tante en la nueva interpretacién. El autor considera como datos seguros de la biografia de
Sinesio su estancia en Constantinopla del afio 397 al 400 ~apartdndose de una ya larga tradi-
cién—, y la ordenacién como metropolita de la Pentapolis entre la mitad de enero del 411y la
del 412. Punto bisico de apoyo para la reconstruccion ha sido la correspondencia epistolar
con dos amigos Pilaimenes (escritas entre el 400, tras el regreso de Constantinopla) y Hercu-
liano, antiguo compaiiero de estudios, con quien mantuvo correspondencia desde el 395
hasta las puertas de ser ordenado obispo; las cartas, cronolégicamente ordenadas, corres-
ponden a dos perfodos, las més a los afios 408-410. La correspondencia con el primero revela
que, tras regresar a su patria, Sinesio siguié con los mismos objetivos que le habian retenido
en Constantinopla: conseguir una posicién en la corte; las dltimas cartas de la corresponden-
cia con el segundo revelan una rotura de relaciones entre Sinesio y el Imperio que constituye
ya un problema, que reclamaba una solucién y se hallé en la eleccién de Sinesio como obis-
po. La obra la completan 11 apéndices de variado contenido, y concluye con tres indices: de
textos citados, temético y de personas.—~ P: DE LUIS.

COVOLO, E. dal - UGLIONE, U. (ed.), Chiesa e Impero. Da Augusto a Giustiniano.
(Biblioteca di Scienze Religiose, 170), LAS, Roma 2001, 24 x 17, 366 pp.

El presente libro recoge las actas de las Jornadas patristicas de Turin celebradas en
los afios 1994 y 1996. Estas Jornadas, que sustituyen, en aiios alternos, a los conocidos
Encuentros de Catequesis Patristica de la Universidad Salesiana de Roma nacieron con el
objetivo de poner en marcha en didlogo entre estudiosos del perfodo tardo-antiguo sobre
algunas "dreas de laicidad" que "apasionan y atormentan la Iglesia de siempre", como la
de la politica y sus instituciones, tema de estudio de las dos primeras, recogldas en el pre-
sente volumen.

La obra contiene 19 colaboraciones, de 15 estudiosos, organizadas en seis secciones:
I. El siglo primero (2). 1. Siglos segundo y tercero (2). HI De Augusto a Constantino.
Prospectivas de sintesis y de método (3). IV. El "giro constantiniano” (3). V. Siglos cuarto
y quinto (6). VI. De Constantino a Justiniano. Prospectivas de sintesis y de método (3).
Como objeto de estudio, el lector encontraré figuras imperiales significativas en las rela-
ciones Iglesia-Imperio (emperadores Claudio, los Severos, Constantino, Juliano), figuras
de la Iglesia (Eusebio de Cesarea, Ambrosio), tematicas diversas (Apocalipsis, los cristia-
nos como "alma del mundo”, la objecién de conciencia y el servicio civil, historia y teolo-
gia, poder y conciencia ética cristiana, concepcién de la paz, libertad religiosa, etc).

El libro no sirve sélo al interés cientifico en la temética propia de las Jornadas, sino
también al simple interés del cultura cristiana. En efecto, la historia de la Iglesia antigua
que ailn hoy dia tienen muchas personas es, en buena medida, resultado de la apologética
cristiana, que, cuando no altera los datos, es excesivamente parcial en la seleccion de los
mismos. La lectura de los diferentes articulos les mostrar4, en buena y documentada sinte-
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sis, una vision de aquel perfodo més cercana a la realidad de los hechos, hasta donde ha
podido llegar la més rigurosa historiografia moderna.- P. DE LUIS.

FERNANDEZ TERRICABRAS, Ignasi, Philippe II et la Contre-Réforme. L'Eglise
espagnole d I'heure du Concile de Trente (=L'Europe au fil des si¢cles), Publisud,
Paris 2001, 14 x 22,5 762 pp.

El presente libro no es otra cosa que la tesis doctoral defendida por el autor para laure-
arse'en la Université de Toulouse-Le Mirail el afio 1999. La obra estd divida en cinco partes, a
su vez subdividas en capitulos. Enunciamos las primeras, que son: La politique conciliare de
Philippe I1; Les reformes tridentines aprés le Concile (1564-1567); Eglise et Patronage Royal
sous le régne de Philippe IT; Philippe II et la mise au pas des Chapitres; y Réforme et remise
en ordre(s) du clerge régulier. Precede una Introduccién: Philippe H e le- Contre-Réforme y
cierra una Conclusién: Le contrdle du clergé par la Couronne. El protagonismo de Felipe 11
en la convocatoria del Concilio de Trento, tras la muerte de Paulo IV y eleccién de Pio 1V,
fue notable. El rey alent6 y se esforzé por la continuacién del tridentino en la linea de las eta-
pas anteriores, por lo que dio drdenes a los obispos y teélogos de sus reinos para viajaran a
Roma. Y lo hicieron en gran niimero, hasta llevar a Menéndez Pelayo decir que el Concilio
de Trento "tuvo tanto de ecuménico como de espafiol”, descollando, entre un centenar, las
figuras de Cano, Salmerén, Lainez y Guerrero. No son los avatares conciliares los que consti-
tuyen el niicleo de este estudio, sino el perfodo postconciliar y la recepcién de los decretos
conciliares en el imperio filipino. En esta drea radica la originalidad de la aportacién del
autor. Esa autoridad bipolar, de un lado el Concilio o Roma, y, de otra el rey con su Patrona-
to y el Consejo de Castilla, disputdndose la autoridad y jurisdiccién en el nombramiento de
obispos, convocatoria de sfnodos, etc. La intervencién regia en los asuntos eclesidsticos ha
sido comparada "mutatis mutandis- au galicanisme promu dans un autre contexte par les rois
de France"~J. ALVAREZ.

GRANADA, Miguel Angel, Giordano Bruno: Universo infinito, unién con Dios, perfec-
cién del hombre, Herder, Barcelona 2002, 381 pp.- 14 x 21,5.

Miguel Angel Granada, reconocido estudioso del Renacimiento y presidente del
Centro Internazionale di Studi Bruniani Giovanni Aquilecchia, asi como catedrético de
Historia de la Filosofia en la Universidad de Barcelona, nos brinda este enjundioso ensayo
sobre el afamado filésofo que fuera quemado en la romana plaza del Campo dei Fiori en
1600. Postrimerfas de un siglo convulso en las que se vio inmerso nuestro filésofo y a las
que dedicé un tiempo y una reflexion (colonizacién americana, guerras de religién, friccio-
nes Estado-Iglesia y fe-ciencia). El volumen que nos ocupa no es otra cosa que la agrupa-
ci6én de diferentes aportaciones del autor al cuarto centenario de la muerte de Giordano
Bruno, quedando bien sefialado esto en las péginas 15-16. Tras una larga y erudita intro-
ducci6n sobra El averrofsmo en Europa y el averrofsmo de Giordano Bruno, siguen tres
partes: 1* El universo infinito y los mundos innumerables. 2* La cosmologia infinitista y el
dominio teoldgico-politico. 3* La cosmologfa infinitista y el sujeto humano. Se clausura la
obra con un interesante epilogo que busca la aproximacién de Bruto y Nietzsche. El pro-
posito del autor es "examinar algunos aspectos importantes (hasta ahora no suficiente-
mente atendidos por la critica) de la concepcién bruniana del universo infinito y homogé-
neo... y explicitar las implicaciones teoldgico-religiosas y antropolégicas...". Y a fe que lo
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consigue a base de investigacion y reflexién. Un trabajo critico, con profusién de notas y
un estilo claro, que recomendamos a todos los interesados, tanto desde la hlstorxa como
desde la filosofia, por nuestro Snglo de Oro.-J. ALVAREZ. : :

HACKETT, Michael Benedict, OSA, A Presence in an Age of Turmoil. English, Irish and
Scottish Augustinians in the Reformation and Counter-Reformation (=Cassiciacum
13), ed. Karl A. Gersbach, Augustinian Historical Institute, Vxllanova University,
Villanova (Pen. ) 2001, xiv-245 pp. 23 x 15.

Como explica el editor, P. Karl Gersbach, en la Introduccién, este libro est4 forma-
do’en origen por el texto de algunas conferencias dadas por el autor en la Universidad
agustina de Villanova, U.S.A,, retocadas, ampliadas y preparadas para aparecer como un
libro aparte. Hemos leido con placer estas paginas del P. Hackett, el cual domina el argu-
mento, que expone con sobriedad pero también con claridad. El habia escrito antes la bio-
graffa de San Juan Stone y habia ilustrado otros personajes y temas relacionados con ltos
agustinos en Inglaterra, Escocia e Irlanda. De todo este material ofrece ahora una visién
seguida en el tiempo, que logra ilustrar las vicisitudes de la Orden en esos pafses en una
época de gran turbacién politica. En el capitulo primero describe la extincién de la provin-
cia inglesa, de la que entonces formaban parte los conventos de Irlanda. En el segundo se
ocupa sobre todo de los agustinos, pasados al anglicanismo, que mds influyeron en los
acontecimientos que llevaron a la supresién de nuestra Orden, a saber, George Browne,
exprovincial agustino y primer arzobispo anglicano de Dublin, y Robert Barnes, el cual
terminarfa por morir quemado como hereje en 1540. Del mismo espiritu fue también
Myles Coverdale, el primer traductor de la Biblia completa al inglés, a quien el autor
recuerda en el capitulo primero y menciona repetidas veces. El capitulo tercero estd dedi-
cado por entero a San Juan Stone y su martirio en 1539. Los capitulos IV y V recuerdan
las historias de otros personajes que vivieron algunos el destierro en el continente, mien-
tras otros lograron entrar en Irlanda, donde el vicariato agustino que ya existia fue eleva-
do en 1620 al rango de provincia, aunque sélo en 1624 empezé a funcionar como tal.
Varios frailes ingleses, escoceses e irlandeses dejaron huella en las historias de Italia,
Espafia, Portugal, Austria, Bohemia, Hungrfa, etc.; algunos fueron elevados al episcopado
y algunos trabajaron como misioneros incluso en lejanos pafses (Estados Unidos, India,
etc.). Es un encanto leer sus historias. El capitulo VI y final estd dedicado al beato William
Tirry, cuya vida habfa sido ilustrada tanto por F. X. Martin como el mismo M. B. Hackett
y que ahora queda atin mas exhaustivamente ilustrada con la documentacién oficial pre-
sentada para su reciente beatificacién (pp. 159-181). Siguen la lista de abreviaciones, las
notas y un indice de nombres. Diversas ilustraciones (pp. 63-71) ayudan a hacer. mds ins-
tructiva la lectura de este libro. Creemos muy acertado ofrecer a los estudiosos de historia
agustiniana esta monografia, que nadie como el P. Hackett podla trazar de mano maes-
tra— C. ALONSO.

Historia del Concilio Vaticano II: La formacién de la conciencia conciliar. El primer perio-
do y la primera intercesion (octubre 1962-septiembre 1963) (=EI Peso de los Dias 28),
11, ed. E. Vilanova, Sigueme, Salamanca 2002, 573 pp. 25 x 18.

Giuseppe Alberigo ha logrado la colaboracién de buenos especialistas para confec-
cionar este segundo volumen, de un total de 5 que compondrd la coleccién. El primer
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capitulo, El tumultuoso comienzo de los trabajos, corre a cargo del Andrea Riccardi.
Gerald Fogarty afronta el segundo bajo ¢l titulo La puesta en marcha de la asamblea. En
tercer lugar figura la aportacion de Mathijs Lamberigts con E! debate sobre la liturgia,
repitiendo en el sexto: Una pausa: Los medios de comunicacion social. En el cuarto capitu-
lo Hilari Raguer trata sobre la Primera fisonomia de la asamblea. A Giuseppe Ruggieri se
deben el quinto y séptimo: El primer conflicto doctrinal y El dificil abandono de la eclesio-
logia controversista. A cargo de Jan Grootaers corren los capitulos octavo y noveno: El
Concilio decide en el intervalo. La "segunda preparacién” y sus adversarios y Flujos y
reflujos entre dos etapas. Finalmente el director de la obra la concluye con el décimo:
"Aprender por si mismo". La experiencia conciliar. El conjunto de las colaboraciones
hacen del volumen una obra maestra, autorizada para conocer los entresijos de un aconte-
cimiento como es una asamblea conciliar ecuménica, caracterizada por "la complejidad de
un fenémeno colectivo de proporciones totalmente desacostumbradas". Para ello se ha
preferido primar el método del "decurso real de la experiencia conciliar, aun en sus inne-
gables tortuosidades, sobre una reconstruccién temética, seguramente mds lineal, pero
desde luego menos respetuosa con los aspectos concretos del acontecimiento". Por su cui-
dada edici6n, su aparato critico, la abundante documentacién, con aportaciones de fuentes
inéditas, asi como la contrastada autoridad de los colaboradores, no debe faltar esta obra
en cualquier biblioteca al servicio de los estudios o.facultades teol6gicas, asi como en los
departamentos de historia contempordnea de cualquier universidad.— J. ALVAREZ,

GIL DELGADO Francisco, Pedro Segura. Un cardenal de fronteras Augustinus, Madrid
2001, 21 x 13, 726 pp.

El director de la BAC, Joaquin L. Ortega, estd convencido de que hace un honor a
una tradicién de la misma, tan antigua como ella misma, publicando esta extensa biogra-
fia. :

Es cierto que la BAC ha publicado biografias memorables y de grandes personajes
eclesidsticos. Pero faltaba la del Cardenal Pedro Segura -"un Cardenal de fronteras"-y ya
se estaba echando de menos.

Para ello, Francisco Gil Delgado, andaluz de Huelva, nacido en 1929, Doctor en
Derecho Canénico y periodista, actualmente canénigo de la catedral de Sevilla y autor de
varios libros en torno al matrimonio, avezado a las lides periodfsticas, gran observador y
glosador de la vida hispalense, ha acometido la empresa de ofrecernos la biografia de un
obispo y cardenal en afios diffciles, por lo que no puede por menos de ser una figura tan
atractiva como polémica.

Habia nacido.en Carazo, pequeiio y apartado pueblec:to de la provincia de Burgos,
entonces didcesis de Osma, el dia 4 de diciembre de 1880. Carazo aparece en el "Cantar
de Mio CID", y es cantado en los versos de Gonzalo de Berceo. Pero eso fue alld en la
Edad Media. Hoy es poquita cosa.

Pensemos que le toca vivir afios tan dificiles como la decadencia de la monarqufa, la
dictadura del Primo de Ribera, los nefastos afios de la Segunda Repiblica, los turbulentos
afos de la guerra civil espanola para ir a morir el 9 de abril del afio 1957, ya durante el
franquismo.

Inclinado desde nifio a la carrera eclesidstica, estudié prlmeramente en el colegio de
los escolapios de San Pedro de Cardeiia. Luego en el Seminario de Burgos -"de corte tri-
dentina"- y por fin en Comillas, donde destacan ya las cualidades que le definen como
"alumno modelo".
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Pero, como se nos dice en alguna parte del libro, cuando el sacerdote Pedro Segura
Séenz abandona la Universidad de Comillas, con dos doctorados bajo el brazo y veintinue-
ve afios de edad, no conoce al mundo ni por los forros. Y este hecho le va a marcar toda su
vida.

Después de ejercer la cura de almas en varias parroquias y ser luego profesor del
Seminario de Burgos, después de tres afios de lectoral en la catedral de Valladolid, el 1912
fue nombrado obispo auxiliar de la misma, donde presidfa el cardenal Cos, gran figura de
la iglesia espaiiola en aquellos momentos.

Obispo de Coria (1920), arzobispo de Burgos (1926), cardenal y arzobispo de Toledo
(1928), llegada la Reptiblica, en 1931, Segura adopté una actitud behgerante frente a las
leyes laicas.

Tuvo que salir de Espana précticamente expulsado por el nuncio Tedeschini y por
Angel Herrera Oria. Regresado a los pocos dias, fue detenido por el ministro de la Gober-
nacién, Miguel Maura. LLamado por el papa a Roma, se vio obligado a renunciar a la
sede de Toledo.

Durante la guerra, volvié a Espaiia y ocupé la sede de Sevilla (1937) en la que per-
maneci hasta su muerte. Hay que decir en honor a la verdad que, celoso de los privilegios
de la Iglesia, se opuso sistematicamente al general Franco en cuanto poder laico.

Con seguridad que el extenso y arduo trabajo de Francisco Gil Delgado ha "exhu-
mado" del polvo de la memoria histérica a este singular personaje, hito de la Espaiia con-
tempordnea, siempre puesto al filo de las escabrosas fronteras politicas y eclesiales. Y eso
que era pedazo de Espaiia y de Sevilla— T. APARICIO LOPEZ.

BENGOA, José Manuel, Las Agustinas Recoletas de Eibar y su convento. Augustinus,
Madrid 2002, 20 x 13, 201 pp.

Segiin nos cuenta el autor de este libro, “todo comienza" en el 1589, en que surge la
Recoleccién —" Acta Quinta del Capitulo de Toledo de Frailes Agustinos"~, en la villa gui-
puzcoana de Eibar, "encafiada entre las montafias bastante elevadas por las partes del
mediodia y norte..."

Cita nombres que han de salir mucho en este estudio: como las hermanas Magdalena
y Marfa Mallea. La primera de ellas, en aquel momento y afio, viuda de Martin Sanchez
de Mallea, "Caballero muy su igual en todo, de quien tuvo un hijo, que se consagré a Dios
acogiéndose al estado sacerdotal, "por servir al Sefior en su altar de ministro".

Pero antes de esta fecha, segiin Silverio F. de Echevarria, primer vicario de las agus-
tinas recoletas de Eibar que no pertenecia a la orden de San Agustin, por deseo del P.
Juan Domingo de Amezti, nos dejé Historial. Libro I (1603), que es una "sintesis en todo
conforme a la documentacién existente al mandato recibido y. al fin conseguido ahorrar
trabajo en revisién de apuntes a los venideros.

Pues bien, de esta sucinta y veridica narracién se sirve —apartc su aportacién perso-
nal- José Maria Bengoa, para ofrecernos, en este libro, llano, narrativo y sencillo, el acon-
tecer del histérico convento agustiniano de Eibar, a partir de la familia "Elejalde
Mallea".P

Pero fue el P. Agustin Antolinez, el cual, valiéndose de la Vble. Manana de San
José, a la que bien conocfa desde Ciudad Rodrigo, firmard la Escritura fundacional -18 de
septiembre de 1602—: por lo que se puede decir que estos dos personajes son los verdade-
ros fundadores del monasterio.
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Las primeras monjas llegaron el afio 1603. Después vinieron las nuevas vocaciones,
atraidas por la modalidad de estas-monjas tan recogidas y penitentes.

Mariana de San José, al marchar del convento, dejé por Priora a Marfa Jesis de
Covarrubias, "hija legitima del conde almirante de Castilla", a la que sigue Maria de la Fe
Manrique de Lara, que entra a regir la comunidad el afio 1614.

Maria Jestis Covarrubias, "Monja singular”; de la que todos se hacen lenguas, defen-
sora de la Recoleccidn, no dudd un instante en seguir los pasos de la M. Fundadora.

La comunidad en marcha, el convento conocerd hasta tres iglesias distintas, contan-
do con la actual, que es muy hermosa. Hay que reconocer que el rey Felipe IV estuvo
siempre de su parte y en su favor.

Pero vendrén tiempos dificiles, para la comunidad, que se atrevié a fundar en Pam-
plonay aun en Irlanda.

El autor sigue, paso a paso, los avatares dcl monastcrxo incluidos los censos y las
rentas; las revoluciones, las distintas guerras..., junto con la civil espaiiola, en que las mon-
jas sufrieron el destierro, después de ver a su convento destruido... "{Hasta que cudnta
espera”..., las vemos de nuevo en la casa, ya restaurada. Actualmente son ocho religiosas.
El porvenir estd llamando a la puerta— T. APARICIO LOPEZ.

Espiritualidad
JAVIERRE, J.M*, Busco a Jesiis de Nazaret. Sigueme, Salamanca 2002, 14 x 21, 282 pp.

El ideal supremo de todo escritor cristiano es llegar a escribir una biografia definiti-
va de Jesis de Nazaret. En el caso de José Maria Javierre este anhelo es mucho més expli-
cable porque ha sido toda su vida un excelente escritor de buenas biografias, una de las
dltimas, también preciosa, la de Juan XXIII. Pero, como sabe todo buen creyente, esa bio-
graffa no es ni serd posible nunca porque Jesis de Nazaret no es un hombre més de la his-
toria ni un personaje como los demds, del que pueda escribirse esa biografia definitiva.
Entonces 'hay que irse acercando a El, desde distintos niveles. El autor, enviado por su
periédico, a la tierra de Jesis, en este momento tan critico y dramdtico de su historia, ha
querido afrontar, una vez més, el reto de escribir sobre Jests de Nazaret, o mejor sobre los
paisajés que vieron sus ojos, los caminos que recorri6, las ciudades donde vivié, los ecos de
las palabras que dijo, su vida, su muerte y resurreccién, para acercarnos un poco més a ese
personaje tan enigmdtico y misterioso que sigue seduciendo a tantos hombres y mujeres,
también en nuestro tiempo dificil, y por eso mismo, también, tiempo del Crucificado. La
obra est4 escrita con un enorme carifio, con una experiencia vital extraordinaria que va a
encantar al lector y con un conocimiento biblico suficiente para ofrecer, a todo hombre de
buena voluntad, un camino verdadero de acceso a Cristo que murid pero sigue vivo toda-
via en nuestro mundo.— D. NATAL.

GUERRERGO, F., El misterio del amor segiin las ensefianzas de Karol Wojtyla, Cludad
Nueva, Madrid 2001, 20 x 13, 163 pp.

Presentado como un texto basico divulgativo en materia de educaci6n sexual de ins-
piracién catélica, el libro, es una recopilacién y exposicién sistemdtica de las ideas e intui-
ciones fundamentales de la obra Amor y responsabilidad de K. Wojtyla, publicada en
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1960. Era el Gnico titulo de Juan Pablo II traducido al castellano en el momento de su
acceso al pontificado. La presente publicacién tuvo una breve edicién. Se repropone de
nuevo muy ligeramente revisada. -

El autor, doctor en Derecho ahora Jubllado ha sido-profesor.de la facultad de Cien-
cias Politicas y Sociologia de la Universidad de Salamanca, director de la obra en dos voli-
menes El Magisterio Pontificio Contempordneo y de la coleccién "Biblioteca de Patristica"
de la editorial Ciudad Nueva. Las ensefianzas morales del libro de Wojtyla aparecen reu-
nidas en nueve capitulos. Los dos primeros abordan la tendencia sexual y sus interpreta-
ciones. El tercero y el cuarto analizan el sentido de amor humano desde el punto de vista
psicol6gico y moral. Y los siguientes se centran en cuestiones particulares relacionadas
con la temdtica: castidad, pudor, vocacién, matrimonio, revolucién sexual.— R. SALA.

LLANO CIFUENTES, R., Dios o el sentido de la vida, (Libros MC), Palabra, Madrld
2002,20x 13,5, 324 pp.

El lector se encontrard con un libro interesante por varias razones. Porque aborda
un tema vital para cualquier persona, como el del sentido de su vida; porque lo hace con
claridad, con profundidad y de forma amena, a través de anécdotas, citas de autores reco-
nocidos, etc.

Todo hombre se ha planteado alguna vez estas preguntas inevitables: Quién soy, de
dénde vengo, a dénde voy, qué sentido tiene mi vida y otras parecidas. Comienza el autor
plantedndose el tema a través de un didlogo de ciertos personajes de la novela Pabelldn de
cancerosos de A. Solzhhenitsin. La vida no puede terminar con la muerte. Todos busca-
mos la felicidad, no solamente en esta vida, sino también eternamente. Todos tenemos el
instinto de eternidad.

El autor clasifica en distintas categorias o grupos a las personas que viven, conscien-
te o incoscientemente, a espaldas de Dios, los "fugitivos”, y describe las causas y conse-
cuencias de la evasién. En el presente libro podemos encontrar ¢l origen de esos momen-
tos de angustia, de vacio, ansiedad, que todos hemos experimentado en nuestra vida,
frente a ciertos acontecimientos mas o menos trégicos, y las soluciones para conseguir
superarlas.

Para el autor, el sentido de la vida sélo se halla en Dios. Y trata de demostrarlo con
amplitud y seriedad. Dios nos cre para ser felices en esta vida y en la otra; nos creé para
él. Por eso, la vida tiene sentido. De ahi la importancia de sentirse xwntrado en la vida,
dice el aytor.- E. ALVAREZ.

PHILIPPE, Marie-Dominique, Seguir al Cordero. Retiro sobre el evangelio de san Juan
(1), Cuadernos Palabra, Madrid 2002, 18,5 x 12, 490 pp.

El autor es fundador de la Congregacién san Juan, El libro es una reflesién filoséfica
y teolégica y resultado de una oracién contemplativa sobre el comienzo del Génesis vy,
ante todo, sobre el Evangelio de san Juan. Invita al lector a seguir a Cristo, el Cordero
inmaculado, "dondequiera que va" (Ap. 14,4), para ayudarnos, guiados por san Juan, a
encontrar a Jestis y a vivir mas profundamente nuestra vida cristiana en una renovacién
constante.

(Por qué esa relacién entre el Ggenesis y san Juan? El autor se basa en el paralelis-
mo que ve en san Agustin, al relacionar éste el comienzo del Génesis (En el principio creé
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Dios...) con el prélogo de san Juan (En el principio existia el Verbo). En el relato de la cre-
acion ve a Dios como Luz y Amor. San Juan nos introduce en el misterio de.luz y amor del
verbo hecho carne, que es el Cordero de Dios. El pecado, al comienzo de la creacién, serd
borrado por, la misericordia de Dios a través del Hijo, el Cordero que quita el pecado del
mundo. .

El autor, a través del Evangelio de san Juan, quiere introducirnos en €l misterio de
Jests, Cordero, Esposo, Hijo de Dios y Salvador, y quiere ayudarnos.a descubrir esa mira-
da de amor del ordero, que nos envuelve a todos, y, a su vez, despertar en nostros una res-
puesta de amor. .

El lector puede encontrar en este libro un material muy apto para una meditacién
profunda sobre Jests, que ha venido a este mundo, para revelarnos el amor del Padrey
para entregar su vida por nuestra salvacién- E. ALVAREZ.

BURDIN, Leén, Decir la muerte. Palabras para vivirla.Introduccién de Bernard-Henri-
Lévy, Ed. Claret, Barcelona 2001, 21 x 13,5, 230 pp.

Con un estilo sencillo y vivo, encontramos narrados en este libro la sexperiencias
que el autor ha tenido con aquellos que en un hospital de Parfs, especializado en el trata-
miento del cdncer, se encuentran a punto de morir.

El autor-es el capellin de dicho centro y, con visién cristiana, ha tratado de ayudar,
cuando llegan los momentos de partir de este mundo, a todos, enfermeros, moribundos y
familiares del enfermo. Narra los éxitos y fracasos que ha tenido a la hora de trasmitir la fe
cristiana, igual que los problemas que se originan cuando se conoce la verdad sobre la
misma muerte.— T. G. OLEA.

GALERA, José A., Sinceridad y fortaleza, Ediciones Rialp, S.A., Madrid 2002, 12 x 19,
198 pp. '

El autor —capelldn de Su Santidad entre otras cosas— nos hace una exposicién clara y
Idcida del qué y el para qué de las cldsicas virtudes deteniéndose principalmente en la
Verdad, la Humildad, la Fortaleza y la Alegria. Pretende con ello acercar al cristiano a la
virtud para asumir la superacién personal, alejarlo de la tibieza espiritual e introducirlo en
los caminos de la militancia y la ascesis.

E! libro tiene el mérito grande de motivar en el cristiano la capacidad de dominio y
la lucha permanentes para superar las limitaciones humanas y acercarlo a la santidad aqui
entendida como la aceptacién libre de la voluntad de Dios en cada aspecto de la vida.

Las virtudes, hdbitos buenos que perfeccionan las facultades del hombre para mejor
lograr el bien y la verdad, predisponen al hombre para lograr ese ideal de la santidad y la
configuracién con Cristo.

La obra estd salpicada de citas biblicas y textos diversos bien traidos, y, si bien es
una obra divulgativa, no estd exenta de erudicion y reflexiones. maduras propias de quien
habla del asunto desde la propia experiencia. Dedica el tltimo capitulo a Marfa como
modelo de virtudes y prueba inequivoca de la experiencia personal del autor a la que
antes aludi— V. LOZANO.
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MARTINEZ FRESNEDA, F., La Paz. Actitudes y creencias. Desarrollo prictico de J.C.
Garcfa Domene (PITM Serie Menor 18), Ed. Espigas, Murcia 2002, 19 x 12, 410 pp.

Este libro se presenta como una contribucién mds dentro de la corriente actual de
estudios serios que, desde diferentes dngulos, estdn mostrando la gran capacidad que tie-
nen las creencias religiosas para promover la convivencia, la reconciliacién y las relaciones
pacificas entre las personas y los pueblos. Y ello pese a que la presente situacién mundial
invite a sospechar todo lo contrario.

Las dos terceras partes del centenar de contiendas bélicas existentes hoy en el plane-
ta tienen como antagonistas precisamente a grupos humanos que profesan las tres grandes
religiones abrahdmicas. Todavia perdura la acusacién judia de que la cultura cristiana pro-
vocé el Holocausto y se regeneran los circulos antisemitas en la gran Europa unida. Se jus-
tifica el genocidio palestino en nombre de Yahvé y se responde con matanzas indiscrimi-
nadas de "madrtires" que se autoinmolan. Ald convoca a la "guerra santa" contra los
infieles e invocando a Dios se emprenden nuevas cruzadas por la "justicia infinita" o la
“libertad duradera". Tras el 11-S la primera intervencién del presidente Bush terminaba
con la frase "Dios salve a América y a las victimas". Comentando el mismo acontecimien-
to Bin Laden declaraba: "Pido a Dios que nos ayude a la destruccién de América". Como
observa atinadamente Méximo en una de sus vifietas recientes "La guerra no derrota al
terrorismo. Lo fomenta" (El Pais, 17 de Octubre de 2002, 13).

Hay que desmontar una y otra vez los razonamientos falaces de siempre para procla-
mar de nuevo sin tapujos que el dios guerrero que necesita sangre y victimas no es més
que un ridiculo fdolo construido a imagen y semejanza de lo peor del género humano. No
es verdad que la religion sea la causa de la violencia. Otra cosa es que las creencias religio-
sas se instrumentalicen, por ejemplo en las llamadas guerras de religién, manipulando ido-
latricamente el rostro de la divinidad para legitimar otros intereses. Porque "El nombre
del tnico Dios tiene que ser cada vez mds, como ya es de por si, un nombre de paz y un
imperativo de paz" (NMI 55).

Lo fundamental es aclarar el concepto y la expenencua que se tiene de "Dios". Par-
tiendo del testimonio de Jests y de Francisco de Asfs, patrimonio comun de la humanidad,
el libro de Martinez Fresneda presenta el rostro de ese tinico Dios que es el Dios de la
Paz. Un Dios muy lejano del Omnipotente y Sanguinario en cuyo nombre se pueden
cometer todo tipo de atrocidades. Al final de cada capitulo Juan Carlos Garcfa Domene
ofrece unos valiosos y elaborados instrumentos didécticos para trabajar los temas perso-
nalmente y en grupos.— R. SALA.

CAPUCCI, F., Milagros de nuestro tiempo, Rialp, Madrid 2002, 14,5 x 21,5, 180 pp.

Flavio Capucci, doctor en Filosofia y en Teologia, es postulador en varias causas de
canonizaci6n de fieles de la Prelatura del Opus Dei desde 1978. En este libro se nos rela-
tan 18 milagros que algunos atribuyen a Josemaria Escrivd de Balaguer, beato cuando este
libro se edité y santo hoy. Capucci los considera milagros, mientras que otros clasifican
estos hechos simplemente de inexplicables hoy en dfa. Sea como fuere, la curacién instan-
tdnea de dos enfermedades (recogidas, cémo no, entre los relatos de este libro) han lleva-
do a Escrivé de Balaguer a los altares.

El autor sigue, mds o menos, un mismo esquema en todos los relatos de estas cura-
ciones inexplicables: nos presenta al paciente, nos cuenta los comienzos de la enfermedad
y su evolucion, narra también la curacién instantdnea y, por dltimo, el punto de vista de
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los médicos que atendian -a dicha persona. Sin olvidar, claro est4, la accién de Escriva.
Todo esto lo escribe con mucho rigor, atando todo para que no quede nada en el aire, sin
posibilidad de sospecha por parte del lector.— L. J. SERRANO.

GARCIA RUBIO, S., Historias de la vida, Ed. Escurialense, San Lorenzo del Escorial
2001, 13 x 19,5, 262 pp.

Servando Garcia, agustino heptagenario, nos regala en este libro sus reflexiones per-
sonales a la luz de la Sagrada Escritura (los textos est4n incluidos en estas pdginas). Como
él mismo dice: "ayer folios, hoy péginas de un libro", ya que se trata de meditaciones
puestas por escrito a lo largo de su vida, y que ahora, ordenadas y encuadernadas, ven la
luz. Pero aqui no leemos SU vida, no nos relata su biografia ni nos entrega sus reflexiones
y meditaciones posteriores a unos acontecimientos puntuales y significativos para él. Aqui
leemos LA vida. Todas nuestras vidas estdn aquf escritas. Divide el autor el libro en dos
partes: "Un reino para morir" y "un reino paravivir". En la primera de ellas nos mete por
la vida en un tono, si no negativo, si aséptico; por una vida que sélo pasa y no se vive:
desde el nacimiento (creacién), la necesidad de una ley, la sociedad (grupos, Impetios), el
amor y el egofsmo, el pecado,... Sin embargo, en la segunda parte, nos abre a una vida
orientada hacia el Reino de Dios. Una vida, pues, de servicio, respuesta, fe,... No se olvida
de incluir sus reflexiones acerca del amor, de los otros, de Dios. Hacia El nos qu1ere llevar,
y por El es un Reino para Vivir.— L. J. SERRANO.

PEREZ PRIETO, Victorino, Con cuerdas de ternura. Para un encuentro con el Dios de
Jestis de Nazaret. Ediciones Narcea S.A., Madrid 2002, 13 x 21, 179 pp.

La presente obra, que vio su primera edicién en gallego el 2000, nace no de una pura
teoria teoldgica o espiritual, sino primeramente de la propia experiencia de fe del autor
asentada en pocos pero sélidos principios. A saber: el amor del Padre que sale diariamen-
te a nuestro encuentro, la seduccién de la persona y la palabra de Jests y la necesidad de
verificar la fe en el camino con los pobres. Y nace también en el proceso largo de compar-
tir la experiencia interior con personas, grupos y comunidades con ocasién de Retiros
Espirituales en base a Estudios del Evangelio él estilo pradosiano principalmente.

El libro, a caballo entre la espiritualidad y la reflexién teoldgica, pretende llevar al
creyente a profundizar en su propia vida y volver a los fundamentos cristianos. Quiere ser
una ayuda certera para el encuentro o reencuentro con el Dios liberador de Jesucristo mds
alld de las imdgenes mentales desdibujadas que tenemos de El.

Toda la obra rezuma un apasionado amor por la Palabra. Es el referente constante,
pero no al modo intelectual o doctrinal, sino transformada en algo vital, actual e interpe-
lante, propio de los métodos del Estudio del Evangelio empleados, camino de ida y vuelta
entre la Palabra y la vida de las personas y los grupos. Bdsicamente, los temas que trata
estan relacionados con la actitud receptiva para escuchar y dejarse captar por la Palabra,
la oracién, y el seguimiento de Jests por el camino de las bienaventuranzas, seguimiento
en la compasién y en el camino de la cruz y seguimiento en la Iglesia con la fuerza del
Espiritu.

El libro quiere ser un propuesta joven y fresca que ayude al lector, cristiano o no, a
un reencuentro con el Dios de Jests desde las experiencias de otros, atin sabiendo que
cada uno llega a El por caminos propios ¢ intransferibles. Al final de cada capitulo nos
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hace unas sabrosas sugerencias précticas como ayuda para orar y meditar y afiade una
interesante bibliograffa espiritual que son las fuentes en las que ha bebido especialmente
el autor- V. LOZANO.

MORENO, Ange] de Buenafuente, Voz arrodillada. Relacién esencial. Narcea, S.A.,
Madrid 2002, 13 x 21, 111 pp.

E! autor, que conjuga su labor sacerdotal en medios rurales con la animacién de
Ejercicios y Grupos de Oracién, ofrece, en poco mas de 100 paginas 36 reflexiones sobre
otros tantos breves textos biblicos.

Es una meditacion personal en voz impresa sobre lo que él llama "palabras habita-
das" porque en ellas se ha encarnado su vida, hasta el punto de llegar a decir que "podria
narrar mi biograffa con estas palabras". '

Y eso que a €l le ha impactado lo ofrece a los lectores por si también a ellos les
pudiera servir para escribir capitulos de su propia vida.~ A. PEREZ,

CODA, PIERO; Engradece mi alma al Sefior, Ciudad nueva, Madrid 2002, 11 x 18, 89 pp.

El autor, partiendo del canto del Magnificat, nos presenta una serie de reflexiones,
acerca de los momentos mdas fundamentales de la vidade Marfa y de la sublime confianza
que Dios ha puesto en Ella. En estas paginas podemos encontrar también una profunda
interiorizacion en el misterio de Dios que se refleja, como en un espejo, en la humildad de
Maria~ L. FERNANDEZ

ARRUPE, P, S.J., Aqui me tienes, Sefior. Apuntes de su Ejercicios Espirituales (1965).
Introduccién, transcripcién y notas de Ignacio Iglesias S.J. Mensajero, Bilbao 2002,
15 x 22,167 pp.

El P. Pedro Arrupe ha sido una de las grandes personalidades de la Iglesia del siglo
XX. Actualmente su nombre da cobijo a nuevas acciones sociales de la caridad cristiana
después de haber sido el General de la Compaiifa de Jesis en los tiempos del concilio
Vaticano II. Pero a las grandes figuras nada mejor que conocerlas por dentro para hacer-
nos una idea exacta de su verdadera vida. El libro que presentamos nos ofrece esta gozosa
posibilidad. Se trata de un cuaderno intimo, de apuntes espirituales, donde deja constancia
del paso de Dios por su vida. Lo escribié en los primeros Ejercicios Espirituales que hizo
como Superior General de los Jesuitas-en el verano de 1965. Estas péginas reflejan el esta-
do de dnimo del P. Arrupe, su total confianza en Dios, al recibir su nueva misién al frente
de la Compaiifa, y cémo va elaborando estrategias para afrontar el reto que la Iglesia, por
boca de Pablo VI, y el mundo le plantean. El texto autdgrafo e inédito ha sido anotado
por el P. Ignacio Iglesias. Se trata de un documento original que nos permite asomarnos al
rico mundo interior de este profeta del siglo XX cuyas intuiciones e iniciativas siguen hoy
atin vigentes. Estas paginas atestiguan que estamos ante un hombre de Dios clarividente y
decidido.— D. NATAL.
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BENEZET BUIJO, The impact of the OUR FATHER on everyday life, Nairobi, Paulines
Publications Africa, 2002, 112 pp, 21 x 14.5.

El autor de este libro (un eminente tedlogo africano), ademds de tratar el tema de
los ritos africanos que correspondan a los sacramentos de la Iglesia, intenta reflexionar
sobre la tradicién y el contexto africano a la luz de la fe cristiana, y en concreto, en el sen-
tido de la oracién del Padre Nuestro. Destaca las dimensiones que abarca toda la realidad
imaginable: el nivel personal/individual, humano, tribal/comunitario, nacional, mundial,
ecolégico/cdsmico; incluso se extiende a los muertos/antepasados y a los venideros. Con
respeto a las tres dimensiones de la iglesia (LG: I, 48-51): la iglesia celestial, la iglesia pere-
grina, y los difuntos (no nos menciona los condenados, los venideros/no bautizados, lo c¢és-
mico, etc.); parece que la concepcidn africana acerca de 'la relacién con el Padre', se colo-
ca dentro de un plan digamos ‘creacional’, mas que 'escatoldgico' y 'soteriolégico’ que el
magisterio de la Iglesia queria indicar. En los 5 primeras frases del Padre Nuestro (versién
de Mateo), nos presenta el Padre como creador y su providencia, mientras que en los
siguientes frases (6-9), nos muestra el plan salvifico de Dios (la reconciliacién, la conver-
sién) y también el plan escatoldgico (la debilidad humana, la realidad del mal, la tentacién
diaria y final). El centro del Padre Nuestro es el 'reino de Dios', y se mueve desde el Padre
(Padre nuestro) y termina en el Padre (y libranos del mal final). Pone el acento en la nece-
sidad de la oracién constante "que nos libre del mal y tentacién final". " Aunque nos haya
perdonado de nuestros pecados cotidianos, no nos asegura todavia de la salvacién final",
dice el autor— G. MANZANO.

SALVOLDI, Valentino, Our journey of faith. Reflections, Paulines publications Africa,
Nairobi 2002, 14.5 x 21, 79 p.

"Be ready to give a justification of the hope which is in you. This may be an invita-
tion for many people to write about their-experience of faith, ...". Salvoldi, Doctor en Teo-
logfa Moral y en Filosofia, regala unas reflexiones personales como apoyo de un itinerario
de fe. No es un tratado de teologia espiritual, sino su aplicacién, una experiencia, fe vivida
que llama a otras vidas y otras recreaciones. Parte de la idea de que cada persona es capaz
de honrar a Cristo y de llevar a El por la apertura de la propia experiencia. Por esto
recuerda en la conclusién del libro que la obligacién de rendir cuentas por nuestra fe no es
tanto una cuestion personal exclusiva, cuanto comunitaria inclusiva; de alguna forma, el
compromiso experiencial de la vida de fe, lleva consigo la responsabilidad con el otro al
que debe iluminar y acompaiiar, recordando, frente a Cain, que todos somos "guardianes"
de nuestros hermanos.

Supone, entonces, un sencillo y prictico libro de espiritualidad que brota de una
vivencia transida de internacionalidad, ecumenismo, didlogo interreligioso y una vivencia
profunda de la experiencia teocéntrica del shalom, punto de partida asi como de encuen-
tro de este libro. Este estado existencial ansiado por el primer pueblo judio y la conversién
hacia nuestros vecinos son el mejor estimulo de la bidsqueda conjunta del rostro de Dios.—
P. TIRADO. :
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UKKEN, G., You are Precious to Me. Meditations on Love (Religious Life in Africa 9),
PPA, Nairobi 2002, 21 x 14,5, 168 pp.

Esta obra ofrece un conjunto de ejercicios pricticos de meditacién en torno a un
texto biblico. Estén pensados tanto para la oracién diaria como para jornadas de retiro.

Siguiendo la dindmica de los ejercicios ignacianos, el jesuita sudanés George Ukken
divide las meditaciones en 5 fases: preparatoria, de reconciliacién, de discipulado, de iden-
tificacion con Cristo en su pasién y muerte y de identificacién con Cristo en su gloria. La
estructura de cada una es invariable. Comienzan con la cita biblica, sigue el breve comen-
tario del autor y terminan con una oracién final. -R. SALA.

Literatura-Varios

PEGUY, CH., Palabras cristianas, seleccién, traduccién e introducciones de José Luis
Martin Descalzo y José Jiménez Lozano, (Nueva Alianza Menor, 9), Ediciones
Sigueme 2002, 13 20, 140 pp.

Péguy nacié en 1873 y muri6 en 1914, ¢n el frente, durante la Primera Guerra Mun-
dial. Fue discipulo de Romain Roland y de Bergson. Milit6 en el partido socialista y parti-
cip6 en todas las luchas populares hasta.que rompié con él. Hacia 1892 perdi6 la fe de su
infancia republicana y catélica. La recuperé en 1908. Casado por lo civil antes de conver-
tirse, vivi6 en un continuo desgarro por no poder participar de los sacramentos. Confi6 su
situacién a la Virgen, a la que dedicé poemas bellisimos. Tras su muerte, su esposa y sus
hijos también se convirtieron, excepto su hijo Marcel, que se hizo metodista. Su vida de
escritor fue un rotundo fracaso. Sus libros no se vendian. Pero lo que no consiguid en vida
lo consiguid tras su muerte. "Dos generaciones se recitan mutuamente los mas hermosos
de sus versos. Su nombre tiene un valor de consigna” (Daniel Rops).

Su poesfa es confesionalmente cristiana, y quien haga ascos a tal poesia lea a Péguy,
y se convencerd de que también esta puede ser auténtica poesia, y se estremecerd con
muchos de sus versos. Palabras cristianas recoge poemas de El pértico del misterio de la
segunda virtud ( la esperanza) y de El misterio de los santos inocentes. Poemas que son ple-
garias, salmos de un cristiano-de parroquia, como se llamaba a si mismo, que pedia a la
Iglesia que saliera de su gueto y colocara en su corazén a los seglares. Lenguaje transpa-
rente. Hay que elogiar a los traductores. Martin Descalzo y Jiménez Lozano escriben sen-
das introducciones, bellas como suyas.—J. VEGA.

SCHIMMEL, A., Das islamische Jahr: Zeiten.und Feste. Verlag C. H. Beck, Miinchen
2001, 19 x 12.5, 168 pp.

Aunque muchos paises europeos se reconocen como sociedades multiculturales y
multireligiosas, el conocimiento de otras culturas y religiones es todavia muy pobre. Este
libro de la famosa islaméloga alemana puede contribuir a mejorar esta situacién respecto
de la religién y cultura musulmana. Describiendo concisamente el calendario isldmico en
doce capitulos, la autora nos hace ver la riqueza simbélicamente atribuida a cada dfa, mes,
afio y estacién. La estrategia de su descripcion consiste en presentar los contextos hist6ri-
cos junto con las leyendas y creencias del mundo isldmico. Pues, como cualquier tradicién
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viva, el Islam también interpreta el significado del calendario de manera no uniforme.
Mientras los dos primeros capitulos describen el origen y significado del afio lunar, meses,
y dias, y los capitulos 3-11 explican las caracteristicas de los meses individuales, el dltimo
capitulo estd dedicado a la fiesta del afio nuevo. De especial interés es la descripcién del
mes de peregrinaje, que hace ver el sentimiento religioso musulmén expresado por el
tiempo: "como caravanas, cargadas de angustia y dolor, nuestros corazones peregrinan
hacia ti, Sefior, todo el afio! Esta imagen del peregrino que busca descanso en Al4 debe
marcar la vida musulmana en cada dfa. Pues el tiempo, segiin la concepcién isldmica,
empieza con la creacién del mundo y termina con su desaparicién. El sefior del tiempo es
Al4, por eso todo sucede segtin su voluntad. Eso es s6lo un aspecto; el Islam conoce igual-
mente el tiempo ciclico, el kairds, el tiempo de gracia, etc. Vivir en este tiempo de Ald es
vivir con él. Por eso la rak'a, la oracién que uno se hace al menos cinco veces al dia, llena
el dia del musulmén. Desde este perspectiva del calendario litdrgico musulmén, tendre-
mos otra imagen no corriente del Islam.— P. PANDIMAKIL.

SCHUBERT, E., Alltag im Mittelalter: Natiirliches Lebensumfeld und menschliches Mitei-
nander. Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2002, 24.5 x 17, 423 pp.

Este libro, que trata de la selva, de las aguas residuales, de los animales y los pdjaros,
del rio, de las costumbres cotidianas, de las expresiones vulgares, del odio y del amor, de
la amenaza, y de la agresién corporal entre los hombres, etc., pretende ser una historia
interdisciplinar que conjuga las disciplinas de geografia histérica, literatura medieval, his-
toria de las mentalidades y del ambiente. El hilo conductor de esta investigacién lo da la
pregunta: ;cémo logré el medioevo sobrevivir luchando y relaciondndose tanto con la
naturaleza como con "¢l otro" de su sociedad? La respuesta no es facil, y tampoco senci-
lla: pues la gente del medioevo, en contra de las afirmaciones populares y actuales, cultivé
una conciencia del ambiente natural,.a pesar de la integracién del cristianismo y el rechazo
de la religién tradicional. En la primera parte del libro, que examina este aspecto del
ambiente natural de la vida medieval —aunque restringido al drea cultural alemana-, el
autor pone de relieve la relacion emotiva e interesada que la gente sentia hacia la natura-
leza. Esta fue, con mucha probabilidad, la razén de limitar la caza, proteger los animales y
peces de especies selectas, plantar y cuidar drboles, etc. jEl respeto al ambiente natural y
la conciencia de proteccién de la naturaleza tienen ya sus raices profundas en el lejano
medioevo! La consecuencia obvia de esta actitud, examinada en la parte segunda, se mani-
fiesta en el ambito intersubjetivo que nos obliga a revisar opiniones: corrientes sobre el
medioevo: por ejemplo, serfa erréneo considerar la venganza y la crueldad como algo
especifico de esta época. Denunciar y corregir esta 'calumnia del medioevo' es uno de los
logros de este libro, que, al mismo tiempo, nos informa sobre el valor de la misericordia en
el juicio, del amor extraconjugal, de la literatura popular, del interés en la astronomda, etc.,
todo lo que el Renacimiento alabé pero preferfa olvidar que era deuda contraida con la
época anterior. Fue precisamente la época moderna la que propagd una imagen falsa del
medioevo, quizas ilusionada y abrumada por sus propios logros. Al contrario, el medioevo
sabfa mantener la distancia entre el hombre y sus instituciones, y asociar lo que parecia
incompatible. El autor funda su argumento en una sélida bibliografia, indicada amplia-
mente en las notas; provee figuras ilustrativas y un indice que facilita el acceso a los temas
importantes. Después de la lectura de este libro, uno estd obligado a preguntarse: jera
medioeval el medioevo?, que ya es un paso adelante en orden a abolir los prejuicios sobre
una época en la formacién de Europa, que defendi6 la pluralidad. - P. PANDIMAKIL.
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Las memorias sepulcrales de los Jerénimos de San Lorenzo de El Escorial. Trascripcion,
Introduccién y Notas de F. Pastor Gémez-Cornejo. Tomos I'y II. Ediciones Escuria-
lenses, San Lorenzo de El Escorial 2001, 29,5 x 21, 994 pp.

Los estudios sobre el monasterio de El Escorial son incontables desde los més varia-
dos puntos de vista. En cambio, pocos se han acordado de los Jerénimos que le dieron
vida hasta 1835, fecha en que en la prictica desaparecié la Orden. F. Pastor se propone
hacer algo de justicia a aquellos hombres y dar a conocer sus vidas. De ahi la publicacién
del Libro y Memorial de los religiosos Hijos Profesos de este Monasterio de san Laurencio
el Real "verdadero registro de muchos de los que en él vivieron y fallecieron®. Diversos
avatares modificaron la configuracion inicial del manuscrito, que acabé recibiendo el nom-
bre de Memorias sepulcrales. La edicion del texto va acompaiiada de un estudio de distin-
tos aspectos: procendencia de los monjes, toma de hébito y profesidn, instituciones y ofi-
cios, el Colegio y el seminario, muerte y enterramiento de los monjes, posesiones y bienes
del monasterio— P. DE LUIS.

Maestros de Capilla del Monasterio de San Lorenzo el Real del Escorial. Coleccién dirigida
por José Sierra Pérez. Musica para érgano (s. XVII). I-1. Fr. Cristébal de San Jeré-
nimo. P. Pedro de Tafalla. P. Diego de Torrijos. I-2. Andnimos. Ediciones Escuria-
lenses, San Lorenzo de El Escorial 2001, 30 x 23. s.p. 174 y 184 pp. respectivamente.

Cada uno de los volimenes consta de dos partes. La primera presenta el contenido
de cada volumen, criterios de trascripcién y bibliografia (y el primero de los tomos, un
estudio de la misica de 6rgano en el monasterios, y los compositores cuyas obras presenta;
la segunda, la propiamente musical, los textos musicales.— P. DE LUIS.

Monjes Jerénimos del Monasterio de El Escorial. Familia religiosa (Afio 1756). Francisco
de Paula Rodriguez. Edicién, introduccidn e indices de Luis Herndndez, OSA. Edi-
ciones Escurialenses,-San Lorenzo de El Escorial 2001, 290.

Se trata de la publicacién de una obra de la primera mitad del s. XVIII sobre los
monjes Jerénimos del Monasterio de El Escorial, escrita con la intencién "de hacer un
catdlogo por afios de toma de hdbito de todos los monjes que habitaron o habitaban"
entonces el monasterio.— P. DE LUIS.
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